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INTRODUZIONE GENERALE AL PROGETTO 
 
 
Perché un'opera sul pellegrinaggio per educatori 
 
Questo progetto nasce da una constatazione e da una scommessa. La constatazione è che il 
pellegrinaggio, dopo decenni di apparente declino, sta vivendo una rinascita straordinaria. Ogni 
anno milioni di persone scelgono di percorrere a piedi cammini antichi: Santiago di Compostela 
accoglie oltre trecentomila pellegrini, la Via Francigena vede crescere costantemente i suoi numeri, 
il Cammino di Francesco attira migliaia di giovani, e innumerevoli altri percorsi – in Italia, in 
Europa, nel mondo – registrano una frequentazione crescente. Questo fenomeno attraversa 
generazioni, culture, confessioni religiose. Non è un fatto marginale o folkloristico, ma un 
movimento di massa che dice qualcosa di profondo sul nostro tempo. 
La scommessa è che questo fenomeno può e deve interpellare il mondo dell'educazione. Il 
pellegrinaggio non è solo un'esperienza spirituale privata o un'attività ricreativa. È, potenzialmente, 
uno strumento formativo di straordinaria potenza. Camminare per giorni o settimane, con uno zaino 
sulle spalle e una meta davanti, crea condizioni uniche per l'apprendimento: si impara con tutto il 
corpo, non solo con la mente; si impara nel tempo dilatato del cammino, non nella frammentazione 
frenetica della vita ordinaria; si impara insieme ad altri, nella convivenza prolungata che rivela chi 
siamo davvero; si impara dall'incontro con la bellezza della natura, con la densità della storia, con la 
profondità della tradizione spirituale. 
Tuttavia, il pellegrinaggio non è automaticamente formativo. Un gruppo di giovani può camminare 
per settimane e tornare semplicemente stanco, con qualche foto ricordo e qualche aneddoto 
divertente, ma senza vera trasformazione. Perché il cammino diventi educazione serve 
intenzionalità pedagogica: una preparazione accurata che anticipi e orienti l'esperienza, un 



accompagnamento competente che aiuti a leggere ciò che si vive mentre si vive, una rielaborazione 
paziente che trasformi l'esperienza in apprendimento duraturo. 
Questo progetto vuole essere uno strumento al servizio di questa intenzionalità pedagogica. Si 
rivolge a tutti coloro che, a vario titolo, educano giovani e desiderano utilizzare il pellegrinaggio 
come via formativa: insegnanti di scuola, animatori parrocchiali, educatori scout, catechisti, 
religiosi e religiose, operatori pastorali giovanili, genitori. Non presuppone che chi lo utilizza sia già 
esperto di cammini – anzi, vuole proprio aiutare chi si avvicina per la prima volta a questa modalità 
educativa – ma presuppone che abbia a cuore la crescita integrale dei giovani: umana, culturale, 
spirituale. 
 
La struttura dell'opera: due parti complementari 
 
Il progetto si articola in due parti distinte ma profondamente integrati, che rispondono a due 
esigenze diverse ma complementari. 
 
La prima parte – "Camminare: fenomenologia e pedagogia del pellegrinaggio" – offre i 
fondamenti teorici. Prima di mettersi in cammino, prima di scegliere quale via percorrere, è 
necessario comprendere cosa significa camminare in prospettiva educativa. Cosa accade quando si 
cammina? Quali dimensioni dell'essere umano vengono sollecitate? Quale antropologia sottende 
l'atto del camminare? Quali categorie filosofiche permettono di interpretare il pellegrinaggio? Quale 
teologia sostiene la pratica pellegrinale cristiana? Quali dinamiche pedagogiche si attivano nel 
cammino di gruppo? Quali sono le fasi del processo formativo (prima, durante, dopo)? Quali 
competenze deve possedere l'educatore-accompagnatore? 
Queste domande non sono oziose speculazioni accademiche. Sono interrogativi pratici che 
determinano la qualità dell'esperienza educativa. Un educatore che comprende la fenomenologia del 
camminare saprà leggere ciò che accade ai giovani durante il cammino. Un educatore che conosce 
la teologia del pellegrinaggio saprà offrire chiavi interpretative che trasformano la fatica in offerta, 
l'incontro in grazia, l'arrivo in compimento. Un educatore che possiede consapevolezza pedagogica 
saprà quando intervenire e quando tacere, quando spingere e quando sostare, quando proporre e 
quando lasciare scoprire. 
La prima parte si struttura quindi come percorso di approfondimento progressivo: dalla 
fenomenologia del camminare (cosa significa mettere un piede davanti all'altro, quale relazione si 
instaura tra corpo, spazio, tempo), alla storia dei pellegrinaggi (le radici antiche di questa pratica 
nelle diverse tradizioni religiose, lo sviluppo del pellegrinaggio cristiano medievale, la sua crisi 
moderna, la sua rinascita contemporanea), ai fondamenti filosofici (il cammino come metafora 
esistenziale, il viaggio come struttura della ricerca umana), ai nuclei teologici (l'esodo come 
paradigma biblico, Cristo via e meta, la chiesa pellegrinante, la dimensione escatologica), alla 
pedagogia specifica (come si progetta, accompagna, rielabora un pellegrinaggio con giovani). 
 
La seconda parte – "Le grandi vie: Atlante pedagogico dei cammini" – scende nella concretezza 
dei percorsi. Dopo aver compreso i fondamenti, l'educatore ha bisogno di conoscere le vie 
specifiche: dove vanno, cosa attraversano, quale storia le sostiene, quale spirito le anima, come si 
organizzano praticamente. Non basta sapere in astratto che il pellegrinaggio è formativo; bisogna 
scegliere quale pellegrinaggio proporre al proprio gruppo, in quale stagione, con quale 
preparazione, con quali accorgimenti. 
La seconda parte presenta quindi una selezione ragionata di cammini: le grandi vie europee 
(Francigena, Santiago, Gerusalemme), i cammini italiani (Francesco, Via degli Dei, San Benedetto, 
percorsi mariani), alcuni cammini europei minori ma significativi, e aperture su pellegrinaggi extra-
europei per chi volesse ampliare lo sguardo. Per ciascun cammino offre: il quadro storico-
geografico, la fenomenologia dell'esperienza (cosa si vive camminando lì), i nuclei spirituali 



specifici, la valenza pedagogica (perché e per chi è adatto), la guida pratica (informazioni operative 
complete), testimonianze di chi l'ha percorso con gruppi, bibliografia per approfondire. 
Le due parti possono essere utilizzate separatamente – la prima offre una riflessione che vale 
indipendentemente da quali cammini si scelgano poi, la seconda offre informazioni pratiche 
utilizzabili anche senza aver letto la teoria – ma la loro integrazione permette un lavoro educativo di 
spessore e consapevolezza molto maggiore. L'educatore che ha studiato la prima parte e poi utilizza 
la seconda per organizzare un pellegrinaggio concreto, dispone di categorie interpretative, 
sensibilità pedagogica, profondità spirituale che trasformano il cammino da escursione a itinerario 
formativo autentico. 
 
A chi si rivolge quest'opera 
 
Questo progetto si rivolge a un pubblico ampio ma specifico: educatori che lavorano con giovani e 
desiderano utilizzare il pellegrinaggio come strumento formativo. All'interno di questa categoria 
generale, possiamo identificare diversi destinatari: 
Insegnanti di scuola (specialmente secondaria superiore) che cercano modalità innovative di 
viaggio di istruzione. Invece del classico tour delle capitali europee, sempre più insegnanti 
propongono esperienze di cammino che uniscono dimensione fisica, culturale, relazionale, 
spirituale. Un cammino può essere un viaggio di istruzione che insegna storia (camminando su 
strade romane), geografia (attraversando ecosistemi diversi), letteratura (leggendo testi nei luoghi 
dove furono scritti), educazione civica (riflettendo su cittadinanza, accoglienza, bene comune), 
religione (incontrando la dimensione spirituale del pellegrinaggio), educazione fisica (l'esperienza 
corporea prolungata). Quest'opera offre agli insegnanti gli strumenti culturali e pratici per progettare 
e accompagnare tali esperienze. 
Animatori giovanili parrocchiali che cercano esperienze forti per i loro gruppi. La pastorale 
giovanile tradizionale – incontri settimanali in oratorio, campi estivi residenziali – fatica spesso a 
incidere profondamente. Il pellegrinaggio offre un'alternativa: un'esperienza totalizzante, che 
coinvolge il corpo e lo spirito, che crea legami profondi, che può riaccendere o approfondire la fede. 
Quest'opera offre agli animatori le categorie teologiche e pedagogiche per fare del pellegrinaggio 
non un semplice viaggio di gruppo ma un vero itinerario di iniziazione cristiana. 
Educatori scout per i quali il cammino è già parte della tradizione educativa. Lo scoutismo ha 
sempre valorizzato la strada, la vita all'aperto, l'essenzialità. Tuttavia, c'è differenza tra 
un'escursione scout e un pellegrinaggio autentico. Quest'opera può aiutare i capi scout ad 
approfondire la dimensione spirituale e simbolica del cammino, integrandola nella proposta 
formativa del movimento. 
Catechisti che cercano vie esperienziali di educazione alla fede. La catechesi tradizionale, basata su 
incontri frontali e manuali, risulta spesso inefficace con adolescenti e giovani. Il pellegrinaggio 
offre una catechesi esperienziale: si impara la fede vivendola, si comprende la preghiera pregando 
camminando, si scopre la comunità condividendo fatica e gioia. Quest'opera offre ai catechisti 
strumenti per integrare il pellegrinaggio nei percorsi di iniziazione cristiana. 
Religiosi e religiose che operano con giovani in collegi, case di formazione, movimenti, opere 
educative. Per chi ha scelto la vita consacrata, il pellegrinaggio può essere occasione privilegiata di 
testimonianza: camminare con i giovani, condividere la semplicità, offrire accompagnamento 
spirituale nei momenti forti. Quest'opera offre ai religiosi educatori uno strumento per valorizzare 
pedagogicamente questa opportunità. 
Genitori che desiderano vivere con i propri figli adolescenti esperienze significative. L'adolescenza 
spesso crea distanza tra genitori e figli. Il pellegrinaggio può essere occasione di riavvicinamento: 
camminando insieme, lontani dalle distrazioni quotidiane, possono ritrovarsi, dialogare, scoprirsi 
reciprocamente. Quest'opera offre ai genitori indicazioni per organizzare pellegrinaggi familiari che 
siano formativi per tutti. 



Pur rivolgendosi a destinatari diversi, quest'opera mantiene un'unità di approccio: guarda sempre al 
pellegrinaggio come strumento educativo intenzionale, come pedagogia incarnata che integra corpo, 
mente, cuore, spirito. Non è un manuale di escursionismo (anche se include informazioni pratiche 
sul camminare), non è un testo di spiritualità disincarnata (anche se approfondisce la dimensione 
teologica), non è una raccolta di guide turistiche (anche se descrive i luoghi). È un'opera di 
pedagogia del pellegrinaggio, che tiene insieme teoria e pratica, fondamenti e applicazioni, 
profondità e concretezza. 
 
Il pellegrinaggio come risposta a bisogni educativi contemporanei 
 
Perché proprio oggi il pellegrinaggio può essere uno strumento educativo particolarmente prezioso? 
Quali bisogni formativi dei giovani contemporanei intercetta e può contribuire a soddisfare? 
Il bisogno di rallentare. I giovani di oggi crescono nella cultura della velocità: informazioni 
istantanee, gratificazioni immediate, relazioni liquide che si formano e si dissolvono con un click. 
Questa velocità genera ansia, superficialità, incapacità di sostare. Il pellegrinaggio è per sua natura 
lento: si procede al ritmo del corpo, che non può essere forzato oltre certi limiti. Questa lentezza 
forzata rieduca alla pazienza, insegna che le cose importanti richiedono tempo, abitua a stare nel 
presente invece di proiettarsi sempre nel prossimo obiettivo. 
Il bisogno di corporeità. La cultura digitale tende a disincarnare: si vive sempre più attraverso 
schermi, in relazioni virtuali, in esperienze mediate. Il corpo diventa quasi un ingombro, qualcosa 
da curare esteticamente ma non da abitare profondamente. Il pellegrinaggio riporta nel corpo: si 
cammina, si suda, si ha fame e sete, si sente la fatica, si scopre la resistenza. Questa riscoperta della 
corporeità è terapeutica in un'epoca di crescente alienazione dal proprio corpo. 
Il bisogno di comunità autentica. I giovani hanno moltissime connessioni (centinaia di "amici" sui 
social) ma poche relazioni profonde. Il pellegrinaggio crea comunità: dormire in camerata, 
condividere i pasti, aiutarsi reciprocamente quando qualcuno è in difficoltà, conversare per ore 
mentre si cammina, non poter nascondere la propria umanità quando si è stanchi o vulnerabili. 
Queste esperienze tessono legami veri, insegnano cosa significa fraternità concreta. 
Il bisogno di silenzio. Il rumore di fondo costante – musica in cuffia, notifiche continue, 
chiacchiere incessanti – impedisce l'ascolto profondo: di sé stessi, degli altri, di Dio. Il 
pellegrinaggio offre occasioni di silenzio: ore di cammino in natura dove l'unico suono è il proprio 
respiro e il canto degli uccelli, serate in luoghi remoti senza distrazioni, momenti di sosta 
contemplativa. In questo silenzio possono emergere domande sepolte, intuizioni profonde, voci 
interiori normalmente soffocate. 
Il bisogno di senso. Molti giovani vivono un senso di insensatezza esistenziale: studiano senza 
sapere perché, accumulano esperienze senza filo conduttore, procedono per inerzia senza direzione 
chiara. Il pellegrinaggio offre una struttura di senso: c'è una meta, ogni passo ha significato perché 
avvicina alla meta, la fatica è sopportabile perché finalizzata. Questa esperienza di vita orientata 
può diventare paradigma: scoprire che avere una direzione, un "per che cosa" vivere, rende la vita 
più sopportabile e più bella. 
Il bisogno di contatto con la natura. Generazioni cresciute in contesti urbani, tra cemento e 
asfalto, hanno perso il contatto con i ritmi naturali: le stagioni, il sorgere e tramontare del sole, il 
silenzio notturno, la varietà degli ecosistemi. Il pellegrinaggio immerge nella natura: si cammina 
dall'alba al tramonto, si dorme quando scende il buio, si sperimenta il caldo e il freddo, la pioggia e 
il sole, la salita e la discesa. Questa immersione ha effetti benefici documentati: riduce lo stress, 
migliora l'umore, favorisce la creatività, riconnette con dimensioni ancestrali dell'umano. 
Il bisogno di sfida. Paradossalmente, pur crescendo nella cultura della gratificazione immediata, i 
giovani hanno bisogno di sfide autentiche, non virtuali. Video game sempre più complessi non 
sostituiscono l'esperienza di affrontare una difficoltà reale e superarla con le proprie forze. Il 
pellegrinaggio è sfida: fisica (camminare per giorni), psicologica (gestire la fatica, la noia, i 



conflitti), relazionale (convivere con altri, anche quando ci si urta). Superare queste sfide genera 
autostima vera, la certezza di essere capaci, la fiducia nelle proprie risorse. 
Il bisogno di bellezza. In un mondo spesso brutto – periferie degradate, paesaggi deturpati, 
architetture anonime – i giovani hanno fame di bellezza autentica. Il pellegrinaggio attraversa 
luoghi belli: paesaggi naturali preservati, borghi medievali armoniosi, opere d'arte che testimoniano 
il genio umano. Questa bellezza nutre l'anima, ricorda che il mondo può essere bello, insegna a 
custodire il bello invece di devastarlo. 
Il pellegrinaggio, dunque, non è una fuga nostalgica verso un passato idealizzato, ma una risposta 
attuale a bisogni reali dei giovani contemporanei. È un'esperienza antica che può parlare con 
straordinaria efficacia all'uomo e alla donna del XXI secolo. 
 
L'approccio metodologico: rigore e apertura 
 
Quest'opera cerca di tenere insieme rigore e apertura, due polarità spesso in tensione ma entrambe 
necessarie. 
Rigore significa: fondare le affermazioni su ricerca seria, citare le fonti, distinguere fatti storici da 
leggende, non cadere in romanticismi ingenui o spiritualismi vaghi. La prima parte in particolare si 
basa su studi fenomenologici (Heidegger, Merleau-Ponty, Le Breton), storici (Stopani, Herbers, 
Sumption), filosofici (Agostino, Pascal, Guardini), teologici (Ratzinger, De Lubac, Kasper), 
pedagogici (Rossi, Iori, Mariani). La seconda parte attinge a fonti storiche primarie, guide tecniche 
affidabili, studi geografici e antropologici. Non è un'opera di divulgazione superficiale ma un lavoro 
che aspira a solidità culturale. 
Apertura significa: non imporre un'unica lettura del pellegrinaggio, riconoscere la legittimità di 
approcci diversi, accogliere la pluralità di motivazioni con cui si cammina oggi. Un giovane può 
percorrere un cammino per fede religiosa esplicita, un altro per ricerca spirituale generica, un altro 
per sfida atletica, un altro per fuga da una crisi, un altro per curiosità culturale. Tutte queste 
motivazioni sono legittime. L'educatore non deve forzare tutti nello stesso schema ma 
accompagnare ciascuno nel suo percorso specifico, aiutandolo ad andare in profondità qualunque 
sia il punto di partenza. 
Quest'opera si colloca quindi in una prospettiva cristiana – non lo nasconde, anzi lo dichiara 
esplicitamente – ma cerca di essere utile anche a educatori che lavorano con gruppi plurali, dove 
convivono credenti e non credenti, cattolici e di altre confessioni, praticanti e lontani. Offre chiavi 
interpretative cristiane che possono essere proposte, non imposte; suggerisce dimensioni spirituali 
che possono essere esplorate da chi lo desidera, senza escludere chi preferisce altre letture. 
 
Un'opera in divenire 
 
Un'ultima nota metodologica: quest'opera è pensata come contributo a un campo di studi ancora 
giovane. La "pedagogia del pellegrinaggio" non è una disciplina consolidata con manuali 
universitari e tradizioni di ricerca secolari. È un ambito emergente, dove molto resta da esplorare, 
dove le esperienze concrete spesso precedono la riflessione teorica, dove la prassi educativa chiede 
di essere accompagnata da maggiore consapevolezza concettuale. 
Quest'opera non pretende di dire l'ultima parola. Vuole essere stimolo per ulteriori approfondimenti, 
per confronti, per integrazioni. Gli educatori che la utilizzeranno potranno scoprire aspetti non 
considerati, potranno sperimentare approcci diversi, potranno arricchire con la loro esperienza 
quanto qui proposto. L'auspicio è che quest'opera non sia solo letta passivamente ma diventi 
occasione di dialogo, che generi una comunità di educatori che riflettono insieme su come fare del 
pellegrinaggio uno strumento sempre più efficace di formazione integrale della persona. 
Con questo spirito – rigore nella ricerca, apertura nella proposta, umiltà nel riconoscere la parzialità 
di ogni sguardo – offriamo questo lavoro agli educatori che hanno a cuore la crescita dei giovani e 
credono che camminare insieme verso mete significative possa ancora, oggi, trasformare le vite. 



PARTE I 
CAMMINARE 

Fenomenologia e pedagogia del pellegrinaggio 
Dalle vie antiche ai sentieri dell'educazione 

 
 
 
INTRODUZIONE ALLA PARTE PRIMA 
 
Questa prima parte pone le fondamenta teoriche dell'intero progetto. Prima di scegliere quale 
cammino percorrere, prima di organizzare la logistica, prima di partire, è necessario comprendere: 
cosa significa camminare? Perché il pellegrinaggio può essere formativo? Quali dimensioni 
dell'essere umano sollecita? Quale visione antropologica lo sostiene? Quali categorie filosofiche e 
teologiche permettono di interpretarlo? Quali dinamiche pedagogiche attiva? 
Queste non sono domande oziose. Un educatore che accompagna giovani in pellegrinaggio senza 
aver riflettuto su questi fondamenti rischia di ridurre l'esperienza a semplice escursione, magari 
piacevole e salutare, ma senza quella profondità trasformativa che dovrebbe caratterizzare un 
autentico itinerario formativo. Al contrario, un educatore che possiede consapevolezza 
fenomenologica, filosofica, teologica e pedagogica può leggere ciò che accade durante il cammino, 
può offrire chiavi interpretative ai giovani, può intervenire nei momenti opportuni, può favorire 
quel processo di trasformazione che è l'obiettivo ultimo di ogni educazione. 
 
La struttura 
 
Questa parte si articola in quattro sezioni che seguono una progressione logica. 
La prima sezione – Radici ricostruisce la storia del pellegrinaggio cristiano dalle origini all'età 
contemporanea. Questa ricostruzione storica non è antiquaria erudizione ma permette di 
comprendere che il pellegrinaggio che proponiamo oggi ai giovani si inscrive in una tradizione 
millenaria, con continuità e rotture, con evoluzioni e permanenze. Conoscere questa storia aiuta a 
non inventare da zero ma ad attingere a una sapienza accumulata da generazioni di pellegrini. 
La seconda sezione – Fondamenti esplora le categorie filosofiche e teologiche che permettono di 
interpretare il pellegrinaggio. La filosofia offre strumenti per comprendere il camminare come atto 
esistenziale, il viaggio come struttura della ricerca umana, lo spazio e il tempo del pellegrinaggio 
come dimensioni qualitative diverse da quelle ordinarie. La teologia cristiana offre categorie 
specifiche: l'esodo come paradigma biblico, Cristo via e meta, la chiesa come popolo in cammino, 
la dimensione escatologica della vita come pellegrinaggio verso la Gerusalemme celeste. 
La terza sezione – Fenomenologia analizza l'esperienza concreta del camminare: cosa accade nel 
corpo, nello spazio, nel tempo, nelle relazioni, negli oggetti del pellegrino. Questa sezione si avvale 
degli studi fenomenologici (da Heidegger a Merleau-Ponty a Le Breton) per descrivere con 
precisione l'esperienza pellegrinale, evitando sia lo spiritualismo disincarnato sia il riduzionismo 
fisicalista. 
La quarta sezione – Pedagogia entra nel vivo della progettazione e accompagnamento educativo. 
Come si prepara un gruppo al pellegrinaggio? Come si accompagna durante? Come si rielabora 
dopo? Quali dinamiche di gruppo si attivano? Come si gestiscono le crisi? Quali competenze deve 
possedere l'educatore-accompagnatore? Questa sezione offre strumenti operativi basati su teoria 
pedagogica solida e su esperienze concrete documentate. 
 



 
Il metodo: interdisciplinarità e integrazione 
 
Il metodo adottato in questa parte è volutamente interdisciplinare. Il pellegrinaggio è un fenomeno 
complesso che non può essere compreso da un'unica prospettiva disciplinare. Serve la storia per 
ricostruire la tradizione, la filosofia per interpretare il senso esistenziale, la teologia per cogliere la 
dimensione spirituale, l'antropologia per analizzare la dimensione culturale e simbolica, la 
pedagogia per progettare l'intervento formativo, la psicologia per comprendere le dinamiche 
individuali e di gruppo. 
Questa interdisciplinarità non è eclettismo superficiale che giustappone contributi eterogenei. È 
tentativo di integrazione: le diverse prospettive dialogano, si arricchiscono reciprocamente, 
convergono verso una comprensione unitaria del pellegrinaggio come esperienza umana totale che 
coinvolge corpo e spirito, individuo e comunità, presente e passato, immanenza e trascendenza. 
 
Per chi non è teologo, filosofo, pedagogo 
 
Un'avvertenza necessaria. Questo parte contiene sezioni teoreticamente dense, che richiedono 
concentrazione e abitudine al pensiero astratto. Educatori senza formazione filosofica o teologica 
specifica potrebbero trovarsi in difficoltà in alcuni passaggi. 
Tuttavia, abbiamo cercato di mantenere la scrittura il più accessibile possibile, evitando gergo 
specialistico non necessario, spiegando i concetti complessi, offrendo esempi concreti. Inoltre, le 
diverse parti hanno livelli di astrazione diversi: la sezione fenomenologica e quella pedagogica sono 
più concrete e immediatamente utilizzabili, mentre quella filosofico-teologica è più impegnativa. 
L'educatore può scegliere percorsi di lettura diversi a seconda delle proprie esigenze e competenze. 
Chi ha fretta o preferisce la concretezza può concentrarsi sulle parti fenomenologica e pedagogica, 
attingendo alle altre parti per approfondimenti tematici specifici. Chi invece desidera una 
comprensione profonda può affrontare l'intero lavoro in sequenza. 
 
Il pellegrinaggio: esperienza antica, domanda contemporanea 
 
Concludiamo questa introduzione tornando alla domanda iniziale: perché oggi un'opera sul 
pellegrinaggio? 
Perché il pellegrinaggio, pratica antichissima che poteva sembrare destinata a scomparire nella 
modernità secolarizzata e veloce, sta invece conoscendo una rinascita sorprendente. Questo dice che 
intercetta bisogni profondi dell'umano che la modernità non ha saputo soddisfare: bisogno di 
lentezza in un mondo veloce, di corporeità in una cultura disincarnata, di silenzio in un contesto 
rumoroso, di senso in un'epoca di frammentazione, di comunità autentica in una società di 
connessioni superficiali, di trascendenza in un orizzonte appiattito sull'immanenza. 
Per gli educatori, comprendere questa rinascita e le ragioni profonde che la sostengono significa 
disporre di uno strumento formativo potente, capace di parlare ai giovani contemporanei con un 
linguaggio che – paradossalmente – è antichissimo ma straordinariamente attuale. Camminare 
insieme verso una meta che ha significato: questa esperienza semplice può diventare paradigma di 
un'esistenza ben vissuta, può insegnare che la vita ha direzione, che la fatica ha senso quando è 
finalizzata, che insieme si arriva dove da soli non si arriva. 
Questo parte vuole offrire agli educatori gli strumenti culturali per comprendere la profondità di 
questa esperienza e gli strumenti pedagogici per trasformarla in itinerario formativo autentico. Buon 
cammino, nella lettura prima ancora che sulle strade. 
 
 
 
 



PROLOGO: IL PRIMO PASSO 
 
C'è un momento in cui tutto comincia. Non è il momento in cui si decide di partire, né quello in cui 
si prepara lo zaino, né quando si salutano le persone care sulla soglia di casa. Il vero inizio accade 
quando il piede si solleva dalla terra familiare e si posa, per la prima volta, sul sentiero. In quel 
gesto apparentemente banale si concentra un'intenzione antica quanto l'umanità stessa: quella di 
andare oltre il confine del conosciuto per cercare qualcosa che ancora non si possiede. 
Il primo passo è sempre un atto di fede. Non la fede in una dottrina o in un sistema di credenze, ma 
la fede più elementare e carnale: quella che confida nel fatto che il suolo reggerà il peso del corpo, 
che le gambe sapranno portare avanti il cammino, che il sentiero condurrà davvero da qualche parte. 
È una fede incarnata, scritta nei muscoli e nelle ossa prima ancora che nella mente. Chi parte per un 
pellegrinaggio scopre molto presto che la distinzione tra corpo e spirito, così netta nelle aule di 
teologia o nei trattati filosofici, si dissolve nel ritmo della camminata. Il pellegrino non ha un corpo: 
il pellegrino è un corpo che cammina, che suda, che ha fame, che si stanca, che desidera. 
Eppure questo corpo che avanza lungo una strada polverosa o un sentiero di montagna non è solo 
materia in movimento. C'è qualcosa nel gesto del camminare che eccede la pura meccanica del 
passo. Il filosofo francese Michel de Certeau ha scritto che camminare è come parlare: ogni passo è 
una parola che il corpo pronuncia nello spazio, ogni percorso è un discorso che si intreccia con 
quello di altri camminatori, vivi o morti, che hanno calcato la stessa terra. Il pellegrino che muove il 
primo passo entra in una conversazione che dura da secoli, si inserisce in una narrazione che lo 
precede e lo supera. 
Nelle prime ore del cammino, questa consapevolezza è ancora lontana. Il principiante è tutto preso 
dalle questioni pratiche: lo zaino pesa troppo, gli scarponi non sono ancora modellati sul piede, il 
ritmo va trovato, il respiro va accordato al movimento. C'è una sorta di goffaggine iniziale, come se 
il corpo dovesse reimparare un alfabeto dimenticato. Ma è proprio in questa fase di adattamento che 
accade qualcosa di sottile e profondo: la mente, abituata a correre in mille direzioni simultanee, 
comincia a rallentare. Non perché lo voglia, ma perché il corpo glielo impone. Non si può pensare 
troppo mentre si cammina: il pensiero deve farsi più semplice, più lineare, più paziente. 
È una delle prime lezioni del pellegrinaggio: la saggezza del corpo precede quella della mente. 
Quando i monaci del deserto parlavano di "preghiera del corpo", non stavano usando una metafora. 
Sapevano che esiste una conoscenza che passa attraverso la carne, attraverso la fatica e la 
resistenza, attraverso il limite e il suo superamento. Il giovane che oggi si mette in cammino verso 
Santiago o verso Assisi scopre, spesso senza saperlo nominare, questa antica verità: che l'anima si 
educa attraverso il corpo, che la conversione passa per i piedi prima ancora che per il cuore. 
Ma perché camminare? Perché scegliere, nell'epoca degli aerei e dei treni ad alta velocità, il modo 
più lento e faticoso per raggiungere una meta? La domanda non è retorica, e la risposta non è ovvia. 
Chi osserva dall'esterno il fenomeno del pellegrinaggio contemporaneo può essere tentato di 
interpretarlo come una nostalgia del passato, come una reazione romantica alla velocità della 
modernità. Ma chi cammina sa che c'è dell'altro. Sa che la lentezza non è un rifiuto della velocità, 
ma un'altra qualità del tempo. Il pellegrino non cammina per tornare indietro nella storia, ma per 
entrare in un tempo diverso, un tempo che non si misura con l'orologio ma con il battito del cuore, 
con l'alternarsi della luce e del buio, con la successione delle stagioni attraversate. 
Sant'Agostino, che pure non fu un grande camminatore, comprese meglio di molti altri il significato 
profondo del viaggio. Nelle Confessioni scrisse che la vita umana è una "regio longinquitatis", una 
regione della lontananza. L'uomo è costitutivamente un essere in esilio, distante dalla sua patria 
vera, e tutta la sua esistenza è un tendere verso una casa che ha dimenticato ma che continua a 
desiderare. Il pellegrinaggio rende visibile questa struttura ontologica dell'esistenza umana. 
Camminando, il pellegrino mette in scena il dramma della propria vita: la partenza come nascita, il 
cammino come esistenza storica, la meta come compimento escatologico. 
Ma c'è una differenza fondamentale tra la metafora agostiniana e l'esperienza concreta del 
camminare. Agostino pensava la vita come un viaggio dell'anima verso Dio, un movimento quasi 



del tutto interiore, spirituale, che si compie nonostante il corpo e non attraverso di esso. Il pellegrino 
scopre invece che non c'è un'anima che viaggia portandosi dietro un corpo come un fardello: c'è una 
persona intera, indivisa, che avanza con tutti i suoi limiti e tutte le sue potenzialità. La teologia 
cristiana ha impiegato secoli per recuperare la dignità del corpo, per superare le tentazioni gnostiche 
e platoniche che vedevano nella carne un ostacolo allo spirito. Il pellegrinaggio è forse uno dei 
luoghi dove questa riconciliazione tra corpo e spirito può accadere in modo naturale, senza bisogno 
di trattati o di dispute. 
Quando il sole tramonta dopo la prima giornata di cammino, e il pellegrino si ferma in un rifugio o 
in un ostello, scopre un'altra dimensione essenziale dell'esperienza: la comunità. Non quella 
comunità ideale e astratta di cui parlano i documenti ecclesiali, ma una comunità concreta, fatta di 
corpi stanchi seduti attorno a un tavolo, di conversazioni semplici, di gesti di aiuto reciproco. Qui 
non contano le credenziali sociali, i titoli accademici, le posizioni professionali. Conta solo la 
condizione condivisa di chi sta percorrendo lo stesso cammino. Il dirigente d'azienda e lo studente 
universitario, il pensionato e la giovane coppia, il monaco e l'agnostico in ricerca: tutti sono ridotti 
alla stessa essenzialità, tutti hanno bisogno delle stesse cose elementari: un letto, un pasto, una 
parola di incoraggiamento. 
È in questi momenti che si manifesta una delle virtù più preziose e più rare del pellegrinaggio: 
l'uguaglianza. Non l'uguaglianza proclamata da una legge o da una costituzione, ma quella che 
nasce dalla condivisione del limite. Davanti alla fatica del cammino, davanti alla pioggia che bagna 
tutti allo stesso modo, davanti alla salita che non fa sconti a nessuno, le gerarchie sociali perdono 
significato. Si scopre che l'altro, chiunque sia, è un compagno di viaggio, e che la sua presenza non 
è un disturbo ma una risorsa. Molti giovani che partono per un pellegrinaggio in cerca di solitudine 
e di silenzio scoprono, con loro stessa sorpresa, che l'incontro con gli altri pellegrini diventa una 
delle parti più significative dell'esperienza. 
C'è però anche chi cammina davvero da solo, chi sceglie i sentieri meno battuti, chi evita gli ostelli 
affollati e cerca rifugio nelle piccole chiese di campagna o nei casolari abbandonati. Anche questa è 
una forma legittima di pellegrinaggio, forse quella più vicina all'esperienza degli antichi eremiti che 
si ritiravano nel deserto. Il silenzio del cammino solitario ha una qualità particolare: non è l'assenza 
di rumore, ma la presenza di una parola più profonda, quella che parla attraverso il vento tra gli 
alberi, il canto degli uccelli, lo scorrere di un torrente. I mistici di tutte le tradizioni hanno sempre 
saputo che Dio parla più facilmente nel silenzio che nel frastuono, e che per udire quella voce sottile 
è necessario spogliarsi di tutto il rumore interiore che normalmente ci accompagna. 
Ma il silenzio, da solo, non basta. Il pellegrinaggio non è solo un'esperienza di sottrazione, di 
rinuncia, di ascesi. È anche, e forse soprattutto, un'esperienza di pienezza, di scoperta, di 
meraviglia. Chi cammina con gli occhi aperti vede cose che normalmente non vedrebbe: il modo in 
cui la luce del mattino illumina un campo di grano, la forma particolare di una nuvola, il gesto di un 
pastore che raduna le pecore, l'architettura di una piccola cappella romanica in mezzo al nulla. Sono 
immagini che si imprimono nella memoria con una forza particolare, perché sono viste da un corpo 
in movimento, da uno sguardo che non ha fretta, da una mente che per una volta non è occupata da 
mille preoccupazioni simultanee. 
Il filosofo Martin Heidegger parlava del "sentiero di campagna" come di un luogo privilegiato del 
pensiero. Lungo quei sentieri, scriveva, il pensiero si fa più semplice e più profondo, più aderente 
alle cose stesse. Non è il pensiero astratto e sistematico delle aule universitarie, ma un pensiero che 
cammina, che procede passo dopo passo, che si lascia guidare dal paesaggio e dalle stagioni. Anche 
il pellegrino, senza essere un filosofo, fa esperienza di questo pensiero più incarnato. Le grandi 
domande esistenziali – chi sono, dove vado, che senso ha la mia vita – non trovano risposte 
definitive nel corso del cammino, ma acquistano una concretezza nuova. Non sono più domande 
puramente teoriche: sono domande che il corpo stesso pone, con la sua fatica, con i suoi limiti, con 
la sua resistenza. 
E poi c'è la meta. Ogni pellegrinaggio ha una destinazione: Gerusalemme, Roma, Santiago de 
Compostela, Assisi. Questi nomi evocano storie, martiri, santi, eventi fondativi. Il pellegrino 



