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Esistono nel mondo luoghi dove la terra sembra farsi permeabile al cielo. Sono gli spazi dove 
milioni di persone, secolo dopo secolo, portano le loro domande ultime, le loro ferite più profonde, 
le loro speranze più tenaci. I santuari mariani rappresentano uno dei fenomeni religiosi più diffusi e 
persistenti della cristianità, una costellazione di luoghi sacri che attraversa continenti, culture, 
lingue, epoche storiche. Questo progetto nasce dal desiderio di comprendere che cosa cercano gli 
uomini e le donne quando si mettono in cammino verso questi spazi, quale bisogno spirituale li 
spinge, quale risposta trovano o credono di trovare. Non si tratta soltanto di descrivere degli edifici, 
per quanto splendidi, né di elencare delle apparizioni, per quanto straordinarie. Si tratta piuttosto di 
entrare nel vissuto religioso di popoli interi, di ascoltare il linguaggio silenzioso della devozione 
popolare, di interrogare la materialità del sacro per scoprirne i significati antropologici e teologici. 
La figura di Maria, madre di Gesù e madre dei credenti, si offre come una presenza materna che 
accompagna l'umanità nel suo pellegrinaggio attraverso la storia. I santuari dedicati a lei diventano 
così delle soglie, dei luoghi di passaggio dove l'ordinario si apre allo straordinario, dove la fatica 
quotidiana incontra la consolazione, dove il dolore cerca un senso che lo riscatti. In un'epoca 
segnata dalla secolarizzazione e insieme da una nuova ricerca di spiritualità, questi luoghi 
continuano ad attirare folle immense, a generare esperienze di conversione, a sostenere la speranza 
di chi non vuole arrendersi al non-senso. Comprendere questo fenomeno significa comprendere 
qualcosa di essenziale sull'uomo contemporaneo e sul suo irriducibile bisogno di trascendenza. 
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Capitolo 1 
IL BISOGNO DEL SACRO NELL'EPOCA CONTEMPORANEA 
 
 
1. L'esperienza vissuta: scene dal margine del mondo 
 
Una donna di mezza età sale lentamente la scalinata di un santuario. È l'alba, e la luce ancora 
incerta disegna ombre lunghe sui gradini di pietra consumati da milioni di passi. Ogni tre gradini, la 
donna si inginocchia, appoggia le mani sul freddo della pietra, mormora parole che nessuno può 
udire. Il suo corpo si piega, si rialza, avanza. Qualcuno che osservasse questa scena dall'esterno 
potrebbe chiedersi: che cosa cerca questa donna? Che cosa la spinge a infliggere al proprio corpo 
una tale fatica? Quale risposta attende di trovare in cima a quella scala? 
In un altro angolo del mondo, una madre accende una candela davanti a una statua della Madonna. 
Le sue mani tremano leggermente mentre avvicina la fiamma allo stoppino. Gli occhi, arrossati dal 
pianto o dalla veglia, si sollevano verso il volto di gesso della Vergine. Non pronuncia preghiere 
formali, non recita formule apprese. Parla come si parla a una madre: con la semplicità disarmata di 
chi non ha più nulla da perdere, con la confidenza di chi si consegna all'altro senza riserve. Il suo è 
un dialogo silenzioso, interrotto da pause lunghe nelle quali sembra attendere una risposta che forse 
arriverà, forse no. 
In una terza scena, un gruppo di giovani veglia durante la notte in un santuario mariano. Hanno 
camminato per ore, alcuni per giorni, portando con sé zaini, chitarre, bandiere colorate. Ora siedono 
sulla pietra fredda del sagrato, avvolti in coperte, e cantano. Le loro voci si levano nell'aria notturna, 
fragili e insieme tenaci. Cantano della loro ricerca di senso, della fatica di credere in un mondo che 
sembra aver dimenticato il cielo, della speranza che qualcosa di più grande possa incontrare la loro 
sete di infinito. 
Tre scene apparentemente diverse, eppure unite da un filo invisibile: l'esperienza del sacro. Non il 
sacro come categoria astratta, come concetto teologico da definire nei trattati, ma il sacro come 
realtà vissuta, come esperienza che coinvolge il corpo, le emozioni, la mente, lo spirito. Il sacro 
come quella dimensione dell'esistenza nella quale l'uomo si scopre al cospetto di qualcosa che lo 
trascende, che lo interpella, che domanda una risposta. 
 
2. La fenomenologia del sacro: quando l'ordinario si apre all'altro 
 
La filosofia del Novecento ha dedicato una particolare attenzione all'esperienza del sacro, cercando 
di comprenderla non a partire da presupposti dogmatici, ma dall'analisi dell'esperienza stessa. 
Rudolf Otto, nel suo celebre studio sul sacro, identificò in questa esperienza una categoria originaria 
della coscienza umana, irriducibile ad altre dimensioni dell'esistenza. L'esperienza del sacro, 
secondo Otto, si caratterizza per la presenza di quello che egli definì il "numinoso": una realtà che si 
manifesta come tremenda e insieme affascinante, che provoca nell'uomo un sentimento di totale 
dipendenza e insieme di attrattiva irresistibile. 
Quando il pellegrino si trova davanti al luogo sacro, quando la madre alza gli occhi verso 
l'immagine della Madonna, quando il giovane nella notte avverte qualcosa che lo supera, sta 
facendo esperienza di questa alterità radicale. Non si tratta necessariamente di un'esperienza mistica 



straordinaria, non occorrono visioni o fenomeni paranormali. Il sacro si manifesta anche nella 
semplicità di un gesto quotidiano che improvvisamente si carica di un significato più profondo, 
nella percezione di una presenza che eccede la materialità delle cose, nel sentimento di essere 
compresi da uno sguardo che viene da altrove. 
Mircea Eliade ampliò questa prospettiva mostrando come il sacro si manifesti attraverso le 
cosiddette "ierofanie": le apparizioni del sacro negli elementi del mondo profano. Una pietra, un 
albero, una sorgente d'acqua possono diventare manifestazioni del sacro quando vengono percepiti 
non più nella loro semplice materialità, ma come luoghi dove il divino si rende presente. Il santuario 
mariano è precisamente questo: uno spazio ordinario che diventa straordinario, un luogo della 
geografia fisica che si trasforma in luogo della geografia spirituale. La grotta di Lourdes è una 
grotta come tante altre nelle montagne dei Pirenei, eppure per milioni di persone è qualcosa di 
radicalmente diverso: è il luogo dove il cielo ha toccato la terra, dove una giovane contadina ha 
incontrato la Madre di Dio, dove l'acqua che sgorga dalla roccia diventa segno di una grazia che 
guarisce non solo i corpi ma anche le anime. 
La fenomenologia contemporanea ha ulteriormente approfondito questa comprensione del sacro. 
Emmanuel Lévinas ha mostrato come l'alterità radicale si manifesti primariamente nel volto 
dell'altro uomo, in quello sguardo che mi interpella e mi chiama alla responsabilità. Jean-Luc 
Marion ha parlato del "fenomeno saturo": quell'esperienza nella quale l'intuizione è sovrabbondante 
rispetto al concetto, nella quale ciò che si manifesta eccede ogni possibilità di comprensione 
adeguata. Il sacro sarebbe precisamente questo: un fenomeno saturo che si impone alla coscienza 
con una pienezza tale da non poter essere contenuto nelle categorie ordinarie del pensiero. Paul 
Ricoeur, da parte sua, ha evidenziato come il sacro si manifesti attraverso i simboli, quei linguaggi 
che "danno da pensare", che aprono dimensioni di senso altrimenti inaccessibili. 
Tutte queste prospettive filosofiche convergono nell'indicare che l'esperienza del sacro non è un 
residuo arcaico destinato a scomparire con il progresso della razionalità, ma una dimensione 
costitutiva dell'umano. L'uomo è quell'essere che si pone domande ultime sul senso della propria 
esistenza, che cerca un orizzonte di significato capace di riscattare la fragilità e la precarietà della 
vita. Il sacro è lo spazio dove queste domande trovano non tanto delle risposte definitive, quanto 
piuttosto un orientamento, una direzione verso cui guardare. 
 
3. Il paradosso della modernità: secolarizzazione e permanenza del religioso 
 
La modernità occidentale si è costruita, almeno in parte, su un processo di secolarizzazione: la 
progressiva autonomia delle diverse sfere della vita sociale dalla tutela religiosa, l'affermazione 
della ragione critica come criterio di giudizio, la privatizzazione della fede. I grandi teorici della 
secolarizzazione, da Max Weber ad Auguste Comte, avevano previsto che il progresso scientifico e 
tecnico avrebbe portato al tramonto della religione, considerata una forma immatura di 
comprensione del mondo, destinata a essere superata dalla razionalità scientifica. 
Eppure, a distanza di oltre un secolo, questo progetto appare quantomeno parziale. La religione non 
è scomparsa, e il bisogno del sacro continua a manifestarsi in forme molteplici e spesso inattese. I 
santuari mariani, lungi dal diventare musei di una fede passata, continuano ad attirare milioni di 
pellegrini ogni anno. Lourdes accoglie circa sei milioni di visitatori annualmente, Fatima ne riceve 
quattro milioni, Guadalupe addirittura venti milioni. Questi numeri dicono di un fenomeno che non 
può essere liquidato come semplice sopravvivenza del passato o come alienazione delle masse. 
Il paradosso della modernità consiste proprio in questo: da un lato, la secolarizzazione ha 
effettivamente prodotto una diminuzione della pratica religiosa istituzionale, un indebolimento 
dell'appartenenza ecclesiale, una perdita di influenza sociale delle istituzioni religiose. Dall'altro 
lato, però, il bisogno di senso, la ricerca di una dimensione spirituale dell'esistenza, la domanda di 
trascendenza non solo non sono scomparsi, ma sembrano addirittura intensificarsi proprio nelle 
società più secolarizzate. 



Charles Taylor, nel suo monumentale studio sull'età secolare, ha mostrato come la modernità non 
abbia eliminato la fede, ma abbia piuttosto reso la fede una delle opzioni possibili in un contesto di 
pluralismo. L'uomo moderno vive in quello che Taylor chiama un "immanent frame", una cornice di 
senso chiusa all'interno del mondo naturale e sociale, nella quale la trascendenza non è più 
un'evidenza condivisa ma una possibilità controversa. Tuttavia, proprio questa chiusura genera una 
sorta di "disagio dell'immanenza": la percezione che qualcosa manchi, che la vita ridotta alla sua 
dimensione orizzontale sia insufficiente, che vi sia un'apertura verso l'alto che non può essere 
definitivamente sigillata. 
I santuari mariani si collocano precisamente in questa tensione. Essi rappresentano uno spazio dove 
è ancora possibile fare esperienza di una verticalità che rompe l'orizzontalità del quotidiano, dove la 
trascendenza si offre non come dottrina astratta ma come presenza vissuta. Il pellegrinaggio al 
santuario diventa così un gesto controculturale rispetto alla logica dominante della modernità: 
mentre quest'ultima valorizza l'efficienza, la velocità, il risultato immediato, il pellegrinaggio 
richiede tempo, fatica, gratuità. Mentre la cultura moderna enfatizza l'autonomia e l'autosufficienza, 
il pellegrinaggio è un atto di affidamento e di riconoscimento della propria dipendenza. Mentre la 
razionalità moderna vuole spiegare, controllare, dominare, l'esperienza del sacro invita ad 
accogliere, a lasciarsi trasformare, a riconoscere il mistero. 
 
4. Le forme contemporanee del sacro: tra istituzione e ricerca personale 
 
Il bisogno del sacro nell'epoca contemporanea assume forme molteplici e talvolta contraddittorie. 
Accanto alla religiosità istituzionale tradizionale, legata alle Chiese storiche e alle loro strutture 
dottrinali e liturgiche, si diffonde una spiritualità più individualizzata, meno legata a dogmi definiti, 
più interessata all'esperienza soggettiva che all'adesione a una comunità di fede. Alcuni sociologi 
parlano di "religione à la carte": ciascuno si costruisce il proprio percorso spirituale attingendo a 
tradizioni diverse, combinando elementi cristiani con pratiche orientali, con filosofie new age, con 
tecniche di meditazione. 
Questa ricerca spirituale diffusa testimonia da un lato della vitalità del bisogno religioso, dall'altro 
della crisi di credibilità delle istituzioni religiose tradizionali. Molti contemporanei si dichiarano 
"spirituali ma non religiosi": avvertono cioè il desiderio di una dimensione trascendente della vita, 
ma non si riconoscono nelle forme istituzionali della religione, che percepiscono come rigide, 
moralistiche, lontane dalla vita reale. 
I santuari mariani si trovano in una posizione peculiare rispetto a questa tensione. Da un lato, essi 
sono luoghi profondamente radicati nella tradizione ecclesiale, custoditi dalla Chiesa, inseriti nella 
sua struttura sacramentale e liturgica. Dall'altro lato, però, essi accolgono anche quella religiosità 
più spontanea, meno formalizzata, più legata all'esperienza immediata che caratterizza la devozione 
popolare. Il pellegrino che giunge al santuario non sempre possiede una fede teologicamente 
strutturata, non sempre pratica regolarmente la vita sacramentale. Spesso viene mosso da un 
bisogno immediato: una malattia da guarire, un problema familiare da risolvere, una crisi 
esistenziale da attraversare. La sua preghiera può essere ingenua, la sua comprensione della fede 
rudimentale, eppure in quella ricerca c'è qualcosa di autentico, un'apertura al trascendente che 
merita di essere accolta e accompagnata. 
La Chiesa ha progressivamente riconosciuto il valore di questa religiosità popolare. Già Paolo VI, 
nell'esortazione apostolica Evangelii Nuntiandi, invitava a valorizzare le espressioni della pietà 
popolare, purché opportunamente illuminate e purificate dai rischi di superstizione. Papa Francesco 
ha ulteriormente sviluppato questa prospettiva, parlando della pietà popolare come di una vera 
"teologia del popolo", una sapienza cristiana incarnata in gesti, simboli, celebrazioni che 
trasmettono la fede forse più efficacemente di tanti discorsi dottrinali. 
Il santuario mariano diventa così un luogo di mediazione tra l'istituzione ecclesiale e la ricerca 
spirituale individuale. Esso offre uno spazio dove la fede può essere vissuta con libertà, dove le 
forme rigide lasciano il posto a una certa spontaneità, dove il controllo ecclesiastico si fa discreto 



lasciando emergere l'iniziativa dei fedeli. Naturalmente, questo comporta anche dei rischi: il rischio 
della deriva sentimentalistica, il rischio della riduzione del sacro a una sorta di magia, il rischio 
dello scambio utilitaristico con il divino. Per questo è necessario un accompagnamento pastorale 
attento, capace di discernere e di purificare, senza spegnere lo Spirito che soffia dove vuole. 
 
5. Il corpo e il sacro: la dimensione incarnata dell'esperienza religiosa 
 
Una caratteristica fondamentale dell'esperienza del sacro nei santuari mariani è la sua dimensione 
profondamente corporea. Il pellegrinaggio implica il corpo: i piedi che camminano, talvolta fino 
allo sfinimento; le ginocchia che si piegano sulla pietra; le mani che accendono candele, che 
toccano ex voto, che si immergono nell'acqua benedetta; gli occhi che guardano l'immagine sacra; 
le labbra che baciano la statua o la reliquia. Questa corporeità dell'esperienza religiosa è spesso 
guardata con sospetto da una certa mentalità moderna, che tende a spiritualizzare la fede 
riducendola a una pura adesione intellettuale o a un sentimento interiore. 
Eppure, la tradizione cristiana ha sempre riconosciuto la dignità e il significato teologico del corpo. 
L'Incarnazione stessa è il mistero di un Dio che assume la carne umana, che entra nella storia 
attraverso un corpo nato da una donna. La sacramentalità cristiana è tutta fondata su questa logica 
dell'incarnazione: il divino si comunica attraverso realtà materiali, attraverso gesti corporei. L'acqua 
del battesimo, il pane e il vino dell'eucaristia, l'olio delle unzioni, l'imposizione delle mani: tutto 
questo dice di una fede che non disprezza la materia ma la riconosce come luogo possibile della 
grazia. 
Il pellegrinaggio ai santuari mariani si inscrive in questa logica sacramentale. La fatica del cammino 
non è semplicemente un mezzo per raggiungere una meta, ma è essa stessa parte dell'esperienza 
spirituale. Camminare significa porre il proprio corpo in movimento, uscire dalla staticità 
quotidiana, mettersi fisicamente in viaggio. Questo movimento esteriore diventa simbolo e insieme 
strumento di un movimento interiore: la conversione, il cambiamento, il passaggio da una 
condizione esistenziale a un'altra. 
La filosofia contemporanea ha rivalutato la dimensione corporea dell'esistenza umana. Maurice 
Merleau-Ponty ha mostrato come il corpo non sia semplicemente un oggetto tra gli altri oggetti del 
mondo, ma sia il nostro modo originario di essere-nel-mondo, il medium attraverso il quale 
facciamo esperienza della realtà. La fenomenologia del corpo rivela che noi non "abbiamo" 
semplicemente un corpo come si ha un possesso esterno, ma noi "siamo" il nostro corpo, esistiamo 
corporalmente. Ogni esperienza umana, anche la più spirituale, passa attraverso la mediazione del 
corpo. 
Applicata all'esperienza religiosa, questa prospettiva permette di comprendere come la preghiera 
non sia soltanto un atto mentale, ma coinvolga tutto l'essere umano nella sua concretezza corporea. 
Inginocchiarsi non è semplicemente un'espressione esteriore di un sentimento interno di umiltà: 
l'atto stesso di piegare il corpo modifica la disposizione interiore, prepara l'anima all'incontro con il 
sacro. Camminare in pellegrinaggio non è solo un modo di raggiungere un luogo santo: il 
camminare stesso purifica, libera, apre. Il corpo che soffre la fatica del cammino si fa trasparente a 
una dimensione più profonda dell'esistenza. 
Nei santuari mariani questa dimensione corporea dell'esperienza religiosa trova uno spazio 
privilegiato di espressione. I pellegrini toccano le statue, baciano le immagini, si immergono nelle 
acque. Questi gesti potrebbero apparire infantili o magici a uno sguardo superficiale, ma in realtà 
esprimono un bisogno profondamente umano: quello di stabilire un contatto concreto con il sacro, 
di non relegare la fede in una dimensione puramente astratta. La madre che tocca la statua della 
Madonna cerca una vicinanza fisica che esprima e insieme realizzi la vicinanza spirituale. Il malato 
che si immerge nell'acqua di Lourdes compie un gesto che è insieme preghiera e speranza incarnata. 
 
 
 



6. La ricerca di senso come fondamento antropologico della domanda religiosa 
 
Perché l'uomo cerca il sacro? Che cosa lo spinge a mettersi in cammino verso i santuari, a pregare 
davanti alle immagini sacre, a domandare l'intercessione della Vergine Maria? Al fondo di tutti 
questi gesti c'è una domanda fondamentale: la domanda di senso. L'essere umano è quell'essere che 
non può accontentarsi di vivere semplicemente, ma ha bisogno di comprendere perché vive, qual è 
il significato della propria esistenza, quale direzione dare alla propria vita. 
Viktor Frankl, psichiatra e sopravvissuto ai campi di concentramento nazisti, ha fondato la sua 
psicoterapia proprio su questo principio: l'uomo è animato da una "volontà di senso", da un bisogno 
irriducibile di trovare un significato alla propria esistenza. Quando questo bisogno non viene 
soddisfatto, quando la vita appare priva di senso, l'essere umano cade nella disperazione, nell'apatia, 
talvolta nella malattia psichica. Al contrario, quando si riesce a trovare un senso anche nelle 
situazioni più difficili, anche nella sofferenza più atroce, la vita diventa sopportabile e perfino degna 
di essere vissuta. 
La domanda di senso assume forme diverse a seconda delle circostanze esistenziali. Di fronte alla 
malattia, ci si chiede: perché proprio a me? Qual è il significato di questa sofferenza? Di fronte alla 
morte di una persona cara, sorge il grido: dov'è ora chi ho amato? È possibile un incontro oltre la 
soglia della morte? Di fronte al fallimento di un progetto di vita, emerge l'interrogativo: vale ancora 
la pena di sperare? C'è un futuro possibile? Di fronte al male che sembra trionfare nel mondo, si 
domanda: c'è una giustizia che ristabilirà l'ordine? Il bene avrà l'ultima parola? 
Queste domande non trovano risposta adeguata nell'ambito dell'immanenza. La scienza può 
spiegare i meccanismi biologici della malattia, ma non può dire perché quella malattia colpisce 
proprio quella persona in quel momento. La sociologia può analizzare le strutture dell'ingiustizia 
sociale, ma non può garantire che la giustizia alla fine prevarrà. La filosofia può elaborare 
sofisticate riflessioni sul senso dell'esistenza, ma non può dare la certezza che la vita non sia in 
ultima analisi assurda. 
La religione, e in particolare la fede cristiana, offre un orizzonte di senso che trascende i limiti 
dell'immanenza. Essa proclama che l'esistenza umana non è un caso senza significato, ma è voluta e 
amata da Dio; che la sofferenza, pur rimanendo un mistero doloroso, può essere redenta e 
trasformata; che la morte non è l'ultima parola, ma il passaggio verso una vita piena e definitiva; 
che il male, per quanto potente appaia, è già vinto dalla risurrezione di Cristo. 
I santuari mariani sono luoghi dove questo orizzonte di senso viene offerto non tanto attraverso 
argomentazioni razionali, quanto attraverso la testimonianza di fede di milioni di persone che hanno 
trovato in quei luoghi una risposta alle loro domande più profonde. Gli ex voto appesi alle pareti dei 
santuari raccontano storie di guarigioni, di conversioni, di grazie ricevute. Ogni ex voto è la 
testimonianza di una vita che ha trovato un senso, di una preghiera che è stata ascoltata, di una 
speranza che non è stata delusa. Naturalmente, non tutte le preghiere ottengono la risposta sperata in 
termini materiali: non tutti i malati guariscono, non tutti i problemi si risolvono. Eppure, molti 
pellegrini testimoniano di aver trovato una pace interiore, una forza per affrontare la prova, un 
senso anche nella sofferenza che sembrava insensata. 
 
7. Il pellegrinaggio come metafora esistenziale: il viaggio verso l'altrove interiore 
 
Il pellegrinaggio è uno degli archetipi fondamentali dell'esperienza religiosa umana. Già nell'Antico 
Testamento, il popolo di Israele è rappresentato come un popolo in cammino: dalla schiavitù 
d'Egitto verso la terra promessa, dall'esilio babilonese verso Gerusalemme. I salmi sono pieni di 
riferimenti al pellegrinaggio verso il tempio, luogo della presenza di Dio. Nel Nuovo Testamento, 
Gesù stesso si presenta come colui che è "in cammino" verso Gerusalemme, verso il compimento 
della sua missione nella Pasqua. La Lettera agli Ebrei descrive i cristiani come "pellegrini e 
forestieri" su questa terra, in cammino verso la patria celeste. 



Il pellegrinaggio ai santuari mariani si inserisce in questa grande tradizione biblica e cristiana. Esso 
non è semplicemente un viaggio turistico verso un luogo di interesse religioso, ma è un'esperienza 
spirituale che coinvolge tutta la persona. Mettersi in cammino verso un santuario significa lasciare 
la propria casa, interrompere la routine quotidiana, accettare il disagio e la fatica del viaggio. 
Significa esporsi all'imprevisto, accogliere l'incontro con gli altri pellegrini, aprirsi a una 
dimensione di gratuità che contrasta con la logica utilitaristica del quotidiano. 
Ma il pellegrinaggio è anche, e forse soprattutto, una metafora dell'esistenza umana. Ogni vita 
umana è un pellegrinaggio, un cammino da un'origine verso una meta. Nasciamo senza averlo 
scelto, ci troviamo gettati nell'esistenza, e dobbiamo cercare una direzione, dare un senso al nostro 
andare. Come il pellegrino non sa esattamente cosa troverà al termine del suo cammino, così 
l'essere umano avanza nell'esistenza senza possedere certezze definitive sul proprio destino. Come il 
pellegrino deve affrontare le difficoltà del percorso, così ogni persona deve attraversare prove, 
fatiche, crisi. Come il pellegrino ha bisogno della compagnia di altri pellegrini, così l'essere umano 
non può realizzarsi nella solitudine ma ha bisogno della relazione, della comunità, del sostegno 
reciproco. 
Il filosofo francese Gabriel Marcel ha parlato dell'esistenza umana come di un "essere in cammino" 
(homo viator). A differenza dell'animale, che vive nell'immediatezza dell'istinto e nell'adattamento 
all'ambiente, l'uomo è caratterizzato da un'apertura al futuro, da una tensione verso ciò che ancora 
non è ma potrebbe essere. Questa tensione è costitutiva della condizione umana: noi non siamo mai 
pienamente compiuti, sempre ci troviamo in uno stato di incompiutezza che ci spinge oltre noi 
stessi. 
Il pellegrinaggio ai santuari mariani offre una forma concreta e simbolica a questa struttura 
fondamentale dell'esistenza umana. Il viaggio verso il santuario diventa immagine del viaggio 
interiore verso la propria verità profonda. Il luogo sacro che si raggiunge al termine del cammino 
rappresenta quel centro di senso che ogni vita cerca, quella patria interiore dove l'inquietudine 
finalmente si placa. La figura di Maria, che accoglie il pellegrino al santuario, diventa simbolo di 
quell'accoglienza materna che ogni essere umano cerca: il sentirsi accolti, compresi, amati 
incondizionatamente. 
 
8. Il sacro come apertura alla trascendenza in un'epoca di immanenza 
 
L'epoca contemporanea è stata definita da molti pensatori come l'epoca dell'immanenza radicale: il 
mondo è concepito come un sistema chiuso, autosufficiente, senza aperture verso un oltre. La 
scienza moderna si è costruita precisamente escludendo metodologicamente ogni riferimento al 
soprannaturale, concentrandosi esclusivamente sulle cause naturali e immanenti dei fenomeni. 
Questa metodologia, legittima nell'ambito scientifico, tende però a trasformarsi in una visione del 
mondo complessiva: se la scienza può spiegare tutto attraverso cause naturali, che bisogno c'è di 
ipotizzare una realtà trascendente? 
Questa chiusura nell'immanenza genera però, come si è detto, un senso di soffocamento, di 
mancanza. L'essere umano sente che c'è qualcosa di più, che la vita non può essere ridotta ai suoi 
aspetti materiali e misurabili. Il poeta francese Charles Baudelaire parlava dell'uomo come di un 
essere "lancinato" tra l'ideale e lo spleen, tra l'aspirazione all'infinito e la pesantezza della realtà 
quotidiana. Questa lacerazione è forse ancor più acuta nell'epoca contemporanea, dove l'orizzonte 
trascendente è sistematicamente negato o marginalizzato, mentre il bisogno di infinito permane 
inalterato. 
Il sacro rappresenta precisamente quell'apertura alla trascendenza che l'immanenza vorrebbe 
chiudere. Quando il pellegrino fa esperienza del sacro nel santuario, quando avverte quella presenza 
altra che lo trascende, sta facendo l'esperienza che il mondo non è chiuso, che c'è una dimensione 
verticale che attraversa l'orizzontalità del quotidiano. Non si tratta necessariamente di un'esperienza 
mistica straordinaria: può essere semplicemente la percezione di una pace che supera ogni 



comprensione, il sentimento di essere guardati da uno sguardo benevolente, la certezza interiore che 
la propria preghiera non cade nel vuoto. 
I santuari mariani custodiscono questa apertura alla trascendenza. Essi sono come delle "crepe" nel 
muro dell'immanenza, dei luoghi dove il cielo può ancora farsi presente sulla terra. La loro 
persistenza e vitalità, anche in un'epoca fortemente secolarizzata, testimonia che il bisogno di 
trascendenza è irriducibile nella condizione umana. Finché vi saranno esseri umani che soffrono, 
che sperano, che cercano un senso, vi saranno luoghi dove questi esseri umani potranno cercare una 
risposta che non si esaurisce nell'orizzonte dell'immanenza. 
 
9. La tensione tra razionalità e mistero 
 
Un'ultima questione merita di essere affrontata in questo capitolo introduttivo: il rapporto tra la fede 
e la ragione, tra la razionalità critica moderna e l'esperienza del mistero che caratterizza il sacro. La 
modernità ha giustamente rivendicato i diritti della ragione, la necessità di sottoporre ogni 
affermazione al vaglio critico, il rifiuto di accettare verità per semplice autorità. Questa istanza 
razionale ha prodotto enormi progressi nella conoscenza scientifica, ha liberato l'uomo da molte 
superstizioni, ha fondato le democrazie moderne sul principio del dibattito razionale e del consenso 
argomentato. 
Tuttavia, la ragione non può essere assolutizzata senza cadere in un nuovo dogmatismo. Vi sono 
dimensioni dell'esperienza umana che eccedono la capacità della ragione di comprenderle 
pienamente: l'amore, la bellezza, la sofferenza, la morte. Di fronte a queste realtà ultime, la ragione 
deve riconoscere i propri limiti e aprirsi a una forma di sapienza che non rinuncia all'intelligenza ma 
la integra con altre facoltà umane: l'intuizione, il sentimento, la contemplazione. 
Il sacro appartiene precisamente a questa dimensione del mistero che la ragione può avvicinare ma 
non esaurire. Quando si parla di mistero, non si intende semplicemente qualcosa di oscuro o di 
incomprensibile, ma una realtà così ricca di significato da non poter essere contenuta in nessuna 
definizione adeguata. Il mistero non è ciò che sta prima della conoscenza e deve essere eliminato da 
essa, ma ciò che sta oltre la conoscenza e la attira infinitamente. Come diceva Karl Rahner, il 
mistero non è una verità che non si comprende ancora ma che un giorno si comprenderà; è piuttosto 
la verità che si comprende sempre meglio riconoscendo che non si potrà mai comprenderla 
pienamente. 
L'esperienza del sacro nei santuari mariani implica questo riconoscimento del mistero. Il pellegrino 
che prega davanti all'immagine della Madonna non pretende di comprendere razionalmente come 
sia possibile che una preghiera rivolta a una donna vissuta duemila anni fa possa essere efficace 
oggi. Egli semplicemente si affida, si apre a una possibilità che eccede la logica della causalità 
naturale. Questo affidamento non è irrazionale, nel senso di contrario alla ragione, ma è trans-
razionale: va oltre la ragione senza contraddirla. 
La Chiesa stessa, nel suo magistero, ha sempre cercato di mantenere questo equilibrio tra ragione e 
fede. Il Concilio Vaticano I ha affermato che la fede e la ragione non possono contraddirsi, perché 
entrambe provengono da Dio; ma ha anche riconosciuto che vi sono verità di fede che superano la 
capacità della ragione naturale. Giovanni Paolo II, nell'enciclica Fides et Ratio, ha parlato delle "due 
ali" con cui lo spirito umano si innalza verso la contemplazione della verità: la ragione e la fede. 
Entrambe sono necessarie, nessuna delle due può essere sacrificata all'altra. 
I santuari mariani sono luoghi dove questa tensione feconda tra ragione e mistero può essere 
vissuta. Da un lato, la Chiesa esercita un discernimento critico sulle presunte apparizioni, sui 
fenomeni straordinari, sulle guarigioni attribuite all'intercessione mariana. Non ogni fenomeno 
viene accettato acriticamente, ma si applicano criteri rigorosi di verifica. Dall'altro lato, però, la 
Chiesa riconosce che vi sono realtà che sfuggono alla piena comprensione razionale, e che il 
mistero della grazia opera in modi che non sempre possono essere spiegati secondo la logica 
naturale. 
 



10. Conclusione: il sacro come risposta alla sete di infinito 
 
Il bisogno del sacro nell'epoca contemporanea non è un residuo del passato destinato a scomparire, 
ma è piuttosto l'espressione permanente di una struttura costitutiva dell'essere umano. L'uomo è 
quell'essere che trascende se stesso, che non può rinchiudersi nell'immanenza senza soffocare, che 
cerca un senso che vada oltre la mera esistenza biologica. Come scriveva Sant'Agostino nelle sue 
Confessioni, il cuore umano è inquieto finché non riposa in Dio. 
I santuari mariani offrono uno spazio concreto dove questa inquietudine può trovare non tanto una 
soluzione definitiva, quanto piuttosto un orientamento, una direzione. Essi custodiscono la memoria 
di incontri tra il cielo e la terra, di presenze che hanno attraversato la storia lasciando una traccia 
indelebile. Essi accolgono la preghiera di chi cerca, di chi soffre, di chi spera. Essi testimoniano che 
il sacro non è morto, che la trascendenza continua a far sentire la sua voce, che il mistero resiste a 
ogni tentativo di riduzione. 
Nel prossimo capitolo approfondiremo la questione della religiosità popolare, cercando di 
comprendere come essa si relazioni con la fede ecclesiale, quali siano i suoi valori e i suoi rischi, e 
perché i santuari mariani costituiscono uno dei luoghi privilegiati della sua espressione. 
 
 
 
Capitolo 2 
LA RELIGIOSITÀ POPOLARE: TRA SPONTANEITÀ E ISTITUZIONE 
 
 
1. Scene di vita: quando il popolo prega 
 
Una processione attraversa le strade di un piccolo paese del Sud Italia. È la festa patronale, e la 
statua della Madonna viene portata a spalla da un gruppo di uomini che procedono lentamente, con 
passo cadenzato. Le donne anziane si affacciano ai balconi gettando petali di rose. I bambini 
corrono accanto al corteo con candele in mano. La banda musicale alterna marce solenni a melodie 
popolari che tutti conoscono. Quando la processione passa davanti alle case, le persone si fanno il 
segno della croce, alcune si inginocchiano sul ciglio della strada. Non è una cerimonia fredda o 
distaccata: c'è un'intensità emotiva palpabile, un coinvolgimento che abbraccia tutta la comunità. La 
fede si fa visibile, si incarna nei gesti, nei suoni, nei colori, nei profumi dell'incenso e dei fiori. 
In un santuario delle Ande, una donna indigena accende delle candele davanti a un'immagine della 
Vergine Maria che porta tratti meticci. Ha camminato per giorni attraverso i sentieri di montagna 
per giungere qui. Ora depone ai piedi della statua un piccolo pacco avvolto in un tessuto colorato: 
dentro ci sono foglie di coca, semi di mais, piccoli oggetti che rappresentano la sua famiglia, la sua 
casa, i suoi animali. Prega nella sua lingua materna, mescolando invocazioni cristiane con 
espressioni della spiritualità ancestrale. Per lei non c'è contraddizione: la Pachamama e la Vergine 
Maria sono entrambe madri che proteggono i loro figli. La sua fede è sincretica, ibrida, ma 
profondamente vissuta. 
In una chiesa di periferia di una grande città europea, un gruppo di immigrati filippini celebra una 
novena. Hanno portato con sé la devozione al Santo Niño, al Bambino Gesù, che nella loro terra è al 
centro della pietà popolare. Cantano in tagalog, pregano con un fervore che contrasta con la 
freddezza delle liturgie europee. Dopo la celebrazione condividono del cibo, raccontano notizie del 
paese lontano, si sostengono reciprocamente nelle difficoltà dell'emigrazione. La fede e la cultura si 
intrecciano indissolubilmente: pregare insieme significa anche rimanere legati alle proprie radici, 
mantenere viva un'identità che il contesto migratorio tende a dissolvere. 
Tre scene diverse, tre continenti, tre espressioni della religiosità popolare. Che cosa hanno in 
comune? La spontaneità del gesto religioso, il coinvolgimento emotivo, l'intreccio tra fede e cultura, 
tra preghiera e vita quotidiana. La religiosità popolare non è un sistema teologico astratto, non è una 



dottrina da studiare nei libri: è una fede incarnata, vissuta, espressa attraverso i sensi e il corpo, 
attraverso la comunità e la tradizione. 
 
2. Religione ufficiale e religiosità popolare: una distinzione necessaria 
 
La storia del cristianesimo è attraversata da una tensione costante tra due poli: da un lato la 
religione ufficiale, custodita dall'istituzione ecclesiale, trasmessa attraverso la dottrina, i sacramenti, 
la liturgia codificata; dall'altro la religiosità popolare, più spontanea, meno controllata, radicata 
nelle culture locali, espressa attraverso forme devozionali che talvolta si discostano dalle norme 
liturgiche ufficiali. 
Questa distinzione non deve essere intesa come una contrapposizione rigida. Non si tratta di due 
forme di cristianesimo separate e incompatibili, ma piuttosto di due modalità diverse di vivere 
l'unica fede. La religione ufficiale ha il compito di custodire il deposito della rivelazione, di 
garantire la fedeltà al Vangelo, di celebrare i sacramenti nella forma che la Chiesa ha riconosciuto 
come autentica. La religiosità popolare, da parte sua, incarna questa fede nelle concrete situazioni 
culturali, la traduce in forme comprensibili e vissute dal popolo, la carica di affettività e di 
simbolismo. 
Il teologo tedesco Karl Rahner distingueva tra il "cristianesimo di prima istanza" e il "cristianesimo 
di seconda istanza". Il primo è quello vissuto dalle masse popolari, che accedono alla fede 
attraverso la mediazione della cultura, della famiglia, della tradizione sociale. Il secondo è quello di 
chi compie una scelta personale e riflessiva, un'adesione critica e consapevole. La maggior parte dei 
credenti nel corso della storia ha vissuto il cristianesimo di prima istanza: la fede non era il risultato 
di una ricerca individuale, ma era qualcosa che si riceveva insieme alla lingua materna, alle 
consuetudini sociali, all'appartenenza a una comunità. 
Questo cristianesimo popolare ha delle caratteristiche peculiari. Esso è fortemente simbolico: 
comunica attraverso immagini, gesti, riti più che attraverso concetti astratti. È emotivo: coinvolge i 
sentimenti, suscita commozione, lacrime, gioia. È comunitario: si vive insieme, nella condivisione 
di celebrazioni collettive. È concreto: si esprime attraverso pratiche materiali come l'accensione di 
candele, il bacio delle immagini sacre, il pellegrinaggio. È tradizionale: si trasmette di generazione 
in generazione, spesso per via orale e imitativa più che attraverso un insegnamento formale. 
La religione ufficiale, invece, tende a essere più astratta, più controllata, più uniforme. La liturgia 
romana, codificata nei suoi libri ufficiali, è sostanzialmente la stessa in ogni parte del mondo 
cattolico. I dogmi sono formulati in un linguaggio teologico preciso. La dottrina viene trasmessa 
attraverso catechismi, omelie, documenti del magistero. C'è un'autorità che vigila sulla correttezza 
della fede e che interviene quando si percepiscono deviazioni. 
Storicamente, il rapporto tra queste due dimensioni è stato spesso conflittuale. La gerarchia 
ecclesiastica ha guardato con sospetto a molte manifestazioni della pietà popolare, temendo che 
potessero degenerare in superstizione o allontanarsi dall'ortodossia. La Riforma protestante del XVI 
secolo fu, tra le altre cose, anche una critica radicale della religiosità popolare cattolica: Lutero e 
Calvino denunciarono il culto dei santi, le indulgenze, i pellegrinaggi, considerandoli deviazioni 
dalla purezza del Vangelo. La Chiesa cattolica, nel Concilio di Trento, difese queste pratiche, ma ne 
regolamentò l'uso, cercando di purificarle dagli eccessi. 
Anche dopo il Concilio Vaticano II, che rinnovò profondamente la liturgia e la pastorale, il dibattito 
sulla religiosità popolare continuò. Alcuni vedevano in essa un residuo preconciliare da superare, 
un'espressione di una fede immatura che doveva essere educata verso forme più consapevoli e 
critiche. Altri, invece, cominciarono a riconoscerne il valore antropologico e teologico, vedendo 
nella pietà popolare una sapienza cristiana incarnata che meritava di essere valorizzata e non 
semplicemente sostituita. 
 
 
 



3. Il magistero della Chiesa: dal sospetto alla valorizzazione 
 
L'atteggiamento della Chiesa cattolica verso la religiosità popolare ha conosciuto un'evoluzione 
significativa nel corso del Novecento. Mentre in precedenza prevaleva un atteggiamento di 
diffidenza, se non di aperta ostilità, il magistero recente ha progressivamente riconosciuto il valore 
della pietà popolare, pur mantenendo la necessità di un discernimento critico. 
Un passaggio fondamentale in questa evoluzione è rappresentato dall'esortazione apostolica 
Evangelii Nuntiandi di Paolo VI, pubblicata nel 1975. In questo documento, dedicato 
all'evangelizzazione nel mondo contemporaneo, il Papa affronta esplicitamente la questione della 
religiosità popolare. Egli riconosce che questa forma di pietà è stata a lungo considerata con 
sospetto e perfino con disprezzo, vista come una fede di second'ordine, superstiziosa e alienante. 
Paolo VI invita invece a un cambiamento di prospettiva: la religiosità popolare, quando è autentica, 
manifesta una vera fame di Dio, esprime la ricerca di un incontro personale con il divino, testimonia 
valori evangelici come la pazienza nella prova, il senso della croce, il distacco dai beni materiali, la 
solidarietà fraterna. 
Il Papa non nega i rischi e i limiti della pietà popolare. Essa può degenerare in superstizione, 
quando si cerca di manipolare il divino attraverso pratiche magiche. Può ridursi a formalismo vuoto, 
quando i gesti esteriori non corrispondono a una vera conversione interiore. Può essere 
strumentalizzata politicamente o economicamente. Tuttavia, questi rischi non devono portare a 
rifiutare la religiosità popolare in quanto tale, ma piuttosto a purificarla, a educarla, a orientarla 
verso una fede sempre più matura. Paolo VI usa un'espressione significativa: la religiosità popolare 
deve essere "evangelizzata", cioè illuminata dalla Parola di Dio, liberata dalle scorie che possono 
deformarla, orientata verso il suo fine autentico che è l'incontro con Cristo. 
Giovanni Paolo II, durante il suo lungo pontificato, ha ripreso e sviluppato questa prospettiva. Egli 
ha visitato innumerevoli santuari mariani in tutto il mondo, ha partecipato a celebrazioni di pietà 
popolare, ha riconosciuto pubblicamente il valore di queste espressioni di fede. In particolare, nella 
sua riflessione sulla cultura e sull'inculturazione del Vangelo, ha evidenziato come la religiosità 
popolare sia spesso il luogo dove il cristianesimo si è realmente incarnato nelle culture locali, 
diventando parte dell'identità di un popolo. 
Benedetto XVI, da teologo raffinato quale era, ha continuato su questa linea, sottolineando però con 
particolare forza la necessità che la religiosità popolare sia sempre radicata nella fede ecclesiale e 
nutrita dalla Parola di Dio e dai sacramenti. La pietà popolare non può sostituire la liturgia, non può 
diventare un cristianesimo alternativo. Essa deve essere integrata nell'insieme della vita ecclesiale, 
arricchendola con il suo apporto specifico ma senza mai separarsi dal centro della fede che è il 
mistero pasquale di Cristo celebrato nei sacramenti. 
È però con Papa Francesco che la valorizzazione della religiosità popolare raggiunge il suo culmine. 
Proveniente dall'America Latina, dove la pietà popolare ha una vitalità straordinaria, Francesco 
porta nella sua riflessione teologica e pastorale un'attenzione particolare a questa dimensione della 
fede. Nell'esortazione apostolica Evangelii Gaudium, pubblicata nel 2013, egli dedica un intero 
paragrafo alla pietà popolare, definendola come una vera "spiritualità incarnata nella cultura dei 
semplici". 
Francesco parla della pietà popolare come di una "mistica popolare", un modo di vivere la fede che 
coinvolge tutto l'essere umano: il corpo, i sensi, le emozioni, l'immaginazione, la memoria. Questa 
spiritualità non è inferiore a quella colta ed elaborata dei teologi o degli spirituali raffinati: è 
semplicemente diversa, e ha una sua dignità e autenticità. Il Papa argentino invita i pastori a non 
guardare dall'alto in basso la religiosità del popolo, a non considerarla come una fede immatura che 
deve essere corretta, ma piuttosto a riconoscervi l'opera dello Spirito Santo che agisce nel cuore dei 
semplici. 
Un'espressione particolarmente significativa usata da Francesco è quella di "teologia del popolo". 
La pietà popolare non è semplicemente un insieme di pratiche devozionali, ma custodisce una vera 
sapienza teologica, anche se non formulata in termini dottrinali. Quando una madre prega davanti 



all'immagine della Madonna per il figlio malato, sta facendo teologia: sta affermando 
implicitamente che Dio si interessa della vita concreta delle persone, che la preghiera ha un'efficacia 
reale, che esiste una comunione tra i vivi e coloro che sono nella gloria celeste, che la maternità 
umana partecipa in qualche modo della maternità divina. Tutto questo non viene detto in forma di 
proposizioni dogmatiche, ma viene vissuto, sperimentato, testimoniato. 
 
4. Le pratiche devozionali come incarnazione della fede 
 
La religiosità popolare si esprime attraverso una molteplicità di pratiche concrete che coinvolgono il 
corpo, i sensi, lo spazio, il tempo. Queste pratiche non sono semplici esteriorità, ma sono il modo 
attraverso cui la fede si incarna nella vita quotidiana delle persone. Proviamo a considerare alcune 
di queste espressioni più significative. 
Gli ex voto rappresentano una delle forme più caratteristiche della pietà popolare nei santuari 
mariani. Si tratta di oggetti lasciati dai fedeli come segno di ringraziamento per una grazia ricevuta 
o come simbolo di una richiesta. Gli ex voto possono assumere forme molto diverse: tavolette 
dipinte che rappresentano la scena della grazia ricevuta (una guarigione miracolosa, uno scampato 
pericolo), oggetti personali (bastoni di chi ha riacquistato la capacità di camminare, abiti da sposa, 
fotografie), riproduzioni in cera o argento di parti del corpo guarite (cuori, gambe, braccia, occhi), 
lettere scritte alla Madonna. 
Questa pratica potrebbe apparire ingenua o perfino magica a uno sguardo superficiale. In realtà, 
essa esprime un bisogno profondamente umano: quello di dare forma visibile e concreta a 
un'esperienza spirituale. La grazia ricevuta rischia di dissolversi nella memoria se non viene in 
qualche modo oggettivata, resa permanente. L'ex voto è questa oggettivazione: è la testimonianza 
pubblica che qualcosa è accaduto, che una preghiera è stata ascoltata. Inoltre, gli ex voto accumulati 
nei secoli in un santuario costituiscono una sorta di "memoria collettiva" della fede: essi 
testimoniano alle generazioni successive che Dio continua a operare nella storia, che la preghiera 
non è vana, che vale la pena sperare. 
Le processioni sono un'altra espressione caratteristica della religiosità popolare. Portare la statua 
della Madonna o di un santo attraverso le strade del paese o della città significa rendere visibile e 
pubblica la propria fede, occupare lo spazio urbano con una presenza religiosa, coinvolgere tutta la 
comunità in un atto di culto collettivo. La processione trasforma momentaneamente lo spazio 
profano in spazio sacro: le strade dove quotidianamente si cammina distrattamente, si compra e si 
vende, si chiacchiera e si litiga, diventano per qualche ora il luogo di un passaggio sacro. 
Le processioni hanno anche una forte valenza sociale e identitaria. Partecipare alla processione 
significa affermare la propria appartenenza a una comunità, mantenere vive le tradizioni, 
riconoscersi in una storia condivisa. Nelle società tradizionali, non partecipare alla processione 
patronale equivaleva a porsi fuori dalla comunità. Anche oggi, nelle città sempre più frammentate e 
anonime, le processioni possono rappresentare uno dei pochi momenti in cui la comunità si 
riconosce come tale, si rende visibile a se stessa, celebra la propria identità. 
I pellegrinaggi costituiscono forse l'espressione più significativa della religiosità popolare legata ai 
santuari mariani. Il pellegrinaggio implica un movimento nello spazio: si lascia la propria casa, il 
proprio ambiente familiare, per dirigersi verso un luogo considerato sacro. Questo movimento 
esteriore è carico di significati simbolici: rappresenta il cammino della vita, la ricerca di Dio, 
l'uscita da sé verso l'Altro. 
Il pellegrinaggio tradizionale era un'esperienza impegnativa e spesso pericolosa. Richiedeva giorni 
o settimane di cammino, esponeva a fatiche e rischi, comportava spese considerevoli. Tutto questo 
conferiva al pellegrinaggio un carattere quasi penitenziale: si soffriva, si faceva sacrificio, si offriva 
a Dio la fatica del corpo come segno della propria devozione. Ancora oggi, molti pellegrini 
scelgono modalità di pellegrinaggio che implicano un impegno fisico: camminare a piedi per lunghe 
distanze, salire le scale del santuario in ginocchio, digiunare durante il viaggio. 



Questa dimensione corporea del pellegrinaggio non deve essere sottovalutata. In una cultura che 
tende a separare lo spirito dal corpo, che valorizza l'esperienza mentale a scapito di quella fisica, il 
pellegrinaggio riafferma l'unità della persona umana. Si prega con tutto se stessi: con i piedi che 
camminano, con le ginocchia che si piegano, con le mani che si aprono, con gli occhi che guardano, 
con le labbra che cantano. La fatica stessa diventa preghiera, diventa offerta, diventa linguaggio 
attraverso cui l'anima si esprime. 
I canti popolari rappresentano un altro elemento fondamentale della religiosità popolare. A 
differenza dei canti liturgici ufficiali, spesso in latino o comunque in un linguaggio formale, i canti 
popolari mariani usano la lingua del popolo, melodie semplici e orecchiabili, testi che esprimono i 
sentimenti spontanei della devozione. Molti di questi canti sono stati tramandati oralmente di 
generazione in generazione, arricchendosi di varianti locali, adattandosi alle diverse culture. 
I canti mariani popolari esprimono spesso un rapporto di confidenza, di intimità quasi familiare con 
la Vergine. Maria viene invocata come "madre", come "mamma", le si parla con la semplicità con 
cui un bambino parla alla propria genitrice. Alcuni potrebbero considerare questo linguaggio 
infantile o poco rispettoso. In realtà, esso manifesta un aspetto essenziale della fede cristiana: la 
fiducia nell'amore materno di Dio, la certezza di essere accolti nonostante le proprie miserie, la 
possibilità di un rapporto personale e affettivo con il divino. 
Le preghiere spontanee costituiscono un ulteriore elemento della religiosità popolare. Accanto alle 
preghiere ufficiali della liturgia, alla recita del rosario, alle litanie, il popolo crea continuamente 
nuove forme di preghiera, più aderenti alle situazioni concrete. Davanti all'immagine della 
Madonna in un santuario si possono ascoltare preghiere improvvisate, nelle quali le persone 
raccontano le loro pene, esprimono le loro richieste, ringraziano per le grazie ricevute. Queste 
preghiere non seguono formule prestabilite, hanno spesso un carattere narrativo: si racconta la 
propria storia, si descrive il proprio problema, si esprime la propria speranza. 
Anche qui potrebbe apparire una certa ingenuità: si parla a Maria come se fosse fisicamente 
presente, come se potesse udire le parole sussurrate davanti alla sua statua. Ma questa apparente 
ingenuità nasconde una profonda verità teologica: la comunione dei santi, la reale presenza di 
coloro che sono nella gloria celeste, la possibilità di un dialogo che trascende i confini dello spazio 
e del tempo. La fede popolare non ha bisogno di complicate argomentazioni teologiche per 
affermare questa verità: la vive semplicemente, la dà per scontata, la esprime attraverso il gesto 
concreto della preghiera. 
 
5. Il rischio della superstizione: discernimento necessario 
 
La valorizzazione della religiosità popolare non può essere acritica. Esistono rischi reali di 
degenerazione, di deviazione, di riduzione della fede a forme che, pur mantenendo un'apparenza 
religiosa, tradiscono lo spirito autentico del Vangelo. Il rischio principale è quello della 
superstizione: la credenza che certi gesti, certe formule, certi oggetti abbiano un potere quasi 
automatico, indipendentemente dalla disposizione interiore della persona e dall'azione di Dio. 
La superstizione si manifesta in varie forme. C'è la superstizione magica, che consiste nel credere di 
poter manipolare la divinità attraverso pratiche appropriate. Si accende un certo numero di candele, 
si recita una certa preghiera un numero determinato di volte, si compie un certo pellegrinaggio, e si 
pensa che automaticamente la grazia desiderata verrà concessa. Questo approccio capovolge il 
rapporto autentico con Dio: non è più l'uomo che si affida liberamente alla volontà divina, ma è 
l'uomo che cerca di piegare la volontà divina ai propri desideri. 
C'è poi la superstizione feticistica, che consiste nell'attribuire agli oggetti sacri un potere intrinseco, 
come se fossero talismani. Una medaglietta benedetta, un'immagine sacra, un po' d'acqua di 
Lourdes vengono trattati come se avessero in sé stessi una forza protettiva, indipendentemente dalla 
fede di chi li usa. Questa mentalità è lontanissima dallo spirito cristiano, per il quale gli oggetti sacri 
hanno valore solo in quanto segni che rimandano a una realtà spirituale, in quanto sostegni per la 
fede, non in quanto portatori di un potere magico. 



Un'altra forma di deviazione è il formalismo vuoto: la partecipazione a pratiche religiose senza che 
queste corrispondano a una vera conversione del cuore. Si partecipa alla processione per tradizione 
sociale, per non sfigurare davanti alla comunità, ma senza che questo implichi un reale 
coinvolgimento nella vita di fede. Si va in pellegrinaggio al santuario, ma poi si continua a vivere in 
modo contraddittorio con i valori evangelici. La religiosità diventa un'abitudine sociale svuotata di 
contenuto spirituale. 
La Chiesa ha sempre cercato di esercitare un discernimento su queste manifestazioni della pietà 
popolare, distinguendo ciò che è autentico da ciò che è deviato. I criteri di discernimento sono 
fondamentalmente questi: la religiosità popolare è autentica quando è radicata nella fede in Cristo e 
orientata verso di lui; quando è nutrita dalla Parola di Dio e dai sacramenti; quando porta frutti di 
conversione morale e di carità; quando è vissuta in comunione con la Chiesa e non in contrasto con 
essa; quando promuove la dignità umana e non l'alienazione. 
Quando una pratica devozionale degenera in superstizione, il compito dei pastori non è 
semplicemente quello di condannarla, ma di educarla, di purificarla, di ricondurla alla sua verità 
autentica. Questo richiede pazienza e delicatezza. Non si può pretendere di estirpare d'un colpo 
credenze e pratiche radicate da secoli nella cultura popolare. Occorre piuttosto un'opera di 
evangelizzazione graduale, che rispetti le persone e la loro storia, ma che progressivamente illumini 
la loro fede con la luce del Vangelo. 
 
6. La dimensione comunitaria: il santuario come spazio di appartenenza 
 
Uno degli aspetti più significativi della religiosità popolare legata ai santuari mariani è la sua 
dimensione profondamente comunitaria. A differenza di certe forme di spiritualità individualistica, 
dove la fede è vissuta come un rapporto privato tra l'anima e Dio, la pietà popolare è essenzialmente 
collettiva, si vive insieme, nella condivisione di celebrazioni, di gesti, di emozioni. 
Il santuario diventa così non solo un luogo di preghiera, ma anche uno spazio di appartenenza 
comunitaria. Quando migliaia di persone si ritrovano in pellegrinaggio a Lourdes o a Fatima, 
quando un intero paese partecipa alla processione patronale, quando le famiglie si trasmettono di 
generazione in generazione la devozione a un particolare santuario, si sta creando e mantenendo un 
legame sociale che va oltre la semplice aggregazione casuale di individui. 
Questa dimensione comunitaria ha diverse valenze. In primo luogo, essa risponde a un bisogno 
antropologico fondamentale: quello di appartenere a qualcosa che ci trascende come individui, di 
sentirsi parte di una storia più grande della propria biografia personale. Nelle società tradizionali, 
l'identità individuale era largamente determinata dall'appartenenza a una comunità: la famiglia 
allargata, il villaggio, la parrocchia, la confraternita religiosa. La modernità ha progressivamente 
dissolto questi legami comunitari tradizionali, producendo individui sempre più atomizzati, liberi 
ma anche soli. 
I santuari mariani offrono ancora oggi uno spazio dove è possibile sperimentare l'appartenenza 
comunitaria. Il pellegrinaggio è raramente un'esperienza solitaria: si parte in gruppo, si cammina 
insieme, si condivide la fatica e la gioia, si prega gli uni per gli altri. Al santuario si incontrano 
persone provenienti da luoghi diversi, ma unite dalla stessa fede, dalla stessa devozione. Questa 
esperienza di comunione può essere profondamente consolante per chi vive nell'isolamento delle 
grandi città anonime, per chi soffre la solitudine affettiva o sociale. 
In secondo luogo, la dimensione comunitaria della religiosità popolare ha una valenza pedagogica. 
La fede si trasmette non solo attraverso l'insegnamento formale del catechismo, ma anche, e forse 
soprattutto, attraverso la partecipazione alla vita comunitaria, attraverso l'imitazione dei gesti degli 
adulti, attraverso l'assorbimento spontaneo della cultura religiosa. Un bambino che cresce in una 
famiglia dove si va in pellegrinaggio al santuario, che partecipa alle processioni tenuto per mano dai 
genitori, che vede la madre pregare davanti all'immagine della Madonna, assorbe la fede in modo 
quasi naturale, prima ancora di essere in grado di formulare concetti teologici. 



Questa trasmissione per osmosi culturale ha certamente i suoi limiti: può generare una fede di 
abitudine, non sufficientemente personalizzata e interiorizzata. Tuttavia, essa fornisce un humus 
fondamentale sul quale poi potrà innestarsi una fede più matura e consapevole. È più facile 
approfondire una fede già ricevuta che creare dal nulla un rapporto con Dio in chi non ha mai avuto 
alcun contatto con la dimensione religiosa. 
In terzo luogo, la dimensione comunitaria della religiosità popolare ha una funzione di solidarietà 
sociale. Nei santuari si incontrano persone di diverse condizioni sociali, di diverse provenienze 
geografiche e culturali. Il ricco e il povero, il dotto e l'ignorante, il potente e l'emarginato si 
ritrovano insieme davanti alla Madonna. Questa uguaglianza davanti al sacro può avere un effetto di 
relativizzazione delle differenze sociali. Ovviamente, questo non elimina le ingiustizie strutturali 
della società, ma può almeno creare uno spazio dove la comune dignità umana viene riconosciuta al 
di là delle gerarchie sociali. 
Inoltre, i santuari sono spesso luoghi di carità concreta. Molti di essi hanno sviluppato nel tempo 
opere assistenziali: ospedali, ospizi per pellegrini, mense per i poveri, centri di accoglienza. La pietà 
verso la Madonna si traduce in opere di misericordia verso i più bisognosi. Questo legame tra 
devozione e carità è essenziale per evitare che la religiosità popolare si riduca a un sentimentalismo 
sterile o a un pietismo evasivo. 
 
7. Il rapporto tra emozione e fede: la legittimità del sentimento religioso 
 
Un aspetto della religiosità popolare che spesso suscita diffidenza è il suo forte coinvolgimento 
emotivo. Le processioni sono accompagnate da commozione, da lacrime, da manifestazioni esteriori 
di fervore. I pellegrini al santuario esprimono i loro sentimenti senza pudore: piangono, gridano le 
loro suppliche, mostrano pubblicamente la loro sofferenza o la loro gioia. Tutto questo può apparire 
eccessivo, poco controllato, forse perfino teatrale a chi è abituato a forme di religiosità più sobrie e 
interiorizzate. 
Questo sospetto verso l'emozione religiosa ha radici profonde nella cultura occidentale. Già Platone 
distingueva tra la parte razionale dell'anima, che deve dominare, e la parte emotiva, che deve essere 
sottomessa. Il cristianesimo ha talvolta assorbito questa diffidenza verso le emozioni, 
considerandole come dimensioni inferiori dell'essere umano, potenzialmente ingannevoli e 
disturbanti. Una certa spiritualità ascetica ha valorizzato il controllo delle emozioni, la 
mortificazione dei sentimenti, l'aridità spirituale accettata con pazienza come prova della purezza 
dell'intenzione. 
Tuttavia, questa visione è parziale e riduttiva. L'essere umano non è solo ragione: è anche 
sentimento, emozione, affettività. Negare o reprimere questa dimensione non significa 
spiritualizzarsi, ma significa mutilare la propria umanità. La fede autentica coinvolge la persona 
nella sua totalità: l'intelligenza che cerca di comprendere, la volontà che sceglie e si impegna, ma 
anche il cuore che ama, che desidera, che gioisce o soffre. 
La Scrittura stessa testimonia della legittimità delle emozioni nell'esperienza religiosa. I Salmi sono 
pieni di espressioni emotive fortissime: grida di angoscia, suppliche disperate, esplosioni di gioia, 
lamenti per l'assenza di Dio. Gesù stesso non nasconde le sue emozioni: piange per la morte 
dell'amico Lazzaro, si commuove davanti alla vedova di Nain, si indigna contro i mercanti nel 
tempio, prova angoscia nel Getsemani. L'emozione non è contraria alla fede, ma può essere la sua 
espressione più autentica. 
Certamente, l'emozione da sola non costituisce la fede. Si può essere commossi durante una 
celebrazione religiosa senza che questo implichi una vera adesione a Cristo. Si possono provare 
sentimenti intensi davanti a un'immagine sacra senza che questo porti a un cambiamento di vita. 
L'emozione può essere effimera, superficiale, manipolabile. Per questo essa deve essere integrata 
con le altre dimensioni della persona: illuminata dalla ragione, orientata dalla volontà, verificata 
dalla coerenza morale. 



Ma quando l'emozione è autentica, quando nasce da un incontro reale con il mistero di Dio, quando 
si traduce in conversione e carità, allora essa è un dono prezioso. L'emozione religiosa rende la fede 
calda, viva, coinvolgente. Impedisce che la religione si riduca a un sistema di concetti astratti o a un 
codice morale freddo. Mantiene vivo il senso che nella fede si tratta di un incontro personale con un 
Dio che ci ama e che desidera il nostro amore. 
La religiosità popolare custodisce questa dimensione emotiva della fede. Quando una madre piange 
davanti alla statua della Madonna implorando la guarigione del figlio, quelle lacrime sono 
preghiera, sono fede, sono affidamento. Quando i pellegrini cantano insieme con gioia giungendo al 
termine del cammino, quella gioia è lode, è ringraziamento, è celebrazione. Quando la processione 
si fa silenziosa e raccolta nel momento più solenne, quel silenzio è adorazione, è contemplazione, è 
stupore davanti al mistero. 
 
8. Il ruolo educativo della religiosità popolare 
 
Dal punto di vista pedagogico, la religiosità popolare presenta aspetti di grande interesse. Essa 
costituisce una forma di educazione alla fede che non passa principalmente attraverso 
l'insegnamento verbale o concettuale, ma attraverso l'esperienza, l'imitazione, la partecipazione a 
pratiche condivise. Questo tipo di educazione ha caratteristiche specifiche che vale la pena 
analizzare. 
Innanzitutto, la religiosità popolare educa attraverso i simboli. Un simbolo è una realtà sensibile che 
rimanda a un significato che la trascende. L'acqua del battesimo non è solo acqua: è simbolo di 
purificazione, di rinascita, di passaggio dalla morte alla vita. La candela accesa non è solo luce 
fisica: è simbolo della fede che illumina le tenebre, della preghiera che sale verso il cielo, della 
presenza divina che riscalda il cuore. I simboli parlano un linguaggio universale, comprensibile 
anche a chi non ha cultura teologica, capace di toccare le profondità dell'anima. 
I santuari mariani sono ricchissimi di simboli: l'acqua che sgorga dalla roccia a Lourdes, la grotta 
che protegge e accoglie, la statua della Madonna che con le mani aperte offre grazia, le candele che 
ardono giorno e notte, i fiori che profumano l'aria. Tutti questi elementi creano un'atmosfera, un 
ambiente che parla prima ancora che si pronunci una parola. Un bambino che entra in un santuario 
con i suoi genitori assorbe questo linguaggio simbolico, impara a leggere i segni, si forma una 
sensibilità religiosa. 
In secondo luogo, la religiosità popolare educa attraverso la narrazione. Ogni santuario ha una 
storia: una storia di apparizione, di miracolo, di fondazione. Questa storia viene raccontata e 
tramandata, diventa parte della memoria collettiva. Le storie hanno un potere educativo enorme: 
sono più facilmente memorizzabili delle astrazioni concettuali, coinvolgono l'immaginazione e 
l'emozione, permettono l'identificazione con i personaggi, trasmettono valori e significati in modo 
indiretto ma efficace. 
La storia di Bernadette Soubirous a Lourdes, ad esempio, è stata raccontata milioni di volte, in tutte 
le lingue, a generazioni di pellegrini. È una storia semplice ma potente: una bambina povera e 
ignorata incontra la Madonna, viene all'inizio derisa e perseguitata, ma alla fine viene riconosciuta e 
la sua testimonianza trasforma un luogo insignificante in uno dei santuari più visitati al mondo. 
Questa storia insegna che Dio sceglie i piccoli e gli umili, che la verità alla fine si impone, che vale 
la pena restare fedeli anche quando si è incompresi. 
In terzo luogo, la religiosità popolare educa attraverso la partecipazione corporea. Come si è già 
detto, il pellegrinaggio, le processioni, i gesti devozionali coinvolgono il corpo. Questo è 
particolarmente importante nell'educazione dei bambini e dei giovani, che apprendono molto 
attraverso il fare, attraverso l'imitazione dei gesti, attraverso l'esperienza sensoriale. Un bambino 
che partecipa alla processione, che porta una candela in mano, che vede gli adulti inginocchiarsi, sta 
imparando la fede con tutto il suo essere, non solo con la mente. 
Questa pedagogia corporea ed esperienziale può essere particolarmente efficace in un'epoca come la 
nostra, dominata dall'astrazione mediatica e dalla virtualità digitale. La religiosità popolare riporta 



alla concretezza, alla materialità, al coinvolgimento fisico. Offre un'esperienza "reale" in un mondo 
sempre più virtuale. 
Naturalmente, questa educazione attraverso la religiosità popolare ha bisogno di essere completata e 
approfondita. Non basta partecipare alle pratiche devozionali: occorre anche comprendere il loro 
significato, confrontarsi criticamente con i contenuti della fede, fare scelte personali e responsabili. 
La religiosità popolare fornisce le radici, ma poi la pianta deve crescere e fruttificare. Qui entra in 
gioco il ruolo della catechesi, della predicazione, della formazione teologica. 
 
9. Sfide contemporanee alla religiosità popolare 
 
La religiosità popolare, pur mantenendo in molti contesti una notevole vitalità, si trova oggi di 
fronte a sfide significative legate ai cambiamenti culturali e sociali della nostra epoca. 
Una prima sfida è rappresentata dalla secolarizzazione. Nelle società occidentali, la pratica religiosa 
è in declino, l'appartenenza ecclesiale si indebolisce, la trasmissione intergenerazionale della fede 
diventa sempre più problematica. In questo contesto, anche le manifestazioni della religiosità 
popolare tendono a perdere vigore. Le processioni vedono diminuire il numero dei partecipanti, i 
pellegrinaggi si riducono, le tradizioni devozionali si estinguono per mancanza di chi le mantenga 
vive. 
Paradossalmente, però, la secolarizzazione può anche creare le condizioni per una riscoperta della 
religiosità popolare. Quando la fede non è più un dato culturale scontato, quando non si è più 
cristiani per tradizione sociale ma per scelta personale, allora la partecipazione a pratiche 
devozionali può acquistare un significato nuovo, più consapevole e libero. Non si va più in 
pellegrinaggio perché "si è sempre fatto così", ma perché si sente il bisogno di un'esperienza 
spirituale forte, di un tempo dedicato alla preghiera, di un incontro con il sacro. 
Una seconda sfida viene dal pluralismo religioso e culturale. Le società occidentali sono sempre più 
multietniche e multireligiose. In questo contesto, la religiosità popolare legata a tradizioni locali 
specifiche può apparire come qualcosa di particolare, di non universale. Come può un immigrato 
musulmano o induista comprendere e apprezzare una processione cattolica? Come può un giovane 
di famiglia secolarizzata sentirsi coinvolto in pratiche che gli appaiono estranee alla sua cultura? 
Questa sfida richiede da un lato un'apertura e un'accoglienza: i santuari possono diventare luoghi di 
incontro interculturale, dove persone di diverse provenienze si ritrovano unite dalla comune ricerca 
spirituale. Dall'altro lato, richiede anche un'opera di interpretazione e di traduzione: occorre saper 
spiegare il significato delle pratiche devozionali in modo che possano essere comprese anche da chi 
non appartiene alla tradizione che le ha generate. 
Una terza sfida viene dall'individualismo contemporaneo. La cultura moderna valorizza l'autonomia 
individuale, la scelta personale, la costruzione di percorsi di vita individualizzati. Questo può 
entrare in tensione con la dimensione comunitaria e tradizionale della religiosità popolare. Perché 
dovrei seguire pratiche devozionali tramandate da generazioni? Perché dovrei partecipare a 
celebrazioni collettive quando posso costruirmi una mia spiritualità personale? 
Qui occorre mostrare che la dimensione comunitaria non è contraria all'autenticità personale. La 
partecipazione a una tradizione condivisa non significa alienazione, ma arricchimento. Inserirsi in 
una storia che ci precede e ci supera non significa perdere la propria identità, ma scoprire che la 
nostra identità è sempre relazionale, costruita nell'incontro con gli altri e con l'Altro. 
Una quarta sfida viene dalla critica razionalista. In una cultura dominata dalla scienza e dalla 
tecnica, le manifestazioni della religiosità popolare possono apparire come residui irrazionali, 
superstizioni da superare. La richiesta di miracoli, la fede nelle apparizioni, l'attribuzione di poteri 
taumaturgici a immagini o reliquie: tutto questo viene guardato con scetticismo o con aperta 
derisione. 
Di fronte a questa critica, occorre da un lato riconoscere che esistono effettivamente forme deviate 
di religiosità che meritano di essere criticate. Dall'altro lato, però, occorre anche difendere la 
legittimità di una dimensione dell'esperienza umana che non si riduce alla razionalità scientifica. Il 



mistero, il simbolo, il miracolo appartengono a un ordine di realtà diverso da quello della scienza 
positiva, ma non per questo meno reale o meno significativo. 
 
10. Conclusione: la religiosità popolare come sapienza incarnata 
 
La religiosità popolare, nelle sue espressioni autentiche e purificate, rappresenta una forma di 
sapienza cristiana profondamente incarnata nella vita concreta delle persone. Essa non è una fede di 
second'ordine, immatura o superstiziosa, ma una modalità legittima e preziosa di vivere il rapporto 
con Dio e con la comunità ecclesiale. 
I santuari mariani sono i luoghi privilegiati dove questa religiosità popolare trova espressione. Essi 
accolgono la preghiera semplice e fiduciosa di milioni di persone, offrono uno spazio dove il sacro 
è ancora palpabile, custodiscono una memoria di fede che attraversa i secoli. In un'epoca segnata 
dalla frammentazione, dall'isolamento, dalla perdita di radici, i santuari possono rappresentare delle 
ancore di stabilità, dei luoghi dove è ancora possibile sperimentare l'appartenenza a una comunità, 
la trasmissione di una tradizione, il senso di una storia condivisa. 
Il compito della Chiesa non è quello di sradicare la religiosità popolare in nome di una fede più pura 
e razionale, ma di accompagnarla, educarla, purificarla quando necessario, integrarla nell'insieme 
della vita ecclesiale. Come affermava Papa Francesco, la pietà popolare è un "tesoro" che non va 
disprezzato ma valorizzato, un "patrimonio" che va custodito e trasmesso alle nuove generazioni. 
Nel prossimo capitolo approfondiremo la figura di Maria nella teologia e nella devozione, cercando 
di comprendere i fondamenti biblici e dogmatici del culto mariano, il suo significato spirituale e la 
sua rilevanza per la vita cristiana. 
 
 
 
Capitolo 3 
LA FIGURA DI MARIA NELLA TEOLOGIA E NELLA DEVOZIONE 
 
 
1. Il volto di una madre: l'immagine che attraversa i secoli 
 
Nelle chiese di tutto il mondo, nelle cappelle di campagna come nelle cattedrali gotiche, nei santuari 
nascosti tra le montagne come in quelli che dominano le città, un volto ritorna con insistenza: il 
volto di una giovane donna che tiene in braccio un bambino, o che apre le mani in gesto di 
accoglienza, o che guarda con tenerezza verso chi la contempla. È il volto di Maria, la madre di 
Gesù, rappresentata in mille forme diverse eppure sempre riconoscibile. Le icone bizantine la 
raffigurano con sguardo solenne e ieratico, le madonne rinascimentali le conferiscono una bellezza 
ideale, le immagini popolari latinoamericane le danno tratti meticci, le statue africane la vestono 
con i colori della loro cultura. Eppure, attraverso tutte queste differenze, permane un'identità che le 
accomuna: quella di una madre che accoglie, protegge, intercede. 
Perché questa figura femminile ha assunto un ruolo così centrale nella pietà cristiana? Perché 
milioni di persone, secolo dopo secolo, si sono rivolte a lei con preghiere, suppliche, canti? Che 
cosa rappresenta Maria per la fede dei credenti? Queste domande richiedono una risposta che non si 
limiti alla sociologia o alla psicologia religiosa, ma che penetri nel cuore della teologia cristiana, 
nella comprensione del mistero dell'incarnazione, nel significato della maternità spirituale. 
Prima di analizzare le dottrine e i dogmi, vale la pena sostare sull'esperienza concreta della 
devozione mariana. Una donna anziana entra in una chiesa quasi vuota. Si avvicina alla statua della 
Madonna, si inginocchia con qualche difficoltà a causa dell'artrite, apre una borsa consumata e ne 
estrae un rosario. Le sue labbra cominciano a muoversi in un sussurro appena udibile: "Ave Maria, 
piena di grazia...". Le sue mani scorrono i grani, uno dopo l'altro, con un gesto meccanico eppure 
pieno di devozione. Che cosa sta accadendo in questo momento? La donna non sta semplicemente 



recitando una formula di preghiera appresa a memoria. Sta parlando a qualcuno che sente vicino, 
presente, attento. Sta affidando a una madre le sue preoccupazioni, le sue speranze, le sue paure. Sta 
chiedendo un'intercessione presso il Figlio, presso quel Gesù che la donna sa essere Dio ma che 
sente forse troppo distante, troppo grande per essere avvicinato direttamente. 
Questa scena, moltiplicata milioni di volte ogni giorno in tutto il mondo, rivela qualcosa di 
essenziale sulla devozione mariana: essa risponde a un bisogno umano profondo, quello di una 
mediazione materna nell'accesso al divino. Non si tratta di sostituire Cristo con Maria, come 
talvolta accusano i critici del culto mariano. Si tratta piuttosto di riconoscere che l'incarnazione del 
Figlio di Dio è passata attraverso la mediazione di una donna, e che questa mediazione mantiene un 
valore permanente nella storia della salvezza. 
 
2. I fondamenti biblici: Maria nelle Scritture 
 
La figura di Maria nei Vangeli è caratterizzata da una straordinaria sobrietà. I testi neotestamentari 
non ci offrono una biografia dettagliata della madre di Gesù, non descrivono il suo aspetto fisico, 
non riferiscono lunghi discorsi pronunciati da lei. Eppure, le poche scene in cui Maria compare 
sono cariche di un significato teologico denso, che la tradizione cristiana ha progressivamente 
esplicitato e approfondito. 
La prima e più importante scena è quella dell'Annunciazione, narrata nel Vangelo di Luca. Un 
angelo appare a una giovane donna di Nazaret, promessa sposa a un uomo di nome Giuseppe, e le 
annuncia che concepirebbe e darebbe alla luce un figlio che sarebbe chiamato Figlio dell'Altissimo. 
Il racconto lucano è di una bellezza e di una profondità straordinarie. Maria viene presentata come 
la "piena di grazia", colei che ha trovato favore presso Dio. La sua risposta all'annuncio dell'angelo 
rivela insieme turbamento e fede, domanda e accoglienza. Ella chiede: "Come avverrà questo, 
poiché non conosco uomo?". È una domanda che esprime non incredulità ma desiderio di 
comprendere. E quando l'angelo le spiega che lo Spirito Santo scenderà su di lei e la potenza 
dell'Altissimo la coprirà con la sua ombra, Maria pronuncia il suo "sì": "Ecco la serva del Signore: 
avvenga per me secondo la tua parola". 
Questo consenso di Maria è stato interpretato dalla tradizione teologica come il momento decisivo 
in cui l'incarnazione è diventata possibile. Dio non ha violato la libertà della creatura umana, ma ha 
atteso il suo consenso libero. Maria, con il suo "fiat", ha aperto la porta della storia all'ingresso del 
Salvatore. I Padri della Chiesa hanno visto in Maria una nuova Eva: mentre la prima Eva aveva 
detto "sì" alla tentazione portando la morte nel mondo, Maria dice "sì" a Dio portando la vita. 
Sant'Ireneo di Lione, nel secondo secolo, scriveva che Maria, obbedendo, è diventata causa di 
salvezza per sé e per tutto il genere umano. Questo parallelismo Eva-Maria attraverserà tutta la 
riflessione mariologica successiva. 
La seconda scena evangelica fondamentale è quella della Visitazione. Dopo l'Annunciazione, Maria 
si mette in viaggio verso la casa di sua cugina Elisabetta, anziana e incinta in modo miracoloso di 
colui che sarà Giovanni il Battista. L'incontro tra le due donne diventa un incontro tra i due bambini 
che portano in grembo: Giovanni sussulta nel ventre di Elisabetta al saluto di Maria. Elisabetta, 
ripiena di Spirito Santo, proclama: "Benedetta tu fra le donne e benedetto il frutto del tuo grembo! 
A che cosa devo che la madre del mio Signore venga da me?". E aggiunge: "Beata colei che ha 
creduto nell'adempimento di ciò che il Signore le ha detto". 
È in risposta a questa beatitudine che Maria pronuncia il suo cantico, il Magnificat, uno dei testi più 
densi e più belli del Nuovo Testamento. In questo canto, Maria celebra le meraviglie che Dio ha 
operato in lei, riconoscendo la propria piccolezza: "L'anima mia magnifica il Signore e il mio spirito 
esulta in Dio, mio salvatore, perché ha guardato l'umiltà della sua serva". Ma il Magnificat non è 
solo un canto personale: è anche un canto profetico che annuncia il rovesciamento operato da Dio 
nella storia, l'abbassamento dei potenti e l'innalzamento degli umili, il riempimento degli affamati e 
il rimando a mani vuote dei ricchi. La teologia della liberazione ha visto nel Magnificat uno dei testi 
biblici più rivoluzionari, l'affermazione di una scelta preferenziale di Dio per i poveri e gli oppressi. 



Un terzo momento evangelico significativo è quello della nascita di Gesù, anch'esso narrato da 
Luca. Maria dà alla luce il suo figlio primogenito a Betlemme, in una situazione di estrema povertà, 
lo avvolge in fasce e lo depone in una mangiatoia perché non c'era posto per loro nell'alloggio. I 
pastori, guidati dall'annuncio degli angeli, vengono ad adorare il neonato. Il Vangelo annota che 
Maria "custodiva tutte queste cose, meditandole nel suo cuore". Questa notazione si ripeterà dopo 
l'episodio di Gesù dodicenne ritrovato nel tempio: anche lì si dirà che Maria conservava tutte queste 
cose nel suo cuore. Questa immagine di Maria che medita, che custodisce, che riflette sugli eventi 
della salvezza, ha fatto di lei il modello del discepolo contemplativo, di colui che non si limita a 
vivere gli eventi ma li interiorizza cercandone il significato profondo. 
Il Vangelo di Giovanni, pur avendo un approccio molto diverso da quello dei Sinottici, presenta due 
scene mariane di grande importanza teologica. La prima è quella delle nozze di Cana. Gesù, sua 
madre e i discepoli sono invitati a un banchetto nuziale. Quando il vino viene a mancare, Maria se 
ne accorge e lo fa presente a Gesù: "Non hanno vino". La risposta di Gesù appare brusca: "Donna, 
che vuoi da me? Non è ancora giunta la mia ora". Eppure Maria non si scoraggia, e dice ai servitori: 
"Qualsiasi cosa vi dica, fatela". Gesù allora compie il suo primo segno, trasformando l'acqua in 
vino. Questa scena è stata interpretata in molti modi. Maria appare qui come l'intercessora che 
presenta a Gesù i bisogni umani. La sua fede anticipa l'ora di Gesù, in un certo senso la rende 
possibile. Il suo invito ai servitori - "Qualsiasi cosa vi dica, fatela" - è diventato nella tradizione un 
programma di vita cristiana: fare tutto ciò che Gesù comanda. 
La seconda scena giovannea è quella ai piedi della croce. Mentre Gesù agonizza sul legno della 
croce, sua madre sta lì, in piedi. Non è fuggita, non si è nascosta per paura. Resta, fedele fino 
all'ultimo. E Gesù, vedendola insieme al discepolo che egli amava, dice a lei: "Donna, ecco tuo 
figlio", e al discepolo: "Ecco tua madre". E da quell'ora il discepolo la prese con sé. Questo gesto di 
Gesù morente è stato interpretato come l'affidamento reciproco di Maria e della Chiesa: Maria 
diventa madre di tutti i discepoli, e i discepoli sono chiamati ad accoglierla come madre. La 
maternità fisica di Maria verso Gesù si trasforma così in una maternità spirituale verso tutti coloro 
che credono in lui. 
L'ultimo accenno mariano nel Nuovo Testamento si trova negli Atti degli Apostoli. Dopo 
l'Ascensione di Gesù, gli apostoli ritornano a Gerusalemme e si riuniscono nel Cenacolo. Il testo 
afferma che "tutti questi erano perseveranti e concordi nella preghiera, insieme ad alcune donne e a 
Maria, la madre di Gesù, e ai fratelli di lui". Maria è dunque presente nella prima comunità 
cristiana, in preghiera con gli apostoli in attesa dello Spirito Santo. È presente alla nascita della 
Chiesa nel giorno di Pentecoste. Questa presenza orante di Maria all'inizio della vita ecclesiale ha 
fatto di lei il modello della Chiesa stessa, la figura che incarna nel modo più perfetto la vocazione 
della comunità credente. 
 
3. Lo sviluppo dogmatico: i quattro dogmi mariani 
 
Partendo da questi dati biblici, sobri ma densi, la Chiesa ha progressivamente esplicitato la propria 
fede riguardo a Maria attraverso formulazioni dogmatiche. I dogmi mariani sono quattro: la 
maternità divina, la verginità perpetua, l'immacolata concezione e l'assunzione. Ciascuno di essi 
merita un'attenzione specifica. 
La maternità divina è il primo e il più fondamentale dei dogmi mariani. Fu definito solennemente 
nel Concilio di Efeso, nell'anno 431, in risposta all'eresia nestoriana che separava in Cristo la natura 
umana dalla natura divina, negando che Maria potesse essere chiamata "Madre di Dio" (Theotokos) 
e ammettendo solo che fosse "madre dell'uomo Cristo" (Christotokos). Il Concilio affermò con 
forza che Maria è veramente Madre di Dio, perché colui che è nato da lei è una sola persona, la 
persona del Verbo divino fatto carne. Maria non ha generato solo la natura umana di Cristo, ma ha 
generato Cristo nella sua totalità, vero Dio e vero uomo. 
Questo dogma ha un'importanza cristologica prima ancora che mariologica. Esso afferma l'unità 
della persona di Cristo: non ci sono due soggetti in Gesù, uno divino e uno umano, ma un solo 



soggetto, il Verbo eterno che ha assunto la natura umana. Maria è madre di questo unico soggetto, e 
quindi può a pieno titolo essere chiamata Madre di Dio. Naturalmente, questo non significa che 
Maria abbia generato la divinità in quanto tale, che esisteva dall'eternità. Significa che colui che ella 
ha generato nel tempo secondo la natura umana è lo stesso che esiste dall'eternità secondo la natura 
divina. 
La definizione di Efeso fu accolta con entusiasmo popolare. Si racconta che, quando i vescovi 
uscirono dalla basilica dove si era tenuto il Concilio dopo aver proclamato il dogma, la folla li 
accolse con processioni luminose e canti di giubilo. Il titolo di Theotokos è diventato centrale nella 
pietà orientale, dove Maria è costantemente invocata come "Madre di Dio". Anche nella tradizione 
occidentale, la formula "Santa Maria, Madre di Dio, prega per noi" è diventata la conclusione 
dell'Ave Maria, la preghiera mariana più diffusa. 
La verginità perpetua di Maria è un dogma più antico, affermato già dai Padri della Chiesa dei 
primi secoli. Esso comprende tre aspetti: Maria è vergine prima del parto (concezione verginale di 
Gesù), nel parto (il parto non ha violato la sua integrità fisica) e dopo il parto (Maria è rimasta 
vergine per tutta la vita, non avendo altri figli dopo Gesù). Mentre il primo aspetto è chiaramente 
attestato nei Vangeli dell'infanzia, che parlano del concepimento di Gesù per opera dello Spirito 
Santo senza intervento di uomo, gli altri due aspetti sono frutto della tradizione teologica e della 
fede della Chiesa. 
La verginità di Maria è stata interpretata dalla tradizione in senso sia fisico che spirituale. Sul piano 
fisico, essa afferma che Maria ha concepito Gesù rimanendo vergine e ha conservato la verginità 
anche dopo il parto. Sul piano spirituale, la verginità di Maria rappresenta la sua totale 
consacrazione a Dio, il suo essere interamente disponibile per la missione che le è stata affidata. 
Sant'Agostino diceva che Maria ha concepito Cristo prima nel cuore, attraverso la fede, e poi nel 
grembo, attraverso la potenza dello Spirito Santo. La verginità del cuore, cioè la fede pura e totale, è 
più importante ancora della verginità fisica. 
Nella cultura contemporanea, questo dogma incontra particolare resistenza. La valorizzazione della 
sessualità come dimensione positiva dell'esistenza umana, la critica a una visione negativa del 
corpo, il rifiuto di idealizzazioni irrealistiche della figura femminile: tutto questo porta molti a 
guardare con sospetto all'insistenza sulla verginità di Maria. Alcuni teologi hanno proposto 
interpretazioni simboliche: la verginità di Maria significherebbe la novità assoluta dell'iniziativa 
divina nell'incarnazione, il fatto che Gesù non è il prodotto di una generazione umana ma è dono di 
Dio. 
Tuttavia, la tradizione ecclesiale ha sempre mantenuto anche il significato letterale del dogma. La 
verginità di Maria non implica un giudizio negativo sulla sessualità coniugale, che la Chiesa 
riconosce come buona e santa. Essa afferma piuttosto che esistono diverse vocazioni, diversi modi 
di vivere la propria femminilità o mascolinità al servizio del Regno di Dio. La verginità consacrata 
è uno di questi modi, e Maria ne è il modello perfetto. 
L'Immacolata Concezione è stato definito come dogma da Pio IX nel 1854, con la bolla Ineffabilis 
Deus. Questo dogma afferma che Maria, per singolare privilegio di Dio e in previsione dei meriti di 
Gesù Cristo salvatore del genere umano, è stata preservata immune da ogni macchia di peccato 
originale fin dal primo istante del suo concepimento. È importante comprendere bene il significato 
di questa affermazione. Non si dice che Maria si è preservata dal peccato con le sue forze, ma che 
Dio l'ha preservata. Non si dice che Maria non aveva bisogno di redenzione, ma che è stata redenta 
in modo preventivo, preservata dal peccato in vista dei meriti futuri di suo Figlio. Non si dice che 
Maria ha concepito Gesù in modo immacolato (questa sarebbe la concezione verginale), ma che lei 
stessa è stata concepita senza peccato originale. 
Il dogma dell'Immacolata Concezione ha una lunga storia teologica alle spalle. Per secoli si è 
dibattuto se fosse possibile che Maria fosse stata esente dal peccato originale. Grandi teologi come 
San Tommaso d'Aquino avevano negato questa possibilità, ritenendo che se Maria non avesse 
contratto il peccato originale non avrebbe avuto bisogno della redenzione operata da Cristo. Altri, 
come Duns Scoto, avevano invece sostenuto che la redenzione più perfetta è quella preventiva, che 



preserva dal male prima che esso avvenga. La pietà popolare, soprattutto in Spagna e nelle 
Americhe, aveva comunque sempre creduto nell'Immacolata Concezione, e la pressione dei fedeli 
contribuì alla definizione dogmatica. 
Il significato teologico di questo dogma riguarda soprattutto la santità di Maria. Ella è la "tutta 
santa", la "piena di grazia", colei che non ha mai conosciuto il peccato. Questo la rende la creatura 
umana più perfetta, il capolavoro della grazia divina. Ma la sua santità non la separa dall'umanità: al 
contrario, la rende la realizzazione più compiuta di ciò che ogni essere umano è chiamato a 
diventare. In Maria vediamo l'umanità come Dio l'ha voluta, l'umanità redenta e trasfigurata. 
L'Assunzione è l'ultimo dei dogmi mariani, definito da Pio XII nel 1950 con la costituzione 
apostolica Munificentissimus Deus. Questo dogma afferma che Maria, terminato il corso della vita 
terrena, fu assunta alla gloria celeste in anima e corpo. La formulazione è volutamente prudente: 
non si definisce se Maria sia morta o meno prima dell'assunzione (la tradizione è divisa su questo 
punto), ma si afferma che al termine della sua vita terrena ella è stata accolta in cielo con tutto il suo 
essere, anima e corpo. 
Il fondamento di questo dogma non è tanto nelle Scritture, che tacciono sulla fine terrena di Maria, 
quanto nella tradizione liturgica e nella fede del popolo cristiano. Fin dai primi secoli si celebrava 
una festa della "Dormizione" o "Assunzione" di Maria, e numerosi testi apocrifi narravano della sua 
morte assistita dagli apostoli e della sua immediata assunzione in cielo. La convinzione sottostante 
era che il corpo che aveva portato il Salvatore non poteva conoscere la corruzione del sepolcro. 
Teologicamente, l'Assunzione di Maria afferma la destinazione ultima di ogni essere umano: non 
siamo destinati a una salvezza puramente spirituale, ma a una risurrezione del corpo, a una 
trasfigurazione integrale della nostra umanità. Maria, assunta in cielo in anima e corpo, anticipa ciò 
che avverrà per tutti i salvati alla fine dei tempi. Ella è la primizia della nuova creazione, il segno 
della speranza cristiana. Come scriveva Hans Urs von Balthasar, Maria è "l'icona escatologica della 
Chiesa", la raffigurazione di ciò che la Chiesa è chiamata a diventare. 
 
4. Maria nella Lumen Gentium: la svolta conciliare 
 
Il Concilio Vaticano II ha rappresentato un momento decisivo nella riflessione mariologica della 
Chiesa cattolica. La scelta di inserire il capitolo su Maria all'interno della costituzione dogmatica 
sulla Chiesa, la Lumen Gentium, anziché dedicarle un documento separato, fu altamente 
significativa. Essa segnalava che Maria deve essere compresa sempre in relazione al mistero di 
Cristo e al mistero della Chiesa, non come una realtà separata o parallela. 
Il capitolo ottavo della Lumen Gentium, intitolato "La beata Vergine Maria Madre di Dio nel 
mistero di Cristo e della Chiesa", offre una sintesi equilibrata della mariologia cattolica. Il testo 
conciliare si apre con un'affermazione fondamentale: la Vergine Maria viene giustamente onorata 
dalla Chiesa con un culto speciale, ma questo culto, pur essendo singolarissimo, differisce 
essenzialmente dal culto di adorazione che è riservato solo a Dio. Maria è una creatura, per quanto 
privilegiata, e come tale va venerata ma non adorata. 
Il Concilio riprende i dogmi mariani tradizionali, ma li inserisce in una prospettiva più ampiamente 
biblica ed ecclesiologica. Maria viene presentata innanzitutto nella sua relazione con Cristo: ella è 
madre del Redentore, colei che ha dato la carne al Verbo incarnato. Ma viene anche presentata nella 
sua relazione con la Chiesa: ella è "figura" della Chiesa, ne è il "tipo" più perfetto. Come Maria ha 
concepito Cristo per opera dello Spirito Santo, così la Chiesa genera continuamente i figli di Dio 
attraverso la Parola e i sacramenti. Come Maria ha seguito Cristo fino alla croce, così la Chiesa è 
chiamata a seguirlo nel cammino della fede anche attraverso le persecuzioni e le prove. 
Un aspetto particolarmente innovativo della Lumen Gentium è l'insistenza sul pellegrinaggio della 
fede di Maria. Ella non è presentata come una figura statica, perfetta fin dall'inizio e immune dalle 
difficoltà della fede. Al contrario, anche Maria ha dovuto camminare nella fede, ha dovuto 
accogliere progressivamente il mistero, ha dovuto rimanere fedele anche quando non comprendeva 
pienamente. Il testo conciliare parla della "difficile ascensione della fede" di Maria, che ha 



raggiunto il suo culmine sotto la croce. Questa prospettiva ha reso Maria più vicina all'esperienza 
dei credenti, che anch'essi devono camminare nella fede senza sempre comprendere pienamente i 
disegni di Dio. 
Il Concilio affronta anche la questione della mediazione di Maria. Alcuni Padri conciliari avrebbero 
voluto attribuire a Maria il titolo di "Mediatrice" insieme a quello di "Corredentrice". Altri 
temevano che questi titoli potessero oscurare l'unica mediazione di Cristo. Il testo finale trova una 
via intermedia: riconosce che Maria svolge un ruolo di mediazione e intercessione, ma precisa che 
questa mediazione "nulla toglie e nulla aggiunge all'unica mediazione di Cristo, ma ne è piuttosto 
manifestazione". Maria non è una mediatrice accanto a Cristo, ma è mediatrice in Cristo e in 
dipendenza da lui. La sua intercessione materna non sostituisce quella di Cristo ma la esprime e la 
comunica. 
Il Concilio invita anche a un rinnovamento del culto mariano. La devozione alla Madonna deve 
essere nutrita dalla Scrittura, deve trovare espressione privilegiata nella liturgia, deve evitare sia 
l'esagerazione che la mancanza di generosità. Deve essere una devozione che conduce a Cristo, non 
che da lui distoglie. Il testo conciliare mette in guardia sia contro "le esagerazioni di contenuto e di 
forma" sia contro "l'eccessiva grettezza di mente". Invita a presentare Maria in modo conforme alla 
verità rivelata e alla fede della Chiesa, evitando sia le deviazioni devozionali sia il disprezzo della 
pietà popolare. 
Infine, il Concilio apre una prospettiva ecumenica. Riconosce che la devozione mariana è stata uno 
dei punti di maggiore divisione tra cattolici e protestanti, e invita a un dialogo fraterno su questo 
tema. Sottolinea che tutti i cristiani riconoscono la dignità unica di Maria come madre del Signore, 
anche se divergono sul culto da renderle. Incoraggia gli studiosi cattolici e i fratelli separati a 
collaborare nello studio della Scrittura e della tradizione per giungere a una comprensione più 
profonda e condivisa del ruolo di Maria nella storia della salvezza. 
 
5. La devozione mariana come via pedagogica alla fede 
 
La figura di Maria non è solo oggetto di riflessione teologica, ma è anche e soprattutto un cammino 
concreto di vita spirituale. La devozione mariana, quando è autentica, costituisce una vera 
"pedagogia della fede": un modo di imparare a credere, a pregare, a vivere il Vangelo guardando a 
Maria come modello e maestra. 
Uno degli aspetti più significativi di questa pedagogia mariana è l'educazione all'ascolto. Maria è la 
donna dell'ascolto per eccellenza. All'Annunciazione, ella ascolta la parola dell'angelo prima di dare 
la sua risposta. Nel Magnificat, ella mostra di conoscere profondamente le Scritture, di averle 
meditate e fatte proprie. Dopo la nascita di Gesù e dopo il ritrovamento nel tempio, il Vangelo 
ripete che Maria custodiva tutte queste cose meditandole nel suo cuore. Questa attitudine 
contemplativa, questo saper ascoltare prima di parlare, questo conservare e meditare le parole e gli 
eventi, costituisce una lezione preziosa in un'epoca dominata dal rumore, dalla fretta, dalla 
superficialità. 
Educarsi alla scuola di Maria significa imparare a creare degli spazi di silenzio nella propria vita, a 
rallentare il ritmo frenetico del quotidiano, a sostare davanti alla Parola di Dio senza la pretesa di 
consumarla rapidamente ma lasciandole il tempo di germogliare nel cuore. Significa anche imparare 
a custodire le esperienze, soprattutto quelle spirituali, senza la fretta di esternarle immediatamente, 
dando loro il tempo di maturare nell'interiorità. 
Un secondo aspetto della pedagogia mariana è l'educazione alla disponibilità. Il "fiat" di Maria 
all'Annunciazione è diventato il paradigma della risposta del credente alla chiamata di Dio. Maria 
non chiede garanzie, non pone condizioni, non pretende di comprendere tutto prima di accogliere. 
Si affida, si mette a disposizione, accetta di non controllare pienamente la propria vita ma di 
lasciarsi guidare dal progetto di Dio. Questa disponibilità non è passività o rassegnazione, ma è 
libertà profonda: la libertà di chi sa che il proprio bene più grande non sta nell'autorealizzazione 
autonoma ma nell'accoglienza del dono che Dio vuole fare. 



In una cultura che esalta l'autonomia assoluta, la capacità di autodeterminarsi senza dipendere da 
nessuno, l'atteggiamento di Maria può apparire come un'alienazione della propria libertà. In realtà, 
la vera libertà non consiste nel non dipendere da nulla e da nessuno, ma nel saper riconoscere la 
propria dipendenza costitutiva e nel saperla vivere come relazione d'amore. Maria, dicendo "sì" a 
Dio, non ha perso la sua libertà ma l'ha realizzata nel modo più pieno. Ha trovato se stessa proprio 
nell'uscire da sé, nel donarsi completamente. 
Un terzo elemento pedagogico è l'educazione all'umiltà. Maria, pur essendo stata scelta per la 
missione più alta che una creatura umana potesse ricevere, si definisce "la serva del Signore". Nel 
Magnificat canta la propria "umiltà", la propria piccolezza riconosciuta e accolta. Non pretende 
titoli onorifici, non rivendica riconoscimenti, non si inorgoglisce del privilegio ricevuto. Tutta la sua 
grandezza consiste nel riconoscere di non avere nulla che non le sia stato donato, e nel riferire tutto 
a Dio: "Grandi cose ha fatto per me l'Onnipotente". 
L'umiltà di Maria non è autodenigrazione o falsa modestia. È verità: il riconoscimento realistico 
della propria condizione creaturale, della propria dipendenza radicale da Dio. È anche gratitudine: 
tutto ciò che si è e si ha è dono, e merita di essere accolto con riconoscenza. Educarsi all'umiltà alla 
scuola di Maria significa imparare a non mettere se stessi al centro, a riconoscere i propri doni senza 
appropriarsene, a riferire ogni successo non ai propri meriti ma alla grazia di Dio che opera in noi. 
Un quarto aspetto è l'educazione alla fedeltà. Maria non ha vissuto solo l'entusiasmo 
dell'Annunciazione. Ha attraversato anche momenti oscuri: la fuga in Egitto per salvare il bambino 
dalla persecuzione, la ricerca angosciata di Gesù dodicenne smarrito a Gerusalemme, 
l'incomprensione di fronte ad alcuni gesti e parole del Figlio durante la vita pubblica, e soprattutto 
la prova suprema della croce. In tutti questi momenti, Maria è rimasta fedele. Non ha compreso 
sempre, ma ha continuato a fidarsi. Non ha visto sempre chiaramente il senso degli eventi, ma ha 
continuato a credere che Dio sapesse ciò che faceva. 
Questa fedeltà di Maria attraverso le prove costituisce un insegnamento prezioso per ogni credente. 
La fede non è un possesso tranquillo e definitivo, ma è un cammino che attraversa anche la notte, il 
dubbio, l'oscurità. Ciò che conta non è non avere mai domande o difficoltà, ma rimanere fedeli 
anche quando non si comprende, continuare a camminare anche quando la strada sembra 
scomparire nell'oscurità. Maria insegna che la fede non è innanzitutto una questione di chiarezza 
intellettuale, ma è una questione di fiducia personale in Qualcuno che ci ama e non ci abbandonerà. 
 
6. I titoli mariani e la loro risonanza popolare 
 
Nella pietà cristiana, Maria è stata invocata con una molteplicità straordinaria di titoli, ciascuno dei 
quali evidenzia un aspetto particolare del suo ruolo nella storia della salvezza e della sua vicinanza 
agli esseri umani. Questi titoli non sono semplici formule retoriche, ma esprimono l'esperienza viva 
della fede del popolo cristiano, che ha riconosciuto in Maria diversi volti della maternità divina. 
Il titolo di Consolatrice degli afflitti esprime la fiducia che Maria è vicina a chi soffre, a chi è nel 
dolore, a chi attraversa prove difficili. Questo titolo è particolarmente caro a chi sperimenta la 
sofferenza fisica o morale: la malattia, il lutto, l'abbandono, l'ingiustizia. Maria, che ha conosciuto 
ella stessa la sofferenza ai piedi della croce, può comprendere il dolore umano e può intercedere 
presso il Figlio per ottenere consolazione. I santuari mariani sono pieni di persone che cercano 
questa consolazione, che portano a Maria le loro lacrime, che trovano nella sua vicinanza materna 
una forza per continuare a sperare. 
Il titolo di Ausiliatrice dei cristiani sottolinea il ruolo di aiuto che Maria svolge nella lotta 
spirituale dei credenti. La vita cristiana è presentata dalla tradizione come un combattimento contro 
il male, contro il peccato, contro le forze che si oppongono al Regno di Dio. In questo 
combattimento, il cristiano non è solo: può contare sull'aiuto di Maria, che è la donna forte, la 
vincitrice del serpente, colei che schiaccia la testa del nemico. Questo titolo è stato particolarmente 
caro in epoche di persecuzione o di minaccia per la Chiesa, quando si sentiva il bisogno di un aiuto 
potente dall'alto. 



Il titolo di Addolorata o Mater dolorosa si riferisce alla partecipazione di Maria alla passione del 
Figlio. La tradizione ha identificato "sette dolori" di Maria: la profezia di Simeone, la fuga in 
Egitto, lo smarrimento di Gesù dodicenne, l'incontro con Gesù sulla via del Calvario, la 
crocifissione, la deposizione dalla croce, la sepoltura. Il momento culminante è quello sotto la 
croce, quando Maria assiste alla morte atroce del Figlio innocente. Questo dolore di Maria la rende 
particolarmente vicina a tutte le madri che soffrono per i loro figli, a tutti coloro che assistono 
impotenti alla sofferenza delle persone amate. 
La devozione all'Addolorata ha prodotto espressioni artistiche e liturgiche di grande intensità 
emotiva. Lo Stabat Mater, la sequenza medievale che descrive Maria ai piedi della croce, è stato 
musicato da innumerevoli compositori e continua a commuovere i fedeli. Le rappresentazioni 
dell'Addolorata, con il cuore trafitto da sette spade secondo la profezia di Simeone, sono presenti in 
molte chiese e santuari. Questa devozione può aiutare chi soffre a non sentirsi solo nel dolore, a 
riconoscere che anche Dio ha conosciuto la sofferenza attraverso suo Figlio e sua Madre. 
Il titolo di Regina attribuito a Maria richiede una comprensione teologica accurata. Maria non è 
regina nel senso mondano del potere e del dominio, ma lo è in quanto Madre del Re, in quanto 
associata a Cristo nella sua regalità. La sua è una regalità di servizio, di intercessione, di maternità 
spirituale verso tutti i membri del Corpo di Cristo. Il Concilio Vaticano II, riprendendo la 
tradizione, afferma che Maria fu assunta in cielo ed "esaltata dal Signore come Regina 
dell'universo, perché fosse più pienamente conformata al Figlio suo, Signore dei signori e vincitore 
del peccato e della morte". 
Altri titoli mariani si riferiscono alle apparizioni o ai santuari: Maria di Lourdes, Madonna di 
Fatima, Vergine di Guadalupe, e così via. Questi titoli non indicano diverse "Madonne", come se 
Maria fosse moltiplicata, ma evidenziano le diverse modalità attraverso cui l'unica Maria si è 
manifestata o viene venerata in luoghi e culture diverse. Ciascuna di queste denominazioni porta 
con sé una storia particolare, un messaggio specifico, una spiritualità peculiare, pur riferendosi 
sempre all'unica Madre del Signore. 
Le litanie lauretane, preghiera mariana molto diffusa nella pietà cattolica, elencano una serie di titoli 
che descrivono Maria con immagini bibliche: Specchio della giustizia, Sede della sapienza, Causa 
della nostra gioia, Vas spirituale, Rosa mistica, Torre di Davide, Casa d'oro, Arca dell'alleanza, 
Porta del cielo, Stella del mattino. Ciascuna di queste immagini meriterebbe un'analisi teologica e 
spirituale approfondita. Esse mostrano la ricchezza simbolica con cui la tradizione cristiana ha 
contemplato il mistero di Maria. 
 
7. La dimensione ecumenica: Maria nel dialogo tra le Chiese 
 
La figura di Maria è stata storicamente uno dei punti di maggiore divisione tra cattolici e 
protestanti. La Riforma del XVI secolo criticò aspramente quella che considerava un'eccessiva 
esaltazione di Maria nella Chiesa cattolica, che a suo avviso oscurava l'unica mediazione di Cristo e 
deviava la fede del popolo verso forme superstiziose. Lutero stesso, pur mantenendo una personale 
devozione a Maria e riconoscendone la verginità perpetua, condannò le forme estreme del culto 
mariano e l'invocazione dei santi. 
Le Chiese della Riforma hanno generalmente mantenuto un atteggiamento di rispetto verso Maria 
come madre del Signore, riconoscendole una dignità unica tra tutte le creature umane. Tuttavia, 
hanno rifiutato i dogmi cattolici dell'Immacolata Concezione e dell'Assunzione, considerandoli privi 
di fondamento biblico. Hanno anche respinto la pratica dell'invocazione di Maria e dei santi, 
ritenendo che la preghiera debba essere rivolta solo a Dio. Hanno criticato le forme devozionali 
popolari come il rosario, le processioni, i pellegrinaggi ai santuari mariani. 
Anche le Chiese ortodosse, pur avendo una profonda devozione mariana e celebrando con grande 
solennità le feste della Madre di Dio, hanno guardato con perplessità alla definizione cattolica 
dell'Immacolata Concezione, che ritengono non necessaria e potenzialmente problematica dal punto 



di vista teologico. La teologia orientale ha una comprensione diversa del peccato originale e della 
sua trasmissione, e quindi non sente il bisogno di affermare che Maria ne fu preservata. 
Tuttavia, negli ultimi decenni si sono aperti spazi significativi di dialogo ecumenico su Maria. 
Diverse commissioni teologiche miste hanno prodotto documenti che cercano di identificare 
convergenze e di chiarire le divergenze. Si è riconosciuto che molte incomprensioni nascono da 
linguaggi diversi più che da differenze sostanziali di fede. Ad esempio, quando i cattolici parlano di 
"mediazione" di Maria, non intendono affermare che ella sia una mediatrice accanto a Cristo o 
indipendente da lui, ma che partecipa in modo subordinato e dipendente all'unica mediazione di 
Cristo. 
Il Gruppo di Dombes, che riunisce teologi cattolici e protestanti di lingua francese, ha pubblicato 
nel 1998 un importante documento intitolato "Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei 
santi". Questo testo mostra che è possibile riconoscere insieme il ruolo unico di Maria nella storia 
della salvezza, la sua cooperazione all'opera redentrice di Cristo, la sua presenza orante nella 
comunità ecclesiale. Le divergenze permangono su aspetti specifici, ma il dialogo ha permesso di 
superare molti pregiudizi e incomprensioni. 
Anche con le Chiese ortodosse il dialogo è fecondo. Entrambe le tradizioni, cattolica e ortodossa, 
hanno una ricca pietà mariana, celebrano le stesse feste principali, venerano Maria come Theotokos, 
riconoscono la sua verginità perpetua e la sua assunzione. Le divergenze riguardano più la 
formulazione teologica di alcuni aspetti che la sostanza della fede e della devozione. 
Un aspetto particolarmente promettente del dialogo ecumenico su Maria è la riscoperta comune 
della Scrittura. Studiare insieme i testi biblici che parlano di Maria, cercare di comprenderli nel loro 
contesto originario, lasciare che la Parola di Dio illumini le nostre comprensioni teologiche: questo 
può aiutare a superare le contrapposizioni storiche e a ritrovare una fede condivisa. Maria, che 
nell'Apocalisse appare come la donna vestita di sole con una corona di dodici stelle (immagine 
interpretata come simbolo della Chiesa), può diventare non un elemento di divisione ma un segno di 
unità per tutti i cristiani. 
 
8. Maria e il femminile: riflessioni teologiche sulla maternità spirituale 
 
La figura di Maria solleva inevitabilmente questioni legate alla comprensione del femminile nella 
tradizione cristiana e nella riflessione teologica contemporanea. Per secoli, Maria è stata presentata 
come il modello della donna cristiana, incarnando virtù come l'umiltà, la purezza, la sottomissione, 
la dedizione materna. Questa presentazione ha certamente sostenuto la fede di innumerevoli donne, 
offrendo loro un ideale alto e un riferimento spirituale. Tuttavia, ha anche contribuito a cristallizzare 
ruoli femminili tradizionali, identificando la realizzazione della donna principalmente con la 
maternità e con una certa passività recettiva. 
La teologia femminista ha sollevato critiche importanti a questa impostazione. Ha evidenziato come 
l'esaltazione di Maria vergine e madre abbia creato un ideale femminile impossibile da realizzare 
per le donne reali, che non possono essere contemporaneamente vergini e madri. Ha denunciato 
come l'immagine di Maria sia stata talvolta usata per mantenere le donne in posizioni subordinate, 
invitandole all'umiltà e all'obbedienza come virtù specificamente femminili. Ha criticato una 
mariologia che enfatizza la passività di Maria, la sua semplice accoglienza dell'iniziativa divina, 
dimenticando che il suo "sì" è stato un atto di coraggio, una scelta libera e responsabile, un impegno 
attivo. 
Tuttavia, una rilettura più attenta dei testi biblici e della tradizione permette di recuperare aspetti 
della figura di Maria che sono tutt'altro che passivi o stereotipati. Il Magnificat presenta Maria come 
una donna che ha chiara coscienza politica e sociale, che annuncia il rovesciamento delle strutture 
di potere, che si colloca dalla parte dei poveri e degli oppressi. La scena di Cana mostra una Maria 
che prende l'iniziativa, che interviene nella situazione, che ha una fiducia tale nel Figlio da 
spingerlo ad anticipare la sua "ora". La presenza di Maria ai piedi della croce manifesta un coraggio 
straordinario, una fedeltà che non si lascia intimorire dalla violenza e dalla morte. 



Alcuni teologi hanno proposto di comprendere la maternità di Maria non in senso biologico-
riduttivo, ma in senso simbolico-spirituale più ampio. Maria è madre non solo perché ha partorito 
Gesù secondo la carne, ma perché ha generato la fede, perché ha collaborato attivamente al progetto 
di salvezza, perché continua a essere feconda spiritualmente nella Chiesa. Questa maternità 
spirituale non è prerogativa esclusiva delle donne, ma può essere vissuta anche dagli uomini. Allo 
stesso modo, la verginità di Maria non riguarda primariamente l'integrità fisica, ma la totalità del 
dono di sé, la consacrazione incondizionata a Dio, che può essere vissuta in modi diversi. 
La riflessione contemporanea cerca anche di evitare una contrapposizione rigida tra maternità e 
verginità, tra attività e passività, tra accoglienza e iniziativa. Maria è vergine e madre, è recettiva e 
attiva, ascolta e parla, accoglie e genera. La sua figura sfugge alle dicotomie semplicistiche e offre 
un modello di umanità integrale che supera gli stereotipi di genere. 
È importante anche non idealizzare Maria fino al punto di renderla irraggiungibile. La Lumen 
Gentium parla del "pellegrinaggio della fede" di Maria, sottolineando che anche lei ha dovuto 
camminare nell'oscurità, fidarsi senza comprendere pienamente, rimanere fedele attraverso le prove. 
Questa Maria più "umana", più vicina alla nostra esperienza, può essere un riferimento più credibile 
e più liberante sia per le donne che per gli uomini. 
Infine, è significativo notare come in molte culture il volto di Maria si sia inculturato assumendo 
tratti locali. La Madonna nera di Czestochowa, la Vergine meticcia di Guadalupe, le 
rappresentazioni africane o asiatiche di Maria: tutte mostrano che la maternità di Maria è universale, 
abbraccia tutti i popoli e tutte le culture. Ella è veramente la madre dell'umanità intera, e ogni 
cultura può riconoscersi in lei senza perdere la propria identità. 
 
9. Maria "stella dell'evangelizzazione": una spiritualità missionaria 
 
Papa Paolo VI, nell'esortazione apostolica Evangelii Nuntiandi, definì Maria "stella 
dell'evangelizzazione". Questa definizione, ripresa e sviluppata dai pontefici successivi, evidenzia 
un aspetto della figura mariana che merita particolare attenzione: Maria non è solo la madre che 
consola e protegge, ma è anche la discepola missionaria che annuncia il Vangelo e chiama alla 
conversione. 
Il primo gesto "missionario" di Maria è la Visitazione. Dopo aver ricevuto l'annuncio dell'angelo, 
Maria non rimane chiusa in se stessa a contemplare il mistero che si compie in lei, ma "si alzò e 
andò in fretta" verso la montagna per visitare la cugina Elisabetta. Questo movimento "in uscita" è 
stato interpretato come il modello della missione cristiana. Chi ha incontrato Cristo non può tenere 
per sé questo incontro, ma è spinto a condividerlo, a portarlo agli altri. La gioia del Vangelo è una 
gioia che si deve comunicare. 
Anche le apparizioni mariane, quando autentiche, hanno sempre un contenuto missionario. Maria 
non appare per semplice consolazione privata dei veggenti, ma affida loro un messaggio che deve 
essere annunciato. A Lourdes, chiede che si costruisca una cappella e che si venga in processione. A 
Fatima, invita alla preghiera del rosario, alla conversione, alla penitenza per la salvezza dei 
peccatori e per la pace nel mondo. Questi messaggi non riguardano solo i destinatari immediati 
delle apparizioni, ma sono rivolti alla Chiesa intera e all'umanità. 
La spiritualità mariana ha dunque una dimensione intrinsecamente missionaria. Chi si affida a 
Maria è chiamato a imitare il suo slancio nell'andare verso gli altri, il suo zelo per la salvezza di 
tutti, la sua disponibilità a mettersi al servizio del progetto di Dio. Non si tratta di una missione 
rumorosa e aggressiva, ma di una presenza discreta e feconda, come quella di Maria che nel 
Cenacolo prega con gli apostoli in attesa dello Spirito Santo che li abiliterà alla missione. 
 
10. Conclusione: Maria come finestra sulla trascendenza 
 
Al termine di questo percorso attraverso la figura di Maria nella teologia e nella devozione, 
possiamo tentare una sintesi utilizzando un'immagine metaforica. Maria è come una finestra 



attraverso cui la luce divina giunge all'umanità. Una finestra deve essere trasparente per lasciare 
passare la luce, ma deve anche avere una sua consistenza per poter contenere il vetro che permette il 
passaggio della luce. Maria ha questa doppia caratteristica: è totalmente trasparente a Cristo, non 
trattiene nulla per sé, rimanda sempre al Figlio; ma ha anche una sua consistenza, una sua 
personalità, un suo ruolo specifico nel mistero della salvezza. 
Come una finestra ben fatta non attira l'attenzione su di sé ma sulla luce che lascia passare e sul 
paesaggio che permette di vedere, così Maria non vuole che ci si fermi a lei ma che attraverso lei si 
giunga a Cristo. Eppure, come senza la finestra la luce non entrerebbe nella casa, o entrerebbe in 
modo diverso, così senza Maria l'incarnazione non sarebbe avvenuta nel modo in cui è avvenuta, e 
il nostro accesso a Cristo sarebbe diverso. 
Questa immagine della finestra può aiutare a comprendere il giusto equilibrio nella devozione 
mariana. Da un lato, occorre evitare di assolutizzare Maria, di metterla al posto di Cristo, di 
attribuirle una potenza o una autorità che appartengono solo a Dio. Dall'altro lato, occorre anche 
evitare di svalutare il suo ruolo, di considerarla semplicemente come uno strumento passivo di cui 
Dio si è servito e che poi può essere dimenticato. Maria è e rimane la Madre del Signore, la creatura 
più perfetta, il capolavoro della grazia, la prima e la più grande dei discepoli. 
Nei santuari mariani sparsi per il mondo, milioni di persone continuano a cercare questa finestra 
sulla trascendenza. Vengono con le loro domande, le loro sofferenze, le loro speranze. Trovano in 
Maria una madre che li accoglie, che li comprende, che intercede per loro. E attraverso Maria, molti 
trovano o ritrovano Cristo, scoprono o riscoprono la fede, si convertono o si riconciliano. 
Nel prossimo capitolo affronteremo la delicata questione delle apparizioni mariane: cercheremo di 
comprendere questo fenomeno dal punto di vista fenomenologico, esamineremo i criteri di 
discernimento che la Chiesa applica, rifletteremo sul significato teologico e spirituale di queste 
manifestazioni straordinarie, sempre con la prudenza e l'equilibrio che il tema richiede. 
 
 
 
Capitolo 4 
LE APPARIZIONI MARIANE: FENOMENOLOGIA, DISCERNIMENTO, 
SIGNIFICATO 
 
 
1. L'esperienza visionaria: una realtà umana controversa 
 
In una grotta dei Pirenei, nel febbraio del 1858, una ragazza di quattordici anni afferma di vedere 
una "bella signora" vestita di bianco che le sorride e le parla. A Fatima, nel 1917, tre pastorelli 
sostengono di incontrare una donna luminosa che si presenta come "la Signora del Rosario" e 
comunica loro messaggi sulla preghiera e sulla conversione. In Rwanda, negli anni Ottanta del 
Novecento, alcune ragazze dichiarano di ricevere apparizioni della Vergine Maria che annuncia 
imminenti catastrofi e invita alla riconciliazione. In tutti questi casi, e in molti altri simili diffusi nei 
secoli e nei continenti, ci troviamo di fronte a un fenomeno che suscita insieme fascino e 
perplessità: l'esperienza visionaria, la pretesa di un contatto diretto con il soprannaturale, 
l'affermazione che il cielo si è aperto e ha comunicato con la terra. 
Come comprendere questi fenomeni? Come valutarli? Come distinguere l'autentico dal falso, la 
vera esperienza mistica dall'allucinazione o dall'inganno? Queste domande hanno accompagnato la 
Chiesa fin dai suoi inizi. Già San Paolo, nella prima lettera ai Tessalonicesi, invitava i cristiani a 
"esaminare ogni cosa e trattenere ciò che è buono", a "non spegnere lo Spirito" ma anche a "non 
disprezzare le profezie". L'atteggiamento richiesto è dunque duplice: apertura e discernimento, 
disponibilità ad accogliere i doni dello Spirito ma anche capacità critica per riconoscere ciò che 
viene veramente da Dio. 



Prima di entrare nell'analisi dei criteri di discernimento applicati dalla Chiesa, vale la pena sostare 
sulla fenomenologia dell'esperienza visionaria in quanto tale. Che cosa accade quando una persona 
afferma di vedere la Madonna? Quali sono le caratteristiche ricorrenti di queste esperienze? Quali 
elementi le accomunano e quali le differenziano? 
Le apparizioni mariane, quando vengono esaminate nella loro dimensione fenomenologica, 
mostrano alcune caratteristiche ricorrenti. In primo luogo, i veggenti sono spesso persone semplici, 
giovani o giovanissimi, provenienti da ambienti umili e rurali. Bernadette Soubirous era una 
ragazzina povera e malata, quasi analfabeta. I tre pastorelli di Fatima erano bambini che non 
avevano ricevuto alcuna istruzione formale. Le veggenti di Kibeho erano studentesse di una scuola 
secondaria in un paese povero dell'Africa. Questo dato non è casuale: sembra che Dio scelga 
preferenzialmente i piccoli, gli umili, coloro che il mondo non considera, per affidare loro messaggi 
destinati all'intera umanità. Questa scelta si inserisce in una logica biblica costante: Dio non guarda 
all'apparenza o alla posizione sociale, ma al cuore. 
In secondo luogo, le apparizioni avvengono spesso in luoghi periferici, lontani dai centri del potere 
religioso o politico. Non nelle cattedrali o nei palazzi, ma nelle grotte, nei campi, nei boschi, nei 
villaggi dimenticati. Lourdes era un piccolo paese ai piedi dei Pirenei, privo di qualsiasi rilevanza. 
Fatima era una frazione rurale sperduta nel Portogallo centrale. Questa perifericità geografica 
corrisponde a una perifericità sociale: la Madonna appare dove il mondo non guarda, dove la Chiesa 
istituzionale talvolta fatica ad arrivare, dove vivono gli ultimi e i dimenticati. 
In terzo luogo, il contenuto delle apparizioni è solitamente semplice e ripetitivo. La Madonna non 
viene a rivelare nuove dottrine teologiche, non propone interpretazioni originali delle Scritture, non 
fonda nuove religioni. Il suo messaggio è essenziale: preghiera, conversione, penitenza, ritorno al 
Vangelo. Chiede che si reciti il rosario, che si frequentino i sacramenti, che si viva nella carità. 
Invita alla riconciliazione, alla pace, alla speranza. Nulla di straordinariamente nuovo, eppure tutto 
profondamente necessario. La Madonna ricorda ciò che si rischia di dimenticare, riporta 
all'essenziale quando ci si perde nel superfluo. 
In quarto luogo, le apparizioni sono accompagnate spesso da fenomeni straordinari che coinvolgono 
non solo i veggenti ma anche coloro che sono presenti. A Fatima, decine di migliaia di persone 
testimoniarono il cosiddetto "miracolo del sole", un fenomeno luminoso nel cielo che durò alcuni 
minuti e che fu descritto anche da osservatori scettici presenti sul posto. A Lourdes, sono state 
documentate guarigioni inspiegabili secondo le conoscenze mediche. Questi segni esterni servono 
come conferma della veridicità delle apparizioni, come attestazione che non si tratta di semplici 
visioni soggettive ma di eventi che hanno una loro oggettività, che lasciano tracce verificabili. 
In quinto luogo, i veggenti manifestano spesso resistenze iniziali, paura, desiderio di sottrarsi alla 
missione che viene loro affidata. Bernadette non voleva essere creduta, desiderava rimanere 
nell'ombra, soffrì molto per la notorietà che le apparizioni le procurarono. I bambini di Fatima 
furono imprigionati e minacciati dalle autorità civili che volevano farli ritrattare, ma resistettero. 
Questa riluttanza, questo non cercare la visibilità, questo non trarre vantaggio personale dalle 
apparizioni, costituisce un elemento importante di credibilità. Se le apparizioni fossero invenzioni o 
costruzioni psicologiche motivate dal desiderio di attenzione, ci si aspetterebbe un atteggiamento 
diverso nei veggenti. 
 
2. Il contesto storico e culturale delle apparizioni 
 
Le apparizioni mariane non avvengono in un vuoto storico o culturale, ma si inseriscono sempre in 
un contesto specifico che contribuisce a plasmare le modalità in cui vengono percepite, descritte e 
interpretate. Comprendere questo contesto è essenziale per un discernimento corretto. 
Il XIX secolo, che vide un'intensificazione straordinaria delle apparizioni mariane riconosciute dalla 
Chiesa, fu anche il secolo delle grandi trasformazioni sociali ed economiche prodotte dalla 
rivoluzione industriale, delle ideologie secolarizzanti che contestavano il ruolo della religione nella 
società, delle persecuzioni contro la Chiesa in diversi paesi europei. In questo contesto, le 



apparizioni di Lourdes (1858), di La Salette (1846), di Pontmain (1871) e altre possono essere lette 
come una risposta del cielo alle sfide del tempo, come un richiamo alla preghiera e alla conversione 
in un'epoca di crescente allontanamento dalla fede. 
Il XX secolo, segnato da due guerre mondiali devastanti, dalla minaccia del comunismo ateo, dalla 
guerra fredda e dal rischio di un conflitto nucleare, vide apparizioni che richiamavano alla pace e 
alla conversione della Russia. Fatima (1917) è l'esempio più emblematico: le apparizioni avvennero 
proprio nell'anno della rivoluzione bolscevica, e i messaggi parlavano esplicitamente della necessità 
di pregare per la conversione della Russia per evitare che i suoi errori si diffondessero nel mondo. 
Questa dimensione profetica, questa capacità di leggere i segni dei tempi, caratterizza molte delle 
apparizioni autentiche. 
Anche il contesto culturale locale influenza il modo in cui le apparizioni vengono percepite e 
descritte. La Madonna che appare a Guadalupe nel 1531 ha tratti indigeni e si presenta con simboli 
comprensibili alla cultura azteca. La tilma di Juan Diego mostra un'immagine che può essere letta 
secondo i codici iconografici mesoamericani: la Madonna è incinta, sta davanti al sole, ha sotto i 
piedi la luna, indossa una cintura che nella cultura azteca indicava la gravidanza. Questa 
inculturazione del messaggio mariano mostra che Dio parla a ciascun popolo nel linguaggio che può 
comprendere, rispettando e valorizzando le culture locali. 
Tuttavia, il riconoscimento di questa dimensione culturale non deve portare a un riduzionismo 
sociologico che spieghi le apparizioni unicamente come proiezioni psicologiche o costruzioni 
culturali. La fede della Chiesa afferma che, nelle apparizioni autentiche, si verifica un reale 
intervento soprannaturale, una vera comunicazione tra il cielo e la terra, anche se questa 
comunicazione si serve necessariamente delle mediazioni culturali e linguistiche disponibili ai 
veggenti. 
 
3. I criteri di discernimento della Chiesa: un processo rigoroso 
 
La Chiesa cattolica ha sviluppato nel corso dei secoli criteri precisi per discernere l'autenticità delle 
presunte apparizioni. Questo discernimento è necessario perché non tutto ciò che si presenta come 
soprannaturale lo è realmente. Possono esservi illusioni, allucinazioni causate da stati psicologici 
particolari, inganni deliberati motivati dal desiderio di notorietà o da interessi economici, e perfino, 
secondo la dottrina cattolica, interventi del maligno che si maschera da angelo di luce per ingannare 
i fedeli. 
Il processo di discernimento comincia solitamente a livello della diocesi dove le presunte 
apparizioni avvengono. Il vescovo locale ha l'autorità e la responsabilità di aprire un'indagine, 
nominare una commissione di esperti (teologi, psicologi, medici, storici), raccogliere testimonianze, 
esaminare i presunti veggenti, valutare i messaggi ricevuti, verificare eventuali fenomeni 
straordinari. Questo processo può durare anni, anche decenni. La Chiesa non ha fretta di 
pronunciarsi, preferisce attendere e osservare i frutti nel tempo piuttosto che dare giudizi 
precipitosi. 
I criteri applicati nel discernimento sono molteplici e convergenti. Nessun singolo criterio è 
sufficiente da solo, ma la valutazione complessiva emerge dalla considerazione di tutti gli elementi. 
Un primo criterio riguarda la conformità con la fede cattolica. I messaggi ricevuti nelle 
apparizioni devono essere pienamente coerenti con la dottrina della Chiesa, con le Scritture, con la 
tradizione. Non possono contenere errori teologici, non possono contraddire verità di fede definite, 
non possono presentare novità dottrinali che si discostino dall'insegnamento costante della Chiesa. 
Se una presunta apparizione insegna qualcosa di contrario alla fede cattolica, questo è un segno 
certo che non proviene da Dio. Lo Spirito Santo, che guida la Chiesa, non può contraddire se stesso. 
Un secondo criterio concerne la sanità psicologica dei veggenti. Le persone che affermano di 
ricevere apparizioni vengono sottoposte a esami psicologici e psichiatrici per escludere la presenza 
di patologie mentali, di stati allucinatori, di personalità mitomani o isteriche. Questo non significa 
che i mistici debbano essere psicologicamente "perfetti" - alcuni santi hanno presentato tratti di 



personalità particolari - ma devono essere sostanzialmente equilibrati, in grado di distinguere la 
realtà dalla fantasia, non affetti da disturbi che potrebbero spiegare le loro esperienze come mere 
produzioni psichiche. 
Un terzo criterio riguarda la onestà morale dei veggenti. Devono essere persone sincere, che non 
cercano vantaggi personali dalle apparizioni, che non mentono o manipolano, che vivono in modo 
coerente con i messaggi che affermano di ricevere. Se un presunto veggente conduce una vita 
moralmente disordinata, se cerca la notorietà o il guadagno, se si contraddice nelle sue 
testimonianze, questo getta un'ombra sulla credibilità delle sue affermazioni. Al contrario, una vita 
santa, umile, coerente costituisce un elemento importante a favore dell'autenticità. 
Un quarto criterio è quello dei frutti spirituali. Gesù stesso ha detto che l'albero si riconosce dai 
suoi frutti. Se le presunte apparizioni producono conversioni autentiche, se portano i fedeli a una 
vita sacramentale più intensa, se generano carità, pace, riconciliazione, questo è un segno 
favorevole. Al contrario, se producono divisioni, fanatismo, disordini, allontanamento dalla Chiesa, 
questo indica che qualcosa non va. La Chiesa osserva nel tempo quali effetti si producono: un 
santuario dove le persone pregano, si confessano, si convertono, è un luogo dove lo Spirito Santo 
opera, anche se le modalità iniziali possono essere state ambigue. 
Un quinto criterio riguarda l'atteggiamento verso l'autorità ecclesiale. I veri veggenti sono sempre 
docili all'autorità della Chiesa, si sottomettono al suo giudizio, non si ribellano se le loro 
affermazioni vengono messe in discussione. Sono consapevoli che l'ultima parola spetta alla Chiesa, 
non a loro. Se invece un presunto veggente si pone in conflitto con i vescovi, disobbedisce alle loro 
direttive, si erige a profeta contro l'istituzione, questo è un segno molto negativo. Lo Spirito Santo 
non può ispirare atteggiamenti di ribellione contro quella stessa Chiesa che egli guida. 
Un sesto criterio concerne la presenza di eventuali segni straordinari verificabili. Guarigioni 
inspiegabili, fenomeni luminosi testimoniati da molte persone, predizioni che si verificano, possono 
costituire conferme dell'origine soprannaturale delle apparizioni. Tuttavia, la Chiesa è molto 
prudente in questo ambito. Non tutti i fenomeni straordinari provengono necessariamente da Dio: 
possono esservi spiegazioni naturali ancora non comprese, o perfino interventi di origine diabolica. 
Inoltre, l'assenza di fenomeni straordinari non prova necessariamente che le apparizioni siano false: 
Dio può comunicare anche senza produrre miracoli eclatanti. 
Al termine dell'indagine, il vescovo può pronunciare uno dei seguenti giudizi: "constat de 
supernaturalitate" (consta la soprannaturalità), cioè si riconosce che le apparizioni sono autentiche; 
"non constat de supernaturalitate" (non consta la soprannaturalità), cioè non si hanno elementi 
sufficienti per affermare che le apparizioni siano autentiche, ma nemmeno per negarle; "constat de 
non supernaturalitate" (consta la non soprannaturalità), cioè si è certi che le apparizioni non sono 
autentiche. Quest'ultimo giudizio negativo impedisce qualsiasi forma di culto pubblico legato alle 
presunte apparizioni. 
È importante sottolineare che anche quando la Chiesa riconosce la soprannaturalità di 
un'apparizione, questo riconoscimento non ha lo stesso valore di un dogma di fede. Nessun cattolico 
è obbligato a credere alle apparizioni, nemmeno a quelle riconosciute ufficialmente. La fede nelle 
apparizioni rimane facoltativa, appartiene all'ambito delle "rivelazioni private" che, come dice il 
Catechismo della Chiesa Cattolica, hanno il compito di "aiutare a vivere più pienamente la fede in 
una determinata epoca storica", ma "non appartengono al deposito della fede". Il cristiano è 
obbligato a credere nel Vangelo, non nelle apparizioni. 
 
4. La distinzione fondamentale: Rivelazione pubblica e rivelazioni private 
 
Per comprendere correttamente il fenomeno delle apparizioni mariane è essenziale distinguere tra 
Rivelazione pubblica e rivelazioni private. Questa distinzione, che può apparire tecnica, è in realtà 
decisiva per mantenere la giusta prospettiva teologica e spirituale. 
La Rivelazione pubblica è la rivelazione definitiva che Dio ha dato all'umanità in Gesù Cristo. 
Essa è contenuta nelle Scritture e nella Tradizione apostolica, ed è stata completata con la morte 



dell'ultimo apostolo. Non vi sarà più alcuna nuova rivelazione pubblica prima della venuta gloriosa 
di Cristo alla fine dei tempi. Il Concilio Vaticano II, nella costituzione dogmatica Dei Verbum, 
afferma chiaramente che "l'economia cristiana, in quanto è la nuova e definitiva alleanza, non 
passerà mai e non è da aspettarsi alcuna nuova rivelazione pubblica prima della manifestazione 
gloriosa del Signore nostro Gesù Cristo". 
Questo significa che tutto ciò che è necessario per la salvezza è già stato rivelato in Cristo. Non 
manca nulla, non occorrono supplementi o integrazioni. Il Vangelo contiene pienamente la verità 
salvifica. Qualsiasi messaggio successivo, per quanto autorevole possa apparire, non può 
aggiungere nulla di essenziale a questa rivelazione definitiva. 
Le rivelazioni private, invece, sono comunicazioni che Dio può fare a determinate persone in 
epoche successive alla chiusura della Rivelazione pubblica. Queste rivelazioni private - tra cui 
rientrano le apparizioni mariane - non appartengono al deposito della fede. Non sono necessarie per 
la salvezza. Non aggiungono nulla di nuovo alla Rivelazione pubblica. Il loro ruolo è unicamente 
quello di aiutare i credenti a vivere più pienamente la fede in un determinato momento storico, di 
richiamare verità che rischiano di essere dimenticate, di orientare la pietà e la preghiera. 
Il cardinale Joseph Ratzinger, prefetto della Congregazione per la Dottrina della Fede, scrisse nel 
commentario teologico al terzo segreto di Fatima che le rivelazioni private "non costituiscono una 
'voce pubblica', ma un aiuto per il nostro tempo". E aggiungeva: "Una rivelazione privata può 
introdurre nuovi accenti, far emergere nuove forme di pietà o approfondirne di antiche. Essa può 
avere un certo carattere profetico e può essere un valido aiuto per comprendere e vivere meglio il 
Vangelo nell'ora attuale; perciò non la si deve disprezzare. È un aiuto, che è offerto, ma del quale 
non è obbligatorio far uso". 
Questa distinzione è fondamentale per evitare due errori opposti. Il primo errore consiste nel 
disprezzare le rivelazioni private, nel considerarle irrilevanti o addirittura dannose per la fede. 
Questo atteggiamento ignora che Dio può continuare a parlare al suo popolo anche dopo la chiusura 
della Rivelazione pubblica, che lo Spirito Santo non ha cessato di operare nella Chiesa, che i 
carismi profetici non si sono estinti. Molte apparizioni mariane riconosciute dalla Chiesa hanno 
effettivamente prodotto frutti spirituali straordinari, hanno convertito innumerevoli persone, hanno 
rivitalizzato la fede di intere regioni. 
Il secondo errore, opposto e forse più diffuso, consiste nell'esagerare l'importanza delle rivelazioni 
private, nel metterle quasi sullo stesso piano del Vangelo, nel ricavarne una specie di dottrina 
parallela che finisce per oscurare il centro della fede cristiana. Questo accade quando si dà più 
importanza ai "segreti" di Fatima che al Vangelo di Gesù Cristo, quando si costruiscono 
speculazioni apocalittiche basate su interpretazioni forzate dei messaggi mariani, quando si divide 
la Chiesa tra chi crede alle apparizioni e chi non ci crede, come se questa fosse la questione 
essenziale della fede. 
La giusta via di mezzo consiste nel riconoscere il valore delle rivelazioni private autentiche senza 
assolutizzarle, nell'accoglierle con gratitudine senza farne il centro della propria spiritualità, 
nell'ascoltarle con rispetto senza dimenticare che esse sono sempre subordinate al Vangelo e devono 
essere interpretate alla sua luce. 
 