cammina verso un luogo che è insieme geografico e simbolico, reale e immaginario. Sa che arriverà 
in una città vera, con strade e case e monumenti, ma sa anche che sta camminando verso qualcosa di 
più grande di una coordinata sulla mappa. La meta del pellegrinaggio è sempre duplice: c'è il 
santuario, la basilica, la tomba del santo, ma c'è anche e soprattutto la trasformazione interiore che il 
cammino opera in chi lo percorre. 
San Girolamo scrisse che Gerusalemme si onora non solo abitandola, ma soprattutto vivendone i 
valori. Potremmo dire lo stesso di ogni meta di pellegrinaggio: non è l'arrivo fisico che conta, ma il 
modo in cui quel luogo cambia chi vi giunge. Molti pellegrini raccontano di aver provato una strana 
emozione all'arrivo: non l'esaltazione che si aspettavano, ma una sorta di malinconia, quasi di 
delusione. È come se la meta reale non potesse mai essere all'altezza di quella immaginata durante il 
cammino. Ma forse è proprio questo il punto: il pellegrinaggio non si compie nella meta, ma nel 
camminare stesso. La destinazione è necessaria perché dà una direzione, un senso, una ragione per 
continuare quando le gambe non ne possono più, ma la verità del pellegrinaggio sta 
nell'attraversamento, non nell'approdo. 
Questa intuizione fondamentale è espressa magnificamente in un antico canto dei pellegrini diretti a 
Santiago: "Ulmeiro que tes as follas de prata e de ouro o tronco, quen anda camiño de Santiago de 
lonxe vente o tronco" – "Olmo che hai le foglie d'argento e d'oro il tronco, chi cammina verso 
Santiago da lontano ti scorge". Il tronco d'oro, la meta luminosa, è visibile da lontano, guida il 
cammino, ma è nel vedere da lontano, nell'essere ancora in viaggio, che sta il senso profondo 
dell'esperienza. Quando si arriva, quando si tocca finalmente il tronco, qualcosa si conclude ma 
anche qualcosa si perde: la tensione del desiderio, l'energia della ricerca, la speranza dell'incontro. 
Per questo il pellegrinaggio non finisce davvero con l'arrivo. Finisce, semmai, con il ritorno. E il 
ritorno è forse la parte più difficile e più significativa dell'intera esperienza. Tornare alla vita 
ordinaria dopo settimane di cammino significa confrontarsi con una domanda ineludibile: come 
custodire ciò che si è vissuto? Come far sì che l'esperienza del cammino non rimanga un ricordo 
isolato, un'avventura eccezionale senza seguito, ma diventi invece un principio di trasformazione 
permanente? I maestri spirituali hanno sempre insistito su questo punto: il vero frutto del 
pellegrinaggio si vede nel dopo, nella capacità di vivere la vita quotidiana con lo stesso spirito con 
cui si è vissuto il cammino. 
Ma cosa significa, concretamente, portare nella vita ordinaria lo spirito del pellegrinaggio? Significa 
forse continuare a camminare fisicamente, trasformando ogni spostamento in un esercizio 
spirituale? Oppure significa qualcosa di più sottile e più profondo: imparare a vivere con quella 
leggerezza che il cammino insegna, con quella fiducia nella provvidenza che si sperimenta quando 
si dipende dall'ospitalità altrui, con quella disponibilità all'incontro che nasce dalla condivisione del 
cammino? Probabilmente entrambe le cose. Il pellegrino che torna scopre di guardare le cose in 
modo diverso: la città in cui vive gli appare con occhi nuovi, le relazioni quotidiane acquistano un 
altro sapore, il tempo stesso sembra scorrere secondo un ritmo diverso. 
C'è un'ultima dimensione del pellegrinaggio che merita di essere evocata in questo prologo: la 
dimensione escatologica. Il cristianesimo ha sempre pensato l'esistenza credente come un cammino 
verso la Gerusalemme celeste, verso la patria definitiva che è il Regno di Dio. Questa tensione 
escatologica, questo "già e non ancora" che caratterizza la vita cristiana, trova nel pellegrinaggio la 
sua espressione più concreta. Il pellegrino è uno che ha già lasciato la casa, ma non è ancora 
arrivato alla destinazione finale. Vive nell'intermedio, nel "frattempo", in quella dimensione 
temporale che è propria della storia della salvezza. Camminando verso Santiago o verso Roma, il 
pellegrino mette in scena, con il suo corpo, il mistero della Chiesa pellegrinante, del popolo di Dio 
in cammino nella storia. 
Ma attenzione: questa dimensione escatologica non deve essere interpretata come una svalutazione 
del presente, come se il "qui e ora" fosse solo un transito insignificante verso un altrove. Al 
contrario, è proprio perché il pellegrino sa di essere in cammino verso una meta che ogni momento 
del cammino acquista valore. Ogni passo, ogni incontro, ogni paesaggio attraversato è prezioso non 
nonostante sia provvisorio, ma proprio perché è provvisorio. C'è una bellezza particolare nelle cose 



che sappiamo destinate a finire: l'alba che si spegne nel giorno, il fiore che appassisce, l'amicizia di 
una sera tra pellegrini che domani prenderanno strade diverse. Questa bellezza malinconica e 
luminosa è la bellezza propria del pellegrinaggio, e in fondo della vita stessa. 
Il primo passo, dunque, non è solo l'inizio di un tragitto geografico. È l'inizio di un'avventura di 
senso, un gesto che apre a una comprensione più profonda di ciò che significa essere umani. 
Quando il piede si solleva e si posa sul sentiero, qualcosa di antico si risveglia: la memoria di un 
popolo che ha camminato nel deserto, la nostalgia di una patria perduta, la speranza di una casa 
futura. Il pellegrino non sa ancora tutto questo quando parte. Ma il cammino glielo insegnerà, passo 
dopo passo, giorno dopo giorno, con la pazienza infinita delle cose che contano davvero. 
 
 
SEZIONE 1: RADICI 
 
Capitolo 1: Storia delle Vie Sacre 
 
1.1 Alle origini: i primi passi verso il divino 
Il pellegrinaggio non è un'invenzione cristiana, né ebraica, né di alcuna tradizione religiosa 
particolare. È un'attitudine profondamente radicata nell'esperienza umana, un bisogno che attraversa 
le culture e i millenni. Prima ancora che esistessero le grandi religioni monoteiste, prima che 
fossero tracciati i confini delle nazioni moderne, uomini e donne si mettevano in cammino verso 
luoghi percepiti come sacri, come punti di contatto tra il cielo e la terra. 
Nell'antica Mesopotamia, le ziggurat non erano solo monumenti architettonici ma vere e proprie 
scale cosmiche che collegavano il mondo degli uomini a quello degli dèi. I fedeli salivano i gradini 
di quelle torri nel corso di processioni rituali, ripetendo un gesto che è già, nella sua essenza, un 
pellegrinaggio: un movimento del corpo che esprime un desiderio di trascendenza. Non si trattava 
semplicemente di raggiungere un tempio posto in alto, ma di compiere un'ascensione simbolica, di 
elevarsi dalla pianura della vita ordinaria verso una dimensione altra, verso uno spazio dove il 
divino poteva essere incontrato. 
Anche nell'antico Egitto, il pellegrinaggio costituiva una pratica centrale della vita religiosa. I fedeli 
si recavano ai grandi santuari di Abydos, dove si credeva fosse sepolto Osiride, il dio della morte e 
della resurrezione. Il viaggio verso Abydos non era solo un atto di devozione personale: era la 
partecipazione a un mistero cosmico, la ripetizione rituale del viaggio che ogni anima avrebbe 
dovuto compiere dopo la morte. Camminare verso Abydos significava anticipare simbolicamente il 
proprio destino ultraterreno, prepararsi all'incontro con il dio giudice, purificarsi attraverso la fatica 
del viaggio. 
Nel mondo greco, il pellegrinaggio assunse forme diverse ma non meno significative. I santuari di 
Delfi, di Olimpia, di Epidauro erano mete di pellegrinaggi che attiravano fedeli da tutto il mondo 
ellenico. A Delfi, la Pizia pronunciava i suoi oracoli ambigui, e chi veniva a consultarla compiva un 
viaggio che era insieme ricerca di sapere e prova iniziatica. Il percorso verso il santuario, attraverso 
le montagne della Focide, preparava il pellegrino all'incontro con il dio Apollo. La fatica del 
cammino, la bellezza selvaggia del paesaggio, il senso di progressivo distacco dal mondo ordinario: 
tutto contribuiva a creare le condizioni interiori per ricevere la parola divina. 
Ma forse l'esempio più emblematico del pellegrinaggio nell'antichità greca è quello legato ai Misteri 
Eleusini. Ogni anno, migliaia di iniziati partivano da Atene e percorrevano la Via Sacra che 
conduceva a Eleusi, un tragitto di circa ventidue chilometri. Non si trattava di una semplice 
passeggiata: era una processione rituale, scandita da canti, da invocazioni, da momenti di silenzio. 
Gli iniziati portavano con sé il loro fardello di paure e di speranze, la loro angoscia davanti alla 
morte, il loro desiderio di una vita oltre la vita. Quando giungevano a Eleusi e partecipavano ai riti 
segreti nel Telesterion, vivevano un'esperienza di morte e rinascita simbolica che, secondo le 
testimonianze antiche, cambiava radicalmente il loro rapporto con l'esistenza e con la morte. 



Ciò che colpisce, in tutte queste forme antiche di pellegrinaggio, è la consapevolezza che il viaggio 
fisico verso un luogo sacro non è mai solo un trasferimento geografico. È sempre anche un viaggio 
interiore, una trasformazione del pellegrino stesso. Il luogo sacro non è semplicemente una 
destinazione: è uno spazio carico di potenza, uno spazio dove le leggi ordinarie del mondo sono 
sospese e dove può accadere qualcosa di straordinario, un incontro con il divino, una guarigione, 
una illuminazione. 
 
1.2 Il pellegrinaggio nel mondo biblico 
Quando ci volgiamo alla tradizione biblica, troviamo il pellegrinaggio intrecciato in modo 
indissolubile con l'identità stessa del popolo di Israele. Non è un caso che la narrazione fondativa 
dell'Esodo sia precisamente un racconto di cammino: un popolo schiavo che si mette in marcia 
verso la terra promessa, attraversando il deserto per quarant'anni. Questo viaggio diventa il 
paradigma di ogni esperienza religiosa ebraica, e poi cristiana. L'ebreo non è semplicemente uno 
che crede in un certo Dio: è uno che appartiene a un popolo che ha camminato, che continua a 
camminare, che attende un compimento futuro. 
Prima ancora dell'Esodo, però, la Bibbia presenta la figura di Abramo, il padre dei credenti, come 
un pellegrino per eccellenza. "Vattene dal tuo paese, dalla tua patria e dalla casa di tuo padre, verso 
il paese che io ti indicherò", gli dice Dio nel libro della Genesi (Gn 12,1). Abramo parte senza 
sapere dove va, fidandosi solo della promessa divina. Il suo è un pellegrinaggio nella fede, un 
cammino che non ha una mappa precisa ma solo una direzione indicata da Dio. Tutta la sua vita 
sarà caratterizzata da questo movimento: da Ur dei Caldei a Carran, da Carran a Canaan, poi in 
Egitto e di nuovo a Canaan. Abramo vive sotto le tende, non costruisce città, non si stabilisce 
definitivamente. È un nomade, un "forestiero residente" (ger we-toshav), una figura che vive nella 
tensione tra l'essere in cammino e l'abitare. 
Questa vocazione al pellegrinaggio, inaugurata da Abramo, diventa costitutiva dell'identità di 
Israele. Anche quando il popolo si stabilisce nella terra promessa, anche quando costruisce il 
Tempio a Gerusalemme, il ricordo del cammino nel deserto rimane vivo e operante. I Salmi delle 
ascensioni (Sal 120-134), chiamati così perché venivano cantati dai pellegrini che salivano a 
Gerusalemme per le grandi feste, testimoniano questa continuità tra il passato nomadico e il 
presente stanziale. "Quale gioia, quando mi dissero: Andremo alla casa del Signore!" (Sal 122,1). 
La gioia del pellegrino che si mette in cammino verso Gerusalemme non è solo l'anticipazione della 
festa religiosa: è la gioia di chi ritrova la propria identità profonda, di chi torna a essere ciò che è 
chiamato a essere, un membro del popolo in cammino. 
La legge mosaica prescriveva tre pellegrinaggi annuali obbligatori per ogni maschio israelita: per la 
Pasqua, per la Pentecoste e per la festa delle Capanne (Es 23,14-17). Questi pellegrinaggi non erano 
solo atti di devozione individuale: erano momenti di ricostituzione dell'identità nazionale e religiosa 
del popolo. Venire a Gerusalemme da tutte le regioni di Israele, ritrovarsi davanti al Tempio, 
partecipare insieme ai sacrifici e alle preghiere: tutto questo rinnovava il senso di appartenenza a un 
popolo eletto, a una storia di salvezza. 
I Vangeli ci mostrano Gesù stesso come un pellegrino. I generi letterari dei racconti evangelici, 
soprattutto nei sinottici, sono strutturati attorno all'idea di un cammino: Gesù è in movimento, va da 
un villaggio all'altro, sale a Gerusalemme per la Pasqua. Il Vangelo di Luca, in particolare, presenta 
tutta la vita pubblica di Gesù come un grande pellegrinaggio verso Gerusalemme, dove si compirà il 
mistero della sua morte e risurrezione. "Mentre stavano compiendosi i giorni in cui sarebbe stato 
tolto dal mondo, si diresse decisamente verso Gerusalemme" (Lc 9,51). Questo "dirigersi 
decisamente" (letteralmente: "indurì il suo volto") indica una determinazione ferma, una 
consapevolezza che il cammino conduce a una meta che non può essere evitata. 
Anche la comunità cristiana primitiva, descritta negli Atti degli Apostoli, è una comunità in 
movimento. Non è un caso che i primi cristiani fossero chiamati "quelli della Via" (At 9,2; 19,9.23; 
24,14.22). La fede cristiana non è concepita come un possesso statico di verità dottrinali, ma come 
un cammino, una sequela, un andare dietro a Cristo. Paolo di Tarso è il prototipo di questo 



cristianesimo itinerante: i suoi viaggi missionari sono pellegrinaggi al contrario, non verso un centro 
sacro ma verso le periferie del mondo antico, portando l'annuncio del Vangelo fino ai confini 
dell'impero romano. 
 
1.3 L'età d'oro del pellegrinaggio cristiano medievale 
Con la fine delle persecuzioni e l'affermarsi del cristianesimo come religione dell'impero romano, il 
pellegrinaggio cristiano conosce un'espansione senza precedenti. La liberazione dei Luoghi Santi 
dopo la pace costantiniana (313 d.C.) rende possibile ciò che prima era proibito: recarsi fisicamente 
nei luoghi dove Gesù ha vissuto, predicato, sofferto e risorto. Gerusalemme diventa rapidamente la 
meta più ambita per i cristiani di tutto il mondo. 
Elena, madre dell'imperatore Costantino, si reca personalmente a Gerusalemme intorno al 326 e, 
secondo la tradizione, ritrova la vera croce di Cristo. Questo evento segna simbolicamente l'inizio di 
una nuova era per il pellegrinaggio cristiano. Non si tratta più solo di un'esperienza spirituale 
astratta: c'è ora la possibilità di toccare, di vedere, di camminare sui luoghi esatti dove si è compiuta 
la salvezza. La terra stessa diventa reliquia, testimone silenzioso degli eventi salvifici. 
Già nel IV secolo, una pellegrina spagnola di nome Egeria compie un lungo viaggio verso la Terra 
Santa e lascia un diario dettagliato della sua esperienza, l'Itinerarium Egeriae. Questo testo prezioso 
ci mostra come il pellegrinaggio fosse vissuto: non come un turismo religioso, ma come una vera e 
propria immersione nei misteri della fede. Egeria partecipa alle liturgie nei luoghi santi, ascolta le 
letture bibliche nei posti esatti dove gli eventi narrati si sono svolti, prega nei santuari che 
custodiscono le reliquie. Il suo è un pellegrinaggio che intreccia costantemente la memoria storica e 
la celebrazione liturgica, il passato e il presente. 
Ma Gerusalemme, per quanto centrale, non è l'unica meta dei pellegrini cristiani. Roma, la città 
dove hanno subito il martirio Pietro e Paolo, dove riposano le spoglie di innumerevoli martiri, 
diventa rapidamente un polo di attrazione fondamentale. Il culto dei martiri, infatti, è uno degli 
elementi che maggiormente favorisce lo sviluppo del pellegrinaggio nell'alto medioevo. I cristiani 
desiderano avvicinarsi fisicamente ai sepolcri di coloro che hanno testimoniato la fede con il 
sangue, credendo che lì la potenza di Dio sia particolarmente presente ed efficace. 
Il pellegrinaggio a Roma assume presto caratteristiche proprie. Non si va a Roma per visitare un 
unico santuario, ma per un percorso che tocca le grandi basiliche (San Pietro, San Paolo, San 
Giovanni in Laterano, Santa Maria Maggiore), le catacombe dove riposano i martiri, i luoghi dove 
la tradizione colloca eventi della vita dei santi. Nasce così il concetto di "statio", di tappa sacra, e il 
pellegrinaggio romano diventa un itinerario articolato che può durare settimane. 
La scoperta della tomba dell'apostolo Giacomo a Santiago di Compostela, agli inizi del IX secolo, 
aggiunge una terza grande meta al pellegrinaggio cristiano medievale. La penisola iberica, in gran 
parte sotto il dominio islamico, vede in questo pellegrinaggio anche un elemento di riaffermazione 
dell'identità cristiana. Il Cammino di Santiago diventa progressivamente una delle vie più battute 
d'Europa, un fiume di pellegrini che attraversa i Pirenei e percorre il nord della Spagna fino 
all'estremo occidente del continente. 
Ciò che caratterizza questi grandi pellegrinaggi medievali è la loro dimensione popolare. Non sono 
solo i ricchi, i potenti, i chierici a mettersi in cammino: sono uomini e donne di ogni condizione 
sociale, contadini e artigiani, mercanti e cavalieri, monaci e laici. Il pellegrinaggio diventa un 
grande fenomeno di massa, un movimento di popoli che ridefinisce la geografia religiosa e culturale 
dell'Europa. Lungo i cammini nascono ospizi, monasteri, chiese, ponti, ospedali. Interi ordini 
religiosi si dedicano all'accoglienza e alla protezione dei pellegrini: i Cavalieri di San Giovanni, i 
Templari, i Cavalieri di Santiago. 
La Via Francigena, che da Canterbury attraverso la Francia e le Alpi conduceva a Roma, diventa 
una delle arterie principali di questo sistema di pellegrinaggio. Non è una strada unica ma una rete 
di percorsi che si diramano e si ricongiungono, che attraversano città e campagne, che collegano 
santuari maggiori e minori. Lungo questa via si muovono non solo pellegrini in senso stretto, ma 



anche mercanti, soldati, messaggeri, un flusso incessante di persone che contribuisce allo scambio 
di idee, di tecniche, di culture. 
L'architettura romanica è profondamente segnata da questo fenomeno. Le chiese di pellegrinaggio 
hanno caratteristiche precise: un deambulatorio che permette ai pellegrini di circolare attorno al 
coro senza disturbare le funzioni liturgiche, cappelle radiali dove sono esposte le reliquie, portali 
monumentali che narrano attraverso le sculture le storie bibliche e le vite dei santi. Queste chiese 
non sono solo luoghi di culto: sono libri di pietra che evangelizzano, che istruiscono, che offrono ai 
pellegrini, spesso analfabeti, un'educazione visiva alla fede. 
Anche la letteratura medievale riflette l'importanza del pellegrinaggio. I racconti di pellegrinaggio 
diventano un genere letterario diffusissimo: guide pratiche che descrivono i percorsi, le tappe, i 
pericoli; ma anche narrazioni più elaborate che trasformano il viaggio fisico in allegoria del 
cammino spirituale. Dante costruisce la Divina Commedia come un grande pellegrinaggio 
ultraterreno, e non è un caso che chiami "peregrini" le anime del Purgatorio, in cammino verso la 
patria celeste. 
 
1.4 Crisi e trasformazioni: dal Rinascimento all'età moderna 
Il pellegrinaggio medievale, nella sua forma classica, entra in crisi tra il XIV e il XVI secolo per 
una serie di ragioni convergenti. La peste nera del 1348, che decima la popolazione europea, rende i 
viaggi pericolosi e scoraggia gli spostamenti. Le guerre, sempre più frequenti e devastanti, rendono 
insicure le strade. Ma soprattutto, matura una crisi teologica e spirituale che mette in discussione il 
valore stesso del pellegrinaggio. 
Già nel basso medioevo, voci critiche si erano levate contro alcune degenerazioni del 
pellegrinaggio. Il rischio era quello di ridurre un'esperienza spirituale a un atto meccanico, di 
credere che bastasse raggiungere fisicamente un luogo sacro per ottenere la salvezza, di trasformare 
la fede in superstizione. Alcuni teologi insistevano sul fatto che il vero pellegrinaggio è quello 
interiore, quello del cuore che si converte, e che i viaggi verso i santuari, se non accompagnati da 
una vera trasformazione spirituale, sono inutili. 
La Riforma protestante porta queste critiche alle estreme conseguenze. Lutero, Calvino e gli altri 
riformatori rifiutano il culto dei santi, negano valore alle reliquie, considerano il pellegrinaggio una 
pratica superstiziosa che distoglie dalla vera fede. Per i protestanti, Dio non è più presente in un 
luogo che in un altro: è presente dove la sua Parola è annunciata e dove i credenti si radunano nel 
suo nome. Non c'è bisogno di andare a Gerusalemme o a Roma: ogni chiesa, ogni comunità locale è 
luogo di incontro con Dio. 
Questa critica teologica ha un effetto devastante sulla pratica del pellegrinaggio. Nei paesi che 
abbracciano la Riforma, i santuari vengono chiusi, le reliquie distrutte, le confraternite di pellegrini 
sciolte. Anche nei paesi che rimangono cattolici, il pellegrinaggio perde parte della sua centralità. 
La Controriforma, pur difendendo la legittimità del culto dei santi e delle reliquie, insiste sulla 
necessità di purificare la pratica del pellegrinaggio da elementi superstiziosi e magici. 
L'età moderna porta con sé anche un cambiamento di sensibilità culturale. L'umanesimo e poi 
l'illuminismo valorizzano la ragione, lo spirito critico, la verifica empirica. Il pellegrinaggio, con il 
suo carico di leggende, di miracoli, di tradizioni non verificabili, appare a molti intellettuali come 
un residuo di oscurantismo medievale. L'homo novus moderno è un uomo che non ha bisogno di 
andare in pellegrinaggio: ha libri, ha strumenti scientifici, ha la capacità di comprendere il mondo 
attraverso la ragione. 
Eppure, il pellegrinaggio non scompare. Si trasforma, si adatta, trova nuove forme. Nel mondo 
cattolico, nascono nuovi santuari legati ad apparizioni mariane: Guadalupe in Messico (1531), 
Lourdes in Francia (1858), Fatima in Portogallo (1917). Questi santuari attraggono milioni di 
pellegrini, soprattutto persone semplici, poveri, malati, che cercano consolazione, guarigione, 
speranza. Il pellegrinaggio mariano diventa una forma di religiosità popolare che resiste alle critiche 
dei razionalisti e si afferma come fenomeno di massa nell'età contemporanea. 



Inoltre, si sviluppa una forma più laica di viaggio verso luoghi significativi, che potremmo chiamare 
"pellegrinaggio culturale". Intellettuali, artisti, scrittori si recano in Italia per vedere le rovine 
romane e i capolavori del Rinascimento, compiono il "Grand Tour" che è insieme un viaggio di 
formazione e una ricerca di bellezza. Questo tipo di viaggio, pur essendo motivato da ragioni 
estetiche e culturali piuttosto che religiose, mantiene qualcosa della struttura del pellegrinaggio: c'è 
una meta da raggiungere, un percorso da compiere, un'esperienza trasformativa che si attende. 
 
1.5 Il pellegrinaggio nel mondo contemporaneo: rinascita e nuovi significati 
La seconda metà del XX secolo assiste a un fenomeno sorprendente e in gran parte imprevisto: la 
rinascita del pellegrinaggio. Proprio nell'epoca della secolarizzazione, della crisi delle appartenenze 
religiose tradizionali, del trionfo della tecnologia e della velocità, migliaia di persone, soprattutto 
giovani, scelgono di mettersi in cammino verso Santiago, verso Assisi, verso Roma, percorrendo a 
piedi centinaia di chilometri. 
Questa rinascita non è un semplice ritorno al passato. Il pellegrino contemporaneo è diverso da 
quello medievale: ha motivazioni più complesse, più ambigue, a volte non strettamente religiose. 
Molti partono in cerca di se stessi più che di Dio, cercano un'esperienza di autenticità in un mondo 
percepito come artificiale, desiderano rallentare in un'epoca ossessionata dalla velocità. Il 
pellegrinaggio diventa una forma di resistenza alla frenesia contemporanea, un modo per 
riappropriarsi del proprio tempo e del proprio corpo. 
Il Cammino di Santiago è l'esempio più emblematico di questa rinascita. Negli anni Ottanta del 
Novecento, il numero di pellegrini che arrivavano a Santiago era di poche migliaia all'anno. Oggi 
supera le trecentomila persone. Questa crescita esponenziale non può essere spiegata solo con 
motivazioni religiose. Certo, ci sono pellegrini che partono per devozione all'apostolo Giacomo, per 
chiedere una grazia, per sciogliere un voto. Ma ci sono anche molti che partono per ragioni meno 
definite: una crisi esistenziale, la ricerca di un senso, il desiderio di staccare dalla routine 
quotidiana, la curiosità per un'esperienza che hanno sentito raccontare da amici. 
Questa pluralità di motivazioni pone questioni interessanti. Il pellegrinaggio contemporaneo è 
ancora un'esperienza propriamente religiosa? O è diventato qualcosa d'altro, un fenomeno turistico-
culturale che ha perso la sua specificità spirituale? La risposta non è semplice. Ciò che sembra 
emergere è che il pellegrinaggio oggi offre uno spazio dove possono convivere diverse ricerche, 
diverse inquietudini, diversi livelli di coinvolgimento. C'è posto per il credente praticante e per 
l'agnostico in ricerca, per chi cerca Dio e per chi cerca se stesso, per chi sa già cosa va cercando e 
per chi cammina nell'incertezza. 
La Chiesa cattolica ha dovuto ripensare il suo approccio al pellegrinaggio alla luce di questa 
evoluzione. Se da un lato c'è il rischio di una banalizzazione, di una riduzione del pellegrinaggio a 
esperienza sportiva o turistica, dall'altro c'è l'opportunità di incontrare persone che spontaneamente 
si mettono in cammino, spesso senza sapere bene cosa stanno cercando. Il pellegrinaggio diventa 
così un luogo di prima evangelizzazione, uno spazio dove può accadere l'incontro inatteso con il 
Vangelo. 
Anche il significato del pellegrinaggio si è arricchito di nuove dimensioni. Accanto alla dimensione 
devozionale tradizionale, emerge sempre più una dimensione ecologica: il pellegrinaggio come 
modo di viaggiare rispettoso dell'ambiente, come riscoperta della lentezza e del contatto con la 
natura. C'è poi una dimensione comunitaria: il pellegrinaggio come esperienza di condivisione, di 
incontro con persone di culture e provenienze diverse, di costruzione di legami che oltrepassano i 
confini nazionali e religiosi. 
Particolarmente significativa è la riscoperta del pellegrinaggio come esperienza pedagogica. Scuole, 
parrocchie, gruppi giovanili organizzano cammini come momenti di formazione. Si è intuito che il 
pellegrinaggio offre un contesto educativo unico: toglie i giovani dall'ambiente abituale, li pone di 
fronte a sfide concrete, favorisce la riflessione, crea spazi di silenzio e di ascolto. Molti giovani che 
non sarebbero disponibili a partecipare a ritiri spirituali o a incontri formativi tradizionali accettano 
volentieri di partire per un cammino. 



Negli ultimi decenni si è assistito anche a un fenomeno di recupero e valorizzazione di antichi 
cammini che erano stati dimenticati. Oltre ai grandi itinerari (Santiago, Via Francigena), sono stati 
rimessi in luce percorsi locali, vie minori, sentieri che collegano piccoli santuari. Questo ha creato 
una vera e propria rete di cammini che attraversa l'Europa, offrendo possibilità diverse per durata, 
difficoltà, contesto paesaggistico e culturale. 
Il pellegrinaggio contemporaneo è anche diventato oggetto di studio accademico. Antropologi, 
sociologi, storici delle religioni, psicologi si interessano a questo fenomeno cercando di 
comprenderne le dinamiche, le motivazioni, gli effetti. Questi studi hanno messo in luce aspetti che 
prima non erano sufficientemente considerati: l'importanza del corpo e della dimensione fisica, il 
ruolo dell'incontro con l'altro, la funzione del paesaggio nella trasformazione interiore, il significato 
del ritorno e della reintegrazione nella vita ordinaria. 
 
1.6 Sguardi oltre l'Occidente cristiano: il pellegrinaggio nelle altre tradizioni 
Sebbene questo lavoro si concentri prevalentemente sul pellegrinaggio cristiano, sarebbe riduttivo 
ignorare la presenza di questa pratica in tutte le grandi tradizioni religiose dell'umanità. Il 
pellegrinaggio, infatti, sembra rispondere a un bisogno antropologico fondamentale che trascende i 
confini confessionali. 
Nell'Islam, il pellegrinaggio (hajj) alla Mecca è uno dei cinque pilastri della fede. Ogni musulmano 
che ne abbia le possibilità fisiche ed economiche è tenuto a compierlo almeno una volta nella vita. 
Si tratta di un pellegrinaggio altamente ritualizzato, che si svolge in giorni precisi del calendario 
islamico e prevede una serie di atti prescritti: la circum-ambulazione della Kaaba, la corsa tra le 
colline di Safa e Marwa, la sosta nella piana di Arafat. Più di due milioni di musulmani da tutto il 
mondo si riuniscono ogni anno alla Mecca, creando un'esperienza di unità che trascende le divisioni 
etniche, linguistiche, sociali. 
Nell'induismo, il pellegrinaggio (tirtha-yatra) ha un'importanza centrale. L'India è costellata di 
luoghi sacri, legati a divinità, a eventi mitologici, a santi e maestri spirituali. Varanasi, sulle rive del 
Gange, è forse il più sacro di tutti: migliaia di indù vi si recano per bagnarsi nel fiume sacro, per 
compiere riti funebri, per morire in un luogo che si crede garantisca la liberazione dal ciclo delle 
reincarnazioni. Ma ci sono innumerevoli altri luoghi: Haridwar, Rishikesh, i dodici Jyotirlinga 
dedicati a Shiva, i quattro Char Dham agli estremi del subcontinente indiano. 
Nel buddhismo, i luoghi legati alla vita del Buddha sono mete di pellegrinaggio fin dall'antichità. 
Lumbini, dove Buddha nacque; Bodh Gaya, dove raggiunse l'illuminazione sotto l'albero della 
Bodhi; Sarnath, dove tenne il primo sermma; Kushinagar, dove entrò nel parinirvana: questi quattro 
luoghi costituiscono il circuito fondamentale del pellegrinaggio buddhista. Ma ci sono anche altri 
itinerari, come quello degli ottantotto templi dell'isola di Shikoku in Giappone, un percorso di circa 
milleduecento chilometri che i pellegrini percorrono come pratica di devozione e di ascesi. 
Questa rapida panoramica sulle altre tradizioni ci aiuta a comprendere che il pellegrinaggio è un 
fenomeno umano universale, che assume forme diverse ma esprime sempre la stessa tensione 
fondamentale: il desiderio di uscire dall'ordinario, di mettersi in cammino verso un luogo percepito 
come particolarmente carico di sacralità, di compiere un'esperienza che trasformi profondamente 
chi la vive. Le diverse tradizioni hanno elaborato teologie e pratiche specifiche del pellegrinaggio, 
ma tutte riconoscono in esso un valore spirituale fondamentale. 
Nell'epoca della globalizzazione e del dialogo interreligioso, questa comune pratica del 
pellegrinaggio può diventare un terreno di incontro. Quando un cristiano percorre un cammino 
buddhista, o quando un buddhista visita un santuario cristiano con atteggiamento di rispetto e 
apertura, può accadere un fecondo scambio che arricchisce entrambe le tradizioni. Il pellegrinaggio, 
proprio perché è un'esperienza che coinvolge il corpo prima ancora che la mente, può favorire una 
comprensione che va oltre le formulazioni dottrinali e tocca la dimensione più profonda 
dell'esperienza religiosa. 
 