5. Le apparizioni riconosciute: alcuni esempi paradigmatici 
 
Nel corso della storia della Chiesa, sono state numerose le apparizioni mariane che, dopo attento 
discernimento, hanno ricevuto il riconoscimento ufficiale dell'autorità ecclesiale. Ciascuna di esse 
ha caratteristiche peculiari, ma tutte convergono nel richiamare alla conversione, alla preghiera, alla 
fedeltà al Vangelo. Esaminiamo brevemente alcune delle più significative. 
Guadalupe (1531) è considerata una delle apparizioni mariane più importanti per le sue 
conseguenze storiche e culturali. Secondo la tradizione, la Vergine Maria apparve più volte a un 
indigeno di nome Juan Diego sul colle Tepeyac, vicino all'attuale Città del Messico. La Madonna si 
presentò con tratti meticci, parlò nella lingua nahuatl degli Aztechi, chiese che si costruisse un 



tempio in quel luogo. Come segno della veridicità delle apparizioni, fece sbocciare delle rose in 
pieno inverno e impresse la sua immagine sulla tilma (il mantello di stoffa grezza) di Juan Diego. 
L'importanza di Guadalupe va ben oltre l'evento in sé. Le apparizioni avvennero solo dieci anni 
dopo la conquista spagnola del Messico, in un momento in cui il mondo indigeno era devastato 
dalla sconfitta militare, dalle malattie portate dagli europei, dalla distruzione delle loro strutture 
religiose e sociali. In questo contesto di profonda crisi, l'apparizione di una Madonna con tratti 
indigeni, che parlava la lingua del popolo vinto, rappresentò un messaggio potente: Dio non stava 
dalla parte dei conquistatori contro i conquistati, ma amava tutti, e in particolare i poveri e gli 
umiliati. 
La devozione a Guadalupe si diffuse rapidamente tra la popolazione indigena, e nel giro di pochi 
anni milioni di nativi abbracciarono la fede cristiana. Gli storici riconoscono che l'evangelizzazione 
del Messico fu profondamente segnata da questo evento. Ancora oggi, la Basilica di Nostra Signora 
di Guadalupe è uno dei santuari mariani più visitati al mondo, simbolo dell'identità cattolica 
latinoamericana. 
Lourdes (1858) è forse l'apparizione mariana più conosciuta in Occidente. Tra l'11 febbraio e il 16 
luglio 1858, la Vergine Maria apparve diciotto volte a Bernadette Soubirous, una ragazzina di 
quattordici anni, povera e malata, nella grotta di Massabielle vicino al paese di Lourdes nei Pirenei 
francesi. La Madonna si presentò come "l'Immacolata Concezione" - espressione che Bernadette 
non conosceva e che confermò il dogma proclamato da Pio IX solo quattro anni prima. Chiese la 
costruzione di una cappella, invitò alla preghiera e alla penitenza, fece sgorgare una sorgente 
d'acqua dalla roccia. 
Ciò che colpisce a Lourdes è la semplicità del messaggio. La Madonna non annunciò catastrofi 
imminenti, non rivelò segreti apocalittici, non criticò le autorità della Chiesa o dello Stato. 
Semplicemente invitò alla conversione, alla preghiera, alla penitenza. E fece sgorgare l'acqua, 
elemento fondamentale per la vita, simbolo di purificazione e di rinascita. Quest'acqua sarebbe 
diventata, negli anni successivi, il segno più caratteristico di Lourdes: milioni di pellegrini si 
sarebbero immersi nelle piscine del santuario, e numerose guarigioni inspiegabili sarebbero state 
documentate dal Bureau médical di Lourdes. 
La storia di Bernadette è anch'essa emblematica. Dopo le apparizioni, ella non volle trarre alcun 
vantaggio dalla notorietà acquisita. Entrò nel convento delle Suore della Carità di Nevers, dove 
visse nel nascondimento compiendo umili mansioni. Morì giovane, a soli trentacinque anni, dopo 
una lunga malattia sofferta con pazienza. La sua vita testimoniò la verità delle apparizioni più delle 
apparizioni stesse: una vita di umiltà, di nascondimento, di fedeltà, di sofferenza accettata. 
Fatima (1917) è l'apparizione mariana che ha avuto forse la maggiore risonanza nel XX secolo. Tra 
il 13 maggio e il 13 ottobre 1917, la Madonna apparve sei volte a tre pastorelli - Lucia dos Santos di 
dieci anni, e i suoi cugini Francisco e Jacinta Marto, di nove e sette anni - nella Cova da Iria, vicino 
al villaggio di Fatima nel Portogallo centrale. La Madonna si presentò come "la Signora del 
Rosario", invitò alla recita quotidiana del rosario per la pace nel mondo e per la conversione dei 
peccatori, chiese la consacrazione della Russia al suo Cuore Immacolato. 
Le apparizioni di Fatima hanno un forte carattere profetico e apocalittico. La Madonna mostrò ai 
bambini una visione dell'inferno, rivelò tre "segreti" (uno dei quali, il terzo, sarebbe stato reso 
pubblico solo nel 2000), predisse la fine imminente della prima guerra mondiale ma anche l'inizio 
di una seconda guerra ancora più terribile se l'umanità non si fosse convertita. Parlò esplicitamente 
della Russia, che avrebbe diffuso i suoi errori nel mondo se non si fosse convertita. 
L'ultima apparizione, il 13 ottobre 1917, fu accompagnata dal cosiddetto "miracolo del sole", un 
fenomeno luminoso osservato da circa settantamila persone presenti sul luogo, tra cui giornalisti e 
osservatori scettici. I testimoni descrissero il sole che sembrava danzare nel cielo, che cambiava 
colore, che sembrava precipitare verso la terra. Questo evento, documentato da numerose 
testimonianze convergenti, costituì una conferma straordinaria dell'autenticità delle apparizioni. 
Kibeho (1981-1989) rappresenta un esempio significativo di apparizione mariana riconosciuta in 
epoca recente e in un contesto non occidentale. In questa cittadina del Rwanda, la Madonna sarebbe 



apparsa a diverse ragazze, in particolare ad Alphonsine Mumureke, Nathalie Mukamazimpaka e 
Marie Claire Mukangango. I messaggi invitavano alla conversione, alla preghiera, alla penitenza. 
Ma le apparizioni contenevano anche visioni terrificanti: fiumi di sangue, cadaveri ammucchiati, il 
paese devastato dalla violenza. 
Nel 1994, solo pochi anni dopo le apparizioni, il Rwanda fu teatro di uno dei genocidi più atroci 
della storia contemporanea: in circa cento giorni, furono massacrate circa ottocentomila persone, 
prevalentemente dell'etnia Tutsi. Le apparizioni di Kibeho furono interpretate retrospettivamente 
come un avvertimento profetico, un appello alla riconciliazione che non fu ascoltato. Il 
riconoscimento ufficiale delle apparizioni da parte del vescovo locale avvenne solo nel 2001, dopo 
anni di attenta indagine. 
Questi quattro esempi - Guadalupe, Lourdes, Fatima, Kibeho - mostrano alcune costanti delle 
apparizioni mariane autentiche: la scelta di veggenti umili e giovani, la semplicità del messaggio 
centrato sulla conversione e la preghiera, la presenza di segni straordinari a conferma, la capacità di 
leggere profeticamente i segni dei tempi, i frutti spirituali abbondanti prodotti nel tempo. 
 
6. I messaggi ricorrenti: conversione, preghiera, penitenza, pace 
 
Quando si esaminano le apparizioni mariane riconosciute dalla Chiesa, emerge con chiarezza che il 
contenuto dei messaggi, pur con accenti diversi legati ai contesti storici, presenta alcuni temi 
ricorrenti. Questi temi non sono novità dottrinali, ma sono richiami all'essenziale del Vangelo, inviti 
a vivere con maggiore radicalità la fede cristiana. 
Il primo tema ricorrente è la conversione. La Madonna invita costantemente a convertirsi, a 
cambiare vita, a abbandonare il peccato. Questo appello non si rivolge solo ai grandi peccatori 
pubblici, ma a tutti i credenti che vivono in modo tiepido, che hanno lasciato raffreddare il loro 
fervore iniziale, che si sono adagiati in una fede di abitudine. La conversione richiesta non è un 
evento una tantum, ma un processo continuo, un ritorno quotidiano al Vangelo, una purificazione 
progressiva del cuore. 
Questo messaggio di conversione assume particolare urgenza in epoche di crisi morale e spirituale. 
La Madonna appare spesso in momenti storici difficili - guerre, persecuzioni, rivoluzioni - per 
richiamare gli uomini alla responsabilità delle loro scelte. Il male che si manifesta nella storia non è 
semplicemente frutto di forze impersonali, ma è conseguenza delle scelte umane, del peccato che si 
accumula e produce effetti devastanti. La conversione è la via per spezzare questa spirale di male. 
Il secondo tema è la preghiera. In quasi tutte le apparizioni, la Madonna invita a pregare, e spesso 
indica forme specifiche di preghiera: il rosario a Lourdes e Fatima, l'adorazione eucaristica, la 
meditazione della Passione di Cristo. La preghiera non è vista come una pratica devozionale 
facoltativa, ma come una necessità vitale per la vita cristiana. È attraverso la preghiera che il 
credente mantiene vivo il suo rapporto con Dio, che attinge forza per resistere alle tentazioni, che 
intercede per la salvezza del mondo. 
La preghiera richiesta non è solo individuale, ma anche comunitaria. La recita del rosario in 
famiglia, le processioni, le veglie di preghiera nei santuari: tutte queste forme di preghiera collettiva 
costruiscono e rafforzano la comunità ecclesiale. In un'epoca di individualismo esasperato, l'invito 
alla preghiera comune assume un valore particolare: ci ricorda che non siamo cristiani da soli, ma in 
comunione con i fratelli e le sorelle nella fede. 
Il terzo tema è la penitenza. Questo termine, che nella sensibilità contemporanea può suonare 
antiquato o perfino repressivo, va compreso nel suo significato autentico. La penitenza non è 
masochismo o disprezzo del corpo, ma è l'accettazione di quelle rinunce e di quei sacrifici necessari 
per liberarsi dalla schiavitù dei desideri disordinati, per riorientare la propria vita verso Dio e verso 
il bene. È il digiuno che libera dalla dipendenza dal cibo e dal consumo, è la mortificazione che 
tempra la volontà, è l'accettazione della croce quotidiana che conforma a Cristo. 
La Madonna stessa, in alcune apparizioni, ha proposto forme concrete di penitenza: il digiuno del 
mercoledì e del venerdì, l'astinenza da certi alimenti, l'offerta di piccoli sacrifici quotidiani. Queste 



pratiche, che possono apparire marginali, hanno in realtà un grande valore pedagogico: educano alla 
libertà interiore, insegnano che non siamo schiavi dei nostri bisogni immediati, ci rendono solidali 
con chi soffre. 
Il quarto tema, particolarmente presente nelle apparizioni del XX secolo, è la pace. A Fatima, la 
Madonna apparve durante la prima guerra mondiale e predisse la seconda se l'umanità non si fosse 
convertita. Il suo messaggio era un appello urgente alla pace, che non può essere costruita solo 
attraverso trattati politici o equilibri di potere, ma richiede una conversione dei cuori. La pace vera 
nasce dalla giustizia, dalla riconciliazione, dal perdono, dall'amore reciproco: tutte realtà che sono 
frutti della vita cristiana autentica. 
Questo legame tra conversione personale e pace sociale è un elemento molto significativo delle 
apparizioni mariane. Esse non propongono una spiritualità intimistica e disincarnata, ma mostrano 
che la vita interiore ha conseguenze pubbliche e politiche. Una società composta da persone 
convertite, che pregano e vivono secondo il Vangelo, sarà necessariamente una società più giusta e 
più pacifica. Al contrario, una società che dimentica Dio e vive secondo la logica del potere e 
dell'egoismo produrrà inevitabilmente violenza e oppressione. 
 
7. La prudenza necessaria: rischi e deviazioni 
 
Nonostante il riconoscimento ecclesiale di alcune apparizioni e i frutti spirituali che hanno prodotto, 
è necessario mantenere un atteggiamento di prudenza e di discernimento critico. Il fenomeno delle 
apparizioni è infatti accompagnato da numerosi rischi e può dar luogo a deviazioni che danneggiano 
la fede autentica. 
Un primo rischio è quello del sensazionalismo. Le apparizioni, per loro natura, esercitano un 
fascino particolare sull'immaginazione. L'idea che il cielo si apra e che la Madonna appari 
fisicamente suscita emozioni forti, attira l'attenzione, genera curiosità. Questo può portare a una 
ricerca morbosa del soprannaturale, a una fame di segni e di miracoli che distoglie dall'essenziale. 
Si corre il rischio di ridurre la fede a una caccia all'evento straordinario, dimenticando che la vita 
cristiana si costruisce nella fedeltà quotidiana, nell'amore concreto, nella preghiera nascosta. 
Il sensazionalismo è alimentato talvolta dai media, che tendono a enfatizzare gli aspetti più 
spettacolari delle presunte apparizioni, trascurando il discernimento ecclesiale e la dimensione 
spirituale. Una presunta apparizione che non è stata riconosciuta dalla Chiesa può ricevere ampia 
copertura mediatica, generando confusione nei fedeli che non hanno strumenti per valutare 
criticamente le informazioni ricevute. 
Un secondo rischio è quello della credulità acritica. Alcune persone sono disposte a credere a 
qualsiasi pretesa apparizione, senza esercitare alcun discernimento. Accettano come autentiche 
visioni che non hanno alcuna conferma ecclesiale, che presentano contenuti teologicamente 
problematici, che sono accompagnate da fenomeni dubbi. Questa credulità nasce spesso da un 
bisogno psicologico di sicurezza, dal desiderio di avere certezze immediate in un mondo complesso 
e inquietante. Ma essa è contraria alla vera fede, che richiede un uso maturo della ragione e 
un'adesione libera e responsabile. 
Un terzo rischio è quello del fanatismo. Alcuni devoti delle apparizioni sviluppano atteggiamenti 
settari: si considerano i veri credenti in contrasto con la massa tiepida dei cristiani, disprezzano chi 
non condivide la loro devozione, interpretano ogni evento alla luce dei messaggi delle apparizioni, 
costruiscono speculazioni apocalittiche sul futuro prossimo. Questo fanatismo può portare a 
dividere le comunità ecclesiali, a creare contrapposizioni, a generare angoscia e paura anziché 
speranza e pace. 
Il fanatismo legato alle apparizioni può assumere anche connotazioni politiche. In alcuni casi, i 
messaggi delle apparizioni (o presunte tali) sono stati strumentalizzati per sostenere determinate 
posizioni ideologiche o per legittimare regimi politici. La devozione mariana, che dovrebbe unire 
tutti i cristiani al di là delle loro appartenenze politiche, diventa così elemento di divisione e di 
strumentalizzazione. 



Un quarto rischio è quello dello sfruttamento commerciale. Intorno ai luoghi di presunte 
apparizioni si sviluppa spesso un'industria di gadget religiosi, di oggetti devozionali, di 
pubblicazioni. Questo commercio non è necessariamente illegittimo - i pellegrini hanno bisogno di 
alloggi, di ristoranti, di negozi dove acquistare ricordi - ma può degenerare in uno sfruttamento 
cinico della fede delle persone. Quando il santuario diventa principalmente un luogo di business, 
quando l'interesse economico prevale su quello spirituale, si tradisce il senso autentico del 
pellegrinaggio. 
Un quinto rischio, forse il più sottile, è quello di mettere le apparizioni al centro della vita spirituale 
al posto del Vangelo. Alcuni credenti dedicano più tempo a studiare i messaggi delle apparizioni, a 
discutere sui segreti non ancora rivelati, a interpretare i segni annunciati, che a leggere le Scritture, 
a partecipare all'Eucaristia, a vivere la carità. Le apparizioni diventano così una sorta di religione 
parallela, che oscura il centro della fede cristiana che è il mistero pasquale di Cristo. 
Contro tutti questi rischi, la Chiesa esercita un'azione di discernimento e di purificazione. Invita i 
fedeli a mantenere il giusto equilibrio, a non disprezzare le rivelazioni private autentiche ma 
nemmeno a farne il centro della propria spiritualità. Ricorda che l'adesione alle apparizioni, anche a 
quelle riconosciute, rimane facoltativa, mentre l'adesione al Vangelo è obbligatoria. Mette in 
guardia contro le false apparizioni e contro le strumentalizzazioni di quelle vere. 
 
8. Il significato teologico: i "segni dei tempi" 
 
Che senso dare teologicamente al fenomeno delle apparizioni mariane? Perché Dio permetterebbe 
che la Madonna appaia in determinati momenti della storia? Quale funzione svolgono queste 
manifestazioni straordinarie nell'economia della salvezza? 
Una categoria interpretativa utile è quella dei "segni dei tempi", espressione evangelica ripresa dal 
Concilio Vaticano II. I segni dei tempi sono quegli eventi, quelle tendenze, quei fenomeni 
attraverso cui Dio continua a parlare all'umanità nella storia. Non sono rivelazioni nuove che si 
aggiungano al Vangelo, ma sono modalità attraverso cui il Vangelo viene applicato e compreso 
nelle concrete situazioni storiche. 
Le apparizioni mariane autentiche possono essere interpretate come segni dei tempi particolarmente 
intensi. Esse intervengono in momenti critici della storia - guerre, persecuzioni, crisi spirituali 
profonde - per richiamare l'attenzione su verità essenziali che rischiano di essere dimenticate. Non 
dicono nulla di nuovo rispetto al Vangelo, ma riattualizzano il messaggio evangelico, lo rendono 
presente e urgente in una determinata epoca. 
Ad esempio, le apparizioni di Lourdes avvennero in un momento in cui la Francia e l'Europa 
vivevano una crescente secolarizzazione. Il messaggio di conversione e di penitenza risuonò come 
un richiamo profetico a non dimenticare la dimensione spirituale dell'esistenza, a non ridurre la vita 
alla sua dimensione materiale e immanente. Allo stesso modo, Fatima intervenne durante la prima 
guerra mondiale e alla vigilia di sconvolgimenti epocali, richiamando alla preghiera per la pace e 
alla conversione come unica via per evitare catastrofi ancora peggiori. 
Le apparizioni hanno anche una funzione di consolazione del popolo di Dio. Nei momenti più 
difficili, quando sembra che il male trionfi, quando la Chiesa è perseguitata o dimenticata, quando i 
fedeli si sentono smarriti e soli, l'apparizione della Madonna viene a ricordare che il cielo non ha 
abbandonato la terra, che Dio continua a prendersi cura dei suoi figli, che la speranza cristiana ha un 
fondamento solido. Maria, madre e maestra, viene a incoraggiare, a sostenere, a indicare la via. 
Le apparizioni svolgono inoltre una funzione pedagogica. Attraverso forme semplici e concrete - la 
richiesta di recitare il rosario, di digiunare il mercoledì, di costruire una cappella - la Madonna 
educa il popolo cristiano a pratiche che sostengono e alimentano la vita di fede. Queste indicazioni 
concrete sono particolarmente preziose per le persone semplici, che hanno bisogno di gesti tangibili 
attraverso cui esprimere la propria devozione. 
Le apparizioni hanno infine una dimensione profetica. Esse leggono i segni dei tempi, identificano 
i pericoli che minacciano l'umanità, annunciano le conseguenze delle scelte umane. Questa 



dimensione profetica non va intesa come predizione dettagliata del futuro - i "segreti" delle 
apparizioni sono solitamente formulati in modo simbolico e aperto a diverse interpretazioni - ma 
come discernimento spirituale delle dinamiche storiche in atto. La Madonna a Fatima non predisse 
esattamente come e quando sarebbe scoppiata la seconda guerra mondiale, ma intuì profeticamente 
che l'allontanamento da Dio e la diffusione di ideologie atee avrebbero portato a catastrofi terribili. 
 
9. Apparizioni e Scrittura: il fondamento biblico 
 
Potrebbe sorgere una domanda: le apparizioni mariane hanno un fondamento biblico? La Scrittura 
parla di questo fenomeno? È legittimo attendersi che la Madonna appaia dopo la sua assunzione in 
cielo? 
La Bibbia non parla esplicitamente di apparizioni di Maria dopo la sua morte o assunzione. 
Tuttavia, la Scrittura attesta ampiamente il fenomeno delle apparizioni e delle visioni come 
modalità attraverso cui Dio comunica con gli uomini. Nell'Antico Testamento, angeli appaiono ai 
patriarchi, Dio si manifesta a Mosè nel roveto ardente, i profeti ricevono visioni. Nel Nuovo 
Testamento, un angelo appare a Zaccaria e a Maria, Gesù risorto appare ai discepoli, Paolo riceve 
una visione sulla via di Damasco, Giovanni sull'isola di Patmos vede le realtà celesti descritte 
nell'Apocalisse. 
La teologia cattolica, basandosi sulla dottrina della comunione dei santi, afferma che coloro che 
sono nella gloria celeste - i santi e in particolare Maria - mantengono un legame con la Chiesa 
pellegrinante sulla terra. Essi intercedono per noi, sono in comunione con noi, possono in qualche 
modo manifestarsi a noi. L'apparizione non è dunque un fenomeno estraneo all'economia della 
salvezza, ma è una delle forme possibili della comunione tra il cielo e la terra. 
L'Apocalisse, al capitolo dodicesimo, presenta una visione che la tradizione ha interpretato in 
riferimento a Maria: "Un segno grandioso apparve nel cielo: una donna vestita di sole, con la luna 
sotto i suoi piedi e, sul capo, una corona di dodici stelle". Questa donna partorisce un figlio maschio 
"destinato a governare tutte le nazioni", chiaro riferimento a Cristo. La donna viene perseguitata dal 
drago, ma le vengono date "le due ali della grande aquila" per volare nel deserto, dove viene nutrita. 
Questa visione apocalittica, pur avendo molteplici livelli di significato (la donna rappresenta anche 
Israele e la Chiesa), include certamente un riferimento a Maria madre di Gesù. 
Questo testo apocalittico suggerisce che Maria ha un ruolo nel combattimento spirituale che 
attraversa la storia, nella lotta tra il bene e il male, tra la Chiesa e le forze che le si oppongono. Le 
apparizioni mariane possono essere lette in questa prospettiva: Maria, la donna vestita di sole, 
continua a essere presente nella storia della Chiesa, continua a sostenere i credenti nella loro lotta 
spirituale, continua a indicare il Figlio come unico salvatore. 
 
10. Conclusione: tra apertura e discernimento 
 
Al termine di questo capitolo dedicato alle apparizioni mariane, emerge la necessità di mantenere 
un equilibrio delicato tra due atteggiamenti che potrebbero apparire opposti ma che in realtà sono 
complementari: l'apertura e il discernimento. 
L'apertura consiste nel riconoscere che Dio può continuare a parlare al suo popolo attraverso 
modalità straordinarie, che lo Spirito Santo non ha cessato di operare nella Chiesa, che Maria può 
manifestarsi per richiamare i credenti alla fedeltà evangelica. Questa apertura impedisce di cadere in 
un razionalismo chiuso che esclude a priori la possibilità del soprannaturale, che riduce la fede a un 
sistema di idee senza spazio per l'irruzione del mistero. 
Il discernimento consiste nell'esercitare la capacità critica di distinguere l'autentico dal falso, il 
divino dall'umano, lo Spirito di Dio dagli spiriti ingannevoli. Questo discernimento protegge dalla 
credulità acritica, dal fanatismo, dallo sfruttamento della fede delle persone. Richiede umiltà 
intellettuale, pazienza nel giudizio, fiducia nell'autorità della Chiesa che ha ricevuto il mandato di 
custodire la verità della fede. 



Le apparizioni mariane autentiche, riconosciute dalla Chiesa dopo attento discernimento, possono 
essere per i credenti un dono prezioso. Esse riattualizzano il messaggio evangelico, lo rendono 
presente in modo vivo e concreto, sostengono la speranza nei momenti difficili, educano a forme di 
pietà che nutrono la vita di fede. Tuttavia, esse rimangono sempre subordinate al Vangelo, 
facoltative nell'adesione, relative nel loro significato. 
Il centro della fede cristiana non sono le apparizioni, ma è Cristo morto e risorto. Non i segreti di 
Fatima, ma il Vangelo di Gesù. Non i fenomeni straordinari, ma l'Eucaristia domenicale. Non la 
ricerca del soprannaturale spettacolare, ma la fedeltà quotidiana ai comandamenti dell'amore. Le 
apparizioni mariane, quando sono autentiche e vengono accolte con la giusta disposizione d'animo, 
conducono sempre a questo centro. Maria stessa, nelle sue apparizioni, non attira l'attenzione su di 
sé ma rimanda al Figlio, non chiede di essere adorata ma invita a seguire Cristo, non promette 
salvezze alternative ma richiama all'unica via di salvezza che è il Vangelo. 
Con questa consapevolezza, possiamo ora passare alla seconda parte del nostro percorso: 
l'esplorazione dei santuari mariani nelle diverse regioni del mondo. Visiteremo questi luoghi dove il 
cielo ha toccato la terra, dove milioni di pellegrini continuano a cercare consolazione e speranza, 
dove la devozione popolare si intreccia con la storia, la cultura, la vita concreta delle persone. 
Inizieremo il nostro viaggio dall'Europa mediterranea, culla di alcuni dei santuari mariani più 
antichi e più venerati della cristianità. 
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Capitolo 5 
I SANTUARI MARIANI IN EUROPA MEDITERRANEA 
 
 
1. Lo spirito mediterraneo: materialità, tradizione, passione 
 
Esiste una spiritualità peculiare dei popoli mediterranei, una modalità specifica di vivere e di 
esprimere la fede che si è forgiata nel corso dei millenni attraverso l'incontro tra il cristianesimo e le 
culture che si affacciano sul mare che gli antichi chiamavano "nostrum". Questa spiritualità si 
caratterizza per alcuni tratti distintivi che la rendono riconoscibile, pur nelle molteplici differenze 
nazionali e regionali che attraversano lo spazio mediterraneo. 
Il primo tratto è la materialità del sacro. La religiosità mediterranea non teme il coinvolgimento 
dei sensi, del corpo, della materia nell'esperienza religiosa. Al contrario, essa cerca proprio 
attraverso la mediazione del sensibile l'accesso al mistero. Le statue della Madonna vengono portate 
in processione per le strade, toccate, baciate, adornate di fiori e di gioielli. Le chiese sono ricche di 
immagini, di colori, di profumi di incenso. I pellegrini accendono candele, si immergono in acque 
benedette, raccolgono terra o pietre dai luoghi santi. Questa materialità non è superficialità o 
paganesimo, ma è l'espressione di una antropologia che riconosce la dignità del corpo e della 
materia come luoghi possibili della grazia divina. 
Il secondo tratto è l'intensità emotiva. La fede mediterranea non ha pudore di manifestare i propri 
sentimenti. Le processioni sono accompagnate da pianti, da grida, da manifestazioni esteriori di 



devozione. I canti sono appassionati, talvolta drammatici, sempre carichi di pathos. Questa 
emotività può apparire eccessiva agli occhi di chi è abituato a forme più sobrie e contenute di 
religiosità, ma essa esprime una comprensione della fede come coinvolgimento totale della persona, 
non solo della mente ma anche del cuore e delle viscere. 
Il terzo tratto è il legame con la tradizione. La religiosità mediterranea si trasmette di generazione 
in generazione, si radica nelle consuetudini familiari e comunitarie, si intreccia con l'identità 
culturale dei popoli. Andare in pellegrinaggio a un determinato santuario non è solo un atto di 
devozione personale, ma è anche il modo di mantenere vivo un legame con i propri antenati, di 
sentirsi parte di una storia che ci precede e ci supera. Questa fedeltà alla tradizione comporta il 
rischio della routine, del formalismo vuoto, ma quando è autentica rappresenta una grande 
ricchezza: la fede non deve essere reinventata da zero in ogni generazione, ma viene accolta come 
un'eredità preziosa da custodire e da trasmettere. 
In questo contesto mediterraneo si collocano alcuni dei santuari mariani più antichi e più venerati 
della cristianità. Essi sono luoghi dove la storia si è sedimentata in strati successivi, dove la 
devozione popolare si è espressa in forme artistiche di straordinaria bellezza, dove milioni di 
pellegrini hanno lasciato traccia della loro fede e della loro speranza. Visitare questi santuari 
significa entrare in contatto non solo con luoghi fisici, ma con mondi spirituali, con universi 
simbolici, con tradizioni di fede che hanno plasmato l'identità europea. 
 
2. Lourdes: l'acqua che guarisce, la grotta che accoglie 
 
Lourdes è un piccolo paese situato ai piedi dei Pirenei, nella Francia sud-occidentale. Prima del 
1858 era un luogo come tanti altri, di scarsa rilevanza economica o culturale. Oggi è uno dei centri 
di pellegrinaggio più importanti al mondo, visitato ogni anno da circa sei milioni di persone 
provenienti da tutti i continenti. Questa trasformazione straordinaria è dovuta agli eventi che si 
verificarono tra l'11 febbraio e il 16 luglio del 1858, quando la Vergine Maria apparve diciotto volte 
a una ragazzina di nome Bernadette Soubirous. 
La storia di Bernadette è stata narrata nel capitolo precedente, ma vale la pena richiamare alcuni 
elementi essenziali per comprendere lo spirito del santuario. Bernadette era la figlia maggiore di 
una famiglia estremamente povera. Suo padre, François Soubirous, era un mugnaio che aveva perso 
il suo lavoro e che faticava a mantenere la famiglia. La madre, Louise, si arrangiava come poteva. 
Vivevano in una sola stanza, che in precedenza era stata utilizzata come prigione, in condizioni di 
estrema indigenza. Bernadette aveva quattordici anni, era di salute cagionevole, soffriva di asma, 
non sapeva leggere né scrivere. Era una ragazzina come tante, apparentemente priva di qualità 
particolari che potessero destinarla a un ruolo speciale nella storia della Chiesa. 
L'11 febbraio 1858, Bernadette uscì con sua sorella e un'amica per raccogliere legna lungo il fiume 
Gave. Giunsero in prossimità di una grotta chiamata Massabielle, una cavità naturale nella roccia 
che veniva utilizzata come deposito per il letame dei maiali. Mentre le altre bambine attraversavano 
il torrente, Bernadette si fermò perché temeva che l'acqua fredda le provocasse uno dei suoi attacchi 
di asma. Fu allora che udì un rumore, come un colpo di vento, e vide nella grotta una luce. In quella 
luce apparve una giovane donna di straordinaria bellezza, vestita di bianco, con una cintura azzurra 
e una rosa gialla su ciascun piede. La donna le sorrise, fece il segno della croce, e scomparve. 
Bernadette raccontò l'accaduto in famiglia, suscitando reazioni contrastanti. La madre la sgridò, 
pensando che fosse stata vittima di un'allucinazione o che stesse mentendo. Il padre era perplesso 
ma non escludeva che potesse essere accaduto qualcosa di vero. Bernadette chiese il permesso di 
tornare alla grotta, e la madre acconsentì a malincuore. Il 14 febbraio, accompagnata da alcune 
amiche e munita di acqua benedetta da gettare sulla visione per verificare se fosse di origine divina 
o diabolica, Bernadette tornò a Massabielle. La "bella signora" apparve nuovamente, e quando 
Bernadette le gettò l'acqua benedetta, ella sorrise ancora più intensamente. 
Le apparizioni si susseguirono nei giorni e nelle settimane successive, sempre più persone 
accompagnavano Bernadette alla grotta, la notizia si diffuse in tutto il paese e oltre. Le autorità 



civili e religiose osservavano con sospetto, temendo che si trattasse di superstizione o di inganno. Il 
commissario di polizia interrogò più volte Bernadette, cercando di farla contraddire o di intimidirla, 
ma la ragazzina rimase sempre coerente nel suo racconto, semplice e tranquilla nelle sue risposte. 
Durante la nona apparizione, il 25 febbraio, la Madonna chiese a Bernadette di scavare nella terra 
della grotta. La ragazzina obbedì, anche se questo gesto la fece apparire ridicola agli occhi degli 
astanti: grattò la terra con le mani, si sporcò il viso di fango. Ma ben presto cominciò a sgorgare 
dell'acqua, dapprima torbida, poi sempre più limpida. Quella sorgente, che non esisteva prima, 
divenne uno degli elementi centrali del santuario di Lourdes. Milioni di pellegrini si sono immersi 
in quell'acqua, e numerose guarigioni inspiegabili sono state documentate dal Bureau médical di 
Lourdes. 
Durante la sedicesima apparizione, il 25 marzo, festa dell'Annunciazione, Bernadette chiese alla 
signora di dire il suo nome. Per tre volte ripeté la domanda, e alla fine la donna rispose in dialetto 
locale: "Que soy era Immaculada Councepciou" (Io sono l'Immacolata Concezione). Questa 
affermazione scosse il parroco del paese, l'abate Peyramale, che aveva ascoltato con scetticismo i 
racconti di Bernadette. Come poteva una ragazzina ignorante conoscere una formula teologica così 
precisa, riferita a un dogma proclamato solo quattro anni prima da papa Pio IX? 
Le ultime apparizioni ebbero luogo tra aprile e luglio del 1858. Il messaggio che la Madonna affidò 
a Bernadette era semplice: preghiera, penitenza, conversione. Chiese che si costruisse una cappella 
in quel luogo e che vi si venisse in processione. Non promise miracoli spettacolari, non rivelò 
segreti apocalittici. Semplicemente invitò gli uomini a ritornare a Dio, a vivere il Vangelo, a 
purificare la propria vita. 
Dopo le apparizioni, la vita di Bernadette prese una direzione particolare. Ella non volle diventare 
una figura pubblica, non cercò di trarre vantaggio dalla notorietà acquisita. Nel 1866, all'età di 
ventidue anni, entrò nel convento delle Suore della Carità di Nevers, lontano da Lourdes, dove visse 
nell'umiltà e nel nascondimento. Le fu affidata la mansione di infermiera e di sagrestana. Soffrì di 
malattie, di incomprensioni, di aridità spirituale. Morì il 16 aprile 1879, a soli trentacinque anni. Le 
sue ultime parole furono: "Santa Maria, Madre di Dio, pregate per me povera peccatrice, povera 
peccatrice". Fu canonizzata nel 1933. 
Il santuario di Lourdes si è sviluppato nel corso dei decenni successivi alle apparizioni, diventando 
uno dei luoghi di pellegrinaggio più frequentati al mondo. La grotta di Massabielle è rimasta al 
centro del santuario: è il luogo dove la Madonna è apparsa, il luogo dove sgorga la sorgente. I 
pellegrini si raccolgono davanti alla grotta, pregano, accendono candele, toccano la roccia. 
L'atmosfera è di silenzio raccolto, di preghiera intensa. Nonostante la folla che spesso riempie il 
luogo, si percepisce una pace profonda. 
Uno degli elementi più caratteristici di Lourdes sono le piscine, dove i pellegrini possono 
immergersi nell'acqua della sorgente. Questa pratica, che potrebbe apparire strana o perfino 
superstiziosa, ha in realtà un profondo significato simbolico e spirituale. L'acqua è elemento 
primordiale di vita, è simbolo battesimale di purificazione e di rinascita. Immergersi nell'acqua di 
Lourdes è un gesto che esprime la fede nella possibilità di una guarigione - non solo fisica, ma 
soprattutto spirituale. È un atto di affidamento, di umiltà, di speranza. 
Le guarigioni fisiche avvenute a Lourdes sono state oggetto di attenta verifica medica. Fin dal 1883 
è stato istituito il Bureau médical des constatations, un organismo che esamina i casi di guarigione 
ritenuti inspiegabili. I medici che ne fanno parte non devono necessariamente essere cattolici, e 
applicano criteri scientifici rigorosi. Una guarigione viene considerata "miracolosa" solo se risponde 
a criteri molto precisi: la malattia deve essere grave, organica, incurabile secondo le conoscenze 
mediche; la guarigione deve essere istantanea o rapidissima, completa, duratura, inspiegabile 
scientificamente. Dal 1858 a oggi, il Bureau médical ha riconosciuto come inspiegabili circa 
settanta guarigioni, un numero molto piccolo rispetto ai milioni di pellegrini che sono passati da 
Lourdes. La Chiesa, da parte sua, è ancora più cauta: riconosce come miracolose solo una parte 
delle guarigioni dichiarate inspiegabili dal Bureau médical. 



Tuttavia, sarebbe riduttivo identificare Lourdes solo con le guarigioni fisiche. Il vero miracolo di 
Lourdes, come hanno sottolineato molti testimoni, è quello delle guarigioni spirituali: conversioni, 
riconciliazioni, ritrovamento della fede, accettazione serena della sofferenza. Molti pellegrini che 
sono andati a Lourdes cercando una guarigione fisica e non l'hanno ottenuta, testimoniano di aver 
trovato qualcosa di più prezioso: la pace interiore, il senso della propria sofferenza, la forza di 
continuare a sperare. 
Un altro elemento fondamentale del santuario di Lourdes è l'accoglienza dei malati. Fin dall'inizio, 
Lourdes è diventata il luogo dove i malati, i disabili, gli emarginati dalla società trovano 
un'accoglienza particolare. Ogni anno arrivano a Lourdes migliaia di persone in condizioni di grave 
malattia o disabilità, accompagnate da volontari che si prendono cura di loro con dedizione 
straordinaria. Le processioni serali, durante le quali i malati vengono portati in barella davanti alla 
grotta, sono momenti di grande intensità emotiva e spirituale. In quei momenti, i malati non sono 
più ai margini ma sono al centro, non sono più oggetti di pietà ma sono soggetti di una 
testimonianza potente sulla dignità della vita umana anche nella fragilità. 
La processione eucaristica e la processione aux flambeaux (alle fiaccole) sono due momenti 
liturgici che caratterizzano la vita del santuario. Nella processione eucaristica, il Santissimo 
Sacramento viene portato solennemente attraverso il piazzale del santuario, e i malati ricevono la 
benedizione. È un momento in cui la fede eucaristica si fa visibile, corporea, comunitaria. Nella 
processione alle fiaccole, che si svolge ogni sera, migliaia di pellegrini camminano con candele 
accese cantando l'Ave Maria in tutte le lingue. L'immagine di questa moltitudine che avanza nel 
buio portando la luce è di una bellezza e di una potenza simbolica straordinarie: è la Chiesa 
pellegrinante che cammina nella notte della storia portando la luce della fede. 
La teologia che emerge da Lourdes è una teologia dell'incarnazione e della tenerezza. Dio non è 
un'idea astratta, ma si è fatto carne in Gesù Cristo, ed è nato da una donna, Maria. Questa donna-
madre continua a prendersi cura dei suoi figli, soprattutto dei più fragili e sofferenti. L'acqua che 
sgorga dalla roccia richiama l'acqua che sgorgò dal fianco di Cristo sulla croce, simbolo dello 
Spirito e della vita nuova. La grotta che accoglie richiama il grembo materno, lo spazio protetto 
dove la vita può nascere e crescere. 
Lourdes insegna anche una pedagogia dell'umiltà. Bernadette era una ragazzina povera e ignorata, 
la grotta era un luogo sporco e trascurato, l'acqua sgorgò solo dopo che Bernadette aveva scavato 
nella terra sporcandosi le mani. Dio sceglie ciò che il mondo disprezza, si manifesta non nei palazzi 
ma nelle periferie, non attraverso i potenti ma attraverso i piccoli. Questa scelta preferenziale per gli 
umili e i poveri attraversa tutta la Scrittura e trova a Lourdes una conferma eloquente. 
 
3. Fatima: il messaggio di pace e la devozione riparatrice 
 
A circa centoventi chilometri a nord di Lisbona, nel cuore del Portogallo rurale, si trova la cittadina 
di Fatima, diventata nel corso del XX secolo uno dei santuari mariani più importanti e più visitati al 
mondo. Il santuario sorge sul luogo dove, nel 1917, la Vergine Maria sarebbe apparsa a tre 
pastorelli: Lucia dos Santos, di dieci anni, e i suoi cugini Francisco e Jacinta Marto, di nove e sette 
anni. 
Il contesto storico in cui avvennero le apparizioni è di fondamentale importanza per comprenderne 
il significato. Il 1917 fu un anno cruciale nella storia mondiale: la prima guerra mondiale, che aveva 
già causato milioni di morti, era ancora in corso; in Russia, la rivoluzione bolscevica stava per 
rovesciare il regime zarista e instaurare il primo stato comunista della storia; in Portogallo, la 
monarchia era caduta nel 1910 e il nuovo regime repubblicano aveva assunto posizioni fortemente 
anticlericali, arrivando a espropriare i beni della Chiesa e a perseguitare i religiosi. 
Le apparizioni di Fatima si inseriscono in questo contesto di crisi profonda, di violenza, di 
persecuzione religiosa. Il loro messaggio è stato interpretato come una risposta del cielo alle 
tragedie del tempo, un appello urgente alla conversione e alla pace. 



Le sei apparizioni si verificarono tra il 13 maggio e il 13 ottobre 1917, sempre il giorno tredici del 
mese, sempre nello stesso luogo: la Cova da Iria, un'ampia conca naturale vicino al villaggio di 
Aljustrel dove abitavano i tre bambini. Durante la prima apparizione, mentre stavano pascolando le 
pecore, i bambini videro un lampo di luce e poi apparve loro una donna vestita di bianco, più 
luminosa del sole, che si presentò come venuta dal cielo. Chiese ai bambini di tornare in quel luogo 
il tredici di ogni mese per sei mesi consecutivi, e promise che avrebbe detto loro chi era e cosa 
voleva. 
Le apparizioni successive attirarono folle sempre più numerose di curiosi, di credenti, di scettici. I 
bambini venivano interrogati dalle autorità civili ed ecclesiastiche, talvolta con metodi intimidatori. 
Durante una delle apparizioni, furono addirittura imprigionati dal sindaco di Ourem, un massone 
dichiarato che voleva spaventarli e farli ritrattare. Ma i bambini rimasero fermi nella loro 
testimonianza, disposti anche a morire piuttosto che negare ciò che avevano visto. 
Il messaggio che la Madonna affidò ai tre pastorelli aveva alcuni elementi centrali. Il primo era 
l'invito alla recita quotidiana del rosario per ottenere la pace nel mondo e la fine della guerra. Il 
rosario, preghiera mariana per eccellenza, veniva indicato come strumento potente di intercessione. 
La Madonna si presentò nell'ultima apparizione come "la Signora del Rosario", legando 
indissolubilmente la sua identità a questa pratica devozionale. 
Il secondo elemento era l'invito alla preghiera e al sacrificio per la conversione dei peccatori. La 
Madonna mostrò ai bambini una visione dell'inferno, dove le anime dei dannati soffrivano 
terribilmente. Questa visione, che traumatizzò profondamente i piccoli veggenti soprattutto Jacinta, 
aveva lo scopo di far comprendere la gravità del peccato e l'urgenza della conversione. La Madonna 
chiese ai bambini di offrire preghiere e sacrifici per salvare le anime che sarebbero andate 
all'inferno. 
Il terzo elemento riguardava la consacrazione della Russia al Cuore Immacolato di Maria. La 
Madonna predisse che se non si fosse compiuta questa consacrazione, la Russia avrebbe diffuso i 
suoi errori nel mondo, provocando guerre, persecuzioni contro la Chiesa, sofferenze per il Santo 
Padre. Questo elemento del messaggio ha suscitato infinite discussioni e interpretazioni, soprattutto 
in relazione agli eventi storici del XX secolo: la diffusione del comunismo, la seconda guerra 
mondiale, la guerra fredda, le persecuzioni contro i cristiani nei paesi comunisti. 
Il quarto elemento erano i cosiddetti "segreti" di Fatima. La Madonna affidò ai bambini tre 
segreti, che dovevano essere custoditi per un certo tempo. Il primo segreto era la visione dell'inferno 
già menzionata. Il secondo riguardava la consacrazione della Russia e le profezie sulle conseguenze 
della mancata conversione. Il terzo segreto fu scritto da suor Lucia nel 1944 ma fu reso pubblico 
solo nel 2000. Esso conteneva una visione simbolica di un vescovo vestito di bianco (interpretato 
come il Papa) che saliva verso una croce attraverso una città in rovina, e veniva ucciso da soldati. 
Questa visione è stata interpretata ufficialmente come riferita all'attentato subito da Giovanni Paolo 
II il 13 maggio 1981, esattamente nel giorno anniversario della prima apparizione di Fatima. 
L'ultima apparizione, il 13 ottobre 1917, fu accompagnata da un fenomeno straordinario che passò 
alla storia come il "miracolo del sole". Circa settantamila persone erano convenute alla Cova da 
Iria, nonostante la pioggia battente. Dopo che i bambini ebbero la visione, Lucia gridò alla folla: 
"Guardate il sole!". A quel punto, secondo le testimonianze concordi di migliaia di persone presenti, 
il sole sembrò danzare nel cielo, cambiare colore, ingrandirsi, precipitare verso la terra per poi 
risalire. Il fenomeno durò circa dieci minuti e fu visibile anche da località distanti diversi 
chilometri. Molti testimoni, tra cui giornalisti scettici presenti sul posto, descrissero l'evento nei loro 
resoconti. Le spiegazioni scientifiche proposte (un fenomeno atmosferico particolare, un'illusione 
ottica collettiva) non sono riuscite a rendere conto pienamente di tutte le caratteristiche dell'evento. 
La vita dei tre veggenti dopo le apparizioni prese direzioni diverse. Francisco e Jacinta morirono 
giovanissimi, rispettivamente nel 1919 e nel 1920, vittime dell'epidemia di influenza spagnola che 
devastò l'Europa in quegli anni. Prima di morire, avevano offerto le loro sofferenze per la 
conversione dei peccatori e per il Papa, secondo la richiesta della Madonna. La loro vita breve fu 
caratterizzata da una straordinaria maturità spirituale: pregavano intensamente, facevano piccoli 



sacrifici quotidiani, mostravano una preoccupazione costante per la salvezza delle anime. Furono 
beatificati da Giovanni Paolo II nel 2000 e canonizzati da papa Francesco nel 2017. 
Lucia visse invece molto a lungo: morì nel 2005 all'età di novantasette anni. Entrò nell'ordine delle 
Suore Dorotee, poi in quello delle Carmelitane Scalze, dove visse in clausura. Continuò ad avere 
visioni e locuzioni interiori, che furono raccolte in diversi scritti. Fu lei a mettere per iscritto i 
messaggi ricevuti a Fatima, fu lei a dialogare con i papi e con i vescovi sul significato delle 
apparizioni. La sua vita fu interamente dedicata alla diffusione del messaggio di Fatima e alla 
promozione della devozione al Cuore Immacolato di Maria. 
Il santuario di Fatima si è sviluppato progressivamente nel corso del XX secolo. Al centro del 
complesso si trova la Cappella delle Apparizioni, una piccola costruzione che sorge esattamente 
nel luogo dove la Madonna apparve ai tre pastorelli. All'interno della cappella si trova una statua 
della Madonna, e davanti ad essa arde costantemente una fiamma alimentata dall'olio delle lampade 
che i pellegrini offrono. Questo luogo è il cuore spirituale del santuario: qui i pellegrini pregano, si 
confessano, offrono i loro ex voto. 
Intorno alla Cappella delle Apparizioni si estende un vasto piazzale, capace di accogliere centinaia 
di migliaia di persone. Su un lato del piazzale sorge la grande Basilica di Nostra Signora del 
Rosario, costruita tra il 1928 e il 1953, dove sono sepolti i tre veggenti. Sull'altro lato si trova la 
modernissima Basilica della Santissima Trinità, consacrata nel 2007, che può contenere circa 
novemila persone ed è una delle chiese più grandi d'Europa. 
Una delle pratiche devozionali più caratteristiche di Fatima è il cammino in ginocchio che molti 
pellegrini compiono dal limite del piazzale fino alla Cappella delle Apparizioni. Questa pratica, che 
può apparire estrema, esprime la penitenza, l'umiltà, il desiderio di offrire un sacrificio a Dio. I 
pellegrini che compiono questo gesto spesso lo fanno in adempimento di un voto, o per chiedere 
una grazia particolare, o per ringraziare di una grazia ricevuta. 
La spiritualità di Fatima si caratterizza per alcuni elementi specifici. Il primo è la devozione al 
Cuore Immacolato di Maria. Questa devozione, che ha radici nella tradizione spirituale cattolica 
ma che a Fatima riceve un impulso particolare, presenta Maria come la madre che intercede per i 
peccatori, che si preoccupa della salvezza delle anime, che desidera condurre tutti al Figlio. Il cuore 
di Maria è "immacolato", cioè puro, senza macchia di peccato, totalmente orientato a Dio. 
Consacrarsi al Cuore Immacolato di Maria significa affidarsi alla sua protezione materna, imitare le 
sue virtù, lasciarsi guidare da lei verso Cristo. 
Il secondo elemento è la teologia della riparazione. Questo termine, che può suonare arcaico, 
esprime l'idea che i peccati degli uomini offendono Dio e feriscono il corpo mistico di Cristo che è 
la Chiesa, e che occorre "riparare" queste offese attraverso la preghiera, il sacrificio, la penitenza. 
La Madonna a Fatima chiese esplicitamente preghiere riparatrici, soprattutto per i peccati commessi 
contro il suo Cuore Immacolato. Questa spiritualità riparatrice ha una dimensione solidale: si soffre 
non solo per i propri peccati ma anche per quelli degli altri, si offre la propria preghiera e il proprio 
sacrificio per la salvezza di coloro che non pregano e non si convertono. 
Il terzo elemento è la dimensione escatologica e profetica. Fatima non è solo un luogo di 
consolazione e di pace, ma è anche un luogo che richiama la serietà delle scelte umane, le 
conseguenze storiche del peccato, il giudizio finale. Le visioni dell'inferno, le profezie sulle guerre e 
le persecuzioni, i segreti apocalittici: tutto questo conferisce a Fatima un tono di urgenza, un 
richiamo alla conversione che non può essere rimandato. Questa dimensione profetica può generare 
ansia o paura, e occorre bilanciarla con la fiducia nella misericordia divina e nell'intercessione 
materna di Maria. 
Il legame tra Fatima e i pontefici del XX secolo è stato particolarmente stretto. Pio XII, nel 1942, in 
piena seconda guerra mondiale, consacrò il mondo al Cuore Immacolato di Maria. Paolo VI visitò 
Fatima nel 1967, cinquantesimo anniversario delle apparizioni. Giovanni Paolo II, che attribuì alla 
Madonna di Fatima la sua salvezza dopo l'attentato del 1981, visitò il santuario tre volte e nel 2000 
beatificò Francisco e Jacinta. Benedetto XVI visitò Fatima nel 2010, e papa Francesco nel 2017, 
centenario delle apparizioni. 



La teologia che emerge da Fatima è una teologia della storia che riconosce l'azione di Dio negli 
eventi umani, che legge i "segni dei tempi", che afferma la possibilità dell'intervento divino per 
orientare il corso della storia. È anche una teologia della preghiera che riconosce alla preghiera, 
soprattutto a quella mariana, un'efficacia reale nella storia della salvezza. È infine una teologia 
della penitenza che ricorda la necessità di una conversione continua, di una lotta contro il peccato, 
di una solidarietà spirituale con i fratelli. 
 
4. Loreto: la Santa Casa e la dimensione domestica del sacro 
 
Sulla costa adriatica dell'Italia centrale, nella regione Marche, sorge la cittadina di Loreto, dominata 
dalla maestosa cupola della Basilica della Santa Casa. Questo santuario, venerato da secoli, 
custodisce secondo la tradizione la casa dove Maria nacque, dove ricevette l'annuncio dell'angelo, 
dove visse la Sacra Famiglia di Nazaret. 
La tradizione narra che questa casa, originariamente situata a Nazaret in Terra Santa, fu trasportata 
miracolosamente da angeli nella notte tra il 9 e il 10 dicembre 1294, prima in Dalmazia e poi a 
Loreto, per sottrarla alla profanazione dei musulmani che avevano conquistato la Palestina. Questa 
leggenda del trasporto angelico, o "traslazione", è stata al centro di discussioni storiche e 
teologiche. Gli studi più recenti suggeriscono che la casa possa essere stata smontata e trasportata 
via nave da una famiglia principesca di crociati, i Paleologi, che portarono con sé anche le pietre e i 
materiali della casa di Nazaret. Il termine "angeli" (in greco "Angeloi") potrebbe essere stato un 
riferimento a questa famiglia, frainteso poi dalla tradizione popolare come riferimento agli angeli 
del cielo. 
Qualunque sia la modalità del trasporto, gli studi archeologici e architettonici hanno confermato che 
le pietre e i materiali della Santa Casa di Loreto provengono effettivamente dalla Palestina, e che le 
caratteristiche costruttive corrispondono a quelle delle abitazioni della Galilea del I secolo. Questo 
rende plausibile che si tratti realmente di una casa proveniente da Nazaret, anche se l'identificazione 
precisa con la casa di Maria rimane oggetto di fede più che di dimostrazione scientifica. 
La Santa Casa si presenta come una costruzione in pietra di dimensioni molto modeste: circa nove 
metri di lunghezza per quattro di larghezza. Le pareti, annerite dal fumo delle lampade accese nei 
secoli dai pellegrini, sono rivestite di marmi preziosi scolpiti da grandi artisti rinascimentali su 
commissione dei papi. All'interno, uno spazio essenziale e raccolto: un piccolo altare dove si 
celebra la messa, una nicchia dove la tradizione colloca il luogo dell'Annunciazione, un'atmosfera di 
silenzio e di preghiera. 
Ciò che colpisce entrando nella Santa Casa è la sua estrema semplicità e povertà. Non c'è nulla di 
grandioso o di spettacolare, solo quattro mura di pietra grezza, un pavimento consumato da milioni 
di ginocchia che si sono piegate in preghiera. Questa povertà è profondamente significativa dal 
punto di vista teologico e spirituale. Essa ricorda che l'Incarnazione è avvenuta non in un palazzo o 
in un tempio, ma in una casa umile, in una famiglia di condizione modesta. Il Verbo eterno si è fatto 
carne non tra i potenti ma tra i poveri, non a Gerusalemme ma a Nazaret, villaggio così 
insignificante che nel Vangelo di Giovanni Natanaele esclama: "Da Nazaret può venire qualcosa di 
buono?". 
La Santa Casa di Loreto è dunque il santuario dell'Incarnazione per eccellenza. Qui, secondo la 
fede cristiana, Maria pronunciò il suo "fiat", il suo "sì" che rese possibile l'ingresso di Dio nella 
storia umana. Qui lo Spirito Santo scese su Maria e il Verbo si fece carne nel suo grembo. Qui Gesù 
bambino crebbe, imparò a parlare e a camminare, giocò, pregò con Maria e Giuseppe. Questi muri 
furono testimoni silenziosi della vita quotidiana della Sacra Famiglia, della loro preghiera, del loro 
lavoro, dei loro affetti. 
La devozione alla Santa Casa esprime e alimenta una spiritualità della vita quotidiana, della 
santificazione dell'ordinario. Se Dio ha scelto di farsi presente in una casa comune, allora ogni casa 
può diventare luogo santo, ogni famiglia può essere una "piccola chiesa domestica", ogni gesto 
quotidiano compiuto con amore può essere preghiera. Loreto insegna che la santità non richiede 



necessariamente azioni straordinarie, ma si costruisce nella fedeltà alle piccole cose di ogni giorno, 
nell'amore concreto vissuto tra le mura domestiche. 
La Basilica che custodisce la Santa Casa è stata costruita nel corso dei secoli XV e XVI, ed è un 
capolavoro dell'architettura rinascimentale. La facciata, opera di Giovanni Boccalini e dei suoi 
collaboratori, presenta tre portali bronzei che narrano episodi della vita di Maria. L'interno della 
basilica è a tre navate, e al centro della navata centrale si trova il rivestimento marmoreo della Santa 
Casa, opera di Bramante e di altri artisti. La cupola, opera di Giuliano da Sangallo, domina il 
paesaggio circostante ed è visibile da grande distanza, segnalando la presenza del santuario. 
Nel corso dei secoli, innumerevoli santi e personaggi storici hanno visitato Loreto e hanno 
testimoniato la loro devozione alla Santa Casa. San Francesco di Sales celebrò qui la sua prima 
messa dopo l'ordinazione sacerdotale. Santa Teresa di Lisieux, la "piccola Teresa", sognava di poter 
visitare Loreto e ci riuscì durante il suo viaggio in Italia nel 1887. San Giovanni XXIII fu per anni 
vescovo delegato pontificio per il santuario. Santi, papi, re, artisti, semplici pellegrini: tutti sono 
passati attraverso quella piccola porta di pietra per sostare in preghiera nel luogo dove tutto ebbe 
inizio. 
Loreto è tradizionalmente invocata come protettrice degli aviatori. Questa particolare protezione è 
dovuta alla leggenda del trasporto aereo della casa da parte degli angeli. Nel 1920, papa Benedetto 
XV proclamò la Madonna di Loreto patrona degli aeronauti. Durante entrambe le guerre mondiali, i 
piloti militari italiani portavano con sé medagliette della Madonna di Loreto e pregavano per la sua 
protezione. Anche oggi, molti piloti e assistenti di volo visitano il santuario per affidare alla 
Madonna la loro professione. 
Un altro elemento caratteristico di Loreto è la presenza del camino, situato sul tetto della Santa 
Casa. Secondo la tradizione, questo camino sarebbe quello originale della casa di Nazaret. Dal 
camino, nella notte di Natale, si innalza una fiamma che simboleggia il calore della presenza divina, 
la luce che illumina le tenebre, il fuoco dello Spirito Santo che riscalda i cuori. 
La spiritualità lauretana si concentra su alcuni temi fondamentali. Il primo è il mistero 
dell'Incarnazione: Dio che si fa uomo, l'Infinito che si racchiude nel finito, l'Eterno che entra nel 
tempo. Sostare nella Santa Casa significa meditare su questo mistero centrale della fede cristiana, 
lasciare che la mente e il cuore si aprano allo stupore davanti all'abbassamento di Dio. 
Il secondo tema è quello della famiglia. Loreto custodisce la memoria della Sacra Famiglia di 
Nazaret, modello di ogni famiglia cristiana. Molte coppie di sposi vengono a Loreto per chiedere la 
benedizione sul loro matrimonio, per affidare i loro figli alla Madonna, per trovare ispirazione e 
forza nel vivere la loro vocazione matrimoniale. La casa di Nazaret diventa così simbolo di ogni 
casa cristiana, chiamata a essere luogo di amore, di preghiera, di crescita umana e spirituale. 
Il terzo tema è quello della preghiera domestica. Maria e Giuseppe pregavano nella loro casa, 
recitavano i salmi secondo la tradizione ebraica, benedivano il pasto, santificavano le feste. Questa 
preghiera familiare è fondamento della vita di fede, è trasmissione della tradizione religiosa da una 
generazione all'altra, è creazione di un ambiente spirituale che nutre la crescita dei figli nella fede. 
 
5. Medjugorje: un caso controverso, tra fenomeno di massa e discernimento ecclesiale 
 
In Bosnia-Erzegovina, nella regione dell'Erzegovina, sorge il villaggio di Medjugorje, diventato 
negli ultimi quarant'anni uno dei luoghi di pellegrinaggio più frequentati al mondo, nonostante lo 
statuto particolare e controverso delle presunte apparizioni che vi si verificherebbero dal 1981. 
Il 24 giugno 1981, sei ragazzi del villaggio - Ivanka Ivanković, Mirjana Dragičević, Vicka 
Ivanković, Ivan Dragičević, Marija Pavlović e Jakov Čolo - affermarono di aver visto una figura 
luminosa che si presentò come la "Regina della Pace" sulla collina di Podbrdo. Nei giorni successivi 
le apparizioni si sarebbero ripetute, e sarebbero continuate fino ad oggi per alcuni dei veggenti, con 
una frequenza quotidiana senza precedenti nella storia delle apparizioni mariane. 
I messaggi attribuiti alla Madonna a Medjugorje riprendono temi classici della spiritualità cristiana: 
pace, conversione, preghiera, digiuno, riconciliazione. La Madonna inviterebbe a pregare con il 



cuore, a leggere la Bibbia, a partecipare all'Eucaristia e alla confessione sacramentale, a digiunare a 
pane e acqua il mercoledì e il venerdì. Questi messaggi vengono comunicati regolarmente attraverso 
i veggenti e diffusi in tutto il mondo attraverso vari canali. 
Il fenomeno di Medjugorje ha assunto proporzioni straordinarie. Milioni di pellegrini provenienti da 
tutto il mondo si sono recati nel piccolo villaggio bosniaco. Molti testimoniano di aver vissuto 
esperienze spirituali profonde, di essersi convertiti, di aver ritrovato la fede. Numerose comunità 
religiose, movimenti ecclesiali, iniziative caritative sono nate dall'esperienza di Medjugorje. I frutti 
spirituali sembrano essere abbondanti: confessioni, vocazioni sacerdotali e religiose, famiglie 
riconciliate, conversioni anche eclatanti. 
Tuttavia, la Chiesa cattolica ha mantenuto negli anni un atteggiamento di grande prudenza rispetto 
a Medjugorje. I vescovi locali successivi, fin dall'inizio delle presunte apparizioni, hanno espresso 
dubbi e perplessità. Nel 1991, la Conferenza Episcopale della Jugoslavia pubblicò una dichiarazione 
in cui affermava: "Non consta della soprannaturalità degli eventi di Medjugorje", formula che 
equivale a dire che non ci sono elementi sufficienti per riconoscere che le apparizioni siano 
autentiche, ma nemmeno per affermare con certezza che non lo siano. 
Le ragioni di questa prudenza sono molteplici. In primo luogo, la durata e la frequenza delle 
apparizioni sono senza precedenti. Mentre le apparizioni riconosciute dalla Chiesa (Lourdes, 
Fatima, ecc.) si sono verificate per un periodo limitato e con una frequenza contenuta, a Medjugorje 
alcuni veggenti affermano di avere apparizioni quotidiane da oltre quarant'anni. Questo solleva 
interrogativi teologici: quale necessità ci sarebbe di apparizioni così prolungate? Il messaggio della 
Madonna non è già contenuto nel Vangelo? 
In secondo luogo, alcuni comportamenti dei veggenti hanno suscitato perplessità. Alcuni di loro si 
sono sposati, hanno avuto figli, conducono una vita ordinaria, e contemporaneamente continuano ad 
affermare di avere apparizioni quotidiane. Questa combinazione di vita ordinaria e di fenomeni 
mistici straordinari appare anomala rispetto ai precedenti storici. Inoltre, alcuni veggenti hanno fatto 
affermazioni contrastanti o hanno modificato nel tempo i loro racconti. 
In terzo luogo, vi sono stati conflitti con l'autorità ecclesiale locale. I vescovi di Mostar, la diocesi 
a cui appartiene Medjugorje, hanno più volte espresso giudizi negativi. Monsignor Pavao Žanić 
prima e monsignor Ratko Perić poi hanno dichiarato pubblicamente che secondo loro le apparizioni 
non sono autentiche. Questo conflitto con l'autorità locale è un elemento molto problematico, 
perché i veri veggenti dovrebbero essere docili all'autorità della Chiesa. 
In quarto luogo, il fenomeno di Medjugorje si è sviluppato in un contesto di guerre e di tensioni 
etniche nella ex Jugoslavia. Il villaggio è abitato da croati cattolici in una regione dove convivono 
serbi ortodossi e bosniaci musulmani. Le apparizioni sono state talvolta strumentalizzate per 
sostenere rivendicazioni nazionalistiche croate, cosa che è incompatibile con un autentico 
messaggio evangelico di pace e di riconciliazione. 
Nel 2010, papa Benedetto XVI istituì una Commissione d'inchiesta internazionale presieduta dal 
cardinale Camillo Ruini per studiare il fenomeno di Medjugorje. La Commissione lavorò per diversi 
anni e consegnò le sue conclusioni alla Congregazione per la Dottrina della Fede. Nel 2017, papa 
Francesco nominò l'arcivescovo Henryk Hoser come visitatore apostolico con compiti pastorali a 
Medjugorje, un segno di attenzione ma non di riconoscimento delle apparizioni. 
Nel maggio 2019, la Santa Sede autorizzò ufficialmente i pellegrinaggi diocesani a Medjugorje, 
dopo che per decenni erano stati sconsigliati. Tuttavia, questa autorizzazione non equivale a un 
riconoscimento delle apparizioni. Papa Francesco ha dichiarato che i primi sette giorni di 
apparizioni meritano un approfondimento e potrebbero essere autentici, mentre nutre forti dubbi 
sulle apparizioni successive che continuano ancora oggi. 
Che cosa fare dunque con Medjugorje? La posizione più equilibrata sembra essere quella di 
riconoscere i frutti spirituali positivi che indubbiamente si sono prodotti - conversioni, vocazioni, 
rinnovamento della fede - senza per questo affermare con certezza che le apparizioni siano 
autentiche. È possibile che Dio utilizzi anche situazioni ambigue o imperfette per toccare i cuori 
delle persone. I pellegrini che vanno a Medjugorje spesso non vanno tanto per i veggenti quanto per 



cercare Dio, per pregare, per confessarsi, per partecipare all'Eucaristia. E Dio può incontrare questi 
pellegrini sinceri indipendentemente dall'autenticità o meno delle apparizioni. 
D'altra parte, è importante non assolutizzare Medjugorje, non farne il centro della propria vita 
spirituale, non dividere i cattolici tra chi crede e chi non crede alle apparizioni. È importante 
mantenere il senso della gerarchia delle verità: il Vangelo viene prima di qualsiasi rivelazione 
privata, l'Eucaristia domenicale nella propria parrocchia è più importante di un pellegrinaggio a 
Medjugorje, l'obbedienza all'autorità della Chiesa prevale sulla propria convinzione personale circa 
le apparizioni. 
Medjugorje rappresenta dunque un caso che richiede particolare discernimento e prudenza. Non 
va né esaltato acriticamente né disprezzato pregiudizialmente. Va considerato con quella pazienza e 
con quella saggezza che la Chiesa ha sempre dimostrato di fronte a fenomeni complessi, attendendo 
che il tempo faccia emergere la verità. 
 
6. Czestochowa: la Madonna Nera e l'identità polacca 
 
A circa duecento chilometri a sud di Varsavia, nella Polonia meridionale, sorge il monastero di 
Jasna Góra (Monte Luminoso), che custodisce una delle immagini mariane più venerate del mondo: 
l'icona della Madonna Nera di Czestochowa. Questo santuario è il cuore spirituale della Polonia, il 
luogo dove l'identità nazionale e la fede cattolica si intrecciano indissolubilmente. 
L'icona raffigura Maria che tiene in braccio il bambino Gesù. Ciò che colpisce immediatamente è il 
colore scuro dei volti, che ha dato origine al nome "Madonna Nera". Questo colore è dovuto 
probabilmente all'annerimento del legno e dei pigmenti nel corso dei secoli, accelerato dal fumo 
delle lampade e delle candele. La tradizione vuole che l'icona sia stata dipinta dall'evangelista Luca 
su una tavola della casa di Nazaret, ma gli studi storici e artistici collocano l'opera nella tradizione 
iconografica bizantina, probabilmente tra il VI e il IX secolo. 
Sul volto della Madonna sono visibili due cicatrici: si tratta dei segni di un attacco sacrilego 
avvenuto nel 1430, quando il monastero fu assaltato da bande di predoni ussiti. Secondo la 
leggenda, quando uno dei saccheggiatori colpì con la spada l'icona ferendo il volto di Maria, dalla 
ferita sgorgò sangue. Il sacrilegio fu tale che i restauratori, pur riuscendo a riparare gran parte dei 
danni, non riuscirono a cancellare quelle due cicatrici, che rimasero come testimonianza permanente 
dell'oltraggio subito ma anche della resistenza di Maria. 
L'icona giunse a Czestochowa nel 1382, portata dal principe Ladislao di Opole che la collocò nel 
monastero dei Paolini sul monte Jasna Góra. Da allora, questo luogo divenne meta di pellegrinaggi 
sempre più numerosi. La fama del santuario crebbe enormemente dopo il 1655, quando il monastero 
resistette all'assedio delle truppe svedesi che avevano invaso la Polonia. Mentre gran parte del paese 
era occupata dagli invasori protestanti, il piccolo monastero di Jasna Góra resistette per quaranta 
giorni, difeso da pochi soldati e monaci. Questa resistenza fu interpretata come un miracolo dovuto 
all'intercessione della Madonna, e segnò l'inizio della liberazione nazionale. 
Il re Giovanni Casimiro, nel 1656, proclamò solennemente la Madonna di Czestochowa Regina 
della Polonia, affidando a lei la nazione. Da allora, la Madonna Nera è considerata non solo la 
patrona ma la vera sovrana della Polonia, colei che protegge il popolo polacco nelle sue prove 
storiche. 
La storia della Polonia è stata infatti una storia di sofferenze, di spartizioni, di dominazioni 
straniere. Per centoventitre anni, dal 1795 al 1918, la Polonia cessò addirittura di esistere come stato 
indipendente, divisa tra Russia, Prussia e Austria. Durante questo lungo periodo di oppressione, la 
fede cattolica e la devozione mariana divennero elementi fondamentali dell'identità nazionale 
polacca. Quando non si poteva più essere polacchi politicamente, si restava polacchi culturalmente 
e religiosamente. Il santuario di Czestochowa divenne simbolo della resistenza spirituale del 
popolo. 
Nel XX secolo, la Polonia subì nuove terribili prove: l'occupazione nazista durante la seconda 
guerra mondiale, con lo sterminio di milioni di polacchi (tra cui tre milioni di ebrei), e poi la 



dominazione comunista imposta dall'Unione Sovietica. Anche in questi periodi bui, il santuario di 
Czestochowa rimase punto di riferimento spirituale. I pellegrinaggi continuarono, anche quando il 
regime comunista cercava di scoraggiarli o di ostacolarli. 
Un momento particolarmente significativo fu il pellegrinaggio annuale dei giovani, iniziato negli 
anni Settanta. Migliaia di giovani partivano a piedi da Varsavia e da altre città per raggiungere 
Czestochowa, camminando per giorni, pregando, cantando. Questi pellegrinaggi divennero 
manifestazioni di fede ma anche di resistenza pacifica contro il regime ateo. Il governo comunista li 
tollerava a malincuore, sapendo che reprimerli avrebbe causato una rivolta popolare. 
L'elezione al pontificato di Karol Wojtyła nel 1978, che assunse il nome di Giovanni Paolo II, fu 
vissuta dai polacchi come un segno della protezione della Madonna. Il primo papa polacco della 
storia visitò il santuario di Czestochowa durante tutti i suoi viaggi in patria, rinnovando ogni volta 
la consacrazione della Polonia alla Madre di Dio. Le sue parole pronunciate davanti all'icona - 
"Totus tuus" (tutto tuo) - divennero il motto del suo pontificato. 
Il crollo del comunismo in Polonia, avvenuto pacificamente nel 1989 grazie al movimento 
Solidarność guidato da Lech Wałęsa, fu interpretato da molti come un'altra prova dell'intervento 
protettore della Madonna. La Polonia fu il primo paese del blocco sovietico a liberarsi dal regime 
comunista, aprendo la strada alla caduta del Muro di Berlino e alla fine della guerra fredda. 
Il santuario di Czestochowa continua oggi a essere il centro spirituale della Polonia. Ogni anno, 
circa quattro milioni di pellegrini visitano Jasna Góra. Le celebrazioni più importanti si svolgono il 
15 agosto, festa dell'Assunzione di Maria, e il 26 agosto, festa della Madonna di Czestochowa. In 
queste occasioni, centinaia di migliaia di persone si radunano davanti al monastero per partecipare 
alle celebrazioni liturgiche. 
Una caratteristica del santuario è la "scoperta" dell'icona, che avviene più volte al giorno. L'icona 
è normalmente coperta da un velo prezioso, e in momenti particolari della giornata il velo viene 
sollevato tra il canto e la preghiera dei fedeli. Questo rituale della scoperta e della ricopertura crea 
un'atmosfera di attesa e di stupore, sottolinea il carattere sacro dell'immagine, impedisce che la 
familiarità generi indifferenza. 
La spiritualità di Czestochowa è profondamente legata alla storia e all'identità del popolo polacco. È 
una spiritualità che ha imparato a resistere nelle persecuzioni, a mantenere viva la speranza nei 
momenti più bui, a non arrendersi di fronte alle oppressioni. È anche una spiritualità mariana molto 
intensa, che vede in Maria non solo la madre spirituale ma la regina e la protettrice della nazione. 
Un elemento caratteristico è la devozione alle cicatrici sul volto dell'icona. Queste ferite non sono 
considerate un difetto da nascondere, ma sono venerate come segni eloquenti. Esse ricordano le 
sofferenze che Maria ha condiviso con il suo popolo, testimoniano che anche la Madre di Dio è 
stata ferita dal male, ma che queste ferite non hanno distrutto la sua bellezza né la sua capacità di 
intercedere. In questo senso, le cicatrici della Madonna Nera parlano al popolo polacco delle proprie 
cicatrici storiche, delle ferite che la nazione ha subito, ma anche della possibilità di continuare a 
vivere e a sperare nonostante le ferite. 
 