Capitolo 2: Fenomenologia del camminare 
 
2.1 Il corpo che cammina: ritmo, fatica, trasformazione fisica 
Quando si inizia un pellegrinaggio, la prima realtà con cui ci si confronta è il corpo. Non il corpo 
idealizzato della spiritualità disincarnata, non il corpo ridotto a strumento che la mente comanda, 
ma il corpo nella sua concretezza più immediata: quello che pesa, che suda, che si stanca, che 
protesta. Il primo giorno di cammino è spesso uno shock per chi non è abituato a camminare per ore 
consecutive. I piedi cominciano a bruciare, gli scarponi nuovi sembrano strumenti di tortura, lo 
zaino grava sulle spalle con un peso che aumenta chilometro dopo chilometro. Ogni muscolo del 
corpo rivendica la propria presenza, spesso attraverso il dolore. 
Questa dimensione fisica del pellegrinaggio non è un aspetto marginale o un semplice 
inconveniente da sopportare per raggiungere obiettivi spirituali più elevati. È invece la porta 
d'ingresso nell'esperienza stessa del pellegrinaggio. Il corpo che cammina non è un ostacolo da 
superare ma un maestro da ascoltare. Insegna innanzitutto l'umiltà: nessuno, per quanto 
spiritualmente evoluto o intellettualmente preparato, può evitare la fatica del cammino. Il professore 
universitario e il bracciante agricolo, il monaco contemplativo e l'atleta professionista: tutti devono 
fare i conti con i propri limiti fisici, tutti devono trovare il proprio ritmo, tutti devono imparare a 
convivere con la stanchezza. 
Il ritmo è forse la prima grande lezione che il corpo insegna. Non si può camminare per ore 
mantenendo un'andatura frenetica. Il corpo impone di rallentare, di trovare una velocità sostenibile, 
di accordare il passo al respiro. Nei primi giorni, questa ricerca del ritmo giusto è un processo 
faticoso: si va troppo veloci e ci si esaurisce, oppure troppo lenti e non si raggiunge la tappa 
prevista. Ma gradualmente, qualcosa cambia. Il corpo impara, i muscoli si adattano, il respiro si fa 
più profondo e regolare. Si entra in quello che i pellegrini esperti chiamano "il ritmo del cammino": 
una velocità costante, né frenetica né pigra, che può essere mantenuta per ore senza sforzo 
eccessivo. 
Questo ritmo non è solo fisico: è anche mentale e spirituale. Quando il corpo trova il suo passo, 
anche la mente rallenta. I pensieri, che all'inizio del cammino correvano in tutte le direzioni 
portandosi dietro le preoccupazioni e le tensioni della vita ordinaria, cominciano a distendersi. Non 
scompaiono, ma diventano meno pressanti, meno ossessivi. Si cammina e si pensa, ma si pensa in 
modo diverso: non più secondo la logica frenetica del problem-solving, ma secondo un fluire più 
tranquillo, più contemplativo. I monaci orientali parlano di "meditazione camminata" come di una 
pratica specifica, ma in realtà ogni pellegrino, anche senza saperlo, fa esperienza di questa forma di 
meditazione. 
La fatica, che all'inizio appare come un nemico da combattere, rivela progressivamente un 
significato più profondo. Non è solo la conseguenza inevitabile dello sforzo fisico: è anche 
un'occasione di conoscenza. Attraverso la fatica si scoprono risorse interiori che non si sapeva di 
possedere. Si scopre che si può andare oltre quello che si credeva fosse il proprio limite, che il 
corpo ha riserve di energia insospettate, che la volontà può sostenere il corpo quando i muscoli 
vorrebbero fermarsi. Ma si scopre anche, e questo è forse ancora più importante, che c'è un limite 
reale oltre il quale non si deve andare, che l'ascolto del corpo è saggezza e non debolezza. 
La tradizione ascetica cristiana ha sempre dato grande importanza alla fatica come strumento di 
purificazione. I Padri del deserto si sottoponevano a digiuni severi, a veglie prolungate, a privazioni 
di ogni genere, credendo che attraverso la mortificazione del corpo si potesse liberare lo spirito. Il 
pellegrinaggio offre una forma di ascesi più equilibrata, più umana. La fatica del camminare è reale, 
a volte intensa, ma non è fine a se stessa: è ordinata al raggiungimento di una meta. Non si cammina 
per soffrire, ma si accetta la sofferenza come parte integrante del cammino. Questa differenza è 
fondamentale e segna la distanza tra un'ascesi sana e una patologica. 
Il corpo che cammina per giorni consecutivi subisce anche trasformazioni fisiche evidenti. I muscoli 
delle gambe si rinforzano, la capacità polmonare aumenta, il peso corporeo spesso diminuisce. Ma 
ci sono trasformazioni più sottili e più significative. La percezione del proprio corpo cambia: si 



diventa più consapevoli dei propri movimenti, più attenti ai segnali che il corpo invia, più capaci di 
distinguere tra una stanchezza sana e un dolore che indica un problema serio. Si sviluppa una sorta 
di intimità con il proprio corpo che la vita sedentaria e frammentata della modernità aveva fatto 
perdere. 
C'è anche una dimensione propriamente spirituale in questa trasformazione fisica. San Paolo 
scriveva che il corpo è "tempio dello Spirito Santo" (1 Cor 6,19), un'affermazione che il 
cristianesimo ha spesso dimenticato o interpretato in modo riduttivo. Il pellegrinaggio permette di 
riscoprire questa verità in modo esperienziale. Il corpo che cammina non è un contenitore inerte 
dello spirito: è il luogo dove lo spirito abita, dove la grazia opera, dove la trasformazione si compie. 
Quando alla fine di una lunga giornata di cammino ci si ferma per la preghiera o per la Messa in una 
chiesetta romanica lungo il percorso, il corpo stanco e dolorante non è qualcosa da dimenticare o da 
trascendere: è parte integrante dell'atto di culto, è offerta vivente, è preghiera incarnata. 
 
2.2 Lo spazio del cammino: paesaggio, soglia, meta 
Camminare significa attraversare uno spazio, e lo spazio attraversato non è mai neutro. Ogni 
paesaggio ha una sua qualità, un suo carattere, un suo modo di parlare a chi lo percorre. Il 
pellegrino che cammina attraverso una pianura vive un'esperienza diversa da quello che sale una 
montagna o attraversa un bosco. Lo spazio del cammino non è semplicemente un dato geografico da 
registrare: è una realtà che interagisce con il pellegrino, che lo influenza, che contribuisce alla sua 
trasformazione interiore. 
La pianura offre l'esperienza della distesa, dell'orizzonte lontano, del cielo immenso. Camminare in 
pianura può essere monotono, perché il paesaggio cambia lentamente e i punti di riferimento sono 
rari. Ma proprio questa monotonia può diventare un'opportunità. Costringe a entrare in un tempo 
più dilatato, a rinunciare alla stimolazione continua che caratterizza la vita urbana, a trovare risorse 
interiori per sostenere la ripetitività del passo. Molti pellegrini raccontano che è proprio 
attraversando le grandi pianure del nord della Spagna, nella Meseta castigliana, che hanno fatto le 
esperienze più profonde di silenzio interiore e di preghiera. 
La montagna offre invece l'esperienza della verticalità, dello sforzo, della conquista. Salire una 
montagna è sempre faticoso, ma questa fatica ha una direzione chiara: si va verso l'alto. C'è 
qualcosa di simbolicamente potente nell'ascensione: da sempre, nelle culture e nelle religioni, 
l'altezza è associata al divino, alla trascendenza, alla purificazione. Mosè sale sul Sinai per ricevere 
la Legge, Elia incontra Dio sul monte Oreb, Gesù trasfigura sul Tabor. Il pellegrino che sale una 
montagna ripete questo gesto archetipico, anche se in modo più modesto e quotidiano. E quando 
raggiunge la cima o il passo, quando finalmente lo sguardo può abbracciare un vasto panorama, 
sperimenta una sensazione di liberazione, di apertura, quasi di volo. 
Il bosco ha una qualità completamente diversa. È uno spazio chiuso, raccolto, intimo. La luce filtra 
tra le foglie, il silenzio è popolato di piccoli rumori, il sentiero si snoda tra gli alberi invitando a una 
camminata più lenta e attenta. Nel bosco si sperimenta un senso di protezione ma anche, a volte, di 
mistero o persino di inquietudine. È lo spazio delle fiabe, dove può accadere l'incontro inaspettato, 
dove ci si può perdere, dove il confine tra il reale e l'immaginario sembra più sottile. Molte 
tradizioni spirituali hanno visto nel bosco un luogo privilegiato per la ricerca di Dio: i monaci 
irlandesi costruivano i loro eremi nei boschi, i mistici renani parlavano della "foresta divina" come 
luogo dell'incontro con l'Assoluto. 
Ma lo spazio del cammino non è fatto solo di grandi paesaggi naturali. È fatto anche di villaggi 
attraversati, di chiese visitate, di ponti superati, di fiumi costeggiati. Ogni elemento del paesaggio 
culturale ha un suo significato. Il ponte, per esempio, è sempre una soglia: segna il passaggio da una 
riva all'altra, da un territorio a un altro, a volte da una regione a un'altra. Nel medioevo, i ponti 
erano luoghi sacri, spesso affidati alla custodia di confraternite religiose. Attraversare un ponte sul 
cammino ha ancora oggi una valenza simbolica: si lascia qualcosa alle spalle, si va verso qualcosa 
di nuovo. 



La chiesa, anche la più piccola cappella di campagna, rappresenta sempre un momento di sosta, 
un'oasi di silenzio e di raccoglimento. Entrare in una chiesa dopo ore di cammino sotto il sole è 
un'esperienza che coinvolge tutti i sensi: il fresco delle mura di pietra, la penombra che riposa gli 
occhi, l'odore dell'incenso o semplicemente della pietra antica, il silenzio che contrasta con il 
rumore dei passi sulla strada. Molti pellegrini, anche quelli che nella vita ordinaria non frequentano 
le chiese, trovano naturale fermarsi a pregare o semplicemente a sostare in questi spazi. La chiesa 
sul cammino non è vissuta come un'istituzione o come un obbligo: è un luogo di ospitalità gratuita, 
uno spazio dove ci si può fermare senza dover pagare o giustificare la propria presenza. 
Il concetto di soglia è fondamentale per comprendere la fenomenologia dello spazio del cammino. 
Una soglia è un luogo di passaggio, un punto che separa due spazi diversi ma che nello stesso 
tempo li mette in comunicazione. L'antropologia ha mostrato come tutte le culture riconoscano alle 
soglie un carattere sacro e pericoloso: sono luoghi dove si è particolarmente vulnerabili, dove le 
protezioni abituali non funzionano, dove può accadere qualcosa di imprevedibile. Il pellegrino 
attraversa continuamente soglie: la porta di casa da cui parte, i confini tra regioni o nazioni, i passi 
di montagna, le porte delle città murate, infine la porta del santuario-meta. 
Ogni attraversamento di soglia è un piccolo rito di passaggio. Si lascia un mondo e se ne entra un 
altro. Nel pellegrinaggio medievale, questo aveva anche una valenza giuridica: attraversando certi 
confini, il pellegrino entrava in territori con leggi diverse, dove godeva di protezioni speciali ma 
dove era anche esposto a pericoli nuovi. Oggi questa dimensione giuridica è quasi del tutto 
scomparsa, ma resta la dimensione simbolica e psicologica. Attraversare una soglia significa sempre 
mettersi in una condizione di transizione, accettare di essere per un momento sospesi tra un prima e 
un dopo. 
La meta stessa del pellegrinaggio è la soglia per eccellenza. È il punto verso cui tutto il cammino 
converge, ma è anche, paradossalmente, il punto dove il pellegrinaggio in un certo senso si 
conclude senza concludersi. Raggiungere Santiago o Gerusalemme non significa semplicemente 
arrivare in una città: significa attraversare la porta di uno spazio che è insieme geografico e 
simbolico, reale e immaginato. La cattedrale di Santiago, con il suo Portico della Gloria, è 
letteralmente una soglia monumentale: il pellegrino che vi passa sotto entra in uno spazio sacro che 
è culmine e compimento del cammino, ma che è anche apertura verso un'altra dimensione, quella 
del ritorno e del dopo. 
 
2.3 Il tempo dilatato: kronos e kairos 
Una delle trasformazioni più significative che il pellegrinaggio opera riguarda l'esperienza del 
tempo. Nella vita ordinaria, il tempo è scandito da orologi, da scadenze, da appuntamenti, da ritmi 
imposti dall'esterno. È quello che i Greci chiamavano kronos, il tempo cronologico e quantificabile, 
il tempo che scorre inesorabilmente e che ci insegue con le sue urgenze. Il pellegrino, quando parte, 
lascia alle spalle questa tirannia del kronos. Non ha appuntamenti da rispettare (o ne ha pochissimi), 
non deve timbrare cartellini, non è raggiungibile facilmente al telefono. Entra in un altro regime 
temporale. 
I primi giorni, questa transizione può essere difficile. Chi è abituato a una vita frenetica continua a 
sentire l'ansia delle cose da fare, la preoccupazione per ciò che accade a casa o al lavoro, l'impulso 
di controllare continuamente il telefono. Ma gradualmente, il ritmo del cammino impone la sua 
legge. Non si può accelerare oltre un certo limite perché il corpo non lo permette. Le tappe sono 
scandite non dall'orologio ma dalla luce del sole: si parte all'alba, si cammina finché c'è luce, ci si 
ferma quando arriva la sera. È un ritmo antico, pre-industriale, quello stesso ritmo che ha scandito 
la vita umana per millenni. 
In questo tempo dilatato del pellegrinaggio si apre la possibilità di sperimentare quello che i Greci 
chiamavano kairos, il tempo opportuno, il momento propizio, il tempo qualitativo. Il kairos non si 
misura con l'orologio: è l'istante in cui accade qualcosa di significativo, in cui si coglie un senso, in 
cui si vive un'esperienza che lascia il segno. Può essere un incontro improvviso con un altro 
pellegrino che dice esattamente la parola di cui si aveva bisogno. Può essere la visione di un 



tramonto che commuove fino alle lacrime. Può essere un momento di preghiera in una chiesa 
solitaria dove si percepisce con forza insolita la presenza di Dio. 
Il kairos non si può programmare né provocare volontariamente. Si può solo creare le condizioni 
perché possa accadere, e il pellegrinaggio è precisamente una di queste condizioni. Rallentando il 
ritmo, liberandosi dalle urgenze, creando spazi di silenzio e di attesa, il pellegrino si rende 
disponibile al kairos. Non è garantito che accada, ma diventa possibile. Molti pellegrini raccontano 
che il pellegrinaggio è stato per loro "un tempo di grazia", un periodo in cui hanno sperimentato 
momenti di particolare intensità spirituale, di chiarezza interiore, di senso. 
C'è anche un'altra dimensione temporale che il pellegrinaggio fa sperimentare: quella della durata. 
Nella vita ordinaria, il tempo è spesso frammentato in episodi brevi e sconnessi. Si salta da 
un'attività all'altra, da un'informazione all'altra, da un'emozione all'altra, senza che ci sia vera 
continuità. Il pellegrinaggio invece offre l'esperienza di un tempo continuo, di una durata che si 
prolunga per giorni o settimane. Si fa la stessa cosa (camminare) per ore consecutive, per giorni 
consecutivi. Questa ripetizione, che potrebbe sembrare monotona, diventa invece un'occasione di 
profondità. 
Il filosofo Henri Bergson distingueva tra il tempo spazializzato, quello dell'orologio, e la "durata 
reale" (durée réelle), il tempo vissuto interiormente nella sua continuità fluente. Il pellegrinaggio 
permette di recuperare questa durata. Non si vive più un susseguirsi di istanti isolati ma un flusso 
continuo in cui ogni momento è legato a quello precedente e a quello successivo. Si comincia a 
percepire il proprio cammino come una storia che si sta scrivendo, con un inizio, uno svolgimento, 
un epilogo che si avvicina. 
Questa esperienza della durata ha anche una valenza pedagogica importante. Viviamo in un'epoca 
caratterizzata dalla ricerca della gratificazione immediata, dove tutto deve accadere subito e dove si 
fatica a sostenere progetti di lunga durata. Il pellegrinaggio insegna che ci sono cose che richiedono 
tempo, che non si possono ottenere istantaneamente, che esigono perseveranza. Insegna che la meta 
lontana si raggiunge un passo alla volta, che ogni giorno di cammino è un progresso anche se il 
traguardo sembra ancora irraggiungibile. 
C'è poi la dimensione della memoria e dell'anticipazione. Ogni giorno di cammino porta con sé il 
ricordo dei giorni precedenti e la proiezione verso quelli futuri. Si ripensa alla tappa particolarmente 
faticosa della settimana scorsa, si ricorda l'incontro bello di due giorni fa, si anticipa mentalmente 
l'arrivo alla meta. Il tempo del pellegrinaggio non è mai solo presente: è un presente denso, carico di 
passato e di futuro. Questa struttura temporale rispecchia la struttura dell'esistenza umana stessa, 
come ha mostrato Heidegger: siamo esseri che provengono da un passato e si proiettano verso un 
futuro, e il presente è sempre intessuto di queste due dimensioni. 
Infine, c'è la dimensione ciclica del tempo nel pellegrinaggio. Le giornate si assomigliano: ci si alza 
presto, si cammina, ci si ferma per un pasto frugale, si riprende il cammino, si arriva in un rifugio, si 
cena, si dorme. Questa ripetizione ciclica, lontana dalla varietà frenetica della vita moderna, ricorda 
i ritmi naturali della vita contadina o monastica. C'è qualcosa di rassicurante in questa ripetizione: si 
sa cosa aspettarsi, non ci sono sorprese sconvolgenti. Ma all'interno di questa struttura ciclica, ogni 
giorno è anche unico: il paesaggio cambia, gli incontri sono diversi, le esperienze interiori variano. 
È l'unità di ripetizione e novità, di ritorno e progresso, che caratterizza il tempo del pellegrinaggio. 
 
2.4 La relazione con l'altro: solitudine e comunità 
Il pellegrinaggio è un'esperienza paradossale per quanto riguarda la relazione con gli altri. Da un 
lato, è un'esperienza profondamente personale, quasi solitaria. Anche quando si cammina in gruppo, 
c'è sempre un momento in cui ci si trova soli con se stessi, con i propri pensieri, con le proprie 
domande. Dall'altro lato, il pellegrinaggio crea una forma di comunità particolare, intensa, spesso 
più autentica di quella che si vive nella vita ordinaria. 
Molti pellegrini partono proprio in cerca di solitudine. Vengono da vite iperconnesse, sempre 
raggiungibili, sempre immersi in relazioni multiple e spesso superficiali. Il pellegrinaggio offre la 
possibilità di staccare, di sottrarsi per un tempo alle richieste degli altri, di ritrovarsi. Camminare 



per ore senza parlare con nessuno, immersi nel silenzio o nei rumori della natura, è un'esperienza 
che nella vita moderna è diventata rara. Questa solitudine non è fuga dagli altri: è piuttosto un ritiro 
temporaneo che permette di fare ordine dentro di sé, di ascoltare voci interiori che normalmente 
sono coperte dal rumore esterno. 
La tradizione spirituale ha sempre riconosciuto il valore della solitudine. I Padri del deserto si 
ritiravano in luoghi solitari per cercare Dio lontano dalle distrazioni del mondo. I grandi mistici 
hanno sempre alternato momenti di intensa vita comunitaria a periodi di ritiro solitario. Ma la 
solitudine può anche essere pericolosa. Quando non è scelta liberamente ma subita, quando diventa 
isolamento, può generare angoscia, depressione, follia. La solitudine del pellegrino è diversa: è una 
solitudine abitata, una solitudine che sa di essere temporanea e che è sempre aperta all'incontro 
possibile. 
Ed è proprio qui che emerge l'altra dimensione del pellegrinaggio: la comunità. I rifugi e gli ostelli 
dove i pellegrini si fermano la sera sono luoghi di incontro. Persone che non si sono mai viste prima 
condividono lo stesso spazio, lo stesso pasto, spesso gli stessi dormitori. Questa convivenza forzata 
potrebbe essere semplicemente sgradevole, un'imposizione da sopportare. Ma accade qualcosa di 
strano: nella maggior parte dei casi, si creano legami, nascono conversazioni, si stabilisce una 
solidarietà spontanea. 
Forse è perché tutti condividono la stessa condizione: tutti hanno camminato, tutti sono stanchi, tutti 
hanno bisogno delle stesse cose elementari. Le differenze sociali, culturali, economiche che nella 
vita ordinaria creano distanze e gerarchie sembrano perdere importanza. Il dirigente d'azienda e lo 
studente squattrinato, l'anziano pensionato e la giovane coppia, il prete e l'agnostico: tutti sono 
ridotti alla stessa essenzialità. Questa uguaglianza non è proclamata da nessun principio ideologico: 
emerge spontaneamente dalla condivisione del limite e della fatica. 
Le conversazioni tra pellegrini hanno spesso una qualità particolare. Raramente sono chiacchiere 
superficiali. C'è come una tacita comprensione che il pellegrinaggio è un tempo speciale, e che 
merita conversazioni all'altezza. Si parla dei motivi per cui si è partiti, delle esperienze fatte lungo il 
cammino, delle domande che si portano dentro. Non è infrequente che perfetti sconosciuti, seduti a 
cena in un ostello, si trovino a condividere confidenze che normalmente riserv erebbero solo ad 
amici intimi. C'è qualcosa nel contesto del pellegrinaggio che favorisce questa apertura: forse la 
consapevolezza che domani ognuno riprenderà il proprio cammino e che difficilmente ci si rivedrà. 
Questa forma di comunità pellegrinante ha qualcosa di profondamente evangelico. Nei Vangeli, 
Gesù non fonda comunità stabili e chiuse: raccoglie attorno a sé un gruppo di discepoli e cammina 
con loro di villaggio in villaggio. È una comunità mobile, aperta, che continuamente incontra nuove 
persone e si lascia incontrare. La comunità dei pellegrini riproduce qualcosa di questa dinamica: è 
una comunità in movimento, dove si entra e da cui si esce, dove i legami si formano e si sciolgono 
con naturalezza. 
C'è però anche una dimensione più stabile della comunità pellegrinante, quella che si crea tra 
persone che camminano insieme per tutto il percorso o per lunghi tratti. Gruppi di amici, coppie, 
famiglie che partono insieme vivono nel pellegrinaggio un'intensificazione delle loro relazioni. La 
convivenza 24 ore su 24, la condivisione delle fatiche e delle gioie, le situazioni impreviste da 
affrontare insieme: tutto questo mette alla prova le relazioni ma può anche rafforzarle 
profondamente. Non sono rari i racconti di amicizie che si sono consolidate durante un 
pellegrinaggio, o di coppie che hanno ritrovato una nuova intesa camminando insieme. 
Il pellegrinaggio offre anche l'occasione di incontrare gli abitanti dei luoghi attraversati. Questi 
incontri possono essere fugaci – un saluto, una direzione chiesta – ma possono anche diventare più 
significativi. In alcune regioni, soprattutto nelle zone rurali, gli abitanti sono abituati al passaggio 
dei pellegrini e sviluppano forme di ospitalità generosa. Offrono acqua, frutta del loro giardino, a 
volte un posto dove dormire. Questi gesti di accoglienza gratuita sono momenti preziosi che 
restituiscono fiducia nell'umanità e mostrano che la solidarietà non è morta. 
C'è infine la relazione particolare che si stabilisce tra il pellegrino e i santi patroni dei luoghi 
visitati. Ogni santuario, ogni chiesa lungo il cammino custodisce la memoria di un santo, di un 



martire, di un testimone della fede. Il pellegrino che si ferma a pregare davanti alla tomba di San 
Francesco ad Assisi o davanti alle reliquie di San Giacomo a Santiago non sta semplicemente 
visitando monumenti storici: sta entrando in una relazione spirituale con queste figure. I santi sono 
percepiti come compagni invisibili del cammino, come intercessori che accompagnano e 
sostengono. Questa dimensione della comunione dei santi, così centrale nella teologia cattolica ma 
spesso poco compresa, diventa esperienzialmente concreta nel pellegrinaggio. 
 
2.5 Gli oggetti del pellegrino: simboli materiali di un viaggio interiore 
Il pellegrino medievale era riconoscibile da alcuni oggetti caratteristici: il bastone, la bisaccia, la 
conchiglia, il cappello a larghe falde. Questi oggetti non erano semplici accessori pratici: erano 
simboli carichi di significato, segni visibili dell'identità pellegrinante. Anche oggi, pur con le 
inevitabili trasformazioni dovute al cambiamento dei tempi e delle tecnologie, gli oggetti che il 
pellegrino porta con sé mantengono una valenza simbolica che merita di essere esplorata. 
Lo zaino è forse l'oggetto più emblematico del pellegrinaggio contemporaneo. Contiene tutto ciò di 
cui il pellegrino ha bisogno per vivere: vestiti, oggetti per l'igiene, eventualmente un sacco a pelo, 
qualche libro, il necessario per cucinare o mangiare. È una casa portatile, un microcosmo che deve 
contenere l'essenziale e solo l'essenziale. La preparazione dello zaino prima della partenza è già un 
esercizio spirituale: bisogna scegliere cosa portare e cosa lasciare, distinguere tra ciò che è 
veramente necessario e ciò che è superfluo. 
Invariabilmente, soprattutto nei primi giorni di cammino, ci si accorge di aver portato troppo. Lo 
zaino pesa, le spalle dolgono, e si comincia a ripensare a ogni singolo oggetto chiedendosi se 
davvero serve. Molti pellegrini raccontano di aver mandato a casa pacchi con cose di cui potevano 
fare a meno, o di aver semplicemente lasciato oggetti lungo il cammino. Questo processo di 
alleggerimento non è solo pratico: è simbolico. Il pellegrinaggio insegna la leggerezza, la capacità 
di vivere con poco, la libertà rispetto al possesso. 
I bastoncini da trekking, che hanno sostituito in gran parte il tradizionale bordone del pellegrino 
medievale, svolgono una funzione pratica evidente: aiutano a mantenere l'equilibrio, scaricano parte 
del peso dalle gambe, sono utili nelle discese e nelle salite. Ma anche loro hanno una dimensione 
simbolica. Il bastone è da sempre il segno del viandante, del pastore, del patriarca. Abramo, Mosè, 
Giacobbe sono raffigurati con un bastone. Il bastone è sostegno e compagnia, è prolungamento del 
corpo che aiuta ad avanzare quando le forze vengono meno. 
Le scarpe meritano una riflessione particolare. Sono forse l'oggetto più importante per il pellegrino, 
quello da cui dipende letteralmente la possibilità di continuare il cammino. Scarpe inadeguate o mal 
calzate possono trasformare il pellegrinaggio in un'esperienza di puro dolore e portare 
all'abbandono. La scelta delle scarpe è quindi cruciale e deve essere fatta con cura. Ma anche le 
scarpe hanno una valenza simbolica. Nella Bibbia, togliersi le scarpe è segno di entrare in uno 
spazio sacro: Mosè si toglie i sandali davanti al roveto ardente, Giosuè fa lo stesso prima di entrare 
nella terra promessa. Il pellegrino invece tiene le scarpe: il suo è un sacro che si attraversa 
camminando, non uno spazio statico dove ci si ferma. 
La credenziale del pellegrino, il documento che viene timbrato a ogni tappa e che alla fine attesta il 
compimento del pellegrinaggio, è un altro oggetto carico di significato. È la prova tangibile del 
cammino percorso, la memoria scritta delle tappe attraversate. Molti pellegrini conservano 
gelosamente la loro credenziale anche dopo anni, come una reliquia personale. I timbri colorati 
delle chiese, degli ostelli, dei bar lungo il cammino compongono una sorta di diario visivo, un 
racconto per immagini del viaggio compiuto. 
L'acqua è forse l'elemento materiale più importante nel pellegrinaggio. La borraccia, sempre piena o 
in cerca di essere riempita, è compagna costante del cammino. L'acqua disseta, lava, rinfresca. Ha 
un valore pratico ovviamente fondamentale, ma anche un significato simbolico profondo. L'acqua è 
vita, è purificazione, è rinascita. Nel cristianesimo, l'acqua battesimale è il segno della morte al 
peccato e della rinascita in Cristo. Il pellegrino che beve da una fonte lungo il cammino, che si lava 



il viso in un ruscello, che riempie la borraccia a un rubinetto di un villaggio, compie gesti che sono 
insieme profanissimi e potenzialmente sacri. 
Il cibo sul cammino ha caratteristiche particolari. Non è il pasto elaborato e abbondante della vita 
sedentaria, ma qualcosa di più semplice ed essenziale. Pane, formaggio, frutta, un po' di salame: 
sono questi gli alimenti base del pellegrino. C'è qualcosa di evangelico in questa semplicità. Gesù 
moltiplica pani e pesci, istituisce l'Eucaristia con pane e vino, mangia con i discepoli pesci arrostiti 
dopo la risurrezione. Il cibo semplice del pellegrinaggio ricorda questa sobrietà evangelica e 
restituisce al mangiare la sua funzione primaria: nutrire il corpo che cammina. 
Gli oggetti devozionali che alcuni pellegrini portano con sé – un rosario, una medaglietta, una 
piccola icona, una Bibbia tascabile – sono segni visibili della motivazione religiosa del cammino. 
Ma anche chi parte senza questi oggetti spesso li acquisisce lungo il percorso. Si compra una 
conchiglia a Santiago, si accende una candela in una chiesa, si porta via un sassolino da un luogo 
particolarmente significativo. Questi piccoli oggetti diventano reliquie personali, memoria tangibile 
di un'esperienza interiore. 
C'è infine un oggetto che accompagna praticamente tutti i pellegrini contemporanei ma che sarebbe 
stato inimmaginabile per quelli medievali: il telefono cellulare. Questo oggetto crea una tensione 
interessante. Da un lato, permette di rimanere in contatto con la famiglia, di chiamare aiuto in caso 
di emergenza, di fotografare i momenti significativi. Dall'altro, rischia di rompere quella bolla 
protettiva di distacco dal mondo che il pellegrinaggio dovrebbe creare. Molti pellegrini decidono di 
spegnere il telefono per ore o addirittura per intere giornate, riscoprendo così una forma di 
disconnessione che è diventata rara e preziosa. Altri invece lo usano costantemente, condividendo 
sui social ogni momento del cammino. Non c'è una risposta univoca su quale sia l'uso corretto: 
ognuno deve trovare il proprio equilibrio tra connessione e distacco. 
Tutti questi oggetti, nel loro insieme, definiscono l'identità materiale del pellegrino. Ma ciò che 
conta non sono gli oggetti in sé, ma il rapporto che si stabilisce con loro. Il pellegrinaggio insegna a 
usare le cose senza esserne posseduti, a portare con sé solo l'essenziale, a riconoscere il valore di 
oggetti semplici e funzionali. È una pedagogia della sobrietà che ha molto da dire a una cultura 
consumistica ossessionata dall'accumulo e dal superfluo. 
 
 
SEZIONE 2: FONDAMENTI 
 
Capitolo 3: Filosofia del cammino 
 
3.1 La metafora della vita come viaggio: da Agostino a Heidegger 
La filosofia occidentale ha fatto del viaggio una delle sue metafore fondamentali per comprendere 
l'esistenza umana. Non si tratta di una scelta arbitraria o puramente letteraria: c'è qualcosa nella 
struttura stessa dell'esistenza umana che si presta a essere pensata come un cammino, come un 
movimento da un'origine verso una meta, come un attraversamento di territori sconosciuti. 
Sant'Agostino è forse il primo grande filosofo cristiano ad aver elaborato sistematicamente questa 
metafora. Nelle Confessioni, la sua autobiografia spirituale è narrata come un lungo viaggio: dalla 
giovinezza inquieta alla conversione, dagli errori della ricerca filosofica alla scoperta della verità in 
Cristo. Ma Agostino non si limita a narrare la propria vicenda personale come un viaggio: fa del 
viaggio la struttura ontologica dell'esistenza umana stessa. L'uomo è costitutivamente un essere in 
cammino, un homo viator, un pellegrino che tende verso una patria che non è di questo mondo. 
Nel De civitate Dei, Agostino distingue tra due città: la città terrena, fondata sull'amore di sé, e la 
città celeste, fondata sull'amore di Dio. I cittadini della città celeste vivono in questo mondo come 
stranieri e pellegrini. "Noi non abbiamo quaggiù una città stabile, ma andiamo in cerca di quella 
futura", scrive riprendendo la Lettera agli Ebrei (Eb 13,14). Questa condizione pellegrinante non è 
una disgrazia o una punizione: è la condizione normale del credente, che sa di essere in transito, che 
non cerca una stabilità definitiva in questo mondo perché la sua vera patria è altrove. 



La metafora agostiniana del pellegrinaggio contiene però un'ambiguità che attraverserà tutta la 
tradizione cristiana. Da un lato, valorizza il viaggio, il movimento, la tensione verso la meta. 
Dall'altro, rischia di svalutare il presente, il mondo terreno, riducendolo a semplice transito verso 
l'aldilà. Se la vera vita è quella futura, quella celeste, allora questa vita terrena è solo un esilio 
provvisorio, un deserto da attraversare il più velocemente possibile. Questa interpretazione, che ha 
avuto grande fortuna nel cristianesimo medievale, può generare una spiritualità disincarnata, un 
disprezzo del mondo e del corpo che non fa giustizia alla dottrina dell'incarnazione. 
La filosofia moderna, soprattutto a partire dall'Illuminismo, ha in gran parte abbandonato la 
metafora del pellegrinaggio perché troppo legata a una visione religiosa del mondo. Ha preferito 
pensare la vita umana come progresso, come costruzione, come dominazione della natura. L'uomo 
moderno non è più un pellegrino in cerca di una patria celeste: è un costruttore che edifica il proprio 
destino, uno scienziato che svela i segreti della natura, un rivoluzionario che trasforma la società. 
Ma nel Novecento, con la crisi della modernità e delle sue certezze, la metafora del cammino torna 
prepotentemente. Martin Heidegger, uno dei filosofi più influenti del secolo, fa del cammino una 
categoria centrale del suo pensiero. Per Heidegger, l'essere umano (il Dasein) è caratterizzato dalla 
sua struttura di "essere-per-la-morte": è un essere che è sempre in cammino verso la propria fine, 
che esiste autenticamente solo quando assume consapevolmente questa struttura temporale e finita 
della propria esistenza. 
Ma Heidegger non si limita a fare del cammino una metafora esistenziale. Parla anche, in senso più 
letterale, del valore filosofico del camminare. In un breve testo intitolato Der Feldweg (Il sentiero 
di campagna), descrive un sentiero che dalla sua casa natale conduceva attraverso i campi. Lungo 
quel sentiero, scrive, il pensiero trovava una sua via naturale, non forzata, non artificiosa. Il sentiero 
non impone una direzione precisa ma offre delle possibilità, invita a procedere, lascia spazio alla 
contemplazione. C'è un pensiero che nasce dal camminare, un pensiero che ha il ritmo e la pazienza 
del passo, che si lascia guidare dal paesaggio anziché imporre violentemente le proprie categorie 
alla realtà. 
Questa intuizione heideggeriana sul legame tra pensiero e cammino ha radici antiche. I filosofi greci 
più antichi, i cosiddetti presocratici, erano spesso viandanti che insegnavano camminando, che 
riflettevano in movimento. Anche i peripatetici, i discepoli di Aristotele, devono il loro nome al 
fatto che il maestro insegnava passeggiando (peripateo significa appunto "camminare intorno"). C'è 
una forma di pensiero che ha bisogno del movimento del corpo, che non può fiorire nella 
immobilità della scrivania o della cattedra. 
 