7. La spiritualità mediterranea: sintesi e riflessioni 
 
Dopo aver visitato alcuni dei principali santuari mariani dell'Europa mediterranea, possiamo tentare 
una sintesi riflessiva su ciò che caratterizza la spiritualità di questi luoghi e di questi popoli. 
Emerge innanzitutto una fede incarnata, che non separa lo spirito dalla materia, l'anima dal corpo, 
il cielo dalla terra. La religiosità mediterranea abita pienamente lo spazio fisico: costruisce basiliche 
maestose, plasma statue e dipinge immagini, organizza processioni che occupano le strade, utilizza 
profumi e luci per creare atmosfere. Questa materialità non è superficialità ma è coerenza con il 
mistero dell'Incarnazione: se Dio si è fatto carne, se il Verbo ha abitato tra noi, allora la materia può 
essere veicolo del divino. 
Emerge anche una fede comunitaria, che si vive insieme, che si esprime in celebrazioni collettive, 
che crea legami sociali forti. Il pellegrinaggio ai santuari non è quasi mai un'esperienza solitaria ma 



è un'esperienza di popolo: si parte in gruppo, si cammina insieme, si prega gli uni per gli altri. 
Questa dimensione comunitaria è preziosa in un'epoca di individualismo esasperato, dove ciascuno 
rischia di rimanere chiuso nella propria bolla esistenziale. 
Emerge infine una fede che ha attraversato prove terribili: persecuzioni, guerre, occupazioni, 
miseria. I santuari mediterranei custodiscono la memoria di popoli che hanno sofferto ma che non 
hanno perso la speranza, che hanno resistito affidandosi alla protezione materna di Maria. Questa 
fede temprata dalla sofferenza ha una solidità particolare, ha imparato che credere non significa 
essere esenti dalle prove ma significa attraversarle con la certezza di non essere soli. 
Naturalmente, questa spiritualità mediterranea presenta anche rischi e limiti. Il rischio del ritualismo 
esteriore che non corrisponde a una vera conversione del cuore. Il rischio di una religiosità 
sentimentale che cerca più la consolazione emotiva che la verità. Il rischio di strumentalizzazioni 
politiche della fede, di identificazioni nazionalistiche che tradiscono l'universalità del Vangelo. 
Tuttavia, quando la religiosità mediterranea è autentica, quando è nutrita dalla Parola di Dio e dai 
sacramenti, quando produce frutti di carità e di giustizia, allora essa rappresenta una ricchezza 
inestimabile per tutta la Chiesa. I santuari mariani dell'Europa mediterranea sono scuole di fede 
vissuta, luoghi dove si impara a pregare con tutto se stessi, spazi dove il sacro rimane palpabile e 
accessibile. 
Nel prossimo capitolo attraverseremo l'oceano per visitare i santuari mariani delle Americhe, dove 
la devozione mariana si è inculturata nelle tradizioni indigene e africane, dove la Madonna ha 
assunto volti meticci e ha parlato le lingue dei popoli colonizzati, dove la fede è diventata elemento 
di resistenza e di liberazione. 
 
 
 
Capitolo 6 
I SANTUARI MARIANI NELLE AMERICHE 
 
 
1. Un volto nuovo della Madre: l'incontro tra fede e culture 
 
Quando i conquistadores spagnoli e portoghesi attraversarono l'oceano Atlantico alla fine del XV 
secolo, portarono con sé non solo armi e malattie, ambizioni di potere e sete di ricchezze, ma anche 
la fede cristiana e la devozione alla Vergine Maria. Questo incontro - o meglio, questo scontro - tra 
il mondo europeo e le civiltà amerinde avrebbe prodotto una delle pagine più drammatiche e più 
complesse della storia umana. Milioni di indigeni morirono a causa delle guerre, delle epidemie, 
dello sfruttamento. Intere civiltà furono distrutte. Culture millenarie vennero cancellate o 
profondamente trasformate. 
In questo contesto di violenza e di dominio, la figura di Maria assunse un ruolo particolare e per 
molti versi paradossale. Da un lato, la devozione mariana fu portata dai conquistatori come parte del 
loro patrimonio religioso, e fu talvolta utilizzata per legittimare la conquista stessa: si davano nomi 
di santuari mariani spagnoli alle terre conquistate, si dedicavano chiese alla Madonna, si imponeva 
il culto cristiano in sostituzione delle religioni indigene. Dall'altro lato, però, Maria divenne anche 
figura di consolazione per i popoli vinti, madre che accoglieva il dolore degli sconfitti, presenza 
materna che si poneva in qualche modo dalla parte degli oppressi contro gli oppressori. 
Questo duplice volto della devozione mariana nelle Americhe richiede uno sguardo attento e critico. 
Non si può celebrare acriticamente l'evangelizzazione del continente americano senza riconoscere le 
immense sofferenze che l'accompagnarono. Non si può parlare dei santuari mariani latinoamericani 
senza interrogarsi sul loro rapporto con la storia coloniale, con le disuguaglianze sociali, con le lotte 
per la giustizia e la liberazione. 
Eppure, sarebbe altrettanto riduttivo leggere la devozione mariana popolare nelle Americhe solo 
come imposizione coloniale o come "oppio dei popoli" che distoglie dalla lotta sociale. La realtà è 



più complessa e più ricca. I popoli amerindi e africani, portati come schiavi nel continente, non 
furono semplici recettori passivi della fede europea. Essi la accolsero, la trasformarono, la 
inculturarono, la fecero propria secondo le loro sensibilità e le loro tradizioni. La Madonna che 
emerge dai santuari latinoamericani non è semplicemente la riproduzione della Madonna europea: è 
una Madonna meticcia, che parla le lingue indigene, che assume i tratti somatici dei popoli amerindi 
e africani, che si fa vicina alla loro esperienza di sofferenza e di speranza. 
Questa inculturazione della fede mariana è uno dei fenomeni più significativi della storia 
religiosa delle Americhe. Essa mostra che il Vangelo non è patrimonio esclusivo di una cultura, ma 
può essere accolto e vissuto in modi diversi da popoli diversi. Mostra anche che Maria è veramente 
madre di tutti i popoli, che può assumere il volto di ogni cultura senza perdere la sua identità. 
I santuari mariani delle Americhe sono dunque luoghi dove si è verificato un incontro profondo - 
non privo di ambiguità e di contraddizioni - tra la fede cristiana e le culture locali. Sono luoghi dove 
la memoria della conquista si intreccia con la speranza della liberazione, dove il dolore storico cerca 
una consolazione che non sia evasione ma forza per continuare a lottare per la giustizia. 
 
2. Guadalupe: quando la Madre assume il volto dei vinti 
 
Il santuario di Nostra Signora di Guadalupe, situato nella periferia settentrionale di Città del 
Messico, ai piedi del colle Tepeyac, è il santuario mariano più visitato al mondo. Ogni anno, circa 
venti milioni di pellegrini giungono qui da ogni parte del Messico e dal mondo intero. Per 
comprendere il significato di questo luogo e di questa devozione, occorre risalire agli eventi del 
1531, solo dieci anni dopo la conquista spagnola del Messico. 
La capitale dell'impero azteco, Tenochtitlan, era caduta nel 1521 dopo un assedio sanguinoso 
condotto da Hernán Cortés. La popolazione indigena era stata decimata dalle guerre e soprattutto 
dalle epidemie di vaiolo e di altre malattie portate dagli europei, contro le quali gli amerindi non 
avevano difese immunitarie. Si stima che nei primi decenni dopo la conquista la popolazione del 
Messico centrale sia diminuita di circa l'ottanta per cento. Le strutture politiche, sociali e religiose 
del mondo azteco erano crollate. Gli idoli erano stati distrutti, i templi abbattuti, i sacerdoti uccisi o 
convertiti a forza. Il mondo degli indigeni era letteralmente finito. 
In questo contesto di devastazione materiale e spirituale, nel dicembre del 1531, avvenne l'evento 
che avrebbe segnato profondamente la storia religiosa e culturale del Messico e dell'intera America 
Latina. Un indigeno di circa cinquantasette anni, di nome Juan Diego Cuauhtlatoatzin, stava 
camminando verso la città per partecipare alla messa quando, passando vicino al colle Tepeyac, udì 
un canto meraviglioso di uccelli. Una voce lo chiamò per nome: "Juanito, Juan Dieguito". Salendo 
sul colle, vide una giovane donna di straordinaria bellezza, vestita con abiti che brillavano come il 
sole. 
La donna gli parlò in nahuatl, la lingua degli aztechi, con tenerezza materna. Gli disse di essere la 
sempre Vergine Maria, Madre del vero Dio, e gli chiese di andare dal vescovo per comunicargli che 
desiderava che si costruisse un tempio in quel luogo, dove avrebbe mostrato il suo amore, la sua 
compassione, il suo aiuto e la sua protezione a tutti gli abitanti di quella terra. Juan Diego obbedì e 
si recò dal vescovo, lo spagnolo Juan de Zumárraga, ma questi lo ascoltò con scetticismo e gli 
chiese un segno che provasse la veridicità della sua visione. 
La Madonna apparve nuovamente a Juan Diego nei giorni successivi, e gli chiese di salire sulla 
cima del colle per raccogliere dei fiori. Era pieno inverno e sul colle roccioso non cresceva nulla, 
eppure Juan Diego trovò rose fresche e profumate, non native del Messico. Le raccolse nel suo 
tilma, il mantello di stoffa grezza che gli indigeni usavano, e le portò al vescovo. Quando aprì il 
tilma per mostrare le rose, queste caddero a terra e sul tessuto apparve miracolosamente impressa 
l'immagine della Vergine. 
Questa immagine, conservata ancora oggi nella basilica di Guadalupe, mostra una giovane donna 
con tratti meticci, né completamente indigeni né completamente europei. Sta in piedi, con le mani 
giunte in preghiera, il capo leggermente chinato. È vestita di una tunica rosa e di un mantello 



azzurro stellato. Sta davanti al sole, i cui raggi la circondano, e ha sotto i piedi una luna crescente 
sostenuta da un angelo. 
Gli studiosi hanno mostrato come questa immagine parli attraverso un linguaggio simbolico che gli 
indigeni aztechi potevano comprendere immediatamente. Il sole era il dio principale degli aztechi: 
la Madonna che sta davanti al sole senza esserne cancellata annuncia qualcosa di più grande del 
sole. La luna sotto i suoi piedi era simbolo del dio della notte: Maria è superiore anche a questa 
divinità. La cintura nera che porta in vita era il segno tradizionale della gravidanza nella cultura 
azteca: la Madonna è incinta, porta in grembo il vero Dio. Il colle Tepeyac era stato luogo di culto 
di Tonantzin, la madre degli dei nella religione azteca: ora quel luogo viene riconsacrato alla vera 
Madre di Dio. 
Il messaggio di Guadalupe fu dunque un messaggio di inculturazione del Vangelo. La fede 
cristiana non venne imposta semplicemente dall'esterno, con la forza e in lingua straniera, ma si 
incarnò nelle categorie culturali indigene, parlò la lingua degli aztechi, usò i loro simboli, assunse i 
loro tratti. La Madonna non venne con il volto della conquistatrice europea, ma con un volto 
meticcio che univa in sé i due mondi, quello indigeno e quello spagnolo. 
Questo evento ebbe conseguenze straordinarie. Secondo le fonti storiche, nei sette anni successivi 
alle apparizioni si convertirono al cristianesimo circa otto milioni di indigeni. Anche tenendo conto 
delle possibili esagerazioni delle fonti, la cifra testimonia un fenomeno di massa. 
L'evangelizzazione del Messico, che fino ad allora era stata opera di pochi missionari che 
predicavano faticosamente in lingua straniera e che ottenevano conversioni per lo più forzate, 
conobbe un'accelerazione improvvisa. Gli indigeni accorsero spontaneamente a ricevere il 
battesimo. 
Come interpretare questo fenomeno? Alcuni storici hanno visto nelle apparizioni di Guadalupe una 
"riconquista spirituale" degli indigeni. Dopo aver perso tutto - il loro impero, i loro dei, la loro 
cultura - essi trovarono in Maria una madre che li accoglieva, che parlava la loro lingua, che 
riconosceva la loro dignità. Non erano più semplicemente i vinti, coloro che dovevano sottomettersi 
alla cultura e alla religione dei conquistatori. Erano figli amati da Dio, destinatari di una rivelazione 
divina, protagonisti di un evento sacro. 
La Madonna di Guadalupe si presentò a Juan Diego con parole che meritano di essere ricordate. Gli 
disse secondo la tradizione: "Non sono forse qui io, che sono tua madre? Non sei sotto la mia ombra 
e protezione? Non sono io la fonte della tua gioia? Non sei nel grembo del mio mantello, nel rifugio 
delle mie braccia? C'è forse qualcos'altro di cui tu abbia bisogno?". Queste parole, cariche di 
tenerezza materna, dovettero suonare come un balsamo per un popolo ferito e umiliato. 
Il santuario che sorse sul luogo delle apparizioni divenne rapidamente il centro della vita religiosa 
del Messico coloniale. Indigeni, meticci, spagnoli si recavano in pellegrinaggio a Guadalupe. La 
Madonna diventò simbolo di un'identità meticcia, né puramente indigena né puramente europea, ma 
frutto dell'incontro - per quanto traumatico - tra i due mondi. 
Nel corso dei secoli, Guadalupe assunse anche una dimensione politica. Durante la guerra di 
indipendenza del Messico dall'impero spagnolo, all'inizio dell'Ottocento, il sacerdote Miguel 
Hidalgo lanciò il suo grido di rivolta ("Grito de Dolores") portando uno stendardo con l'immagine 
della Vergine di Guadalupe. La Madonna divenne simbolo della lotta per la libertà, protettrice non 
più dei conquistatori ma dei colonizzati che cercavano di liberarsi dal giogo coloniale. 
Questa strumentalizzazione politica di Guadalupe è stata talvolta problematica. La Madonna è stata 
invocata da fazioni opposte, utilizzata per legittimare cause contrastanti. Tuttavia, al di là di queste 
strumentalizzazioni, Guadalupe ha mantenuto un significato profondo come simbolo dell'identità 
messicana e latinoamericana, come affermazione della dignità dei popoli indigeni e meticci, come 
promessa che Dio non abbandona i poveri e gli oppressi. 
La basilica attuale di Guadalupe fu costruita tra il 1974 e il 1976, su progetto dell'architetto Pedro 
Ramírez Vázquez. Ha una forma circolare e può contenere circa diecimila persone. La sua 
architettura moderna contrasta con quella della vecchia basilica coloniale, costruita nel XVIII 
secolo e ormai pericolante a causa del cedimento del terreno. All'interno della nuova basilica, sopra 



l'altare maggiore, è esposta la tilma di Juan Diego con l'immagine miracolosa della Madonna. Un 
nastro trasportatore permette ai pellegrini di passare davanti all'immagine senza fermare il flusso 
continuo di visitatori. 
Il 12 dicembre, festa di Nostra Signora di Guadalupe, il santuario accoglie milioni di pellegrini. 
Molti arrivano dopo giorni di cammino, alcuni percorrono gli ultimi metri in ginocchio come forma 
di penitenza o di ringraziamento. La notte tra l'11 e il 12 dicembre è caratterizzata da un'atmosfera 
di veglia gioiosa: canti, danze tradizionali, mariachi che suonano le loro melodie caratteristiche, 
famiglie che condividono cibo. È una festa popolare nel senso più pieno del termine, dove la 
dimensione religiosa e quella culturale si fondono inscindibilmente. 
La teologia di Guadalupe è una teologia dell'incarnazione radicale. Dio non solo si è fatto uomo in 
Gesù Cristo, ma continua a incarnarsi nelle culture dei diversi popoli. Maria non è una figura 
astratta e universale che sta al di sopra delle culture, ma è madre che assume i tratti di ciascun 
popolo per essere più vicina ai suoi figli. Questa inculturazione non è tradimento del Vangelo ma è 
fedeltà alla sua logica più profonda. 
Guadalupe parla anche di una teologia della liberazione ante litteram. Prima ancora che questo 
termine venisse coniato nel XX secolo, Guadalupe proclamava che Dio sta dalla parte dei poveri, 
degli oppressi, degli scartati dalla storia. La scelta di apparire a un indigeno povero e non a un 
vescovo o a un nobile spagnolo, la scelta di usare la lingua nahuatl e non lo spagnolo, la scelta di 
assumere tratti meticci: tutto questo indica una preferenza divina per gli ultimi. 
Guadalupe insegna infine una pedagogia del meticciato. In un continente lacerato dalle divisioni 
etniche e sociali, dove i discendenti dei conquistatori e quelli dei conquistati continuano spesso a 
vivere in mondi separati e ostili, Guadalupe propone un'immagine di sintesi: la Madonna che unisce 
in sé il mondo indigeno e quello europeo, che non nega nessuno dei due ma li integra in una realtà 
nuova. Questo meticciato non è semplice mescolanza superficiale, ma è creazione di qualcosa di 
originale che trascende i suoi elementi costitutivi. 
 
3. Aparecida: la Madonna nera pescata dalle acque 
 
Nel cuore dello stato di São Paulo, in Brasile, nella valle del fiume Paraíba, sorge la città di 
Aparecida, il cui nome significa proprio "apparsa". Qui si trova il più grande santuario mariano del 
Brasile e uno dei più grandi al mondo: la Basilica di Nostra Signora Aparecida, che può contenere 
fino a quarantacinquemila fedeli. Ogni anno, circa dodici milioni di pellegrini visitano questo luogo, 
rendendolo il secondo santuario mariano più frequentato delle Americhe dopo Guadalupe. 
La storia del santuario inizia nell'ottobre del 1717. Il governatore della provincia di São Paulo e 
Minas Gerais, il conte di Assumar, stava viaggiando da São Paulo a Rio de Janeiro e doveva passare 
per il villaggio di Guaratinguetá, sulle rive del fiume Paraíba. Le autorità locali decisero di offrire 
un banchetto in suo onore, e incaricarono alcuni pescatori di procurare il pesce necessario. Tre di 
questi pescatori - Domingos García, Filipe Pedroso e João Alves - uscirono sul fiume con le loro 
reti. 
Era ottobre, mese poco propizio per la pesca in quella zona, e nonostante gli sforzi ripetuti i tre 
uomini non riuscivano a prendere nulla. Stavano per rinunciare quando, gettando le reti in un punto 
del fiume chiamato Porto Itaguaçu, Filipe Pedroso sentì che qualcosa di pesante era rimasto 
impigliato nella rete. Quando tirò su la rete, scoprì con stupore che aveva pescato una statua: il 
corpo di una Madonna in terracotta scura, ma senza la testa. Gettò nuovamente la rete nello stesso 
punto, e questa volta pescò la testa della statua. Quando ricomposero la statua unendo il corpo e la 
testa, i pescatori notarono che rappresentava Maria nell'atto dell'Immacolata Concezione, con le 
mani giunte e lo sguardo rivolto al cielo. 
Da quel momento, secondo la tradizione, le reti cominciarono a riempirsi di pesci in abbondanza, 
tanto che i tre pescatori riuscirono a procurare tutto il pesce necessario per il banchetto del 
governatore. Filipe Pedroso portò la statua nella sua casa, dove venne conservata per quindici anni. 



La devozione cominciò a diffondersi tra gli abitanti della zona, che si recavano a pregare davanti 
alla piccola immagine pescata dal fiume. 
Nel 1732 il figlio di Filipe Pedroso, Atanásio, costruì un piccolo oratorio per custodire la statua, che 
era ormai meta di pellegrinaggi sempre più numerosi. Nel 1745 venne costruita una prima cappella, 
sostituita nel 1888 da una basilica più grande. L'attuale basilica monumentale, iniziata nel 1955 e 
consacrata nel 1980, è una delle opere architettoniche religiose più imponenti del mondo. 
La statua della Madonna è piccola: misura solo quaranta centimetri di altezza. È realizzata in 
terracotta e il suo colore scuro ha fatto sì che venisse chiamata "Nossa Senhora Aparecida" ma 
anche "a Virgem Negra" (la Vergine Nera). Questo colore scuro ha un significato particolare nel 
contesto brasiliano. Il Brasile fu il paese che ricevette il maggior numero di schiavi africani 
deportati durante la tratta atlantica: si stima che circa quattro milioni di africani furono portati in 
Brasile come schiavi, per lavorare nelle piantagioni di canna da zucchero e di caffè. Questi schiavi e 
i loro discendenti costituiscono una parte fondamentale della popolazione brasiliana. 
Per gli afrobrasiliani, la Madonna nera di Aparecida ha un significato speciale. Ella è una madre che 
ha il loro stesso colore di pelle, che condivide in qualche modo la loro esperienza di sofferenza e di 
emarginazione. La storia della statua pescata dal fiume richiama simbolicamente il destino degli 
africani strappati dalla loro terra e gettati nelle acque dell'Atlantico durante la traversata, molti dei 
quali morirono durante il viaggio. La Madonna che emerge dalle acque è come una promessa di 
resurrezione, di vita nuova che sconfigge la morte. 
Inoltre, il fatto che la Madonna sia stata trovata da pescatori poveri, e non da nobili o ecclesiastici, 
sottolinea ancora una volta la preferenza divina per gli umili. Uno dei tre pescatori, João Alves, era 
probabilmente di origini africane o meticce. La Madonna si fa trovare da coloro che il mondo 
considera insignificanti, e attraverso di loro manifesta la sua presenza. 
Il santuario di Aparecida ha svolto nel corso della storia brasiliana un ruolo importante come luogo 
di identità nazionale. Il Brasile, con la sua immensa estensione territoriale, con le sue profonde 
differenze regionali, con la sua popolazione multietnica, ha spesso faticato a costruire un senso di 
unità nazionale. Il santuario di Aparecida è diventato uno dei pochi luoghi dove brasiliani di ogni 
regione, di ogni classe sociale, di ogni origine etnica si ritrovano insieme. La devozione alla 
Madonna di Aparecida attraversa tutte le divisioni e crea un senso di appartenenza comune. 
Nel 1930, papa Pio XI proclamò Nossa Senhora Aparecida patrona principale del Brasile, 
riconoscendo ufficialmente il ruolo centrale di questa devozione nella vita religiosa del paese. Da 
allora, ogni 12 ottobre si celebra in Brasile la festa nazionale della patrona, e il santuario accoglie 
centinaia di migliaia di pellegrini. 
I pellegrinaggi ad Aparecida hanno caratteristiche peculiari che riflettono la cultura brasiliana. C'è 
una grande componente di gioia, di festa, di celebrazione. I pellegrini cantano, danzano, portano 
strumenti musicali. Le famiglie arrivano con i bambini, condividono cibo, trasformano il 
pellegrinaggio in un momento di convivialità. Questa dimensione festosa non contraddice la serietà 
della fede, ma esprime una spiritualità che integra la gioia di vivere con la ricerca di Dio. 
Un elemento caratteristico del santuario è la "sala dei miracoli" (sala dos milagres), dove sono 
conservati migliaia di ex voto lasciati dai fedeli: fotografie, lettere, oggetti personali, riproduzioni in 
cera di parti del corpo guarite. Questi ex voto testimoniano le innumerevoli grazie che i devoti 
attribuiscono all'intercessione della Madonna di Aparecida. Camminare attraverso questa sala è 
un'esperienza toccante: ogni oggetto racconta una storia di sofferenza e di speranza, di preghiera e 
di fede. 
Il santuario di Aparecida ha anche una forte dimensione sociale. Sono state create numerose opere 
assistenziali: ospedali, scuole, centri di accoglienza per i poveri, programmi di sostegno alle 
famiglie in difficoltà. Questa attenzione ai bisogni materiali delle persone è coerente con una 
spiritualità che non separa la fede dalla vita concreta, che riconosce che l'amore per la Madonna 
deve tradursi in amore concreto per i fratelli più bisognosi. 
La teologia che emerge da Aparecida è una teologia dell'umiltà e della solidarietà. La Madonna 
che si fa trovare da pescatori poveri, che assume un colore scuro identificandosi con gli schiavi 



africani e i loro discendenti, che emerge dalle acque come segno di vita che vince la morte: tutto 
questo parla di un Dio che si abbassa, che sceglie gli ultimi, che condivide la sorte dei poveri. 
Aparecida parla anche di una teologia della creazione. Il fiume da cui emerge la statua non è un 
elemento casuale: è il fiume Paraíba, fonte di vita per la regione, luogo di lavoro per i pescatori. Dio 
si manifesta attraverso gli elementi della natura, attraverso l'acqua che è simbolo primordiale di 
vita. La creazione non è separata dalla grazia, ma può diventare mediatrice del divino. 
Aparecida insegna infine una pedagogia della pazienza e della fiducia. I pescatori non avevano 
preso nulla per ore, stavano per rinunciare, eppure continuarono a gettare le reti. E proprio quando 
sembrava che ogni sforzo fosse vano, pescarono il tesoro più prezioso. Questa storia insegna a non 
arrendersi nelle difficoltà, a continuare a sperare anche quando tutto sembra perduto, a fidarsi che 
Dio opera anche quando non vediamo risultati immediati. 
 
4. Luján: quando il carro si fermò e la Madonna scelse i poveri 
 
A circa settanta chilometri a ovest di Buenos Aires, in Argentina, sorge la città di Luján, il cui nome 
è indissolubilmente legato al più importante santuario mariano del paese. La Basilica di Nostra 
Signora di Luján, con le sue alte torri neogotiche visibili da grande distanza, accoglie ogni anno 
circa sei milioni di pellegrini. 
La storia di questo santuario inizia nel 1630, quando un fazendeiro (proprietario terriero) di nome 
Antonio Farías Sáa, che viveva nella regione di Sumampa nel nord dell'Argentina, chiese a un 
amico a São Paulo in Brasile di inviargli un'immagine della Madonna per la cappella della sua 
proprietà. L'amico inviò due casse, ciascuna contenente una piccola statua di terracotta della 
Madonna: una rappresentava l'Immacolata Concezione, l'altra la Vergine di Copacabana. 
Le due casse arrivarono per nave al porto di Buenos Aires e da lì dovevano essere trasportate via 
terra fino a Sumampa. Vennero caricate su un carro trainato da buoi. Il carro percorse senza 
problemi i primi chilometri, ma quando giunse in prossimità del fiume Luján, nei pressi di 
un'estancia (fattoria) appartenente a un certo Rosendo, i buoi si fermarono e rifiutarono di 
proseguire. Nonostante gli sforzi del carrettiere, gli animali non si muovevano. Vennero cambiati i 
buoi, ma anche quelli nuovi si bloccarono nello stesso punto. 
Il carrettiere allora decise di scaricare parte del carico per alleggerire il peso del carro. Scaricò una 
delle due casse, quella contenente la statua dell'Immacolata Concezione, e miracolosamente i buoi 
ripresero a camminare. Ma dopo pochi metri si fermarono di nuovo. Provarono a caricare la statua 
della Vergine di Copacabana e a lasciare a terra quella dell'Immacolata, e i buoi ripresero il 
cammino senza difficoltà. Era chiaro, secondo l'interpretazione dei presenti, che la Madonna 
dell'Immacolata voleva rimanere in quel luogo. 
Il proprietario dell'estancia dove si era verificato l'episodio, un uomo di origine africana di nome 
Rosendo, accolse la statua nella sua umile abitazione. Costruì un piccolo oratorio dove la immagine 
venne venerata. La notizia del miracolo si diffuse, e cominciarono ad arrivare pellegrini. Nel 1763 
venne costruita una prima cappella in muratura, sostituita poi nel 1876 da una chiesa più grande. 
L'attuale basilica, in stile neogotico, venne iniziata nel 1887 e completata nel 1935. 
La storia del carro che si ferma ha un significato simbolico profondo. La Madonna rifiuta di 
andare nella proprietà del ricco fazendeiro e sceglie invece di rimanere presso l'umile capanna dello 
schiavo africano. Questo gesto può essere letto come una chiara presa di posizione: Dio non sta 
dalla parte dei potenti e dei ricchi, ma dalla parte dei poveri e degli emarginati. La Madonna sceglie 
di abitare non nei palazzi ma nelle periferie, non tra i dominatori ma tra i dominati. 
Questo messaggio ha risuonato profondamente nella storia argentina, un paese segnato da profonde 
disuguaglianze sociali, da conflitti tra diverse classi ed etnie, da lotte politiche spesso violente. Il 
santuario di Luján è diventato un luogo dove queste divisioni possono almeno temporaneamente 
essere superate, dove ricchi e poveri, creoli e indigeni, conservatori e progressisti si ritrovano 
insieme come figli della stessa madre. 



Il santuario ha svolto un ruolo importante nei momenti cruciali della storia argentina. Durante le 
guerre per l'indipendenza dall'impero spagnolo, all'inizio dell'Ottocento, il generale Manuel 
Belgrano, uno dei padri della patria argentina, affidò la causa dell'indipendenza alla protezione della 
Vergine di Luján. Nel 1887, papa Leone XIII proclamò la Madonna di Luján patrona 
dell'Argentina, dell'Uruguay e del Paraguay, riconoscendo il suo ruolo centrale nella vita 
religiosa del Rio de la Plata. 
Una delle caratteristiche più significative del santuario di Luján è il pellegrinaggio giovanile che si 
svolge ogni anno all'inizio di ottobre. Iniziato negli anni Settanta, questo pellegrinaggio vede la 
partecipazione di centinaia di migliaia di giovani che partono a piedi da Buenos Aires per 
raggiungere Luján, camminando per circa sessanta chilometri. Il pellegrinaggio dura tutta la notte e 
parte del giorno successivo. I giovani camminano in gruppi parrocchiali, cantando, pregando, 
condividendo la fatica del cammino. 
Questo pellegrinaggio giovanile ha assunto nel corso degli anni una valenza che va oltre la 
dimensione puramente religiosa. Si è svolto anche durante la dittatura militare degli anni Settanta e 
Ottanta, quando in Argentina infuriava la repressione e migliaia di giovani "scomparivano" nelle 
prigioni clandestine. In quel contesto di terrore, camminare insieme verso Luján era anche un modo 
di affermare la propria esistenza, di resistere pacificamente alla violenza, di mantenere viva la 
speranza. 
Durante il pontificato di papa Francesco, argentino di origine, il santuario di Luján ha acquisito una 
visibilità internazionale ancora maggiore. Francesco ha sempre mantenuto una profonda devozione 
alla Vergine di Luján, e ha visitato più volte il santuario quando era arcivescovo di Buenos Aires. 
Da papa, ha fatto dono di una riproduzione della statua di Luján a vari santuari nel mondo, 
diffondendo questa devozione argentina a livello globale. 
La statua della Madonna di Luján è piccola, misura solo trentotto centimetri di altezza. È realizzata 
in terracotta e raffigura l'Immacolata Concezione, con le mani giunte e lo sguardo rivolto al cielo. Il 
suo volto ha un'espressione dolce e materna. La statua è normalmente vestita con un manto azzurro 
ricamato d'oro e porta una corona. Questa pratica di vestire le statue mariane con abiti che vengono 
cambiati nelle diverse feste liturgiche è molto diffusa nei santuari latinoamericani e riflette una 
spiritualità che valorizza la materialità e la bellezza come vie di accesso al divino. 
La spiritualità di Luján si caratterizza per alcuni elementi distintivi. Il primo è l'attenzione ai 
poveri e agli emarginati. Il ricordo che la Madonna scelse di rimanere presso la casa dello schiavo 
africano e non presso la proprietà del ricco fazendeiro è costantemente richiamato. Il santuario 
promuove numerose iniziative caritative e sociali, riconoscendo che la devozione mariana non può 
essere separata dall'impegno per la giustizia sociale. 
Il secondo elemento è la dimensione nazionale e patriottica. Luján è vista come la madre della 
patria argentina, colei che ha accompagnato e protetto la nazione nelle sue vicende storiche. Questa 
dimensione patriottica può essere problematica quando degenera in nazionalismo esclusivo, ma 
quando è vissuta autenticamente esprime il legittimo desiderio di un popolo di avere un riferimento 
spirituale comune, di riconoscersi in un'identità condivisa. 
Il terzo elemento è la spiritualità del cammino. Il pellegrinaggio a piedi da Buenos Aires a Luján è 
diventato un'esperienza formativa per intere generazioni di giovani argentini. Camminare insieme, 
condividere la fatica, sostenersi reciprocamente, pregare mentre si cammina: tutto questo educa a 
una fede non intimistica ma comunitaria, non statica ma dinamica, non teorica ma incarnata 
nell'esperienza concreta. 
La teologia di Luján riafferma con forza la scelta preferenziale di Dio per i poveri. Il carro che si 
ferma e non prosegue verso la casa del ricco è un'immagine potente che continua a parlare. Dio non 
è neutrale nelle divisioni sociali, non sta a uguale distanza dai ricchi e dai poveri. La sua scelta è 
chiara, ed è la stessa che Gesù ha annunciato nel Vangelo: "Beati voi poveri, perché vostro è il 
regno di Dio". 
Luján parla anche di una teologia della terra. La Madonna sceglie un luogo specifico, un pezzo di 
terra argentina, per stabilirvi la sua dimora. Questo legame con il territorio non è nazionalismo 



provinciale ma è riconoscimento che l'universale si incarna sempre nel particolare, che il Dio di tutti 
i popoli si manifesta in luoghi concreti, che la salvezza non è astratta ma ha una geografia. 
 
5. Altri santuari significativi: la ricchezza della devozione mariana americana 
 
Oltre ai tre grandi santuari già esaminati, le Americhe sono costellate di innumerevoli altri luoghi di 
devozione mariana, ciascuno con la sua storia particolare, il suo messaggio specifico, la sua 
risonanza locale. Esaminiamo brevemente alcuni di questi santuari che, pur non avendo la risonanza 
mondiale di Guadalupe o Aparecida, sono profondamente radicati nella vita religiosa delle loro 
regioni. 
Nostra Signora di Copacabana (Bolivia) è un santuario situato sulle rive del lago Titicaca, il lago 
navigabile più alto del mondo, al confine tra Bolivia e Perù. La storia di questo santuario risale al 
1582, quando uno scultore indigeno di nome Tito Yupanqui scolpì una statua della Vergine Maria, 
dopo aver imparato la tecnica della scultura da artisti spagnoli. La statua fu inizialmente rifiutata 
dalle autorità ecclesiastiche perché giudicata di scarsa qualità artistica. Tito Yupanqui non si arrese: 
viaggiò fino a Potosí per perfezionare la sua tecnica, e scolpì una nuova statua che venne finalmente 
accettata e collocata nella chiesa di Copacabana. 
Questa storia è significativa perché mostra un indigeno che non si limita a ricevere passivamente la 
religione dei conquistatori, ma la fa propria, la reinterpreta attraverso la sua arte, diventa 
protagonista della diffusione del culto mariano. La Madonna di Copacabana ha un volto indigeno, è 
vestita con abiti che ricordano le principesse inca, tiene in braccio un Bambino Gesù anch'esso dai 
tratti indigeni. Il santuario è diventato meta di pellegrinaggi non solo dalla Bolivia ma anche dal 
Perù, dall'Argentina, dal Cile. La devozione si è diffusa anche in Brasile, dove esiste una famosa 
spiaggia di Rio de Janeiro chiamata Copacabana in onore di questa Madonna. 
Nostra Signora di Chiquinquirá (Colombia) è un'altra immagine mariana molto venerata. La 
storia risale al 1562, quando un pittore spagnolo di nome Alonso de Narváez dipinse su una tela 
un'immagine della Vergine del Rosario con San Antonio da Padova e Sant'Antonio Abate. Il dipinto 
fu collocato in una cappella nella città di Chiquinquirá, ma col passare del tempo la tela si deteriorò 
gravemente a causa dell'umidità e della mancanza di manutenzione. Nel 1586, quando una donna di 
nome María Ramos entrò nella cappella per pulirla, la tela miracolosamente si rinnovò davanti ai 
suoi occhi: i colori tornarono vividi, l'immagine tornò nitida. Questo evento fu riconosciuto come 
miracoloso dalle autorità ecclesiastiche. 
Il santuario di Chiquinquirá divenne un importante centro di pellegrinaggio in Colombia. Nel 1829, 
durante le guerre di indipendenza, Simón Bolívar visitò il santuario e affidò alla Madonna di 
Chiquinquirá la causa della libertà. Nel 1919, papa Benedetto XV proclamò la Madonna di 
Chiquinquirá patrona di Colombia. La devozione si diffuse anche in Venezuela, dove esistono 
diversi santuari dedicati a questa invocazione mariana. 
Nostra Signora del Carmelo di Maipú (Cile) ha origine in un evento legato alle guerre di 
indipendenza. Il 5 aprile 1818, alla vigilia della battaglia decisiva di Maipú che avrebbe liberato il 
Cile dal dominio spagnolo, il generale Bernardo O'Higgins, comandante dell'esercito patriota, fece 
voto alla Madonna del Carmelo che se avesse vinto la battaglia avrebbe costruito un santuario in 
suo onore. La battaglia fu vinta, e O'Higgins mantenne la promessa: nel 1818 venne posta la prima 
pietra del santuario, anche se l'edificio attuale fu completato solo nel 1974. 
Il santuario di Maipú è il più importante centro di pellegrinaggio del Cile. La Madonna del Carmelo 
fu proclamata patrona principale del Cile nel 1923. Durante la dittatura di Pinochet (1973-1990), il 
santuario divenne un luogo di rifugio spirituale per molti cileni che soffrivano la repressione. Anche 
in questo caso, come in altri paesi latinoamericani, la devozione mariana si intrecciò con la storia 
politica, offrendo consolazione e speranza nei momenti più bui. 
Nostra Signora della Carità del Rame (Cuba) è la patrona di Cuba, venerata nel santuario di El 
Cobre, nella provincia di Santiago de Cuba. Secondo la tradizione, nel 1608 tre uomini che stavano 
navigando nella baia di Nipe per raccogliere sale videro galleggiare sull'acqua una piccola statua 



della Madonna che teneva in braccio Gesù Bambino. La statua era fissata su una tavola che portava 
l'iscrizione "Yo soy la Virgen de la Caridad" (Io sono la Vergine della Carità). I tre uomini - due 
fratelli indigeni e uno schiavo africano - portarono la statua nella vicina cittadina mineraria di El 
Cobre. 
La devozione si diffuse rapidamente, soprattutto tra gli schiavi africani che lavoravano nelle miniere 
di rame (cobre in spagnolo). La Madonna divenne simbolo di speranza per gli oppressi. Nel 1916 
papa Benedetto XV proclamò la Vergine della Carità del Rame patrona di Cuba. Durante la 
rivoluzione cubana e il successivo regime comunista, la devozione mariana rimase viva nonostante 
le difficoltà. Nel 1998, papa Giovanni Paolo II visitò Cuba e pregò davanti alla statua della Vergine 
della Carità nel santuario di El Cobre, un gesto di grande significato politico e religioso. 
Negli Stati Uniti, dove i cattolici sono una minoranza significativa ma non la maggioranza, 
esistono diversi santuari mariani importanti. Il National Shrine of the Immaculate Conception a 
Washington D.C. è la più grande chiesa cattolica degli Stati Uniti e uno dei dieci edifici religiosi più 
grandi del mondo. Altri santuari significativi sono quello di Nostra Signora di La Leche a St. 
Augustine in Florida, il più antico santuario mariano degli Stati Uniti (fondato nel 1620), e il 
santuario di Nostra Signora di Guadalupe a La Crosse, Wisconsin, che testimonia la devozione 
guadalupana portata dagli immigrati messicani. 
Questa molteplicità di santuari mariani nelle Americhe testimonia la ricchezza e la varietà della 
devozione popolare. Ogni santuario ha la sua storia particolare, spesso legata a eventi miracolosi o a 
momenti cruciali della storia nazionale o locale. Ogni immagine mariana ha caratteristiche proprie 
che riflettono l'inculturazione della fede nelle diverse culture americane. 
 
6. La teologia della liberazione e Maria 
 
Non si può parlare dei santuari mariani nelle Americhe senza fare riferimento alla teologia della 
liberazione, movimento teologico nato in America Latina negli anni Sessanta e Settanta del 
Novecento, che ha profondamente influenzato la comprensione della fede cristiana in relazione alla 
giustizia sociale e alla liberazione degli oppressi. 
La teologia della liberazione nasce dalla constatazione che l'America Latina è un continente 
massicciamente cristiano e cattolico, eppure è anche un continente caratterizzato da enormi 
disuguaglianze sociali, da povertà diffusa, da oppressione politica. Come è possibile che secoli di 
evangelizzazione non abbiano prodotto società più giuste? Non c'è forse qualcosa di sbagliato in un 
cristianesimo che convive pacificamente con l'ingiustizia? 
I teologi della liberazione - tra cui Gustavo Gutiérrez, Leonardo Boff, Jon Sobrino, Juan Luis 
Segundo - hanno proposto una rilettura del Vangelo dalla prospettiva dei poveri e degli oppressi. 
Secondo questa prospettiva, il messaggio centrale del cristianesimo è la liberazione: Dio libera il 
suo popolo dalla schiavitù (l'Esodo), Gesù annuncia la buona notizia ai poveri e proclama la 
liberazione dei prigionieri (Luca 4), la salvezza non è solo spirituale ma coinvolge tutta la persona e 
tutta la società. La fede cristiana deve quindi tradursi in impegno per la giustizia sociale, in lotta 
contro le strutture di peccato che opprimono i poveri, in solidarietà concreta con gli ultimi. 
Quale posto occupa Maria in questa prospettiva teologica? I teologi della liberazione hanno 
riscoperto il Magnificat, il cantico che Maria pronuncia durante la Visitazione a Elisabetta, come 
testo chiave per comprendere il ruolo di Maria nella storia della salvezza. Nel Magnificat, Maria 
canta: "Ha rovesciato i potenti dai troni, ha innalzato gli umili; ha ricolmato di beni gli affamati, ha 
rimandato i ricchi a mani vuote". Queste parole sono state interpretate come un vero e proprio 
manifesto rivoluzionario: Maria annuncia che Dio opera un rovesciamento radicale nella storia, 
abbassa i potenti ed esalta gli umili, ricolma gli affamati e rimanda vuoti i ricchi. 
Maria viene così vista non solo come la madre tenera e consolatrice, ma anche come la profetessa 
che annuncia la giustizia di Dio, come la donna forte che si schiera dalla parte dei poveri. Il suo "sì" 
all'Annunciazione non è passiva sottomissione ma è scelta coraggiosa di collaborare al progetto 
liberatore di Dio. La sua presenza ai piedi della croce non è solo compartecipazione al dolore del 



Figlio ma è anche solidarietà con tutti i crocifissi della storia, con tutti coloro che soffrono 
ingiustamente. 
Questa lettura liberazionista di Maria ha influenzato profondamente la pietà popolare 
latinoamericana. Nei santuari mariani, accanto alla tradizionale devozione che cerca consolazione e 
guarigione, è emersa una spiritualità più impegnata socialmente, che vede nella Madonna non solo 
la madre che consola ma anche la madre che chiama alla lotta per la giustizia. 
Naturalmente, questa prospettiva ha suscitato anche controversie. Alcuni hanno accusato la teologia 
della liberazione di ridurre la fede a ideologia politica, di confondere il Regno di Dio con la 
rivoluzione sociale, di trascurare la dimensione spirituale ed escatologica della salvezza. La 
Congregazione per la Dottrina della Fede, negli anni Ottanta, pubblicò due istruzioni sulla teologia 
della liberazione, nelle quali riconosceva la legittimità della preoccupazione per i poveri e per la 
giustizia sociale, ma metteva in guardia contro alcune derive: la riduzione del peccato a peccato 
sociale dimenticando il peccato personale, l'identificazione acritica con movimenti politici marxisti, 
l'uso della violenza come mezzo di liberazione. 
Tuttavia, il contributo fondamentale della teologia della liberazione - e della sua mariologia 
liberazionista - rimane valido: la fede cristiana non può essere separata dall'impegno per la giustizia, 
la devozione mariana non può essere oppio che addormenta le coscienze ma deve essere forza che 
spinge all'azione in favore degli oppressi. Maria, madre dei poveri, non può essere invocata per 
legittimare l'ingiustizia, ma deve essere riconosciuta come alleata di tutti coloro che lottano 
pacificamente per un mondo più giusto. 
 
7. Meticciato culturale e inculturazione della fede 
 
Uno degli aspetti più significativi dei santuari mariani americani è il fenomeno del meticciato 
culturale, l'incontro e la fusione tra elementi della religione cristiana portata dagli europei ed 
elementi delle culture indigene e africane. 
Questo meticciato si manifesta in modi diversi. A livello iconografico, come si è visto, la Madonna 
assume tratti indigeni o africani, viene rappresentata con abiti e simboli che appartengono alle 
culture locali. A livello rituale, le celebrazioni nei santuari integrano elementi delle tradizioni 
precolombiane o africane: danze, musiche, offerte che ricordano i culti ancestrali ma che sono stati 
reinterpretati in chiave cristiana. 
Un esempio significativo è quello delle danze rituali che accompagnano molti pellegrinaggi e feste 
mariane in America Latina. In Messico, le danze degli "indios concheros" davanti alla Basilica di 
Guadalupe sono una forma di preghiera corporea che affonda le radici nelle tradizioni azteca. In 
Perù e Bolivia, le danze della "diablada" durante le feste mariane rappresentano la lotta tra il bene e 
il male, integrando elementi della cosmologia andina. Queste danze sono state talvolta guardate con 
sospetto dalle autorità ecclesiastiche, che vi vedevano residui di paganesimo. In realtà, esse 
rappresentano un esempio riuscito di inculturazione: la fede cristiana viene espressa attraverso 
linguaggi corporei e simbolici che appartengono alla cultura locale. 
Un altro aspetto del meticciato riguarda la sovrapposizione tra figure cristiane e divinità 
precolombiane o africane. A Guadalupe, come si è detto, il colle Tepeyac era stato luogo di culto 
di Tonantzin, la madre degli dei aztechi. Quando la Madonna apparve in quel luogo, gli indigeni 
poterono facilmente identificarla con la figura materna che già conoscevano, pur riconoscendo che 
si trattava di qualcosa di nuovo e di più grande. In Brasile e in altre zone dove era presente la 
religione yoruba portata dagli schiavi africani, alcune figure di orixás (divinità della religione 
afrobrasiliana) vennero identificate con santi cattolici, in un processo di sincretismo che ha dato 
origine a forme religiose complesse come il Candomblé e l'Umbanda. 
Questo sincretismo è stato oggetto di dibattito teologico. Alcuni lo vedono come un tradimento 
della purezza della fede cristiana, come una mescolanza illegittima tra il sacro e il profano, tra la 
vera religione e l'idolatria. Altri lo interpretano invece come un processo normale e inevitabile di 
inculturazione: ogni volta che il Vangelo entra in una nuova cultura, esso assume forme che sono 



influenzate da quella cultura, e contemporaneamente trasforma quella cultura dall'interno. 
L'importante è che il nucleo centrale della fede cristiana - la fede in Gesù Cristo morto e risorto 
come unico salvatore - rimanga intatto. 
Il Concilio Vaticano II e il magistero successivo hanno riconosciuto la legittimità e la necessità 
dell'inculturazione della fede. Il Vangelo non è legato a una sola cultura, quella europea, ma può e 
deve incarnarsi in tutte le culture. Questa incarnazione non è superficiale adattamento esteriore, ma 
è trasformazione profonda che coinvolge i linguaggi, i simboli, le categorie di pensiero. Maria, che 
ha incarnato il Verbo nel suo grembo, diventa modello di questa inculturazione: come ella ha dato 
carne umana al Figlio di Dio, così ogni cultura è chiamata a dare la propria carne al Vangelo, a 
esprimerlo secondo il proprio genio peculiare. 
I santuari mariani americani sono laboratori viventi di questa inculturazione. Essi mostrano che il 
cristianesimo non è una religione statica e immutabile, ma è una fede vivente che si adatta, si 
trasforma, cresce attraverso l'incontro con culture sempre nuove. Mostrano anche che i popoli 
evangelizzati non sono destinatari passivi ma sono protagonisti attivi che accolgono la fede, la 
reinterpretano, la fanno propria, e in questo modo la arricchiscono con i doni peculiari della loro 
cultura. 
 
8. Conclusione: la Madonna meticcia, madre di un continente ferito 
 
Al termine di questo viaggio attraverso i santuari mariani delle Americhe, emerge l'immagine di una 
Madonna meticcia, che ha assunto i volti e le voci dei popoli di questo vasto continente. Una 
Madonna che parla nahuatl a Guadalupe, che emerge dalle acque scure di un fiume brasiliano ad 
Aparecida, che sceglie di fermarsi presso la capanna di uno schiavo a Luján. Una Madonna che non 
cancella le differenze culturali ma le accoglie e le integra, che non impone un modello unico ma si 
adatta alle sensibilità diverse, che non domina dall'alto ma si fa vicina dal basso. 
Questa Madonna meticcia è madre di un continente ferito, segnato da una storia tragica di 
conquiste e di oppressioni, di schiavitù e di sfruttamento, ma anche di resistenze e di speranze. I 
santuari mariani americani custodiscono la memoria di queste sofferenze: sono luoghi dove i vinti 
hanno trovato consolazione, dove gli schiavi hanno scoperto la loro dignità di figli di Dio, dove i 
poveri hanno sperimentato di essere preferiti e amati. 
Ma questi santuari non sono solo luoghi di consolazione passiva. Sono anche luoghi di profezia e 
di impegno, dove risuona il Magnificat con il suo annuncio di rovesciamento, dove si alimenta la 
speranza in un mondo più giusto, dove nasce l'energia spirituale per continuare a lottare 
pacificamente contro l'ingiustizia. La Madonna americana non addormenta le coscienze ma le 
risveglia, non rassegna alla sofferenza ma dona la forza per attraversarla e per trasformarla. 
I santuari americani insegnano anche una lezione di inculturazione preziosa per tutta la Chiesa 
universale. Mostrano che il Vangelo può assumere forme molto diverse mantenendo la sua identità, 
che la fede cristiana è abbastanza forte da poter accogliere elementi di altre culture senza perdere se 
stessa. In un'epoca di globalizzazione ma anche di riscoperta delle identità locali, questa lezione è 
più attuale che mai. 
Nel prossimo capitolo attraverseremo nuovamente l'Atlantico, questa volta nella direzione opposta, 
per visitare i santuari mariani dell'Europa centro-settentrionale, dove la devozione mariana si 
esprime con una sobrietà diversa da quella mediterranea, in dialogo e talvolta in tensione con la 
presenza del protestantesimo e con una secolarizzazione più avanzata. 
 
 
 
 
 
 
 



Capitolo 7 
I SANTUARI MARIANI IN EUROPA CENTRO-SETTENTRIONALE 
 
 
1. Una spiritualità sobria: il sacro nella misura nordica 
 
Quando si attraversa l'Europa procedendo da sud verso nord, si percepisce gradualmente un 
cambiamento nell'atmosfera religiosa, una trasformazione nel modo di esprimere e di vivere la fede. 
Le chiese diventano progressivamente meno ornate, le statue e le immagini si fanno più rare, i 
colori cedono il posto a toni più sobri. Le processioni, quando esistono, sono più contenute, meno 
cariche di emotività esteriore. I canti assumono melodie più raccolte, meno appassionate. Non si 
tratta di una fede minore o più debole, ma semplicemente di una fede che si esprime attraverso 
codici culturali diversi. 
Questa sobrietà nordica nella manifestazione del sacro ha radici profonde nella storia e nella 
cultura. Il clima stesso, con i suoi lunghi inverni, con la luce scarsa per molti mesi dell'anno, con la 
necessità di un'economia attenta e parsimoniosa per sopravvivere, ha plasmato un carattere 
collettivo più introverso, più misurato nell'espressione dei sentimenti. La religiosità che ne è 
scaturita riflette queste caratteristiche: è una fede interiorizzata, poco incline alle manifestazioni 
spettacolari, attenta alla sostanza più che alla forma. 
A questa componente culturale si è aggiunta, a partire dal XVI secolo, l'influenza determinante 
della Riforma protestante. Mentre l'Europa mediterranea è rimasta prevalentemente cattolica, 
l'Europa centro-settentrionale è stata attraversata dalla tempesta riformatrice che ha diviso le 
Chiese, ridefinito le frontiere religiose, generato guerre e conflitti che durarono per generazioni. In 
molte regioni il protestantesimo divenne la religione dominante, e anche dove il cattolicesimo 
resistette dovette confrontarsi con la critica protestante, dovette ripensare le proprie forme 
devozionali, dovette giustificare pratiche che i riformatori consideravano superstiziose o idolatriche. 
La devozione mariana fu uno dei punti di maggiore attrito tra cattolici e protestanti. Lutero, Calvino 
e gli altri riformatori non negavano la dignità di Maria come madre del Signore, ma rifiutavano il 
culto tributato a lei e ai santi, l'invocazione della loro intercessione, le pratiche devozionali popolari 
legate alle immagini e alle reliquie. In molte zone dell'Europa centro-settentrionale le statue della 
Madonna furono rimosse dalle chiese, i santuari mariani furono chiusi o distrutti, i pellegrinaggi 
furono proibiti. 
Questo contesto storico ha prodotto una religiosità cattolica centro-settentrionale che si caratterizza 
per alcuni tratti distintivi. Il primo è una certa riservatezza nell'espressione della devozione 
mariana. I cattolici di queste regioni, consapevoli di vivere accanto a protestanti che guardano con 
sospetto il culto mariano, hanno sviluppato forme di pietà più discrete, meno ostentate. Non si tratta 
di nascondere la propria fede, ma di viverla con una sobrietà che eviti le esagerazioni e che possa 
essere compresa e rispettata anche da chi non la condivide. 
Il secondo tratto è l'attenzione a radicare la devozione mariana nella Scrittura e nella liturgia. 
Proprio perché i protestanti accusavano il culto mariano di essere un'aggiunta tardiva senza 
fondamento biblico, i cattolici hanno cercato di mostrare che la venerazione di Maria affonda le 
radici nei Vangeli, che è parte integrante della tradizione apostolica, che non oscura Cristo ma 
conduce a lui. Questa preoccupazione apologetica ha prodotto una mariologia più riflessa, più 
teologicamente consapevole. 
Il terzo tratto è una certa razionalità nell'approccio ai fenomeni straordinari. Le apparizioni 
mariane, i miracoli, i prodigi sono valutati con grande cautela, con un atteggiamento critico che 
cerca di distinguere l'autentico dal falso, il divino dall'umano. Questa razionalità non è scetticismo 
che nega a priori il soprannaturale, ma è discernimento prudente che riconosce la possibilità 
dell'inganno e dell'illusione. 
Nonostante queste caratteristiche di sobrietà e di misura, l'Europa centro-settentrionale custodisce 
santuari mariani di grande importanza, luoghi dove la devozione popolare ha resistito alle tempeste 



della storia, dove generazioni di fedeli hanno continuato a cercare la protezione materna di Maria, 
dove la fede cattolica ha trovato punti di riferimento stabili in mezzo alle turbolenze religiose e 
politiche. 
Visitare questi santuari significa entrare in contatto con una spiritualità diversa da quella 
mediterranea o latinoamericana, ma non meno profonda. È una spiritualità che non cerca l'effetto 
emozionale immediato ma coltiva la fedeltà costante, che non si esprime in gesti clamorosi ma in 
una devozione quotidiana tenace, che non costruisce cattedrali barocche traboccanti di ori e di 
marmi ma preferisce la semplicità di una cappella raccolta dove la preghiera può salire pura e 
concentrata. 
 
2. Altötting: il cuore della Baviera cattolica 
 
Nella regione della Baviera, nel sud-est della Germania, sorge la piccola cittadina di Altötting, che 
da oltre mille anni è il principale luogo di pellegrinaggio mariano della Germania e uno dei più 
importanti dell'Europa centrale. Il nome stesso della città - "Altötting" - significa "antico Oetting", a 
indicare l'antichità del luogo e della sua tradizione religiosa. 
Al centro della cittadina si trova la Gnadenkapelle (Cappella delle Grazie), una piccola costruzione 
ottagonale che risale probabilmente al VII o VIII secolo, rendendola uno degli edifici sacri più 
antichi della Baviera. All'interno della cappella, sopra l'altare argenteo barocco, è custodita la statua 
della Madonna Nera di Altötting, una scultura in legno di tiglio alta circa sessantasei centimetri, 
risalente probabilmente al XIII o XIV secolo. 
La statua raffigura Maria seduta in trono che tiene in grembo il Bambino Gesù. Entrambe le figure 
hanno la pelle scurita dal tempo e dal fumo delle candele che per secoli hanno illuminato la 
cappella. Maria indossa una corona e tiene nella mano destra uno scettro, mentre con la sinistra 
sostiene il Bambino. Gesù, anch'egli coronato, tiene nella mano sinistra un globo sormontato da una 
croce, simbolo della sua regalità universale, mentre con la destra benedice. L'espressione di 
entrambi i volti è serena e solenne, priva di sentimentalismi, in perfetta sintonia con la spiritualità 
sobria dell'Europa centrale. 
La fama di Altötting come luogo di pellegrinaggio si consolidò nel XV secolo, quando 
cominciarono a diffondersi notizie di miracoli e di guarigioni attribuite all'intercessione della 
Madonna. Nel 1489 un bambino di tre anni, annegato in un torrente e dato per morto, fu portato dai 
genitori disperati davanti alla statua della Madonna. Mentre i genitori pregavano con fede, il 
bambino riprese a respirare e tornò in vita. La notizia del miracolo si diffuse rapidamente, e da 
allora i pellegrinaggi ad Altötting si intensificarono. 
Le pareti della Gnadenkapelle sono completamente ricoperte di ex voto: tavolette dipinte, cuori 
d'argento, stampelle lasciate da chi ha riacquistato la capacità di camminare, lettere di 
ringraziamento, fotografie. Questi ex voto, accumulati nel corso dei secoli, raccontano storie di 
sofferenza e di speranza, di preghiere esaudite e di grazie ricevute. Camminare lungo le pareti della 
cappella leggendo le iscrizioni degli ex voto è come sfogliare un libro della fede popolare bavarese, 
dove si intrecciano le vicende di contadini e di nobili, di soldati e di madri, di malati e di peccatori 
pentiti. 
Accanto alla Gnadenkapelle sorge la grande Basilica di Sant'Anna, costruita tra il 1910 e il 1912 
in stile neobarocco. Questa basilica può contenere circa ottomila fedeli e ospita le grandi 
celebrazioni liturgiche, mentre la piccola cappella rimane il cuore intimo del santuario, il luogo 
dove i pellegrini sostano in preghiera silenziosa davanti alla Madonna. 
Una caratteristica particolare di Altötting è la presenza delle cosiddette "cuori delle cappelle" 
(Kapellherzen). Si tratta di urne d'argento contenenti i cuori di membri della famiglia reale 
bavarese, i Wittelsbach, che vollero essere sepolti ad Altötting in segno di devozione alla Madonna. 
Tra questi cuori vi sono quelli di re Ludovico I di Baviera e della regina Maria Teresa, nonché 
quello del maresciallo Johann Tilly, comandante delle truppe cattoliche durante la Guerra dei 
Trent'anni. Questa tradizione di deporre i cuori dei sovrani nel santuario mariano sottolinea il 



legame profondo tra la dinastia regnante e la devozione alla Madonna di Altötting, identificata 
come protettrice della Baviera. 
Il santuario ha attraversato momenti difficili durante le guerre e le persecuzioni. Durante la Guerra 
dei Trent'anni (1618-1648), il conflitto religioso che devastò l'Europa centrale opponendo cattolici 
e protestanti, Altötting rimase un baluardo della fede cattolica. Durante il periodo nazista, quando il 
regime cercò di controllare e manipolare la religiosità popolare, i pellegrinaggi ad Altötting 
continuarono come forma di resistenza spirituale. Dopo la seconda guerra mondiale, il santuario 
divenne luogo di preghiera per la pace e per la riconciliazione europea. 
Papa Benedetto XVI, bavarese di origine, ha visitato Altötting nel 2006 durante il suo viaggio 
apostolico in Germania. Nella sua omelia pronunciata nel santuario, il Papa ricordò come da 
bambino e da giovane avesse visitato più volte Altötting con la sua famiglia, e come questi 
pellegrinaggi avessero segnato profondamente la sua formazione spirituale. Benedetto XVI 
sottolineò che Altötting rappresenta il "cuore della Baviera e uno dei cuori dell'Europa", un luogo 
dove la fede cattolica si è conservata attraverso i secoli nonostante le prove terribili della storia. 
La spiritualità di Altötting si caratterizza per alcuni elementi peculiari. Il primo è la devozione 
mariana come espressione dell'identità bavarese. Per i bavaresi, cattolici in una Germania dove i 
protestanti sono numerosi, la devozione alla Madonna non è solo una pratica religiosa ma è anche 
un modo di affermare la propria identità culturale e regionale. Andare in pellegrinaggio ad Altötting 
significa riconnettersi con le proprie radici, sentirsi parte di una tradizione che attraversa i secoli. 
Il secondo elemento è l'attenzione alla dimensione penitenziale. Molti pellegrini vengono ad 
Altötting non solo per chiedere grazie ma per fare penitenza, per confessarsi, per riconciliarsi con 
Dio. Il sacramento della confessione è particolarmente curato nel santuario, con numerosi 
confessori disponibili in diverse lingue. Questa dimensione penitenziale riflette una spiritualità che 
riconosce la propria fragilità e il proprio bisogno di conversione. 
Il terzo elemento è la sobrietà liturgica. Le celebrazioni ad Altötting, pur essendo solenni, evitano 
gli eccessi emotivi. La musica sacra è di alta qualità, spesso eseguita con organo e coro, nella 
tradizione della grande musica religiosa tedesca. I canti popolari mariani bavaresi hanno melodie 
semplici ma profonde, testi che esprimono una fede solida e fiduciosa senza sentimentalismi. 
 
3. Mariazell: la Grande Madre dell'Austria 
 
Nelle Alpi stiriane, nel cuore dell'Austria, a circa milleduecento metri di altitudine, sorge il 
santuario di Mariazell, il più importante luogo di pellegrinaggio mariano dell'Austria e uno dei più 
antichi dell'Europa centrale. Il nome "Mariazell" significa "cella di Maria", a indicare l'umile 
origine del santuario. 
Secondo la tradizione, nel 1157 un monaco benedettino di nome Magnus fu inviato dal suo 
monastero di Sankt Lambrecht in Stiria a evangelizzare le regioni alpine. Portava con sé una piccola 
statua di legno della Madonna con il Bambino. Durante il viaggio, il monaco si trovò bloccato da 
una enorme roccia che ostruiva il sentiero. Pregò la Madonna chiedendo aiuto, e miracolosamente la 
roccia si spaccò permettendogli di passare. In segno di gratitudine, Magnus costruì in quel luogo 
una piccola cella (Zelle) dove collocò la statua della Madonna. Questa umile origine diede il nome 
al futuro santuario. 
La statua miracolosa, alta solo quarantotto centimetri, è scolpita in legno di tiglio e rappresenta 
Maria seduta in trono con il Bambino Gesù in grembo. Il volto di Maria è sereno e materno, lo 
sguardo è rivolto leggermente verso il basso come se guardasse i fedeli che pregano davanti a lei. Il 
Bambino tiene nella mano sinistra una pera, simbolo del frutto della vita, e con la destra benedice. 
La statua è normalmente ricoperta da preziosi paramenti ricamati d'oro, cambiati secondo le diverse 
stagioni liturgiche, e porta una corona gemmata. Solo il volto e le mani rimangono visibili 
attraverso i paramenti. 
Intorno alla piccola cella iniziale sorsero progressivamente edifici più grandi. Nel XIV secolo venne 
costruita una prima chiesa gotica, ampliata nei secoli successivi. L'attuale basilica, con le sue tre 



torri caratteristiche che dominano il paesaggio alpino, è il risultato di successive costruzioni e 
ristrutturazioni avvenute tra il XIV e il XVIII secolo. L'interno della basilica presenta una ricchezza 
barocca, con affreschi, stucchi dorati, altari marmorei, che contrasta con la semplicità della piccola 
statua lignea al centro della venerazione. 
Mariazell divenne nel corso dei secoli un importante centro di pellegrinaggio internazionale. Non 
solo gli austriaci, ma anche ungheresi, cechi, slovacchi, croati, sloveni si recavano a Mariazell 
attraversando le montagne in lunghi e faticosi pellegrinaggi. Il santuario divenne così un luogo di 
incontro tra i diversi popoli dell'Europa centrale, un simbolo della fede cattolica che univa nazioni 
diverse sotto la protezione della stessa madre celeste. 
La dinastia degli Asburgo, che regnò per secoli sull'Austria e sull'impero austro-ungarico, aveva 
una devozione particolare per la Madonna di Mariazell. Numerosi imperatori e imperatrici 
visitarono il santuario, lasciando doni preziosi e facendo celebrare messe solenni di ringraziamento. 
Questa protezione imperiale contribuì alla fama e alla ricchezza del santuario, ma lo espose anche al 
rischio di essere identificato troppo strettamente con il potere politico. 
Durante il periodo della Riforma protestante, quando gran parte dell'Austria fu tentata dal 
protestantesimo, Mariazell rimase un baluardo del cattolicesimo. I pellegrinaggi al santuario 
divennero anche una forma di affermazione dell'identità cattolica di fronte all'avanzata protestante. 
La Controriforma rafforzò il culto mariano come elemento distintivo del cattolicesimo rispetto alle 
Chiese riformate. 
Nel XX secolo, Mariazell attraversò momenti difficili. Durante la prima guerra mondiale, il 
santuario venne raggiunto da profughi in fuga dalle zone di combattimento. Dopo la caduta 
dell'impero austro-ungarico nel 1918, il santuario perse il sostegno imperiale e dovette adattarsi alla 
nuova situazione politica. Durante il periodo nazista, il regime guardò con sospetto ai pellegrinaggi, 
che erano visti come manifestazioni di una lealtà religiosa che poteva entrare in conflitto con la 
lealtà al Führer. Dopo la seconda guerra mondiale, durante il periodo della guerra fredda, molti 
profughi dall'Europa orientale comunista si recavano a Mariazell per pregare per la libertà dei loro 
paesi. 
Nel 1983, papa Giovanni Paolo II visitò Mariazell durante il suo viaggio apostolico in Austria, in 
occasione del trecentesimo anniversario della liberazione di Vienna dall'assedio turco. Nella sua 
omelia, il Papa definì Mariazell "il santuario del cuore dell'Europa", sottolineando come questo 
luogo rappresentasse non solo l'Austria ma l'intera Europa centrale, con la sua storia travagliata, le 
sue divisioni, ma anche la sua comune fede cristiana. 
Nel 2007, papa Benedetto XVI visitò nuovamente Mariazell in occasione 
dell'ottocentocinquantesimo anniversario della fondazione del santuario. Il Papa sottolineò 
l'importanza di Mariazell come luogo di riconciliazione e di unità tra i popoli europei, in un 
momento in cui l'Europa faticava a ritrovare le proprie radici spirituali. 
Il pellegrinaggio a Mariazell mantiene ancora oggi alcune caratteristiche tradizionali. Molti 
pellegrini percorrono a piedi gli ultimi chilometri fino al santuario, attraversando boschi e 
montagne. I gruppi parrocchiali organizzano pellegrinaggi annuali che durano diversi giorni, con 
soste notturne in rifugi o in conventi lungo il percorso. Questi pellegrinaggi sono momenti di 
intensa vita comunitaria, dove si prega insieme, si canta, si condividono le fatiche del cammino. 
Sono anche occasioni di incontro intergenerazionale, dove gli anziani trasmettono ai giovani le 
tradizioni di fede. 
La festa principale del santuario si celebra l'8 settembre, natività di Maria. In questa occasione, 
decine di migliaia di pellegrini convergono a Mariazell da tutte le regioni dell'Austria e dai paesi 
vicini. La celebrazione liturgica è solenne, con la partecipazione di vescovi e autorità civili. Ma 
accanto alla liturgia ufficiale, si mantengono anche forme di pietà popolare: processioni, canti 
tradizionali, benedizioni particolari. 
La spiritualità di Mariazell si caratterizza per la sua dimensione ecumenica e interculturale. Il 
santuario non appartiene solo agli austriaci ma a tutti i popoli dell'Europa centrale. Ungheresi e 
slovacchi, cechi e croati, sloveni e tedeschi si ritrovano insieme davanti alla stessa Madre. Questa 



dimensione universale della maternità di Maria è particolarmente significativa in una regione che è 
stata lacerata da conflitti nazionali ed etnici. 
Un altro elemento caratteristico è l'integrazione tra natura e grazia. Il santuario sorge in un 
paesaggio alpino di grande bellezza, circondato da montagne, boschi, torrenti. Questa natura 
maestosa non è vista come alternativa al sacro ma come sua manifestazione. La bellezza della 
creazione rimanda al Creatore, le montagne elevate parlano della trascendenza divina, le acque pure 
evocano la grazia che purifica. Il pellegrino che cammina attraverso questi paesaggi vive 
un'esperienza di contemplazione che integra la dimensione naturale e quella soprannaturale. 
 