3.2 L'esodo come paradigma esistenziale 
Se cerchiamo nella tradizione occidentale un archetipo del cammino, del viaggio che è insieme 
fisico e spirituale, geografico e interiore, la narrazione dell'Esodo nel libro biblico omonimo offre 
forse il modello più ricco e più denso di significati. L'Esodo non è solo una vicenda storica (o 
leggendaria) del popolo ebraico: è diventato un paradigma, una struttura interpretativa che permette 
di comprendere ogni esperienza di liberazione, di trasformazione, di passaggio da una condizione a 
un'altra. 
La struttura narrativa dell'Esodo è semplice ma potentissima: un popolo ridotto in schiavitù si mette 
in cammino verso la libertà. Questo movimento però non è diretto e lineare: passa attraverso il 
deserto, un luogo di prova, di purificazione, di tentazione. Il deserto non è solo uno spazio 
geografico da attraversare per raggiungere la terra promessa: è un luogo simbolico dove si compie 
una trasformazione. Il popolo che entra nel deserto è ancora un popolo di schiavi, con una mentalità 
servile, con la nostalgia delle cipolle d'Egitto. Il popolo che esce dal deserto dopo quarant'anni è un 
popolo nuovo, rigenerato, capace di libertà. 
Questa struttura tripartita – schiavitù, deserto, terra promessa – diventa un modello interpretativo 
applicabile a innumerevoli situazioni. Ogni liberazione autentica passa attraverso un deserto, 
attraverso un tempo di prova e di spoliazione. Non si può passare direttamente dalla schiavitù alla 



libertà: c'è bisogno di un periodo intermedio, di un attraversamento, di un cammino che non è solo 
spaziale ma soprattutto temporale e interiore. 
La filosofia dell'esodo, se così possiamo chiamarla, implica alcune tesi fondamentali sull'esistenza 
umana. Innanzitutto, l'idea che la condizione "normale" dell'uomo non è la stabilità ma il 
movimento. Israele vive sotto le tende nel deserto, non costruisce città. La tentazione ricorrente è 
quella di fermarsi, di stabilizzarsi, di costruire qualcosa di permanente. Ma ogni volta che il popolo 
cede a questa tentazione, decade, perde la sua identità, dimentica la sua vocazione. 
In secondo luogo, l'esodo insegna che la libertà non è un punto di partenza ma un punto di arrivo. 
Gli israeliti escono dall'Egitto ma non sono ancora liberi: portano dentro di sé la schiavitù 
interiorizzata, le abitudini dello schiavo, la paura della responsabilità. La vera liberazione si compie 
lentamente, attraverso il cammino nel deserto, attraverso l'incontro con Dio al Sinai, attraverso la 
ricezione della Legge che insegna cosa significa essere un popolo libero. 
In terzo luogo, l'esodo mostra che il cammino verso la libertà non è individuale ma comunitario. 
Non è il singolo che si libera: è un popolo intero che cammina insieme. Questo significa che la 
libertà di ciascuno è legata alla libertà di tutti, che nessuno è veramente libero se altri rimangono 
schiavi, che la liberazione è sempre un compito collettivo. Questa dimensione comunitaria 
dell'esodo è stata particolarmente sottolineata dalla teologia della liberazione latinoamericana, che 
ha visto nell'esodo biblico il paradigma per comprendere le lotte di liberazione dei popoli oppressi. 
La filosofia europea del Novecento ha riletto il paradigma dell'esodo in chiave più esistenziale e 
meno politica. Emmanuel Lévinas, filosofo ebreo di origine lituana, ha fatto dell'esodo una 
categoria fondamentale del suo pensiero etico. Per Lévinas, l'esistenza autentica è sempre un 
movimento di uscita da sé, un esodo dall'ego chiuso su se stesso verso l'altro che mi interpella e mi 
chiama a responsabilità. L'etica non è un insieme di norme da applicare: è innanzitutto questo 
movimento di trascendenza, questo esodo verso l'alterità. 
Ernst Bloch, filosofo marxista tedesco, ha sviluppato una "filosofia della speranza" che ha 
nell'esodo il suo nucleo centrale. Per Bloch, l'uomo è costitutivamente un essere che spera, che 
tende verso un "non-ancora", verso possibilità non realizzate. La speranza non è ottimismo ingenuo 
né evasione dalla realtà: è la forza che spinge a camminare verso un futuro diverso, a non 
rassegnarsi al presente così com'è. L'esodo diventa così il simbolo di ogni movimento di 
trasformazione radicale, di ogni utopia concreta che cerca di realizzarsi nella storia. 
Anche nel pellegrinaggio cristiano, la struttura dell'esodo è sempre operante, anche se non sempre 
esplicitata. Il pellegrino lascia la propria casa (l'Egitto), attraversa territori sconosciuti e spesso 
difficili (il deserto), tende verso un santuario che è figura della patria celeste (la terra promessa). Ma 
a differenza dell'esodo biblico, il pellegrinaggio cristiano ha una struttura circolare: si parte e si 
ritorna. La meta del pellegrinaggio non è una terra dove stabilirsi definitivamente, ma un luogo da 
toccare per poi tornare alla vita ordinaria trasformati. Questa differenza è significativa e dice 
qualcosa di importante sulla spiritualità cristiana: non si tratta di fuggire dal mondo ma di 
attraversarlo con uno sguardo nuovo. 
 
3.3 Il carattere di via (Wegcharakter) nell'ermeneutica 
L'ermeneutica filosofica del Novecento, soprattutto nella versione elaborata da Hans-Georg 
Gadamer, allievo di Heidegger, ha sviluppato il concetto di "Wegcharakter", di "carattere di via" 
della verità. Questa espressione densa e difficilmente traducibile indica che la verità non è qualcosa 
di statico che si possiede una volta per tutte, ma qualcosa che si dischiude progressivamente lungo 
un cammino interpretativo. 
Per comprendere questo concetto, dobbiamo partire dalla critica che l'ermeneutica muove alla 
concezione moderna della conoscenza. Secondo il modello cartesiano e illuminista, conoscere 
significa avere un'idea chiara e distinta di un oggetto, significa possedere una rappresentazione 
mentale che corrisponde esattamente alla realtà esterna. Questa concezione presuppone una 
separazione netta tra soggetto conoscente e oggetto conosciuto, e concepisce la verità come 
adeguamento (adaequatio) della mente alla cosa. 



L'ermeneutica contesta questo modello e propone un'altra concezione della verità. La verità non è 
qualcosa che si possiede ma qualcosa che accade, un evento che si dischiude nell'incontro tra 
l'interprete e il testo, tra il soggetto e il mondo. Comprendere non significa dominare un oggetto con 
il proprio sguardo oggettivante, ma entrare in un dialogo, lasciarsi interpellare, accettare di 
modificare le proprie pre-comprensioni. 
Gadamer parla di un "orizzonte" di comprensione: ognuno di noi vede il mondo a partire da una 
certa posizione, con un certo bagaglio di esperienze, di credenze, di aspettative. Questo orizzonte 
non è un limite invalicabile ma è mobile: si sposta mentre noi ci muoviamo, si amplia mentre 
facciamo nuove esperienze, si trasforma nell'incontro con altri orizzonti. La comprensione autentica 
accade come "fusione di orizzonti": il mio orizzonte e quello del testo (o dell'altro) si incontrano, 
dialogano, si modificano reciprocamente. 
Questa concezione ha un evidente "carattere di via". La comprensione non è mai definitiva, mai 
completa, mai esaurita. È sempre in cammino, sempre aperta a nuove prospettive, sempre 
disponibile a revisioni e approfondimenti. Si può sempre comprendere meglio, diversamente, più 
profondamente. Questo non significa cadere in un relativismo dove tutto è ugualmente vero o falso: 
significa riconoscere che la verità ha una struttura storica e dialogica, che si manifesta 
progressivamente, che richiede pazienza e umiltà. 
Il legame tra questa concezione ermeneutica e l'esperienza del pellegrinaggio è profondo. Anche il 
pellegrino non possiede la verità di ciò che sta vivendo fin dall'inizio. La comprende 
progressivamente, passo dopo passo. Ogni tappa del cammino offre una nuova prospettiva, una 
nuova possibilità di interpretazione. Solo alla fine, e forse nemmeno allora in modo definitivo, si 
può tentare di dare un senso complessivo all'esperienza vissuta. 
C'è anche un altro aspetto del pensiero ermeneutico particolarmente rilevante per il pellegrinaggio: 
il concetto di "applicazione". Gadamer sostiene che comprendere non è solo un processo 
intellettuale di decodifica di un significato, ma implica sempre un momento di applicazione: 
comprendere un testo significa chiedersi cosa dice a me, qui e ora, nella mia situazione concreta. La 
verità non è separabile dalla sua applicazione esistenziale. 
Questo vale in modo eminente per il pellegrinaggio. I luoghi santi, i racconti biblici che vengono 
letti e meditati lungo il cammino, gli incontri con altri pellegrini: tutto questo non è semplicemente 
informazione da registrare, ma verità da applicare alla propria vita. Il pellegrino che legge il 
racconto dell'incontro di Gesù con la samaritana mentre è seduto stanco accanto a un pozzo non sta 
semplicemente studiando un testo antico: sta vivendo una verità che lo interpella, che gli parla della 
sua sete, del suo desiderio, del suo bisogno di acqua viva. 
 
3.4 Nomadismo e identità: Deleuze, de Certeau 
La filosofia francese della seconda metà del Novecento ha sviluppato una riflessione 
particolarmente originale sul tema del nomadismo e del movimento. Gilles Deleuze e Félix 
Guattari, in opere come Mille piani, hanno contrapposto la figura del nomade a quella del 
sedentario, vedendo nel nomadismo un modello alternativo di esistenza e di pensiero. 
Per Deleuze e Guattari, il nomade non è semplicemente colui che si sposta continuamente, che non 
ha una dimora fissa. Il nomadismo è piuttosto un modo di abitare lo spazio che non si basa sul 
possesso e sul controllo, ma sul passaggio e sull'attraversamento. Il nomade non divide lo spazio in 
proprietà private, non costruisce muri e confini, non si radica in un luogo. Si muove seguendo linee 
di fuga, percorre territori senza appropriarsene. 
Questa figura del nomade diventa per Deleuze una metafora epistemologica e politica. Il pensiero 
nomade è un pensiero che rifiuta le categorie fisse, le identità stabili, le strutture gerarchiche. È un 
pensiero del divenire, della molteplicità, della differenza. Contro il pensiero sedentario che cerca 
fondamenti solidi e sistemi chiusi, il pensiero nomade procede per percorsi, per linee, per 
connessioni impreviste. 
Questa valorizzazione filosofica del nomadismo ha avuto grande influenza sulla cultura 
contemporanea, ma va maneggiata con cautela quando la si applica al pellegrinaggio cristiano. Il 



pellegrino infatti non è propriamente un nomade. Non si muove indefinitamente senza meta, non 
rifiuta ogni forma di radicamento. Il pellegrino ha un'origine (la casa da cui parte) e una 
destinazione (il santuario verso cui cammina). Il suo movimento non è erratico ma orientato. E 
soprattutto, il pellegrino parte per tornare: la sua è una mobilità circolare, non una fuga senza 
ritorno. 
Più vicino all'esperienza del pellegrinaggio è forse il pensiero di Michel de Certeau, gesuita, storico 
e antropologo francese. De Certeau ha dedicato molte pagine al tema del camminare in città, 
leggendolo come una pratica che resiste alla razionalizzazione totale dello spazio urbano. Mentre i 
pianificatori urbani progettano la città dall'alto, tracciando mappe e dividendo lo spazio in zone 
funzionali, i camminatori praticano la città dal basso, inventando percorsi personali, dando vita a 
uno spazio vissuto che eccede le intenzioni dei progettisti. 
De Certeau distingue tra "strategie" e "tattiche". Le strategie sono proprie di chi ha potere, di chi 
può controllare uno spazio dall'esterno e organizzarlo secondo i propri scopi. Le tattiche invece 
sono proprie di chi non ha potere, di chi deve muoversi in spazi controllati da altri e cerca margini 
di libertà e di creatività all'interno di vincoli dati. Il camminare è una tattica: il camminatore non 
possiede lo spazio che attraversa, ma lo usa, lo interpreta, lo trasforma attraverso il suo passaggio. 
Questa distinzione può illuminare anche l'esperienza del pellegrinaggio. Il pellegrino non controlla 
il territorio che attraversa, non ne è proprietario, non ne determina le regole. Ma attraversandolo, gli 
dà un significato, lo trasforma in spazio sacro, ne fa un cammino di salvezza. Le strade che percorre 
erano lì prima di lui e rimarranno dopo, ma il suo passaggio le carica di una densità simbolica che 
prima non avevano. 
De Certeau ha anche riflettuto esplicitamente sul pellegrinaggio cristiano, vedendolo come una 
pratica che mette in questione il rapporto tra identità e luogo. Nella concezione moderna, l'identità è 
legata a un luogo stabile: si è qualcuno perché si abita da qualche parte, si ha una casa, una patria, 
una terra. Il pellegrino invece costruisce la propria identità attraverso il movimento, attraverso il 
distacco dai luoghi familiari, attraverso l'esperienza dell'essere straniero ovunque. 
Questa idea di un'identità che si costruisce nel movimento e non nella stabilità è particolarmente 
rilevante oggi, in un'epoca di grandi migrazioni, di identità fluide, di appartenenze multiple. Il 
pellegrinaggio può offrire un modello positivo di mobilità: non la mobilità forzata del rifugiato, non 
la mobilità utilitaristica del turista, ma una mobilità scelta, significativa, orientata. Una mobilità che 
non disperde l'identità ma anzi la rafforza, perché la costruisce consapevolemente attraverso le 
scelte e le esperienze del cammino. 
 
3.5 La ricerca come struttura dell'esistenza umana 
Tutte le riflessioni filosofiche sul cammino che abbiamo esaminato convergono verso un'intuizione 
fondamentale: l'esistenza umana ha strutturalmente il carattere della ricerca. L'uomo non è un essere 
che possiede risposte definitive, certezze assolute, verità complete. È un essere che cerca, che 
domanda, che si muove verso qualcosa che ancora non ha pienamente raggiunto. 
Questa struttura di ricerca è stata tematizzata in modi diversi da molti filosofi. Per Platone, la 
filosofia è amore della sapienza (philo-sophia), non possesso della sapienza (sophia). Il filosofo è 
colui che sa di non sapere, che desidera conoscere, che si mette in cammino verso la verità senza 
pretendere di averla già afferrata. Il mito della caverna, uno dei testi più celebri di Platone, è 
precisamente il racconto di un cammino: l'uscita dalle tenebre dell'ignoranza verso la luce della 
conoscenza. 
Per Aristotele, tutti gli uomini per natura desiderano conoscere. Questo desiderio, questa tensione 
verso il sapere, è ciò che ci rende propriamente umani. Ma il sapere non è mai completo, mai 
esaurito. C'è sempre un oltre da esplorare, una domanda ulteriore da porre. La metafisica aristotelica 
si conclude non con una risposta definitiva ma con l'indicazione di un principio primo, il Motore 
Immobile, che muove tutto come oggetto di desiderio e di amore. 
Nel cristianesimo, la struttura della ricerca acquista una dimensione teologica. Sant'Agostino apre le 
Confessioni con la celebre frase: "Ci hai fatti per te e il nostro cuore è inquieto finché non riposa in 



te". Il cuore inquieto è il cuore che cerca, che desidera, che non trova pace nelle cose create ma solo 
in Dio. Questa inquietudine non è un difetto da correggere: è la struttura stessa del desiderio umano, 
orientato costitutivamente verso l'infinito. 
San Tommaso d'Aquino, pur costruendo un grandioso sistema filosofico-teologico che sembra dare 
risposte a tutte le domande, riconosce che la conoscenza di Dio in questa vita è sempre imperfetta, 
sempre mediata, sempre inadeguata. Solo nella visione beatifica, nell'aldilà, l'uomo conoscerà Dio 
"faccia a faccia". Questa vita terrena è tempo di ricerca, di fede, di speranza. Non tempo di possesso 
ma di cammino. 
La modernità, con la sua fiducia nella ragione e nella scienza, ha in parte messo in ombra questa 
struttura della ricerca. Ha creduto che fosse possibile arrivare a conoscenze certe e definitive, 
costruire sistemi compiuti, risolvere una volta per tutte i grandi interrogativi dell'umanità. Ma il 
Novecento, con le sue crisi e le sue disillusioni, ha riportato in primo piano la dimensione della 
ricerca, del dubbio, dell'apertura. 
Karl Jaspers, filosofo tedesco di orientamento esistenzialista, ha parlato della filosofia come di un 
cammino senza fine. La verità filosofica non è un contenuto dottrinale da trasmettere, ma 
un'esperienza di ricerca da vivere personalmente. Ogni generazione, ogni individuo deve 
ripercorrere per proprio conto il cammino del pensiero, non può semplicemente ereditare risultati 
già acquisiti. 
Martin Buber, filosofo ebraico del dialogo, ha sottolineato che la relazione con Dio non è un 
possesso ma un incontro sempre nuovo, sempre da ricominciare. La fede non è adesione a dogmi 
ma disponibilità al dialogo, apertura alla parola che viene dall'altro. E questo dialogo ha la struttura 
del cammino: si svolge nel tempo, ha un prima e un dopo, procede per tappe successive. 
Gabriel Marcel, filosofo cattolico francese, ha distinto tra "problema" e "mistero". Un problema è 
una questione che ammette una soluzione definitiva: una volta trovata la risposta, il problema è 
risolto. Un mistero invece è una realtà in cui siamo implicati, che non possiamo osservare 
dall'esterno, e che non ammette soluzioni definitive ma solo approfondimenti progressivi. Le grandi 
questioni esistenziali – l'amore, la libertà, il senso della vita, Dio – sono misteri, non problemi. E di 
fronte al mistero, l'atteggiamento appropriato non è quello del tecnico che risolve ma quello del 
pellegrino che cammina. 
Il pellegrinaggio incarna perfettamente questa struttura della ricerca. Il pellegrino è letteralmente 
uno che cerca: cerca un luogo sacro, cerca la guarigione, cerca una risposta, cerca se stesso, cerca 
Dio. E la cerca camminando, non stando fermo. La ricerca non è un processo puramente mentale: è 
un movimento di tutto l'essere, corpo e spirito insieme. Si cerca con i piedi prima ancora che con la 
mente. 
Ma c'è un aspetto paradossale nella ricerca del pellegrino: in un certo senso, sa già cosa cerca. Sa 
che sta andando verso Santiago o verso Gerusalemme. La meta è nota, è segnata sulle mappe, ci 
sono guide che indicano il percorso. Eppure, ciò che veramente cerca – la trasformazione interiore, 
l'incontro con il divino, il senso della propria vita – questo rimane misterioso fino alla fine e anche 
oltre. Il pellegrino cerca qualcosa che non può essere descritto in anticipo, che si manifesterà solo 
nel corso del cammino, che forse non si manifesterà mai completamente. 
Questa struttura della ricerca ha un valore pedagogico fondamentale, soprattutto per i giovani. 
Viviamo in una cultura che promette risposte immediate, soluzioni rapide, gratificazioni istantanee. 
Il pellegrinaggio insegna che le cose importanti richiedono tempo, che la ricerca autentica non può 
essere abbreviata, che bisogna accettare di camminare anche senza avere chiara la destinazione 
finale. Insegna che il valore non sta solo nel raggiungere la meta ma nel percorrere il cammino, nel 
modo in cui lo si percorre, nelle trasformazioni che opera in chi cammina. 
 
3.6 Tra finitudine e trascendenza: la dialettica del limite 
Il pellegrinaggio pone il camminatore di fronte a una dialettica fondamentale dell'esistenza umana: 
quella tra finitudine e trascendenza, tra limite e apertura, tra ciò che siamo e ciò a cui aspiriamo. È 



una dialettica che la filosofia ha sempre cercato di pensare, con esiti diversi a seconda delle epoche 
e delle prospettive. 
La finitudine si manifesta innanzitutto nel corpo che si stanca, che ha bisogno di riposo, di cibo, di 
acqua. Il pellegrino fa esperienza quotidiana dei propri limiti fisici: non può camminare 
indefinitamente, non può ignorare i segnali del corpo, deve accettare la propria vulnerabilità. Questa 
esperienza del limite corporeo è oggi particolarmente preziosa, in una cultura che tende a negare o a 
mascherare la finitudine, che promette eterna giovinezza, che cerca di superare tecnologicamente 
ogni limitazione. 
Ma il limite non è solo fisico. È anche temporale: il pellegrinaggio ha un inizio e una fine, si svolge 
in un tempo determinato e irripetibile. È anche spaziale: si può percorrere solo un cammino alla 
volta, bisogna scegliere una direzione escludendone altre. È anche relazionale: si incontrano alcune 
persone e non altre, si costruiscono legami che poi dovranno essere lasciati. Ogni scelta implica una 
rinuncia, ogni passo in una direzione significa non andare in un'altra. 
La tradizione filosofica ha spesso visto nel limite qualcosa di negativo, come privazione, come 
mancanza. Per Platone, il mondo sensibile è imperfetto perché limitato, corruttibile, molteplice: solo 
il mondo delle Idee è perfetto perché eterno e immutabile. Per gran parte della metafisica classica, 
Dio è infinito mentre la creatura è finita, e questa finitudine è segno della sua dipendenza e della sua 
inferiorità ontologica. 
Ma c'è anche un'altra tradizione filosofica che vede nel limite non solo negazione ma anche 
costituzione positiva dell'essere. Già Aristotele aveva intuito che è la forma, cioè il limite, a dare 
determinazione e realtà alle cose. Una cosa è ciò che è perché ha una forma definita, perché ha dei 
confini che la distinguono da altro. L'infinito indeterminato, l'apeiron dei presocratici, non è 
perfezione ma caos, mancanza di forma. 
Questa intuizione viene ripresa e sviluppata nella filosofia moderna. Spinoza identifica Dio con la 
sostanza infinita, ma riconosce che i modi finiti non sono pura negazione dell'infinito: sono 
espressioni positive, per quanto limitate, della potenza divina. Hegel costruisce un intero sistema 
filosofico sulla dialettica tra finito e infinito, mostrando che l'infinito vero non è semplicemente 
l'opposto del finito ma il movimento che li comprende entrambi. 
Nel Novecento, l'ermeneutica filosofica ha rivalutato radicalmente la finitudine. Heidegger ha 
mostrato che l'essere umano è costitutivamente finito, "essere-per-la-morte", e che è proprio questa 
finitudine a rendere possibile l'esistenza autentica. Solo chi assume la propria mortalità, chi 
riconosce i propri limiti, può esistere autenticamente. L'illusione di infinitezza, il rifiuto della morte, 
genera invece un'esistenza inautentica, dispersa nella banalità quotidiana. 
Gadamer, sulla scia di Heidegger, ha mostrato che anche la comprensione è costitutivamente finita. 
Non possiamo avere una comprensione assoluta, oggettiva, definitiva. Comprendiamo sempre a 
partire da una situazione determinata, con un orizzonte limitato, in un momento particolare della 
storia. Ma questa finitudine della comprensione non è un difetto da superare: è la condizione stessa 
del comprendere. È perché siamo finiti che possiamo comprendere, che abbiamo bisogno di 
interpretare, che il dialogo è necessario e fecondo. 
Il pellegrinaggio offre un'esperienza vissuta di questa dialettica tra finitudine e trascendenza. Da un 
lato, il pellegrino fa esperienza quotidiana dei propri limiti: il corpo si stanca, le energie si 
esauriscono, bisogna fermarsi. Dall'altro, proprio attraverso questo confronto con il limite, si apre 
qualcosa che lo trascende. Nel momento di maggiore fatica, quando le gambe non ne possono più e 
si è tentati di abbandonare, spesso emerge una forza insospettata che permette di continuare. Non è 
una forza sovrumana, miracolosa: è la scoperta che i nostri limiti sono più ampi di quanto 
credevamo, che c'è una riserva di resistenza che non sapevamo di avere, che possiamo attingere a 
risorse interiori più profonde di quelle superficialmente disponibili. 
Ma la trascendenza si manifesta anche in un altro modo. Il pellegrino cammina verso un luogo che è 
insieme geografico e simbolico, reale e trascendente. Santiago è una città che si può raggiungere 
con i piedi, ma è anche simbolo di qualcosa che eccede ogni luogo particolare. Gerusalemme è un 



luogo sulla carta geografica, ma è anche la Gerusalemme celeste, la città di Dio che nessun 
pellegrinaggio terreno può raggiungere pienamente. 
Questa dialettica tra il finito e l'infinito, tra il limite e la trascendenza, è al cuore dell'esperienza 
religiosa cristiana. L'incarnazione afferma che Dio si è fatto uomo, che l'infinito si è fatto finito, che 
il trascendente si è fatto immanente. Non c'è un disprezzo del limite, del corporeo, del terreno: c'è 
invece il riconoscimento che proprio attraverso il finito può risplendere l'infinito, che il corpo può 
essere tempio dello spirito, che il cammino terreno può essere via verso il cielo. 
Il pellegrinaggio è una sorta di sacramento di questa verità. Non nel senso tecnico di sacramento 
della Chiesa, ma nel senso più ampio di segno efficace che rende presente ciò che significa. 
Camminando con i piedi sulla terra, portando il peso del corpo e dei suoi limiti, il pellegrino si apre 
a una dimensione che trascende il puro movimento fisico. Il limite non è negato ma attraversato, 
abitato, trasformato in soglia verso l'oltre. 
Questa esperienza ha un valore educativo profondo. Insegna a non fuggire dai propri limiti ma ad 
abitarli, a non negare la propria finitudine ma ad assumerla come condizione di possibilità 
dell'esistenza autentica. Insegna che la trascendenza non è altrove, in un mondo separato, ma qui, 
nel cuore stesso della nostra esperienza finita e limitata. È attraverso il corpo che si stanca, 
attraverso il tempo che scorre, attraverso lo spazio che si percorre un passo alla volta, che si apre la 
possibilità dell'incontro con l'infinito. 
 
 
Capitolo 4: Teologia e Spiritualità della Via 
 
4.1 Abramo: il padre dei pellegrini 
La figura di Abramo occupa un posto fondamentale nella comprensione teologica del 
pellegrinaggio. Non è solo il primo dei patriarchi, il capostipite del popolo eletto: è il prototipo di 
ogni credente, colui che inaugura un modo di stare al mondo caratterizzato dalla fede e dal 
movimento. La Lettera agli Ebrei lo definisce esplicitamente come colui che "per fede, chiamato da 
Dio, obbedì partendo per un luogo che doveva ricevere in eredità, e partì senza sapere dove andava" 
(Eb 11,8). 
Questo "partire senza sapere dove andava" è la cifra dell'esperienza abramitica. Quando Dio gli dice 
"Vattene dalla tua terra, dalla tua parentela e dalla casa di tuo padre, verso la terra che io ti 
indicherò" (Gen 12,1), non gli fornisce coordinate geografiche precise, non gli consegna una mappa 
dettagliata. Gli chiede semplicemente di fidarsi, di mettersi in cammino confidando che la direzione 
sarà indicata lungo il percorso. È una fede che si fa cammino prima ancora di avere certezze sulla 
meta. 
La tradizione teologica ha sempre visto in questa partenza di Abramo qualcosa di più di un episodio 
biografico. È il paradigma della fede stessa, intesa non come adesione intellettuale a delle verità 
rivelate, ma come abbandono fiducioso alla Parola di Dio, come disponibilità a lasciare le proprie 
sicurezze per incamminarsi verso l'ignoto. San Paolo farà di Abramo il modello del credente 
giustificato per fede e non per opere: la sua giustizia non deriva dall'osservanza di precetti ma dalla 
sua disponibilità a credere alla promessa divina e a vivere coerentemente con essa. 
Ma c'è un altro aspetto della vicenda abramitica particolarmente rilevante per la teologia del 
pellegrinaggio: Abramo non raggiunge mai pienamente la terra promessa. Vive da forestiero, da 
nomade, sotto le tende. L'unico pezzo di terra che possiede è il campo con la grotta di Macpela, che 
compra per seppellire Sara. Tutta la sua esistenza si svolge nella tensione tra promessa e 
compimento, tra l'avere ricevuto una parola che annuncia un futuro e il vivere in un presente che 
non vede ancora realizzato quanto promesso. 
Questa struttura esistenziale – vivere nella promessa senza possedere il compimento – diventa 
costitutiva dell'identità del popolo di Israele e poi della Chiesa. La Lettera agli Ebrei lo dice 
esplicitamente: "Nella fede morirono tutti costoro, senza aver ottenuto i beni promessi, ma li videro 
e li salutarono solo da lontano, dichiarando di essere stranieri e pellegrini sulla terra" (Eb 11,13). 



Essere credenti significa essere costitutivamente pellegrini, persone in cammino che non hanno qui 
una dimora permanente ma cercano quella futura. 
La figura di Abramo insegna al pellegrino cristiano alcune verità fondamentali. La prima è che la 
fede richiede movimento, distacco, disponibilità a lasciare ciò che è familiare. Non si può credere 
standosene fermi al sicuro, aggrappati alle proprie certezze e alle proprie abitudini. Credere 
significa rischiare, significa accettare di non avere tutto sotto controllo, significa fidarsi di una 
Parola che chiama verso un futuro ancora oscuro. 
La seconda verità è che il cammino della fede non è mai un possesso ma sempre una tensione. 
Abramo riceve la promessa di una discendenza numerosa come le stelle del cielo, ma per quasi tutta 
la sua vita rimane senza figli. Riceve la promessa di una terra, ma vive da nomade. Questa 
sproporzione tra promessa e realizzazione non è un difetto del piano divino: è la struttura stessa 
della fede, che vive nell'attesa, nella speranza, nel già-e-non-ancora che caratterizza la condizione 
del credente nella storia. 
La terza verità è che il pellegrinaggio abramitico non è solitario ma generativo di un popolo. 
Abramo parte solo con Sara e con Lot, ma la promessa riguarda una moltitudine. Il cammino del 
singolo credente è sempre inserito in un cammino più grande, quello del popolo di Dio che 
attraversa la storia tendendo verso la patria definitiva. Nessun pellegrino cammina veramente da 
solo: è sempre parte di una comunità pellegrinante, anche quando fisicamente procede in solitudine. 
 
4.2 Cristo via, verità e vita: cristologia del cammino 
Nel Vangelo di Giovanni, Gesù pronuncia una delle sue dichiarazioni più dense e misteriose: "Io 
sono la via, la verità e la vita. Nessuno viene al Padre se non per mezzo di me" (Gv 14,6). Questa 
affermazione ha generato nei secoli un'infinità di interpretazioni teologiche, ma una delle più 
feconde è quella che prende sul serio la metafora della "via", vedendo in Cristo non solo colui che 
indica il cammino ma colui che è il cammino stesso. 
Cosa significa dire che Cristo è la via? Non significa semplicemente che ha insegnato una dottrina 
morale da seguire, che ha tracciato un percorso etico che i discepoli devono imitare. Significa 
qualcosa di più radicale: che la sua stessa esistenza, il suo stesso essere, è configurato come un 
cammino. Cristo è colui che viene dal Padre e torna al Padre, che si incarna entrando nella storia 
umana e che risorge aprendole una dimensione nuova. Tutta la sua vita è un movimento, un esodo, 
un passaggio dalla morte alla vita. 
Il Vangelo di Luca struttura l'intera vita pubblica di Gesù come un grande pellegrinaggio verso 
Gerusalemme. Fin dall'inizio del suo ministero, Gesù è presentato come uno che cammina, che va 
di villaggio in villaggio, che non ha dove posare il capo. Ma soprattutto, a partire dal capitolo 9, 
tutto il racconto lucano è orientato verso Gerusalemme: "Mentre stavano compiendosi i giorni in cui 
sarebbe stato elevato dal mondo, egli prese la ferma decisione di mettersi in cammino verso 
Gerusalemme" (Lc 9,51). 
Questo cammino verso Gerusalemme non è un semplice trasferimento geografico. È il cammino 
verso la croce, verso la morte e la risurrezione, verso il compimento della missione salvifica. 
Gerusalemme è la meta del pellegrinaggio di Gesù non perché lì si trova il Tempio, ma perché lì 
deve compiersi il mistero pasquale. Il pellegrinaggio di Gesù è quindi essenzialmente orientato al 
dono totale di sé, alla consegna della propria vita per la salvezza del mondo. 
Ma c'è un altro aspetto cristologico fondamentale: Cristo non solo compie un pellegrinaggio, ma 
accompagna i pellegrini. Il celebre racconto dei discepoli di Emmaus (Lc 24,13-35) è 
particolarmente eloquente. Due discepoli stanno camminando da Gerusalemme verso Emmaus, 
delusi e scoraggiati dopo la morte di Gesù. Il Risorto si affianca a loro, cammina con loro, ascolta il 
loro racconto, spiega le Scritture. Ma loro non lo riconoscono finché, giunti a destinazione, non 
spezza il pane. È un'icona perfetta di cosa significhi il pellegrinaggio cristiano: non un cammino 
solitario ma un cammino in cui Cristo stesso è presente, anche se spesso non riconosciuto. 
La teologia patristica e medievale ha sviluppato il tema del Cristo viator et comprehensor: colui che 
è insieme viandante e colui che ha raggiunto la meta. Come uomo, Cristo è in cammino, condivide 



la condizione pellegrinante dell'umanità. Come Dio, possiede già la visione beatifica, è già nella 
gloria del Padre. Questa duplice condizione riflette il mistero dell'incarnazione e indica anche la 
duplice dimensione dell'esistenza cristiana: già salvati in Cristo, ma ancora in cammino verso la 
pienezza del Regno. 
Per il pellegrino cristiano, questa cristologia del cammino ha conseguenze pratiche profonde. 
Innanzitutto, significa che il pellegrinaggio non è uno sforzo ascetico per raggiungere Dio con le 
proprie forze, ma una risposta a un Dio che si è fatto pellegrino per primo, che è venuto incontro 
all'umanità percorrendo la strada dell'incarnazione. Il pellegrinaggio cristiano è sempre sinergico: 
l'uomo cammina verso Dio mentre Dio cammina verso l'uomo, e l'incontro accade nel movimento 
reciproco. 
In secondo luogo, significa che Cristo non è solo la meta del pellegrinaggio ma il compagno di 
viaggio. Come ai discepoli di Emmaus, si affianca a ogni pellegrino, anche quando questi non lo 
riconosce. Questa presenza può manifestarsi in molti modi: nell'Eucaristia celebrata lungo il 
cammino, nella Parola meditata durante le ore di cammino, ma anche nell'incontro con altri 
pellegrini, nell'aiuto ricevuto da uno sconosciuto, nella bellezza di un paesaggio che commuove e 
apre il cuore. 
In terzo luogo, significa che il pellegrinaggio cristiano ha una dimensione pasquale ineliminabile. 
Non è un cammino verso una meta mondana, verso il successo o la realizzazione personale. È un 
cammino che passa attraverso la croce, che implica rinuncia, fatica, a volte sofferenza. Ma è anche 
un cammino verso la risurrezione, verso una vita nuova che si dischiude proprio attraverso il morire 
a se stessi. 
 
4.3 Il popolo di Dio in esodo: ecclesiologia pellegrinante 
Il Concilio Vaticano II ha riscoperto e valorizzato l'immagine della Chiesa come popolo di Dio in 
cammino. Nella costituzione dogmatica Lumen Gentium, la Chiesa è descritta come "pellegrina 
sulla terra" (cap. VII), come un popolo che "tende incessantemente verso Dio" mentre percorre la 
storia umana. Questa immagine ecclesiologica recupera una dimensione biblica fondamentale che 
era stata in parte oscurata da concezioni più statiche e istituzionali della Chiesa. 
L'idea di una Chiesa pellegrinante affonda le sue radici nell'esperienza dell'Esodo. Il popolo di 
Israele che cammina nel deserto verso la terra promessa è il tipo, la figura anticipatrice della Chiesa 
che cammina nella storia verso il Regno di Dio. Come Israele era guidato dalla nube durante il 
giorno e dalla colonna di fuoco durante la notte, così la Chiesa è guidata dallo Spirito Santo. Come 
Israele si nutriva della manna nel deserto, così la Chiesa si nutre dell'Eucaristia, pane per il 
cammino. 
Questa ecclesiologia pellegrinante ha alcune conseguenze importanti. La prima è che la Chiesa non 
si identifica pienamente con il Regno di Dio. È segno e strumento del Regno, ma non è ancora il 
Regno nella sua pienezza. È in cammino verso la propria perfezione escatologica, ha bisogno di 
continua riforma e purificazione. La formula "ecclesia semper reformanda" (la Chiesa sempre da 
riformare) esprime proprio questa condizione pellegrinante: non si è mai arrivati, c'è sempre un 
oltre da raggiungere, una conversione più profonda da realizzare. 
La seconda conseguenza è che l'appartenenza alla Chiesa è concepita come partecipazione a un 
cammino comune. Non si è cristiani in modo statico, possedendo una volta per tutte la salvezza. Si è 
cristiani camminando insieme, sostenendosi reciprocamente, condividendo fatiche e speranze. La 
comunità ecclesiale è fondamentalmente una comunità in movimento, dove ciascuno ha il proprio 
passo ma tutti camminano nella stessa direzione. 
La terza conseguenza riguarda l'apertura della Chiesa al mondo. Una Chiesa che si concepisce come 
popolo in cammino non può chiudersi in se stessa, costruire mura invalicabili, separarsi rigidamente 
dal mondo. Cammina attraverso la storia umana, ne condivide gioie e dolori, si lascia interrogare 
dalle domande degli uomini del proprio tempo. È una Chiesa "in uscita", per usare l'espressione 
cara a Papa Francesco, una Chiesa che non aspetta che le persone vengano a lei ma che va incontro, 
che si mette in cammino verso le periferie esistenziali. 



Il pellegrinaggio concreto, quello che si compie camminando verso un santuario, diventa così un 
segno visibile e un'esperienza intensa di questa realtà ecclesiale. Quando un gruppo parrocchiale 
parte per un pellegrinaggio, fa esperienza concreta di cosa significhi essere Chiesa in cammino. Non 
è un insieme di individui isolati che casualmente si trovano a percorrere la stessa strada: è una 
comunità che cammina insieme, dove i più forti sostengono i più deboli, dove si condividono 
risorse e fatiche, dove le differenze sociali perdono importanza davanti alla comune condizione di 
pellegrini. 
Questa dimensione comunitaria del pellegrinaggio è particolarmente evidente nei grandi 
pellegrinaggi popolari: le processioni verso santuari mariani, le marce penitenziali, i cammini 
organizzati da movimenti ecclesiali. In queste occasioni, la Chiesa si rende visibile come popolo in 
movimento, come moltitudine che canta, prega, cammina insieme. Non è la Chiesa delle distinzioni 
clericali, delle gerarchie, delle strutture burocratiche: è la Chiesa nella sua forma più elementare e 
più autentica, quella del popolo che risponde a una chiamata e si mette in viaggio. 
Ma l'ecclesiologia pellegrinante implica anche un rapporto particolare con gli altri pellegrini 
dell'umanità, con coloro che appartengono ad altre tradizioni religiose o che semplicemente sono in 
ricerca. Se la Chiesa è pellegrina, allora incontra lungo il cammino altri pellegrini, riconosce in essi 
compagni di viaggio anche se la meta che cercano ha un altro nome. Il dialogo interreligioso può 
essere pensato proprio come incontro tra pellegrini: non si tratta di convertire l'altro alla propria 
verità, ma di camminare insieme un tratto di strada, di condividere l'esperienza del cercare, di 
imparare gli uni dagli altri. 
 
4.4 Ascesi del movimento: il corpo orante che cammina 
La tradizione ascetica cristiana ha sempre riconosciuto un legame profondo tra corpo e spirito, tra 
disciplina fisica e crescita spirituale. I Padri del deserto si sottoponevano a digiuni, veglie, 
privazioni di ogni genere, convinti che attraverso la mortificazione del corpo si potesse liberare lo 
spirito e renderlo più disponibile all'azione della grazia. Il pellegrinaggio si inserisce in questa 
tradizione ascetica, ma con caratteristiche peculiari che lo distinguono da altre forme di ascesi. 
A differenza del digiuno o della veglia, che sono essenzialmente privazioni, il camminare è 
un'attività positiva, un movimento del corpo che non lo nega ma lo impegna pienamente. L'ascesi 
del pellegrinaggio non consiste nel mortificare il corpo ma nel chiedergli un impegno prolungato, 
nel sottoporlo a una fatica che è insieme fisica e spirituale. È un'ascesi più incarnata, più rispettosa 
della dignità del corpo, più aderente all'antropologia cristiana che vede nell'uomo un'unità 
inscindibile di corpo e anima. 
Camminare per ore, per giorni, per settimane, genera una forma particolare di preghiera. Non è la 
preghiera mentale del monaco che medita nel chiostro, né la preghiera liturgica della comunità 
radunata in chiesa. È una preghiera del corpo, o meglio: una preghiera in cui corpo e spirito sono 
così strettamente uniti che non si può più distinguere dove finisce uno e comincia l'altro. Il ritmo del 
passo diventa ritmo della preghiera, il respiro scandisce le invocazioni, il paesaggio che si attraversa 
diventa libro da contemplare. 
I pellegrini medievali e molti pellegrini contemporanei accompagnano il cammino con la recita del 
rosario o di altre preghiere ripetitive. Questa pratica non è casuale: c'è una profonda consonanza tra 
la ripetitività del passo e la ripetitività della preghiera. L'Ave Maria ripetuta molte volte mentre si 
cammina non è una formula magica né un esercizio meccanico: è un modo di far penetrare la parola 
di Dio nel ritmo stesso del corpo, di fare della preghiera qualcosa di così naturale e spontaneo come 
il respirare o il camminare. 
Ma c'è anche il silenzio. Molti pellegrini camminano in silenzio per lunghi tratti, senza recitare 
preghiere formali. Questo silenzio non è vuoto: è pieno della presenza del corpo che si muove, del 
paesaggio che si dispiega, dei pensieri che emergono e si dissolvono. È un silenzio abitato, un 
silenzio orante anche quando non si pronuncia alcuna parola. I mistici hanno sempre saputo che Dio 
parla nel silenzio, e che per udire la sua voce bisogna far tacere il rumore interiore ed esteriore che 
normalmente ci accompagna. 



L'ascesi del pellegrinaggio implica anche una forma di povertà particolare. Lo zaino che si porta 
sulle spalle contiene solo l'essenziale: qualche vestito di ricambio, il necessario per l'igiene, poco 
altro. Si dipende dall'ospitalità altrui per il cibo e per il riposo. Si vive una povertà che non è 
ideologica ma concreta, sperimentata quotidianamente nel bisogno e nella dipendenza dagli altri. 
Questa povertà volontaria è molto diversa dalla miseria subita: è una scelta che libera, che 
alleggerisce, che insegna a distinguere tra bisogni reali e desideri superflui. 
C'è poi la dimensione penitenziale del pellegrinaggio. In molte epoche storiche, il pellegrinaggio era 
imposto come penitenza per gravi peccati. Oggi questa dimensione è meno presente, ma molti 
pellegrini partono comunque con un'intenzione penitenziale: per espiare colpe, per chiedere 
perdono, per fare ammenda. La fatica del cammino diventa così una forma di riparazione, un modo 
di offrire a Dio il proprio corpo sofferente come sacrificio vivente. 
Tuttavia, è importante che questa dimensione penitenziale non degeneri in masochismo o in una 
spiritualità malsana che disprezza il corpo. La fatica del pellegrinaggio non è fine a se stessa: è 
ordinata a una meta, ha un senso, è parte di un cammino che conduce alla gioia dell'arrivo. La vera 
ascesi cristiana non odia il corpo ma lo educa, non lo mortifica per distruggerlo ma lo disciplina per 
renderlo più disponibile allo spirito. 
Il corpo del pellegrino diventa così un corpo orante, un corpo che loda Dio non solo con le parole 
ma con il suo stesso movimento, con la sua fatica accettata, con la sua perseveranza nel cammino. 
San Paolo invita a presentare i propri corpi "come sacrificio vivente, santo e gradito a Dio" (Rm 
12,1): il pellegrinaggio è un modo concreto di realizzare questo invito paolino, facendo del proprio 
corpo in movimento un'offerta a Dio. 
 
4.5 Mistica del viaggio: Teresa d'Avila, Ignazio, Charles de Foucauld 
La tradizione mistica cristiana ha prodotto alcune tra le più profonde riflessioni sul cammino 
spirituale inteso come viaggio interiore. Tre figure in particolare meritano di essere evocate per la 
loro capacità di intrecciare esperienza concreta di viaggio e profondità mistica: Teresa d'Avila, 
Ignazio di Loyola e Charles de Foucauld. 
Teresa d'Avila (1515-1582), riformatrice del Carmelo e dottore della Chiesa, non fu una pellegrina 
nel senso letterale del termine, ma tutta la sua vita fu caratterizzata da continui viaggi attraverso la 
Spagna per fondare nuovi conventi. Questi viaggi, spesso disagiati e pericolosi, non erano per lei 
una distrazione dalla vita contemplativa ma ne facevano parte integrante. Teresa seppe unire in 
modo mirabile azione e contemplazione, viaggio esteriore e viaggio interiore. 
La sua opera maggiore, Il castello interiore, descrive il cammino dell'anima verso Dio come un 
pellegrinaggio attraverso sette dimore concentriche, dalla periferia dove abita il peccato fino al 
centro dove dimora la Trinità. È un'immagine architettonica, ma è anche profondamente dinamica: 
l'anima deve muoversi, avanzare, attraversare soglie, superare ostacoli. Non c'è contemplazione 
autentica senza questo movimento interiore, senza questa continua conversione che porta sempre 
più in profondità. 
Teresa insiste sul fatto che questo cammino mistico non è riservato a pochi privilegiati ma è 
accessibile a tutti i credenti. Certo, non tutti raggiungeranno le dimore più interne, ma tutti sono 
chiamati a mettersi in cammino, a non fermarsi nelle prime stanze. Questa democratizzazione della 
mistica teresiana ha una forte consonanza con l'esperienza del pellegrinaggio: non solo i santi o i 
monaci camminano verso Dio, ma ogni credente, con i suoi limiti e le sue fragilità. 
Ignazio di Loyola (1491-1556), fondatore della Compagnia di Gesù, visse un'esperienza fondativa 
di pellegrinaggio che segnò tutta la sua vita e spiritualità. Dopo la conversione, partì per la Terra 
Santa come pellegrino mendicante, attraversando l'Europa con il solo bastone e la bisaccia. Questo 
pellegrinaggio fu per lui un tempo di trasformazione profonda, durante il quale maturò la decisione 
di fondare un nuovo ordine religioso. 
Ma soprattutto, Ignazio elaborò negli Esercizi Spirituali una pedagogia della discrezione che è 
profondamente legata alla metafora del cammino. Gli Esercizi sono strutturati come un itinerario in 
quattro settimane, dove l'esercitante è guidato progressivamente attraverso diverse tappe: dalla 



considerazione del peccato alla contemplazione della vita di Cristo, fino alla risurrezione e alla 
contemplazione per raggiungere l'amore. È un pellegrinaggio spirituale che richiede tempo, tappe 
ben scandite, un accompagnamento sapiente. 
L'espressione ignaziana "pellegrini della vita" definisce perfettamente la spiritualità che egli volle 
trasmettere ai suoi compagni: una spiritualità mobile, pronta a partire, disponibile ad andare 
ovunque "per la maggior gloria di Dio". I gesuiti sono religiosi senza abito distintivo, senza coro in 
comune, pronti a muoversi secondo le necessità della missione. Sono, per vocazione, pellegrini. 
Charles de Foucauld (1858-1916), eremita nel deserto algerino, rappresenta un altro tipo di 
pellegrinaggio spirituale. Dopo una giovinezza dissoluta e un periodo di agnosticismo, si convertì e 
compì un pellegrinaggio in Terra Santa che fu decisivo per la sua vocazione. Colpito dalla povertà 
di Gesù a Nazareth, decise di vivere una vita nascosta, silenziosa, povera tra i più poveri. 
La sua esistenza nel deserto del Sahara, tra i Tuareg, fu un pellegrinaggio immobile: non si mosse 
molto geograficamente, ma visse un'esperienza profonda di esodo interiore, di spoliazione 
progressiva, di avanzamento verso una forma sempre più radicale di sequela di Cristo. La sua 
spiritualità del "piccolo fratello universale" è una spiritualità pellegrinante perché si mette alla 
scuola dei poveri, accetta di imparare da chi è diverso, rinuncia a ogni forma di dominio o di 
superiorità. 
Questi tre grandi testimoni della tradizione mistica mostrano che il pellegrinaggio può assumere 
forme diverse ma mantiene sempre alcuni tratti comuni: il movimento (esteriore o interiore), la 
ricerca, la disponibilità a lasciarsi trasformare, l'orientamento verso una meta che è sempre, in 
ultima istanza, l'unione con Dio. La mistica cristiana non è una fuga dal mondo ma un 
attraversamento del mondo con occhi trasfigurati, un pellegrinaggio che tocca terra con i piedi ma 
tiene lo sguardo fisso sul cielo. 
 
 
SEZIONE 3: GEOGRAFIA DELL'ANIMA 
 
Capitolo 5: Cartografie spirituali 
 
5.1 Le grandi vie europee: topografia e significato 
L'Europa medievale e moderna è stata attraversata da una fitta rete di cammini che collegavano i 
grandi centri di pellegrinaggio. Questi percorsi non erano solo itinerari geografici tracciati sulle 
mappe: erano vere e proprie arterie spirituali che veicolavano fede, cultura, arte, idee. Comprendere 
la topografia di questi cammini significa comprendere qualcosa di essenziale sull'identità europea, 
sulla sua unità nella diversità, sulla sua anima profonda. 
La Via Francigena è forse il più antico e importante di questi percorsi. Collegava Canterbury, in 
Inghilterra, con Roma, attraversando la Francia e valicando le Alpi. Non era una strada unica ma un 
fascio di percorsi che si diramavano e si ricongiungevano, seguendo le vie consolari romane quando 
possibile, creando nuovi tracciati quando necessario. Lungo questa via non viaggiavano solo 
pellegrini: c'erano mercanti, soldati, messaggeri papali, studenti diretti alle università italiane. Era 
un corridoio di scambio culturale che contribuì in modo decisivo alla formazione di una cultura 
europea comune. 
Il percorso della Francigena aveva una sua logica geografica e spirituale. Partiva dalle nebbie del 
nord, attraversava le dolci colline della Francia, affrontava la durezza delle Alpi, scendeva nella 
pianura padana, attraversava l'Appennino tosco-emiliano, procedeva lungo le colline toscane fino a 
raggiungere Roma. Ogni tratto di questo percorso aveva le sue caratteristiche, le sue difficoltà, i 
suoi santuari. La salita al Gran San Bernardo era considerata una delle prove più ardue, un 
passaggio quasi iniziatico che separava il pellegrino della prima parte del viaggio da quello che, 
superato l'ostacolo, si avvicinava alla meta romana. 
Il Cammino di Santiago è diventato nell'immaginario contemporaneo il pellegrinaggio per 
eccellenza, ma la sua importanza storica non è minore. I diversi percorsi che convergono verso 



Santiago de Compostela – il Camino Francés, la Via della Plata, il Cammino del Nord, il Cammino 
Portoghese – hanno attraversato per secoli la penisola iberica, contribuendo alla sua 
cristianizzazione e alla sua identità culturale. Il pellegrinaggio a Santiago ebbe anche una valenza 
politica: nella lotta contro la dominazione islamica, San Giacomo divenne il "Matamoros", il 
patrono della Reconquista, e il pellegrinaggio fu anche affermazione di identità cristiana. 
La topografia del Cammino di Santiago è profondamente significativa. Si cammina verso occidente, 
verso il tramonto del sole, verso il finis terrae, la fine della terra conosciuta. C'è qualcosa di 
escatologico in questo movimento verso l'estremo ovest: si va verso il confine, verso il limite, verso 
un luogo che è insieme geografico e simbolico. I pellegrini medievali che raggiungevano Finisterre, 
oltre Santiago, contemplavano l'oceano sconfinato e meditavano sul mistero della morte e 
dell'aldilà, rappresentato da quell'acqua infinita che segnava il confine del mondo. 
I pellegrinaggi verso Gerusalemme hanno una storia ancora più antica e una densità teologica 
particolare. Gerusalemme non è solo una città santa: è il luogo dove si è compiuta la salvezza, dove 
Cristo è morto e risorto. Camminare verso Gerusalemme significa andare alla fonte stessa della fede 
cristiana, toccare la terra che Gesù ha calcato, vedere i luoghi narrati nei Vangeli. I percorsi verso la 
Terra Santa erano molteplici e cambiavano secondo le epoche e le condizioni politiche: via terra 
attraverso i Balcani e l'Anatolia, via mare dal Mediterraneo, o combinazioni dei due. 
La conquista islamica di Gerusalemme rese questi pellegrinaggi più difficili e pericolosi, ma non li 
fermò. Le Crociate stesse furono presentate, almeno inizialmente, come pellegrinaggi armati per 
liberare il Santo Sepolcro. Quando i regni crociati caddero e Gerusalemme tornò definitivamente 
sotto controllo musulmano, il pellegrinaggio a Gerusalemme divenne più raro ma non scomparve 
mai. Ancora oggi, cristiani di tutto il mondo considerano il pellegrinaggio in Terra Santa come 
l'esperienza culminante della loro vita di fede. 
Oltre a questi tre grandi poli – Roma, Santiago, Gerusalemme – l'Europa cristiana conosceva 
innumerevoli altri itinerari di pellegrinaggio. C'erano le vie che conducevano ai santuari mariani: 
Loreto in Italia, dove si venerava la Santa Casa di Nazareth trasportata miracolosamente; 
Częstochowa in Polonia, con la venerata icona della Madonna Nera; Einsiedeln in Svizzera; 
Altötting in Baviera. C'erano i percorsi verso le tombe di santi particolarmente venerati: San 
Martino a Tours, San Francesco ad Assisi, San Tommaso Becket a Canterbury prima della 
distruzione del suo santuario durante la Riforma. 
Questa rete di cammini creava una vera e propria geografia sacra dell'Europa. Non era una 
geografia statica, segnata da confini e divisioni, ma una geografia dinamica, costituita da flussi, da 
movimenti, da connessioni. I pellegrini che camminavano su queste vie attraversavano regni e 
ducati, parlavano lingue diverse, venivano da culture differenti, ma si riconoscevano come parte di 
una stessa famiglia, come membri della Christianitas, della cristianità europea. 
Questa geografia sacra aveva anche una dimensione verticale. Non si trattava solo di collegamenti 
orizzontali tra luoghi diversi sulla superficie della terra: ogni luogo sacro era concepito come un 
punto di connessione verticale tra cielo e terra, come una scala di Giacobbe dove gli angeli salivano 
e scendevano. I santuari erano luoghi dove il velo tra le due dimensioni si faceva più sottile, dove 
era più facile percepire la presenza divina, dove le preghiere avevano una particolare efficacia. 
Oggi, dopo secoli di oblio o di marginalizzazione, questi antichi cammini stanno vivendo una 
straordinaria rinascita. Sono stati rimarcati, segnalati con apposite indicazioni, dotati di strutture di 
accoglienza. Ma non sono diventati semplici percorsi turistici: mantengono la loro carica spirituale, 
continuano a essere percorsi da persone in ricerca, continuano a tessere quella rete di connessioni 
che è sempre stata l'anima profonda dell'Europa. 
 
5.2 Luoghi-soglia: santuari, ospizi, croci di confine 
Lungo i cammini di pellegrinaggio, alcuni luoghi assumono una valenza particolare come soglie, 
come punti di passaggio tra una dimensione e un'altra, tra un prima e un dopo. Questi luoghi-soglia 
hanno una densità simbolica che va oltre la loro funzione pratica e che li rende essenziali 
nell'esperienza del pellegrino. 



Il santuario-meta è ovviamente la soglia per eccellenza. È il punto verso cui tutto il cammino 
converge, il luogo dove si compie ciò per cui si è partiti. Ma la sua natura di soglia è più complessa 
di quanto possa apparire. Non è semplicemente un punto di arrivo: è un luogo di passaggio verso 
un'altra dimensione. Quando il pellegrino entra nella cattedrale di Santiago o nella basilica del 
Santo Sepolcro a Gerusalemme, non sta semplicemente concludendo un viaggio geografico: sta 
attraversando una porta che lo introduce in uno spazio sacro, in una dimensione altra. 
L'architettura stessa dei grandi santuari di pellegrinaggio sottolinea questa natura di soglia. I portali 
monumentali, spesso riccamente decorati con sculture che narrano storie bibliche o vite di santi, 
sono vere e proprie porte cosmiche. Il Portico della Gloria nella cattedrale di Santiago, con le sue 
centinaia di figure scolpite, è un libro di pietra che il pellegrino "legge" entrando, un catechismo 
visivo che lo prepara all'incontro con il sacro che lo attende all'interno. 
Ma ci sono altri luoghi-soglia lungo il cammino, meno monumentali ma non meno significativi. Gli 
ospizi e i rifugi dove i pellegrini si fermano per la notte sono soglie di un altro tipo. Sono luoghi di 
ospitalità, di riposo, di rigenerazione. Attraversare la porta di un ospizio dopo una lunga giornata di 
cammino significa passare dalla fatica alla quiete, dalla solitudine alla comunità, dal movimento 
alla sosta. In epoca medievale, questi ospizi erano spesso gestiti da ordini religiosi che vedevano 
nell'accoglienza del pellegrino un'opera di carità fondamentale. 
L'ospizio di San Bernardo, sul passo del Gran San Bernardo a oltre duemila metri di altitudine tra 
Italia e Svizzera, è forse l'esempio più emblematico di questi luoghi. Per secoli, i monaci agostiniani 
che lo gestivano hanno accolto i pellegrini che attraversavano le Alpi, spesso in condizioni 
meteorologiche estreme. L'ospizio non era solo un rifugio fisico: era un segno della misericordia 
divina, una presenza umana e cristiana in un ambiente ostile, una dimostrazione concreta che il 
pellegrino non è mai veramente solo. 
Le croci di confine costituiscono un'altra tipologia di luoghi-soglia particolarmente significativa. 
Queste croci, spesso semplici, di pietra o di legno, segnavano tradizionalmente i confini tra territori 
diversi, tra giurisdizioni diverse, a volte tra regni diversi. Per il pellegrino, attraversare uno di questi 
confini significava entrare in una terra nuova, lasciarsi alle spalle la regione familiare, esporsi a 
leggi e costumi diversi. 
Ma il significato di queste croci andava oltre la pura demarcazione territoriale. Erano luoghi di 
preghiera, di sosta, di riflessione. Il pellegrino che giungeva a una croce di confine sapeva di aver 
compiuto una tappa importante del suo viaggio. Si fermava, pregava, chiedeva protezione per il 
tratto di cammino che lo attendeva. La croce era insieme memoria della passione di Cristo e segno 
di speranza, promessa che la meta, per quanto lontana, sarebbe stata raggiunta. 
Oggi molte di queste croci sono scomparse o sono state sostituite da segnali stradali moderni. Ma in 
alcuni luoghi sono state restaurate o ricreate, e continuano a svolgere la loro funzione di marcatori 
simbolici del cammino. Quando un pellegrino contemporaneo giunge a una di queste croci, anche se 
attraversa un confine che ormai, nell'Unione Europea, non ha più barriere né controlli, sente 
comunque di aver varcato una soglia, di essere entrato in una nuova fase del cammino. 
I ponti meritano una menzione particolare come luoghi-soglia. Nella simbologia tradizionale, il 
ponte è sempre un luogo carico di significato: collega due rive, permette di superare un ostacolo 
naturale, è spesso fragile e pericoloso. Nel Medioevo, la costruzione e la manutenzione dei ponti 
lungo le vie di pellegrinaggio era considerata un'opera pia di particolare merito. Confraternite 
religiose si dedicavano a questo compito, e alcuni santi sono patroni dei costruttori di ponti. 
Il famoso ponte di Puente la Reina, sul Cammino di Santiago, dove diversi percorsi si riuniscono, è 
un esempio perfetto di ponte-soglia. Attraversarlo significa entrare definitivamente nel Camino 
Francés, unirsi al fiume principale dei pellegrini che converge verso Santiago. È un momento di 
particolare emozione per molti camminatori, che sentono di aver superato una prima fase del loro 
pellegrinaggio e di essere ormai pienamente inseriti nel flusso collettivo che si muove verso la meta. 
Anche le chiese e le cappelle lungo il cammino funzionano come soglie. Non sono la meta finale, 
ma sono anticipazioni della meta, luoghi dove il pellegrino può sostare, pregare, ricevere i 
sacramenti. Ogni volta che entra in una chiesa, il pellegrino attraversa simbolicamente la soglia tra 



il profano e il sacro, tra il tempo ordinario e il tempo della preghiera. E quando esce, porta con sé 
qualcosa di quella dimensione sacra che ha toccato, la riporta sul cammino, la incarna nel suo 
continuare a camminare. 
Questi luoghi-soglia insegnano al pellegrino qualcosa di fondamentale sull'esistenza umana: che la 
vita non è una distesa uniforme ma è scandita da passaggi, da momenti di transizione, da porte che 
si attraversano. Ogni soglia è insieme un lasciare e un entrare, una fine e un inizio. Imparare ad 
attraversare consapevolmente le soglie, a dare loro il giusto peso rituale e simbolico, è parte 
essenziale della sapienza del camminare. 
 
5.3 Paesaggi formativi: montagna, pianura, deserto 
Il paesaggio attraversato dal pellegrino non è mai neutro dal punto di vista formativo. Ogni tipo di 
ambiente – la montagna, la pianura, il deserto, il bosco – pone il camminatore di fronte a sfide 
specifiche e gli insegna lezioni particolari. Questa pedagogia del paesaggio è stata intuita da molti 
maestri spirituali, che hanno visto nella natura non solo la creazione di Dio ma anche un libro dove 
leggere verità spirituali. 
La montagna è forse il paesaggio più carico di significato simbolico nella tradizione biblica e 
cristiana. È il luogo dell'incontro con Dio: Mosè sale sul Sinai per ricevere la Legge, Elia incontra 
Dio sul monte Oreb, Gesù si trasfigura sul Tabor, pronuncia le Beatitudini su un monte, prega nel 
Getsemani alle pendici del monte degli Ulivi. Salire una montagna è sempre, simbolicamente, un 
movimento di ascesa spirituale, un distacco dalla pianura della vita ordinaria, un avvicinamento al 
cielo. 
Per il pellegrino, la salita in montagna è innanzitutto fatica. È lo sforzo delle gambe che bruciano, 
del respiro che si fa affannoso, del cuore che batte forte. Ma è anche l'esperienza progressiva di un 
cambiamento di prospettiva: man mano che si sale, lo sguardo si allarga, abbraccia orizzonti sempre 
più vasti. Ciò che sembrava grande e importante visto da valle appare piccolo e relativo visto 
dall'alto. Questa esperienza fisica di cambiamento di prospettiva diventa facilmente metafora di una 
trasformazione interiore: prendere le distanze dalle proprie preoccupazioni quotidiane, vederle da 
un punto di vista più elevato, relativizzarle. 
La vetta, quando finalmente la si raggiunge, offre un momento di particolare intensità. Ci si può 
fermare, riprendere fiato, contemplare il panorama. È un momento di sosta e di contemplazione che 
la pianura non offre con la stessa intensità. Molti pellegrini raccontano di aver vissuto sulla cima di 
un passo montano momenti di particolare lucidità, di pace interiore, quasi di estasi. È come se 
l'altitudine fisica favorisse anche un'elevazione spirituale. 
Ma la montagna insegna anche l'umiltà. Di fronte alla maestosità delle cime, all'immensità degli 
spazi, il pellegrino sperimenta la propria piccolezza. Non è un'esperienza umiliante ma liberatoria: 
ci si sente parte di qualcosa di molto più grande, si percepisce che la propria vita, per quanto 
importante per se stessi, è un frammento minuscolo in un ordine cosmico che ci trascende 
infinitamente. 
La pianura offre un'esperienza molto diversa. Non c'è la drammaticità della montagna, non ci sono 
grandi salite né discese vertiginose. Il paesaggio cambia lentamente, l'orizzonte è lontano ma 
sempre visibile, il cammino si fa più monotono. Per molti pellegrini, attraversare le grandi pianure – 
la Meseta castigliana sul Cammino di Santiago, la pianura padana sulla Via Francigena – è la parte 
più difficile del pellegrinaggio, più difficile persino delle salite in montagna. 
La difficoltà della pianura è psicologica più che fisica. È la difficoltà della monotonia, della 
mancanza di stimoli visivi, della sensazione di non avanzare mai verso la meta che rimane sempre 
lontana. Ma proprio questa monotonia può diventare un'occasione di crescita spirituale. Costringe a 
entrare in se stessi, a trovare risorse interiori per continuare, a non dipendere dagli stimoli esterni 
per mantenere la motivazione. 
I maestri spirituali hanno sempre parlato dell'"aridità" come di una tappa necessaria del cammino 
spirituale. È il momento in cui le consolazioni sensibili vengono meno, in cui la preghiera diventa 
arida, in cui Dio sembra silenzioso e lontano. La pianura monotona attraversata dal pellegrino è 



un'immagine perfetta di questa aridità spirituale. E la lezione che insegna è la stessa: perseverare 
anche quando non si sente nulla di particolare, continuare anche quando l'entusiasmo iniziale è 
svanito, camminare per pura fede e non per consolazione. 
La pianura insegna anche la pazienza e la costanza. In montagna, c'è sempre un obiettivo visibile: la 
cima da raggiungere, il passo da superare. In pianura, non ci sono obiettivi intermedi evidenti. Si 
cammina e si cammina, e il paesaggio sembra sempre uguale. Si deve imparare a camminare per il 
gusto di camminare, non per raggiungere traguardi visibili. Questa è una lezione preziosa per la 
vita: non tutto ha risultati immediati e visibili, molte cose importanti richiedono una dedizione 
costante e paziente che non vede frutti nell'immediato. 
Il deserto, come paesaggio del pellegrinaggio, ha un posto speciale nella tradizione spirituale. È il 
luogo dell'Esodo, dove Israele ha camminato per quarant'anni. È il luogo dove Gesù si è ritirato per 
quaranta giorni dopo il battesimo, affrontando le tentazioni. È il luogo dove i Padri del deserto si 
sono ritirati per cercare Dio nella solitudine e nel silenzio. Il deserto non è solo assenza di acqua e 
di vegetazione: è uno spazio simbolico, un luogo di prova e di purificazione. 
Pochi pellegrinaggi europei attraversano veri deserti, ma ci sono tratti di cammino che hanno 
qualcosa della qualità desertica: zone aride, scarsamente popolate, dove l'acqua è rara e il sole 
picchia implacabile. In questi tratti, il pellegrino fa esperienza della propria vulnerabilità, della 
dipendenza dagli elementi naturali, del bisogno essenziale di acqua e di ombra. È un'esperienza di 
spoliazione: nel deserto non si può portare il superfluo, bisogna ridursi all'essenziale. 
Il deserto è anche il luogo del silenzio. Non il silenzio tranquillo del bosco o della montagna, ma un 
silenzio più vasto, più assoluto, a volte inquietante. È il silenzio in cui risuonano i propri pensieri 
con particolare chiarezza, in cui non ci sono distrazioni esterne, in cui si è faccia a faccia con se 
stessi. Molti pellegrini che attraversano zone desertiche raccontano di aver fatto in quei momenti i 
conti con questioni profonde che avevano rimandato, di aver preso decisioni importanti, di aver 
raggiunto chiarezze interiori che cercavano da tempo. 
Ma il deserto è anche luogo di tentazione, come insegnano i racconti evangelici e monastici. Nella 
solitudine e nell'aridità del deserto, emergono le voci interiori che tentano di far deviare dal 
cammino: il dubbio, lo scoraggiamento, la voglia di abbandonare, la nostalgia di ciò che si è 
lasciato. Attraversare il deserto significa anche attraversare queste tentazioni, resistervi, continuare 
nonostante tutto. 
 
5.4 La città santa come archetipo 
Gerusalemme occupa un posto unico nell'immaginario religioso cristiano. Non è solo una delle 
possibili mete di pellegrinaggio: è la città santa per eccellenza, l'archetipo di ogni destinazione 
sacra. Comprendere il significato di Gerusalemme per il pellegrino cristiano significa comprendere 
qualcosa di essenziale sul senso stesso del pellegrinaggio. 
Gerusalemme è innanzitutto la città dove si è compiuta la salvezza. È il luogo della passione, morte 
e risurrezione di Cristo. Ogni pietra, ogni strada, ogni luogo della città vecchia evoca episodi dei 
Vangeli: il Cenacolo dove si è celebrata l'Ultima Cena, il Getsemani dove Gesù ha pregato e è stato 
arrestato, il pretorio di Pilato, la via Dolorosa percorsa da Cristo portando la croce, il Calvario dove 
è stato crocifisso, il sepolcro vuoto da cui è risorto. Camminare per le strade di Gerusalemme 
significa letteralmente ripercorrere i passi di Cristo. 
Ma Gerusalemme ha anche una dimensione escatologica fondamentale. Non è solo la città storica 
dove sono avvenuti certi eventi: è la figura della Gerusalemme celeste, della città di Dio che 
Giovanni descrive nell'Apocalisse, della patria definitiva verso cui tende il popolo di Dio. Questa 
duplicità – Gerusalemme terrena e Gerusalemme celeste, Gerusalemme storica e Gerusalemme 
escatologica – fa di questa città un archetipo perfetto del pellegrinaggio cristiano, che è sempre 
insieme movimento verso un luogo concreto e tensione verso una realtà che lo trascende. 
La teologia medievale ha elaborato una sofisticata dottrina dei quattro sensi di Gerusalemme. C'è 
innanzitutto il senso letterale: Gerusalemme come città reale, geograficamente situata in Palestina. 
C'è poi il senso allegorico: Gerusalemme come figura della Chiesa, del popolo di Dio radunato. C'è 



il senso morale o tropologico: Gerusalemme come simbolo dell'anima del credente, dove Dio vuole 
abitare. E c'è infine il senso anagogico o escatologico: Gerusalemme come figura della beatitudine 
celeste, della patria definitiva. 
Questa molteplicità di sensi non era un semplice esercizio retorico. Esprimeva una visione teologica 
profonda secondo cui la realtà materiale e quella spirituale non sono separate ma intrecciate, 
secondo cui il visibile rimanda all'invisibile, secondo cui il temporale è carico di eterno. Il 
pellegrino che cammina verso Gerusalemme sa che sta andando verso una città reale, ma sa anche 
che quella città significa qualcosa di più, che è porta verso un mistero più grande. 
Questa struttura archetipica di Gerusalemme si riflette, in modo più o meno consapevole, in ogni 
altra meta di pellegrinaggio. Santiago, Roma, Lourdes, Fatima: ogni santuario funziona come una 
piccola Gerusalemme, come un luogo dove il cielo tocca la terra, dove è possibile sperimentare 
qualcosa della presenza divina. E ogni arrivo a un santuario è insieme compimento e promessa: 
compimento del cammino intrapreso, promessa di un compimento più grande che ancora deve 
venire. 
L'archetipo della città santa insegna al pellegrino che la meta del suo cammino non può essere mai 
posseduta definitivamente. Si può arrivare a Gerusalemme, si può entrare nella basilica del Santo 
Sepolcro, si può toccare la pietra della tomba vuota. Ma la Gerusalemme celeste, quella definitiva, 
rimane sempre oltre, sempre da raggiungere. Il pellegrinaggio terreno è figura e anticipazione, ma 
non è ancora il compimento ultimo. 
Questa tensione tra il già e il non ancora, tra il compimento parziale e l'attesa del compimento 
definitivo, è costitutiva dell'esistenza cristiana. Il credente vive in questa tensione: è già salvato in 
Cristo, ma attende ancora la manifestazione piena di quella salvezza. È già cittadino del Regno, ma 
il Regno non è ancora pienamente realizzato. L'archetipo della città santa rende visibile e concreta 
questa struttura teologica fondamentale. 
 