4. Knock: l'apparizione silenziosa della fede irlandese 
 
Nella contea di Mayo, nell'ovest dell'Irlanda, in una delle regioni più remote e più povere dell'isola, 
sorge il villaggio di Knock, diventato nel XIX secolo un importante santuario mariano a seguito di 
un'apparizione straordinaria per il suo carattere silenzioso e contemplativo. 
Il 21 agosto 1879, una sera piovosa, quattordici persone del villaggio videro sulla parete esterna 
della chiesa parrocchiale un'apparizione luminosa. Tre figure erano visibili: la Madonna, San 
Giuseppe e San Giovanni Evangelista. La Madonna era vestita di bianco, con una grande corona sul 
capo e le mani alzate al cielo in atteggiamento di preghiera. San Giuseppe, alla sua destra, era 
leggermente inchinato verso di lei in segno di rispetto. San Giovanni Evangelista, alla sua sinistra, 
era rappresentato come vescovo con mitra e pastorale, e teneva in mano un libro aperto. Alla 
sinistra di San Giovanni si trovava un altare con una croce e un agnello, simbolo dell'Eucaristia e 
del sacrificio di Cristo. 
L'apparizione durò circa due ore, durante le quali le figure rimasero immobili e silenziose. Non ci 
furono messaggi verbali, non ci furono richieste specifiche. La Madonna non parlò, non si mosse, 
semplicemente pregava. Questa caratteristica rende l'apparizione di Knock unica nella storia delle 
apparizioni mariane: è un'apparizione contemplativa, che invita non all'ascolto di parole ma alla 
contemplazione del mistero. 
I testimoni dell'apparizione erano persone semplici: donne anziane, bambini, giovani contadini. Le 
loro testimonianze, raccolte nelle settimane successive dall'arcivescovo di Tuam, furono concordi 
nei dettagli essenziali. Non c'erano motivi per dubitare della loro sincerità: erano persone 
conosciute nel villaggio, di buona reputazione, che non cercavano notorietà e che anzi furono 
imbarazzate dall'attenzione che l'evento suscitò. 
Il contesto storico in cui avvenne l'apparizione è importante per comprenderne il significato. 
L'Irlanda del XIX secolo era un paese oppresso dal dominio britannico, devastato dalla Grande 
Carestia del 1845-1852 che aveva causato la morte di circa un milione di persone e l'emigrazione 
di un altro milione, impoverito economicamente e politicamente. La fede cattolica era uno degli 
elementi fondamentali dell'identità irlandese, un modo di resistere culturalmente all'oppressione 
protestante britannica. Ma era anche una fede provata dalla sofferenza, che si chiedeva dove fosse 
Dio in mezzo a tanto dolore. 
L'apparizione di Knock può essere letta come una risposta silenziosa a questa domanda. La 
Madonna che prega, l'altare con l'Agnello, la presenza di San Giuseppe e di San Giovanni: tutte 
queste immagini parlano di una fede che si radica nell'Eucaristia, nella preghiera, nella 
contemplazione del mistero pasquale. Non ci sono promesse di liberazione politica immediata, non 
ci sono rivelazioni di segreti, non ci sono annunci apocalittici. C'è solo l'invito a pregare, a credere, 
a rimanere fedeli. 
Dopo l'apparizione, cominciarono a verificarsi guarigioni inspiegabili. Malati che si recavano a 
Knock pregando davanti alla parete della chiesa dove era avvenuta l'apparizione testimoniavano di 
essere stati guariti. Queste guarigioni attirarono l'attenzione delle autorità ecclesiastiche, che 
aprirono un'inchiesta. Nel 1936, una commissione nominata dall'arcivescovo di Tuam concluse che 
le testimonianze sull'apparizione erano degne di fede. 



Il santuario di Knock si sviluppò gradualmente. Nel 1879, subito dopo l'apparizione, venne costruita 
una cappella sul luogo. Nel 1976 venne consacrata una nuova grande basilica, capace di contenere 
circa ventimila fedeli. Il santuario comprende anche una cappella delle apparizioni, che replica la 
parete della chiesa dove si verificò l'apparizione, con statue rappresentanti le tre figure celesti e 
l'altare con l'agnello. 
Nel 1979, in occasione del centenario dell'apparizione, papa Giovanni Paolo II visitò Knock. Fu la 
prima volta che un papa visitava l'Irlanda. La visita del Papa conferì al santuario un riconoscimento 
internazionale e rafforzò la devozione popolare. Nella sua omelia, Giovanni Paolo II sottolineò il 
carattere eucaristico dell'apparizione: la presenza dell'altare e dell'agnello richiama il mistero 
dell'Eucaristia, il sacrificio di Cristo che si rende presente in ogni celebrazione della messa. 
Nel 2018, papa Francesco visitò nuovamente Knock in occasione dell'Incontro Mondiale delle 
Famiglie tenutosi in Irlanda. Il Papa pregò davanti alla cappella delle apparizioni e incontrò alcune 
famiglie irlandesi, sottolineando l'importanza della famiglia come "chiesa domestica" dove si 
trasmette la fede. 
Il santuario di Knock ha acquisito nel corso del tempo una particolare importanza per i malati. 
Come Lourdes, anche Knock è diventato un luogo dove le persone affette da malattie gravi vengono 
in pellegrinaggio cercando guarigione o almeno conforto spirituale. Ogni anno, migliaia di malati e 
di disabili visitano Knock, accompagnati da volontari che si prendono cura di loro con dedizione. 
Le celebrazioni liturgiche riservano sempre uno spazio particolare per i malati, che ricevono la 
benedizione e l'imposizione delle mani. 
Un elemento caratteristico di Knock è la devozione eucaristica. L'apparizione, mostrando l'altare 
con l'agnello, richiama l'importanza centrale dell'Eucaristia nella vita cristiana. Il santuario 
promuove quindi l'adorazione eucaristica, con periodi prolungati di esposizione del Santissimo 
Sacramento durante i quali i fedeli possono sostare in preghiera silenziosa. Questa spiritualità 
eucaristica è particolarmente adatta al carattere contemplativo dell'apparizione di Knock. 
La spiritualità di Knock si caratterizza per alcuni elementi peculiari. Il primo è il silenzio. A 
differenza di altre apparizioni dove la Madonna ha parlato e ha affidato messaggi, a Knock la 
Madonna è rimasta silenziosa. Questo silenzio non è assenza di comunicazione, ma è una 
comunicazione di tipo diverso, più profonda. È il silenzio della contemplazione, della presenza che 
non ha bisogno di parole. È un invito a fare silenzio anche noi, a tacere il rumore delle nostre 
preoccupazioni e delle nostre domande per aprirci semplicemente alla presenza del mistero. 
Il secondo elemento è la dimensione comunitaria dell'apparizione. A differenza di molte altre 
apparizioni dove c'è un solo veggente o pochi veggenti, a Knock l'apparizione fu vista 
contemporaneamente da quattordici persone di età e condizione diverse. Questo carattere 
comunitario sottolinea che la fede non è mai solo individuale ma è sempre ecclesiale, si vive 
insieme, si testimonia insieme. 
Il terzo elemento è la centralità dell'Eucaristia. L'altare con l'agnello è l'elemento centrale 
dell'apparizione. La Madonna e i santi sono rappresentati in atteggiamento di adorazione verso 
l'Eucaristia. Questo richiama i fedeli a riscoprire l'importanza della messa, a partecipare con 
maggiore consapevolezza alla celebrazione eucaristica, a riconoscere nella presenza reale di Cristo 
nell'Eucaristia il cuore della vita cristiana. 
 
5. La resistenza della fede: santuari in terre protestanti 
 
L'Europa centro-settentrionale è caratterizzata dalla presenza diffusa del protestantesimo, che in 
molte regioni è diventato la religione maggioritaria. In questo contesto, i santuari mariani cattolici 
hanno rappresentato e rappresentano ancora luoghi di resistenza e di affermazione dell'identità 
cattolica. Vale la pena esaminare brevemente alcuni di questi santuari che testimoniano la 
persistenza della devozione mariana anche in terre dove il cattolicesimo è minoranza. 
In Svizzera, paese a maggioranza protestante (soprattutto nelle regioni di lingua tedesca), sorge il 
santuario di Einsiedeln, nel cantone di Svitto. Questo santuario, uno dei più importanti dell'Europa 



centrale, ha origini molto antiche. Secondo la tradizione, nel 861 il monaco Meinrad si ritirò in 
eremitaggio in una foresta della Svizzera centrale, portando con sé una statua della Madonna. 
Meinrad fu assassinato da due briganti, ma il suo eremitaggio divenne luogo di pellegrinaggio. Nel 
934 venne fondato in quel luogo un monastero benedettino, che esiste ancora oggi ed è uno dei più 
importanti centri di vita monastica dell'Europa. 
La statua della Madonna di Einsiedeln, chiamata la "Madonna Nera" per il colore scuro del volto, è 
custodita all'interno della grande abbazia barocca in una cappella ottagonale che replica l'umile cella 
di Meinrad. Ogni anno, circa un milione di pellegrini visitano Einsiedeln, provenienti non solo dalla 
Svizzera ma anche dalla Germania, dall'Austria, dalla Francia. Il santuario ha mantenuto la sua 
importanza anche dopo la Riforma protestante, che in Svizzera ebbe particolare forza sotto la guida 
di Zwingli e Calvino. Einsiedeln rimase cattolico e divenne un simbolo della resistenza del 
cattolicesimo svizzero. 
Nei Paesi Bassi, dove il protestantesimo calvinista divenne la religione di stato dopo l'indipendenza 
dalla Spagna cattolica nel XVII secolo, i cattolici furono perseguitati e costretti a praticare la loro 
fede in clandestinità. Solo nel XIX secolo ottennero la libertà religiosa. In questo contesto difficile, 
alcuni santuari mariani sopravvissero mantenendo viva la devozione cattolica. Il santuario di 
Maastricht, dedicato a Nostra Signora Stella Maris, è uno dei più antichi dei Paesi Bassi, con 
origini che risalgono al XII secolo. Un altro santuario importante è quello di 's-Hertogenbosch, 
dedicato a Nostra Signora Rifugio dei Peccatori. 
In Belgio, paese diviso tra regioni cattoliche (le Fiandre cattoliche e la Vallonia) e regioni con forte 
presenza protestante, esistono diversi santuari mariani. Il più importante è quello di Nostra Signora 
di Banneux, dove nel 1933 la Madonna sarebbe apparsa a una bambina di nome Mariette Beco, 
presentandosi come la "Vergine dei Poveri". Le apparizioni di Banneux furono riconosciute dalla 
Chiesa nel 1949 e il santuario è diventato un importante centro di pellegrinaggio, con particolare 
attenzione ai poveri e ai malati. 
In Inghilterra, dove la Riforma anglicana sotto Enrico VIII portò alla rottura con Roma e alla 
persecuzione dei cattolici, la devozione mariana sopravvisse in forma nascosta. Nel XX secolo, 
dopo l'emancipazione cattolica, alcuni santuari mariani furono riaperti o fondati ex novo. Il più 
famoso è quello di Walsingham, nell'Inghilterra orientale, che nel Medioevo era stato uno dei più 
importanti santuari mariani d'Europa, paragonato a Loreto per la presenza di una "Santa Casa". 
Dopo la Riforma il santuario fu distrutto, ma nel XX secolo venne ricostruito e oggi è meta di 
pellegrinaggi sia cattolici che anglicani, in un esempio raro di ecumenismo pratico. 
In Scozia, fortemente calvinista, la presenza cattolica è stata minoritaria ma tenace. Il santuario di 
Nostra Signora di Carfin, vicino a Glasgow, fu fondato nel 1922 e divenne un luogo importante 
per la comunità cattolica scozzese, composta principalmente da discendenti di immigrati irlandesi. 
Il santuario comprende una grotta dedicata a Nostra Signora di Lourdes e attira ogni anno migliaia 
di pellegrini. 
Questi santuari in terre protestanti hanno alcune caratteristiche comuni. Sono luoghi di 
affermazione dell'identità cattolica in contesti dove questa identità è stata contestata o 
perseguitata. Sono anche luoghi di dialogo ecumenico, dove talvolta cattolici e protestanti si 
incontrano riconoscendo, pur nelle differenze dottrinali, una comune venerazione per la madre di 
Gesù. Sono infine luoghi di resistenza spirituale, che testimoniano che la fede non si lascia 
sopprimere dalla forza politica ma trova sempre modi per mantenersi viva e per trasmettersi alle 
generazioni successive. 
 
6. Devozione e secolarizzazione: il paradosso contemporaneo 
 
L'Europa centro-settentrionale è anche la regione dove la secolarizzazione ha raggiunto i livelli più 
avanzati. In paesi come la Germania, i Paesi Bassi, la Scandinavia, la percentuale di popolazione 
che si dichiara non religiosa o atea è molto alta. La pratica religiosa è in forte declino: le chiese si 



svuotano, i seminari non hanno più vocazioni sufficienti, i conventi chiudono per mancanza di 
religiosi. 
In questo contesto di crescente indifferenza religiosa, i santuari mariani sembrano rappresentare un 
paradosso. Mentre le parrocchie ordinarie faticano ad attirare fedeli, i santuari continuano a essere 
visitati da pellegrini numerosi. Mentre la pratica sacramentale diminuisce, la devozione popolare ai 
santuari resiste. Come spiegare questo fenomeno? 
Una prima spiegazione è che i santuari offrono un'esperienza religiosa più immediata e meno 
istituzionale rispetto alla vita parrocchiale ordinaria. Andare in pellegrinaggio a un santuario è un 
gesto personale, liberamente scelto, motivato da un bisogno specifico. Non richiede l'appartenenza 
formale a una comunità, non implica l'accettazione di tutte le dottrine e di tutte le norme della 
Chiesa. È una forma di religiosità più fluida, più adatta alla mentalità contemporanea che valorizza 
l'autonomia e la scelta individuale. 
Una seconda spiegazione è che i santuari rispondono a un bisogno di sacro e di trascendenza che 
persiste anche in una società secolarizzata. La secolarizzazione non ha eliminato la domanda 
religiosa, ma l'ha trasformata. Le persone non cercano più necessariamente un sistema dottrinale 
coerente o un'appartenenza ecclesiale stabile, ma cercano esperienze che diano senso alla loro vita, 
luoghi dove possano esprimere le loro speranze e le loro paure, momenti in cui possano aprirsi a 
una dimensione che trascende l'orizzonte immanente del quotidiano. 
Una terza spiegazione è che i santuari mariani hanno un'attrattiva culturale e turistica oltre che 
religiosa. Molte persone visitano i santuari spinte da motivazioni miste: interesse artistico per 
l'architettura e le opere d'arte, curiosità culturale per le tradizioni locali, ricerca di bellezza e di pace 
in luoghi lontani dal caos urbano. Questa motivazione turistica può convivere con una motivazione 
religiosa, anche se meno definita e meno consapevole. 
Le autorità ecclesiali si trovano di fronte a un dilemma pastorale. Da un lato, è necessario 
accogliere questi pellegrini, anche quando la loro fede è incerta o confusa, riconoscendo che 
possono essere in cerca di Dio anche se non lo sanno chiaramente. Dall'altro lato, è necessario 
educare, purificare, orientare questa religiosità verso una fede più matura e più ecclesiale, evitando 
che il santuario diventi semplicemente un luogo di consumo religioso superficiale. 
Alcuni santuari hanno sviluppato strategie pastorali specifiche per rispondere a questa sfida. 
Offrono percorsi di catechesi per adulti, momenti di preghiera adatti a chi non ha familiarità con la 
liturgia tradizionale, occasioni di incontro e di condivisione che favoriscono il senso di comunità. 
Utilizzano i media moderni - siti web, social media, trasmissioni televisive - per raggiungere le 
persone nei loro ambienti di vita quotidiana. Promuovono una spiritualità integrale che non separa 
la fede dalla vita concreta, che collega la preghiera alla carità, la devozione all'impegno sociale. 
Nonostante tutte le difficoltà del contesto secolarizzato, i santuari mariani dell'Europa centro-
settentrionale continuano a svolgere un ruolo importante nella vita religiosa. Sono luoghi dove la 
fede si mantiene viva anche quando tutto intorno sembra estinguersi, dove la tradizione si trasmette 
anche quando la cultura dominante la ignora, dove la speranza si alimenta anche quando le 
circostanze sembrano non giustificarla. 
 
7. Conclusione: la fedeltà silenziosa del Nord 
 
Al termine di questo viaggio attraverso i santuari mariani dell'Europa centro-settentrionale, emerge 
l'immagine di una fedeltà silenziosa, di una devozione che non cerca il clamore ma si esprime nella 
costanza quotidiana, che non costruisce monumenti grandiosi ma custodisce con tenacia la fiamma 
della fede. 
I santuari di Altötting, Mariazell, Knock, Einsiedeln e gli altri hanno attraversato secoli di storia 
tormentata: le guerre di religione, le persecuzioni, le divisioni politiche, la secolarizzazione. In 
mezzo a tutte queste prove, hanno continuato ad accogliere pellegrini, a celebrare l'Eucaristia, a 
custodire la memoria della fede. Questa resistenza non è stata eroica nel senso spettacolare del 



termine, ma è stata umile e ostinata, come la resistenza di chi continua a seminare anche quando il 
terreno sembra arido. 
La spiritualità che emerge da questi santuari è una spiritualità della sobrietà e della profondità. 
Non cerca l'emozione immediata ma coltiva la fedeltà nel tempo. Non si esprime in gesti clamorosi 
ma in una preghiera quotidiana tenace. Non costruisce certezze assolute ma cammina nella fede 
accettando anche il dubbio e l'oscurità. 
Questa spiritualità ha qualcosa da insegnare a tutta la Chiesa. In un'epoca che valorizza lo 
spettacolo e l'immediato, che cerca sempre nuove emozioni e nuove esperienze, i santuari nordici 
ricordano che la fede è soprattutto fedeltà, perseveranza, pazienza. Ricordano che non sempre Dio 
parla attraverso il tuono e il terremoto, ma spesso parla nel sussurro di una brezza leggera. 
Ricordano che il silenzio non è assenza di Dio ma può essere la forma più alta della sua presenza. 
I santuari mariani dell'Europa centro-settentrionale custodiscono anche un importante messaggio 
ecumenico. Nati spesso in contesti di divisione tra cattolici e protestanti, possono diventare oggi 
luoghi di riconciliazione, spazi dove cristiani di diverse confessioni si incontrano riconoscendo in 
Maria la madre comune, la discepola che tutti sono chiamati a imitare. Alcuni santuari, come 
Walsingham in Inghilterra, hanno già iniziato questo cammino di apertura ecumenica. 
Infine, questi santuari parlano alla società secolarizzata contemporanea. In un mondo che ha perso 
il senso del sacro, che ha ridotto tutto all'immanenza, che non sa più alzare lo sguardo verso l'alto, i 
santuari mariani rimangono come finestre aperte sul trascendente, come luoghi dove è ancora 
possibile fare esperienza di una dimensione altra, di un mistero che eccede la razionalità calcolante 
e la logica del profitto. 
Nel prossimo capitolo attraverseremo nuovamente i continenti per visitare i santuari mariani in 
Africa, dove la fede cristiana è giovane ma vitale, dove la devozione mariana si intreccia con le 
religioni tradizionali africane, dove la Chiesa vive la sfida dell'inculturazione in culture 
profondamente diverse da quelle europee. 
 
 
 
Capitolo 8 
I SANTUARI MARIANI IN AFRICA 
 
 
1. La Chiesa giovane di un continente antico 
 
L'Africa è il continente dei paradossi. È la culla dell'umanità, il luogo dove secondo gli studi 
paleontologici sono apparsi i primi esseri umani, eppure è considerato il continente "giovane" dal 
punto di vista della storia moderna. È il continente della ricchezza naturale, custode di risorse 
minerarie immense e di una biodiversità straordinaria, eppure è anche il continente della povertà più 
estrema, dove milioni di persone vivono con meno di due dollari al giorno. È il continente delle 
antiche civiltà - l'Egitto dei faraoni, il regno di Axum, l'impero del Mali - eppure è stato trattato 
dalla storia coloniale come un continente "senza storia", abitato da popoli "primitivi" da civilizzare. 
Anche la presenza cristiana in Africa è segnata da questo paradosso. Da un lato, il cristianesimo ha 
radici antichissime nel continente africano. L'Egitto copto vanta una tradizione che risale 
direttamente agli apostoli: secondo la leggenda, fu San Marco evangelista a fondare la Chiesa di 
Alessandria. L'Etiopia abbracciò il cristianesimo nel IV secolo, diventando uno dei primi regni 
cristiani della storia. Il Nord Africa fu patria di giganti della teologia cristiana come Tertulliano, 
Cipriano, Agostino. Dall'altro lato, però, gran parte dell'Africa subsahariana è stata evangelizzata 
solo nell'epoca moderna, a partire dal XIX secolo, spesso in concomitanza con la colonizzazione 
europea. 
Questa doppia anima del cristianesimo africano - antico e giovane, radicato e missionario, 
autoctono e importato - si riflette anche nella devozione mariana. In Egitto e in Etiopia esistono 



tradizioni mariane millenarie, con icone venerate da secoli, con liturgie che risalgono ai primi secoli 
cristiani. Nell'Africa subsahariana, invece, la devozione mariana è stata portata dai missionari 
europei nel corso degli ultimi due secoli, e ha dovuto confrontarsi con culture profondamente 
diverse, con religioni tradizionali che avevano le loro proprie figure di madri divine o di antenate 
protettrici. 
La crescita della Chiesa cattolica in Africa nel XX e XXI secolo è stata straordinaria. Mentre in 
Europa la pratica religiosa diminuiva e le vocazioni crollavano, in Africa la Chiesa conosceva una 
vitalità impressionante. Nuove diocesi venivano erette, seminari e noviziati si riempivano di 
giovani, nuove comunità ecclesiali nascevano con ritmo accelerato. Oggi l'Africa conta circa 
duecentocinquanta milioni di cattolici, circa il diciotto per cento della popolazione cattolica 
mondiale. Alcuni demografi prevedono che entro il 2050 l'Africa potrebbe ospitare la maggioranza 
dei cattolici del mondo. 
Questa Chiesa giovane porta con sé un entusiasmo, una vitalità, una gioia che spesso mancano alla 
Chiesa europea invecchiata e stanca. Le celebrazioni liturgiche africane sono caratterizzate da canti, 
danze, dalla partecipazione corporea dell'intera assemblea. La fede si esprime attraverso il corpo in 
movimento, attraverso il ritmo dei tamburi, attraverso la gioia comunitaria. Questa espressività può 
ricordare in qualche modo la religiosità mediterranea, ma ha caratteristiche proprie legate alle 
culture africane. 
Tuttavia, questa Chiesa giovane affronta anche sfide immense. La povertà materiale che affligge 
gran parte del continente si riflette nelle condizioni in cui vivono molte comunità cristiane: chiese 
costruite con materiali di fortuna, mancanza di sacerdoti formati adeguatamente, impossibilità di 
sostenere economicamente le opere pastorali. Le tensioni etniche e tribali che attraversano molti 
paesi africani minacciano l'unità della Chiesa, che rischia di essere lacerata dalle stesse divisioni che 
lacerano la società civile. La presenza dell'islam, religione maggioritaria in molte regioni africane, 
pone la questione del dialogo interreligioso e talvolta quella della convivenza difficile o della 
persecuzione. 
In questo contesto complesso e dinamico si collocano i santuari mariani africani. Essi sono luoghi 
dove la devozione mariana portata dai missionari europei si è incontrata con le sensibilità religiose 
africane, producendo forme di pietà originali. Sono luoghi dove la Madonna assume volti africani, 
dove i canti mariani utilizzano melodie e ritmi tradizionali, dove le processioni integrano danze 
ancestrali. Sono anche luoghi dove la fede cristiana ha dovuto confrontarsi con la sfida 
dell'inculturazione: come annunciare il Vangelo rispettando le culture locali? Come distinguere ciò 
che nelle religioni tradizionali può essere assunto dal cristianesimo da ciò che deve essere rifiutato 
come incompatibile con la fede? 
Visitare i santuari mariani africani significa entrare in questo laboratorio vivo dell'inculturazione, 
significa vedere come la fede cristiana possa assumere forme culturali molto diverse da quelle 
europee senza perdere la propria identità, significa scoprire una Chiesa che porta alla Chiesa 
universale i doni della sua giovinezza e della sua vitalità. 
 
2. Kibeho: la profezia inascoltata e il genocidio 
 
Nel cuore dell'Africa centrale, in Rwanda, un piccolo paese delle dimensioni del Belgio ma con una 
densità di popolazione tra le più alte del continente, sorge il villaggio di Kibeho. Questo nome, 
sconosciuto ai più fino agli anni Novanta del XX secolo, è diventato tristemente famoso come luogo 
di una delle apparizioni mariane più drammatiche e più profetiche della storia recente. 
Le apparizioni di Kibeho ebbero inizio il 28 novembre 1981, quando una studentessa diciassettenne 
di nome Alphonsine Mumureke, che frequentava la scuola secondaria gestita dalle suore nel 
villaggio, affermò di aver visto la Madonna nella sala comune del dormitorio. La visione si ripeté 
nei giorni successivi, sempre nello stesso luogo e alla stessa ora. Alphonsine descriveva una donna 
di straordinaria bellezza, con la pelle scura, vestita di un abito bianco senza cuciture, che si 



presentava come "Nyina wa Jambo", espressione che in kinyarwanda (la lingua del Rwanda) 
significa "Madre del Verbo". 
Nei mesi successivi, altre studentesse della stessa scuola affermarono di ricevere apparizioni. Le più 
importanti furono Nathalie Mukamazimpaka e Marie Claire Mukangango. I messaggi che 
queste ragazze dicevano di ricevere dalla Madonna erano semplici ma urgenti: inviti alla 
conversione, alla preghiera, alla penitenza, al digiuno. La Madonna chiedeva che si pregasse il 
rosario, che ci si confessasse regolarmente, che si vivesse secondo il Vangelo. Nulla di 
particolarmente originale rispetto ai messaggi di altre apparizioni mariane. 
Tuttavia, accanto a questi messaggi di conversione personale, le apparizioni di Kibeho contenevano 
anche visioni terrificanti di carattere profetico. Le veggenti, in particolare Alphonsine e Marie 
Claire, descrissero visioni apocalittiche: fiumi di sangue, cadaveri ammucchiati, teste mozzate, 
paesaggi devastati dalla violenza. Marie Claire raccontò di aver visto "un albero tutto in fiamme" e 
"un abisso aperto", e di aver udito grida strazianti di persone che soffrivano terribilmente. Le 
ragazze piangevano durante queste visioni, erano terrorizzate da ciò che vedevano, imploravano la 
Madonna di spiegare cosa significassero quelle immagini orribili. 
La Madonna rispondeva che quelle visioni mostravano ciò che sarebbe accaduto se il Rwanda non 
si fosse convertito. Invitava alla riconciliazione, alla pace, al perdono reciproco. Chiedeva che si 
pregasse per evitare una catastrofe imminente. Ma il messaggio rimase in gran parte inascoltato. Le 
apparizioni attirarono folle di pellegrini, suscitarono curiosità e devozione, ma non produssero 
quella conversione profonda della società rwandese che la Madonna sembrava richiedere. 
Il Rwanda degli anni Ottanta era un paese apparentemente tranquillo, con un'economia in crescita, 
con tassi di scolarizzazione relativamente alti per gli standard africani. Era anche un paese a 
maggioranza cattolica: circa sessantacinque per cento della popolazione si dichiarava cattolica. 
Tuttavia, sotto questa superficie di normalità, covavano tensioni profonde tra le due principali 
componenti etniche della popolazione: gli Hutu (circa l'ottantacinque per cento) e i Tutsi (circa il 
quattordici per cento). 
Queste categorie etniche erano state rigidificate e strumentalizzate dal colonialismo belga, che 
aveva favorito la minoranza Tutsi creando risentimenti profondi nella maggioranza Hutu. Dopo 
l'indipendenza nel 1962, il potere era passato agli Hutu, e i Tutsi avevano subito discriminazioni e 
violenze periodiche. Negli anni Ottanta, queste tensioni si erano momentaneamente sopite, ma non 
erano state risolte. L'odio etnico rimaneva latente, pronto a esplodere al momento opportuno. 
Il 6 aprile 1994, l'aereo che trasportava il presidente rwandese Juvénal Habyarimana fu abbattuto da 
un missile mentre si preparava ad atterrare a Kigali. Questo evento, di cui non è mai stata chiarita 
con certezza la responsabilità, fu la scintilla che fece esplodere la violenza. Nelle ore successive 
cominciò quello che è passato alla storia come il genocidio dei Tutsi in Rwanda: un massacro 
sistematico e organizzato che in circa cento giorni causò la morte di circa ottocentomila persone, 
principalmente Tutsi ma anche Hutu moderati che si opponevano al genocidio. 
La violenza fu di una ferocia inimmaginabile. Vicini di casa che avevano vissuto insieme per anni si 
rivoltarono gli uni contro gli altri. Mariti Hutu uccisero mogli Tutsi. Insegnanti massacrarono 
studenti. Sacerdoti e religiosi furono sia vittime che, in alcuni casi tragici, perpetratori del 
genocidio. Le chiese, che avrebbero dovuto essere luoghi di rifugio, diventarono in molti casi 
trappole mortali: migliaia di Tutsi che cercavano protezione nelle chiese furono massacrati proprio 
lì, talvolta con la complicità di membri del clero. 
Kibeho stesso non fu risparmiato. Il villaggio dove la Madonna era apparsa divenne teatro di 
massacri. La scuola dove le ragazze avevano ricevuto le apparizioni fu scenario di violenze. Marie 
Claire Mukangango, una delle veggenti principali, fu uccisa durante il genocidio insieme a suo 
marito. Le visioni terrificanti che aveva descritto tredici anni prima si erano realizzate con una 
precisione agghiacciante. 
Dopo il genocidio, quando il Rwanda cercava faticosamente di ricostruirsi sulle macerie materiali e 
morali, le apparizioni di Kibeho assunsero un significato nuovo e drammatico. Erano state un 
avvertimento profetico che non era stato ascoltato. La Madonna aveva mostrato ciò che sarebbe 



accaduto, aveva implorato conversione e riconciliazione, ma la sua voce era stata ignorata. Il 
Rwanda aveva scelto la via dell'odio e aveva raccolto morte e distruzione. 
Le autorità ecclesiastiche, che durante le apparizioni avevano mantenuto un atteggiamento 
prudente, dopo il genocidio ripresero l'esame del caso. Nel 2001, il vescovo di Gikongoro, 
monsignor Augustin Misago, pubblicò una dichiarazione in cui riconosceva l'autenticità delle 
apparizioni ricevute da Alphonsine Mumureke e Nathalie Mukamazimpaka (Marie Claire era morta 
e non poteva più essere interrogata). Pur riconoscendo la soprannaturalità di queste apparizioni, il 
vescovo invitava alla prudenza e ricordava che l'adesione a queste rivelazioni private rimaneva 
facoltativa. 
Il santuario di Kibeho è oggi un luogo di pellegrinaggio e di riconciliazione. Dopo la tragedia del 
genocidio, molti rwandesi vengono qui a pregare per la pace, a chiedere perdono per le colpe 
commesse, a cercare la forza per perdonare. Il santuario promuove programmi di riconciliazione tra 
sopravvissuti Tutsi e Hutu moderati, incontri di preghiera comuni, iniziative di solidarietà. La 
Madonna di Kibeho è invocata come "Regina della pace" e come madre che può aiutare a guarire le 
ferite profondissime di un popolo lacerato. 
Il messaggio principale di Kibeho, ripetuto costantemente dalla Madonna durante le apparizioni, 
era: "Mwihane" - convertitevi. Questo appello alla conversione non era rivolto solo agli individui 
ma all'intera società rwandese. La Madonna chiedeva una conversione che andasse oltre la pratica 
religiosa esteriore per toccare il cuore, per trasformare le relazioni sociali, per eliminare l'odio 
etnico. Se questa conversione fosse avvenuta, forse il genocidio avrebbe potuto essere evitato. 
La storia di Kibeho pone interrogativi drammatici e difficili. Come è stato possibile che un paese a 
maggioranza cattolica, dove la Chiesa aveva un'influenza sociale enorme, dove le scuole erano 
gestite da missionari, dove i sacramenti venivano ricevuti regolarmente, abbia potuto produrre un 
genocidio così atroce? Dove era la Chiesa quando si preparava il massacro? Perché i cristiani non 
hanno resistito all'odio etnico? Perché alcuni sacerdoti e religiosi hanno addirittura partecipato alle 
uccisioni? 
Queste domande hanno portato a un profondo esame di coscienza della Chiesa rwandese e della 
Chiesa universale. Si è dovuto riconoscere che una fede superficiale, che non trasforma realmente i 
cuori, può convivere con l'odio e con la violenza. Si è dovuto ammettere che l'evangelizzazione, se 
non va in profondità, se non tocca le strutture culturali e sociali che generano divisione, rimane 
inefficace. Si è dovuto confessare che la Chiesa stessa era stata infiltrata dalle logiche etniche, che 
vescovi e sacerdoti erano divisi secondo le linee tribali, che l'appartenenza etnica aveva prevalso 
sull'appartenenza ecclesiale. 
Papa Giovanni Paolo II, visitando il Rwanda nel 1990 (quattro anni prima del genocidio), aveva 
già lanciato un appello accorato alla riconciliazione e alla pace. Dopo il genocidio, la Chiesa ha 
chiesto perdono per le colpe dei suoi membri, ha promosso iniziative di riconciliazione, ha cercato 
di purificare la propria memoria. Ma le ferite rimangono profonde, e il cammino verso una pace 
autentica è lungo e difficile. 
Il santuario di Kibeho continua a essere un luogo di speranza in mezzo a tanta desolazione. I 
pellegrini che vi giungono portano il peso della storia tragica del loro paese, ma cercano anche la 
possibilità di un futuro diverso. La Madonna che piange per le sofferenze future del Rwanda, la 
Madonna che implora conversione e pace, è invocata come colei che può aiutare questo popolo 
ferito a guarire, a perdonare, a ricostruire. 
 
3. L'Egitto copto: la Madonna Zeitun e l'antica tradizione orientale 
 
Molto prima che il cristianesimo raggiungesse l'Europa o l'Africa subsahariana, era già fiorito in 
Egitto. La tradizione vuole che la Sacra Famiglia, fuggendo dalla persecuzione di Erode, abbia 
trovato rifugio proprio in Egitto. Il Vangelo di Matteo narra sinteticamente questo episodio: 
"Giuseppe si alzò, nella notte, prese il bambino e sua madre e si rifugiò in Egitto, dove rimase fino 
alla morte di Erode". La tradizione copta ha elaborato questa breve indicazione evangelica in un 



ricco corpus di racconti che descrivono dettagliatamente il viaggio della Sacra Famiglia attraverso 
l'Egitto, indicando i luoghi dove si fermarono, le città che visitarono, i miracoli che Gesù bambino 
compì. 
Questi luoghi, venerati da secoli dai cristiani copti, sono diventati meta di pellegrinaggi. Esistono 
itinerari che ripercorrono il cammino della Sacra Famiglia: da Rafah al confine con la Palestina, 
attraverso il delta del Nilo, fino al sud dell'Egitto. Monasteri antichissimi, chiese scavate nella 
roccia, grotte dove secondo la tradizione Maria avrebbe allattato Gesù: tutto questo costituisce un 
patrimonio di devozione mariana che affonda le radici nei primi secoli del cristianesimo. 
La Chiesa copta ortodossa, che si separò dalla Chiesa cattolica e da quella ortodossa bizantina dopo 
il Concilio di Calcedonia (451 d.C.) a causa di divergenze cristologiche, ha sempre avuto una 
profondissima devozione mariana. Maria è venerata come Theotokos (Madre di Dio), come la 
sempre Vergine, come colei che intercede potentemente presso il Figlio. Le icone copte della 
Madonna, con il loro stile caratteristico che ricorda l'arte faraonica, sono presenti in ogni chiesa e in 
molte case cristiane. Il digiuno mariano (che precede la festa dell'Assunzione) è osservato con 
particolare rigore dalla comunità copta. 
Nel contesto di questa antica tradizione mariana si inserisce uno degli eventi più straordinari della 
storia recente: le apparizioni di Zeitun. Zeitun è un quartiere popolare del Cairo, la capitale 
egiziana, abitato sia da musulmani che da cristiani. In questo quartiere sorge la chiesa copta 
ortodossa di Santa Maria, costruita nel 1925. La sera del 2 aprile 1968, alcuni operai musulmani che 
lavoravano in un garage di fronte alla chiesa videro quello che sembrava essere una donna vestita di 
bianco che stava sul tetto della chiesa. Pensando che fosse una donna che voleva suicidarsi, 
chiamarono la polizia. Ma quando i poliziotti arrivarono, si resero conto che non si trattava di una 
persona fisica ma di un'apparizione luminosa. 
Nei giorni e nei mesi successivi, l'apparizione si ripeté numerose volte. La figura luminosa appariva 
sul tetto o sulla cupola della chiesa, rimaneva visibile per alcuni minuti o per alcune ore, poi 
scompariva. Talvolta appariva in piedi, talvolta in ginocchio in atteggiamento di preghiera, talvolta 
con le braccia aperte in gesto di benedizione. In alcune occasioni furono viste anche altre figure 
luminose che sembravano angeli, e apparvero luci straordinarie che si muovevano nel cielo sopra la 
chiesa, prendendo talvolta la forma di colombe. 
Ciò che rendeva le apparizioni di Zeitun particolarmente significative era che furono viste da 
centinaia di migliaia di persone, cristiani e musulmani, credenti e non credenti. Non si trattava di 
visioni mistiche di pochi veggenti privilegiati, ma di un fenomeno visibile a chiunque si trovasse 
nei pressi della chiesa. Furono scattate fotografie, furono realizzati filmati, furono raccolte 
testimonianze concordi da persone di ogni estrazione sociale e religiosa. 
Le autorità egiziane, inizialmente scettiche, dovettero prendere atto del fenomeno. La polizia fu 
costretta a gestire le folle enormi che ogni sera si radunavano davanti alla chiesa sperando di 
assistere all'apparizione. Il governo nominò una commissione di indagine che escluse spiegazioni 
naturali come riflessi di luci, proiezioni, o altri trucchi. La Chiesa copta ortodossa riconobbe 
ufficialmente le apparizioni come autentiche manifestazioni della Vergine Maria. 
Le apparizioni di Zeitun si verificarono in un momento particolare della storia egiziana. L'Egitto 
aveva subito nel 1967 una pesante sconfitta nella guerra contro Israele, aveva perso il Sinai, viveva 
una crisi economica e politica profonda. Il presidente Gamal Abdel Nasser, leader carismatico del 
nazionalismo arabo, era in difficoltà. In questo contesto di crisi nazionale, le apparizioni della 
Madonna furono interpretate da molti cristiani copti come un segno di consolazione divina, come 
una visita della Madre di Dio al suo popolo sofferente. 
Ma le apparizioni ebbero anche un significato ecumenico e interreligioso straordinario. Il fatto che 
furono viste anche da musulmani, che alcuni musulmani testimoniarono di aver ricevuto grazie e 
guarigioni, creò un clima di rispetto reciproco insolito. I musulmani riconoscono Maria (Maryam in 
arabo) come una delle donne più sante della storia, come madre del profeta Gesù (Isa), come 
vergine purissima. Il Corano dedica a Maria un'intera sura (il capitolo diciannovesimo) e parla di lei 



con venerazione. Vedere la Madonna apparire su una chiesa cristiana fu per molti musulmani una 
conferma della santità di Maria riconosciuta dalla loro stessa tradizione. 
Purtroppo, le apparizioni di Zeitun sono relativamente poco conosciute in Occidente. Questo è 
dovuto in parte al fatto che avvennero in una chiesa ortodossa copta e non cattolica, in parte al fatto 
che l'Egitto era un paese lontano dagli interessi mediatici occidentali, in parte al fatto che non ci 
furono messaggi verbali da diffondere come accade in altre apparizioni. Le apparizioni furono 
principalmente silenziose e contemplative: la Madonna appariva, benediceva con i suoi gesti, e 
scompariva. Non ci furono richieste specifiche, non ci furono segreti rivelati, non ci furono profezie 
apocalittiche. Solo una presenza materna, luminosa, consolante. 
Le apparizioni di Zeitun si conclusero gradualmente nel 1971, dopo quasi tre anni. La chiesa di 
Santa Maria è diventata un importante luogo di pellegrinaggio, visitato sia da cristiani copti che da 
cristiani di altre confessioni, e perfino da alcuni musulmani devoti alla figura di Maria. 
La tradizione mariana copta continua a essere viva in Egitto nonostante le difficoltà che i cristiani 
affrontano in un paese a maggioranza musulmana. I copti, che costituiscono circa il dieci per cento 
della popolazione egiziana (circa dieci milioni di persone), hanno sofferto discriminazioni e 
persecuzioni, soprattutto dopo l'ascesa dei movimenti islamisti. Chiese sono state attaccate, cristiani 
sono stati uccisi, famiglie sono state costrette a fuggire. In questo contesto difficile, la devozione 
mariana rimane un elemento fondamentale dell'identità copta, una fonte di consolazione e di 
speranza. 
La teologia mariana copta ha caratteristiche proprie legate alla tradizione orientale. Maria è vista 
come la nuova Arca dell'Alleanza, che ha portato nel suo grembo la presenza divina più pienamente 
di quanto l'antica arca portasse le tavole della Legge. È vista come la scala di Giacobbe, che unisce 
il cielo e la terra. È vista come il roveto ardente che Mosè vide sul Sinai, che bruciava senza 
consumarsi, simbolo della verginità di Maria che rimase intatta pur generando il Figlio di Dio. 
Queste immagini bibliche, ricche di simbolismo, nutrono la pietà popolare copta. 
 
4. Notre-Dame d'Afrique: la Madonna sul Mediterraneo e il dialogo con l'islam 
 
Sulla collina che domina la città di Algeri, capitale dell'Algeria, si erge la basilica di Notre-Dame 
d'Afrique (Nostra Signora d'Africa), un imponente edificio religioso costruito nel XIX secolo in 
stile neo-bizantino. La basilica, con la sua cupola argentata visibile da tutta la città e dal mare, è uno 
dei monumenti più caratteristici di Algeri, simbolo della presenza cristiana in una terra diventata 
quasi interamente musulmana. 
La costruzione della basilica iniziò nel 1858, su iniziativa di monsignor Louis-Antoine-Augustin 
Pavy, vescovo di Algeri, che voleva erigere un santuario mariano dedicato alla protezione della città 
e dell'intera Africa del Nord. L'edificio fu completato nel 1872. L'architettura mescola elementi 
bizantini, moreschi e romani, riflettendo la volontà di creare un luogo di culto che dialogasse con le 
culture locali pur affermando la propria identità cristiana. 
All'interno della basilica, sopra l'altare maggiore, si trova una statua in bronzo della Madonna con il 
Bambino. Maria ha la pelle scura, richiamando la tradizione delle Madonne nere ma anche 
suggerendo un'identificazione con l'Africa. Il Bambino Gesù tiene in mano un globo, simbolo della 
sua regalità universale. Ai piedi della statua è incisa una frase in francese, arabo e cabilo (la lingua 
berbera locale): "Notre-Dame d'Afrique, priez pour nous et pour les Musulmans" (Nostra 
Signora d'Africa, pregate per noi e per i musulmani). 
Questa iscrizione, insolita in un santuario cristiano, esprime una doppia intenzione. Da un lato, 
manifesta la consapevolezza che i cristiani in Algeria sono una piccola minoranza in un paese 
musulmano, e che la convivenza richiede rispetto e preghiera reciproca. Dall'altro lato, esprime la 
fiducia che Maria, venerata anche nell'islam, possa essere un ponte di dialogo e di comprensione tra 
le due religioni. 
La storia di Notre-Dame d'Afrique è inseparabile dalla storia coloniale francese in Algeria. La 
basilica fu costruita durante il periodo della colonizzazione francese, quando l'Algeria era 



considerata parte integrante della Francia. La popolazione europea (principalmente francese, ma 
anche italiana e spagnola) costituiva circa il dieci per cento della popolazione totale, viveva 
principalmente nelle città costiere, e aveva imposto il proprio dominio politico, economico e 
culturale sulla popolazione algerina musulmana. La Chiesa cattolica era parte di questo sistema 
coloniale: vescovi e sacerdoti erano francesi, le chiese servivano principalmente la popolazione 
europea, l'evangelizzazione della popolazione musulmana era praticamente inesistente per ragioni 
sia politiche che teologiche. 
Notre-Dame d'Afrique divenne il santuario dei francesi d'Algeria, il luogo dove battezzavano i loro 
figli, celebravano i matrimoni, pregavano per i loro soldati impegnati nelle guerre coloniali. La 
Madonna era invocata come protettrice della Francia africana, come garante del dominio francese 
sul Maghreb. Questa strumentalizzazione politica e coloniale della devozione mariana è uno degli 
aspetti più problematici della storia del santuario. 
La guerra di liberazione algerina (1954-1962), che portò all'indipendenza dell'Algeria dalla 
Francia, segnò una svolta drammatica. Durante la guerra, caratterizzata da violenze terribili da 
entrambe le parti, Notre-Dame d'Afrique divenne un luogo di preghiera per la pace. Monsignor 
Léon-Étienne Duval, arcivescovo di Algeri, prese posizioni coraggiose contro la tortura praticata 
dall'esercito francese e a favore del diritto del popolo algerino all'autodeterminazione, attirandosi 
l'odio dei coloni francesi che lo soprannominarono "Mohammed Duval". 
Dopo l'indipendenza, la quasi totalità della popolazione europea lasciò l'Algeria, riducendo la 
comunità cattolica da oltre un milione di persone a poche migliaia. Le chiese furono in gran parte 
chiuse o requisite, i seminari svuotati, i conventi abbandonati. Notre-Dame d'Afrique sopravvisse, 
ma da santuario di una comunità numerosa divenne la chiesa di una piccola minoranza, composta 
principalmente da cooperanti stranieri, da suore e preti missionari, da qualche famiglia rimasta. 
Durante gli "anni neri" dell'Algeria (1991-2002), quando il paese fu devastato da una guerra civile 
tra il governo e i gruppi islamisti, la piccola comunità cristiana visse momenti di grande pericolo. 
Diciannove religiosi cattolici - tra cui i sette monaci trappisti di Tibhirine, il vescovo di Orano 
Pierre Claverie, diverse suore - furono assassinati dai terroristi islamisti. Questi martiri moderni 
divennero simboli del dialogo interreligioso portato fino al sacrificio della vita, della fedeltà alla 
vocazione missionaria anche di fronte alla morte. 
Nonostante le violenze e le difficoltà, la Chiesa cattolica in Algeria ha scelto di rimanere, non per 
convertire i musulmani (cosa vietata dalla legge algerina), ma per essere presenza discreta di 
carità, per gestire biblioteche aperte a tutti, per offrire corsi di alfabetizzazione, per accogliere 
immigrati subsahariani in transito. Notre-Dame d'Afrique è rimasta aperta, simbolo di questa 
presenza cristiana minoritaria ma ostinata. 
Il santuario è visitato anche da alcuni musulmani, che vengono a pregare davanti alla statua di 
Maria. Questa devozione mariana da parte di musulmani, che può sorprendere, ha in realtà radici 
nella tradizione islamica. Maria (Maryam) è l'unica donna menzionata per nome nel Corano, dove è 
presentata come modello di fede, di obbedienza a Dio, di purezza. L'islam riconosce la nascita 
verginale di Gesù, afferma che Maria fu preservata dal peccato, la venera come una delle creature 
umane più perfette. 
Naturalmente, ci sono anche differenze teologiche fondamentali. L'islam nega la divinità di Gesù, lo 
considera solo un profeta (anche se uno dei più grandi), nega quindi che Maria sia Madre di Dio in 
senso proprio. Tuttavia, la comune venerazione per Maria può diventare un punto di incontro nel 
dialogo islamo-cristiano, uno spazio dove musulmani e cristiani possono riconoscersi fratelli nella 
devozione a una figura che entrambi considerano santa. 
Papa Francesco, nel suo viaggio apostolico in Marocco nel 2019, ha visitato un centro di 
formazione per imam e ha parlato dell'importanza del dialogo interreligioso, citando proprio Maria 
come figura che unisce cristiani e musulmani. Il Papa ha ricordato che "il dialogo non è una 
debolezza ma è una forza", che "non significa rinunciare alle proprie convinzioni ma accettare che 
l'altro ha il diritto di avere le sue", che "la convivenza pacifica richiede il riconoscimento reciproco 
della dignità di ogni persona". 



Notre-Dame d'Afrique rappresenta dunque un santuario del dialogo, un luogo che incarna le sfide 
e le possibilità della convivenza tra cristianesimo e islam in Africa del Nord. È un luogo che porta i 
segni della storia coloniale e delle sue ambiguità, ma che cerca anche di aprirsi a un futuro di 
riconciliazione e di rispetto reciproco. È un luogo dove i cristiani pregano per i musulmani, 
riconoscendo che la pace e la giustizia richiedono la conversione di tutti, non solo dell'altro. 
 
5. L'inculturazione della devozione mariana nell'Africa subsahariana 
 
L'evangelizzazione dell'Africa subsahariana, avvenuta principalmente tra la fine del XIX e l'inizio 
del XX secolo, ha portato con sé la devozione mariana europea. I missionari - principalmente 
cattolici ma anche protestanti, anche se questi ultimi con atteggiamento più cauto verso Maria - 
insegnarono ai convertiti africani a pregare il rosario, a venerare le statue della Madonna, a 
celebrare le feste mariane. In molti casi, questa devozione fu accolta con entusiasmo dai nuovi 
cristiani, che vi trovavano risonanze con elementi delle loro culture tradizionali. 
Molte culture africane tradizionali riconoscono l'importanza della figura materna nella vita 
religiosa e sociale. Le madri sono custodi della vita, sono educatrici delle nuove generazioni, sono 
mediatrici nei conflitti familiari. In alcune religioni tradizionali africane esistono figure di dee madri 
o di antenate femminili che proteggono il clan, che vengono invocate per ottenere fertilità, salute, 
protezione. Quando i missionari presentavano Maria come Madre di Dio e madre degli uomini, 
molti africani potevano facilmente collegarla a queste figure materne già presenti nella loro cultura. 
Tuttavia, questa correlazione comportava anche rischi. Il principale rischio era quello del 
sincretismo non discernibile, cioè della fusione confusa tra la devozione mariana cristiana e il 
culto delle dee o delle antenate delle religioni tradizionali. In alcuni casi, i convertiti nominalemente 
cristiani continuavano a praticare in segreto i culti tradizionali, identificando Maria con le divinità 
femminili ancestrali. Questo sincretismo, quando era semplicemente confusione teologica, 
richiedeva un'opera di evangelizzazione più profonda. Quando invece era consapevole 
mantenimento di due sistemi religiosi paralleli, poneva la questione dell'autenticità della 
conversione. 
La Chiesa cattolica, soprattutto dopo il Concilio Vaticano II, ha cercato di promuovere 
un'inculturazione autentica che non fosse né semplice importazione della cultura europea né 
sincretismo acritico. L'inculturazione richiede un duplice movimento: da un lato, il Vangelo deve 
incarnarsi nelle culture locali, assumere le loro forme espressive, parlare le loro lingue simboliche; 
dall'altro lato, le culture locali devono essere purificate e trasformate dal Vangelo, devono 
abbandonare ciò che è incompatibile con la fede cristiana. 
Nel caso della devozione mariana, questo ha significato diverse cose. A livello iconografico, si è 
promossa la creazione di immagini della Madonna con tratti africani. Non più solo la Madonna 
bionda e con gli occhi azzurri delle statue europee, ma Madonne nere con i lineamenti dei diversi 
gruppi etnici africani, vestite con abiti tradizionali africani, talvolta con il Bambino Gesù portato 
sulla schiena secondo l'usanza africana. Queste rappresentazioni aiutano i fedeli africani a 
riconoscere in Maria una madre vicina, che appartiene alla loro cultura. 
A livello liturgico e rituale, si è cercato di integrare elementi delle culture africane nelle 
celebrazioni mariane. I canti mariani utilizzano melodie tradizionali africane, talvolta accompagnate 
da tamburi e da altri strumenti locali. Le processioni possono includere danze tradizionali 
reinterpretate in chiave cristiana. Le preghiere mariane vengono espresse con immagini e metafore 
tratte dalla vita africana. 
Un esempio significativo di inculturazione liturgica si trova nell'uso dei titoli mariani africani. 
Accanto ai titoli tradizionali della litania lauretana, sono stati creati nuovi titoli che riflettono la 
sensibilità africana: Maria "Madre dell'Africa", "Protettrice dei villaggi", "Colei che tiene il 
bambino sulla schiena", "Regina del rosso e del nero" (i colori della terra africana), "Madre del 
tamburo sacro". Questi titoli, pur essendo creazioni recenti, esprimono autentiche intuizioni 
teologiche radicate nella cultura africana. 



A livello teologico, alcuni teologi africani hanno sviluppato riflessioni originali sul significato di 
Maria nel contesto africano. Il teologo congolese Bénézet Bujo, ad esempio, ha proposto di vedere 
Maria come il modello dell'"antenata proto-archetipica" nella fede cristiana. Nella cultura 
africana, gli antenati hanno un ruolo fondamentale: sono coloro che hanno trasmesso la vita, che 
hanno fondato il clan, che continuano a proteggere i loro discendenti dall'aldilà. Maria, in quanto 
madre di Gesù e madre spirituale di tutti i credenti, potrebbe essere compresa come l'antenata per 
eccellenza, colei che ha trasmesso la vita al Salvatore, che continua a intercedere per i suoi figli 
spirituali. 
Questa prospettiva, pur essendo originale e radicata nella cultura africana, richiede attente 
precisazioni teologiche per evitare equivoci. Maria non è un'antenata nel senso biologico del 
termine per la maggior parte dei cristiani, e il suo ruolo di intercessione non deve essere confuso 
con il culto degli antenati che in alcune forme può assumere caratteri incompatibili con il 
monoteismo cristiano. Tuttavia, l'intuizione di fondo - che Maria svolge un ruolo di mediazione 
materna analogo in qualche modo a quello che nella cultura africana svolgono gli antenati - può 
essere teologicamente feconda se adeguatamente sviluppata. 
Un altro aspetto dell'inculturazione riguarda il rapporto tra devozione mariana e ruolo della donna 
nella società africana. In molte culture africane tradizionali, le donne hanno ruoli specifici ma anche 
limitazioni significative. La proposta di Maria come modello di donna forte, coraggiosa, che 
pronuncia il suo "sì" liberamente, che segue il Figlio fino alla croce, può diventare uno strumento di 
emancipazione femminile. Allo stesso tempo, c'è il rischio che Maria venga presentata in modo da 
rafforzare stereotipi oppressivi sulla donna come essere passivo e sottomesso. La riflessione 
teologica africana sta cercando di elaborare una mariologia che valorizzi autenticamente la dignità 
della donna senza cadere in questi stereotipi. 
 
6. Santuari mariani in contesto di conflitto e persecuzione 
 
L'Africa è stata e continua ad essere teatro di numerosi conflitti: guerre civili, genocidi, 
persecuzioni religiose, violenze etniche. In questo contesto drammatico, i santuari mariani 
assumono spesso il ruolo di luoghi di rifugio e di speranza. 
In Nigeria, il paese africano con la più grande popolazione cristiana (circa novanta milioni di 
cristiani, quasi equamente divisi tra cattolici e protestanti), i cristiani del Nord affrontano la 
minaccia del gruppo terroristico Boko Haram, che ha ucciso migliaia di persone, rapito centinaia di 
ragazze (come nel caso tristemente famoso delle studentesse di Chibok nel 2014), distrutto chiese e 
villaggi cristiani. In questo contesto di terrore, i santuari mariani sono diventati luoghi dove pregare 
per la pace, dove trovare conforto nel dolore, dove alimentare la speranza che la violenza non avrà 
l'ultima parola. 
Il santuario di Nostra Signora del Perpetuo Soccorso a Onitsha, nello stato di Anambra, è uno dei 
più importanti della Nigeria. Fondato dai missionari redentoristi nel 1943, è diventato un grande 
centro di pellegrinaggio che attira fedeli da tutta la Nigeria e dai paesi vicini. Durante i periodi di 
violenza più intensa, il santuario ha accolto profughi in fuga, ha organizzato preghiere per la pace, 
ha promosso il dialogo interreligioso. La Madonna del Perpetuo Soccorso è invocata come 
protettrice in tempi di pericolo, come colei che non abbandona i suoi figli anche nelle prove più 
terribili. 
In Sud Sudan, il paese più giovane del mondo (ha ottenuto l'indipendenza dal Sudan nel 2011), la 
guerra civile scoppiata nel 2013 ha causato centinaia di migliaia di morti e milioni di sfollati. I 
cristiani, che costituiscono circa il sessanta per cento della popolazione, sono stati coinvolti nel 
conflitto che ha assunto anche connotazioni etniche. In questo contesto, la Chiesa cattolica ha 
cercato di essere voce di pace e di riconciliazione. 
Il santuario mariano di Juba, la capitale del Sud Sudan, dedicato a Nostra Signora di Fatima, è 
diventato un luogo di preghiera per la pace. Il vescovo di Juba ha promosso pellegrinaggi al 
santuario che riuniscono fedeli di diverse etnie, cercando di costruire ponti in una società lacerata 



dalla guerra. La devozione mariana diventa così uno strumento di riconciliazione, un modo per 
affermare che l'appartenenza alla famiglia di Dio è più profonda e più forte delle divisioni etniche. 
In Repubblica Democratica del Congo, uno dei paesi più vasti e più ricchi di risorse naturali 
dell'Africa ma anche uno dei più poveri e più travagliati, la Chiesa cattolica svolge un ruolo sociale 
fondamentale. In molte regioni, dove lo stato è assente o inefficace, è la Chiesa a gestire scuole e 
ospedali, a promuovere lo sviluppo, a difendere i diritti umani. In questo contesto, i santuari mariani 
sono luoghi dove il popolo trova non solo consolazione spirituale ma anche sostegno materiale. 
Il santuario di Nostra Signora del Rosario a Kibenga, nella regione del Kasai, è un importante 
centro di pellegrinaggio. Durante le violenze etniche che hanno devastato la regione nel 2016-2017, 
causando migliaia di morti e centinaia di migliaia di sfollati, il santuario ha accolto profughi, ha 
distribuito aiuti umanitari, ha cercato di mediare tra le fazioni in lotta. I vescovi congolesi hanno 
promosso la recita del rosario per la pace, invitando i fedeli a pregare quotidianamente per la fine 
della violenza. 
Questi esempi mostrano come in Africa i santuari mariani non siano solo luoghi di devozione 
privata, ma abbiano anche una funzione sociale e politica importante. Sono spazi dove si può 
parlare di pace in mezzo alla guerra, dove si può praticare la riconciliazione in mezzo all'odio, dove 
si può mantenere viva la speranza in mezzo alla disperazione. La Madonna è invocata non solo per 
grazie personali ma per la liberazione collettiva, non solo per guarigioni fisiche ma per la 
guarigione sociale. 
 
7. Maria e le religioni tradizionali africane: sincretismo o dialogo? 
 
La questione del rapporto tra la devozione mariana cristiana e le religioni tradizionali africane è 
complessa e richiede un'analisi attenta che eviti sia il rigetto totale sia l'accettazione acritica. 
Le religioni tradizionali africane, nella loro enorme varietà (l'Africa conta migliaia di gruppi etnici 
ciascuno con le proprie tradizioni religiose), presentano alcuni elementi comuni. La maggior parte 
riconosce l'esistenza di un Essere Supremo creatore, spesso considerato lontano e inaccessibile, e 
di una serie di spiriti intermediari - antenati, spiriti della natura, divinità secondarie - più vicini alla 
vita quotidiana degli uomini e più facilmente invocabili. Molte tradizioni africane attribuiscono 
grande importanza agli antenati, che continuano a far parte della comunità anche dopo la morte e 
che possono influenzare positivamente o negativamente la vita dei viventi. Esistono pratiche di 
divinazione, riti di iniziazione, sacrifici offerti agli spiriti, uso di amuleti e di oggetti sacri ritenuti 
dotati di potere protettivo. 
Quando i missionari cristiani arrivarono in Africa, incontrarono queste religioni tradizionali e 
dovettero decidere quale atteggiamento assumere. Inizialmente prevalse un atteggiamento di 
rifiuto totale: le religioni africane erano considerate paganesimo, idolatria, opera del demonio. I 
convertiti dovevano abbandonare completamente le pratiche tradizionali, bruciare gli oggetti di 
culto, rompere con il passato. Questo approccio generò conversioni superficiali: molti africani 
divennero cristiani esteriormente ma continuarono segretamente a praticare i culti tradizionali, 
dando origine a forme di doppia appartenenza religiosa. 
Con il Concilio Vaticano II e il successivo sviluppo della teologia dell'inculturazione, 
l'atteggiamento cambiò. Il Concilio riconobbe che anche nelle religioni non cristiane possono 
esservi "elementi di verità e di grazia", "semi del Verbo" che il cristianesimo può assumere e 
portare a compimento. Questo non significa che tutte le religioni siano uguali o che non ci siano 
differenze fondamentali, ma significa che Dio non si è lasciato senza testimonianza presso nessun 
popolo, che lo Spirito Santo opera anche al di fuori dei confini visibili della Chiesa. 
Applicato alle religioni africane, questo approccio richiede un discernimento attento. Alcuni 
elementi delle religioni tradizionali possono essere considerati compatibili con il cristianesimo e 
possono essere assunti: la credenza in un Dio creatore, il senso del sacro nella natura, il rispetto per 
gli antenati (inteso come memoria grata e non come culto idolatrico), i valori comunitari, alcune 
forme di preghiera e di celebrazione. Altri elementi sono invece incompatibili e devono essere 



rifiutati: la magia intesa come manipolazione delle forze spirituali, il ricorso a pratiche divinatorie 
che pretendono di svelare il futuro, i sacrifici cruenti offerti agli spiriti, l'uso di amuleti ritenuti 
dotati di potere automatico. 
Nel caso specifico della devozione mariana, il discernimento deve essere particolarmente attento. Se 
Maria viene identificata semplicemente con una dea madre della religione tradizionale, se le si 
attribuiscono poteri magici, se la si invoca come se fosse uno spirito intermediario da placare con 
offerte, allora siamo di fronte a un sincretismo inaccettabile che tradisce sia il cristianesimo sia la 
religione tradizionale. Ma se Maria viene compresa come la madre di Gesù che intercede presso il 
Figlio, se la devozione a lei conduce a una fede più profonda in Cristo, se il ricorso a lei esprime 
una fiducia filiale e non una mentalità magica, allora siamo di fronte a un'inculturazione autentica 
che arricchisce la fede cristiana con le sensibilità della cultura africana. 
I teologi africani stanno lavorando per elaborare criteri di discernimento chiari. Alcuni propongono 
il concetto di "purificazione e guarigione della memoria culturale": le culture africane portano 
in sé elementi preziosi che devono essere valorizzati, ma portano anche ferite storiche - la schiavitù, 
il colonialismo, le divisioni etniche - che devono essere guarite. La fede cristiana, e in particolare la 
devozione mariana, può contribuire a questa guarigione se è vissuta in modo autentico. 
 
8. Conclusione: la giovinezza della fede africana e le sue sfide 
 
Al termine di questo viaggio attraverso i santuari mariani africani, emerge l'immagine di una 
Chiesa giovane e vitale, che porta alla Chiesa universale l'entusiasmo della scoperta, la gioia della 
fede, l'energia della crescita. I santuari africani sono luoghi dove la fede si esprime con tutto il 
corpo, dove si canta e si danza, dove la comunità si ritrova nella celebrazione condivisa. 
Ma emerge anche l'immagine di una Chiesa che affronta sfide immense: la povertà materiale, i 
conflitti etnici e religiosi, la necessità di inculturare la fede in culture profondamente diverse da 
quelle europee, il dialogo difficile con l'islam, la convivenza con le religioni tradizionali. I santuari 
mariani sono luoghi dove queste sfide vengono affrontate nella preghiera, dove si cerca la forza per 
perseverare, dove si alimenta la speranza che un futuro diverso sia possibile. 
Kibeho insegna la dimensione profetica della devozione mariana: la Madonna che piange per le 
sofferenze future, che implora conversione prima che sia troppo tardi, che richiama alla 
responsabilità personale e collettiva. Le apparizioni di Zeitun insegnano la dimensione ecumenica 
e interreligiosa: la Madonna che appare in modo visibile a tutti, musulmani e cristiani, che si fa 
ponte di dialogo, che ricorda la comune venerazione per la madre di Gesù. Notre-Dame d'Afrique 
insegna la dimensione del dialogo: la Madonna per cui si prega insieme, cristiani per i musulmani 
e musulmani per i cristiani, nel riconoscimento reciproco della dignità e della fede dell'altro. 
I santuari africani insegnano alla Chiesa universale che l'inculturazione della fede non è un 
optional ma una necessità, che il Vangelo deve assumere i colori, i suoni, i ritmi di ogni cultura per 
essere veramente accolto. Insegnano che la fedeltà nella persecuzione è possibile, che la fede può 
resistere anche quando tutto sembra perduto. Insegnano che la riconciliazione dopo il genocidio, 
dopo la guerra, dopo l'odio, è un cammino lungo e doloroso ma necessario, e che Maria può essere 
invocata come colei che aiuta a percorrere questo cammino. 
L'Africa è spesso chiamata il "continente della speranza" per la Chiesa cattolica. Mentre in Europa 
le chiese si svuotano e la fede sembra in declino, in Africa la Chiesa cresce, i seminari sono pieni, le 
vocazioni abbondano. Ma questa crescita numerica deve essere accompagnata da una crescita 
qualitativa: una fede profondamente radicata nel Vangelo, non solo nelle pratiche esteriori; una 
fede che trasforma le relazioni sociali, che combatte l'ingiustizia, che promuove la riconciliazione; 
una fede inculturata ma non sincretista, che sa distinguere ciò che nelle culture locali può essere 
assunto da ciò che deve essere purificato. 
I santuari mariani africani, con la loro giovinezza e con le loro sfide, con la loro vitalità e con le loro 
contraddizioni, sono specchio di questa Chiesa africana che cerca la propria identità, che vuole 



essere fedele al Vangelo e insieme profondamente africana, che vuole portare alla Chiesa universale 
i doni della propria cultura senza perdere l'unità della fede. 
Nel prossimo e ultimo capitolo della seconda parte visiteremo i santuari mariani in Asia e Oceania, 
dove la fede cristiana è spesso in minoranza, dove deve dialogare con grandi religioni come 
l'induismo, il buddhismo, l'islam, dove l'inculturazione assume forme ancora diverse, dove i 
santuari mariani sono piccole oasi di fede cristiana in oceani di altre tradizioni religiose. 
 