5.5 Mappe interiori: il pellegrinaggio immaginale 
Non tutti i pellegrinaggi si compiono fisicamente. Esiste anche una lunga tradizione di pellegrinaggi 
immaginali o spirituali, in cui il viaggio verso i luoghi santi avviene attraverso la meditazione, la 
preghiera, l'immaginazione guidata. Questi pellegrinaggi interiori non sono surrogati di seconda 
categoria rispetto a quelli reali: hanno una loro dignità e una loro efficacia spirituale. 
La pratica del pellegrinaggio immaginale ha radici antiche. Quando, nel periodo delle invasioni 
barbariche o durante l'occupazione islamica della Terra Santa, era difficile o impossibile 
raggiungere fisicamente Gerusalemme, i cristiani svilupparono forme di pellegrinaggio spirituale. Si 
meditavano le stazioni della Via Crucis, si contemplavano i misteri della vita di Cristo 
immaginando di essere presenti nei luoghi dove erano avvenuti, si pregava davanti a riproduzioni o 
rappresentazioni dei luoghi santi. 
Ignazio di Loyola, negli Esercizi Spirituali, fa largo uso della "composizione di luogo", un metodo 
di preghiera che consiste nell'immaginare con grande concretezza i luoghi evangelici dove si svolge 
la scena che si medita. L'esercitante è invitato a vedersi presente nella scena, a osservare i 
personaggi, ad ascoltare le loro parole, a percepire gli odori e i suoni dell'ambiente. Questa 
immaginazione non è fantasticheria ma un modo di rendere presente e attuale l'evento salvifico, di 
parteciparvi spiritualmente anche se non fisicamente. 
Il pellegrinaggio immaginale può assumere anche forme più elaborate. Nella tradizione monastica 
medievale, alcuni monasteri costruivano riproduzioni in scala dei luoghi santi della Palestina 
all'interno del loro chiostro o nei dintorni. I monaci che non potevano lasciare il monastero per via 
del voto di stabilità potevano così compiere un pellegrinaggio simbolico, percorrendo le stazioni 
della passione di Cristo in questi luoghi ricreati. 
Un esempio notevole è il Sacro Monte di Varallo, in Piemonte, dove alla fine del XV secolo il beato 
Bernardino Caimi, francescano che aveva vissuto a lungo in Terra Santa, fece costruire una serie di 
cappelle che riproducevano i luoghi della passione di Cristo. Ogni cappella conteneva statue a 
grandezza naturale che rappresentavano le scene evangeliche. I pellegrini potevano così "visitare" 



Gerusalemme senza lasciare l'Italia, compiendo un percorso che riproduceva simbolicamente quello 
reale. 
Anche la Via Crucis, così diffusa nelle chiese cattoliche, è una forma di pellegrinaggio immaginale. 
Le quattordici stazioni rappresentano le tappe della passione di Cristo dalla condanna alla morte alla 
deposizione nel sepolcro. Percorrendo queste stazioni, meditando su ciascuna, il credente compie 
spiritualmente il cammino che Cristo ha percorso fisicamente. Non è lo stesso che camminare 
realmente sulla Via Dolorosa a Gerusalemme, ma non è nemmeno qualcosa di completamente 
diverso: è una partecipazione spirituale allo stesso mistero. 
Nella spiritualità contemporanea, il pellegrinaggio immaginale può assumere forme nuove. La 
meditazione guidata, dove una voce accompagna l'immaginazione attraverso un percorso spirituale, 
può essere concepita come un pellegrinaggio interiore. Ci sono anche esperienze di "pellegrinaggio 
virtuale", dove attraverso immagini, video, racconti, si partecipa in qualche modo all'esperienza del 
pellegrinaggio anche rimanendo fisicamente fermi. 
Queste forme di pellegrinaggio sollevano una questione importante: qual è il rapporto tra il viaggio 
fisico e quello spirituale? Il pellegrinaggio "vero" è quello che si compie con i piedi o quello che si 
compie con lo spirito? La risposta teologica più equilibrata riconosce valore a entrambe le 
dimensioni, ma sottolinea che sono complementari piuttosto che alternative. 
Il pellegrinaggio fisico ha il vantaggio di coinvolgere tutto l'essere umano, corpo e spirito insieme. 
La fatica delle gambe, il sudore, la fame, la sete: tutto questo non è accessorio ma essenziale 
all'esperienza. Il corpo in movimento è il luogo dove si compie la trasformazione spirituale. Inoltre, 
il pellegrinaggio fisico toglie la persona dal suo ambiente abituale, la sottrae alle sue routine, la 
pone in una condizione di particolare disponibilità all'incontro con Dio e con se stessa. 
Il pellegrinaggio immaginale o spirituale ha però il vantaggio di essere accessibile a tutti, anche a 
chi per motivi di salute, di età, di condizioni economiche o familiari non può intraprendere un lungo 
viaggio. Inoltre, può essere ripetuto frequentemente, può diventare una pratica spirituale abituale. E 
soprattutto, può insegnare che la dimensione essenziale del pellegrinaggio non è geografica ma 
spirituale: è il movimento interiore, la conversione del cuore, l'apertura a Dio. 
La tradizione spirituale ha sempre riconosciuto che il vero pellegrinaggio è quello interiore. Teresa 
d'Avila, come abbiamo visto, parla del castello interiore come di un pellegrinaggio attraverso 
diverse dimore. Agostino scrive che la vera patria è Dio, e che tutta la vita è un pellegrinaggio verso 
di lui. In questa prospettiva, il pellegrinaggio fisico è segno, sacramento, incarnazione del 
pellegrinaggio spirituale, ma non lo esaurisce né lo sostituisce. 
Per l'educatore che accompagna giovani in un pellegrinaggio, questa consapevolezza è importante. 
Il cammino fisico ha senso nella misura in cui aiuta e favorisce il cammino interiore. Se si riduce a 
esperienza sportiva, a turismo religioso, a ricerca di emozioni forti, perde la sua specificità e il suo 
valore formativo. L'arte dell'accompagnamento consiste nel creare connessioni tra l'esperienza 
esteriore e quella interiore, nel far risuonare dentro ciò che accade fuori, nel trasformare il 
movimento delle gambe in movimento del cuore. 
 
 
SEZIONE 4: PEDAGOGIA 
 
Capitolo 6: Educare camminando 
 
6.1 Il pellegrinaggio come dispositivo formativo 
Il pellegrinaggio si presenta all'educatore contemporaneo come un dispositivo formativo di 
straordinaria ricchezza e potenzialità. Non è semplicemente un'attività tra le altre che si possono 
proporre a un gruppo di giovani, come un ritiro spirituale o un campo estivo. È una forma educativa 
complessa che integra dimensioni diverse – fisica, relazionale, spirituale, culturale – in 
un'esperienza unitaria che coinvolge la persona nella sua totalità. 



Quando parliamo di "dispositivo formativo", intendiamo un insieme strutturato di elementi che, 
interagendo tra loro, producono effetti educativi. Nel caso del pellegrinaggio, questi elementi sono 
molteplici: il movimento fisico prolungato, il distacco dall'ambiente abituale, la meta da 
raggiungere, il gruppo con cui si cammina, i luoghi attraversati, i momenti di silenzio e di preghiera, 
gli incontri con altri pellegrini, le difficoltà da affrontare. Nessuno di questi elementi, preso 
isolatamente, sarebbe sufficiente a produrre la trasformazione che il pellegrinaggio può operare. È 
la loro combinazione, la loro sinergia, a creare le condizioni per un'esperienza formativa profonda. 
Il primo elemento formativo del pellegrinaggio è il distacco dalla quotidianità. I giovani oggi 
vivono immersi in una rete di stimoli continui, di connessioni digitali, di impegni sovrapposti. Il 
loro tempo è frammentato, la loro attenzione è costantemente sollecitata in mille direzioni diverse. 
Il pellegrinaggio offre la possibilità di un distacco radicale da questo ambiente iperconnesso e 
iperattivo. Si lascia a casa il televisore, si limita drasticamente l'uso del telefono, si esce dalla bolla 
delle relazioni abituali. Questo distacco non è una fuga dalla realtà ma una messa tra parentesi 
temporanea che permette di vedere quella stessa realtà con occhi nuovi al ritorno. 
Il secondo elemento è il ritmo lento. In un'epoca ossessionata dalla velocità, dalla produttività, 
dall'efficienza, il pellegrinaggio propone un ritmo completamente diverso. Si cammina a una 
velocità di quattro o cinque chilometri all'ora, non si può accelerare oltre un certo limite perché il 
corpo non lo permette. Questo ritmo lento non è una limitazione ma una risorsa: permette di vedere 
cose che a velocità maggiore sfuggirebbero, permette di pensare, di riflettere, di lasciare che i 
pensieri maturino con calma. I giovani abituati alla velocità digitale scoprono che esiste un altro 
tempo, un tempo più umano, più adatto ai processi profondi di crescita e di maturazione. 
Il terzo elemento è la fatica fisica. Camminare per ore con uno zaino sulle spalle, affrontare salite, 
sopportare il caldo o la pioggia: tutto questo richiede uno sforzo fisico significativo. Questa fatica 
non è fine a se stessa ma ha un valore educativo profondo. Insegna innanzitutto la resistenza, la 
capacità di non mollare quando le cose si fanno difficili. Molti giovani sono abituati a cercare la via 
più facile, a evitare gli sforzi prolungati, a rinunciare quando incontrano ostacoli. Il pellegrinaggio 
insegna che ci sono obiettivi che richiedono perseveranza, che la gratificazione non è sempre 
immediata, che si può andare oltre quelli che si credevano i propri limiti. 
Il quarto elemento è la dimensione comunitaria. Un pellegrinaggio con un gruppo di giovani è 
sempre anche un'esperienza di vita comunitaria intensa. Si cammina insieme, si mangia insieme, si 
dorme negli stessi dormitori, si condividono gioie e difficoltà. Questa convivenza forzata può 
generare tensioni e conflitti, ma è proprio attraverso questi momenti di attrito che si impara a gestire 
le relazioni, a mediare, a venire incontro alle esigenze degli altri. Si impara che la comunità non è 
un ideale astratto ma una realtà concreta fatta di persone diverse che devono trovare un modo di 
camminare insieme. 
Il quinto elemento è la meta. Avere una destinazione chiara, un luogo verso cui si cammina, dà 
senso e direzione all'intera esperienza. Quando le gambe fanno male e si è tentati di abbandonare, il 
pensiero della meta dà la forza di continuare. La meta insegna che la vita ha bisogno di obiettivi, di 
progetti, di un senso di direzione. I giovani di oggi spesso vivono in una condizione di spaesamento, 
senza progetti chiari per il futuro, senza sapere bene dove stanno andando. Il pellegrinaggio offre 
l'esperienza concreta di un movimento orientato verso una meta, e questa esperienza può diventare 
paradigma di come affrontare la vita. 
Ma il pellegrinaggio insegna anche che la meta non è tutto. Il valore non sta solo nel raggiungere 
Santiago o Assisi, ma nel modo in cui si percorre il cammino. È una lezione preziosa per giovani 
cresciuti in una cultura orientata esclusivamente ai risultati, che tende a svalutare il processo e a 
valorizzare solo l'obiettivo raggiunto. Il pellegrinaggio insegna che il cammino stesso ha valore, che 
ogni passo conta, che la trasformazione avviene strada facendo e non solo all'arrivo. 
Un sesto elemento fondamentale è il silenzio. Nel pellegrinaggio ci sono lunghi momenti di 
silenzio: mentre si cammina, nelle prime ore del mattino, nelle chiese che si visitano. Questo 
silenzio è preziosissimo per giovani abituati a vivere in un rumore costante, con le cuffie nelle 
orecchie, lo smartphone sempre acceso, la televisione di sottofondo. Il silenzio inizialmente può 



essere difficile, può generare disagio, ma gradualmente diventa uno spazio di libertà, un luogo dove 
possono emergere pensieri più profondi, dove si può ascoltare la propria voce interiore e forse 
anche la voce di Dio. 
Un settimo elemento è l'essenzialità. Nello zaino si porta solo lo stretto necessario, non c'è spazio 
per il superfluo. Questa essenzialità forzata diventa un'esperienza liberatoria. Si scopre di poter 
vivere con molto meno di quanto si pensasse, si sperimenta che la felicità non dipende 
dall'accumulo di oggetti, si impara a distinguere tra bisogni reali e desideri indotti dalla pubblicità e 
dal consumismo. È una lezione di sobrietà particolarmente importante per giovani cresciuti in una 
società consumistica. 
L'ottavo elemento è la bellezza. I cammini di pellegrinaggio attraversano spesso luoghi di grande 
bellezza naturale e architettonica: montagne, boschi, campagne curate, borghi medievali, chiese 
romaniche, cattedrali gotiche. Questa bellezza non è un ornamento accessorio: è parte integrante 
dell'esperienza formativa. La bellezza educa, apre il cuore, fa intuire che esiste qualcosa di più 
grande, di più significativo, della routine quotidiana. Molti giovani che vivono in contesti urbani 
degradati o in periferie anonime scoprono nel pellegrinaggio una bellezza che non conoscevano e 
che li commuove profondamente. 
Infine, un nono elemento cruciale è l'imprevisto. Per quanto si possa pianificare un pellegrinaggio, 
ci saranno sempre eventi imprevisti: un temporale che costringe a cercare riparo, una vescica che 
impedisce di proseguire al ritmo previsto, un incontro inatteso con qualcuno che dice esattamente la 
parola di cui si aveva bisogno. Questi imprevisti insegnano la flessibilità, la capacità di adattarsi, la 
disponibilità ad accogliere quello che accade invece di pretendere di controllare tutto. È una lezione 
preziosa per giovani che spesso cercano sicurezza e prevedibilità. 
 
6.2 Fasi pedagogiche: preparazione, cammino, ritorno 
Un pellegrinaggio educativo ben condotto non inizia il giorno della partenza e non finisce il giorno 
dell'arrivo. Si articola in tre fasi distinte, ciascuna con i suoi obiettivi e le sue dinamiche specifiche: 
la preparazione, il cammino vero e proprio, e il ritorno con la reintegrazione nella vita ordinaria. 
La fase di preparazione è fondamentale e non deve essere trascurata. Un gruppo di giovani non può 
essere semplicemente portato in pellegrinaggio senza una preparazione adeguata. Questa 
preparazione ha diverse dimensioni. 
C'è innanzitutto una preparazione fisica. Camminare per ore consecutive con uno zaino in spalla 
richiede un minimo di allenamento, soprattutto per giovani sedentari abituati a muoversi poco. È 
utile organizzare alcune camminate preparatorie, magari aumentando progressivamente la distanza 
e il peso dello zaino. Queste uscite hanno anche una funzione di aggregazione del gruppo, 
permettono di conoscersi prima della partenza, creano un senso di appartenenza. 
C'è poi una preparazione pratica. I giovani devono sapere cosa portare nello zaino, come vestirsi, 
che tipo di scarpe utilizzare. Sembra banale, ma non lo è: partire con lo zaino troppo pesante o con 
scarpe inadeguate può compromettere l'intera esperienza. L'educatore deve fornire indicazioni 
precise, ma anche aiutare i giovani a fare scelte responsabili. La preparazione dello zaino può 
diventare essa stessa un esercizio educativo: cosa è veramente necessario? Cosa posso lasciare a 
casa? Come distinguere tra bisogni reali e desideri superflui? 
La preparazione culturale è altrettanto importante. Dove si va? Che luoghi si attraverseranno? Quale 
storia, quale arte, quale spiritualità si incontrerà? Fornire ai giovani alcune informazioni di base 
sulla meta del pellegrinaggio, sul percorso, sui santuari che si visiteranno, li aiuta a camminare con 
maggiore consapevolezza. Non si tratta di fare lezioni accademiche, ma di suscitare curiosità, di 
aprire domande, di creare aspettative positive. 
Ma la preparazione più importante è quella spirituale e motivazionale. Perché partiamo? Cosa 
cerchiamo? Con quale spirito affrontiamo questo cammino? È utile dedicare uno o più incontri 
prima della partenza a riflettere su queste domande. Si può proporre la lettura di brani biblici sul 
tema del cammino, racconti di pellegrini, testimonianze. Si può invitare ciascuno a identificare 



un'intenzione personale per il pellegrinaggio: una domanda che si porta, una difficoltà su cui si 
vuole riflettere, un ringraziamento da esprimere, una persona per cui si vuole pregare. 
È importante anche chiarire le regole del gruppo. L'uso del telefono: quando è permesso e quando 
no? I momenti di silenzio: come verranno gestiti? La partecipazione alle preghiere: obbligatoria o 
facoltativa? Queste regole non devono essere imposte autoritariamente ma discusse e condivise con 
il gruppo, in modo che ciascuno si senta responsabile della loro osservanza. 
La seconda fase è quella del cammino vero e proprio. Qui si concretizza tutto quello che è stato 
preparato, ma emergono anche inevitabilmente imprevisti e difficoltà. Il ruolo dell'educatore in 
questa fase è delicato e cruciale. 
Nei primi giorni, è normale che ci sia un periodo di adattamento. I giovani devono abituarsi al 
ritmo, alla fatica, alla convivenza stretta. L'educatore deve essere attento a cogliere segnali di 
disagio: chi resta sempre indietro, chi si isola, chi mostra segni di cedimento fisico o psicologico. 
Un intervento tempestivo può evitare che piccoli problemi diventino grandi. 
È importante stabilire un ritmo sostenibile per tutti. Il gruppo deve camminare insieme, non deve 
dividersi tra chi va veloce e chi resta indietro. Questo richiede a volte di rallentare, di fare soste più 
frequenti, di adattare il programma alle effettive capacità del gruppo. Non bisogna avere fretta: 
meglio arrivare con calma che correre e arrivare esausti. 
Durante il cammino, l'educatore deve saper alternare momenti diversi. Ci sono momenti di silenzio, 
dove ciascuno cammina con i propri pensieri. Ci sono momenti di condivisione, dove si cammina in 
piccoli gruppi e si conversa. Ci sono momenti di preghiera comunitaria, magari al mattino prima di 
partire o alla sera prima di dormire. Ci sono momenti ludici, di canto, di gioco, che alleggeriscono 
la fatica e rafforzano la coesione del gruppo. 
Le tappe della giornata devono essere scandite con un certo rituale. La partenza al mattino, magari 
dopo una breve preghiera. La sosta a metà mattina per uno spuntino. Il pranzo, possibilmente in un 
luogo bello dove ci si può fermare con calma. La ripresa del cammino nel pomeriggio. L'arrivo alla 
meta della giornata. La sistemazione, la doccia, il riposo. La cena. Il momento serale di 
condivisione e di preghiera. Questo ritmo regolare crea sicurezza, dà struttura alla giornata, aiuta il 
gruppo a trovare la sua identità. 
È fondamentale creare ogni giorno uno spazio di rielaborazione dell'esperienza. Alla sera, prima di 
dormire, il gruppo si riunisce per una sorta di "revisione della giornata". Ciascuno è invitato a 
condividere qualcosa di ciò che ha vissuto: un momento bello, una difficoltà, un pensiero che è 
emerso, un incontro significativo. Questo momento di condivisione è prezioso perché aiuta a 
prendere coscienza di ciò che si sta vivendo, a dare parola alle emozioni, a imparare anche dalle 
esperienze degli altri. 
L'educatore deve saper cogliere le occasioni educative che si presentano lungo il cammino. Un 
litigio tra due giovani può diventare occasione per riflettere sul perdono e sulla riconciliazione. La 
fatica di una salita particolarmente dura può diventare metafora delle difficoltà della vita. Un 
paesaggio di particolare bellezza può aprire alla contemplazione e alla gratitudine. L'incontro con 
un altro pellegrino che racconta la sua storia può suscitare domande e riflessioni. L'importante è non 
lasciar passare questi momenti senza valorizzarli, senza aiutare i giovani a coglierne il significato 
più profondo. 
La terza fase è quella del ritorno e della reintegrazione. È forse la fase più delicata e più trascurata. 
Molti pellegrinaggi finiscono bruscamente: si arriva alla meta, ci si saluta, ciascuno torna a casa 
propria, e tutto sembra finire lì. Ma in realtà il vero lavoro educativo comincia proprio nel momento 
del ritorno. 
Il rientro nella vita ordinaria dopo un pellegrinaggio può essere difficile. Si torna in un ambiente 
che non è cambiato, mentre si ha la sensazione di essere cambiati. Le persone che non hanno 
partecipato al pellegrinaggio non capiscono fino in fondo ciò che si è vissuto. C'è il rischio che 
l'esperienza del cammino rimanga un episodio isolato, un bel ricordo che lentamente sbiadisce 
senza lasciare tracce durature. 



Per evitare questo, è importante prevedere uno o più incontri di verifica dopo il ritorno. A distanza 
di qualche settimana, quando le emozioni immediate si sono sedimentate, il gruppo si ritrova per 
rileggere insieme l'esperienza vissuta. Cosa ci portiamo a casa da questo pellegrinaggio? Cosa 
abbiamo imparato? Cosa vogliamo cambiare nella nostra vita quotidiana? Quali propositi concreti 
vogliamo prendere? 
Può essere utile anche creare qualche forma di memoria condivisa: un album fotografico, un diario 
collettivo dove ciascuno scrive le sue impressioni, un video con i momenti più significativi. Questi 
materiali aiutano a mantenere viva la memoria dell'esperienza e possono essere condivisi con altri, 
diventando strumento di evangelizzazione e di testimonianza. 
È importante anche aiutare i giovani a identificare come lo spirito del pellegrinaggio possa essere 
vissuto nella quotidianità. Non si può camminare tutti i giorni verso Santiago, ma si può vivere ogni 
giorno come pellegrini: con quella leggerezza, con quella disponibilità all'incontro, con quella 
capacità di vedere la bellezza nelle piccole cose, con quella fiducia che la meta, anche se lontana, 
può essere raggiunta un passo alla volta. 
 
6.3 Dinamiche di gruppo sul cammino 
Il pellegrinaggio è un laboratorio privilegiato per osservare e accompagnare le dinamiche di gruppo. 
La convivenza prolungata, la fatica condivisa, le difficoltà da affrontare insieme fanno emergere 
con particolare evidenza i meccanismi relazionali che in situazioni normali rimangono più nascosti 
o controllati. 
Nei primi giorni di cammino, è normale che il gruppo attraversi una fase che potremmo chiamare di 
"formazione". I partecipanti si conoscono, si studiano reciprocamente, cercano di capire chi sono gli 
altri e quale ruolo possono occupare nel gruppo. Ci sono spesso comportamenti di cortesia, di 
distanza, di prudenza. Ciascuno tende a mostrare il proprio lato migliore, a nascondere fragilità e 
difetti. 
Ma questa fase iniziale non dura a lungo. La fatica, la stanchezza, la convivenza ravvicinata fanno 
cadere rapidamente le maschere. Emergono i caratteri reali, i modi di reagire alle difficoltà, le 
insofferenze, le affinità e le incompatibilità. Questa è la fase che potremmo chiamare di "conflitto" 
o di "turbolenza". È una fase delicata ma necessaria. Non bisogna cercare di evitarla o di reprimerla, 
ma piuttosto di attraversarla consapevolmente. 
I conflitti che emergono in questa fase possono essere di vario tipo. Ci sono conflitti legati al ritmo 
del cammino: c'è chi vuole andare veloce e chi ha bisogno di procedere con calma, e questo può 
generare tensioni. Ci sono conflitti legati alla gestione degli spazi comuni: chi russa di notte 
disturbando gli altri, chi occupa troppo spazio negli zaini condivisi, chi non rispetta i turni per la 
doccia. Ci sono conflitti relazionali: simpatie e antipatie che si manifestano, gruppetti che si 
formano escludendo altri, gelosie e invidie. 
L'educatore deve saper leggere questi conflitti senza drammatizzarli ma anche senza minimizzarli. 
Sono occasioni preziose di crescita se vengono gestiti bene. La regola d'oro è quella di portare tutto 
alla luce, di non lasciar covare rancori sotto la cenere. Quando emerge una tensione, è meglio 
affrontarla apertamente, dedicarle tempo e attenzione, aiutare le parti in conflitto a esprimere i 
propri bisogni e a cercare soluzioni condivise. 
È importante anche far comprendere che il conflitto non è necessariamente negativo. È segno che le 
persone prendono sul serio la relazione, che non sono indifferenti l'una all'altra. Il problema non è il 
conflitto in sé, ma il modo in cui viene gestito. Un conflitto affrontato con onestà e rispetto può 
rafforzare le relazioni, mentre un conflitto negato o represso le avvelena. 
Se il gruppo riesce ad attraversare costruttivamente la fase del conflitto, entra in una terza fase che 
potremmo chiamare di "normalizzazione" o di "coesione". Le persone hanno imparato a conoscersi, 
hanno accettato i reciproci limiti, hanno trovato un modo di stare insieme. Si è creata una sorta di 
cultura comune del gruppo, con i suoi riti, i suoi scherzi ricorrenti, le sue modalità proprie di 
comunicazione. C'è un senso di appartenenza più forte, un "noi" che si è consolidato. 



In questa fase, il gruppo diventa più autonomo, ha meno bisogno dell'intervento costante 
dell'educatore per funzionare. Le persone si aiutano spontaneamente, chi sta bene sostiene chi è in 
difficoltà, si condividono pesi e risorse. È la fase più bella e più gratificante del pellegrinaggio, 
quella in cui si sperimenta concretamente cosa significhi essere comunità. 
Ma l'educatore deve essere consapevole che non tutti i gruppi riescono a raggiungere questa fase. 
Alcuni gruppi rimangono bloccati nella fase del conflitto, o tornano ciclicamente ad essa. Altri 
gruppi raggiungono una coesione superficiale, basata più sull'evitamento dei problemi che su una 
reale elaborazione delle difficoltà. Ogni gruppo ha la sua storia, il suo ritmo, e non si può forzare 
artificialmente il processo. 
All'interno delle dinamiche di gruppo, emergono spesso dei ruoli spontanei che è utile saper 
riconoscere. C'è il leader naturale, quello che gli altri tendono a seguire, che prende iniziative, che 
dà il tono al gruppo. C'è il mediatore, quello che interviene quando ci sono tensioni, che cerca di 
mettere pace, che ha una particolare sensibilità per le dinamiche relazionali. C'è il capro espiatorio, 
quello su cui ricadono le frustrazioni del gruppo, che viene preso in giro o escluso. C'è il buffone, 
quello che fa ridere, che sdrammatizza le situazioni difficili con battute e scherzi. 
L'educatore deve essere particolarmente attento alla figura del capro espiatorio. È facile che in un 
gruppo si identifichi una persona come "diversa" o "problematica" e che su di lei si scarichino le 
tensioni collettive. Questo meccanismo va riconosciuto e interrotto, perché è profondamente 
ingiusto e dannoso. L'educatore deve intervenire per proteggere la persona esclusa, ma anche per 
aiutare il gruppo a prendere coscienza di ciò che sta accadendo e a modificare le proprie dinamiche. 
Un aspetto particolare delle dinamiche di gruppo nel pellegrinaggio riguarda il rapporto tra ragazzi 
e ragazze. In gruppi misti di adolescenti o giovani adulti, le dinamiche affettive e relazionali tra i 
sessi sono spesso molto presenti. Possono nascere simpatie, attrazione, flirt. Tutto questo è normale 
e fa parte della crescita, ma l'educatore deve essere vigile perché queste dinamiche non creino 
divisioni nel gruppo o non generino sofferenze per chi rimane escluso. 
È utile favorire momenti in cui si cammina in piccoli gruppi diversi, mescolando le persone, in 
modo che tutti abbiano occasione di conoscersi e di dialogare. Evitare che si cristallizzino sempre le 
stesse coppie o gli stessi gruppetti. Proporre attività che richiedano la collaborazione di tutti, dove 
ciascuno possa dare il proprio contributo secondo le proprie capacità. 
Un altro aspetto importante riguarda la gestione delle differenze. In un gruppo di pellegrinaggio ci 
possono essere giovani con background molto diversi: chi proviene da famiglie religiose praticanti e 
chi da famiglie secolarizzate, chi ha già esperienza di cammini e chi non ha mai camminato, chi è 
sportivo e allenato e chi è sedentario. Queste differenze possono essere una ricchezza se vengono 
valorizzate, o una fonte di divisione se non vengono gestite. 
L'educatore deve aiutare il gruppo a vedere le differenze come opportunità di arricchimento 
reciproco. Chi sa pregare può insegnarlo a chi non sa, chi è forte fisicamente può aiutare chi è più 
debole, chi conosce il percorso può guidare chi è alla prima esperienza. Ma allo stesso tempo, deve 
evitare che si creino gerarchie, che qualcuno si senta superiore o inferiore agli altri. Il 
pellegrinaggio è un'esperienza di uguaglianza fondamentale: tutti sono pellegrini, tutti hanno 
bisogno degli altri, tutti hanno qualcosa da dare e da ricevere. 
 
6.4 Il silenzio come spazio educativo 
Nel frastuono della vita contemporanea, il silenzio è diventato una risorsa rara e preziosa. I giovani 
crescono immersi in un rumore costante: musica nelle cuffie, televisione accesa, notifiche del 
telefono, chiacchiere incessanti. Il silenzio, quando occasionalmente si presenta, viene spesso 
vissuto come imbarazzante o angosciante, come un vuoto da riempire il più rapidamente possibile. 
Il pellegrinaggio offre un'occasione privilegiata per educare al silenzio, per far scoprire che il 
silenzio non è un vuoto ma uno spazio pieno, abitato, fecondo. Ma questo non avviene 
automaticamente: richiede un'azione pedagogica consapevole da parte dell'educatore. 
Nei primi giorni di cammino, è normale che i giovani camminino chiacchierando continuamente. La 
parola serve a riempire il tempo, a gestire l'ansia, a creare relazione. L'educatore non deve reprimere 



questo bisogno, ma gradualmente può proporre momenti di silenzio, inizialmente brevi, poi 
progressivamente più lunghi. 
Una modalità efficace è quella di stabilire delle "fasce di silenzio" durante la giornata. Per esempio, 
le prime ore del mattino possono essere un tempo di silenzio: si cammina senza parlare, ciascuno 
con i propri pensieri. Oppure, l'ultima ora prima dell'arrivo alla tappa serale può essere dedicata al 
silenzio, come momento di raccoglimento e di preparazione alla preghiera serale. 
È importante che queste fasce di silenzio siano annunciate e condivise, non imposte 
autoritariamente. L'educatore può spiegare il senso del silenzio, può motivare questa scelta, può 
invitare i giovani a provare e poi a condividere come l'hanno vissuta. Alcuni scopriranno che il 
silenzio è più facile di quanto pensassero, altri faranno più fatica ma riconosceranno che è una sfida 
utile. 
Il silenzio durante il cammino ha qualità specifiche. Non è il silenzio immobile della meditazione 
seduta, ma un silenzio in movimento. Il corpo continua a camminare, i piedi battono il ritmo, il 
paesaggio scorre. Questo silenzio in movimento permette ai pensieri di fluire liberamente, senza la 
pressione di doverli comunicare, senza la distrazione della conversazione. Molti giovani scoprono 
che nel silenzio del cammino emergono pensieri, ricordi, emozioni che di solito rimangono sepolti. 
L'educatore può suggerire alcune pratiche per abitare il silenzio del cammino. Una è quella di 
camminare con un'intenzione, per esempio portando nel cuore una persona cara, o meditando una 
frase biblica, o semplicemente aprendo il cuore a ciò che lo Spirito vorrà dire. Un'altra pratica è 
quella di camminare con attenzione piena, concentrandosi sulle sensazioni del corpo, sul ritmo del 
respiro, sui suoni della natura. Un'altra ancora è quella di camminare come preghiera, lasciando che 
il movimento stesso del corpo diventi lode a Dio. 
Non tutti vivranno il silenzio nello stesso modo. Per alcuni sarà principalmente un'esperienza di 
pace, di rilassamento, di riposo mentale. Per altri sarà un tempo di confronto con se stessi, di 
elaborazione di questioni personali, di chiarificazione di scelte. Per altri ancora sarà un'esperienza 
propriamente spirituale, di incontro con Dio, di preghiera profonda. L'educatore deve rispettare 
queste differenze, senza imporre a tutti lo stesso tipo di esperienza. 
È importante anche che il silenzio non diventi un obbligo pesante o una regola rigida. Se qualcuno 
ha davvero bisogno di parlare, deve poterlo fare. Se il silenzio genera troppa ansia o disagio, va 
interrotto. Il silenzio è uno strumento educativo, non un fine in sé. L'obiettivo è aiutare i giovani a 
scoprire il valore del silenzio, non traumatizzarli con imposizioni insostenibili. 
Dopo i momenti di silenzio, può essere molto utile creare uno spazio di condivisione. Alla sera, 
durante il momento comunitario, l'educatore può invitare chi vuole a condividere come ha vissuto il 
silenzio del cammino. Cosa è emerso? Quali pensieri, quali emozioni, quali intuizioni? Questa 
condivisione aiuta ciascuno a dare parola alla propria esperienza, e allo stesso tempo permette di 
imparare dagli altri, di scoprire che ci sono modi diversi di vivere il silenzio. 
Il silenzio va coltivato anche in altri momenti oltre al cammino. Durante i pasti, per esempio, si può 
proporre occasionalmente un pasto in silenzio. È un'esperienza insolita per giovani abituati a 
mangiare chiacchierando, ma può essere molto significativa. Mangiare in silenzio aiuta a essere più 
consapevoli di ciò che si sta mangiando, a gustare di più il cibo, a vivere il pasto come momento 
contemplativo e non solo come soddisfazione di un bisogno. 
Anche nelle chiese che si visitano lungo il cammino, il silenzio ha un posto importante. Entrare in 
una chiesa e fermarsi in silenzio, anche solo per pochi minuti, può essere un'esperienza potente. Il 
silenzio della chiesa è diverso dal silenzio del cammino: è un silenzio raccolto, protetto, un silenzio 
che invita alla preghiera e alla contemplazione. 
L'educatore deve anche insegnare a distinguere tra silenzio esteriore e silenzio interiore. Si può 
essere in silenzio esteriormente, non parlare, ma avere la mente che continua a correre, a produrre 
pensieri, a fare progetti. Il silenzio interiore è più difficile: è un acquietarsi anche della mente, un 
lasciar andare i pensieri, un aprirsi a una presenza più profonda. Questo silenzio interiore non si 
raggiunge facilmente né rapidamente, ma il pellegrinaggio può essere un'occasione per avvicinarsi 
ad esso. 