 
 
Capitolo 9 
I SANTUARI MARIANI IN ASIA E OCEANIA 
 
 
1. Minoranza creativa: la fede cristiana nell'immenso continente asiatico 
 
L'Asia è il continente più vasto e più popolato della Terra. Ospita circa sessanta per cento della 
popolazione mondiale, custodisce alcune delle civiltà più antiche dell'umanità, è patria delle grandi 
religioni mondiali: l'induismo, il buddhismo, il confucianesimo, il taoismo, lo shintoismo, l'islam. In 
questo immenso continente di quasi cinque miliardi di abitanti, i cristiani costituiscono una piccola 
minoranza: circa trecento milioni, meno del sette per cento della popolazione totale. Di questi, i 
cattolici sono circa centoquaranta milioni, distribuiti in modo molto diseguale tra i diversi paesi. 
Questa condizione di minoranza caratterizza profondamente l'esperienza cristiana in Asia. A 
differenza dell'Europa o dell'America Latina, dove il cristianesimo è stato per secoli la religione 
dominante e ha plasmato la cultura, le istituzioni, il calendario stesso delle società, in Asia i cristiani 
sono quasi sempre una presenza minoritaria in mezzo a oceani di altre fedi. In alcuni paesi, come le 
Filippine e Timor Est, i cattolici costituiscono la maggioranza della popolazione. In altri, come 
l'India, la Cina, il Giappone, la Corea, il Vietnam, sono minoranze più o meno consistenti. In altri 
ancora, come l'Arabia Saudita o il Maldive, la presenza cristiana è quasi inesistente o vietata dalla 
legge. 
Questa condizione minoritaria ha conseguenze importanti per la vita della Chiesa e per la devozione 
mariana. I cristiani asiatici non possono dare per scontata la propria fede, non possono appoggiarsi a 
una cultura cristiana diffusa, non possono contare sul sostegno delle istituzioni politiche. La loro 
fede deve essere una scelta consapevole, spesso controcorrente rispetto alla cultura dominante, 
talvolta perseguitata o discriminata. I santuari mariani in Asia sono quindi luoghi particolarmente 
preziosi: oasi dove i cristiani possono ritrovarsi, rafforzare la propria identità, celebrare la propria 
fede in modo pubblico, sentirsi parte di una comunità più grande. 
Un'altra caratteristica fondamentale del cristianesimo asiatico è il confronto necessario con le 
grandi tradizioni religiose del continente. Mentre in Europa il cristianesimo si è confrontato 
principalmente con il paganesimo greco-romano (ormai estinto) e poi con il protestantesimo e con 
la secolarizzazione, in Asia deve dialogare con religioni vive, profondamente radicate, con 
tradizioni spirituali millenarie che hanno dato forma all'identità di interi popoli. Come presentare 
Cristo come unico salvatore in un contesto dove l'induismo afferma che tutte le religioni sono vie 
valide verso il divino? Come annunciare il Vangelo in un contesto buddhista dove la nozione stessa 
di un Dio personale è problematica? Come vivere la fede cristiana in un contesto islamico dove il 
cristianesimo è visto come una religione superata dall'ultima rivelazione di Maometto? 
Queste domande hanno portato la Chiesa asiatica a sviluppare una teologia del dialogo 
interreligioso particolarmente raffinata. I vescovi asiatici, nelle loro assemblee continentali, hanno 
sottolineato che in Asia l'evangelizzazione non può essere proclamazione aggressiva che disprezza 
le altre religioni, ma deve essere dialogo rispettoso, testimonianza di vita, presenza umile che cerca 
di comprendere prima di essere compresa. Questa prospettiva dialogica influenza anche il modo di 
vivere e di presentare la devozione mariana. 



Maria, in questo contesto asiatico, può assumere un ruolo particolare. In molte religioni asiatiche 
esistono figure femminili divine o semi-divine che presentano caratteristiche materne, 
compassionevoli, protettrici. Nell'induismo, le dee madri (Devi, Durga, Kali, Parvati) occupano un 
posto centrale. Nel buddhismo mahayana, il bodhisattva Avalokiteśvara, nella sua forma femminile 
cinese e giapponese di Guanyin o Kannon, è venerata come "colei che ascolta i lamenti del mondo" 
e dispensa compassione. Queste figure possono creare dei punti di contatto con Maria, permettendo 
ai non cristiani di avvicinarsi alla fede cristiana attraverso la mediazione di una figura materna che 
riconoscono come affine alle loro tradizioni. 
Naturalmente, questo richiede grande discernimento teologico. Non si tratta di identificare 
semplicemente Maria con le dee indù o con i bodhisattva buddhisti, cosa che sarebbe un sincretismo 
inaccettabile. Si tratta piuttosto di riconoscere che l'aspirazione umana universale a una figura 
materna divina, presente in molte tradizioni religiose, trova nel cristianesimo la sua realizzazione 
più piena in Maria, madre di Dio incarnato. Si tratta di mostrare che Maria non è una dea ma una 
creatura umana che ha accolto Dio, e che proprio per questo può essere modello universale di 
umanità aperta al divino. 
 
2. Le Filippine: l'unico paese cattolico dell'Asia 
 
Le Filippine rappresentano un caso unico in Asia: sono l'unico paese del continente dove i cattolici 
costituiscono la stragrande maggioranza della popolazione (circa l'ottanta per cento, pari a circa 
novanta milioni di persone). Questa presenza cattolica massiccia è il risultato di oltre tre secoli di 
colonizzazione spagnola (1565-1898), durante i quali il cattolicesimo si radicò profondamente nella 
cultura filippina, diventando parte integrante dell'identità nazionale. 
La devozione mariana filippina è particolarmente intensa e assume forme che ricordano in molti 
aspetti la religiosità popolare mediterranea o latinoamericana. Le processioni sono grandiose, con 
statue della Madonna portate a spalla da centinaia di devoti, accompagnate da bande musicali, da 
canti, da manifestazioni di fervore popolare. Le feste mariane sono celebrate con grande solennità, 
coinvolgendo intere comunità. Le chiese sono adornate di fiori, candele, ex voto. La preghiera del 
rosario è diffusissima, praticata quotidianamente in molte famiglie. 
Il santuario mariano più importante delle Filippine è quello di Nostra Signora di Manaoag, situato 
nella provincia di Pangasinan, nell'isola di Luzon. La devozione a Nostra Signora di Manaoag risale 
al XVII secolo. Secondo la tradizione, nel 1610 un gruppo di indigeni stava costruendo una chiesa 
nel villaggio quando una donna vestita di bianco apparve loro indicando il luogo preciso dove 
voleva che la chiesa fosse edificata. Poco dopo, una statua della Madonna fu donata alla comunità 
da commercianti spagnoli. Questa statua divenne oggetto di grande venerazione quando si 
verificarono guarigioni miracolose attribuite alla sua intercessione. 
La statua rappresenta Maria incoronata, vestita di un elaborato abito ricamato che viene cambiato 
secondo le diverse festività. Il volto ha tratti che potrebbero essere interpretati come meticci, né 
completamente europei né completamente asiatici, permettendo ai filippini di riconoscervi una 
Madonna che appartiene anche a loro. La chiesa di Manaoag è stata elevata al rango di basilica 
minore e accoglie ogni anno milioni di pellegrini, specialmente durante la festa patronale che si 
celebra il primo ottobre. 
Un altro santuario importante è quello di Nostra Signora della Regola a Cebu, la seconda città 
delle Filippine. Questo santuario custodisce una piccola statua in legno della Madonna che secondo 
la tradizione fu portata da Ferdinando Magellano nel 1521, quando arrivò nelle Filippine. La statua 
rappresenta Maria con il Bambino Gesù in braccio, entrambi con corone. È venerata 
particolarmente dai marinai e dai pescatori, che la invocano come protettrice durante i viaggi in 
mare. 
La Basilica di Nostra Signora del Perpetuo Soccorso a Baclaran, nella periferia di Manila, è forse 
il santuario mariano più frequentato delle Filippine. Ogni mercoledì si svolgono celebrazioni 
continue dalla mattina alla sera, con migliaia di fedeli che partecipano alla messa, si confessano, 



venerano l'icona della Madonna del Perpetuo Soccorso. Questa icona, di stile bizantino, mostra 
Maria che tiene in braccio il Bambino Gesù, il quale guarda spaventato gli strumenti della Passione 
che due angeli gli mostrano, e si aggrappa alla madre cercando protezione. L'immagine parla 
potentemente ai filippini, molti dei quali vivono in condizioni di povertà e di insicurezza, e cercano 
nella Madonna una madre che protegge, che consola, che non abbandona i suoi figli nelle difficoltà. 
La devozione mariana filippina ha caratteristiche peculiari che la distinguono. Una è l'attenzione 
particolare al Santo Niño, al Bambino Gesù. Molte statue mariane filippine mostrano Maria che 
tiene in braccio un Bambino Gesù particolarmente elaborato e riccamente vestito. Il Santo Niño è 
venerato quasi come una persona a sé stante, viene vestito con abiti diversi, viene portato in 
processione. Questa devozione al Bambino Gesù, che può apparire infantile a uno sguardo esterno, 
esprime in realtà una fede che non ha paura di manifestare tenerezza, che non considera indegno di 
Dio essere amato come si ama un bambino. 
Un'altra caratteristica è il legame tra devozione mariana e identità nazionale. Durante il periodo 
della dominazione spagnola, la fede cattolica e la devozione alla Madonna erano elementi che 
univano i filippini dispersi in migliaia di isole, che parlavano lingue diverse, che appartenevano a 
gruppi etnici diversi. Durante la rivoluzione contro la Spagna alla fine del XIX secolo, e poi durante 
l'occupazione americana e giapponese nel XX secolo, la devozione mariana rimase un elemento di 
identità che resisteva alle dominazioni straniere. Ancora oggi, in un paese minacciato da tensioni 
etniche e religiose (soprattutto nelle regioni meridionali dove è forte la presenza musulmana), la 
devozione mariana è un elemento che unifica la maggioranza cattolica. 
Un terzo aspetto è il ruolo della devozione mariana nell'emigrazione filippina. Le Filippine sono 
uno dei maggiori paesi di emigrazione al mondo: circa dieci milioni di filippini lavorano all'estero, 
spesso in condizioni difficili, come domestici, infermieri, marinai, operai. Questi emigrati portano 
con sé la loro devozione mariana, organizzano celebrazioni nelle loro comunità all'estero, 
mantengono il legame con i santuari della patria. La Madonna è invocata come protettrice dei 
lavoratori migranti, come colei che veglia sulle famiglie separate dalla distanza, come madre che 
attende il ritorno dei figli lontani. 
La teologia mariana filippina non ha prodotto elaborazioni teoriche particolarmente originali, ma 
si caratterizza per una profonda integrazione tra fede e vita quotidiana. Maria non è oggetto di 
speculazione astratta ma è presenza materna costante, invocata nelle necessità quotidiane, 
ringraziata per le grazie ricevute, celebrata con feste che coinvolgono tutta la comunità. È una 
mariologia vissuta più che pensata, espressa più nei gesti devozionali che nei trattati teologici. 
 
3. India: Maria nel subcontinente della diversità religiosa 
 
L'India è il secondo paese più popoloso del mondo, con oltre un miliardo e quattrocento milioni di 
abitanti. È anche uno dei paesi religiosamente più diversificati: l'ottanta per cento della popolazione 
è di religione indù, il quattordici per cento è musulmana, il due per cento è cristiana (circa trenta 
milioni di persone, di cui circa venti milioni di cattolici). Questa condizione di minoranza, in un 
contesto di pluralismo religioso straordinario, caratterizza profondamente l'esperienza cristiana 
indiana. 
Il cristianesimo in India ha radici antichissime. Secondo una tradizione costante, fu l'apostolo San 
Tommaso a portare il Vangelo in India nel I secolo, evangelizzando le regioni costiere del Kerala e 
del Tamil Nadu. Le comunità cristiane di queste regioni, chiamate "cristiani di San Tommaso", 
hanno mantenuto nei secoli la loro fede, sviluppando liturgie e tradizioni proprie. Successivamente, 
con l'arrivo dei portoghesi nel XVI secolo, la Chiesa cattolica romana si stabilì in India, entrando 
talvolta in conflitto con le antiche comunità locali che seguivano riti orientali. 
La devozione mariana in India deve confrontarsi con la presenza delle dee madri dell'induismo. 
L'induismo, nella sua varietà immensa, riconosce il principio femminile divino (Shakti) che si 
manifesta in numerose dee: Durga, la guerriera che sconfigge il demonio; Kali, la terribile e insieme 
materna; Lakshmi, la prosperità; Saraswati, la sapienza; Parvati, la sposa devota. Queste dee sono 



venerate da milioni di indù, hanno templi dedicati, ricevono offerte e preghiere. Per i cristiani 
indiani, la questione è: come presentare Maria in un contesto dove le figure femminili divine sono 
così presenti e potenti? 
Alcuni teologi indiani hanno proposto di vedere Maria come il compimento delle aspirazioni 
spirituali espresse nel culto delle dee indù. Le dee rappresentano aspetti della realtà divina: la forza, 
la compassione, la sapienza, la fertilità. Maria, in quanto madre di Dio incarnato, porta in sé tutti 
questi aspetti in modo eminente, ma li porta a un livello diverso: non è una dea ma una creatura 
umana che ha accolto Dio, diventando così il modello dell'umanità divinizzata. Questa prospettiva 
permette di riconoscere il valore delle intuizioni religiose indù senza cadere nel sincretismo. 
Il santuario mariano più importante dell'India è quello di Nostra Signora della Salute (Our Lady of 
Health) a Velankanni, nello stato del Tamil Nadu, sulla costa sud-orientale dell'India. Le origini di 
questo santuario risalgono al XVI secolo. Secondo la tradizione, la Madonna sarebbe apparsa tre 
volte in quella località: una prima volta a un giovane pastore a cui chiese del latte per il Bambino 
Gesù che teneva in braccio; una seconda volta a un ragazzo zoppo che stava portando del latte a un 
cliente, indicandogli di portare il latte in un certo luogo dove sarebbe stato guarito; una terza volta 
ad alcuni mercanti portoghesi che stavano per naufragare durante una tempesta, salvandoli e 
chiedendo che costruissero una cappella in suo onore. 
La basilica attuale, costruita in stile neogotico, è una delle più grandi chiese dell'India e attira ogni 
anno milioni di pellegrini, non solo cristiani ma anche indù e musulmani. Questo pellegrinaggio 
interreligioso è un fenomeno significativo: molti indù vengono a Velankanni a pregare la "Madre di 
Dio" senza per questo considerarsi cristiani, riconoscendo in Maria una figura di potere spirituale e 
di compassione materna. Alcuni portano offerte secondo le usanze indù: fiori, frutti, incenso. 
Questo sincretismo spontaneo pone questioni pastorali: come accogliere questi pellegrini non 
cristiani? Come rispettare la loro ricerca spirituale senza legittimare una confusione religiosa? 
La festa principale di Velankanni si celebra dall'8 al 18 settembre, culminando nella festa della 
Natività di Maria. Durante questi giorni, la cittadina si trasforma in un immenso campo di 
pellegrini: centinaia di migliaia di persone accampano per le strade, partecipano alle celebrazioni 
continue, fanno la fila per ore per entrare nella basilica. L'atmosfera ricorda in qualche modo le 
grandi feste indù, con la stessa intensità devozionale, lo stesso coinvolgimento di massa, la stessa 
mescolanza di sacro e profano. 
Un altro santuario importante è quello di Nostra Signora del Monte (Mount Mary) a Mumbai 
(Bombay). Situato su una collina che domina il mare Arabico, questo santuario attira pellegrini di 
tutte le religioni. La festa principale si celebra a settembre, e durante la novena preparatoria si stima 
che circa un milione di persone visitino il santuario. Anche qui, molti pellegrini sono indù che 
vengono a chiedere grazie alla "Madre potente", mescolando pratiche cristiane (accendere candele, 
pregare davanti alla statua) con pratiche indù (offrire fiori, legare fili colorati). 
In Kerala, lo stato indiano con la più alta percentuale di cristiani (circa il venti per cento della 
popolazione), esistono numerosi santuari mariani venerati dalle antiche comunità cristiane di San 
Tommaso. Il santuario di Nostra Signora di Vallarpadam, situato su un'isola vicino a Kochi, è 
uno dei più antichi dell'India, con origini che si dice risalgano al XVI secolo. La devozione qui è 
più sobria, segue i riti orientali (siro-malabaresi), e si distingue dalla devozione più esuberante dei 
santuari costruiti dai portoghesi. 
La teologia mariana indiana si trova di fronte alla sfida dell'inculturazione. Come esprimere la 
fede in Maria utilizzando categorie filosofiche e simboliche indiane senza tradire l'identità 
cristiana? Alcuni teologi hanno proposto di presentare Maria utilizzando il concetto indù di bhakti 
(devozione amorosa). Nella tradizione della bhakti, che ha radici antiche nel subcontinente indiano, 
il devoto si rivolge alla divinità con un amore intenso e personale, come un figlio alla madre, come 
una sposa allo sposo, come un servo al padrone. Maria potrebbe essere presentata come colei che ha 
realizzato in modo perfetto la bhakti verso Dio, diventando così modello per tutti i devoti. 
Altri teologi hanno esplorato il concetto di Maria come guru, la maestra spirituale che guida i 
discepoli verso la realizzazione. Nel suo Magnificat, Maria insegna la via dell'umiltà, del 



rovesciamento dei valori mondani, della fiducia in Dio. Ai piedi della croce, ella insegna la via della 
compassione che partecipa alla sofferenza altrui. Queste prospettive cercano di tradurre la 
mariologia cristiana in un linguaggio che possa essere compreso e apprezzato anche da chi proviene 
dalla tradizione indù. 
Tuttavia, l'inculturazione deve essere attenta a non cadere in un sincretismo che confonda Maria con 
le dee indù. La differenza fondamentale va mantenuta: Maria non è divina ma umana, non è oggetto 
di culto di latria (adorazione) ma di venerazione, non salva per proprio potere ma intercede presso 
Cristo unico salvatore. Questa distinzione deve rimanere chiara anche quando si cerca di dialogare 
con la sensibilità religiosa indù. 
 
4. Terra Santa: i luoghi della memoria mariana 
 
La Terra Santa, dove Maria visse la sua esistenza terrena, custodisce i luoghi legati direttamente alla 
sua storia: Nazaret dove ricevette l'annuncio dell'angelo, Ain Karem dove visitò Elisabetta, 
Betlemme dove diede alla luce Gesù, Gerusalemme dove accompagnò il Figlio fino alla croce. 
Questi luoghi sono meta di pellegrinaggi fin dai primi secoli del cristianesimo e mantengono ancora 
oggi un'attrattiva particolare per i credenti di tutto il mondo. 
Nazaret, cittadina della Galilea oggi abitata prevalentemente da arabi cristiani e musulmani, 
custodisce il luogo dove secondo la tradizione avvenne l'Annunciazione. La Basilica 
dell'Annunciazione, costruita tra il 1960 e il 1969 sul sito di precedenti chiese bizantine e crociate, 
è il più grande edificio sacro del Medio Oriente. La basilica sorge sopra la grotta che la tradizione 
identifica come la casa di Maria, il luogo dove l'angelo Gabriele le annunciò che avrebbe concepito 
il Figlio di Dio. 
Scendendo nella basilica inferiore, si giunge alla grotta venerata, dove un altare segna il punto 
preciso dell'Annunciazione. Le pareti della grotta portano iscrizioni antiche, graffiti di pellegrini dei 
primi secoli, testimonianze della venerazione costante di questo luogo. L'atmosfera è di 
raccoglimento profondo: qui, secondo la fede cristiana, è iniziata l'Incarnazione, qui Maria 
pronunciò il suo "fiat" che cambiò la storia dell'umanità. 
La basilica superiore è decorata con mosaici e opere d'arte donate da comunità cattoliche di tutto il 
mondo, ciascuna rappresentante Maria secondo la propria tradizione culturale: la Madonna 
giapponese in kimono, la Madonna africana con il bambino sulla schiena, la Madonna messicana di 
Guadalupe, la Madonna polacca di Czestochowa. Questa galleria di immagini mariane provenienti 
da ogni parte del mondo testimonia l'universalità della devozione a Maria e insieme la sua capacità 
di incarnarsi in ogni cultura. 
A pochi chilometri da Nazaret sorge il villaggio di Ain Karem, tradizionalmente identificato come 
il luogo dove viveva Elisabetta, la cugina di Maria. Qui si trova la Chiesa della Visitazione, che 
commemora l'incontro tra le due donne incinte, Maria che porta in grembo Gesù ed Elisabetta che 
porta Giovanni il Battista. Secondo il Vangelo di Luca, fu in questo incontro che Maria pronunciò il 
Magnificat, il suo cantico di lode e di profezia. 
Le pareti del cortile della chiesa sono decorate con piastrelle di ceramica che riportano il testo del 
Magnificat in decine di lingue diverse, testimoniando come questo canto di Maria sia diventato 
preghiera universale della Chiesa. All'interno della chiesa, affreschi moderni raffigurano le scene 
della Visitazione. Una sorgente d'acqua nel giardino è chiamata "la fontana della Vergine", e 
secondo la tradizione sarebbe il luogo dove Maria attinse acqua durante la sua visita. 
Betlemme, città natale di Gesù, custodisce la Basilica della Natività, una delle chiese più antiche 
del mondo cristiano, costruita originariamente dall'imperatore Costantino nel IV secolo. Sotto la 
basilica si trova la Grotta della Natività, dove secondo la tradizione Maria diede alla luce Gesù. 
Una stella d'argento sul pavimento segna il punto esatto della nascita, con l'iscrizione latina: "Hic de 
Virgine Maria Iesus Christus natus est" (Qui dalla Vergine Maria nacque Gesù Cristo). 
A pochi metri dalla grotta della Natività si trova la Grotta del Latte, un piccolo santuario dove 
secondo la tradizione Maria allattò Gesù durante la fuga in Egitto. Le pareti della grotta sono di 



pietra calcarea bianca, e secondo una leggenda antica questa pietra avrebbe acquisito il suo colore 
bianco quando una goccia del latte di Maria cadde sulla roccia. I pellegrini, soprattutto le donne in 
gravidanza o che allattano, raccolgono polvere di questa pietra bianca credendo che abbia proprietà 
benefiche per la lattazione. Questa pratica, che può apparire superstiziosa, esprime in realtà una 
fede semplice nella maternità concreta di Maria, nel fatto che ella ha veramente vissuto tutte le 
esperienze della maternità umana. 
A Gerusalemme, diversi luoghi sono legati alla memoria di Maria. Il primo è il Cenacolo, la sala 
dell'ultima cena, dove secondo gli Atti degli Apostoli Maria si trovava con i discepoli in preghiera 
dopo l'Ascensione di Gesù, in attesa della Pentecoste. Il secondo è la Via Dolorosa, il percorso che 
Gesù compì portando la croce verso il Calvario, dove secondo la tradizione Maria incontrò il Figlio 
(questo incontro, non narrato nei Vangeli canonici ma presente nella pietà popolare, è 
commemorato dalla quarta stazione della Via Crucis). 
Il terzo luogo è la Basilica del Santo Sepolcro, che custodisce il luogo della crocifissione e della 
sepoltura di Gesù. Qui Maria stette ai piedi della croce, come narra il Vangelo di Giovanni, insieme 
al discepolo amato. Una piccola cappella all'interno della basilica, chiamata cappella dello Stabat 
Mater, commemora questo momento doloroso. Il quarto luogo è la Chiesa della Dormizione sul 
Monte Sion, costruita sul luogo dove secondo una tradizione Maria "si addormentò" (morì) prima di 
essere assunta in cielo. 
Infine, vale la pena menzionare il Santuario di Nostra Signora di Palestina a Deir Rafat, situato 
tra Gerusalemme e Tel Aviv. Questo santuario, costruito alla fine del XIX secolo, divenne 
particolarmente importante durante le guerre e i conflitti che hanno insanguinato la Terra Santa nel 
XX secolo. Durante la guerra del 1948, il santuario offrì rifugio a profughi palestinesi, sia cristiani 
che musulmani. Nostra Signora di Palestina è invocata come regina della pace, come madre che 
piange per le sofferenze del suo popolo, come colei che può portare riconciliazione in una terra 
lacerata da odi secolari. 
I santuari mariani in Terra Santa hanno una caratteristica particolare: non sono sorti per apparizioni 
o miracoli, ma per memoria storica. Sono i luoghi dove Maria visse realmente, dove camminò, 
dove pregò, dove soffrì. Questa concretezza storica è preziosa: ricorda che il cristianesimo non è 
una mitologia o una filosofia astratta, ma è la fede nell'incarnazione di Dio in un luogo preciso e in 
un tempo preciso della storia. 
Tuttavia, questa stessa concretezza storica è anche fonte di tensioni. I luoghi santi sono contesi tra 
diverse Chiese cristiane (cattolici, ortodossi, armeni, copti, siriaci), ciascuna delle quali rivendica 
diritti su determinati spazi. Il Santo Sepolcro stesso è gestito secondo un complesso sistema di 
divisione degli spazi e dei tempi tra sei comunità cristiane diverse, sistema che genera talvolta 
conflitti e incomprensioni. Inoltre, la Terra Santa è teatro di un conflitto politico che dura da 
decenni, e i santuari cristiani si trovano in mezzo a tensioni tra israeliani e palestinesi, tra ebrei e 
musulmani. 
In questo contesto difficile, i santuari mariani possono diventare luoghi di riconciliazione o almeno 
di coesistenza pacifica. Maria, venerata dai cristiani, rispettata dai musulmani, riconosciuta anche 
dagli ebrei come figura biblica, potrebbe essere un punto di incontro. Purtroppo, troppo spesso le 
divisioni politiche e religiose prevalgono sulle possibilità di dialogo. 
 
5. Cina e Vietnam: la fede sotto persecuzione 
 
La Cina e il Vietnam rappresentano contesti particolarmente difficili per la Chiesa cattolica. In 
entrambi i paesi, regimi comunisti hanno perseguitato la Chiesa, hanno cercato di controllarne le 
attività, hanno imposto limitazioni severe alla libertà religiosa. In questo contesto di persecuzione o 
almeno di forte controllo statale, i santuari mariani assumono un significato particolare come luoghi 
di resistenza e di fedeltà. 
In Cina, la Chiesa cattolica vive divisa tra una "Chiesa ufficiale" riconosciuta dal governo 
(l'Associazione Patriottica Cattolica Cinese) e una "Chiesa sotterranea" che rifiuta il controllo 



statale e riconosce solo l'autorità del Papa. Questa divisione, dolorosa e complessa, è stata in parte 
superata da accordi recenti tra la Santa Sede e il governo cinese, ma permangono tensioni e 
difficoltà. 
Il santuario mariano più importante della Cina è quello di Nostra Signora di Sheshan, situato su 
una collina vicino a Shanghai. La basilica, costruita all'inizio del XX secolo in stile romanico, è 
sormontata da una grande statua bronzea di Maria che tiene in braccio il Bambino Gesù e ha le 
braccia aperte in gesto di accoglienza. Questa statua, alta circa cinque metri, è visibile da grande 
distanza ed è diventata simbolo della Chiesa cattolica cinese. 
Durante la Rivoluzione Culturale (1966-1976), il santuario fu chiuso, la statua fu danneggiata, i 
religiosi furono perseguitati. Dopo la fine della Rivoluzione Culturale e l'apertura parziale della 
Cina, il santuario fu riaperto e restaurato. Oggi è meta di pellegrinaggi di cattolici cinesi, sia della 
Chiesa ufficiale che di quella sotterranea, che qui trovano un luogo dove possono pregare insieme 
nonostante le divisioni. 
Papa Benedetto XVI, nel 2007, scrisse una lettera ai cattolici cinesi in cui istituiva il 24 maggio 
(festa di Maria Aiuto dei Cristiani) come giornata di preghiera per la Chiesa in Cina, invitando i 
cattolici di tutto il mondo a pregare davanti all'immagine di Nostra Signora di Sheshan. Il Papa 
compose anche una preghiera speciale a Nostra Signora di Sheshan, chiedendo la sua intercessione 
per l'unità della Chiesa cinese, per la libertà religiosa, per la riconciliazione. 
In Vietnam, dopo la fine della guerra e la riunificazione del paese sotto regime comunista nel 1975, 
la Chiesa cattolica affrontò anni difficili di persecuzione. Vescovi e sacerdoti furono imprigionati, 
seminari chiusi, proprietà confiscate. Con il tempo, la situazione è migliorata, e oggi la Chiesa 
vietnamita gode di una certa libertà, anche se sotto controllo statale. 
Il santuario mariano più importante del Vietnam è quello di Nostra Signora di La Vang, situato 
nella provincia di Quang Tri, nel Vietnam centrale. Secondo la tradizione, nel 1798, durante una 
persecuzione contro i cristiani, un gruppo di fedeli si rifugiò nella foresta di La Vang. Mentre 
pregavano il rosario, apparve loro la Madonna vestita da donna vietnamita, che li consolò, guarì i 
malati tra loro, e promise che chiunque avesse pregato in quel luogo avrebbe ricevuto grazie. 
La devozione a Nostra Signora di La Vang si diffuse rapidamente tra i cattolici vietnamiti. Nel 
corso del XX secolo, il santuario fu distrutto e ricostruito più volte a causa delle guerre che 
devastarono il paese. L'attuale basilica, costruita dopo la fine della guerra, è un imponente edificio 
in stile moderno che può contenere circa cinquemila persone. 
Nostra Signora di La Vang è venerata come patrona del Vietnam e come protettrice dei cristiani 
perseguitati. La sua immagine, che la rappresenta con abiti tradizionali vietnamiti, è presente in 
molte chiese e case cattoliche del paese. I cattolici vietnamiti emigrati all'estero (principalmente 
negli Stati Uniti, in Australia, in Francia) mantengono una forte devozione a Nostra Signora di La 
Vang, costruendo cappelle e santuari dedicati a lei nelle loro nuove patrie. 
La devozione mariana in contesti di persecuzione assume caratteristiche particolari. Maria è vista 
come madre che protegge i suoi figli nelle difficoltà, come colei che sostiene la fede quando tutto 
sembra perduto, come segno di speranza che la persecuzione non durerà per sempre. Il rosario, 
facilmente nascondibile e recitabile anche in prigione, diventa strumento di resistenza spirituale. Le 
statue e le immagini mariane, custodite gelosamente nelle case, diventano simboli di un'identità che 
non vuole essere cancellata. 
 
6. Giappone e Corea: l'inculturazione in contesti confuciani e buddhisti 
 
Il Giappone e la Corea del Sud rappresentano contesti molto diversi tra loro ma accomunati da 
alcune caratteristiche: sono paesi altamente sviluppati economicamente, con società secolarizzate 
influenzate dalle tradizioni religiose del buddhismo, dello shintoismo (in Giappone), del 
confucianesimo. I cristiani sono minoranze piccole ma significative: in Giappone costituiscono 
meno dell'uno per cento della popolazione (circa mezzo milione di cattolici), in Corea del Sud circa 
il dieci per cento (circa sei milioni di cattolici). 



In Giappone, la storia del cristianesimo è segnata da una terribile persecuzione nel XVII secolo, 
quando il governo shogunale proibì il cristianesimo e uccise migliaia di fedeli. Durante oltre due 
secoli di clandestinità (1614-1873), alcuni cristiani giapponesi mantennero segretamente la loro 
fede, trasmettendola di generazione in generazione senza sacerdoti, senza sacramenti, senza contatto 
con la Chiesa universale. Questi "cristiani nascosti" (kakure kirishitan) veneravano in segreto 
statuette che all'esterno apparivano come raffigurazioni della dea buddhista Kannon ma che per loro 
rappresentavano la Vergine Maria. 
Quando nel 1865 missionari francesi aprirono una chiesa a Nagasaki, alcuni discendenti di questi 
cristiani nascosti si presentarono rivelando la loro identità. Uno dei segni che usarono per farsi 
riconoscere fu la devozione a Maria: chiesero al sacerdote se anche lui venerava "Santa Maria". 
Questo episodio commovente mostra come la devozione mariana sia stata un elemento centrale 
nella preservazione della fede cristiana durante i secoli di persecuzione. 
Oggi in Giappone esistono alcuni santuari mariani, il più importante dei quali è quello dedicato a 
Nostra Signora di Akita. Qui, tra il 1973 e il 1981, una suora giapponese di nome Agnes Katsuko 
Sasagawa affermò di ricevere messaggi dalla Madonna attraverso una statua lignea. La statua 
avrebbe pianto lacrime umane (fenomeno documentato scientificamente e testimoniato da numerose 
persone), e avrebbe trasmesso messaggi che invitavano alla preghiera, alla penitenza, alla recita del 
rosario. Il vescovo locale, dopo attenta indagine, riconobbe il carattere soprannaturale degli eventi 
nel 1984. 
I messaggi di Akita presentano somiglianze con quelli di Fatima: richiamano all'urgenza della 
conversione, avvertono di castighi futuri se l'umanità non cambia, sottolineano l'importanza della 
preghiera riparatrice. In un paese come il Giappone, altamente secolarizzato e tecnologico, questi 
messaggi suonano particolarmente forti e controcorrente. 
In Corea del Sud, la Chiesa cattolica ha conosciuto una crescita straordinaria nel XX secolo, 
passando da poche migliaia di fedeli all'inizio del secolo a quasi sei milioni oggi. Questa crescita è 
ancora più notevole se si considera che la Chiesa coreana nacque nel XVIII secolo non per opera di 
missionari stranieri ma per iniziativa di alcuni intellettuali coreani che, leggendo libri cristiani 
portati dalla Cina, si convertirono e fondarono una comunità cristiana autonoma. 
Il santuario mariano più importante della Corea è quello di Nostra Signora di Naju, dove tra il 
1985 e il 1998 una donna di nome Julia Youn affermò di ricevere apparizioni della Madonna e dove 
una statua mariana avrebbe lacrimato sangue e sudore profumato. Tuttavia, il vescovo locale dopo 
indagine dichiarò nel 1998 che i fenomeni non erano di origine soprannaturale. Nonostante questo 
giudizio negativo dell'autorità ecclesiastica, il luogo continua ad attirare pellegrini, creando una 
situazione problematica di devozione in contrasto con il giudizio della Chiesa. 
Un santuario mariano riconosciuto e promosso dalla Chiesa coreana è quello dedicato a Maria 
Regina della Pace a Seoul. Questo santuario, costruito nel 1992, commemora il ruolo di Maria 
come protettrice della Corea durante la guerra (1950-1953) e come madre che prega per la 
riconciliazione tra Corea del Nord e Corea del Sud, ancora divise da oltre settant'anni. 
La teologia mariana in contesto giapponese e coreano deve confrontarsi con sensibilità culturali 
specifiche. La nozione confuciana di rispetto filiale, centrale in entrambe le culture, può essere 
collegata alla devozione a Maria come madre spirituale. Il buddhismo mahayana, con la sua 
venerazione dei bodhisattva compassionevoli, offre punti di contatto con la comprensione di Maria 
come mediatrice di grazia. Tuttavia, occorre sempre mantenere chiara la distinzione: Maria non è 
una bodhisattva, non è una via alternativa di salvezza, ma è la creatura umana che ha accolto il 
Salvatore e che ora intercede presso di lui. 
 
7. Oceania: i santuari in terra di missione 
 
L'Oceania, il continente più piccolo e meno popolato, presenta una situazione particolare. 
L'Australia e la Nuova Zelanda sono paesi di immigrazione europea dove il cattolicesimo è presente 
attraverso le comunità di origine irlandese, italiana, polacca, e più recentemente filippina e 



vietnamita. Le isole del Pacifico sono state evangelizzate principalmente nel XIX e XX secolo e 
hanno popolazioni cattoliche significative in alcuni casi. 
In Australia, la Chiesa cattolica rappresenta circa il ventidue per cento della popolazione (circa sei 
milioni di persone), principalmente concentrata nelle grandi città costiere. I santuari mariani 
australiani riflettono la composizione multiculturale della popolazione cattolica. 
Il santuario più importante è quello di Nostra Signora del Sacro Cuore a Randwick, un sobborgo 
di Sydney. Questo santuario, affidato ai Missionari del Sacro Cuore, fu fondato alla fine del XIX 
secolo e divenne un importante centro di devozione mariana. La statua miracolosa di Nostra 
Signora del Sacro Cuore fu donata da Papa Leone XIII nel 1901. Durante la prima guerra mondiale, 
migliaia di soldati australiani visitarono il santuario prima di partire per il fronte, affidando le loro 
vite alla protezione della Madonna. 
Un altro santuario significativo è quello di Nostra Signora del Rosario di Pompeii a Sydney, 
fondato dalla comunità italo-australiana. Questo santuario riflette la devozione mariana portata dagli 
immigrati italiani, che hanno mantenuto le tradizioni del loro paese d'origine celebrando le feste 
mariane con processioni, bande musicali, condivisione di cibo. 
In Nuova Zelanda, dove i cattolici costituiscono circa il dodici per cento della popolazione, esiste 
un santuario dedicato a Nostra Signora di Lourdes a Auckland. Costruito nel 1928, include una 
replica della grotta di Lourdes e attira pellegrini soprattutto malati e disabili che cercano guarigione 
o conforto. 
Nelle isole del Pacifico, il cattolicesimo è presente in modo significativo in alcuni territori. Nelle 
Filippine (tecnicamente parte dell'Asia ma culturalmente legate all'Oceania), come già visto, i 
cattolici sono maggioranza. In Papua Nuova Guinea, circa un quarto della popolazione è cattolica. 
Nelle isole della Polinesia francese (Tahiti e altre), nelle Samoa, a Tonga, nelle isole Figi, 
esistono comunità cattoliche significative. 
In questi contesti insulari, la devozione mariana si è inculturata mescolandosi con le culture 
polinesiane e melanesiane. Maria viene rappresentata con tratti oceaniani, vestita con abiti 
tradizionali delle isole. Le celebrazioni mariane incorporano danze e canti polinesiani. Questa 
inculturazione spontanea mostra ancora una volta la capacità della fede cristiana di assumere forme 
culturali diverse. 
Un santuario particolare è quello di Nostra Signora della Pace a Tarawa, nell'arcipelago delle 
Kiribati (ex isole Gilbert). Questo santuario commemora i missionari e i fedeli cattolici uccisi 
durante l'occupazione giapponese della seconda guerra mondiale. La Madonna è invocata come 
regina della pace in un arcipelago di atolli minacciati dall'innalzamento del livello del mare causato 
dai cambiamenti climatici. 
 
8. Conclusione: Maria nei confini della cristianità 
 
Al termine di questo viaggio attraverso i santuari mariani dell'Asia e dell'Oceania, emerge 
l'immagine di una fede cristiana che vive ai margini geografici e culturali della cristianità storica. 
In questi continenti, i cristiani sono quasi sempre minoranze, talvolta perseguitate, sempre costrette 
a definire la propria identità in dialogo o in confronto con altre grandi tradizioni religiose. 
I santuari mariani in Asia e Oceania sono oasi in deserti religiosi, sono ponti verso altre culture e 
altre fedi, sono fortezze dove la fede resiste alle persecuzioni. Le Filippine mostrano come una 
cultura possa essere profondamente cattolica pur essendo geograficamente e culturalmente asiatica. 
L'India mostra le possibilità e le difficoltà dell'inculturazione in un contesto di pluralismo religioso 
immenso. La Terra Santa custodisce la memoria storica delle origini. La Cina e il Vietnam 
testimoniano la fedeltà nella persecuzione. Il Giappone e la Corea mostrano come culture altamente 
sviluppate possano accogliere il cristianesimo. L'Oceania rappresenta la missione che continua. 
Maria, in questi contesti, assume volti sempre nuovi: è la Madonna filippina che danza, è la 
Madonna indiana che dialoga con le dee, è la Madre di La Vang che consola i perseguitati, è la 



Madonna di Sheshan che unisce i divisi, è la Madonna polinesiana che canta con le voci del 
Pacifico. 
La lezione che questi santuari offrono alla Chiesa universale è che il cristianesimo non è legato a 
una sola cultura, che la fede può assumere forme culturali molto diverse rimanendo se stessa, che 
Maria è veramente madre di tutti i popoli. È anche una lezione di umiltà: in Asia e Oceania la 
Chiesa non può imporre, non può dominare, deve dialogare, testimoniare, servire. E in questo 
dialogo umile, Maria può essere figura di mediazione, ponte tra culture, madre che tutti possono 
riconoscere. 
Con questo capitolo si conclude la seconda parte del nostro percorso, dedicata ai santuari mariani 
nelle diverse regioni del mondo. Nella terza parte affronteremo le questioni teologiche e pastorali 
che emergono da questa ricognizione: il senso del pellegrinaggio, la teologia della spiritualità 
mariana, le prospettive future della devozione alla Madonna in un mondo che cambia. 
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Capitolo 10 
IL SANTUARIO COME LUOGO PEDAGOGICO 
 
Un ragazzo di sedici anni entra in un santuario per la prima volta. Non ci è venuto per devozione, 
ma perché il suo gruppo di educatori ha organizzato un'uscita. Il luogo lo sorprende: non si 
aspettava quel silenzio, quella luce filtrata dalle vetrate, quella sensazione di trovarsi in uno spazio 
diverso da tutti gli altri. Mentre i suoi compagni si aggirano curiosi tra le cappelle laterali, lui si 
siede su una panca in fondo alla navata. Non prega, almeno non nel senso tradizionale del termine, 
ma rimane lì, semplicemente, a guardare. Qualcosa in quel luogo gli parla, anche se non sa ancora 
bene che cosa. Quando il gruppo si rimette in cammino, lui si volta indietro un'ultima volta, come 
se volesse portare con sé quella sensazione di quiete che ha appena sfiorato. 
Questa scena, apparentemente ordinaria, racchiude in sé il nucleo della questione pedagogica che 
vogliamo affrontare in questo capitolo: in che modo un santuario mariano può diventare un luogo di 
formazione integrale della persona, specialmente dei giovani, in un'epoca caratterizzata da una 
profonda frammentazione esistenziale? Non si tratta di una domanda scontata, né di una riflessione 
puramente teorica. La sfida educativa del nostro tempo richiede di ripensare gli spazi, i linguaggi e 
le modalità attraverso cui le nuove generazioni possono fare esperienza del senso, del sacro e della 
propria identità più profonda. 
Il santuario, in questa prospettiva, non è semplicemente un edificio religioso tra gli altri, né un 
museo della devozione popolare. Esso si configura come un luogo potenzialmente formativo, 
capace di parlare a dimensioni diverse dell'esistenza umana: quella corporea e quella spirituale, 
quella individuale e quella comunitaria, quella emotiva e quella razionale. Ma perché questa 
potenzialità si realizzi concretamente, è necessario comprendere le dinamiche pedagogiche che 
operano all'interno di questi spazi e, al tempo stesso, riconoscere i limiti e i rischi che possono 
accompagnare un'educazione alla fede mediata dalla devozione mariana. 
 
 



1. La pedagogia dei luoghi sacri: quando l'architettura diventa parola 
 
Quando parliamo di pedagogia dei luoghi sacri, facciamo riferimento a una dimensione educativa 
che precede le parole e che si radica nella materialità stessa degli spazi. L'architettura di un 
santuario non è mai neutra: essa comunica, orienta lo sguardo, suscita emozioni, invita al 
raccoglimento o alla contemplazione. Prima ancora che qualcuno parli di Dio o della Madonna, 
l'edificio stesso si offre come linguaggio simbolico, come testo da decifrare. 
La filosofia fenomenologica ci insegna che noi esseri umani siamo sempre situati nello spazio, e che 
lo spazio non è un contenitore vuoto ma un ambiente carico di significati. Il filosofo Martin 
Heidegger, nelle sue riflessioni sull'abitare, ha mostrato come i luoghi che costruiamo rivelino il 
nostro modo di stare al mondo e di relazionarci con il mistero. Un santuario, in questo senso, è 
un'architettura dell'incontro: esso predispone chi entra a un'esperienza di alterità, a un confronto con 
qualcosa che eccede la dimensione quotidiana. 
La verticalità delle navate, ad esempio, orienta naturalmente lo sguardo verso l'alto, suggerendo 
simbolicamente una tensione verso la trascendenza. Le volte che si innalzano sopra le teste dei 
fedeli non sono semplicemente soluzioni architettoniche, ma rappresentazioni di un cielo che si 
apre, di una dimensione che va oltre il visibile. Allo stesso modo, la luce che filtra attraverso le 
vetrate colorate o che illumina l'altare centrale crea un'atmosfera di sacralità diffusa, un chiaroscuro 
che rimanda al mistero stesso di Dio, che si rivela e insieme si nasconde, che si fa vicino pur 
rimanendo inaccessibile. 
Ma l'architettura di un santuario non si limita a comunicare attraverso la forma e la luce. Essa educa 
anche attraverso il percorso che propone. Molti santuari sono costruiti secondo una logica 
processionale: dall'ingresso all'altare maggiore, dal sagrato alla cripta, dalla navata centrale alle 
cappelle laterali. Questo percorso non è casuale, ma corrisponde a un itinerario simbolico che ogni 
pellegrino è chiamato a compiere. Entrare in un santuario significa, in un certo senso, accettare di 
lasciarsi guidare da un'architettura che racconta una storia: la storia della salvezza, la storia della 
Madonna, la storia di chi, prima di noi, ha cercato in quel luogo un rifugio, una consolazione, una 
risposta. 
Per i giovani di oggi, cresciuti in una cultura dell'immagine frammentata e del consumo rapido delle 
informazioni, l'esperienza di uno spazio architettonicamente coerente e simbolicamente ricco può 
rappresentare una sorta di disintossicazione percettiva. Il santuario offre un'alternativa alla 
dispersione: è un luogo dove tutto converge verso un centro, dove le diverse parti si richiamano 
l'una con l'altra, dove il tempo stesso sembra dilatarsi. Questa coerenza spaziale può diventare 
metafora di una vita interiore unificata, di un'esistenza che trova il suo senso non nella 
moltiplicazione delle esperienze, ma nella capacità di sostare, di lasciare che le cose si depositino, 
di dare spazio al silenzio. 
 
Il simbolo come linguaggio educativo 
Oltre all'architettura, i santuari mariani sono pervasi da una ricchezza simbolica che merita di essere 
compresa nella sua valenza pedagogica. Le statue della Madonna, i dipinti che narrano episodi della 
sua vita, gli ex voto appesi alle pareti, le candele accese davanti alle immagini sacre: tutti questi 
elementi costituiscono un linguaggio visivo che comunica molto più di quanto non facciano le 
parole. 
Il simbolo, secondo la riflessione del teologo Paul Tillich, è ciò che partecipa della realtà che 
rappresenta. Non è un semplice segno convenzionale, come lo può essere un cartello stradale, ma 
una realtà che rimanda a un'altra realtà più profonda, rendendola presente in qualche modo. La 
statua della Madonna con il Bambino, ad esempio, non è soltanto una rappresentazione artistica 
della maternità di Maria: essa rende presente il mistero dell'incarnazione, l'umanità di Dio che si fa 
bambino, la tenerezza divina che si manifesta nella fragilità di un neonato tra le braccia di sua 
madre. 



Questa dimensione simbolica del santuario ha una forte valenza educativa, specialmente per i 
giovani che vivono in una cultura fortemente razionalistica e pragmatica. Il simbolo educa alla 
capacità di vedere oltre l'apparenza, di cogliere la profondità nascosta nelle cose, di riconoscere che 
la realtà non si esaurisce in ciò che è immediatamente visibile e misurabile. In un'epoca in cui tutto 
sembra dover essere spiegato, giustificato, reso trasparente, il simbolo rivendica la legittimità del 
mistero, dell'indicibile, di ciò che si può solo contemplare senza pretendere di possederlo 
intellettualmente. 
Gli ex voto, in particolare, rappresentano un linguaggio simbolico di grande potenza pedagogica. 
Questi oggetti, spesso umili e semplici, raccontano storie di sofferenza, di malattia, di pericolo 
scampato, di grazia ricevuta. Appesi alle pareti del santuario, essi costituiscono una sorta di 
memoria collettiva del dolore e della speranza. Per un giovane che si trova davanti a una parete 
ricoperta di stampelle, di cuori d'argento, di fotografie sbiadite, di tavolette dipinte con scene 
drammatiche, si apre la possibilità di entrare in contatto con l'esperienza di chi, prima di lui, ha 
portato in quel luogo la propria fragilità, la propria invocazione, il proprio grido. 
Questa dimensione testimoniale degli ex voto ha un valore educativo profondo: essa mostra che la 
fede non è un'astrazione teorica, ma una pratica concreta legata alle vicende della vita, alle prove 
che segnano l'esistenza, ai momenti in cui l'essere umano si scopre impotente e bisognoso di aiuto. 
In un certo senso, gli ex voto sono la prova che la preghiera è stata presa sul serio, che qualcuno ha 
creduto davvero nella possibilità di un intervento divino. Essi attestano una speranza che non si è 
arresa, una fiducia che ha resistito nonostante tutto. 
 
La liturgia come esperienza formativa 
Un altro elemento fondamentale della pedagogia del santuario è costituito dalla liturgia. Le 
celebrazioni eucaristiche, le processioni, i canti mariani, le novene: tutte queste pratiche rituali 
hanno un'importante funzione educativa, anche se spesso non ce ne rendiamo conto. La liturgia, 
infatti, non è semplicemente un insieme di gesti da compiere o di formule da recitare. Essa è una 
forma di educazione esperienziale, un modo di imparare attraverso il corpo, attraverso la 
ripetizione, attraverso la partecipazione collettiva. 
Il filosofo Maurice Merleau-Ponty ha mostrato come il corpo non sia semplicemente uno strumento 
che noi utilizziamo, ma la dimensione stessa attraverso cui facciamo esperienza del mondo. Noi 
impariamo con il corpo, non solo con la mente. La liturgia prende sul serio questa dimensione 
corporea dell'esistenza: essa ci chiede di alzarci, di inginocchiarci, di camminare in processione, di 
fare il segno della croce, di portare una candela accesa. Tutti questi gesti hanno un significato che 
non può essere pienamente tradotto in parole. Inginocchiarsi, ad esempio, è un atto di umiltà che il 
corpo compie prima ancora che la mente ne elabori il senso. È un gesto che ci mette in una 
posizione di inferiorità rispetto a qualcun altro, che ci rende vulnerabili, che ci spoglia della nostra 
pretesa di autosufficienza. 
Per i giovani, abituati a una cultura che valorizza l'autonomia, la forza, la capacità di farcela da soli, 
questi gesti liturgici possono rappresentare un'esperienza destabilizzante. Ma proprio in questa 
destabilizzazione può aprirsi uno spazio educativo. L'educazione, infatti, non consiste solo nel 
trasmettere conoscenze o competenze, ma anche nell'aprire la persona a dimensioni dell'esistenza 
che altrimenti rimarrebbero inesplorate. La liturgia, con i suoi gesti antichi e carichi di significato, 
può diventare una porta d'accesso a un modo diverso di abitare il mondo: un modo che riconosce la 
propria dipendenza, che accetta la propria finitudine, che si affida a un mistero più grande. 
La processione, in particolare, merita un'attenzione speciale dal punto di vista pedagogico. 
Camminare insieme verso il santuario, portando una statua della Madonna o seguendo il sacerdote 
che regge l'ostensorio, è un'esperienza che ha una forte carica simbolica. La processione è 
l'immagine del popolo di Dio in cammino, della Chiesa pellegrina che avanza nella storia verso la 
sua meta escatologica. Ma è anche, più semplicemente, un'esperienza di comunità: si cammina 
fianco a fianco, si canta insieme, si condivide la fatica del percorso. In un'epoca in cui i giovani 
sperimentano spesso forme di solitudine radicale, nonostante siano iperconnessi attraverso i social 



media, l'esperienza di camminare insieme verso un luogo sacro può rappresentare una forma di 
guarigione dalla frammentazione relazionale. 
 
Il silenzio come spazio di ascolto 
Un elemento spesso trascurato nella riflessione pedagogica sul santuario è il ruolo del silenzio. I 
santuari mariani, specialmente quelli più isolati o meno frequentati dal turismo di massa, offrono 
un'esperienza di silenzio che sta diventando sempre più rara nel mondo contemporaneo. Questo 
silenzio non è semplicemente l'assenza di rumore, ma uno spazio di ascolto, una condizione che 
rende possibile l'attenzione a ciò che normalmente viene coperto dal frastuono quotidiano. 
Il filosofo Max Picard, nel suo saggio sul silenzio, ha descritto quest'ultimo come la patria 
originaria dell'uomo, il luogo da cui proveniamo e a cui siamo chiamati a tornare. Il silenzio, 
secondo Picard, non è qualcosa di negativo, una privazione della parola, ma una realtà positiva, una 
dimensione ontologica che precede e fonda la parola stessa. Solo nel silenzio la parola può nascere 
autentica, carica di significato, capace di dire qualcosa di vero. 
Per i giovani di oggi, il silenzio può essere un'esperienza difficile, perfino angosciante. Abituati a 
riempire ogni momento con stimoli esterni, con musica, con notifiche, con conversazioni, molti 
giovani faticano a sopportare il silenzio. Quando lo incontrano, lo percepiscono come un vuoto 
minaccioso, come un'assenza da colmare al più presto. Ma proprio per questo motivo, l'esperienza 
del silenzio all'interno di un santuario può avere un valore educativo straordinario. Essa può 
insegnare che il vuoto non è necessariamente qualcosa di negativo, che l'assenza di stimoli esterni 
può aprire uno spazio per l'ascolto interiore, che il silenzio è la condizione per un incontro autentico 
con se stessi e con Dio. 
Il silenzio del santuario è diverso dal silenzio di un deserto o di una foresta. È un silenzio abitato, 
carico di presenze invisibili: la presenza di Dio, la presenza della Madonna, la presenza di tutti 
coloro che hanno pregato in quel luogo prima di noi. È un silenzio che non isola, ma che mette in 
comunione. Quando un giovane si siede in silenzio in un santuario, non è solo: è circondato da una 
nube di testimoni, come dice la Lettera agli Ebrei, da una comunità che lo precede e lo accompagna. 
Questo silenzio comunitario, se così possiamo chiamarlo, ha una potenza educativa che può toccare 
strati profondi dell'esistenza. 
È importante, tuttavia, che gli educatori non impongano il silenzio in modo autoritario o 
moralistico. Il silenzio non può essere forzato dall'esterno, ma deve nascere da una disposizione 
interiore. Il compito dell'educatore è quello di creare le condizioni perché il silenzio possa essere 
accolto, di proporre esperienze che rendano desiderabile quella pausa, quel fermarsi. Una visita al 
santuario può prevedere momenti strutturati di silenzio, ma anche momenti di condivisione verbale, 
in modo che i giovani possano elaborare ciò che hanno sperimentato nella quiete e non lo vivano 
come qualcosa di imposto o di estraneo. 
 
2. Il pellegrinaggio come esperienza formativa: la pedagogia del cammino 
 
Se il santuario è un luogo privilegiato di educazione alla fede, il pellegrinaggio che conduce ad esso 
rappresenta un'ulteriore dimensione formativa che merita di essere esplorata con attenzione. Il 
pellegrinaggio non è semplicemente uno spostamento nello spazio, un viaggio da un punto A a un 
punto B. Esso è un'esperienza esistenziale complessa, che coinvolge il corpo e lo spirito, la fatica e 
la gioia, la solitudine e la comunità. È un'esperienza che ha una sua pedagogia intrinseca, una 
capacità formativa che opera attraverso meccanismi che vanno ben oltre l'istruzione verbale. 
La metafora del cammino è centrale nella tradizione spirituale cristiana. Già nel Vecchio 
Testamento, la vita del credente è descritta come un pellegrinaggio: Abramo che lascia la sua terra 
per andare verso un luogo che non conosce, il popolo ebraico che attraversa il deserto per 
quarant'anni prima di entrare nella terra promessa. Nel Nuovo Testamento, Gesù stesso è in 
cammino: la sua esistenza terrena è un pellegrinaggio che lo porta dalla Galilea a Gerusalemme, dal 



battesimo nel Giordano alla croce sul Golgota. I discepoli sono chiamati a seguirlo su questa strada, 
a mettersi in cammino dietro di lui. 
Il pellegrinaggio verso un santuario mariano riprende questa antica tradizione biblica e la attualizza 
in una forma concreta e accessibile. Quando un gruppo di giovani si mette in cammino verso un 
santuario, non sta semplicemente facendo un'escursione turistica o sportiva. Sta compiendo un gesto 
che ha una densità simbolica particolare: sta dichiarando, attraverso il proprio corpo in movimento, 
che la vita è un cammino, che la fede è un percorso, che la verità non è qualcosa che si possiede una 
volta per tutte, ma una meta verso cui tendere. 
 
La fatica come maestra di vita 
Uno degli aspetti più significativi del pellegrinaggio, dal punto di vista educativo, è la fatica che 
esso comporta. Camminare per ore, magari su strade in salita, con uno zaino sulle spalle e i piedi 
che cominciano a far male, è un'esperienza che mette alla prova il corpo e, attraverso il corpo, mette 
alla prova anche lo spirito. La fatica del pellegrinaggio non è un elemento accidentale o eliminabile: 
essa è parte integrante dell'esperienza, è ciò che la rende formativa. 
In una società che tende a rimuovere o anestetizzare ogni forma di sofferenza, che promette 
benessere immediato e soluzioni rapide per ogni problema, l'esperienza della fatica fisica può 
rappresentare una sorta di contro-educazione. La fatica insegna che non tutto può essere ottenuto 
senza sforzo, che ci sono mete che richiedono perseveranza, che il valore di un'esperienza spesso sta 
proprio nella difficoltà che essa comporta. Un santuario raggiunto dopo ore di cammino ha un 
significato diverso da un santuario raggiunto in automobile: il primo porta con sé la memoria della 
strada percorsa, dello sforzo sostenuto, dei momenti in cui si è stati tentati di rinunciare ma si è 
deciso di andare avanti. 
La pedagogia della fatica, tuttavia, non deve trasformarsi in una retorica dello sforzo fine a se 
stesso. Non si tratta di valorizzare la sofferenza in quanto tale, come se essa avesse un valore 
intrinseco. La fatica del pellegrinaggio ha senso nella misura in cui è orientata verso una meta, nella 
misura in cui è parte di un cammino che ha un significato. Gli educatori devono aiutare i giovani a 
comprendere che la fatica non è un ostacolo da superare per arrivare finalmente al riposo, ma è essa 
stessa parte del percorso formativo, è il luogo in cui si impara qualcosa di essenziale su se stessi e 
sulla propria relazione con Dio. 
C'è una dimensione ascetica nel pellegrinaggio che merita di essere recuperata in chiave 
pedagogica. L'ascesi, nella tradizione cristiana, non è semplicemente mortificazione del corpo, ma 
disciplina volta alla liberazione interiore. Attraverso la fatica del cammino, il pellegrino impara a 
conoscere i propri limiti, a riconoscere le proprie resistenze, a lasciar cadere ciò che è superfluo. Il 
peso dello zaino che si porta sulle spalle diventa metafora del peso esistenziale che ciascuno porta 
con sé: le preoccupazioni, le ansie, i sensi di colpa, le aspettative deluse. Camminare significa, in 
qualche modo, portare questo peso per un tratto di strada, sperimentarne la concretezza, e al tempo 
stesso imparare a convivere con esso senza esserne schiacciati. 
 
La comunità pellegrina: l'educazione attraverso la condivisione 
Un altro elemento fondamentale del pellegrinaggio è la sua dimensione comunitaria. Raramente si 
va in pellegrinaggio da soli: di solito si cammina in gruppo, si condivide la strada con altre persone, 
si fa esperienza di una comunità in movimento. Questa dimensione comunitaria ha un valore 
educativo profondo, specialmente per i giovani che vivono in una cultura fortemente 
individualistica. 
Camminare insieme significa imparare a regolare il proprio passo su quello degli altri, a rallentare 
se qualcuno è in difficoltà, ad aspettare chi rimane indietro. Questa sincronizzazione dei passi non è 
solo una questione pratica, ma ha un significato simbolico: essa insegna che la vita cristiana non è 
un percorso solitario, ma un cammino che si fa insieme, che la salvezza non è una conquista 
individuale, ma un dono che si riceve e si condivide nella comunità ecclesiale. 



Durante il pellegrinaggio, emergono dinamiche relazionali che difficilmente si manifestano nella 
vita quotidiana. La fatica condivisa crea legami particolari: si instaura una solidarietà spontanea, 
una forma di fraternità che nasce dal fatto di trovarsi nella stessa situazione, di condividere lo stesso 
obiettivo. Quando qualcuno ha una vescica ai piedi, gli altri si fermano per aspettarlo; quando 
qualcuno è stanco, qualcun altro gli offre di portare parte del suo zaino; quando qualcuno è 
scoraggiato, il gruppo lo incoraggia a proseguire. Questi gesti di mutuo soccorso, apparentemente 
piccoli, hanno un grande valore educativo: insegnano che la debolezza non è qualcosa da 
nascondere, ma può essere l'occasione per sperimentare la forza che viene dalla comunità. 
È importante, tuttavia, che gli educatori sappiano gestire le dinamiche di gruppo durante il 
pellegrinaggio. Non sempre la comunità pellegrina è un luogo idilliaco di armonia e condivisione. 
Possono emergere tensioni, conflitti, rivalità. La stanchezza può rendere le persone irritabili, la 
promiscuità può creare incomprensioni. L'educatore deve essere capace di riconoscere questi 
momenti critici e di trasformarli in occasioni di crescita. Un conflitto non risolto può rovinare 
l'esperienza del pellegrinaggio, ma un conflitto affrontato e superato può diventare un'esperienza di 
riconciliazione profonda, una prova che il gruppo è capace di attraversare le difficoltà senza 
disgregarsi. 
 
La scoperta di sé: il pellegrinaggio come viaggio interiore 
Oltre alla dimensione comunitaria, il pellegrinaggio ha anche una forte componente introspettiva. 
Camminare per ore lascia molto tempo per pensare, per riflettere, per fare i conti con se stessi. Il 
ritmo lento e ripetitivo del passo, il paesaggio che scorre ai lati della strada, il silenzio interrotto 
solo dal rumore dei propri passi: tutto questo crea le condizioni per un'esperienza di ascolto 
interiore che è sempre più rara nella frenesia della vita quotidiana. 
Il pellegrinaggio, in questo senso, è anche un viaggio interiore. Mentre il corpo avanza nello spazio, 
la mente e il cuore compiono un percorso parallelo: si rivisitano ricordi, si affrontano questioni 
irrisolte, si elaborano emozioni che erano state rimosse. Questo lavoro interiore non è sempre 
consapevole o programmato: spesso accade spontaneamente, come se il movimento del corpo 
favorisse anche il movimento dei pensieri e dei sentimenti. 
Per i giovani, che vivono spesso in una condizione di iperattività e di sovrastimolazione costante, il 
pellegrinaggio può rappresentare un'occasione unica per fermarsi a riflettere sulla propria vita, sulle 
proprie scelte, sul senso della propria esistenza. Lontani dalle distrazioni abituali, senza la 
possibilità di rifugiarsi nei social media o nelle chat, i giovani possono trovarsi finalmente soli con 
se stessi, costretti a fare i conti con domande che normalmente rimuovono o rimandano. 
Questa esperienza di solitudine interiore, però, non è sempre facile da gestire. Alcuni giovani 
possono sentirsi sopraffatti dall'emergere di emozioni intense o di pensieri angoscianti. Gli 
educatori devono essere preparati ad accompagnare i giovani in questi momenti delicati, offrendo 
uno spazio di ascolto e di dialogo, senza forzare né giudicare. Il pellegrinaggio può diventare 
l'occasione per colloqui personali, per momenti di confronto individuale in cui il giovane si sente 
libero di esprimere ciò che sta vivendo, le domande che lo attraversano, i dubbi che lo inquietano. 
In questa prospettiva, il pellegrinaggio si configura come un'esperienza di discernimento. Mentre 
cammina verso il santuario, il giovane è chiamato a interrogarsi su chi è, su cosa desidera 
veramente, su quale direzione vuole dare alla propria vita. La meta del pellegrinaggio, il santuario 
mariano, diventa così una sorta di punto di riferimento simbolico: è il luogo dove portare le proprie 
domande, dove affidare alla Madonna le proprie incertezze, dove chiedere luce per il proprio 
cammino futuro. 
 
3. L'educazione alla fede attraverso la devozione mariana: limiti e possibilità 
 
La devozione mariana, così come si esprime nei santuari, rappresenta una forma particolare di 
educazione alla fede. Non si tratta di una catechesi sistematica o di un'istruzione dottrinale, ma di 
un'educazione che passa attraverso l'affetto, l'immagine, il gesto rituale. Questa modalità educativa 



ha delle potenzialità uniche, ma comporta anche dei rischi che devono essere riconosciuti e gestiti 
con intelligenza pastorale. 
 
La dimensione affettiva della fede: educare attraverso il cuore 
Uno degli elementi più caratteristici della devozione mariana è la sua forte componente affettiva. Il 
rapporto con la Madonna non è primariamente intellettuale o dottrinale, ma è un rapporto di affetto 
filiale, di confidenza, di tenerezza. I fedeli parlano a Maria come si parla a una madre, le confidano 
le loro pene, le chiedono aiuto con un linguaggio che spesso è più emotivo che razionale. Questa 
dimensione affettiva non è un limite della devozione mariana, ma costituisce una sua specificità 
preziosa. 
Dal punto di vista pedagogico, l'educazione attraverso l'affetto è fondamentale, specialmente nelle 
prime fasi della formazione della persona. Come ha mostrato il pedagogista francese Philippe 
Meirieu, non si educa solo attraverso l'istruzione razionale, ma anche attraverso la relazione 
affettiva, attraverso l'identificazione con figure significative, attraverso l'esperienza di essere amati 
e accolti. La Madonna, nella pietà popolare, svolge proprio questa funzione: è una figura materna 
che accoglie senza giudicare, che comprende senza condannare, che offre un rifugio sicuro quando 
la vita si fa difficile. 
Per i giovani che hanno vissuto esperienze di rifiuto, di abbandono, di mancanza di affetto 
familiare, la figura della Madonna può rappresentare un'esperienza riparativa fondamentale. 
Davanti a una statua della Madonna, un giovane può sperimentare per la prima volta nella sua vita 
la sensazione di essere accolto incondizionatamente, di avere una madre che non lo abbandona, che 
non lo giudica per i suoi errori, che rimane accanto a lui anche quando gli altri se ne vanno. Questa 
esperienza di accoglienza materna può aprire la strada a una guarigione interiore, a una 
ricostruzione della propria autostima, a una nuova fiducia nella possibilità di essere amati. 
Tuttavia, proprio questa dimensione affettiva della devozione mariana può comportare dei rischi. Il 
rischio principale è quello di ridurre la fede a pura emozione, a sentimento passeggero, senza 
radicarla in una comprensione più profonda del mistero cristiano. Una devozione puramente 
affettiva rischia di rimanere infantile, di non maturare mai verso una fede adulta e responsabile. 
L'educatore deve essere consapevole di questo rischio e deve saper accompagnare i giovani perché 
il loro rapporto con la Madonna non si fermi alla dimensione emotiva, ma evolva verso una 
comprensione più matura del ruolo di Maria nella storia della salvezza. 
 
Il rischio del sentimentalismo e della superstizione 
Un altro rischio connesso alla devozione mariana è quello del sentimentalismo. Per sentimentalismo 
intendiamo una forma di religiosità che si nutre più di emozioni superficiali che di un'autentica 
conversione del cuore. Il sentimentalismo si compiace dei momenti di commozione, cerca 
l'esperienza forte, la lacrima che scende, il brivido che percorre la schiena, ma non trasforma 
realmente la vita della persona. È una religiosità che rimane al livello dell'estetica emotiva, senza 
tradursi in scelte concrete, in impegno morale, in trasformazione dell'esistenza. 
Questo rischio è particolarmente presente in alcuni santuari, dove l'atmosfera, la musica, i canti, le 
luci, sono orchestrati in modo da suscitare emozioni intense. Non c'è niente di male nel fatto che la 
liturgia e la devozione tocchino la sfera emotiva: l'emozione è una dimensione legittima 
dell'esperienza religiosa. Il problema sorge quando l'emozione diventa l'unico criterio, quando si 
cerca Dio solo per provare delle sensazioni piacevoli, quando la fede si riduce a una forma di 
consumo emotivo. 
Gli educatori hanno il compito di aiutare i giovani a distinguere tra un'emozione autentica, che 
nasce da un incontro reale con il mistero, e un sentimentalismo superficiale, che cerca solo la 
gratificazione immediata. Questa distinzione non è sempre facile da operare, ma è fondamentale per 
evitare che la devozione mariana si trasformi in una forma di evasione dalla realtà, in una ricerca di 
consolazioni facili che non mettono veramente in discussione la vita della persona. 



Strettamente legato al sentimentalismo è il rischio della superstizione. La superstizione consiste nel 
credere che certi gesti o pratiche religiose abbiano un'efficacia automatica, quasi magica, 
indipendentemente dalla disposizione interiore della persona. Nella devozione mariana, questo 
rischio si manifesta quando si pensa che basti recitare una certa preghiera, accendere una candela, 
toccare una statua, per ottenere automaticamente una grazia. La fede cristiana, però, non è magia: 
Dio non è un distributore automatico di grazie a cui si accede inserendo la giusta combinazione di 
preghiere e rituali. 
Gli educatori devono essere molto attenti a questo rischio e devono aiutare i giovani a comprendere 
che la preghiera non è un mezzo per ottenere ciò che vogliamo da Dio, ma è innanzitutto 
un'apertura alla sua volontà, un'accoglienza del suo piano sulla nostra vita. La grazia non è qualcosa 
che si estorce a Dio attraverso pratiche devote, ma è un dono gratuito che Dio offre liberamente, e 
che noi possiamo solo accogliere con riconoscenza e umiltà. 
 
Verso una devozione mariana matura: Maria come modello di fede 
Per superare i rischi del sentimentalismo e della superstizione, è necessario proporre ai giovani una 
comprensione più profonda e teologicamente fondata della figura di Maria. Non si tratta di 
abbandonare la dimensione affettiva della devozione, ma di integrarla con una riflessione che aiuti a 
cogliere il vero significato della presenza di Maria nella vita della Chiesa e di ogni credente. 
Maria non è semplicemente una figura consolatoria a cui ricorrere nei momenti di difficoltà. Ella è, 
prima di tutto, il modello perfetto del credente, colei che ha accolto la parola di Dio con un'adesione 
totale e senza riserve. Il suo famoso fiat, il suo sì pronunciato nell'Annunciazione, rappresenta 
l'atteggiamento fondamentale del credente: l'apertura alla volontà di Dio, la disponibilità ad 
accogliere il mistero anche quando esso sembra incomprensibile o perfino assurdo secondo i criteri 
umani. 
Educare alla fede attraverso la figura di Maria significa, allora, educare all'ascolto della parola di 
Dio, alla disponibilità a lasciarsi trasformare da essa, al coraggio di dire sì anche quando non si 
capisce tutto, anche quando la strada che si apre davanti è oscura e incerta. Maria ha vissuto questa 
esperienza in modo radicale: ha accolto la chiamata a diventare madre del Messia senza capire 
pienamente cosa questo avrebbe comportato per la sua vita. Ha seguito Gesù nel suo ministero 
pubblico, ha assistito alla sua passione e morte, ha atteso con fede la sua risurrezione. Tutto questo 
percorso è stato un cammino di fede, non di certezze acquisite una volta per tutte. 
Gli educatori possono aiutare i giovani a scoprire questa dimensione della figura di Maria attraverso 
la meditazione dei testi biblici che la riguardano. I racconti dell'Annunciazione, della Visitazione, 
della nascita di Gesù, delle nozze di Cana, della presenza di Maria sotto la croce, sono tutti testi che 
permettono di cogliere la profondità spirituale della sua esistenza. Non si tratta di fare catechesi 
astratte o noiose, ma di far emergere, attraverso una lettura attenta e meditata, la ricchezza umana e 
spirituale di questi episodi. 
È interessante notare come il Concilio Vaticano II, nel capitolo ottavo della costituzione dogmatica 
Lumen Gentium, abbia voluto collocare la riflessione su Maria all'interno della riflessione sulla 
Chiesa. Maria non è una figura isolata, separata dal popolo di Dio: ella è il membro più eminente 
della Chiesa, colei che realizza in modo perfetto la vocazione di ogni battezzato. Questa prospettiva 
ecclesiale della mariologia può essere molto feconda dal punto di vista pedagogico: essa aiuta i 
giovani a comprendere che la devozione a Maria non è qualcosa di aggiunto o di opzionale rispetto 
alla fede cristiana, ma è intrinsecamente legata al mistero della Chiesa e alla chiamata di ogni 
credente a conformarsi a Cristo. 
 
4. Il santuario come luogo di riconciliazione 
 
Una delle dimensioni più significative del santuario mariano, spesso sottovalutata nella riflessione 
pastorale, è la sua vocazione a essere luogo di riconciliazione. I santuari sono stati storicamente 
luoghi dove le persone andavano non solo per chiedere grazie o per adempiere a voti, ma anche per 



cercare pace interiore, per riconciliarsi con se stessi, con gli altri, con Dio. Questa dimensione 
riconciliativa del santuario ha una grande rilevanza educativa, specialmente in un'epoca segnata da 
conflitti, divisioni, ferite relazionali. 
 
La riconciliazione con se stessi: guarire le ferite interiori 
Molti giovani che arrivano a un santuario portano con sé ferite interiori profonde: sensi di colpa, 
vergogne, fallimenti, traumi. Spesso queste ferite non sono verbalizzate, forse nemmeno 
pienamente consapevoli, ma pesano sull'esistenza come un fardello invisibile. Il santuario può 
diventare il luogo dove finalmente si trova il coraggio di guardare in faccia queste ferite, di portarle 
alla luce, di chiedere aiuto per guarirle. 
La figura della Madonna, in questa prospettiva, può assumere una valenza terapeutica. Maria è la 
madre che accoglie il figlio ferito, che non chiede spiegazioni, che non giudica, ma semplicemente 
abbraccia e consola. Davanti a una statua della Pietà, che rappresenta Maria con il corpo morto di 
Gesù tra le braccia, un giovane può trovare l'immagine di un amore materno che non si ritrae 
nemmeno davanti alla morte, che non abbandona nemmeno quando tutto sembra perduto. Questa 
immagine può parlare potentemente a chi si sente in colpa, a chi pensa di aver deluso le aspettative, 
a chi teme di non essere più degno di amore. 
Il sacramento della riconciliazione, che spesso è disponibile nei santuari, rappresenta lo strumento 
privilegiato attraverso cui questa riconciliazione con se stessi può realizzarsi sacramentalmente. La 
confessione è un atto di coraggio: significa riconoscere le proprie colpe, nominarle davanti a un 
altro essere umano, accettare di essere vulnerabili. Per molti giovani, confessarsi è un'esperienza 
difficile, a volte umiliante. Ma quando viene vissuta in un clima di accoglienza e di misericordia, 
può diventare un'esperienza liberante, un momento in cui si sperimenta concretamente che il 
perdono di Dio è più grande di ogni peccato, che nessuna colpa è troppo grave per essere perdonata. 
Gli educatori che accompagnano i giovani al santuario devono creare le condizioni perché 
l'esperienza della riconciliazione sacramentale possa essere vissuta in modo autentico. Questo 
significa innanzitutto preparare i giovani attraverso momenti di riflessione e di esame di coscienza, 
aiutandoli a riconoscere nelle loro vite gli aspetti che hanno bisogno di conversione. Ma significa 
anche assicurarsi che i confessori presenti nel santuario siano persone capaci di accoglienza, dotate 
di sensibilità pastorale, che sappiano ascoltare senza giudicare e che offrano una parola di 
incoraggiamento e di speranza. 
 
La riconciliazione comunitaria: guarire le fratture nei gruppi 
Oltre alla riconciliazione individuale, il santuario può essere anche luogo di riconciliazione 
comunitaria. All'interno dei gruppi di giovani, come in ogni comunità umana, si creano tensioni, 
incomprensioni, conflitti. Spesso questi conflitti rimangono sotterranei, non vengono affrontati 
apertamente, ma inquinano il clima relazionale, creano divisioni, rendono difficile la convivenza. Il 
pellegrinaggio a un santuario può diventare l'occasione per affrontare questi conflitti e per cercare 
una via di riconciliazione. 
L'esperienza condivisa del cammino, la fatica affrontata insieme, i momenti di preghiera comuni, 
possono creare un contesto favorevole per aprire il dialogo e per cercare di ricomporre le fratture. 
Gli educatori possono proporre momenti specifici dedicati alla riconciliazione: ad esempio, una 
celebrazione penitenziale comunitaria, seguita dalla possibilità di chiedere perdono personalmente a 
chi si è offeso o da cui ci si è sentiti feriti. Questi momenti devono essere preparati con cura e 
proposti con delicatezza, rispettando la libertà di ciascuno e senza forzare nessuno a fare gesti che 
non sente autentici. 
La riconciliazione comunitaria non significa necessariamente che tutti i conflitti vengano risolti 
definitivamente, che tutte le tensioni scompaiano come per magia. Ma significa almeno riconoscere 
che c'è un problema, che ci sono ferite che hanno bisogno di essere curate, e che è possibile cercare 
insieme una via per andare avanti. A volte, la riconciliazione consiste semplicemente nell'accettare 
che l'altro è diverso da me, che ha un punto di vista legittimo anche se diverso dal mio, e che è 



possibile convivere rispettando queste differenze senza pretendere che tutti la pensino allo stesso 
modo. 
 
La riconciliazione ecclesiale: ritrovare il senso di appartenenza 
Un terzo livello di riconciliazione che può avvenire nel santuario è quello ecclesiale. Molti giovani 
oggi hanno un rapporto problematico con la Chiesa istituzionale. Alcuni si sono allontanati a causa 
di delusioni, di scandali, di incomprensioni. Altri non hanno mai avuto un legame forte con la 
comunità ecclesiale, pur conservando una qualche forma di fede personale. Il santuario può 
diventare il luogo dove questi giovani ritrovano un senso di appartenenza alla Chiesa, dove 
riscoprono che la fede cristiana non è un fatto privato, ma ha una dimensione comunitaria 
essenziale. 
Ciò che rende possibile questa riconciliazione ecclesiale è spesso l'esperienza di incontrare una 
Chiesa accogliente, una comunità che non giudica, che non pone condizioni, che non chiede 
spiegazioni. Nel santuario, il giovane che si è allontanato può sperimentare di essere ancora parte 
della famiglia, di avere ancora un posto nella casa del Padre. La liturgia comunitaria, la preghiera 
condivisa, la presenza di altri pellegrini provenienti da realtà diverse, possono aiutare a superare il 
senso di estraneità e a ritrovare la bellezza di sentirsi parte di un popolo in cammino. 
Gli educatori devono essere particolarmente attenti a questa dimensione. Non si tratta di fare 
proselitismo o di cercare di riportare a tutti i costi i giovani in parrocchia. Si tratta piuttosto di 
testimoniare che la Chiesa è una realtà viva e accogliente, che non è riducibile ai suoi limiti 
istituzionali o alle sue debolezze umane, ma che è il corpo di Cristo, il luogo dove continua ad agire 
lo Spirito Santo, lo spazio dove è possibile incontrare Dio e gli altri credenti in un cammino comune 
di fede. 
 
5. La dimensione sociale della devozione: i santuari come spazi di solidarietà 
 
Un aspetto spesso trascurato nella riflessione sui santuari mariani è la loro dimensione sociale. 
Tendiamo a pensare ai santuari principalmente come luoghi di culto, di preghiera individuale, di 
devozione personale. Ma storicamente, i santuari sono stati anche luoghi di incontro sociale, spazi 
dove persone di diverse provenienze, classi sociali, culture, si trovavano insieme unite dalla comune 
devozione alla Madonna. Questa dimensione sociale del santuario ha una rilevanza educativa che 
merita di essere riscoperta. 
 
Il santuario come luogo di democratizzazione spirituale 
Nei santuari si realizza una sorta di democratizzazione spirituale: davanti alla Madonna, tutti sono 
uguali. Il ricco e il povero, il colto e l'ignorante, il potente e il debole, si trovano allo stesso livello. 
Non ci sono posti riservati, non ci sono privilegi legati allo status sociale. Questa uguaglianza 
fondamentale di tutti i fedeli davanti a Dio è un principio teologico essenziale del cristianesimo, ma 
nel santuario essa trova una realizzazione concreta e visibile. 
Per i giovani che vivono in una società fortemente segnata dalle disuguaglianze economiche e 
sociali, l'esperienza di questa uguaglianza nel santuario può avere un valore educativo importante. 
Essa insegna che c'è una dimensione dell'esistenza umana che non può essere misurata con i criteri 
del successo mondano, che la dignità della persona non dipende da ciò che possiede o da ciò che è 
riuscita a realizzare, ma è data semplicemente dal fatto di essere figli di Dio, amati da lui 
incondizionatamente. 
Questa democratizzazione spirituale non è solo un principio astratto, ma ha conseguenze concrete. 
Nel santuario, il giovane proveniente da una famiglia agiata può trovarsi fianco a fianco con un 
immigrato, con una persona senza fissa dimora, con qualcuno che ha conosciuto la povertà e la 
marginalità. Questa prossimità fisica può diventare l'occasione per superare pregiudizi, per 
riconoscere nell'altro un fratello, per scoprire che la comune umanità è più profonda di ogni 
differenza sociale o culturale. 



 
La carità come dimensione costitutiva della devozione 
Un altro aspetto della dimensione sociale dei santuari riguarda le opere di carità che spesso sono ad 
essi associate. Molti santuari gestiscono mense per i poveri, dormitori per i senza tetto, ambulatori 
medici, centri di ascolto. Queste attività caritative non sono qualcosa di accessorio rispetto alla 
vocazione del santuario, ma ne sono parte integrante. La devozione alla Madonna, infatti, non può 
essere autentica se non si traduce in un amore concreto per i più poveri e gli emarginati. 
Dal punto di vista educativo, il coinvolgimento dei giovani in queste attività caritative può 
rappresentare un'esperienza formativa di grande valore. Servire alla mensa, ascoltare le storie dei 
poveri, prendersi cura di chi è nel bisogno, sono esperienze che educano all'empatia, alla solidarietà, 
al senso di responsabilità verso gli altri. Sono esperienze che aprono gli occhi sulla realtà sociale, 
che fanno toccare con mano le conseguenze dell'ingiustizia e della disuguaglianza, che mettono in 
discussione lo stile di vita consumistico e individualistico dominante. 
È importante che queste esperienze di servizio non vengano vissute con un atteggiamento 
paternalistico o assistenzialistico. Non si tratta di andare a fare beneficenza ai poveri dall'alto della 
propria posizione privilegiata, ma di riconoscere nei poveri dei fratelli, delle persone che hanno una 
dignità uguale alla nostra, e spesso anche una ricchezza umana e spirituale che noi non possediamo. 
Gli educatori devono aiutare i giovani a maturare questo sguardo evangelico sui poveri, che sa 
riconoscere in essi il volto stesso di Cristo, come insegna il Vangelo di Matteo nel capitolo 
venticinque. 
 
Il santuario come profezia di un mondo riconciliato 
In una prospettiva più ampia, il santuario può essere visto come una profezia, come un'anticipazione 
simbolica di un mondo riconciliato. Quando persone di diverse provenienze, culture, lingue, si 
ritrovano insieme nel santuario a pregare la Madonna, si realizza qualcosa che assomiglia alla 
visione escatologica del libro dell'Apocalisse: una moltitudine immensa di ogni nazione, razza, 
popolo e lingua, riunita davanti al trono di Dio e dell'Agnello. 
Questa dimensione profetica del santuario ha una valenza educativa importante in un'epoca segnata 
da nazionalismi, da chiusure identitarie, da paura dello straniero. Il santuario testimonia che è 
possibile un'altra forma di convivenza, fondata non sulla competizione o sull'esclusione, ma 
sull'accoglienza reciproca, sul rispetto delle differenze, sulla comune ricerca di Dio. Questa 
testimonianza è tanto più necessaria oggi, in un contesto globale caratterizzato da conflitti, da 
migrazioni forzate, da crescenti disuguaglianze. 
Gli educatori possono aiutare i giovani a cogliere questa dimensione profetica attraverso momenti 
di riflessione e di confronto. Dopo la visita al santuario, può essere utile dedicare del tempo a 
rileggere l'esperienza vissuta: chi abbiamo incontrato? Quali volti ci hanno colpito? Quali storie 
abbiamo ascoltato? Che cosa questa esperienza ci dice sul mondo in cui viviamo e sul mondo che 
vogliamo costruire? Queste domande possono aprire spazi di consapevolezza critica e di impegno 
sociale, aiutando i giovani a collegare l'esperienza spirituale con le questioni concrete della giustizia 
sociale e della solidarietà. 
 
6. Proposte pastorali per un accompagnamento dei giovani ai santuari mariani 
 
Dopo aver esplorato le diverse dimensioni educative del santuario mariano, è necessario ora 
formulare alcune proposte pastorali concrete per l'accompagnamento dei giovani. Come possono gli 
educatori, gli animatori, i sacerdoti, progettare esperienze formative che valorizzino appieno le 
potenzialità pedagogiche dei santuari, evitando al tempo stesso i rischi che abbiamo identificato? In 
questa sezione finale del capitolo, offriamo alcune linee guida pratiche, frutto di esperienze 
consolidate e di riflessioni maturate nel campo della pastorale giovanile. 
 
 



Preparare accuratamente l'esperienza 
La prima regola fondamentale è quella di preparare accuratamente l'esperienza del pellegrinaggio al 
santuario. Non si può semplicemente decidere di portare un gruppo di giovani in visita a un 
santuario senza aver creato le condizioni perché questa esperienza possa essere realmente 
formativa. La preparazione deve coinvolgere diversi aspetti. 
Innanzitutto, è necessaria una preparazione storico-culturale. I giovani devono sapere quale 
santuario stanno per visitare, quale storia esso ha, quali eventi hanno portato alla sua fondazione, 
quale tipo di devozione vi si coltiva. Questa conoscenza non deve essere trasmessa in modo 
accademico o noioso, ma può essere comunicata attraverso racconti, immagini, testimonianze. 
L'obiettivo è suscitare curiosità, creare aspettativa, far capire che si sta per entrare in un luogo che 
ha una sua densità di significati. 
In secondo luogo, è importante una preparazione spirituale. Prima di partire per il pellegrinaggio, si 
può proporre un momento di preghiera comune, una riflessione sul senso del pellegrinaggio, una 
meditazione sui testi biblici che parlano di Maria o del cammino. Questa preparazione spirituale 
aiuta i giovani a mettersi in un atteggiamento interiore di apertura e di ascolto, a non affrontare 
l'esperienza con superficialità o con spirito puramente turistico. 
Infine, può essere utile una preparazione personale. Si può invitare ciascun giovane a riflettere sul 
perché partecipa a questo pellegrinaggio, su cosa si aspetta, su quali domande porta con sé. Questa 
riflessione personale può essere favorita attraverso un questionario da compilare individualmente, 
oppure attraverso colloqui personali con gli educatori. L'importante è che ciascuno abbia la 
possibilità di dare un senso personale all'esperienza che sta per vivere, di collegarla con la propria 
storia, con le proprie ricerche interiori. 
 
Valorizzare la dimensione comunitaria 
Come abbiamo visto, il pellegrinaggio ha una forte dimensione comunitaria che deve essere 
valorizzata con intelligenza pastorale. Non si tratta semplicemente di andare insieme in un luogo, 
ma di fare esperienza di comunità durante il cammino. Questo richiede alcune attenzioni specifiche 
da parte degli educatori. 
È importante creare momenti strutturati di condivisione durante il pellegrinaggio. Ad esempio, alla 
sera, dopo una giornata di cammino, si può proporre un momento in cui ciascuno condivide 
brevemente come ha vissuto la giornata, quali emozioni ha provato, quali pensieri lo hanno 
accompagnato. Questi momenti di condivisione devono essere facilitati con delicatezza, rispettando 
il pudore di chi non se la sente di parlare, ma creando uno spazio dove chi lo desidera possa aprirsi 
agli altri. 
Un altro elemento importante è l'attenzione ai più deboli del gruppo. Durante il cammino, qualcuno 
può trovarsi in difficoltà: per stanchezza fisica, per problemi emotivi, per conflitti relazionali. Gli 
educatori devono essere vigili e pronti a intervenire, assicurandosi che nessuno venga lasciato 
indietro, che chi è in difficoltà riceva l'aiuto necessario. Ma è importante anche responsabilizzare 
tutto il gruppo in questa attenzione reciproca: non deve essere solo compito degli educatori 
prendersi cura dei più deboli, ma deve diventare un'attenzione condivisa da tutti. 
Infine, è utile proporre alcuni momenti di preghiera comunitaria durante il pellegrinaggio. Non 
necessariamente liturgie formali o elaborate, ma anche semplici momenti di preghiera spontanea, di 
canto, di silenzio condiviso. La preghiera comunitaria aiuta a dare unità al gruppo, a riconoscere che 
non si cammina solo per un obiettivo personale, ma si fa parte di un popolo in cammino, della 
Chiesa pellegrina che attraversa la storia tendendo verso la sua meta escatologica. 
 
Integrare riflessione e esperienza 
Una delle sfide principali nell'accompagnamento dei giovani è quella di integrare la dimensione 
esperienziale con quella riflessiva. Non basta far vivere un'esperienza intensa: è necessario aiutare i 
giovani a elaborare ciò che hanno vissuto, a dargli un significato, a collegarla con la loro vita 
quotidiana e con il loro cammino di fede. 



Dopo la visita al santuario, è importante dedicare del tempo a una rielaborazione dell'esperienza. 
Questo può avvenire attraverso diverse modalità. Una possibilità è quella di proporre un momento 
di riflessione guidata, in cui l'educatore aiuta i giovani a rileggere l'esperienza vissuta attraverso 
alcune domande stimolo: che cosa ti ha colpito di più? Quali emozioni hai provato? Che cosa hai 
imparato su te stesso? Come questa esperienza si collega con la tua vita quotidiana? Queste 
domande non devono essere vissute come un compito scolastico, ma come un'occasione per dare 
parola a ciò che si è vissuto interiormente. 
Un'altra modalità può essere quella di proporre ai giovani di esprimere ciò che hanno vissuto 
attraverso linguaggi creativi: la scrittura, il disegno, la musica, la fotografia. Alcuni giovani si 
esprimono meglio attraverso questi linguaggi che non attraverso la parola parlata. Lasciare spazio 
alla creatività significa riconoscere che l'esperienza spirituale può essere comunicata in modi 
diversi, e che non esiste un solo modo corretto di elaborare ciò che si è vissuto. 
È importante anche che questa rielaborazione non rimanga solo a livello individuale, ma diventi 
oggetto di confronto nel gruppo. La condivisione delle diverse esperienze arricchisce ciascuno, 
permette di scoprire che gli altri hanno vissuto cose diverse o hanno colto aspetti che noi non 
avevamo notato. Questo confronto aiuta anche a relativizzare la propria esperienza: non c'è un 
modo univoco di vivere il pellegrinaggio, ciascuno lo vive a partire dalla propria storia e dalla 
propria sensibilità. 
 
Collegare il santuario con la vita quotidiana 
Un rischio sempre presente nelle esperienze spirituali intense è quello della scissione tra 
l'esperienza straordinaria e la vita ordinaria. Il pellegrinaggio al santuario può essere vissuto come 
un momento magico, un'isola felice separata dal resto della vita, che non ha conseguenze concrete 
sul modo di vivere quotidiano. Per evitare questo rischio, è fondamentale aiutare i giovani a 
collegare l'esperienza del santuario con la loro vita di tutti i giorni. 
Questo collegamento può avvenire attraverso la proposta di impegni concreti da assumere dopo il 
pellegrinaggio. Non si tratta di imporre dall'esterno dei compiti, ma di aiutare ciascuno a 
identificare come l'esperienza vissuta può tradursi in scelte concrete. Ad esempio, un giovane che 
ha sperimentato la bellezza del silenzio nel santuario può decidere di riservare ogni giorno qualche 
minuto di silenzio e di preghiera. Un giovane che è stato colpito dalla testimonianza di solidarietà 
verso i poveri può decidere di impegnarsi in un'opera di volontariato. Un giovane che ha fatto 
esperienza di riconciliazione può decidere di chiedere perdono a qualcuno con cui ha un conflitto 
irrisolto. 
È importante che questi impegni siano realistici e sostenibili. Non servono grandi propositi che poi 
non verranno mantenuti. Meglio un piccolo passo concreto, che può essere realizzato con costanza, 
piuttosto che un grande progetto che dopo pochi giorni verrà abbandonato. Gli educatori possono 
aiutare i giovani a discernere quali impegni assumere, tenendo conto delle concrete possibilità di 
ciascuno e del contesto di vita in cui si trova. 
Inoltre, è utile prevedere momenti di verifica a distanza di tempo. Dopo qualche settimana o 
qualche mese dal pellegrinaggio, si può proporre un incontro del gruppo per fare il punto: come è 
andata? Siamo riusciti a mantenere gli impegni presi? Quali difficoltà abbiamo incontrato? Che 
cosa è rimasto dell'esperienza vissuta? Questa verifica aiuta a mantenere viva la memoria 
dell'esperienza e a non lasciarla cadere nell'oblio, ma anche a essere realistici e a riconoscere che il 
cammino di conversione è sempre un percorso lungo, fatto di passi avanti e di passi indietro. 
 
Rispettare i tempi e le modalità di ciascuno 
Un ultimo principio fondamentale nell'accompagnamento dei giovani ai santuari mariani è il 
rispetto dei tempi e delle modalità di ciascuno. Non tutti i giovani vivono l'esperienza del santuario 
allo stesso modo, non tutti sono pronti a fare gli stessi passi. C'è chi arriva già con una fede 
consolidata e cerca nel santuario un momento di approfondimento spirituale. C'è chi arriva con 
molti dubbi e domande, cercando più che altro di capire se la fede ha ancora senso per lui. C'è chi 



arriva semplicemente trascinato dagli amici, senza particolari aspettative, ma con una vaga 
curiosità. 
Gli educatori devono essere capaci di accogliere queste diverse situazioni senza giudicare, senza 
forzare, senza pretendere che tutti raggiungano gli stessi risultati. L'accompagnamento educativo 
non è un'operazione standardizzata che produce risultati uniformi, ma è un'arte delicata che richiede 
sensibilità, pazienza, capacità di ascolto. Alcuni giovani faranno passi avanti significativi durante il 
pellegrinaggio, altri torneranno a casa con le stesse domande di prima, ma forse con qualche 
elemento in più su cui riflettere. 
È importante anche rispettare le diverse modalità espressive della fede. Non tutti pregano allo stesso 
modo, non tutti si emozionano con le stesse cose, non tutti hanno bisogno degli stessi linguaggi. 
Alcuni giovani si sentono più a loro agio con una liturgia sobria e meditativa, altri preferiscono 
forme di preghiera più coinvolgenti ed emotive. Alcuni amano il silenzio, altri hanno bisogno della 
musica e del canto. Alcuni si aprono facilmente nella condivisione di gruppo, altri preferiscono 
elaborare le cose da soli e in privato. 
Gli educatori devono essere capaci di offrire una pluralità di proposte, in modo che ciascuno possa 
trovare ciò che più risponde alla sua sensibilità. Non si tratta di relativismo o di annacquamento del 
messaggio cristiano, ma di riconoscimento della legittima pluralità delle vie attraverso cui lo Spirito 
Santo opera nei cuori. La Chiesa è una, ma è anche cattolica, cioè universale, capace di accogliere 
la ricchezza delle differenze senza soffocarle nell'uniformità. 
 
Conclusione: il santuario come soglia 
Giunti al termine di questo capitolo, possiamo riprendere l'immagine con cui eravamo partiti: il 
giovane che entra per la prima volta in un santuario e rimane colpito da quella atmosfera 
particolare, da quel silenzio carico di presenza, da quella luce che filtra dalle vetrate. Quel giovane 
si trova sulla soglia di un'esperienza che potrebbe cambiare qualcosa nella sua vita, anche se ancora 
non lo sa, anche se forse tornerà a casa senza aver capito fino in fondo che cosa gli è accaduto. 
Il santuario, nella prospettiva pedagogica che abbiamo cercato di delineare, è precisamente questo: 
una soglia. Non è la meta finale del cammino di fede, ma un luogo di passaggio, uno spazio 
liminale dove è possibile fare un'esperienza che apre a qualcosa di più grande. Come ogni soglia, 
esso sta tra due mondi: tra il profano e il sacro, tra il quotidiano e lo straordinario, tra il visibile e 
l'invisibile. Attraversare questa soglia significa accettare di lasciarsi mettere in questione, di aprirsi 
alla possibilità che esista una dimensione della realtà che sfugge al nostro controllo, che eccede le 
nostre categorie abituali. 
In un'epoca di frammentazione esistenziale, in cui i giovani faticano a trovare un centro, un senso, 
una direzione per la loro vita, il santuario può offrire un'esperienza di unificazione interiore. Non in 
modo magico o automatico, ma attraverso la possibilità di sostare, di rallentare, di lasciare che le 
cose si depositino. L'architettura che converge verso un centro, il silenzio che permette l'ascolto, la 
liturgia che dà forma al tempo, la comunità che accoglie: tutti questi elementi concorrono a creare 
uno spazio dove è possibile ritrovarsi, dove è possibile ascoltare la propria voce più profonda, dove 
è possibile incontrare Dio. 
La figura della Madonna, presente nel santuario attraverso statue, dipinti, reliquie, offre un volto 
materno a questo incontro. Ella è la madre che accoglie senza giudicare, che consola senza 
pretendere, che accompagna senza forzare. Ma è anche, come abbiamo visto, il modello del 
credente, colei che ha saputo dire sì alla chiamata di Dio, colei che ha seguito Gesù fino alla croce, 
colei che ha custodito nel suo cuore tutte queste cose meditandole. In Maria, i giovani possono 
trovare un'immagine di fede matura, che integra l'affetto con la ragione, l'emozione con la scelta, la 
devozione con l'impegno concreto. 
Il compito degli educatori è quello di facilitare questo incontro, di creare le condizioni perché la 
soglia possa essere attraversata, di accompagnare i giovani in questo passaggio delicato. Ma sempre 
con la consapevolezza che non siamo noi a produrre la conversione, che non siamo noi i 
protagonisti ultimi di questo processo. Il vero protagonista è lo Spirito Santo, che soffia dove vuole, 



che opera nei cuori in modi che spesso ci sfuggono, che porta a compimento ciò che noi abbiamo 
solo iniziato. 
In questo senso, l'accompagnamento dei giovani ai santuari mariani richiede da parte degli 
educatori una particolare umiltà pedagogica. Dobbiamo imparare a fare un passo indietro, a non 
occupare tutto lo spazio con le nostre parole e le nostre iniziative, a lasciare spazio al silenzio, 
all'attesa, al mistero. Dobbiamo imparare a fidarci che qualcosa sta accadendo anche quando non lo 
vediamo, anche quando i risultati non sono immediatamente visibili, anche quando i giovani 
sembrano distratti o indifferenti. 
Il seme della fede, una volta gettato nel terreno del cuore, ha bisogno di tempo per germogliare. A 
volte ci vogliono anni prima che un'esperienza vissuta in gioventù porti i suoi frutti. Il giovane che 
oggi entra nel santuario con aria annoiata potrebbe un giorno, magari in un momento di crisi o di 
ricerca, ricordarsi di quella sensazione particolare che ha provato, di quella luce che ha visto, di 
quella pace che ha sfiorato. E potrebbe tornare, questa volta con un desiderio consapevole di 
approfondire, di capire, di lasciarsi trasformare. 
Concludiamo questo capitolo con una domanda che affidiamo alla riflessione di ogni educatore: 
come possiamo rendere i santuari mariani luoghi veramente accoglienti per i giovani di oggi? Non 
si tratta di modernizzare a tutti i costi, di introdurre musiche alla moda o linguaggi giovanili forzati. 
Si tratta piuttosto di recuperare l'autenticità di questi luoghi, la loro capacità di parlare al cuore 
umano attraverso la bellezza, il silenzio, il simbolo. Si tratta di offrire ai giovani la possibilità di 
fare un'esperienza di profondità in un mondo che privilegia la superficie, un'esperienza di lentezza 
in un mondo che corre sempre, un'esperienza di gratuità in un mondo che tutto misura e calcola. 
Se riusciremo in questo, i santuari mariani continueranno ad essere, anche per le nuove generazioni, 
luoghi di educazione integrale della persona, spazi dove l'umano e il divino si incontrano, soglie 
attraverso le quali è possibile accedere al mistero che abita ogni esistenza e che la chiama alla 
pienezza. 
 
 
 
Capitolo 11 
TEOLOGIA DEL PELLEGRINAGGIO E SPIRITUALITÀ MARIANA 
 
 
Una donna anziana cammina lentamente lungo il sentiero che conduce al santuario. I suoi passi 
sono incerti, le ginocchia fanno male, ma lei continua ad avanzare. Porta con sé una piccola borsa 
che contiene l'essenziale: un po' d'acqua, un rosario consumato dall'uso, una fotografia sbiadita. 
Quella fotografia ritrae suo figlio, morto giovane in un incidente. Sono passati dieci anni, ma il 
dolore è ancora vivo. Eppure, in questo cammino verso la Madonna, la donna trova qualcosa che va 
oltre la consolazione: trova un senso, una direzione, una forma per il suo dolore. Ogni passo è una 
preghiera, ogni respiro è un'offerta, ogni metro percorso è una via verso quella pace che il mondo 
non può dare. 
Accanto a lei, un giovane cammina con passo più spedito. Ha vent'anni e sta attraversando un 
momento di crisi esistenziale. Ha lasciato l'università, non sa cosa fare della sua vita, si sente 
perduto. Gli hanno proposto di unirsi a un gruppo che sta facendo il pellegrinaggio e lui ha 
accettato, più per noia che per convinzione. Ma ora, dopo ore di cammino, qualcosa sta cambiando 
dentro di lui. Il ritmo ripetitivo dei passi, il paesaggio che scorre lento ai lati della strada, la 
presenza silenziosa degli altri pellegrini: tutto questo sta creando uno spazio interiore nuovo, uno 
spazio dove le domande possono finalmente emergere senza essere subito soffocate dalle 
distrazioni. 
Questi due pellegrini, così diversi per età e per storia personale, condividono qualcosa di 
fondamentale: stanno entrambi compiendo un gesto che affonda le sue radici nella più antica 
tradizione biblica e cristiana. Il pellegrinaggio non è un'invenzione della pietà popolare medievale, 



né una pratica devozionale tra le tante. Esso rappresenta una categoria teologica centrale, una 
modalità attraverso cui l'essere umano esprime la propria condizione di viandante, di cercatore, di 
creatura in cammino verso una pienezza che ancora non possiede. In questo capitolo vogliamo 
esplorare la profondità teologica del pellegrinaggio mariano e la spiritualità che da esso scaturisce, 
mostrando come questa antica pratica possa ancora parlare in modo significativo all'uomo 
contemporaneo. 
 
1. Il pellegrinaggio come categoria biblica: l'uomo in cammino verso la promessa 
 
Per comprendere il significato teologico del pellegrinaggio, dobbiamo innanzitutto volgerci alla 
Sacra Scrittura. La Bibbia è, da un capo all'altro, il racconto di un popolo in cammino, di uomini e 
donne che si mettono in viaggio mossi dalla chiamata di Dio, dalla ricerca di una terra promessa, 
dal desiderio di incontrare il volto del Signore. Il pellegrinaggio, in questo senso, non è solo una 
pratica devozionale, ma è una categoria fondamentale attraverso cui la Scrittura comprende 
l'esistenza umana nella sua relazione con Dio. 
 
Abramo: il padre dei credenti e il prototipo del pellegrino 
La figura di Abramo rappresenta il modello archetipico del pellegrino biblico. Il libro della Genesi 
ci racconta che Dio gli disse di lasciare la sua terra, la sua parentela e la casa di suo padre per 
andare verso una terra che gli avrebbe indicato. Abramo partì senza sapere dove andava, mosso 
unicamente dalla fiducia nella parola di Dio. Questa partenza segna l'inizio di una vita vissuta come 
pellegrinaggio permanente, come ricerca di una patria che non coincide mai pienamente con i 
luoghi geografici che Abramo attraversa. 
La Lettera agli Ebrei, nel suo undicesimo capitolo, offre una riflessione teologica profonda su 
questa esistenza pellegrinante di Abramo e dei patriarchi. L'autore afferma che essi vissero da 
stranieri e pellegrini sulla terra, dichiarando così di essere alla ricerca di una patria. Se avessero 
pensato a quella da cui erano usciti, avrebbero avuto la possibilità di tornarvi, ma in realtà essi 
aspiravano a una patria migliore, cioè a quella celeste. Il pellegrinaggio di Abramo, dunque, non è 
semplicemente uno spostamento nello spazio geografico, ma è l'espressione visibile di una tensione 
spirituale, di un'apertura verso una pienezza che trascende ogni realizzazione terrena. 
Questa dimensione del pellegrinaggio abramitico ci aiuta a comprendere il senso profondo di ogni 
pellegrinaggio cristiano. Quando un credente si mette in cammino verso un santuario, non sta 
semplicemente compiendo un viaggio turistico o devozionale. Sta rievocando, attraverso il proprio 
corpo in movimento, la struttura fondamentale dell'esistenza credente: la vita come cammino verso 
una promessa, come tensione verso una pienezza che ancora non possediamo, come fiducia in una 
parola che ci precede e ci guida anche quando non vediamo chiaramente la meta. 
Il filosofo Gabriel Marcel, nella sua riflessione sull'homo viator, l'uomo viandante, ha mostrato 
come la condizione pellegrinante non sia un aspetto accidentale dell'esistenza umana, ma ne 
costituisca la struttura fondamentale. L'essere umano è essenzialmente un essere in cammino, 
sempre oltre se stesso, sempre proiettato verso qualcosa che ancora non è. Questa apertura 
costitutiva alla trascendenza trova nel pellegrinaggio religioso una delle sue espressioni più 
eloquenti. Il pellegrino che cammina verso il santuario sta dando forma corporea a questa struttura 
ontologica dell'esistenza umana, sta rendendo visibile e tangibile quella tensione verso l'oltre che 
abita il cuore di ogni persona. 
 
L'Esodo: il popolo in cammino attraverso il deserto 
Se Abramo rappresenta il pellegrino individuale, l'Esodo ci offre l'immagine del pellegrinaggio 
come esperienza collettiva di un intero popolo. Il libro dell'Esodo narra la liberazione degli Israeliti 
dalla schiavitù egiziana e il loro lungo cammino attraverso il deserto verso la terra promessa. 
Questo cammino, che doveva durare pochi mesi, si prolungò per quarant'anni, diventando il tempo e 



il luogo in cui Israele si costituì come popolo di Dio, ricevette la Legge, imparò a fidarsi della 
provvidenza divina. 
Il deserto, nella teologia biblica, non è semplicemente uno spazio geografico arido e inospitale. 
Esso è lo spazio del passaggio, della transizione, della prova. È il luogo dove il popolo sperimenta 
la propria fragilità, la propria dipendenza totale da Dio, ma anche la fedeltà di Dio che provvede 
alla manna quotidiana, all'acqua che scaturisce dalla roccia, alla colonna di fuoco che guida il 
cammino. Il deserto è il luogo della purificazione, dove il popolo deve lasciare cadere le sicurezze 
egiziane, la nostalgia della schiavitù, per imparare a camminare nella libertà dei figli di Dio. 
I profeti, nei secoli successivi, rileggeranno l'esperienza dell'Esodo come il tempo privilegiato del 
rapporto sponsale tra Dio e Israele. Il profeta Osea fa dire a Dio che condurrà di nuovo Israele nel 
deserto per parlare al suo cuore. Il deserto diventa così il luogo dell'intimità ritrovata, dello spazio 
liberato dalle distrazioni, dove è possibile ascoltare la voce di Dio che parla nell'interiorità del 
cuore. Questa rilettura profetica dell'Esodo offre una chiave interpretativa preziosa anche per il 
pellegrinaggio cristiano: il cammino verso il santuario è un tempo di deserto, un'occasione per 
lasciare cadere le zavorre, per semplificare l'esistenza, per ritrovare l'essenziale. 
La dimensione comunitaria dell'Esodo è particolarmente significativa. Non è Mosè che va da solo 
verso la terra promessa, ma è tutto il popolo che cammina insieme. Questo cammino condiviso crea 
e rafforza l'identità collettiva: durante l'Esodo Israele diventa veramente popolo, impara a vivere 
come comunità, sviluppa le sue leggi e le sue tradizioni. Analogamente, il pellegrinaggio cristiano 
non è mai un'esperienza puramente individuale, anche quando uno cammina fisicamente da solo. Il 
pellegrino si inserisce in una corrente di persone che lo hanno preceduto e che lo seguiranno, entra a 
far parte della comunità pellegrinante della Chiesa che attraversa la storia tendendo verso la 
Gerusalemme celeste. 
 
Gesù verso Gerusalemme: il pellegrinaggio come via verso il dono di sé 
Nel Nuovo Testamento, la categoria del pellegrinaggio trova il suo compimento nella figura di Gesù 
che sale a Gerusalemme per compiere la sua Pasqua. I Vangeli, specialmente quello di Luca, 
strutturano gran parte del loro racconto attorno a questo viaggio di Gesù verso la città santa. Non si 
tratta di un semplice spostamento geografico, ma di un cammino consapevole e deliberato verso il 
luogo dove si compirà il mistero della salvezza. 
Luca presenta questo viaggio con una solennità particolare. Nel capitolo nono del suo Vangelo, 
leggiamo che Gesù prese la ferma decisione di mettersi in cammino verso Gerusalemme. 
L'espressione greca utilizzata suggerisce una determinazione irrevocabile, una scelta consapevole di 
andare incontro al proprio destino. Gesù sa cosa lo attende a Gerusalemme: la passione, la morte in 
croce. Eppure cammina verso quella città perché sa che lì si compirà la volontà del Padre, lì si 
realizzerà la redenzione dell'umanità. 
Questo pellegrinaggio di Gesù verso Gerusalemme diventa il modello di ogni autentico 
pellegrinaggio cristiano. Camminare verso un santuario non significa cercare consolazioni facili o 
fughe dalla realtà, ma significa accettare di mettersi in cammino verso il luogo dove Dio ci attende, 
anche quando questo comporta fatica, rinuncia, confronto con la propria debolezza. Il 
pellegrinaggio cristiano è un cammino pasquale: passa attraverso la croce per arrivare alla 
risurrezione, attraversa la morte per giungere alla vita. 
Durante il cammino verso Gerusalemme, Gesù insegna ai suoi discepoli quale deve essere 
l'atteggiamento del vero seguace. Egli parla della necessità di portare la propria croce, di perdere la 
propria vita per trovarla, di farsi ultimo per essere primo. Questi insegnamenti non sono astratte 
massime morali, ma sono profondamente legati all'esperienza concreta del cammino. Il 
pellegrinaggio diventa così una scuola di discepolato, un'occasione per imparare cosa significa 
seguire Gesù non solo a parole, ma con i fatti, con i passi concreti del proprio corpo che avanza 
sulla strada. 
Il teologo Hans Urs von Balthasar ha sottolineato come tutta l'esistenza di Gesù possa essere 
compresa come un pellegrinaggio: dal cielo alla terra nell'incarnazione, dalla Galilea a 



Gerusalemme nel suo ministero pubblico, dalla vita alla morte nella passione, dalla morte alla vita 
nella risurrezione, dalla terra al cielo nell'ascensione. Gesù è il pellegrino per eccellenza, colui che 
ha percorso fino in fondo il cammino dell'uomo, scendendo negli abissi della sofferenza e della 
morte per riaprire la strada verso il Padre. Ogni pellegrino cristiano, camminando verso un santuario 
mariano, rievoca e partecipa a questo movimento fondamentale dell'esistenza di Cristo. 
 
2. La metafora del cammino nella tradizione spirituale cristiana 
 
La categoria biblica del pellegrinaggio ha trovato una straordinaria fecondità nella tradizione 
spirituale cristiana, che ha fatto del cammino una delle metafore centrali per descrivere l'itinerario 
dell'anima verso Dio. Dai Padri del deserto ai grandi mistici medievali, dai fondatori di ordini 
religiosi ai maestri spirituali contemporanei, la metafora del cammino ha attraversato i secoli come 
un filo rosso che unisce le diverse forme della spiritualità cristiana. 
 
I Padri della Chiesa e la peregrinatio 
I Padri della Chiesa hanno sviluppato una ricca riflessione sulla vita cristiana come pellegrinaggio. 
Agostino di Ippona, nelle sue Confessioni, descrive la propria esistenza come un lungo cammino 
tortuoso che lo ha condotto, attraverso molti errori e sviamenti, fino all'incontro definitivo con Dio. 
La sua famosa preghiera esprime mirabilmente questa dimensione pellegrinante dell'esistenza: il 
cuore umano è inquieto finché non riposa in Dio. Questa inquietudine non è una condanna, ma è la 
molla che spinge l'uomo a cercare, a camminare, a non accontentarsi di nessuna meta provvisoria. 
Nella sua opera La città di Dio, Agostino elabora una vera e propria teologia della peregrinatio. I 
cittadini della città di Dio vivono come pellegrini nella città terrena, utilizzano i beni di questo 
mondo ma non vi fissano il loro cuore, sanno che la loro vera patria è altrove. Questa condizione 
pellegrinante non significa disprezzo per la realtà terrena, ma piuttosto capacità di relativizzarla, di 
non assolutizzarla, di mantenersi aperti a una pienezza che va oltre ogni realizzazione mondana. 
Gregorio di Nissa, nel suo Commentario al Cantico dei Cantici, sviluppa il tema della crescita 
spirituale come un cammino infinito. L'anima che cerca Dio scopre che ogni incontro con lui apre a 
un desiderio ancora più grande, ogni tappa raggiunta rivela una meta ancora più alta. Questa 
dinamica dell'epectasi, della tensione perpetua verso l'avanti, caratterizza l'esistenza spirituale come 
un pellegrinaggio che non conosce termine definitivo in questa vita. Anche dopo aver raggiunto 
grandi altezze spirituali, il credente rimane sempre un pellegrino, sempre proteso verso una 
pienezza che lo attira e insieme lo sfugge. 
 
Il Medioevo e i grandi pellegrinaggi 
Il Medioevo rappresenta l'epoca d'oro dei pellegrinaggi cristiani. Le tre grandi mete erano 
Gerusalemme, Roma e Santiago de Compostela, ma accanto a questi pellegrinaggi maggiori 
fiorirono innumerevoli santuari locali e regionali. Il pellegrinaggio divenne una pratica diffusa in 
tutti gli strati della società: nobili e contadini, ricchi e poveri, dotti e analfabeti si mettevano in 
cammino verso i luoghi santi. 
Dante Alighieri, nella Divina Commedia, utilizza la metafora del pellegrinaggio per descrivere 
l'intero percorso di purificazione e di elevazione dell'anima. Il viaggio di Dante attraverso i tre regni 
dell'oltretomba è strutturato come un itinerario ascensionale che lo conduce dalle tenebre 
dell'Inferno alla visione beatifica di Dio nel Paradiso. Questo pellegrinaggio dantesco non è solo un 
espediente letterario, ma rappresenta il cammino spirituale che ogni credente è chiamato a 
compiere: dalla condizione di peccato alla grazia, dall'ignoranza alla conoscenza, dalla lontananza 
all'unione con Dio. 
La letteratura medievale dei racconti di pellegrinaggio ci offre testimonianze preziose su come 
questa pratica venisse vissuta e compresa. Il pellegrinaggio non era visto solo come un atto di 
devozione, ma anche come un'occasione di espiazione dei peccati, di penitenza, di ricerca di 
guarigione fisica o spirituale. Molti pellegrini partivano dopo aver fatto un voto, in seguito a una 



grazia ricevuta o per chiedere l'intercessione del santo o della Madonna per una necessità 
particolare. Il cammino stesso, con le sue fatiche e i suoi pericoli, era considerato parte integrante 
dell'esperienza spirituale, un modo per offrire a Dio la propria sofferenza in spirito di riparazione. 
 
La spiritualità ignaziana e il pellegrinaggio interiore 
Ignazio di Loyola, il fondatore della Compagnia di Gesù, visse un'esperienza di conversione che lo 
portò a intraprendere un pellegrinaggio verso Gerusalemme. Questo viaggio esteriore fu 
accompagnato da un profondo viaggio interiore, durante il quale Ignazio elaborò i fondamenti di 
quella che sarebbe diventata la sua spiritualità. Negli Esercizi Spirituali, Ignazio propone un 
itinerario sistematico di preghiera e di discernimento che può essere compreso come un 
pellegrinaggio dell'anima verso la piena adesione alla volontà di Dio. 
La spiritualità ignaziana insegna che il vero pellegrinaggio non è necessariamente quello che si 
compie camminando verso un luogo geografico, ma è quello che avviene nell'interiorità del cuore. 
Gli Esercizi Spirituali sono strutturati come un cammino a tappe: dalla considerazione del peccato 
alla contemplazione della vita di Cristo, dalla passione alla risurrezione, fino alla contemplazione 
per raggiungere l'amore. Questo itinerario spirituale può essere percorso restando fisicamente nello 
stesso luogo, perché ciò che conta è il movimento interiore, la disponibilità a lasciarsi trasformare 
dall'incontro con Cristo. 
Tuttavia, sarebbe un errore contrapporre il pellegrinaggio esteriore a quello interiore, come se 
fossero due realtà separate o addirittura in competizione. La tradizione spirituale cristiana ha sempre 
mantenuto insieme queste due dimensioni, riconoscendo che il cammino fisico del corpo può 
favorire e accompagnare il cammino spirituale dell'anima. Camminare verso un santuario non è un 
surrogato infantile della vera preghiera, ma può essere un modo efficace per dare corpo e 
concretezza a quel movimento interiore di ricerca di Dio che costituisce l'essenza della vita 
spirituale. 
 
Il cammino come ascesi e come grazia 
La tradizione spirituale cristiana ha sempre riconosciuto nel pellegrinaggio una duplice dimensione: 
ascetica e mistica, di sforzo umano e di grazia divina. Da un lato, il cammino richiede impegno, 
disciplina, perseveranza. Il pellegrino deve alzarsi presto, sopportare la fatica, rinunciare alle 
comodità, accettare le privazioni. Questa dimensione ascetica del pellegrinaggio è importante: essa 
educa alla temperanza, alla pazienza, alla capacità di rimandare la gratificazione immediata in vista 
di una meta più alta. 
Dall'altro lato, però, il pellegrinaggio è anche esperienza di grazia, di dono gratuito che viene 
dall'alto. Il pellegrino scopre di essere sostenuto da una forza che non viene solo da lui, di ricevere 
aiuti inaspettati, di sperimentare momenti di consolazione e di pace che non può attribuire al proprio 
sforzo. Questa dimensione di grazia è essenziale per evitare che il pellegrinaggio si trasformi in una 
prestazione meritoria, in un tentativo di guadagnarsi il favore di Dio attraverso le proprie opere. 
Teresa d'Avila, nel suo Castello interiore, descrive il cammino spirituale come un progressivo 
addentrarsi nelle mansioni del castello dell'anima fino a raggiungere la stanza centrale dove abita 
Dio. Questo cammino richiede collaborazione tra lo sforzo umano e l'azione divina. Le prime 
mansioni possono essere raggiunte con l'impegno personale, con la pratica delle virtù, con 
l'esercizio dell'orazione. Ma man mano che si avanza verso il centro, diventa sempre più chiaro che 
è Dio stesso ad attirare l'anima, che la progressione non dipende più primariamente dallo sforzo 
umano ma dall'azione gratuita dello Spirito Santo. 
Questa dialettica tra ascesi e grazia, tra impegno umano e dono divino, caratterizza anche il 
pellegrinaggio fisico verso un santuario mariano. Il pellegrino deve certamente camminare con le 
proprie gambe, sopportare la fatica con le proprie forze. Ma nel contempo sperimenta di essere 
portato da qualcosa che lo trascende, di essere accompagnato da una presenza misteriosa che 
alleggerisce il peso, che rende sopportabile la stanchezza, che trasforma la fatica in gioia. Questa 



esperienza di essere portati mentre si cammina è una delle caratteristiche più profonde del 
pellegrinaggio cristiano. 
 
3. Maria pellegrina: la Madre in cammino 
 
Se il pellegrinaggio è una categoria centrale per comprendere l'esistenza cristiana, diventa 
particolarmente significativo riconoscere come anche Maria abbia vissuto la propria vita come un 
cammino, come un pellegrinaggio di fede attraverso eventi spesso oscuri e dolorosi. I Vangeli ci 
presentano una Maria in movimento, una donna che percorre strade concrete, che si sposta da un 
luogo all'altro, che accompagna suo figlio nel suo itinerario verso la croce. Questa dimensione 
pellegrinante della vita di Maria merita di essere esplorata con attenzione, perché essa offre un 
modello prezioso per ogni credente che si mette in cammino verso un santuario mariano. 
 
La Visitazione: il primo pellegrinaggio di Maria 
Il primo pellegrinaggio di Maria narrato nei Vangeli è quello della Visitazione. Dopo aver ricevuto 
l'annuncio dell'angelo e aver accolto la chiamata a diventare madre del Messia, Maria si mise in 
viaggio verso la montagna per raggiungere la casa di sua cugina Elisabetta. Il Vangelo di Luca ci 
dice che Maria andò in fretta, suggerendo una certa urgenza, un desiderio vivo di raggiungere la sua 
parente anziana che stava vivendo anch'essa un'esperienza straordinaria di maternità. 
Questo viaggio di Maria verso Elisabetta è carico di significati teologici e spirituali. Innanzitutto, è 
un gesto di carità: Maria si mette in cammino per andare ad aiutare una persona anziana che ha 
bisogno di assistenza. Il primo movimento di Maria dopo aver accolto il dono divino della maternità 
messianica non è un ripiegamento su se stessa, un chiudersi nella contemplazione del mistero che si 
sta compiendo in lei, ma è un'uscita verso l'altro, un mettersi al servizio di chi ha bisogno. Questo 
insegna che l'autentica esperienza spirituale non isola ma spinge verso la carità concreta, verso 
l'attenzione ai bisogni degli altri. 
In secondo luogo, la Visitazione è il primo annuncio del Vangelo. Maria porta con sé, nel suo 
grembo, Gesù appena concepito, e quando incontra Elisabetta si verifica qualcosa di straordinario: 
Giovanni Battista sussulta nel grembo di sua madre ed Elisabetta, ripiena di Spirito Santo, riconosce 
in Maria la madre del suo Signore. Maria diventa così la prima evangelizzatrice, colei che porta 
Cristo agli altri non attraverso parole ma attraverso la sua stessa presenza. Questo aspetto della 
Visitazione è particolarmente significativo per comprendere il senso del pellegrinaggio mariano: 
andare al santuario significa, in qualche modo, andare incontro a Maria che viene verso di noi 
portando Cristo, significa lasciarsi evangelizzare da lei, accogliere il Cristo che ella ci offre. 
La tradizione spirituale ha visto nella Visitazione il modello del pellegrinaggio cristiano. Come 
Maria si è messa in cammino verso Elisabetta, così ogni credente è chiamato a mettersi in cammino 
verso l'altro, a uscire da sé per andare incontro al fratello. Il pellegrinaggio non è mai solo un 
movimento verso Dio, ma è sempre anche un movimento verso gli altri, perché non si può amare 
Dio che non si vede se non si ama il fratello che si vede, come ricorda la Prima Lettera di Giovanni. 
 
La fuga in Egitto: il pellegrinaggio della prova 
Un secondo pellegrinaggio di Maria narrato nei Vangeli è quello della fuga in Egitto. Giuseppe, 
avvertito in sogno dall'angelo, prende con sé il bambino e sua madre e fugge nottetempo verso 
l'Egitto per sottrarsi alla persecuzione di Erode. Questo viaggio è molto diverso da quello della 
Visitazione: non è un viaggio liberamente scelto, compiuto in fretta per portare aiuto e gioia, ma è 
una fuga forzata, compiuta nel buio della notte, nella paura e nell'incertezza. 
La fuga in Egitto introduce nella vita di Maria la dimensione della prova, della sofferenza, della 
precarietà. Maria diventa una rifugiata, una donna costretta a lasciare la propria terra, a vivere in un 
paese straniero, a sperimentare l'insicurezza di chi non ha più una casa stabile. Questa esperienza la 
rende solidale con tutti coloro che nel corso della storia hanno dovuto fuggire a causa della 
violenza, della persecuzione, della guerra. La Madonna dei santuari è anche la Madonna dei 



rifugiati, di coloro che sono in cammino non per scelta ma per necessità, spinti dalle circostanze 
dolorose dell'esistenza. 
Dal punto di vista teologico, la fuga in Egitto rivela un aspetto importante del mistero 
dell'incarnazione. Dio, facendosi uomo in Gesù, ha voluto condividere fino in fondo la condizione 
umana, compresa l'esperienza dell'esilio, della fuga, della vulnerabilità. Il bambino Gesù, portato in 
braccio da Maria lungo le strade che conducono in Egitto, è l'immagine della fragilità di Dio, di un 
Dio che si consegna alla cura umana, che accetta di dipendere dalla protezione di una madre e di un 
padre putativo. 
Per i pellegrini che si recano ai santuari mariani portando con sé storie di dolore, di perdita, di 
difficoltà, la fuga in Egitto offre una consolazione profonda. Maria conosce per esperienza diretta 
cosa significa soffrire, avere paura per il proprio figlio, non sapere cosa riserva il futuro. Quando un 
pellegrino arriva al santuario con il cuore appesantito dalle prove della vita, può trovare in Maria 
non solo una madre che consola dall'alto, ma una donna che ha condiviso la sua stessa esperienza, 
che conosce dal di dentro la fragilità e la vulnerabilità umane. 
 
Il cammino verso il Calvario: quando il pellegrinaggio diventa via crucis 
Il pellegrinaggio più drammatico e significativo di Maria è quello che la conduce ai piedi della 
croce di suo figlio. I Vangeli non ci raccontano in dettaglio questo cammino di Maria verso il 
Calvario, ma la tradizione cristiana lo ha meditato e rappresentato innumerevoli volte, soprattutto 
nella devozione della Via Crucis. Maria che segue Gesù lungo la via dolorosa, Maria che incontra 
suo figlio carico della croce, Maria che sta ai piedi della croce mentre Gesù muore: questi momenti 
sono diventati oggetto di una profonda contemplazione spirituale. 
La presenza di Maria sotto la croce è attestata esplicitamente nel Vangelo di Giovanni. 
L'evangelista ci dice che stavano presso la croce di Gesù sua madre, la sorella di sua madre, Maria 
di Cleofa e Maria di Magdala. Questa presenza di Maria non è passiva: ella sta in piedi, secondo il 
testo greco, suggerendo una postura di dignità e di forza nonostante lo strazio. Maria non fugge 
davanti alla sofferenza del figlio, non si lascia sopraffare dal dolore al punto da crollare, ma rimane 
lì, testimone fedele fino alla fine. 
Il pellegrinaggio di Maria verso il Calvario rappresenta il compimento del suo cammino di fede. 
Quando aveva detto sì all'angelo nell'Annunciazione, Maria non sapeva esattamente dove l'avrebbe 
condotta quel sì. Ora, ai piedi della croce, ella vede il prezzo di quell'adesione: suo figlio che muore 
in modo atroce, il Messia che sembra sconfitto, la promessa che appare infranta. Eppure Maria 
rimane fedele, continua a credere anche quando tutto sembra contraddire la promessa ricevuta. 
Questa fede di Maria sotto la croce è la fede matura, la fede che non ha bisogno di vedere per 
credere, che resiste anche nell'oscurità più profonda. 
Per i pellegrini che si recano ai santuari mariani, la contemplazione di Maria sotto la croce offre un 
modello di come vivere la propria sofferenza. Non si tratta di rassegnazione passiva o di 
masochismo spirituale, ma di una fedeltà che continua a sperare anche quando sembra non esserci 
più nulla da sperare. Maria insegna che la fede non è incompatibile con il dolore, che si può credere 
anche mentre si soffre, che la presenza di Dio non elimina la sofferenza ma la rende sopportabile, le 
dà un senso, la inserisce in un orizzonte di salvezza. 
Il teologo Hans Urs von Balthasar ha parlato del Sabato Santo come del momento culminante della 
compassione di Maria. Mentre Gesù è nel sepolcro, tra la morte e la risurrezione, Maria vive 
l'esperienza del vuoto assoluto, dell'assenza totale. Ella ha perso suo figlio, ha visto crollare le sue 
speranze, eppure continua ad attendere, a custodire la fede anche nel buio più fitto. Questo Sabato 
Santo di Maria è l'immagine della fede pura, della fede che non poggia su nessun sostegno visibile 
ma solo sulla promessa di Dio. È la fede che molti pellegrini cercano quando arrivano al santuario 
portando con sé l'esperienza del proprio Sabato Santo, del proprio buio, della propria attesa 
dolorosa. 
 
 



4. La spiritualità dell'affidamento: il sì di Maria come modello 
 
Al cuore della spiritualità mariana sta il fiat di Maria, il suo sì pronunciato nell'Annunciazione. 
Questo sì non è stato un momento isolato nella vita di Maria, ma ha costituito l'atteggiamento 
fondamentale che ha attraversato tutta la sua esistenza. La spiritualità dell'affidamento che 
scaturisce dal fiat mariano rappresenta una delle dimensioni più profonde e feconde della devozione 
ai santuari mariani. Quando un pellegrino si reca al santuario, in qualche modo viene a mettersi alla 
scuola di Maria per imparare a dire anche lui il proprio sì a Dio. 
 
Il fiat come atto di libertà e di abbandono 
Il sì di Maria nell'Annunciazione è stato un atto di suprema libertà. L'angelo non ha imposto la 
maternità divina a Maria, ma le ha proposto una chiamata che lei poteva accettare o rifiutare. Maria 
ha scelto liberamente di aderire al piano di Dio, dopo aver posto la sua domanda legittima su come 
questo potesse avvenire, essendo lei vergine. Questa libertà di Maria è fondamentale: Dio non forza 
mai la volontà umana, non impone i suoi disegni dall'esterno, ma rispetta la libertà della creatura e 
attende la sua risposta. 
Al tempo stesso, il fiat di Maria è un atto di totale abbandono. Dicendo sì alla chiamata dell'angelo, 
Maria consegna la sua vita a Dio, accetta di diventare strumento del suo piano di salvezza, rinuncia 
a progettare autonomamente il proprio futuro. Questo abbandono non è passività o rassegnazione, 
ma è un atto di fiducia radicale: Maria si fida di Dio più di quanto si fidi di se stessa, crede che la 
sua vita sarà più piena e più vera se vissuta secondo il progetto di Dio piuttosto che secondo i propri 
piani. 
Questa dialettica tra libertà e abbandono caratterizza l'autentica spiritualità cristiana. Non si tratta di 
una libertà intesa come autonomia assoluta, come capacità di autodeterminarsi senza riferimento ad 
altro, né si tratta di un abbandono inteso come rinuncia alla propria responsabilità e alla propria 
soggettività. La libertà matura è quella che sa consegnarsi liberamente, che sceglie di affidarsi, che 
riconosce che la vera realizzazione di sé passa attraverso il dono di sé. Maria rappresenta questa 
libertà matura, questa capacità di dire sì a Dio senza perdere se stessa ma anzi trovando la propria 
identità più profonda proprio in questo sì. 
 
L'affidamento come atteggiamento permanente 
Il sì di Maria non è stato pronunciato una sola volta nell'Annunciazione e poi dimenticato. Esso è 
stato rinnovato continuamente, in ogni momento della vita di Maria, specialmente nei momenti di 
prova e di oscurità. Quando il vecchio Simeone le profetizzò che una spada le avrebbe trafitto 
l'anima, Maria rinnovò il suo sì. Quando non trovò posto nell'alloggio di Betlemme e dovette 
partorire in una stalla, rinnovò il suo sì. Quando dovette fuggire in Egitto, quando non comprese il 
comportamento di Gesù dodicenne che rimase nel tempio, quando assistette alla morte di suo figlio 
sulla croce: in tutti questi momenti Maria ha continuato a dire sì, a confermare la sua adesione al 
progetto di Dio anche quando questo risultava oscuro e doloroso. 
L'affidamento, dunque, non è un atto puntuale ma un atteggiamento permanente, una disposizione 
di fondo che attraversa tutta l'esistenza. È la scelta di vivere in stato di apertura fiduciosa verso Dio, 
di accogliere ciò che la vita porta senza pretendere di controllare tutto, di mantenere viva la 
speranza anche quando le circostanze sembrano contraddirla. Questa spiritualità dell'affidamento si 
contrappone radicalmente all'atteggiamento contemporaneo dominante che esalta il controllo, la 
pianificazione, la capacità di determinare autonomamente ogni aspetto della propria vita. 
Il filosofo Jean-Yves Lacoste ha mostrato come l'essere umano contemporaneo viva spesso in una 
condizione di ipercontrollo, cercando di eliminare ogni forma di rischio, di incertezza, di 
dipendenza. Questa pretesa di controllo totale genera paradossalmente un'ansia crescente, perché la 
realtà continua a sfuggire nonostante tutti i tentativi di dominarla. L'affidamento mariano propone 
un'alternativa radicale a questa logica del controllo: insegna ad accettare la propria finitudine, a 



riconoscere la propria dipendenza costitutiva, a vivere nella fiducia piuttosto che nel tentativo di 
dominare l'esistenza. 
 
Imparare l'affidamento nel pellegrinaggio 
Il pellegrinaggio al santuario mariano può diventare una scuola concreta di affidamento. Quando ci 
si mette in cammino, si accetta di lasciare le proprie sicurezze abituali, di uscire dalla zona di 
comfort, di affidarsi a un percorso che non si controlla completamente. Il pellegrino non sa 
esattamente cosa incontrerà lungo la strada, quali fatiche dovrà affrontare, quali incontri farà. Deve 
affidarsi al cammino stesso, fidarsi che la meta sarà raggiunta anche se a volte la strada sembra 
troppo lunga o troppo difficile. 
Questa esperienza concreta di affidamento può diventare metafora e scuola per un atteggiamento 
più ampio da coltivare nella vita quotidiana. Il pellegrino impara che non sempre si può pianificare 
tutto, che bisogna saper improvvisare quando le cose non vanno come previsto, che spesso gli 
imprevisti si rivelano occasioni di grazia. Impara a dipendere dagli altri, ad accettare aiuto quando è 
in difficoltà, a riconoscere che non può farcela sempre da solo. Tutte queste esperienze concrete di 
affidamento durante il pellegrinaggio possono educare a un atteggiamento di maggiore apertura e 
fiducia anche nella vita ordinaria. 
Il santuario, quando finalmente viene raggiunto, rappresenta simbolicamente il compimento della 
fiducia. Il pellegrino che arriva al santuario sperimenta che la meta è stata raggiunta, che 
l'affidamento era giustificato, che la fatica aveva un senso. Questa esperienza di compimento può 
rafforzare la capacità di affidarsi anche nelle situazioni della vita dove la meta non è ancora visibile, 
dove il senso del cammino non è chiaro, dove la fiducia viene messa a dura prova. 
Tuttavia, è importante che questa pedagogia dell'affidamento non venga fraintesa in senso 
fatalistico o passivista. L'affidamento cristiano non significa rinunciare alla propria responsabilità, 
delegare a Dio ciò che spetta all'impegno umano, attendere passivamente che le cose si risolvano da 
sole. Al contrario, l'affidamento autentico libera le energie per l'azione, perché toglie l'ansia del 
risultato e permette di impegnarsi con maggiore libertà interiore. Maria non è stata passiva: ha 
collaborato attivamente al piano di Dio, ha preso iniziative, ha fatto scelte concrete. Ma ha fatto 
tutto questo in un atteggiamento di fondamentale affidamento, sapendo che il risultato ultimo non 
dipendeva solo da lei ma dalla grazia di Dio. 
 
5. Il corpo che prega: la dimensione fisica del pellegrinaggio 
 
Una delle caratteristiche più significative del pellegrinaggio mariano è la sua dimensione corporea. 
Non si prega solo con la mente o con il cuore, ma con tutto il corpo che si mette in movimento, che 
cammina, che suda, che si stanca, che avanza passo dopo passo verso la meta. Questa dimensione 
fisica del pellegrinaggio merita una riflessione teologica approfondita, perché essa ci ricorda una 
verità fondamentale spesso dimenticata: l'essere umano non è un'anima imprigionata in un corpo, 
ma è un'unità inscindibile di corpo e spirito, e la preghiera autentica coinvolge necessariamente 
entrambe queste dimensioni. 
 
Il corpo come luogo teologico 
La tradizione cristiana ha avuto un rapporto complesso e talvolta ambivalente con il corpo. Da un 
lato, la dottrina dell'incarnazione afferma che Dio stesso si è fatto carne, che il Verbo divino ha 
assunto un corpo umano, riscattando così la materialità e la corporeità dalla loro presunta 
degradazione. Dall'altro lato, certe correnti del pensiero cristiano, influenzate dal dualismo 
platonico, hanno talvolta svalutato il corpo, considerandolo come un ostacolo alla vita spirituale, 
come una zavorra da cui liberarsi. 
La teologia contemporanea ha riscoperto il valore positivo del corpo, riconoscendo in esso non un 
impedimento ma una via privilegiata per l'esperienza spirituale. Il corpo non è semplicemente lo 
strumento di cui l'anima si serve, ma è la modalità stessa attraverso cui l'essere umano è presente 



nel mondo, entra in relazione con gli altri, fa esperienza di Dio. Come ha sottolineato il filosofo 
Maurice Merleau-Ponty, noi siamo il nostro corpo, non semplicemente lo abbiamo. Il corpo è il 
soggetto dell'esperienza, non solo l'oggetto su cui l'esperienza si svolge. 
Questa rivalutazione teologica del corpo trova nel pellegrinaggio una delle sue espressioni più 
eloquenti. Camminare verso un santuario significa prendere sul serio la dimensione corporea della 
fede, riconoscere che la preghiera non è solo un'attività mentale ma coinvolge tutto l'essere. I passi 
che si compiono, il respiro che si fa più affannoso nelle salite, il sudore che bagna la fronte, i piedi 
che dolgono: tutto questo non è qualcosa di estraneo alla preghiera, ma è la preghiera stessa che 
prende forma corporea, che si incarna in gesti concreti e materiali. 
 