Il silenzio ha anche una dimensione comunitaria importante. Quando un gruppo cammina in 
silenzio, si crea una particolare forma di comunione. Non è la comunione che nasce dalla 
condivisione verbale, ma una comunione più sottile, basata sulla presenza silenziosa gli uni agli 
altri. Si è insieme senza bisogno di parlare, si condivide lo stesso spazio e lo stesso tempo in una 
modalità raccolta e rispettosa. 
Infine, il silenzio del pellegrinaggio può diventare una risorsa da portare nella vita quotidiana al 
ritorno. I giovani che hanno scoperto il valore del silenzio possono essere incoraggiati a ritagliarsi 
momenti di silenzio nella loro vita ordinaria: spegnere la musica durante alcuni spostamenti, 
dedicare alcuni minuti al giorno alla meditazione silenziosa, limitare l'uso compulsivo del telefono. 
Questi piccoli spazi di silenzio possono diventare oasi di sanità mentale e spirituale in un mondo 
troppo rumoroso. 
 
6.5 Riti e rituali lungo la via 
Il pellegrinaggio, come ogni esperienza umana significativa, ha bisogno di riti e rituali che 
strutturino il tempo, che diano forma all'esperienza, che aiutino a fare memoria e a dare senso a ciò 
che si vive. Questi riti non sono orpelli decorativi ma elementi costitutivi dell'esperienza formativa. 
Un primo rito fondamentale è quello della partenza. Non si parte semplicemente caricando lo zaino 
e mettendosi in cammino. È importante creare un momento rituale che segni l'inizio del 
pellegrinaggio, che lo distingua dal tempo ordinario che precede. Questo momento può assumere 
forme diverse a seconda del contesto e della sensibilità del gruppo. 
Una forma classica è quella della benedizione del pellegrino. Il gruppo si raduna in una chiesa o in 
un luogo significativo, e un sacerdote o l'educatore stesso pronuncia una preghiera di benedizione 
sui pellegrini che stanno per partire. Si può benedire anche lo zaino, il bastone, le scarpe: tutti gli 
strumenti del cammino diventano oggetti carichi di significato religioso. Si può consegnare a 
ciascuno un segno da portare con sé: una croce, una medaglietta, un'immagine, una frase biblica 
scritta su un biglietto. 
Il rito di partenza può includere anche un momento in cui ciascuno esprime ad alta voce la propria 
intenzione per il pellegrinaggio. Questo aiuta a prendere coscienza del perché si parte, a dare parola 
alle proprie aspettative e alle proprie domande, e allo stesso tempo crea un legame tra i partecipanti 
che si confidano reciprocamente le loro intenzioni. 
Durante il cammino quotidiano, è utile stabilire alcuni piccoli rituali che scandiscano la giornata. Il 
risveglio mattutino può iniziare con una breve preghiera o con un canto. La partenza può essere 
segnata da un gesto comune: fare il segno della croce, recitare insieme una formula ("In nome del 
Padre..."), o semplicemente mettersi in cerchio e prendersi per mano per un momento di silenzio. 
Lungo il cammino, si possono prevedere soste rituali in luoghi particolarmente significativi. Una 
croce sul ciglio della strada, una cappelletta votiva, una fonte: questi piccoli luoghi possono 
diventare occasioni per fermarsi, per pregare, per lasciare un segno. Una pratica diffusa è quella di 
lasciare una pietra o un sassolino in luoghi significativi, come segno del proprio passaggio e come 
gesto simbolico di lasciare lì un peso, una preoccupazione, qualcosa che si vuole affidare a Dio. 
Il pasto ha un suo rituale. Anche un pranzo frugale al sacco, consumato seduti sul ciglio di una 
strada, può essere trasformato in momento rituale attraverso una breve preghiera di ringraziamento 
prima di mangiare. Benedire il cibo, ringraziare per ciò che si ha, pregare per chi non ha abbastanza 
da mangiare: questi gesti semplici aiutano a vivere anche il mangiare come atto spirituale e non solo 
come soddisfazione di un bisogno biologico. 
L'arrivo alla tappa serale merita un suo rito. Quando il gruppo giunge al rifugio o all'ostello dove 
pernotterà, prima di disperdersi ciascuno per le proprie necessità (doccia, riposo, sistemazione dello 
zaino), può essere utile radunarsi brevemente per un momento di ringraziamento. Si ringrazia per 
essere arrivati, per il cammino percorso, per le difficoltà superate. Si ricorda chi è rimasto indietro o 
ha avuto difficoltà particolari, e si esprime solidarietà. 
La sera, il momento comunitario prima di dormire è forse il rito più importante della giornata. 
Questo momento ha una struttura che può variare ma che generalmente include alcuni elementi 



ricorrenti. Si inizia con un momento di silenzio, per lasciar sedimentare le esperienze della giornata. 
Poi si apre uno spazio di condivisione, dove ciascuno può esprimere ciò che ha vissuto, le emozioni 
provate, i pensieri emersi. Non tutti devono parlare ogni sera, ma tutti devono avere la possibilità di 
farlo se lo desiderano. 
Dopo la condivisione, si può proporre una lettura biblica, scelta in relazione all'esperienza vissuta 
durante la giornata o al luogo dove ci si trova. La Parola di Dio illumina l'esperienza, la interpreta, 
le dà profondità. Dopo la lettura, un breve commento dell'educatore o un momento di meditazione 
silenziosa. Poi si può concludere con preghiere spontanee o con preghiere tradizionali (il Padre 
Nostro, l'Ave Maria, un salmo). 
Un rito particolare può essere quello della riconciliazione. Se durante la giornata ci sono stati 
conflitti, tensioni, parole sbagliate, è importante che la sera ci sia uno spazio per chiedere scusa e 
per perdonare. Questo può avvenire in modo informale, con le persone interessate che si parlano 
privatamente, oppure in modo più rituale, con un momento comunitario di richiesta di perdono 
reciproco. 
Quando si attraversano luoghi particolarmente significativi, è bello creare riti specifici. Se si passa 
vicino a un cimitero, ci si può fermare per pregare per i defunti. Se si attraversa un fiume, ci si può 
fermare per benedire l'acqua e per lavarsi ritualmente le mani e il viso. Se si raggiunge una cima da 
cui si gode un panorama stupendo, ci si può fermare per un momento di lode e di ringraziamento 
per la bellezza del creato. 
L'Eucaristia, quando è possibile celebrarla lungo il cammino, è ovviamente il rito per eccellenza. 
Celebrare la Messa in una chiesetta romanica lungo il percorso, o all'aperto in mezzo alla natura, ha 
un sapore del tutto particolare. Il pane e il vino eucaristici risuonano con il pane e l'acqua del 
pellegrino, il sacrificio di Cristo si intreccia con la fatica del cammino, la comunione sacramentale 
rafforza la comunione fraterna che si sta vivendo nel gruppo. 
Anche il Sacramento della Riconciliazione può trovare un posto particolare nel pellegrinaggio. 
Alcuni giovani che da tempo non si confessavano possono sentire il desiderio di farlo durante il 
pellegrinaggio, approfittando del clima di maggiore apertura spirituale. L'educatore può facilitare 
questo prevedendo momenti in cui un sacerdote è disponibile per le confessioni, ma sempre nel 
massimo rispetto della libertà di ciascuno. 
L'arrivo alla meta finale merita un rito particolarmente curato. Non si può semplicemente arrivare, 
vedere la cattedrale o il santuario, e considerare finito il pellegrinaggio. È necessario un momento 
rituale che segni il compimento del cammino. Questo può includere l'ingresso solenne nel santuario, 
magari in processione, cantando. La visita ai luoghi più sacri: la tomba del santo, l'altare maggiore, 
la cripta. Un tempo di preghiera personale, dove ciascuno può ringraziare, chiedere, affidare. Una 
celebrazione eucaristica comunitaria, se possibile. La consegna della "compostela" o di un altro 
attestato del pellegrinaggio compiuto. 
È bello anche prevedere un rito di congedo prima della partenza per il ritorno. Il gruppo si riunisce 
un'ultima volta, si fa memoria del cammino percorso insieme, si ringraziano reciprocamente per la 
compagnia e per l'aiuto ricevuto. Si può fare un cerchio, darsi la mano, e ciascuno può esprimere un 
augurio per gli altri. Si può scambiarsi i recapiti, promettere di tenersi in contatto, magari progettare 
un nuovo pellegrinaggio insieme. 
Tutti questi riti non devono essere vissuti come imposizioni esterne o come formalità noiose. 
Devono essere sentiti come necessari, come risposte a un bisogno profondo di dare forma e 
significato a ciò che si sta vivendo. L'educatore ha il compito di proporre questi riti con convinzione 
ma anche con flessibilità, adattandoli alla sensibilità del gruppo, e soprattutto facendo in modo che 
non siano solo gesti esteriori ma espressioni autentiche di ciò che si vive interiormente. 
 
6.6 L'accompagnamento: il ruolo dell'educatore-pellegrino 
Il ruolo dell'educatore in un pellegrinaggio con giovani è delicato e complesso. Non è quello del 
professore che trasmette conoscenze dall'alto della sua cattedra, né quello dell'animatore che 
intrattiene il gruppo con attività divertenti, né quello della guida turistica che illustra i monumenti. 



È un ruolo più sfumato, che potremmo definire quello dell'"educatore-pellegrino": uno che 
cammina insieme agli altri, che condivide la stessa fatica e la stessa ricerca, ma che allo stesso 
tempo ha una responsabilità educativa verso il gruppo. 
La prima caratteristica dell'educatore-pellegrino è l'autorevolezza, che è diversa dall'autorità. 
L'autorità si fonda sul ruolo, sulla posizione gerarchica, sul potere di comandare e di punire. 
L'autorevolezza si fonda invece sulla credibilità personale, sulla competenza, sulla capacità di 
essere punto di riferimento. L'educatore-pellegrino non può limitarsi a dire ai giovani cosa devono 
fare: deve mostrarlo con il proprio esempio. Deve camminare anche lui, stancarsi anche lui, 
affrontare le difficoltà anche lui. Solo così può guadagnare la fiducia e il rispetto del gruppo. 
Questo non significa che l'educatore debba rinunciare alla sua funzione di guida. Ha la 
responsabilità di prendere decisioni, di stabilire regole, di intervenire quando necessario. Ma lo fa 
sempre in un clima di rispetto reciproco, di dialogo, di condivisione delle motivazioni. Spiega 
perché certe regole sono necessarie, ascolta le obiezioni e i suggerimenti dei giovani, è disposto a 
modificare i programmi se la situazione lo richiede. 
Una seconda caratteristica fondamentale è la capacità di osservazione. L'educatore deve saper 
leggere ciò che accade nel gruppo: chi è in difficoltà, chi ha bisogno di sostegno, dove stanno 
emergendo tensioni, quali dinamiche positive si stanno sviluppando. Questa capacità di 
osservazione richiede attenzione costante, sensibilità, esperienza. Non si può camminare sempre 
davanti a tutti o sempre dietro a tutti: bisogna muoversi nel gruppo, parlare ora con uno ora con un 
altro, cogliere i segnali verbali e non verbali. 
L'educatore deve saper intervenire al momento giusto e nel modo giusto. A volte è necessario un 
intervento diretto: fermare un comportamento scorretto, mediare in un conflitto, incoraggiare chi sta 
per mollare. Altre volte è più efficace un intervento indiretto: una parola detta al momento 
opportuno, una domanda che fa riflettere, un silenzio che lascia spazio all'altro. L'arte 
dell'educazione sta anche nel saper dosare gli interventi, nel non essere né troppo invadenti né 
troppo assenti. 
Una terza caratteristica è la capacità di ascolto. I giovani hanno bisogno di sentirsi ascoltati, di poter 
esprimere i loro pensieri e le loro emozioni senza essere giudicati o interrotti. L'educatore deve 
saper creare spazi e momenti per l'ascolto: durante il cammino, quando qualcuno gli si affianca e 
comincia a parlare; alla sera, quando qualcuno chiede un colloquio personale; nei momenti 
informali, a tavola o durante le soste. 
Ascoltare non significa solo sentire le parole che l'altro dice. Significa cogliere anche ciò che non 
viene detto esplicitamente, leggere tra le righe, intuire i bisogni profondi. Significa fare domande 
che aiutino l'altro a chiarire a se stesso ciò che sta vivendo. Significa restituire all'altro, con parole 
diverse, ciò che ha espresso, per aiutarlo a prendere maggiore coscienza. Significa a volte 
semplicemente tacere e lasciare che l'altro parli, senza la fretta di dare subito risposte o consigli. 
Una quarta caratteristica è la competenza spirituale. L'educatore che accompagna un pellegrinaggio 
non può limitarsi a gestire gli aspetti organizzativi e relazionali. Deve essere anche una guida 
spirituale, uno che aiuta i giovani a leggere in chiave di fede ciò che stanno vivendo, a riconoscere 
la presenza di Dio nel cammino, a trasformare l'esperienza fisica in esperienza spirituale. 
Questo richiede che l'educatore stesso abbia una vita spirituale solida. Non si può dare ciò che non 
si ha. Se l'educatore non prega, se non ha un rapporto personale con Dio, se non conosce la Parola 
di Dio e la tradizione spirituale della Chiesa, difficilmente potrà guidare altri su questo cammino. 
La competenza spirituale non si improvvisa: si nutre di studio, di preghiera, di esperienza personale, 
di accompagnamento spirituale. 
L'educatore deve saper proporre momenti di preghiera e di riflessione spirituale che siano 
significativi per i giovani. Questo richiede creatività, capacità di adattare linguaggi e forme 
tradizionali alla sensibilità contemporanea, coraggio di sperimentare. Ma richiede anche 
radicamento nella tradizione, fedeltà alla Parola di Dio, autenticità. I giovani hanno un fiuto 
infallibile per riconoscere ciò che è autentico da ciò che è artificiale o di facciata. 



Una quinta caratteristica è la capacità di valorizzare le risorse del gruppo. L'educatore non deve fare 
tutto da solo, non deve essere l'unico punto di riferimento. Deve saper riconoscere e valorizzare le 
competenze e le qualità dei giovani stessi. C'è chi è bravo a orientarsi e può aiutare nella 
navigazione. C'è chi sa cantare e può animare i momenti comunitari. C'è chi ha un talento 
particolare per fare il buffone e sdrammatizzare le situazioni tese. C'è chi è naturalmente empatico e 
può aiutare chi è in difficoltà. 
Valorizzare queste risorse significa coinvolgere i giovani attivamente, dare loro responsabilità, far sì 
che non siano solo destinatari passivi dell'azione educativa ma protagonisti attivi. Si possono 
assegnare piccoli compiti: chi prepara la preghiera del mattino, chi tiene il diario di gruppo, chi si 
occupa di fotografare i momenti significativi, chi fa da "coda" per assicurarsi che nessuno rimanga 
troppo indietro. 
Una sesta caratteristica fondamentale è la capacità di gestire le proprie emozioni e le proprie fatiche. 
Anche l'educatore si stanca, si scoraggia, ha momenti di difficoltà. È umano e normale. Ma deve 
saper gestire queste sue fatiche senza scaricarle sul gruppo, senza far pesare i suoi stati d'animo sui 
giovani. Deve trovare i suoi spazi personali per recuperare energie, per pregare, per elaborare ciò 
che vive. 
Questo non significa che l'educatore debba apparire come un supereroe sempre perfetto e sempre 
all'altezza. Può e deve mostrare anche la propria vulnerabilità, la propria fatica, i propri limiti. 
Questo lo rende più umano e più credibile agli occhi dei giovani. Ma deve farlo in modo 
equilibrato, senza trasformarsi in un peso per il gruppo, senza cercare nei giovani quel sostegno 
emotivo che deve trovare altrove. 
Infine, l'educatore-pellegrino deve avere uno sguardo lungo, deve saper pensare non solo al "qui e 
ora" del pellegrinaggio ma anche al "dopo". Quali semi sta piantando in questi giovani? Quali 
intuizioni, quali valori, quali esperienze potranno portare frutto nella loro vita futura? Come può 
aiutarli a fare tesoro di ciò che stanno vivendo? Queste domande devono guidare l'azione educativa, 
orientarla verso obiettivi di lungo periodo e non solo verso la gestione dell'immediato. 
 
6.7 Esperienze significative con gruppi giovanili: casi studio 
Per rendere più concreto quanto detto finora, può essere utile presentare alcuni casi studio di 
pellegrinaggi con gruppi giovanili, evidenziando le difficoltà incontrate, le strategie adottate, i frutti 
raccolti. Questi casi sono costruiti a partire da esperienze reali, anche se i nomi e alcuni dettagli 
sono stati modificati per rispettare la privacy delle persone coinvolte. 
 
Caso 1: Il gruppo della parrocchia San Marco 
Un gruppo parrocchiale di quindici giovani tra i 16 e i 19 anni decide di percorrere un tratto della 
Via Francigena, da Lucca a Roma, nel mese di agosto. Il gruppo è molto eterogeneo: ci sono ragazzi 
che frequentano assiduamente le attività parrocchiali e altri che vengono solo occasionalmente, ci 
sono credenti convinti e altri in ricerca o dubbiosi. L'educatore, don Paolo, un giovane prete di 35 
anni, ha preparato il pellegrinaggio con cura, organizzando alcuni incontri preliminari e una 
camminata di prova. 
I primi giorni procedono abbastanza bene, con il normale processo di adattamento alla fatica e al 
ritmo del cammino. Ma il quarto giorno emerge una tensione significativa. Due ragazzi, Marco e 
Luca, entrano in conflitto perché Marco vorrebbe camminare più velocemente mentre Luca ha 
bisogno di un ritmo più lento. La tensione si manifesta con battute sarcastiche e atteggiamenti di 
reciproca insofferenza. 
Don Paolo interviene la sera stessa, durante il momento comunitario. Invece di affrontare 
direttamente il conflitto tra Marco e Luca, propone una riflessione più generale sul senso del 
camminare insieme. Legge il brano evangelico dei discepoli di Emmaus e fa notare come Gesù si 
adatti al passo dei discepoli, non cammini più veloce di loro. Invita tutti a riflettere: cosa significa 
camminare insieme? Significa che i più forti rallentano per aspettare i più deboli? O significa che 
ciascuno cammina al proprio passo accettando di separarsi? 



Si apre una discussione ricca. Alcuni sostengono che ciascuno debba essere libero di camminare al 
proprio ritmo. Altri obiettano che il senso del pellegrinaggio si perde se il gruppo si divide. Si arriva 
a una soluzione condivisa: durante certe ore del giorno (soprattutto al mattino, quando molti hanno 
più energie) il gruppo può dividersi, con chi vuole andare più veloce che parte prima o cammina più 
spedito. Ma in altri momenti (il pomeriggio, l'ultima ora prima dell'arrivo) si cammina tutti insieme, 
adattandosi al ritmo dei più lenti. 
Questa soluzione funziona bene e, cosa ancora più importante, il processo di discussione e di ricerca 
comune di una soluzione rafforza la coesione del gruppo. Marco e Luca, che erano in conflitto, si 
riappacificano e anzi sviluppano un'amicizia che continuerà anche dopo il pellegrinaggio. 
Un altro momento significativo di questo pellegrinaggio avviene quando il gruppo visita la 
cattedrale di Siena. Davanti alla bellezza dei mosaici del pavimento e degli affreschi, diversi ragazzi 
rimangono colpiti e commossi. Sofia, una ragazza che si dichiarava agnostica, confida a don Paolo 
che non aveva mai capito cosa volesse dire "bellezza che eleva a Dio", ma che in quel momento 
aveva intuito qualcosa. Don Paolo coglie l'occasione per proporre, nei giorni successivi, alcune 
riflessioni sul rapporto tra bellezza e fede, sull'arte come via verso il trascendente. 
Al termine del pellegrinaggio, quando il gruppo arriva a Roma e celebra la Messa nella basilica di 
San Pietro, c'è un senso di compimento e di gratitudine condiviso da tutti. Don Paolo chiede a 
ciascuno di scrivere su un biglietto una cosa che porta a casa da questa esperienza. I biglietti 
vengono raccolti e letti in cerchio. Molti parlano di amicizie rafforzate, di silenzi che hanno 
permesso di pensare, di fatica che ha insegnato la perseveranza. Alcuni parlano esplicitamente di 
una fede ritrovata o approfondita. 
 
Caso 2: Il gruppo scout del reparto Aquila 
Un reparto scout di venti ragazzi tra i 12 e i 16 anni, con i loro capi, decide di percorrere il 
Cammino di San Francesco, da Assisi a Roma. Il gruppo scout ha già esperienza di camminate e 
campeggi, quindi la dimensione fisica del pellegrinaggio non costituisce un problema particolare. 
La sfida principale è quella di dare al cammino una dimensione spirituale autentica, evitando che si 
riduca a una semplice escursione. 
I capi decidono di strutturare il pellegrinaggio attorno alla figura di San Francesco, usando episodi 
della sua vita come chiavi di lettura dell'esperienza che stanno vivendo. Ogni sera, dopo la cena, si 
legge un brano dalle Fonti Francescane e si riflette su come quello stesso dinamismo spirituale 
possa essere vissuto oggi, nel concreto del cammino. 
Un giorno particolarmente significativo è quello in cui il gruppo attraversa una zona molto povera, 
con case abbandonate e segni evidenti di degrado. I ragazzi sono colpiti dal contrasto tra la bellezza 
dei paesaggi naturali che hanno attraversato e questa povertà urbana. Alla sera, si riflette sulla scelta 
di Francesco di vivere povero tra i poveri, di abbracciare "sorella povertà". Alcuni ragazzi 
esprimono il desiderio di fare qualcosa di concreto per chi è povero, non solo durante il 
pellegrinaggio ma anche nella loro vita quotidiana. 
Un altro momento significativo avviene quando il gruppo incontra un pellegrino anziano, solo, che 
cammina lentamente con un bastone. I capi propongono di rallentare il passo e di accompagnare 
quest'uomo per un tratto di strada. I ragazzi inizialmente sono un po' riluttanti, perché l'uomo è 
molto lento e loro vorrebbero procedere più speditamente. Ma durante il cammino, l'anziano 
pellegrino racconta la sua storia: ha perso la moglie da poco e sta facminando per elaborare il lutto, 
per trovare pace. I ragazzi sono profondamente toccati da questo racconto e comprendono che 
rallentare per accompagnare quest'uomo non è stata una perdita di tempo ma un dono ricevuto. 
Al termine del pellegrinaggio, i capi propongono al reparto di adottare il pellegrinaggio come 
pratica annuale: ogni anno, si sceglierà un cammino diverso da percorrere insieme. Questa proposta 
viene accolta con entusiasmo, e nei due anni successivi il reparto percorrerà altri tratti di cammini 
francescani. 
 
 



Caso 3: Il gruppo interparrocchiale della Valle 
Tre parrocchie vicine decidono di organizzare insieme un pellegrinaggio a Santiago de Compostela 
per un gruppo di giovani adulti tra i 20 e i 30 anni. Si tratta di una quarantina di persone, un numero 
piuttosto elevato che richiede un'organizzazione accurata. I tre parroci e alcuni laici collaborano 
nell'accompagnamento. 
La difficoltà principale di questo pellegrinaggio è gestire un gruppo così numeroso ed eterogeneo. 
Ci sono coppie di fidanzati, singoli, persone che si conoscono già bene e altre che non si sono mai 
viste prima. Ci sono livelli molto diversi di preparazione fisica e di motivazione spirituale. 
La strategia adottata è quella di permettere molta flessibilità durante il giorno, lasciando che si 
formino spontaneamente sottogruppi che camminano a ritmi diversi, ma creare momenti obbligatori 
di ritrovo comune: la partenza al mattino, l'arrivo alla sera, la cena, il momento di preghiera serale. 
Questo permette di coniugare libertà e coesione del gruppo. 
Un momento critico avviene quando una ragazza, Giulia, ha un'infiammazione al tendine che le 
impedisce di camminare. Deve rimanere ferma per due giorni. Alcuni membri del gruppo 
propongono di andare avanti e di lasciare che Giulia li raggiunga in autobus quando sarà guarita. 
Ma altre persone propongono di rimanere tutti fermi, trasformando i due giorni di sosta in 
un'occasione per visitare con calma la città dove si trovano e per riposare. 
Si apre un dibattito: cosa è più importante, raggiungere Santiago secondo il programma previsto o 
rimanere uniti come gruppo? Dopo una discussione animata, prevale la seconda opzione. Il gruppo 
rimane fermo due giorni, e questi giorni si rivelano molto preziosi: si visita la città con calma, si 
partecipa a una liturgia locale molto bella, si ha tempo per conversazioni più profonde. Giulia è 
commossa dal fatto che il gruppo abbia scelto di aspettarla, e questo rafforza enormemente il senso 
di appartenenza e di solidarietà. 
Un altro momento molto significativo avviene quando il gruppo, ormai vicino a Santiago, incontra 
una famiglia di rifugiati siriani che sta camminando senza una meta precisa, semplicemente 
cercando un posto dove poter vivere in pace. Questo incontro scuote profondamente il gruppo: loro 
stanno camminando per scelta, verso una meta precisa, con risorse adeguate; queste persone 
camminano per necessità, senza sapere dove andranno, con pochissime risorse. 
La sera stessa, durante il momento comunitario, uno dei parroci propone di riflettere sulla differenza 
tra un pellegrinaggio scelto liberamente e una migrazione forzata. Si legge il brano biblico della 
fuga in Egitto della Santa Famiglia. Si riflette sul fatto che Gesù stesso è stato un rifugiato. Alcuni 
del gruppo propongono di fare una colletta per aiutare la famiglia incontrata, e l'idea viene accolta 
con entusiasmo. Ma oltre all'aiuto materiale, nasce in molti la consapevolezza che il tema dei 
migranti e dei rifugiati non può rimanere un'astrazione: ci sono volti concreti, storie personali, 
persone che camminano cercando un futuro. 
Al termine del pellegrinaggio, quando il gruppo arriva finalmente a Santiago e celebra insieme la 
Messa nella cattedrale, c'è un forte senso di gratitudine e di trasformazione. Durante la Messa, 
ciascuno è invitato a deporre simbolicamente ai piedi dell'altare qualcosa che vuole lasciare lì (un 
peso, un peccato, una preoccupazione) e a prendere simbolicamente qualcosa da portare a casa (un 
dono, una grazia, un impegno). Questo gesto rituale aiuta a fare sintesi dell'esperienza vissuta. 
Nei mesi successivi, le tre parrocchie organizzano alcuni incontri di verifica per rileggere insieme 
l'esperienza del pellegrinaggio. Emerge che per molti partecipanti il pellegrinaggio è stato un punto 
di svolta nella loro vita di fede: alcuni hanno ripreso a frequentare la Messa regolarmente, altri si 
sono impegnati in attività di volontariato, alcuni hanno iniziato un percorso di discernimento 
vocazionale. 
Questi tre casi studio, pur nella loro specificità, mostrano alcune costanti che possono essere 
considerate elementi chiave per un pellegrinaggio educativo ben riuscito: una preparazione 
accurata, un accompagnamento attento e flessibile, la capacità di trasformare difficoltà e imprevisti 
in occasioni di crescita, la creazione di spazi di rielaborazione e di condivisione, l'attenzione a 
intrecciare dimensione fisica e dimensione spirituale, il coraggio di lasciarsi interrogare dalla realtà 
incontrata lungo il cammino. 



Capitolo 7: Guida pratica per educatori 
 
7.1 Progettare un pellegrinaggio educativo 
La progettazione di un pellegrinaggio con un gruppo di giovani richiede un'attenzione particolare a 
molteplici aspetti. Non è un'escursione qualsiasi, né un semplice viaggio di gruppo: è un'esperienza 
formativa complessa che va pensata e organizzata con cura, bilanciando aspetti pratici e dimensioni 
spirituali, libertà e struttura, programmazione e disponibilità all'imprevisto. 
Il primo passo nella progettazione è la definizione degli obiettivi. Perché si vuole organizzare 
questo pellegrinaggio? Quali obiettivi educativi ci si propone? Le risposte a queste domande 
orienteranno tutte le scelte successive. Gli obiettivi possono essere molteplici e non 
necessariamente tutti espliciti fin dall'inizio, ma è importante che gli educatori abbiano chiaro 
almeno un nucleo fondamentale di intenzioni. 
Alcuni obiettivi possibili: far vivere ai giovani un'esperienza di fede significativa e coinvolgente; 
rafforzare i legami all'interno del gruppo; offrire un'occasione di distacco dalla quotidianità per 
riflettere sulle proprie scelte di vita; far conoscere una tradizione spirituale (francescana, 
benedettina, ignaziana...); educare alla sobrietà e all'essenzialità; sviluppare la resistenza fisica e 
psicologica; aprire alla dimensione della bellezza attraverso l'incontro con paesaggi e opere d'arte; 
favorire il silenzio e l'interiorità. 
Una volta chiariti gli obiettivi, si passa alla scelta del percorso. Questa scelta dipende da molti 
fattori: la durata disponibile, l'età e la preparazione fisica dei partecipanti, il periodo dell'anno, il 
budget disponibile, gli obiettivi specifici che ci si è dati. Non esiste un percorso migliore in 
assoluto: esiste il percorso più adatto a quel gruppo specifico in quella situazione specifica. 
Per un primo pellegrinaggio con giovani adolescenti (14-16 anni) può essere preferibile scegliere un 
percorso non troppo lungo e non troppo difficile, magari di 5-7 giorni, con tappe non superiori ai 20 
chilometri al giorno, con dislivelli contenuti. Il Cammino di San Francesco da Assisi a Gubbio, o 
alcuni tratti della Via degli Dei tra Bologna e Firenze, o percorsi locali meno noti ma ben attrezzati 
possono essere opzioni adatte. 
Per giovani più grandi (18-25 anni) e con maggiore motivazione, si può osare di più: un tratto del 
Cammino di Santiago (per esempio il Cammino Francese da Sarria, circa 100 km), o un tratto più 
impegnativo della Via Francigena, o cammini di montagna con maggiori dislivelli. L'importante è 
valutare realisticamente le capacità del gruppo e non sopravvalutarle. 
Un aspetto cruciale nella scelta del percorso è la presenza di adeguate strutture di accoglienza. Per 
un pellegrinaggio giovanile, è preferibile che ci siano ostelli, rifugi parrocchiali, o strutture simili a 
distanze ragionevoli. Dormire in tenda può essere romantico ma complica molto la logistica 
(bisogna portare tende e sacchi a pelo nello zaino, aumentando il peso; bisogna trovare luoghi dove 
è permesso campeggiare; le condizioni igieniche sono più difficili da gestire). 
Una volta scelto il percorso, bisogna definire le tappe. Quanti chilometri al giorno? Dove fermarsi a 
dormire? È utile studiare bene il percorso, possibilmente percorrendolo in anticipo o almeno 
consultando guide dettagliate e testimonianze di chi l'ha già percorso. Bisogna considerare non solo 
la distanza ma anche i dislivelli: una tappa di 15 km in pianura è molto diversa da una di 15 km con 
800 metri di salita. 
È saggio prevedere un certo margine di flessibilità. Se si prevede di arrivare in un certo paese alle 
ore 17, è bene avere un piano B nel caso si arrivi più tardi, o nel caso qualcuno abbia problemi fisici 
che impediscono di proseguire. È utile identificare lungo il percorso punti di "fuga" possibili, cioè 
luoghi da cui, in caso di necessità, si può facilmente raggiungere la civiltà con mezzi pubblici. 
La dimensione economica va affrontata con realismo. Quanto costa questo pellegrinaggio? Chi 
paga? È importante che il costo non diventi un ostacolo alla partecipazione. Se il gruppo è 
parrocchiale, la parrocchia potrebbe coprire parte delle spese. Si possono organizzare attività di 
autofinanziamento nei mesi precedenti (cene, vendite di torte, lavori di piccola manutenzione...). Si 
può prevedere una quota di partecipazione differenziata secondo le possibilità economiche delle 
famiglie. 



Le voci di spesa principali sono: trasporto per raggiungere il punto di partenza e per tornare dal 
punto di arrivo; pernottamenti (gli ostelli per pellegrini costano generalmente poco, tra i 10 e i 20 
euro a notte, ma vanno comunque messi in conto); pasti (se si mangia al sacco si spende molto 
meno che al ristorante); eventuali assicurazioni; materiali (zaini, sacchi a pelo, se qualcuno non li 
ha). 
Un aspetto spesso trascurato ma importante è la comunicazione con le famiglie. I genitori devono 
essere informati dettagliatamente sul programma, sui rischi (che vanno comunicati con onestà ma 
senza allarmismi eccessivi), sulle misure di sicurezza adottate, su come saranno reperibili i loro 
figli. È utile organizzare un incontro con i genitori prima della partenza, dove l'educatore presenta il 
progetto e risponde alle domande e alle preoccupazioni. 
La preparazione del gruppo, come già accennato, è fondamentale. Non si può partire senza una 
preparazione adeguata. Gli incontri preparatori dovrebbero coprire diversi aspetti: 
• Preparazione fisica: camminate di prova, di difficoltà crescente, per abituare il corpo e 
testare l'attrezzatura. 
• Preparazione pratica: cosa portare nello zaino, come organizzarlo, che scarpe usare, come 
gestire vesciche e piccoli problemi fisici. 
• Preparazione culturale: informazioni sul percorso, sulla storia dei luoghi che si 
attraverseranno, sui santi a cui sono dedicati i santuari. 
• Preparazione spirituale: riflessione sul significato del pellegrinaggio, condivisione delle 
motivazioni personali, preghiera insieme. 
È utile anche definire insieme al gruppo alcune regole di base. Per esempio: l'uso del telefono 
cellulare (quando è permesso, quando no, se è obbligatorio tenerlo spento in certi momenti); il 
rispetto dei momenti di silenzio; la partecipazione ai momenti comunitari (quali sono obbligatori, 
quali facoltativi); la gestione dei conflitti (come si affrontano le divergenze); il rispetto dei luoghi e 
delle persone incontrate. 
Queste regole non devono essere imposte dall'alto ma discusse e condivise. È importante che il 
gruppo senta che sono regole ragionevoli, necessarie per il bene comune, e non imposizioni 
arbitrarie. Il processo stesso di discussione e definizione delle regole è educativo, perché insegna la 
democrazia, il compromesso, il senso di responsabilità collettiva. 
Infine, è importante avere chiaro il ruolo degli accompagnatori. Quanti adulti devono accompagnare 
il gruppo? Non esiste una risposta univoca, ma come regola generale si può dire che per gruppi fino 
a 15 giovani sono sufficienti due accompagnatori adulti, preferibilmente un uomo e una donna. Per 
gruppi più numerosi, è bene avere più accompagnatori, in modo che il rapporto non superi 1 a 10. 
Gli accompagnatori devono avere competenze complementari: almeno uno dovrebbe avere 
competenze spirituali e di animazione, almeno uno dovrebbe avere competenze pratiche (primo 
soccorso, orientamento, gestione della logistica). È utile che almeno uno degli accompagnatori 
abbia già esperienza di pellegrinaggi, ma non è indispensabile: anche l'accompagnatore può 
imparare lungo il cammino. 
 
7.2 Aspetti logistici e di sicurezza 
La logistica di un pellegrinaggio con giovani richiede attenzione e organizzazione, senza però 
cadere nell'ossessione del controllo totale che ucciderebbe la dimensione di avventura e di apertura 
all'imprevisto propria di questa esperienza. 
Per quanto riguarda i pernottamenti, è fondamentale prenotare con largo anticipo, soprattutto se si 
viaggia in alta stagione (estate) e su percorsi molto frequentati come il Cammino di Santiago. Gli 
ostelli per pellegrini hanno posti limitati e funzionano generalmente con il principio "first come, 
first served", ma molti accettano prenotazioni per gruppi. È utile chiamare o scrivere con almeno un 
mese di anticipo, spiegando che si tratta di un gruppo giovanile e chiedendo disponibilità. 
Alcuni ostelli sono gestiti da parrocchie o da ordini religiosi e offrono un'accoglienza 
particolarmente calorosa ai gruppi di giovani. Altri sono strutture più commerciali, comunque 
adeguate. È importante verificare cosa offrono: solo posti letto o anche cucina disponibile? C'è uno 



spazio comune dove il gruppo può riunirsi per momenti comunitari? I bagni sono sufficienti per un 
gruppo numeroso? 
Per i pasti, ci sono diverse opzioni possibili. La più economica è quella del pranzo al sacco: si 
compra pane, affettati, formaggio, frutta in un supermercato o in un alimentari lungo il percorso, e 
si mangia seduti in un luogo panoramico. Questo ha anche il vantaggio di permettere maggiore 
flessibilità negli orari. La cena può essere consumata in ostello, se c'è una cucina disponibile e 
qualcuno del gruppo è disposto a cucinare per tutti, oppure in un ristorante o trattoria locale. 
Mangiare fuori tutti i giorni può però diventare costoso. Una soluzione intermedia è quella di 
alternare: alcuni giorni si cucina in ostello, altri giorni si mangia fuori. Quando si cucina in ostello, 
la preparazione del pasto può diventare un momento comunitario piacevole, dove tutti collaborano 
secondo le proprie capacità. 
Un aspetto delicato riguarda la gestione dei bagagli. Camminare con uno zaino pieno per ore è 
faticoso, e non tutti i giovani hanno la forza fisica per farlo, soprattutto se si tratta di ragazze minute 
o di ragazzi non particolarmente atletici. Esistono servizi di trasporto bagagli su molti cammini 
frequentati: si lascia lo zaino al mattino presso l'ostello, e lo si ritrova alla sera presso l'ostello di 
destinazione. Questo servizio ha un costo (generalmente 5-8 euro per zaino per tappa) ma può 
valere la pena per alcuni membri del gruppo. 
Tuttavia, bisogna essere consapevoli che trasportare i bagagli con un servizio toglie qualcosa 
all'esperienza del pellegrinaggio. Portare il proprio zaino, per quanto faticoso, fa parte dell'ascesi 
del cammino, è un modo di portare concretamente il proprio peso. È una questione di equilibrio: se 
qualcuno ha reali difficoltà fisiche, è meglio usare il servizio di trasporto piuttosto che rischiare 
infortuni o costringere la persona ad abbandonare. Ma se tutti usano il servizio, si perde qualcosa di 
importante. 
La sicurezza è ovviamente una priorità assoluta. Prima di partire, è indispensabile raccogliere 
alcune informazioni da ciascun partecipante e dai suoi genitori se minorenne: eventuali problemi di 
salute, allergie, farmaci assunti regolarmente, recapiti telefonici dei genitori. Queste informazioni 
devono essere tenute riservate ma accessibili agli accompagnatori in caso di necessità. 
È obbligatorio che almeno uno degli accompagnatori abbia un corso di primo soccorso e sia in 
grado di gestire le emergenze più comuni: ferite, vesciche, distorsioni, colpi di calore, 
disidratazione. È utile portare un kit di primo soccorso ben fornito, che contenga: cerotti di varie 
misure, disinfettante, bende, antidolorifici, antinfiammatori, termometro, pinzette, forbicine, crema 
solare, stick per labbra, sali reidratanti. 
Le vesciche sono probabilmente il problema medico più frequente nei pellegrinaggi. È 
fondamentale prevenirle: scarpe ben rodate prima della partenza, calze adeguate (meglio calze 
tecniche che assorbono il sudore), piedi puliti e asciutti. Ai primi segni di sfregamento, bisogna 
intervenire subito applicando un cerotto protettivo, prima che si formi la vescica vera e propria. Se 
la vescica si è già formata, va trattata adeguatamente: piccole vesciche si possono lasciare intatte 
coprendole con cerotto, vesciche più grandi vanno bucate sterilmente per far uscire il liquido, poi 
disinfettate e protette. 
Altri problemi comuni sono: tendiniti (soprattutto al tendine d'Achille o al ginocchio), che 
richiedono riposo e eventualmente antinfiammatori; colpi di sole e disidratazione, prevenibili 
bevendo molta acqua e proteggendo la testa con un cappello; crampi muscolari, dovuti spesso a 
mancanza di sali minerali. Un accompagnatore attento riconosce i segnali di questi problemi prima 
che diventino gravi e interviene tempestivamente. 
Un altro aspetto della sicurezza riguarda l'orientamento. Perdersi non è un'eventualità remota, 
soprattutto su percorsi meno segnati o in condizioni di scarsa visibilità (nebbia, buio). È 
fondamentale che almeno uno degli accompagnatori sappia usare una mappa e una bussola, e 
ancora meglio un GPS. Oggi esistono app per smartphone che permettono di seguire i tracciati GPS 
dei principali cammini: sono strumenti molto utili ma non bisogna affidarsi solo ad esse (la batteria 
può scaricarsi, il segnale può mancare). 



È importante anche stabilire una regola chiara: nessuno si allontana dal gruppo senza avvisare, 
nessuno prende deviazioni o scorciatoie di propria iniziativa. Se il gruppo si divide 
temporaneamente (per esempio perché alcuni camminano più veloci), bisogna stabilire punti di 
ritrovo certi e orari precisi. In caso di dubbio, è sempre meglio aspettare e camminare insieme 
piuttosto che rischiare che qualcuno si perda. 
Un altro aspetto importante riguarda i rapporti con gli abitanti locali e con altri pellegrini incontrati 
lungo il cammino. È fondamentale che il gruppo si comporti in modo rispettoso: non fare troppo 
rumore negli ostelli, rispettare gli orari di silenzio notturno, lasciare puliti i luoghi utilizzati, essere 
cortesi con le persone incontrate. Un gruppo di giovani chiassosi e maleducati non solo dà una 
cattiva impressione, ma può anche precludere l'accoglienza a gruppi futuri. 
Infine, un aspetto delicato riguarda la gestione delle emergenze vere e proprie: un incidente serio, 
una malattia improvvisa, una situazione che richiede l'intervento di soccorsi. Gli accompagnatori 
devono sapere come chiamare i soccorsi (in Italia ed Europa: 112), devono avere i recapiti delle 
strutture sanitarie lungo il percorso, devono sapere dare indicazioni precise sulla posizione del 
gruppo. In caso di emergenza grave che richieda il trasporto in ospedale di un partecipante, uno 
degli accompagnatori deve restare con la persona, mentre l'altro continua con il resto del gruppo. 
Fortunatamente, emergenze di questo tipo sono rare. Nella stragrande maggioranza dei casi, i 
pellegrinaggi si svolgono senza problemi gravi. Ma essere preparati a gestire le emergenze è parte 
della responsabilità educativa, e contribuisce anche a rassicurare i genitori che affidano i loro figli 
agli accompagnatori. 
 
7.3 Strumenti: diario di viaggio, momenti di riflessione, liturgie 
Un pellegrinaggio ben accompagnato non si limita all'esperienza fisica del camminare, ma offre 
anche strumenti che aiutano a dare profondità all'esperienza, a rielaborarla, a farne memoria 
duratura. Questi strumenti vanno proposti senza imporli, rispettando la libertà e la diversità dei 
partecipanti, ma offrendo a tutti la possibilità di viverli. 
Il diario di viaggio personale è uno strumento prezioso che andrebbe proposto a tutti i partecipanti. 
Si può suggerire a ciascuno di portare con sé un quadernetto dove, ogni sera, scrivere qualcosa sulla 
giornata vissuta: non necessariamente un resoconto dettagliato, ma almeno alcune note, impressioni, 
pensieri emersi, emozioni provate. Scrivere aiuta a prendere coscienza di ciò che si sta vivendo, a 
dare forma ai pensieri confusi, a fare memoria. 
Alcuni giovani scriveranno volentieri e abbondantemente, riempiendo pagine e pagine. Altri 
faranno più fatica, scriveranno poco e controvoglia. Va bene così: l'importante è che tutti provino, 
che sperimentino questo strumento. L'educatore può facilitare il processo suggerendo alcune 
domande guida: Cosa mi ha colpito oggi? Quale momento è stato più significativo? Cosa ho 
imparato? Per cosa sono grato? Quale difficoltà ho affrontato? Cosa vorrei ricordare di questo 
giorno? 
Oltre al diario personale, può essere utile tenere anche un diario di gruppo. Un quaderno che passa 
di mano in mano, dove ciascuno, a turno, scrive qualcosa, oppure dove si raccolgono foto, biglietti, 
piccoli oggetti trovati lungo il cammino. Questo diario diventa memoria collettiva del 
pellegrinaggio e può essere consultato anche dopo, negli incontri di verifica, per fare memoria 
insieme. 
I momenti strutturati di riflessione sono altrettanto importanti. Come già accennato, è fondamentale 
prevedere ogni sera un momento comunitario dove il gruppo si riunisce per condividere la giornata 
vissuta. Questo momento ha bisogno di una struttura che ne garantisca l'efficacia, ma non deve 
essere troppo rigido da soffocare la spontaneità. 
Una possibile struttura per questo momento serale potrebbe essere la seguente: 
1. Accoglienza e creazione del clima (5 minuti): ci si siede in cerchio, si fa un momento di 
silenzio per lasciare sedimentare la giornata, eventualmente si accende una candela al centro come 
segno della presenza di Cristo. 



2. Condivisione libera (20-30 minuti): ciascuno, se vuole, può condividere qualcosa della 
giornata. L'educatore può stimolare con domande: quale è stato il momento più bello? Il più 
difficile? Cosa ti porti dentro da questa giornata? È importante che non ci sia obbligo di parlare: 
anche chi tace sta partecipando, ascoltando gli altri. 
3. Parola di Dio (10-15 minuti): si legge un brano biblico, scelto possibilmente in relazione 
all'esperienza del giorno o al luogo in cui ci si trova. Dopo la lettura, un breve commento 
dell'educatore o un momento di meditazione silenziosa. 
4. Preghiera comunitaria (10 minuti): si possono fare preghiere spontanee (ognuno prega ad 
alta voce per ciò che ha nel cuore) oppure recitare insieme preghiere tradizionali (Padre Nostro, Ave 
Maria). Si può cantare qualche canto semplice che il gruppo conosce. 
5. Conclusione (5 minuti): comunicazioni pratiche per il giorno dopo (a che ora si parte, 
quanti km si faranno, particolarità del percorso), eventualmente assegnazione di piccoli compiti o 
responsabilità. 
Questa struttura può essere adattata e variata, ma è utile che ci sia una certa regolarità e 
prevedibilità, che crea sicurezza e aiuta il gruppo a entrare in una routine benefica. 
Per quanto riguarda le liturgie, la celebrazione eucaristica dovrebbe avere un posto centrale nel 
pellegrinaggio. Se si ha la fortuna di avere un sacerdote nel gruppo o di potersi appoggiare a 
sacerdoti locali, la Messa dovrebbe essere celebrata almeno ogni due o tre giorni, possibilmente in 
luoghi significativi (una bella chiesetta romanica, un santuario, o anche all'aperto in mezzo alla 
natura se le condizioni lo permettono). 
La Messa durante il pellegrinaggio ha un sapore particolare. I gesti liturgici risuonano con 
l'esperienza del cammino: il pane eucaristico richiama il pane del pellegrino, la condivisione del 
corpo di Cristo si intreccia con la condivisione della fatica e della strada, la comunione 
sacramentale rafforza la comunione fraterna che si sta vivendo. È importante preparare bene queste 
celebrazioni, magari coinvolgendo i giovani nella scelta dei canti, delle letture, nell'animazione. 
Quando non è possibile celebrare la Messa, si può proporre una liturgia della Parola, che ha una 
struttura simile alla Messa ma senza la consacrazione eucaristica. Oppure si può pregare il Rosario 
camminando, o fare una Via Crucis in una chiesa che si incontra lungo il percorso. 
Un altro momento liturgico che può essere molto significativo è la celebrazione del Sacramento 
della Riconciliazione. Come già accennato, alcuni giovani che da tempo non si confessavano 
possono sentire il desiderio di farlo durante il pellegrinaggio. L'educatore può facilitare questo 
prevedendo un pomeriggio o una sera in cui un sacerdote è disponibile per le confessioni. Ma è 
fondamentale che questo sia proposto con delicatezza, senza pressioni, rispettando totalmente la 
libertà di ciascuno. 
Possono essere proposti anche momenti di preghiera più informali e creativi. Per esempio, alla fine 
di una tappa particolarmente faticosa, raggiunta una cima o un luogo panoramico, si può fermarsi 
per un momento di lode e di ringraziamento spontaneo, dove ciascuno ringrazia Dio per qualcosa 
che ha ricevuto quel giorno. Oppure, attraversando un cimitero, ci si può fermare per una breve 
preghiera per i defunti. 
L'uso di simboli e di gesti rituali può arricchire molto l'esperienza. Per esempio: 
• All'inizio del pellegrinaggio, ciascuno può scegliere una pietra e portarla con sé come 
simbolo di un peso, di una preoccupazione, di qualcosa che vuole affidare a Dio. Alla fine del 
pellegrinaggio, o in un momento significativo, si possono deporre tutte le pietre in un luogo sacro, 
come gesto di affidamento. 
• Si può usare l'acqua di una fonte incontrata lungo il cammino per benedirsi reciprocamente, 
ricordando il battesimo. 
• Si possono accendere candele in una chiesa buia, come segno della luce di Cristo che 
illumina il nostro cammino. 
• Si può fare il gesto di lavarsi reciprocamente i piedi, come Gesù fece con i discepoli, come 
segno di servizio e di umiltà. 



Questi gesti simbolici, se proposti al momento giusto e con la giusta preparazione, possono toccare 
profondamente i giovani, più di tante parole. 
Un ultimo strumento prezioso è la musica e il canto. Camminare cantando alleggerisce la fatica, 
crea unione, esprime gioia. È utile preparare un repertorio di canti che il gruppo conosce o può 
imparare facilmente: canti scout, canti popolari, canti religiosi semplici. Ci sono momenti in cui 
cantare è particolarmente bello: l'inizio della giornata, quando si è freschi e pieni di energia; l'ultima 
ora prima dell'arrivo, quando si è stanchi ma vicini alla meta; i momenti conviviali durante i pasti. 
 
7.4 Adattamenti per diverse età 
Un pellegrinaggio con bambini di 10-12 anni è molto diverso da uno con adolescenti di 15-17 anni, 
che a sua volta è diverso da uno con giovani adulti di 20-25 anni. L'educatore deve saper adattare la 
proposta alle caratteristiche e ai bisogni specifici di ciascuna fascia d'età. 
 
Bambini (10-12 anni) 
Con i bambini, il pellegrinaggio deve avere innanzitutto una forte dimensione ludica. Non si può 
chiedere a dei bambini di camminare in silenzio per ore meditando profondità teologiche. Bisogna 
proporre un'esperienza che sia divertente, avventurosa, che lasci spazio al gioco e alla scoperta. 
Le tappe devono essere brevi: non più di 10-12 km al giorno, con dislivelli molto contenuti. È 
importante prevedere soste frequenti, non solo per riposare ma anche per giocare. Un prato dove 
fermarsi a giocare a palla, un ruscello dove si possono fare piccole dighe con i sassi, un bosco dove 
raccogliere pigne: tutto questo non è una distrazione dal pellegrinaggio ma ne fa parte integrante per 
i bambini. 
Il linguaggio spirituale deve essere molto concreto e narrativo. Invece di parlare di concetti astratti, 
è meglio raccontare storie: vite di santi, episodi evangelici, leggende legate ai luoghi attraversati. I 
bambini amano le storie e attraverso esse assimilano valori e significati che non comprenderebbero 
in forma astratta. 
È utile proporre piccole "missioni" o "sfide" lungo il cammino, che mantengano alta la motivazione. 
Per esempio: trovare lungo il percorso dieci oggetti diversi che iniziano con la lettera "C"; osservare 
e riconoscere cinque tipi diversi di fiori; contare quante chiese si incontrano. Queste piccole attività 
tengono i bambini impegnati e interessati. 
Anche i momenti di preghiera devono essere brevi e coinvolgenti. Una preghiera spontanea molto 
semplice, un canto vivace, un gesto simbolico: questo funziona meglio che lunghe liturgie 
elaborate. È importante coinvolgere i bambini attivamente: far leggere loro una frase, far scegliere 
un canto, far preparare uno spazio per la preghiera. 
 
Adolescenti (13-17 anni) 
Gli adolescenti sono probabilmente l'età più adatta per un pellegrinaggio, ma anche la più delicata 
da gestire. Sono abbastanza grandi da poter camminare per distanze significative e da poter 
apprezzare la dimensione spirituale dell'esperienza, ma sono anche nel pieno della loro ricerca 
identitaria, con tutte le insicurezze e le contraddizioni che questo comporta. 
Con gli adolescenti, è fondamentale trovare un equilibrio tra struttura e libertà. Hanno bisogno di 
regole chiare, ma anche di spazi di autonomia. Hanno bisogno di essere accompagnati, ma non 
controllati in ogni momento. Hanno bisogno che gli si propongano contenuti significativi, ma non 
che gli si impongano verità preconfezionate. 
Le tappe possono essere più lunghe che con i bambini: 15-20 km al giorno sono generalmente 
sostenibili per adolescenti in buona salute. Ma bisogna essere attenti alle grandi differenze 
individuali: c'è chi è molto sportivo e chi è completamente sedentario, e bisogna trovare un ritmo 
che vada bene per tutti. 
Il tema del corpo e della fatica ha un particolare significato con gli adolescenti, che stanno vivendo 
una fase di grandi cambiamenti fisici e spesso hanno un rapporto complicato con il loro corpo. Il 
pellegrinaggio può aiutarli a riappropriarsi positivamente del corpo, a scoprire che il corpo non è 



solo aspetto esteriore ma capacità di fare, di resistere, di andare oltre i limiti che si credevano 
insuperabili. 
La dimensione relazionale è cruciale. Gli adolescenti sono molto orientati al gruppo dei pari, hanno 
bisogno di sentirsi accettati, temono l'esclusione. Il pellegrinaggio può essere un'occasione per 
costruire o rafforzare amicizie autentiche, per imparare a convivere con le diversità, per superare 
pregiudizi e antipatie superficiali. 
I momenti di riflessione e di preghiera devono lasciare molto spazio alla condivisione personale. Gli 
adolescenti hanno bisogno di parlare, di esprimere i loro dubbi e le loro domande, di sentire che 
vengono ascoltati senza essere giudicati. L'educatore deve saper creare un clima di fiducia dove sia 
possibile questa apertura. 
È importante anche rispettare i momenti in cui gli adolescenti hanno bisogno di stare tra loro, senza 
la presenza dell'adulto. Controllare ogni momento della loro giornata sarebbe soffocante. 
Ovviamente ci devono essere limiti e regole di sicurezza, ma all'interno di questi limiti devono 
avere spazi di autonomia. 
 
Giovani adulti (18-25 anni) 
Con i giovani adulti, il pellegrinaggio può assumere una profondità particolare. Sono in un'età di 
grandi scelte (studi, lavoro, relazioni affettive, impegni), e il pellegrinaggio può essere vissuto come 
tempo di discernimento, di ricerca di direzione per la propria vita. 
Le tappe possono essere ancora più lunghe e impegnative: 20-25 km al giorno, o anche di più per 
chi è particolarmente allenato. Con i giovani adulti si può osare di più anche nella scelta di percorsi 
impegnativi, di montagna, che richiedono una buona preparazione fisica. 
Il linguaggio spirituale può essere più sofisticato e approfondito. Si possono proporre testi di 
teologia o di spiritualità, si può entrare in questioni complesse, si possono affrontare i grandi 
interrogativi esistenziali senza semplificazioni eccessive. 
I momenti di condivisione e di riflessione possono essere più lunghi e più profondi. I giovani adulti 
hanno spesso molte cose da dire, molte domande da porre, molte esperienze da condividere. È 
importante creare spazi adeguati per questo, senza fretta. 
Con i giovani adulti può essere particolarmente significativo proporre momenti di silenzio 
prolungato. Una giornata intera di silenzio, o anche solo una mattinata, può essere un'esperienza 
molto forte per chi normalmente vive immerso nel rumore e nella comunicazione continua. 
Il tema vocazionale può emergere con particolare forza. Alcuni giovani adulti stanno interrogandosi 
sulla loro vocazione: al matrimonio, al sacerdozio, alla vita consacrata, a un particolare servizio 
nella Chiesa o nella società. Il pellegrinaggio può essere un tempo privilegiato per questo 
discernimento. L'educatore deve saper cogliere questi momenti e accompagnarli con delicatezza, 
senza forzature ma anche senza superficialità. 
Con i giovani adulti è anche possibile affrontare tematiche sociali e politiche più esplicitamente. Il 
rapporto tra fede e impegno sociale, tra vita spirituale e trasformazione del mondo, tra preghiera e 
azione: questi sono temi che interessano molti giovani adulti e che possono essere affrontati con 
profitto durante un pellegrinaggio. 
 
7.5 Difficoltà e imprevisti: trasformarli in opportunità 
Nessun pellegrinaggio si svolge esattamente come programmato. Ci saranno sempre difficoltà, 
imprevisti, cose che non vanno come previsto. La capacità dell'educatore di gestire queste 
situazioni, trasformandole da ostacoli in opportunità di crescita, fa la differenza tra un 
pellegrinaggio mediocre e uno davvero formativo. 
Alcune difficoltà comuni e come affrontarle: 
Il maltempo: pioggia, freddo eccessivo, caldo torrido. Non si può controllare il meteo, ma si può 
decidere come reagirvi. Se piove, si può cercare riparo e aspettare che passi, oppure si può decidere 
di camminare sotto la pioggia equipaggiandosi adeguatamente (poncho, k-way). Camminare sotto la 
pioggia può essere un'esperienza significativa: si sperimenta il disagio ma anche la bellezza 



particolare di un paesaggio sotto la pioggia, si impara che non si è fatti di zucchero. L'importante è 
non esporsi a rischi (evitare di camminare durante temporali con fulmini, o in condizioni di nebbia 
fitta in montagna). 
Ritardi sul programma: si parte più tardi del previsto, si cammina più lentamente, si arriva alla 
tappa serale con ore di ritardo. Invece di vivere questo come un fallimento, si può cogliere 
l'occasione per riflettere sul nostro bisogno ossessivo di rispettare gli orari, sulla difficoltà di 
accettare che le cose non vadano secondo i piani. Il pellegrinaggio insegna la flessibilità, la capacità 
di adattarsi. 
Problemi fisici: vesciche, tendiniti, mal di schiena. Quando qualcuno del gruppo ha un problema 
fisico che rallenta il cammino, può sembrare un ostacolo fastidioso. Ma può diventare occasione per 
riflettere sulla solidarietà, sul prendersi cura gli uni degli altri, sull'accettazione dei propri limiti. Il 
gruppo che rallenta per aspettare chi è in difficoltà sta vivendo concretamente il Vangelo, sta 
imparando che nessuno si salva da solo. 
Conflitti relazionali: litigi, incomprensioni, tensioni. Come già accennato, i conflitti non vanno 
evitati ma attraversati. Quando emergono, vanno affrontati apertamente, con rispetto e onestà. Un 
conflitto risolto bene rafforza il gruppo; un conflitto negato o represso lo avvelena. 
Perdita di motivazione: dopo qualche giorno, quando la novità è passata e la fatica si accumula, 
può succedere che qualcuno (o anche tutto il gruppo) perda motivazione. "Perché stiamo facendo 
questo? A cosa serve camminare tutto il giorno?" Questi momenti di crisi sono preziosi, perché 
costringono a interrogarsi sul senso profondo di ciò che si sta facendo. L'educatore può aiutare 
riportando agli obiettivi iniziali, facendo memoria delle motivazioni di partenza, ma anche 
accogliendo il dubbio e il senso di fatica come parte del cammino. 
Incontri difficili: a volte si incontrano persone o situazioni sgradevoli lungo il cammino. Un ostello 
sporco e disorganizzato, un gestore scortese, altri pellegrini maleducati, mendicanti insistenti. 
Anche queste situazioni possono diventare occasioni educative: come reagiamo quando le cose non 
sono come ci aspettavamo? Siamo capaci di mantenere un atteggiamento positivo e rispettoso anche 
quando gli altri non lo fanno? 
Situazioni pericolose: raramente, ma può succedere, ci si può trovare in situazioni che comportano 
qualche rischio. Un temporale improvviso in montagna, un cane aggressivo, un tratto di strada 
pericoloso. In questi casi, la priorità assoluta è la sicurezza, e bisogna prendere decisioni rapide e 
prudenti. Ma anche queste situazioni, una volta superate, possono diventare memoria condivisa che 
rafforza il gruppo. 
La chiave per trasformare difficoltà in opportunità sta nell'atteggiamento dell'educatore. Se 
l'educatore vive ogni imprevisto come una catastrofe, come un segno di fallimento, trasmetterà 
questa ansia al gruppo. Se invece l'educatore mantiene un atteggiamento di fiducia di fondo, di 
apertura all'imprevisto, di capacità di trovare il lato positivo anche nelle situazioni difficili, questo 
atteggiamento si trasmetterà ai giovani. 
Un'espressione utile da tenere a mente è quella ignaziana della "consolazione senza causa 
precedente": i momenti di grazia, di particolare vicinanza a Dio, di gioia profonda, non sempre 
arrivano quando e come ce li aspettiamo. Spesso arrivano proprio nei momenti più difficili, quando 
siamo più vulnerabili, quando le difese sono abbassate. Quell'arrivo sotto la pioggia battente, 
bagnati e stanchi, che sembrava il punto più basso del pellegrinaggio, può rivelarsi essere il 
momento più significativo, quello che tutti ricorderanno con più intensità. 
 
7.6 Bibliografia ragionata e risorse 
Per concludere questa guida pratica, proponiamo una selezione ragionata di risorse che possono 
essere utili a chi vuole organizzare e accompagnare un pellegrinaggio con giovani. 
 
 
 
 



Guide pratiche ai cammini 
• AA.VV., Guida al Cammino di Santiago, varie edizioni (ce ne sono molte, sia in formato 
cartaceo che digitale). Utili per informazioni pratiche dettagliate su tappe, distanze, dislivelli, 
ostelli. 
• Paolo Giulietti, La Via Francigena. 900 chilometri a piedi da Piacenza a Roma, Terre di 
Mezzo Editore. Una guida completa e ben fatta. 
• Simone Frignani, Il Cammino di Francesco. Da Assisi a Roma, Ediciclo. Dettagliata e ricca 
di informazioni storiche e spirituali. 
 
Teologia e spiritualità del pellegrinaggio 
• Luis Lavín, Spiritualità del pellegrinaggio a Santiago di Compostela, Centro Studi 
Compostellani. Un testo profondo che aiuta a comprendere il senso spirituale del pellegrinaggio. 
• Enzo Bianchi, Il pane di ieri, Einaudi. Contiene alcuni capitoli molto belli sul pellegrinaggio 
come esperienza spirituale. 
• Paolo Ricca, Il pellegrino, Claudiana. Una riflessione protestantesulla figura del pellegrino 
nella Bibbia. 
 
Testimonianze e racconti 
• Paulo Coelho, Il Cammino di Santiago, Bompiani. Un classico, forse un po' sopravvalutato 
ma comunque significativo, che ha contribuito alla riscoperta del Cammino. 
• Erling Kagge, Camminare. Un gesto sovversivo, Einaudi. Una riflessione filosofica sull'atto 
del camminare, scritta da un grande esploratore. 
• Giuseppe Civati, Ho camminato sulla Via Francigena, Ponte alle Grazie. Testimonianza 
personale ricca di riflessioni politiche e spirituali. 
 
Pedagogia e accompagnamento 
• Paola Dal Toso, Educare sul cammino, Effatà. Uno dei pochi testi specifici sulla valenza 
pedagogica del pellegrinaggio con giovani. 
• Luca Bridda Pattaroni, Sulla strada. Manuale per camminare insieme, Elledici. Riflessioni 
sulla dimensione educativa del camminare insieme. 
 
Sussidi spirituali 
• Liturgia delle Ore, edizione ridotta. Utile per chi vuole pregare la liturgia delle Ore durante 
il cammino. 
• Vangelo e Atti degli Apostoli, edizione tascabile. Per poter leggere la Parola di Dio durante il 
cammino. 
• Vari autori, Preghiere del pellegrino, libretti disponibili presso confraternite e associazioni 
di pellegrini. 
 
Risorse online 
• www.viefrancigene.org - Sito ufficiale dell'Associazione Europea delle Vie Francigene, con 
mappe, tracciati GPS, informazioni su ostelli. 
• www.camminiditalia.it - Portale con informazioni su moltissimi cammini italiani, sia famosi 
che meno noti. 
• www.camminodifrancesco.it - Sito dedicato ai vari cammini francescani, con guide 
dettagliate. 
• Forum e gruppi social: esistono molti gruppi Facebook dedicati ai vari cammini, dove i 
pellegrini condividono esperienze, consigli, informazioni aggiornate. Sono risorse preziose per la 
preparazione. 
 
 

http://www.viefrancigene.org/
http://www.camminiditalia.it/
http://www.camminodifrancesco.it/


App utili 
• Komoot: app per tracking GPS, permette di seguire tracciati scaricati o crearne di propri. 
• Maps.me: mappe offline molto utili quando non c'è segnale. 
• Buen Camino: app specifica per il Cammino di Santiago, con informazioni dettagliate su 
tappe e servizi. 
 
Attrezzatura 
Per quanto riguarda l'attrezzatura, non serve spendere cifre folli ma è importante avere l'essenziale 
di buona qualità: 
• Zaino: 40-50 litri, con fascia lombare e spallacci imbottiti. Marche affidabili: Deuter, 
Osprey, Ferrino. 
• Scarpe: scarponcini da trekking o scarpe da trail running, già ben rodati. Marche affidabili: 
Salomon, Scarpa, La Sportiva. 
• Bastoncini: utili ma non indispensabili. Possono aiutare molto in salita e in discesa. 
• Abbigliamento: tecnico, traspirante, a strati. Evitare assolutamente il cotone che si inzuppa 
di sudore e non asciuga. 
• Sacco a pelo: leggero, con temperatura comfort adeguata alla stagione. 
• Materassino: utile se si prevede di dormire in ostelli spartani senza materassi. 
 
 
EPILOGO: IL RITORNO 
 
Un pellegrinaggio non finisce quando si raggiunge la meta. In un certo senso, è al ritorno che 
comincia la parte più difficile e più importante: integrare nella vita quotidiana ciò che si è vissuto, 
mantenere vivo lo spirito del cammino, tradurre in scelte concrete le intuizioni e i propositi 
maturati. 
L'esperienza del ritorno può essere straniante. Si rientra in un ambiente che non è cambiato, mentre 
si ha la sensazione di essere cambiati profondamente. Le persone che non hanno partecipato non 
capiscono fino in fondo ciò che si è vissuto, a volte non sono nemmeno particolarmente interessate 
ad ascoltare. La vita quotidiana, con le sue routine e le sue piccole preoccupazioni, sembra 
improvvisamente banale e insignificante. 
Questo straniamento è normale e anche prezioso, se viene attraversato consapevolmente. È il segno 
che qualcosa è davvero successo, che l'esperienza ha lasciato il segno. Il rischio è di reagire in due 
modi opposti ma ugualmente sbagliati: da un lato, idealizzare il pellegrinaggio come un'età dell'oro 
ormai perduta, cadendo in una nostalgia sterile; dall'altro, lasciar sbiadire rapidamente l'esperienza, 
tornando a vivere esattamente come prima, come se nulla fosse successo. 
La sfida è invece quella di portare lo spirito del pellegrinaggio nella vita ordinaria. Cosa significa 
concretamente? Significa imparare a camminare anche quando non si è in pellegrinaggio: 
camminare di più, usare meno la macchina, prendersi tempi di lentezza. Significa coltivare spazi di 
silenzio nella giornata, staccando il telefono, spegnendo la televisione, ritagliandosi momenti di 
solitudine contemplativa. Significa vivere con maggiore essenzialità, distinguendo tra ciò che è 
veramente necessario e ciò che è superfluo, resistendo alle sirene del consumismo. Significa 
coltivare le relazioni autentiche, quelle che si sono create o rafforzate durante il pellegrinaggio, 
trovando modi per continuare a nutrirle anche a distanza. Significa mantenere viva la dimensione 
della ricerca spirituale, non accontentandosi di risposte preconfezionate ma continuando a 
interrogarsi, a camminare verso una comprensione sempre più profonda. 
L'educatore ha un ruolo importante anche in questa fase del ritorno. Non può accompagnare 
fisicamente i giovani nella loro vita quotidiana, ma può creare occasioni di ritrovo, momenti in cui 
il gruppo si riunisce per fare memoria del pellegrinaggio e per sostenersi reciprocamente nel 
tentativo di viverne lo spirito. Questi incontri periodici, anche solo una volta al mese, possono fare 
la differenza tra un'esperienza che sbiadisce e una che continua a dare frutti. 



In fondo, il pellegrinaggio è una metafora della vita intera. Siamo tutti pellegrini, in cammino verso 
una meta che spesso non vediamo chiaramente, portando il peso delle nostre fatiche e delle nostre 
speranze, accompagnati da compagni di viaggio, sostenuti dalla promessa che il cammino ha un 
senso e che la meta, per quanto lontana, può essere raggiunta. Chi ha vissuto un pellegrinaggio con 
consapevolezza ha imparato qualcosa di essenziale su come vivere: ha imparato a camminare. 
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