Il ritmo del passo come preghiera continua 
Uno degli aspetti più caratteristici del pellegrinaggio a piedi è il ritmo ripetitivo del passo. 
Camminare per ore, per giorni, crea una cadenza regolare che ha in sé qualcosa di meditativo, di 
quasi ipnotico. Questo ritmo del passo può diventare una forma di preghiera continua, simile alla 
ripetizione del nome di Gesù nella tradizione esicasta o alla recita del rosario nella devozione 
mariana. 
I Padri del deserto insegnavano l'importanza della preghiera continua, di quel pregare senza 
interruzione di cui parla san Paolo. Ma come è possibile pregare senza interruzione quando si deve 
lavorare, mangiare, dormire? La soluzione trovata dalla tradizione spirituale è stata quella di 
integrare la preghiera con i ritmi stessi della vita corporea. Il respiro può diventare preghiera quando 
si sincronizza con l'invocazione del nome di Gesù. Il lavoro manuale può diventare preghiera 
quando viene offerto come servizio. E il cammino può diventare preghiera quando ogni passo è 
vissuto come un'offerta, come un movimento verso Dio. 
Molti pellegrini testimoniano di aver sperimentato durante il cammino uno stato particolare di 
coscienza, difficile da descrivere a parole. Non si tratta di estasi mistiche o di visioni straordinarie, 
ma di una sorta di presenza attenta, di consapevolezza diffusa, in cui il movimento del corpo e il 
movimento del pensiero si fondono in un'unità armoniosa. In questi momenti, la distinzione tra 
preghiera esplicita e vita ordinaria si attenua: tutto diventa preghiera, il cammino stesso è preghiera, 
l'esistenza intera è offerta a Dio attraverso quei passi che si succedono uno dopo l'altro sulla strada. 
 
La fatica come offerta 
La dimensione corporea del pellegrinaggio comporta inevitabilmente la fatica fisica. Camminare 
per ore sotto il sole, salire pendii ripidi, sopportare il peso dello zaino sulle spalle: tutto questo 
richiede uno sforzo che può diventare, a volte, molto intenso. Ma proprio questa fatica può 
assumere un significato spirituale profondo quando viene offerta, quando diventa una forma 
concreta di preghiera sacrificale. 
La tradizione cristiana ha sempre riconosciuto un valore spirituale alla sofferenza volontariamente 
accettata e offerta. Non si tratta di un masochismo morboso o di una valorizzazione della sofferenza 
fine a se stessa, ma del riconoscimento che attraverso la partecipazione alla croce di Cristo ogni 
sofferenza può diventare redentrice, può contribuire alla salvezza propria e degli altri. San Paolo 
scriveva ai Colossesi che completava nella sua carne ciò che mancava ai patimenti di Cristo, a 
favore del suo corpo che è la Chiesa. La fatica del pellegrino, offerta con questa disposizione 
interiore, può partecipare a questa dinamica di redenzione. 
Questa teologia della sofferenza offerta va però compresa correttamente per evitare derive 
pericolose. Non si tratta di cercare la sofferenza per se stessa, di infliggersi inutili mortificazioni, di 
spregiare il corpo o di trascurarne le legittime esigenze. La fatica del pellegrinaggio non è un fine 
ma un mezzo, non è qualcosa da perseguire ma qualcosa da accettare quando si presenta, 
trasformandola attraverso l'offerta in un atto di amore. Il pellegrino saggio sa ascoltare il proprio 
corpo, sa riconoscere quando la fatica sta diventando eccessiva e mette a rischio la salute, sa dosare 
le forze per poter arrivare alla meta. 
 



Il corpo ferito e la guarigione 
Molti pellegrini che arrivano ai santuari mariani portano con sé un corpo ferito: malattie, disabilità, 
sofferenze fisiche di vario genere. La ricerca di guarigione fisica è stata storicamente uno dei motivi 
principali dei pellegrinaggi, e continua ad esserlo ancora oggi. Le cronache dei santuari sono piene 
di testimonianze di guarigioni miracolose, di grazie straordinarie ottenute attraverso l'intercessione 
della Madonna. 
La teologia cattolica riconosce la possibilità dei miracoli, compresi quelli di guarigione fisica, ma al 
tempo stesso invita a una certa prudenza nel valutare questi eventi. Non ogni miglioramento delle 
condizioni di salute è necessariamente un miracolo, e soprattutto non si deve ridurre la fede a un 
mezzo per ottenere guarigioni. Gesù stesso, nei Vangeli, mette in guardia contro una fede che cerca 
solo i segni straordinari e rimprovera coloro che lo seguono solo perché hanno mangiato dei pani e 
si sono saziati. 
Tuttavia, sarebbe sbagliato spiritualizzare eccessivamente il pellegrinaggio al punto da negare 
l'importanza della dimensione corporea e della ricerca legittima di guarigione fisica. Il Dio cristiano 
non è un Dio disincarnato che si interessa solo dell'anima e disprezza il corpo. L'incarnazione del 
Verbo mostra che Dio prende sul serio la materialità, la corporeità, la condizione fisica dell'essere 
umano. I Vangeli sono pieni di racconti di guarigioni operate da Gesù, e queste guarigioni non sono 
semplicemente allegorie di guarigioni spirituali ma sono eventi reali che manifestano la 
compassione di Dio per la sofferenza umana in tutte le sue forme. 
Il santuario mariano può diventare il luogo dove la persona portata da una sofferenza fisica 
sperimenta una forma di guarigione che non sempre corrisponde alla sparizione dei sintomi ma che 
è comunque reale e profonda. Può essere la guarigione dell'accettazione, quando si impara a 
convivere con la propria limitazione senza esserne schiacciati. Può essere la guarigione della 
riconciliazione con il proprio corpo ferito, quando si smette di vederlo come un nemico o come un 
tradimento e si impara ad amarlo nonostante la sua fragilità. Può essere la guarigione della 
speranza, quando si ritrova la fiducia che la vita ha ancora un senso anche con la malattia, che Dio 
non ci ha abbandonati anche se non ci ha tolto la sofferenza. 
 
6. Dalla periferia al centro: la teologia dei piccoli e degli umili 
 
Un aspetto fondamentale della spiritualità mariana, particolarmente evidente nei pellegrinaggi ai 
santuari, è la sua connessione privilegiata con i poveri, i piccoli, gli emarginati. Maria stessa, nel 
Magnificat, canta che Dio ha guardato l'umiltà della sua serva, ha rovesciato i potenti dai troni e ha 
innalzato gli umili, ha ricolmato di beni gli affamati e ha rimandato i ricchi a mani vuote. Questa 
opzione preferenziale per i piccoli attraversa tutta la tradizione mariana e trova nei santuari una 
delle sue espressioni più concrete. 
 
Maria, la serva del Signore 
Quando l'angelo le annuncia che diventerà madre del Messia, Maria si definisce come la serva del 
Signore. Questa autodefinizione non è casuale né puramente retorica: essa rivela qualcosa di 
essenziale sull'identità di Maria. Ella non appartiene alle classi elevate della società giudaica, non 
ha potere politico o influenza sociale, non possiede ricchezze o privilegi. È una giovane donna di un 
villaggio sperduto della Galilea, una regione periferica e disprezzata. Quando Filippo parla di Gesù 
a Natanaele, questi risponde scetticamente chiedendo se da Nazaret possa mai venire qualcosa di 
buono. 
Eppure è proprio questa ragazza povera, di condizione modesta, che Dio sceglie per realizzare il suo 
piano di salvezza. Il paradosso dell'incarnazione sta anche in questo: il Dio infinito e onnipotente si 
fa piccolo nel grembo di una donna umile, nasce in una stalla perché non c'era posto nell'alloggio, 
cresce in una famiglia di artigiani. Questa scelta di Dio rivela qualcosa di fondamentale sul suo 
modo di agire nella storia: egli non segue i criteri umani di grandezza e di potere, ma sceglie ciò che 
è piccolo e disprezzato per confondere i sapienti e i potenti. 



Il teologo Jon Sobrino ha sottolineato come la scelta di Maria da parte di Dio manifesti quella che 
egli chiama la parzialità di Dio per i poveri. Non si tratta di un favoritismo arbitrario o di una 
discriminazione al contrario, ma del riconoscimento che i poveri hanno un accesso privilegiato al 
mistero di Dio proprio a causa della loro condizione. I poveri, i piccoli, gli esclusi, conoscono la 
propria dipendenza, la propria fragilità, il proprio bisogno di salvezza. Non hanno l'illusione 
dell'autosufficienza che spesso acceca i ricchi e i potenti. Per questo sono più disponibili ad 
accogliere il dono di Dio, più capaci di riconoscere la propria necessità della grazia. 
 
I santuari come luoghi dei poveri 
Storicamente, i santuari mariani sono stati frequentati soprattutto dalle classi popolari, dai contadini, 
dagli artigiani, dai poveri. Mentre le cattedrali delle città erano spesso associate al potere 
ecclesiastico e civile, i santuari erano i luoghi dove la gente comune andava a portare le proprie 
pene, le proprie suppliche, le proprie richieste di aiuto. Ancora oggi, in molti santuari, specialmente 
quelli più legati alla pietà popolare, si respira questa atmosfera di semplicità, di umiltà, di povertà 
spirituale nel senso evangelico del termine. 
Gli ex voto che ricoprono le pareti di molti santuari sono la testimonianza eloquente di questa 
presenza dei poveri. Spesso si tratta di oggetti semplici, rozzi, privi di valore artistico ma carichi di 
significato esistenziale: stampelle lasciate da chi è stato guarito, fotografie di persone amate, 
tavolette dipinte con scene di pericolo scampato, cuori d'argento offerti in segno di gratitudine. 
Questi oggetti raccontano storie di sofferenza quotidiana, di malattie, di incidenti, di difficoltà 
economiche. Sono la voce di chi non ha altri luoghi dove far sentire il proprio grido, di chi non ha 
accesso ai servizi sanitari più sofisticati o alle cure più costose, e viene al santuario a cercare quello 
che il mondo non può dargli. 
La teologia della liberazione ha riscoperto questa dimensione popolare e liberatrice della devozione 
mariana. Leonardo Boff, nel suo libro Il volto materno di Dio, mostra come Maria sia stata 
storicamente una figura di riferimento per i poveri dell'America Latina, una madre che comprende 
le loro sofferenze perché lei stessa le ha vissute, una difensora dei deboli contro i soprusi dei 
potenti. Le apparizioni mariane, secondo questa lettura, avvengono spesso in luoghi periferici, a 
persone semplici e povere, come a voler ribadire che Dio continua a scegliere ciò che è piccolo per 
manifestare la sua gloria. 
 
Il rischio della strumentalizzazione 
Tuttavia, è necessario essere consapevoli anche dei rischi che accompagnano questa dimensione 
popolare della devozione mariana. Uno di questi rischi è quello della strumentalizzazione politica o 
ideologica. La figura di Maria può essere utilizzata per legittimare lo status quo, per indurre i poveri 
alla rassegnazione, per predicare una pazienza passiva di fronte all'ingiustizia. Quando la devozione 
mariana si trasforma in oppio del popolo, in una forma di consolazione che distoglie dalla lotta per 
la giustizia, essa tradisce il messaggio rivoluzionario del Magnificat. 
Il Magnificat di Maria è un testo profondamente sovversivo. Esso annuncia un rovesciamento 
radicale dell'ordine sociale: i potenti saranno rovesciati, i ricchi rimandati a mani vuote, mentre gli 
umili saranno innalzati e gli affamati ricolmati di beni. Questo non è un programma politico da 
realizzare con la violenza rivoluzionaria, ma è l'annuncio di un'opera che Dio stesso sta compiendo 
nella storia. Tuttavia, questo annuncio non può lasciare indifferenti i credenti: essi sono chiamati a 
collaborare con questa opera di Dio, a schierarsi dalla parte dei poveri, a lavorare per la giustizia e 
per un mondo più equo. 
I santuari mariani, in questa prospettiva, non dovrebbero essere luoghi di evasione dalla realtà 
sociale, ma spazi dove si rinnova la coscienza della chiamata alla giustizia. Quando i poveri vanno 
al santuario, non dovrebbero trovare solo consolazione spirituale, ma anche una comunità che li 
accoglie con dignità, che riconosce i loro diritti, che si fa carico delle loro necessità concrete. Le 
opere di carità che molti santuari gestiscono vanno in questa direzione, ma è importante che non si 



tratti solo di assistenzialismo paternalistico ma di un autentico riconoscimento della dignità dei 
poveri e del loro diritto a una vita degna. 
 
L'opzione preferenziale di Dio: una sfida per la pastorale 
L'opzione preferenziale di Dio per i poveri, manifestata nella scelta di Maria e nel suo Magnificat, 
rappresenta una sfida continua per la pastorale dei santuari mariani. Come possono questi luoghi 
rimanere fedeli alla loro vocazione di essere spazi privilegiati per i piccoli e gli umili? Come evitare 
che diventino attrazioni turistiche che perdono il loro carattere popolare? Come mantenere vivo il 
messaggio profetico di Maria senza cadere in forme di populismo religioso o di strumentalizzazione 
ideologica? 
Una prima indicazione viene dalla necessità di mantenere l'accessibilità dei santuari. Essi non 
dovrebbero diventare luoghi elitari, riservati a chi può permettersi costose organizzazioni di 
pellegrinaggi. Dovrebbero rimanere aperti a tutti, specialmente ai più poveri, offrendo quando 
possibile forme di accoglienza gratuita o a basso costo. Molti santuari hanno mantenuto questa 
tradizione di ospitalità gratuita, riconoscendo in ogni pellegrino che bussa alla porta il volto stesso 
di Cristo. 
Una seconda indicazione riguarda il linguaggio e le forme liturgiche. La pastorale dei santuari 
dovrebbe privilegiare forme semplici, comprensibili, che parlino al cuore della gente semplice senza 
per questo cadere nel sentimentalismo o nella banalizzazione. C'è una bellezza nella semplicità che 
non ha bisogno di grandi apparati o di sofisticazioni teologiche. Il rosario, i canti popolari mariani, 
le processioni con le candele: queste forme tradizionali della pietà popolare hanno una loro 
saggezza che non va disprezzata. 
Infine, la pastorale dei santuari dovrebbe essere attenta a non separare la dimensione spirituale da 
quella sociale. L'accoglienza dei pellegrini dovrebbe essere anche occasione per ascoltare le loro 
necessità concrete, per offrire quando possibile un aiuto materiale, per creare reti di solidarietà. Il 
santuario non dovrebbe essere solo il luogo dove si prega la Madonna, ma anche il luogo dove si 
sperimenta concretamente la carità cristiana, dove i poveri trovano non solo consolazione spirituale 
ma anche sostegno concreto per le loro difficoltà quotidiane. 
 
Conclusione: il pellegrinaggio come anticipazione della patria celeste 
 
Giunti al termine di questo lungo percorso di riflessione teologica sul pellegrinaggio mariano, 
possiamo ora tentare di raccogliere i diversi fili che abbiamo seguito e di offrire una sintesi 
conclusiva. Il pellegrinaggio ai santuari mariani si è rivelato essere molto più di una pratica 
devozionale tra le tante: esso è una categoria teologica fondamentale che illumina la struttura stessa 
dell'esistenza cristiana. 
Abbiamo visto come il pellegrinaggio affondi le sue radici nella Sacra Scrittura, riprendendo la 
grande tradizione biblica del popolo di Dio in cammino. Da Abramo che parte verso una terra 
sconosciuta, al popolo ebraico che attraversa il deserto, fino a Gesù che sale a Gerusalemme per 
compiere la sua Pasqua: tutta la storia della salvezza è una storia di cammino, di movimento, di 
tensione verso una promessa che si compie pienamente solo nell'eschaton. 
Questa dimensione pellegrinante dell'esistenza cristiana non è un aspetto accidentale o secondario, 
ma appartiene alla struttura fondamentale della fede. Il cristiano è essenzialmente un viandante, uno 
straniero e pellegrino su questa terra, come dice la Lettera agli Ebrei. La sua vera patria è altrove, 
nel Regno di Dio che è già presente ma non ancora pienamente realizzato. Questa tensione 
escatologica tra il già e il non ancora si manifesta concretamente nel gesto del pellegrinaggio: 
camminare verso un santuario significa rendere visibile, attraverso il proprio corpo in movimento, 
questa tensione verso la patria celeste. 
Maria, in questa prospettiva, appare come la compagna di viaggio per eccellenza, colei che ha 
vissuto la propria esistenza come un pellegrinaggio di fede. Dalla Visitazione alla fuga in Egitto, dal 
cammino verso il Calvario all'attesa nel Cenacolo, Maria ha percorso tutta la strada che conduce dal 



sì dell'Annunciazione alla gloria della Risurrezione. Lei ci precede su questo cammino, ci indica la 
strada, ci incoraggia quando la fatica si fa pesante, ci sostiene quando il buio della fede sembra 
inghiottire ogni certezza. 
La spiritualità dell'affidamento che impariamo da Maria è particolarmente preziosa in un'epoca 
come la nostra, caratterizzata dall'illusione del controllo totale e dall'ansia di dover programmare 
ogni aspetto dell'esistenza. Maria ci insegna che la vita è più grande dei nostri progetti, che il 
mistero di Dio eccede le nostre categorie, che l'autentica libertà si realizza non nel dominio ma 
nell'affidamento. Il suo fiat continua a risuonare attraverso i secoli come invito a lasciare che Dio 
sia Dio, a fare spazio alla sua azione nella nostra vita, a fidarsi anche quando la strada si fa oscura. 
La dimensione corporea del pellegrinaggio ci ricorda che la fede cristiana non è un'ideologia 
disincarnata ma coinvolge tutto l'essere umano, corpo e spirito insieme. Camminare è pregare con i 
piedi, offrire la propria fatica come sacrificio vivente, dare forma corporea a quella tensione 
spirituale che ci spinge verso Dio. In una cultura che tende a virtualizzare l'esperienza, a ridurre 
tutto a immagini e a connessioni digitali, il pellegrinaggio rivendica l'importanza della concretezza, 
della materialità, del sudore e della polvere che si deposita sulle scarpe del viandante. 
Infine, la teologia dei piccoli e degli umili ci ricorda che i santuari mariani sono chiamati ad essere 
luoghi privilegiati per coloro che non hanno voce, per i poveri che il mondo ignora, per i sofferenti 
che cercano consolazione. Maria, la serva del Signore, rimane la madre dei poveri, colei che ascolta 
il grido degli umili e intercede presso suo figlio per le loro necessità. I santuari che portano il suo 
nome sono chiamati a essere fedeli a questa opzione preferenziale per i piccoli, a non tradire mai il 
messaggio sovversivo del Magnificat. 
Ma il pellegrinaggio, con tutte le sue valenze teologiche e spirituali, rimane sempre un'anticipazione 
imperfetta, un segno che rimanda a una realtà più grande. Il santuario che si raggiunge al termine 
del cammino non è la meta definitiva, ma è solo una tappa. La vera meta verso cui tendiamo è la 
Gerusalemme celeste, la patria definitiva dove Dio asciugherà ogni lacrima e non ci sarà più lutto 
né lamento né affanno. Il pellegrinaggio terreno è figura e anticipazione di quel pellegrinaggio 
escatologico che ci condurrà, alla fine dei tempi, alla visione faccia a faccia di Dio. 
Per questo il pellegrino cristiano non si accontenta mai completamente di nessuna meta raggiunta. 
Ogni santuario visitato apre a un desiderio più grande, ogni grazia ricevuta suscita una sete più 
profonda. Come Gregorio di Nissa insegnava, l'anima che cerca Dio scopre che ogni incontro con 
lui apre a un'ulteriore ricerca, ogni tappa raggiunta rivela un orizzonte ancora più vasto. Questa 
dinamica dell'epectasi, della tensione perpetua verso l'oltre, caratterizza il vero pellegrino, che sa di 
essere sempre in cammino, sempre proteso verso una pienezza che in questa vita possiamo solo 
pregustare ma non possedere definitivamente. 
I santuari mariani, in questa prospettiva escatologica, sono come finestre aperte sul cielo, luoghi 
dove il velo che separa il tempo dall'eternità si fa più sottile, dove è possibile intuire, seppure 
confusamente, qualcosa della bellezza che ci attende. Quando un pellegrino entra nel santuario e si 
ferma in silenzio davanti all'immagine della Madonna, può sperimentare per un istante quella pace 
che il mondo non può dare, quella gioia che non dipende dalle circostanze esterne, quella speranza 
che non delude perché fondata non su promesse umane ma sulla fedeltà di Dio. 
Concludiamo questo capitolo con un'immagine tratta dalla tradizione dei Padri del deserto. Essi 
raccontavano di un monaco che chiese al suo padre spirituale: dove devo andare per trovare Dio? Il 
padre rispose: non devi andare da nessuna parte, perché Dio è già qui. Ma aggiunse subito: tuttavia, 
mettiti in cammino, perché è camminando che imparerai a riconoscere la sua presenza. Questo 
paradosso esprime mirabilmente il senso del pellegrinaggio mariano: non andiamo al santuario 
perché Dio sia lontano e dobbiamo cercarlo altrove. Andiamo al santuario perché il camminare 
stesso, il mettersi in movimento, apre gli occhi del cuore a riconoscere quella presenza di Dio che 
già ci abita ma che spesso non sappiamo vedere. Maria, che ci precede e ci accompagna su questo 
cammino, è la stella del mattino che annuncia l'aurora, è il segno della speranza che non delude, è la 
madre che ci guida verso la casa del Padre dove, alla fine del pellegrinaggio, ci attende l'abbraccio 
eterno dell'Amore. 



 
 
Capitolo 12 
IL SENSO DEL SACRO E LA SPERANZA 
Conclusione del percorso 
 
È sera. Un uomo esce dal santuario dopo aver trascorso alcune ore in preghiera. Sulla soglia si volta 
a guardare l'edificio che sta per lasciare: le sue pietre antiche, la facciata illuminata dalle ultime luci 
del tramonto, la statua della Madonna che sembra vegliare dall'alto. Qualcosa è cambiato in lui 
durante quella sosta, anche se fatica a trovare le parole per dirlo. Non ha avuto visioni straordinarie, 
non ha sentito voci celesti, non ha sperimentato emozioni travolgenti. Eppure qualcosa si è mosso 
nel profondo, una porta si è aperta, una luce sottile ha attraversato il buio delle sue domande. 
Mentre si allontana lungo il sentiero che riconduce alla strada, porta con sé questa esperienza 
impalpabile ma reale, questo incontro con qualcosa che lo trascende e al tempo stesso lo abita. 
Questo uomo che esce dal santuario potrebbe essere chiunque di noi. La sua esperienza condensa 
quella di milioni di pellegrini che nel corso dei secoli hanno varcato la soglia di un santuario 
mariano cercando qualcosa che il mondo non può dare. Alcuni hanno trovato ciò che cercavano, 
altri sono tornati a casa con le stesse domande di prima, ma forse con una nuova capacità di abitarle. 
Alcuni hanno sperimentato guarigioni fisiche, altri hanno trovato una guarigione più profonda, 
quella del cuore. Alcuni hanno pianto, altri hanno cantato, altri ancora sono rimasti in silenzio 
davanti al mistero che li avvolgeva. 
Giunti alla conclusione di questo lungo viaggio attraverso i santuari mariani del mondo, è tempo di 
raccogliere i fili del discorso e di tentare una sintesi che guardi al futuro. Che senso hanno questi 
luoghi nell'epoca contemporanea? Quale parola possono ancora dire a un'umanità che sembra aver 
perso il linguaggio del sacro? Quale speranza possono offrire in un tempo segnato da ansie, 
incertezze, frammentazioni? Queste domande non ammettono risposte semplici o definitive, ma 
meritano di essere affrontate con onestà intellettuale e con quella passione educativa che ha guidato 
l'intero nostro percorso. 
 
1. Il permanere del sacro: resistenza di un'esperienza fondamentale 
 
Viviamo in un'epoca che molti sociologi hanno definito come l'epoca della secolarizzazione. Le 
grandi narrazioni religiose sembrano aver perso la loro capacità di orientare le vite individuali e 
collettive. Le chiese si svuotano, la pratica religiosa declina, le nuove generazioni crescono spesso 
senza alcun riferimento alla tradizione cristiana. Di fronte a questo quadro, verrebbe da chiedersi se 
i santuari mariani non siano semplicemente residui di un passato destinato a scomparire, vestigia di 
una religiosità popolare che non ha più nulla da dire all'uomo contemporaneo. 
Eppure, la realtà si rivela più complessa di quanto le teorie della secolarizzazione avessero previsto. 
I santuari mariani continuano ad essere frequentati, i pellegrinaggi non sono scomparsi ma in alcuni 
casi hanno conosciuto una nuova fioritura, la ricerca del sacro persiste sotto forme diverse e a volte 
inedite. Il fenomeno del pellegrinaggio verso Santiago de Compostela, ad esempio, ha visto negli 
ultimi decenni una crescita straordinaria, coinvolgendo non solo credenti praticanti ma anche 
persone in ricerca, agnostici, perfino atei che cercano in quel cammino qualcosa che va oltre il 
turismo culturale. 
 
La nostalgia del sacro nell'epoca del disincanto 
Il filosofo Charles Taylor, nel suo monumentale studio sull'età secolare, ha mostrato come la 
modernità non abbia eliminato il religioso ma lo abbia trasformato. Viviamo in quello che egli 
chiama un universo immanente, chiuso alla trascendenza, dove la dimensione orizzontale 
dell'esistenza sembra essere l'unica realtà riconosciuta. Eppure, proprio all'interno di questo 



universo immanente persiste quella che Taylor chiama una nostalgia del sacro, un'inquietudine che 
nessuna conquista tecnologica o materiale riesce a placare. 
I santuari mariani testimoniano questa nostalgia. Essi sono luoghi dove l'universo immanente si 
apre, dove il cielo sembra toccare la terra, dove è ancora possibile sperimentare quella dimensione 
verticale dell'esistenza che la modernità ha tentato di rimuovere. Non si tratta di una fuga nostalgica 
verso un passato idealizzato, ma del riconoscimento che l'essere umano non può ridursi alla sola 
dimensione orizzontale, che la sua dignità e la sua vocazione implicano una trascendenza 
costitutiva. 
Il teologo Rudolf Otto, nel suo classico studio sul sacro, lo ha descritto come mysterium tremendum 
et fascinans, un mistero che insieme attrae e spaventa, che suscita tremore e fascino. Questa 
esperienza del sacro non può essere ridotta a categorie puramente razionali, non può essere spiegata 
completamente attraverso l'analisi sociologica o psicologica. Essa rimanda a una dimensione 
dell'umano che eccede il misurabile e il controllabile, che sfugge alla presa del potere tecnico. 
I santuari mariani custodiscono questa esperienza del sacro. Quando qualcuno entra in un santuario, 
può sperimentare quel senso di mistero che Otto descrive: la consapevolezza di trovarsi di fronte a 
qualcosa di infinitamente più grande, la percezione di una presenza che insieme accoglie e 
trascende, l'intuizione di una dimensione dell'essere che supera ogni categoria conosciuta. Questa 
esperienza non è garantita automaticamente dal solo fatto di varcare la soglia di un edificio sacro, 
ma il luogo predispone, crea le condizioni, offre un linguaggio simbolico attraverso cui il mistero 
può manifestarsi. 
 
Il sacro come protesta contro la riduzione dell'umano 
In un mondo dove tutto sembra poter essere misurato, quantificato, ridotto a dati e statistiche, 
l'esperienza del sacro rappresenta una forma di resistenza, una protesta contro la riduzione 
dell'essere umano a pura funzionalità. Il filosofo Byung-Chul Han ha parlato della società 
contemporanea come di una società della prestazione, dove ogni individuo è costantemente 
chiamato a produrre, a ottimizzare se stesso, a migliorare le proprie performance. In questa logica, 
non c'è spazio per la gratuità, per il tempo perso, per l'esperienza che non serve a nulla se non a 
esistere. 
Il pellegrinaggio a un santuario mariano si oppone radicalmente a questa logica della prestazione. Il 
tempo speso nel cammino, le ore trascorse in preghiera, la sosta contemplativa davanti a 
un'immagine sacra: tutto questo non produce nulla di misurabile, non incrementa il prodotto interno 
lordo, non migliora le statistiche di produttività. Eppure è tempo autenticamente umano, tempo 
vissuto nella sua qualità più che nella sua quantità, tempo che restituisce alla persona la sua dignità 
di soggetto e non di mero oggetto funzionale. 
Il sacro, in questo senso, è profondamente sovversivo. Esso afferma che esiste una dimensione 
dell'umano irriducibile al calcolo economico, che ci sono valori che non hanno prezzo, che la vita 
ha un senso che trascende la mera sopravvivenza biologica o il successo sociale. I santuari mariani, 
continuando a esistere e a essere frequentati nonostante la loro apparente inutilità dal punto di vista 
della logica dominante, testimoniano questa alterità del sacro, questa sua capacità di aprire spazi di 
gratuità e di senso in un mondo ossessionato dall'efficienza. 
 
La sete di trascendenza delle nuove generazioni 
Contrariamente a ciò che spesso si pensa, le nuove generazioni non sono impermeabili alla 
dimensione del sacro. Molti giovani, pur non identificandosi con le forme tradizionali della 
religiosità istituzionale, manifestano una profonda sete di trascendenza, una ricerca di senso che non 
trova risposta nelle proposte materialistiche o consumistiche dominanti. Questa ricerca si esprime 
attraverso vie diverse e a volte sorprendenti: l'interesse per le spiritualità orientali, la pratica della 
meditazione, il ritorno a forme di vita comunitaria, la ricerca di esperienze intense e autentiche. 
I santuari mariani possono parlare anche a questa sete di trascendenza giovanile, a condizione di 
non tradire la loro vocazione autentica. I giovani cercano autenticità, non folklore; cercano 



profondità, non superficialità emotiva; cercano luoghi dove sia ancora possibile fare silenzio, dove 
la contemplazione non sia considerata una perdita di tempo, dove il mistero possa essere accolto 
senza essere immediatamente spiegato o neutralizzato. Quando un santuario riesce a offrire tutto 
questo, quando diventa veramente uno spazio di alterità rispetto alla frenesia del mondo, allora può 
diventare anche per i giovani un luogo significativo, un riferimento nel loro cammino di ricerca. 
Non si tratta di modernizzare a tutti i costi, di introdurre linguaggi giovanili forzati o di trasformare 
i santuari in luoghi di intrattenimento. Si tratta piuttosto di rimanere fedeli alla vocazione più 
profonda di questi spazi: essere luoghi di incontro con il mistero, porte aperte sulla trascendenza, 
spazi dove l'essere umano può fare esperienza della propria irriducibilità a pura immanenza. Questa 
fedeltà alla dimensione del sacro è ciò che rende i santuari interessanti e rilevanti anche per le 
nuove generazioni, che hanno bisogno non di una religiosità annacquata o alla moda, ma di luoghi 
dove sia ancora possibile incontrare l'Assoluto. 
 
2. La devozione mariana: custode della dimensione affettiva e relazionale della fede 
 
Una delle caratteristiche più preziose della devozione mariana, particolarmente evidente nei 
santuari, è la sua capacità di mantenere viva la dimensione affettiva e relazionale della fede. In 
un'epoca in cui anche la religione rischia di essere ridotta a pura dottrina, a sistema di norme morali, 
a ideologia politica, la figura della Madonna continua a parlare al cuore prima che alla testa, a 
toccare la dimensione emotiva prima che quella razionale, a proporsi come presenza materna prima 
che come concetto teologico. 
 
Il volto materno di Dio 
La teologia cristiana ha sempre affermato che Dio è oltre ogni distinzione di genere, che non è né 
maschio né femmina. Eppure, il linguaggio biblico e teologico ha utilizzato prevalentemente 
immagini paterne per parlare di Dio: Dio come Padre, come Signore, come Re. Queste immagini 
sono legittime e rivelano aspetti importanti del mistero divino, ma non lo esauriscono. La figura di 
Maria, nella pietà popolare, ha permesso di integrare anche la dimensione materna di Dio, quella 
che la Scrittura stessa non ignora quando parla di Dio come di una madre che consola i suoi figli o 
di una chioccia che raccoglie i pulcini sotto le ali. 
Leonardo Boff, nel suo libro Il volto materno di Dio, ha mostrato come Maria rappresenti nella fede 
cristiana quella dimensione della tenerezza divina, dell'accoglienza incondizionata, della 
compassione che non giudica. Quando un credente si rivolge alla Madonna, può sperimentare un 
tipo di relazione diverso da quello che vive nella preghiera rivolta a Dio Padre o a Cristo. Con 
Maria si può avere una confidenza particolare, si possono dire cose che altrimenti si tacerebbero, si 
può piangere senza vergogna, si può essere fragili senza sentirsi giudicati. 
Questa dimensione materna della devozione mariana non è infantilismo religioso, come talvolta è 
stata liquidata da una certa critica razionalistica. È piuttosto il riconoscimento che l'essere umano ha 
bisogno, per tutta la vita, di quella funzione materna che la psicologia del profondo ha riconosciuto 
come fondamentale per lo sviluppo della personalità. La madre è colei che accoglie, che consola, 
che offre un rifugio sicuro quando il mondo si fa ostile. La devozione mariana permette di 
sperimentare questa dimensione materna anche nella relazione con Dio, senza per questo negare o 
svalutare la dimensione paterna. 
 
La fede come relazione, non solo come adesione dottrinale 
La devozione mariana ricorda che la fede cristiana non è primariamente adesione a un sistema 
dottrinale, ma è innanzitutto una relazione personale con Dio. Questa verità rischia di essere 
oscurata quando la religione viene ridotta a moralismo, a ideologia, a cultura. La figura della 
Madonna, nella sua concretezza umana e nella sua vicinanza affettiva, riporta la fede alla sua 
dimensione relazionale fondamentale: credere non è solo credere che Dio esiste o credere che certe 



affermazioni dogmatiche sono vere, ma è credere in qualcuno, affidarsi a una persona, entrare in 
una relazione di amore. 
Il filosofo Martin Buber ha distinto tra due modalità fondamentali di relazione: la relazione Io-Tu e 
la relazione Io-Esso. Nella relazione Io-Tu, l'altro è riconosciuto come soggetto, come persona con 
cui entrare in dialogo. Nella relazione Io-Esso, l'altro è ridotto a oggetto, a cosa da utilizzare o da 
studiare. La fede autentica è sempre relazione Io-Tu: è l'apertura al Tu divino che ci interpella, che 
ci chiama per nome, che entra in dialogo con noi. La devozione mariana favorisce questa modalità 
relazionale della fede, perché Maria è percepita non come un concetto astratto ma come una 
presenza personale, come qualcuno con cui è possibile parlare, a cui è possibile rivolgersi nella 
semplicità del cuore. 
Nei santuari mariani, questa dimensione relazionale della fede trova uno spazio privilegiato di 
espressione. I pellegrini parlano alla Madonna come si parla a una madre: le raccontano le loro 
pene, le confidano i loro segreti, le chiedono aiuto per le necessità concrete della vita. Questo 
linguaggio semplice e diretto può sembrare ingenuo a chi è abituato a forme più intellettuali di 
preghiera, ma in realtà esprime una profonda verità teologica: Dio non è lontano, non è 
inaccessibile, ma è vicino, è interessato alla nostra vita concreta, vuole entrare in relazione con noi 
così come siamo. 
 
L'educazione del cuore: una dimensione trascurata 
La cultura contemporanea ha privilegiato enormemente l'educazione della ragione a scapito 
dell'educazione del cuore. I sistemi educativi si concentrano sullo sviluppo delle capacità cognitive, 
del pensiero critico, delle competenze tecniche. Tutto questo è importante e necessario, ma non è 
sufficiente per la formazione integrale della persona. Il cuore, inteso non come pura emotività ma 
come centro della persona dove si radica la capacità di amare, di desiderare, di dare senso 
all'esistenza, rischia di rimanere incolto, abbandonato a se stesso, in balia di pulsioni incontrollate o 
di manipolazioni mediatiche. 
La devozione mariana, vissuta autenticamente, può contribuire a questa educazione del cuore che la 
nostra epoca tanto necessita. Maria educa i sentimenti, purifica gli affetti, orienta i desideri. Ella 
insegna ad amare non con un amore possessivo o egocentrico, ma con un amore oblativo, capace di 
dono e di sacrificio. Insegna a desiderare non secondo la logica del consumo ma secondo la logica 
del dono. Insegna a soffrire non con rancore o disperazione, ma con quella pazienza fiduciosa di chi 
sa che la sofferenza non è l'ultima parola. 
Questa educazione del cuore attraverso la devozione mariana non avviene primariamente attraverso 
discorsi o istruzioni, ma attraverso l'identificazione con una figura che incarna certi valori, che 
testimonia un certo modo di vivere. Come i bambini imparano guardando i genitori più che 
ascoltando i loro discorsi, così i devoti di Maria imparano guardando a lei, contemplando la sua 
vita, meditando i suoi atteggiamenti. Questo apprendimento per identificazione è una modalità 
educativa fondamentale che la pedagogia contemporanea ha riscoperto, riconoscendone l'efficacia 
soprattutto nella formazione della dimensione affettiva e relazionale della persona. 
 
3. I rischi da vigilare: verso una devozione matura 
 
L'onestà intellettuale ci obbliga a riconoscere che la devozione mariana, come ogni realtà umana, 
non è esente da rischi e da possibili degenerazioni. Nel corso di questo lavoro abbiamo già 
segnalato alcuni di questi rischi: il sentimentalismo, la superstizione, l'evasione dalla realtà. È 
importante, in questa conclusione, richiamare ancora una volta questi pericoli non per svalutare la 
devozione mariana, ma per aiutare a purificarla, per orientarla verso forme più mature e autentiche. 
 
Sentimentalismo: quando l'emozione diventa fine a se stessa 
Il primo rischio che abbiamo identificato è quello del sentimentalismo. Per sentimentalismo 
intendiamo una religiosità che si nutre esclusivamente di emozioni, che cerca la commozione fine a 



se stessa, che confonde l'intensità del sentimento con la profondità della fede. Questo tipo di 
religiosità rimane in superficie, non trasforma realmente la vita della persona, non la impegna in 
scelte concrete. È una religiosità che si consuma nel momento stesso in cui viene vissuta, come un 
fuoco di paglia che divampa e subito si spegne. 
Il sentimentalismo è particolarmente insidioso perché sembra innocuo, anzi positivo. Chi si 
commuove davanti alla statua della Madonna, chi piange durante una processione, chi prova brividi 
durante un canto religioso, sembra vivere un'esperienza autentica di fede. E in effetti può esserlo, a 
condizione che l'emozione non rimanga fine a se stessa ma diventi porta d'accesso a una 
conversione più profonda. Il problema sorge quando si cerca l'emozione per l'emozione, quando si 
valuta la qualità dell'esperienza religiosa in base all'intensità del sentimento provato, quando si 
diventa dipendenti da queste scariche emotive senza che esse producano alcun cambiamento 
duraturo nell'esistenza. 
Per evitare questo rischio, è necessario educare a una devozione mariana che integri l'emozione con 
la riflessione, il sentimento con la volontà, l'esperienza con l'impegno concreto. Le emozioni hanno 
un loro posto legittimo nella vita di fede, ma non possono esserne l'unica componente. Una fede 
matura sa accogliere le emozioni quando vengono, ma sa anche vivere nella loro assenza, sa 
continuare a credere anche quando non si prova più nulla, sa rimanere fedele anche nel deserto 
affettivo. 
 
Superstizione: la fede ridotta a magia 
Un secondo rischio, ancora più grave, è quello della superstizione. La superstizione consiste nel 
credere che certi gesti o pratiche abbiano un'efficacia automatica, quasi magica, nel produrre 
determinati effetti. Nella devozione mariana, questo rischio si manifesta quando si pensa che basti 
recitare una certa preghiera per un certo numero di volte, accendere un certo numero di candele, 
toccare una statua miracolosa, per ottenere infallibilmente la grazia desiderata. 
Questa mentalità magica tradisce radicalmente la natura della fede cristiana. Dio non è un 
distributore automatico di grazie che risponde meccanicamente a determinate formule o gesti. La 
preghiera non è un mezzo per manipolare Dio, per piegarlo ai nostri desideri, per costringerlo a 
intervenire secondo i nostri progetti. La preghiera è piuttosto l'apertura a Dio, la disponibilità ad 
accogliere la sua volontà anche quando essa non coincide con i nostri desideri, la fiducia che egli sa 
meglio di noi ciò che è bene per la nostra vita. 
La lotta contro la superstizione non può essere condotta semplicemente attraverso l'istruzione 
dottrinale o attraverso il rifiuto delle pratiche devozionali popolari. Essa richiede un lavoro paziente 
di educazione della fede, che aiuti le persone a comprendere la vera natura della preghiera e del 
rapporto con Dio. Questo lavoro educativo deve essere fatto con rispetto per la pietà popolare, senza 
giudicare dall'alto o disprezzare forme di devozione che possono sembrare ingenue ma che spesso 
esprimono una fede sincera, anche se non pienamente illuminata. 
 
Evasione: la religione come fuga dalla responsabilità 
Un terzo rischio è quello dell'evasione, quando la devozione mariana diventa un modo per sfuggire 
alle responsabilità concrete della vita, per cercare rifugio in un mondo di consolazioni spirituali che 
distoglie dall'impegno nel mondo reale. Questo rischio è particolarmente presente quando la 
religiosità si trasforma in oppio del popolo, come denunciava Marx: un mezzo per sopportare 
passivamente l'ingiustizia presente confidando in una compensazione futura nell'aldilà. 
La vera devozione mariana non aliena dalla realtà ma vi immerge più profondamente, con uno 
sguardo nuovo illuminato dalla fede. Maria stessa, come abbiamo visto, non è stata una figura 
evasiva: ha vissuto pienamente la sua condizione storica, ha affrontato le difficoltà concrete 
dell'esistenza, ha preso posizione attraverso il Magnificat a favore degli umili e contro i potenti. 
Una devozione mariana autentica deve portare i suoi frutti nella vita concreta: nella famiglia, nel 
lavoro, nell'impegno sociale, nella lotta per la giustizia. 



I santuari mariani non dovrebbero essere luoghi di fuga dal mondo, ma luoghi dove si attinge la 
forza per tornare nel mondo con rinnovata speranza e determinazione. Dovrebbero essere come gli 
eremi dove i monaci si ritiravano non per sfuggire alla storia ma per vedere più chiaramente quale 
fosse la volontà di Dio per la propria epoca, per discernere i segni dei tempi, per prepararsi a un 
servizio più autentico ed efficace. 
 
4. Le possibilità da coltivare: verso un incontro trasformante 
 
Accanto ai rischi da evitare, è importante riconoscere le immense possibilità che i santuari mariani 
offrono quando vengono vissuti autenticamente. Queste possibilità riguardano tre dimensioni 
fondamentali: l'incontro autentico con il mistero, la conversione del cuore, la trasformazione 
dell'esistenza. Esploriamo brevemente ciascuna di queste dimensioni. 
 
L'incontro autentico con il mistero 
La prima e più fondamentale possibilità offerta dai santuari mariani è quella di un incontro 
autentico con il mistero di Dio. In un'epoca caratterizzata dal rumore incessante, dalla 
moltiplicazione delle informazioni, dalla frammentazione dell'attenzione, diventa sempre più 
difficile fare l'esperienza del mistero, di quella dimensione della realtà che sfugge alla presa del 
nostro sapere e del nostro potere. Il santuario può diventare il luogo dove questa esperienza torna ad 
essere possibile. 
Per mistero non intendiamo qualcosa di oscuro o di irrazionale che la ragione non è ancora riuscita 
a spiegare. Il mistero, in senso teologico, è la sovrabbondanza di senso, la profondità inesauribile 
che eccede ogni nostra comprensione pur manifestandosi a noi. Il mistero di Dio non è ciò che non 
conosciamo, ma è ciò che conoscendo sempre più ci fa scoprire che c'è sempre infinitamente di più 
da conoscere. È come l'oceano: più ci si addentra in esso, più si scopre la sua vastità. 
I santuari mariani, con il loro linguaggio simbolico, con la loro atmosfera di sacralità, con il silenzio 
che vi regna, possono predisporre a questo incontro con il mistero. Ma l'incontro stesso non è 
producibile a volontà, non è qualcosa che si può programmare o garantire. Esso avviene come dono, 
come grazia, in tempi e modi che sfuggono al nostro controllo. Il compito del pellegrino è 
semplicemente quello di mettersi in condizione di accoglienza, di aprire il cuore e la mente, di 
sostare nell'attesa fiduciosa che qualcosa accada. 
 
La conversione: un cambiamento che viene dal profondo 
La seconda possibilità offerta dai santuari mariani è quella della conversione. La parola 
conversione, nel linguaggio cristiano, indica un cambiamento profondo che non riguarda solo alcuni 
comportamenti esterni ma tocca il centro stesso della persona, il suo modo di vedere la realtà, il suo 
sistema di valori, le sue scelte fondamentali. La conversione è molto di più della decisione di 
smettere di fare certe cose cattive e di cominciare a farne altre buone: è un mutamento radicale di 
prospettiva, un capovolgimento del proprio orizzonte esistenziale. 
I Vangeli sono pieni di racconti di conversione: Zaccheo che scende dall'albero e cambia vita, la 
Samaritana che lascia la sua anfora e corre ad annunciare Cristo, il buon ladrone che sulla croce 
riconosce in Gesù il Signore. Tutte queste conversioni hanno una caratteristica comune: avvengono 
attraverso un incontro personale con Cristo che tocca il cuore e apre gli occhi a una verità prima non 
vista. Non sono frutto di ragionamenti logici o di pressioni morali, ma nascono da un'esperienza di 
amore gratuito che disarma, che sorprende, che trasforma. 
Anche nei santuari mariani può accadere questa esperienza di conversione. Non sempre in modo 
drammatico o improvviso, come nelle conversioni folgoranti narrate nei Vangeli, ma anche in modo 
graduale, attraverso un lento maturare della coscienza, un progressivo aprirsi del cuore. Il pellegrino 
che arriva al santuario portando con sé il peso dei propri peccati, delle proprie incoerenze, dei propri 
fallimenti, può sperimentare in quel luogo la forza trasformante della misericordia di Dio, può 
sentirsi perdonato e amato nonostante tutto, può trovare il coraggio di ricominciare. 



 
La trasformazione dell'esistenza: quando la fede diventa vita 
La terza possibilità, strettamente legata alla precedente, è quella della trasformazione concreta 
dell'esistenza. La conversione autentica non rimane confinata nella sfera dei sentimenti o delle 
intenzioni, ma si traduce necessariamente in scelte concrete, in cambiamenti visibili nel modo di 
vivere. Come dice la Lettera di Giacomo, la fede senza le opere è morta: una fede che non produce 
frutti concreti nella vita quotidiana è una fede sterile, forse non è nemmeno vera fede. 
I santuari mariani possono diventare il luogo da cui parte questa trasformazione dell'esistenza. Molti 
pellegrini testimoniano di aver preso decisioni importanti durante o dopo un pellegrinaggio: 
decisioni riguardanti la vita familiare, il lavoro, l'impegno sociale, le relazioni interpersonali. Il 
tempo trascorso nel santuario, il silenzio della preghiera, il confronto con se stessi lontano dalle 
distrazioni quotidiane, possono favorire quel discernimento che permette di vedere con maggiore 
chiarezza quale sia la volontà di Dio per la propria vita. 
Questa trasformazione dell'esistenza non è mai solo individuale, ma ha sempre anche una 
dimensione comunitaria e sociale. La vera conversione porta necessariamente a un maggiore 
impegno per la giustizia, a una più viva attenzione ai poveri, a una partecipazione più attiva alla vita 
della comunità ecclesiale. Se un pellegrino torna dal santuario e non cambia nulla nel suo modo di 
relazionarsi con gli altri, nel suo modo di gestire i beni materiali, nel suo modo di vivere la 
cittadinanza, allora forse l'esperienza vissuta è rimasta in superficie, non ha toccato veramente il 
cuore. 
 
5. La profezia dei santuari: dove il cielo tocca la terra 
 
I santuari mariani hanno una dimensione profetica che spesso non viene adeguatamente 
riconosciuta. Essi non sono semplicemente luoghi di devozione privata o di ricerca di consolazione 
individuale, ma sono segni che parlano alla Chiesa e al mondo, che annunciano una verità che va 
oltre il loro significato immediato. In che senso possiamo parlare di una profezia dei santuari? 
 
Luoghi di incontro tra cielo e terra 
La prima dimensione profetica dei santuari sta nel loro essere luoghi dove il cielo tocca la terra, 
dove la dimensione verticale della trascendenza si incontra con la dimensione orizzontale 
dell'immanenza. In un mondo che tende a chiudersi nell'orizzonte puramente terreno, che rifiuta 
ogni apertura al trascendente, che riduce la realtà a ciò che è misurabile e manipolabile, i santuari 
testimoniano che esiste un'altra dimensione, che la realtà non si esaurisce nel visibile, che l'essere 
umano è costitutivamente aperto a un oltre che lo trascende e lo chiama. 
Questa testimonianza è profetica nel senso che va controcorrente, che contraddice il pensiero 
dominante, che propone un'alternativa radicale alla visione materialistica e secolarizzata 
dell'esistenza. I santuari sono come finestre aperte sul cielo in un mondo che ha murato tutte le 
finestre per convincersi che il cielo non esiste. Essi mantengono viva la memoria di una dimensione 
dell'umano che la modernità ha tentato di rimuovere ma che continua a manifestarsi attraverso 
quella nostalgia, quell'inquietudine, quella sete di assoluto che nessuna conquista terrena riesce a 
saziare. 
 
Spazi di uguaglianza radicale 
Una seconda dimensione profetica dei santuari riguarda la loro capacità di essere spazi di 
uguaglianza radicale. Come abbiamo visto, davanti alla Madonna nel santuario tutti sono uguali: il 
ricco e il povero, il potente e il debole, il dotto e l'ignorante. Non ci sono posti riservati, non ci sono 
corsie preferenziali, non ci sono privilegi legati allo status sociale. Questa uguaglianza non è solo 
simbolica ma si traduce concretamente nell'esperienza di chi frequenta i santuari. 
In una società sempre più segnata dalle disuguaglianze economiche e sociali, dove il divario tra 
ricchi e poveri si allarga continuamente, dove l'accesso ai beni e ai servizi dipende sempre più dalla 



capacità di pagare, questa esperienza di uguaglianza radicale ha un valore profetico straordinario. I 
santuari testimoniano che esiste una dimensione dell'umano che non può essere comprata o venduta, 
che la dignità della persona non dipende da ciò che possiede ma dal fatto stesso di essere creata a 
immagine di Dio, che tutti siamo chiamati alla stessa pienezza indipendentemente dalla nostra 
condizione sociale. 
 
Anticipazioni della comunione escatologica 
Una terza dimensione profetica dei santuari sta nel loro essere anticipazioni, sia pure imperfette e 
provvisorie, della comunione escatologica. Quando persone di diverse provenienze, culture, lingue, 
si ritrovano insieme nel santuario a pregare la Madonna, si realizza qualcosa che assomiglia alla 
visione del libro dell'Apocalisse: una moltitudine immensa che nessuno poteva contare, di ogni 
nazione, razza, popolo e lingua, riunita davanti al trono di Dio. 
Questa anticipazione della comunione futura non elimina le differenze ma le integra in un'unità 
superiore. Nel santuario, ciascuno porta la propria storia, la propria cultura, la propria lingua, ma 
tutti convergono verso lo stesso centro, tutti sono uniti dalla comune devozione alla Madre di Dio. 
Questa unità nella diversità è profetica perché mostra che è possibile superare le divisioni che 
lacerano l'umanità, che le barriere nazionali, etniche, culturali, non sono insuperabili, che esiste una 
fraternità più profonda che ci accomuna tutti in quanto figli dello stesso Padre. 
In un'epoca segnata da nazionalismi, da muri che si ergono tra popoli, da paure dello straniero, 
questa profezia dei santuari è quanto mai necessaria. Essi testimoniano che un altro mondo è 
possibile, che la convivenza tra diversi non solo è possibile ma può essere fonte di ricchezza, che 
l'accoglienza dell'altro non è una minaccia ma un'opportunità di crescita. 
 
6. Maria e la speranza: la Madre come segno della pienezza che viene 
 
Giungiamo così all'ultimo tema di questa conclusione, che è anche forse il più importante: Maria 
come figura della speranza cristiana. La speranza è una delle tre virtù teologali, insieme alla fede e 
alla carità, ma è forse quella che nella nostra epoca rischia maggiormente di essere smarrita. 
Viviamo in un tempo segnato da ansie, da paure, da incertezze sul futuro. Le crisi ecologiche, 
economiche, sociali, sembrano accumularsi senza che si intraveda una via d'uscita. In questo 
contesto di smarrimento, quale parola di speranza possono ancora dire i santuari mariani? 
 
Maria, primizia dell'umanità redenta 
La teologia cattolica afferma che Maria, al termine della sua vita terrena, è stata assunta in cielo con 
il suo corpo. Questo dogma, definito solennemente da Pio XII nel 1950, non è una curiosità 
dottrinale priva di conseguenze pratiche, ma è una verità carica di significato esistenziale e di 
portata antropologica. Maria assunta in cielo è la primizia dell'umanità redenta, è l'anticipazione di 
ciò che è destinato a tutti i credenti, è il segno che la morte non ha l'ultima parola, che la corruzione 
non è il destino finale del corpo umano. 
In un'epoca ossessionata dalla giovinezza, dalla bellezza, dalla salute, e al tempo stesso terrorizzata 
dalla vecchiaia, dalla malattia, dalla morte, il dogma dell'Assunzione di Maria annuncia una parola 
di speranza radicale. Il corpo umano, con tutta la sua fragilità e la sua caducità, è destinato non alla 
distruzione ma alla trasfigurazione. La carne non è qualcosa di cui vergognarsi o che vada superato 
per raggiungere una spiritualità disincarnata, ma è chiamata a partecipare alla gloria di Dio, è 
destinata alla risurrezione, è già ora tempio dello Spirito Santo. 
I santuari mariani, dove la presenza di Maria viene percepita come particolarmente vicina e 
operante, sono luoghi dove questa speranza può essere sperimentata concretamente. Non nel senso 
ingenuo di una fuga dal presente verso un futuro immaginato, ma nel senso di un'anticipazione 
reale, vissuta nella fede, di quella pienezza che ci attende. Quando un pellegrino malato arriva al 
santuario e sperimenta, se non la guarigione fisica, almeno una pace interiore che lo riconcilia con 



la sua condizione, sta pregustando qualcosa di quella pienezza escatologica in cui non ci sarà più 
pianto né lamento. 
 
La speranza contro ogni speranza 
La speranza cristiana non è un ottimismo ingenuo che chiude gli occhi davanti al male, alla 
sofferenza, alla tragedia. È piuttosto quella che san Paolo chiama la speranza contro ogni speranza, 
la capacità di continuare a sperare anche quando umanamente non c'è più nulla da sperare. È la 
speranza di Abramo che credette nella promessa di una discendenza pur essendo vecchio e avendo 
una moglie sterile. È la speranza di Maria sotto la croce, che continuò a credere anche quando tutto 
sembrava crollare, anche quando il Messia annunciato dagli angeli moriva come un malfattore. 
Questa speranza contro ogni speranza è ciò che i santuari mariani possono offrire a chi vi si reca 
portando con sé situazioni umanamente disperate. La donna che ha perso un figlio, l'uomo che ha 
scoperto di avere una malattia incurabile, la coppia il cui matrimonio sta naufragando, il giovane 
che non trova più un senso alla sua vita: tutti costoro possono trovare nel santuario non 
necessariamente la soluzione immediata dei loro problemi, ma la forza per continuare a sperare, la 
capacità di non lasciarsi schiacciare dal peso della sofferenza, la certezza che Dio non li ha 
abbandonati anche se sembra nascondersi. 
Il teologo Jürgen Moltmann ha scritto che la speranza cristiana è memoria della risurrezione di 
Cristo proiettata nel futuro. Perché Cristo è risorto, noi speriamo che anche per noi e per il mondo 
intero ci sarà una risurrezione, una vittoria definitiva della vita sulla morte, del senso sull'assurdo, 
dell'amore sull'odio. Maria, che ha creduto nella risurrezione del Figlio prima ancora che questa 
avvenisse, che ha atteso con fede nel Cenacolo la venuta dello Spirito, è il modello di questa 
speranza fondata sulla memoria pasquale. 
 
La speranza come virtù da educare 
La speranza non è solo un sentimento spontaneo che si prova o non si prova, ma è una virtù che può 
e deve essere educata. Come si educa alla fede attraverso la catechesi e alla carità attraverso 
l'esercizio concreto dell'amore fraterno, così si può educare alla speranza attraverso pratiche e 
esperienze che la alimentano e la fortificano. I santuari mariani possono diventare scuole di 
speranza, luoghi dove questa virtù viene coltivata e trasmessa. 
Come educare alla speranza in un santuario mariano? Innanzitutto attraverso la testimonianza. I 
santuari sono pieni di testimonianze di persone che hanno sperimentato l'aiuto di Maria, che hanno 
attraversato situazioni difficili e ne sono uscite, che hanno trovato la forza di andare avanti quando 
sembrava impossibile. Gli ex voto, le lapidi commemorative, le storie raccontate dai pellegrini più 
anziani: tutto questo costituisce una memoria viva che alimenta la speranza di chi arriva portando il 
proprio peso. Vedere che altri ce l'hanno fatta, che altri hanno trovato aiuto, incoraggia a credere 
che anche per me ci sarà una via d'uscita. 
In secondo luogo, si educa alla speranza attraverso la liturgia e la preghiera comunitaria. I canti di 
speranza, le preghiere che invocano l'aiuto divino, le celebrazioni che annunciano la vittoria di 
Cristo sulla morte: tutto questo plasma lentamente l'immaginario del credente, lo abitua a guardare 
la realtà con gli occhi della fede, a scorgere i segni della presenza di Dio anche nelle situazioni più 
oscure. La liturgia educa a quella che potremmo chiamare un'ermeneutica della speranza, un modo 
di interpretare gli eventi che sa leggere in essi, oltre alla superficie immediata, un significato più 
profondo legato al piano salvifico di Dio. 
Infine, si educa alla speranza attraverso l'accompagnamento personale. Gli educatori, i sacerdoti, i 
volontari che servono nei santuari hanno il compito di ascoltare le storie di sofferenza, di dubbio, di 
smarrimento, che i pellegrini portano con sé, e di aiutarli a rileggere queste storie alla luce della 
fede. Non si tratta di dare risposte facili o consolazioni a buon mercato, ma di aiutare la persona a 
scoprire che anche nel buio può brillare una luce, che anche nella notte più fonda Dio non 
abbandona i suoi figli, che la speranza cristiana non si fonda sulle circostanze favorevoli ma sulla 
fedeltà di Dio che non viene mai meno. 



 
7. Un'ultima metafora: il santuario come casa della speranza 
 
Vorremmo concludere questo lungo percorso attraverso i santuari mariani del mondo con un'ultima 
metafora, che in qualche modo sintetizza tutto ciò che abbiamo cercato di dire: il santuario come 
casa della speranza. Questa immagine richiama quella della casa paterna di cui parla Gesù nella 
parabola del figlio prodigo, ma la declina in chiave mariana, sottolineando la dimensione materna 
dell'accoglienza. 
Una casa è innanzitutto un luogo di appartenenza, uno spazio dove ci si sente accolti, dove si ha 
diritto di esserci, dove non si è mai estranei. Il santuario mariano è casa in questo senso: è il luogo 
dove ogni credente, ma anche ogni cercatore di verità, può entrare sapendo di avere diritto di 
cittadinanza, di essere atteso, di trovare una madre che lo riconosce come figlio. Non importa da 
dove si viene, quale sia la propria storia, quali errori si siano commessi: la porta della casa è sempre 
aperta, la madre è sempre pronta ad accogliere. 
Una casa è anche un luogo di riposo, dove ci si può fermare dopo la fatica del viaggio, dove si 
depongono i pesi che si portavano sulle spalle, dove si ritrova quella pace che il mondo non può 
dare. Il santuario offre questo riposo non solo al corpo stanco del pellegrino, ma anche e soprattutto 
allo spirito affaticato dal peso dell'esistenza. È il luogo dove si può finalmente abbassare le difese, 
dove non si deve più fingere di essere forti, dove la propria vulnerabilità può essere mostrata senza 
vergogna perché si sa che non verrà giudicata ma accolta con compassione. 
Una casa è ancora un luogo di nutrimento, dove si viene nutriti non solo con il pane materiale ma 
anche con quella parola che sostiene il cuore, con quella presenza che riempie il vuoto interiore. Nel 
santuario, questo nutrimento viene offerto attraverso la Parola di Dio proclamata nella liturgia, 
attraverso l'Eucaristia che è il pane disceso dal cielo, attraverso la preghiera che è dialogo con Dio. 
Ma viene offerto anche attraverso la bellezza del luogo, attraverso il silenzio che permette l'ascolto 
interiore, attraverso la presenza silenziosa ma reale della Madonna che intercede per i suoi figli. 
Una casa è infine un luogo da cui si riparte. Non si abita il santuario in modo permanente, come non 
si può rimanere sempre nella casa dei genitori. Si viene, si sosta, ci si ristora, e poi si riparte verso la 
vita quotidiana, verso le responsabilità che ci attendono, verso il mondo che ha bisogno della nostra 
presenza e del nostro impegno. Ma si riparte diversi da come si era arrivati. Si riparte con una 
speranza rinnovata, con una forza nuova, con la certezza di non essere soli, con la memoria di 
quella casa che rimane sempre aperta e a cui si potrà tornare ogni volta che se ne avrà bisogno. 
Il santuario come casa della speranza: questa immagine ci sembra particolarmente appropriata per 
esprimere il significato profondo di questi luoghi nella vita della Chiesa e di ogni credente. In un 
mondo che spesso appare come un deserto inospitale, come uno spazio ostile dove l'essere umano si 
sente smarrito e solo, i santuari mariani offrono la possibilità di trovare una casa, un rifugio, un 
luogo dove la speranza può essere custodita e alimentata. Non sono fortezze chiuse che separano dal 
mondo, ma sono case con le porte sempre aperte, pronte ad accogliere chiunque bussi, chiunque 
cerchi, chiunque speri. 
 
Parola finale: il santuario e la vita 
Concludiamo questo lungo viaggio con una riflessione che riporta il discorso dal santuario alla vita 
quotidiana, dall'esperienza straordinaria del pellegrinaggio all'ordinarietà del vivere giorno dopo 
giorno. Perché il vero senso del santuario non sta nel fornire un'alternativa alla vita, ma 
nell'illuminare la vita stessa, nel mostrare che ogni luogo può diventare santuario, che ogni 
momento può essere abitato dalla presenza di Dio, che ogni incontro può essere un'occasione di 
grazia. 
I Padri della Chiesa parlavano del mondo come di un grande tempio di Dio, dove ogni creatura è un 
segno che rimanda al Creatore, dove ogni bellezza è uno specchio che riflette la bellezza divina. I 
santuari ci ricordano questa verità fondamentale: tutto il mondo è sacro perché tutto è stato creato 
da Dio e tutto porta l'impronta del suo amore. Non c'è separazione netta tra sacro e profano, tra 



luoghi di Dio e luoghi degli uomini. Certo, ci sono luoghi dove la presenza divina si manifesta in 
modo particolare, dove il velo che separa il visibile dall'invisibile si fa più trasparente. Ma questi 
luoghi particolari non sono separati dal resto della realtà: sono piuttosto finestre che si aprono, punti 
di intensificazione che rivelano ciò che è vero ovunque. 
Maria stessa, del resto, non ha vissuto la sua esistenza in un santuario, ma nella casa di Nazaret, in 
mezzo alle occupazioni quotidiane, nell'ordinarietà di una vita semplice. Eppure quella casa 
ordinaria è stata il luogo dove si è compiuto il mistero più straordinario: l'incarnazione del Figlio di 
Dio. Questo insegna che non c'è contraddizione tra il sacro e il quotidiano, che la grazia di Dio non 
ha bisogno di contesti straordinari per manifestarsi, che ogni giorno della nostra vita può diventare 
un'annunciazione se viviamo con il cuore aperto come Maria. 
I santuari mariani ci educano a questo sguardo contemplativo sulla vita quotidiana. Ci insegnano a 
riconoscere la presenza di Dio non solo nei luoghi sacri ma anche nella cucina dove si prepara il 
pasto, nella camera dove si cura un malato, nell'ufficio dove si lavora con onestà, nella strada dove 
si incontra il povero. Ci insegnano che la vita spirituale non è qualcosa di separato dalla vita tout 
court, ma è la vita stessa vissuta in profondità, abitata dalla presenza di Dio, orientata verso quella 
pienezza che ci attende. 
Per questo, il pellegrino che lascia il santuario per tornare alla sua vita ordinaria non lascia alle 
spalle il sacro per rientrare nel profano. Piuttosto, porta con sé quella qualità di attenzione, quella 
capacità di stupore, quella disponibilità all'incontro che ha sperimentato nel santuario, e cerca di 
viverle anche nella quotidianità. Il santuario diventa così una scuola di sguardo, un luogo dove si 
impara a vedere, e ciò che si è imparato lì può essere applicato ovunque. 
In questo senso, possiamo dire che l'esperienza del santuario non si conclude quando si varca la 
soglia per uscire, ma continua nella vita, si prolunga nel tempo, porta frutti a distanza. Come il seme 
che cade nel terreno e germoglia dopo giorni o settimane, così l'esperienza vissuta nel santuario può 
germogliare molto tempo dopo, in circostanze e modi imprevedibili. Magari anni dopo quel 
pellegrinaggio, in un momento di difficoltà particolare, tornerà alla memoria quella sensazione di 
pace provata davanti alla statua della Madonna, quella certezza di non essere soli che ha attraversato 
il cuore, quella speranza che per un istante ha brillato nell'oscurità. E quel ricordo sarà come una 
luce che si riaccende, come una forza che ritorna, come una promessa che si rinnova. 
Concludiamo dunque questo nostro lungo percorso attraverso i santuari mariani del mondo con un 
augurio e un invito. L'augurio è che questi luoghi possano continuare a essere, per le generazioni 
presenti e future, spazi di incontro con il mistero, case della speranza, scuole di umanità profonda. 
Che possano resistere alle tentazioni del folklore turistico e del consumismo religioso, rimanendo 
fedeli alla loro vocazione di essere porte aperte sul cielo, luoghi dove il sacro può ancora essere 
sperimentato in tutta la sua forza trasformante. 
L'invito è rivolto a tutti coloro che si occupano di educazione, in particolare di educazione dei 
giovani: non abbiate paura di proporre esperienze di pellegrinaggio ai santuari mariani. Non come 
imposizione o come obbligo, non come folklore o come tradizione da mantenere per inerzia, ma 
come opportunità autentica di crescita umana e spirituale. Preparate bene queste esperienze, 
accompagnatele con intelligenza pedagogica, rilanciatele nel tempo attraverso la verifica e il 
discernimento. E soprattutto, abbiate fiducia che lo Spirito Santo opera anche attraverso queste 
esperienze apparentemente semplici, che Maria continua a educare i cuori di chi si affida a lei, che i 
santuari possono ancora dire una parola significativa all'uomo contemporaneo. 
La strada che abbiamo percorso insieme in queste pagine giunge al termine. Ma come ogni vera 
conclusione, essa è anche un nuovo inizio. È l'invito a mettersi realmente in cammino, a lasciare la 
poltrona dove si è letto questo libro per calzare le scarpe del pellegrino. È l'invito a verificare nella 
propria esperienza personale ciò che abbiamo tentato di descrivere attraverso le parole. È l'invito a 
diventare, ciascuno secondo la propria vocazione e le proprie possibilità, testimoni di quella 
speranza che non delude, custodi di quel sacro che continua a chiamare l'uomo moderno fuori 
dall'autosufficienza verso l'apertura al mistero. 



Maria, stella del mattino, guida ancora oggi i passi di chi cerca, di chi spera, di chi ama. I santuari 
che portano il suo nome sono come fari nella notte, come segnali lungo la strada, come promesse di 
un approdo sicuro. Possano questi luoghi continuare a illuminare il cammino delle generazioni che 
verranno, a offrire rifugio a chi è stanco, a ridestare la speranza in chi l'ha smarrita. E possano tutti 
coloro che varcano la soglia di un santuario mariano sperimentare ciò che hanno sperimentato 
milioni di pellegrini prima di loro: che non si è mai soli, che c'è una Madre che veglia, che la vita ha 
un senso che va oltre ogni apparenza, che la speranza è più forte della morte. 
Sub tuum praesidium confugimus, sancta Dei Genetrix. Sotto la tua protezione cerchiamo rifugio, 
Santa Madre di Dio. Così pregavano i cristiani del terzo secolo, e così continuiamo a pregare oggi. 
Questa preghiera antichissima, che attraversa i secoli senza perdere la sua freschezza, esprime la 
fiducia filiale che ogni credente può avere in Maria. I santuari mariani sono i luoghi dove questa 
fiducia trova espressione visibile, dove la protezione materna di Maria diventa quasi tangibile, dove 
la speranza si fa esperienza concreta. 
Il nostro percorso si chiude, ma il pellegrinaggio continua. Perché la vita stessa è un pellegrinaggio, 
un cammino verso quella patria definitiva dove, come dice l'Apocalisse, Dio asciugherà ogni 
lacrima e non ci sarà più morte né lutto né lamento né affanno. Fino ad allora, camminiamo con 
fiducia, sostenuti dalla presenza della Madre, guidati dalla stella della speranza, certi che ogni passo 
ci avvicina alla meta. E quando la fatica si farà sentire, quando il dubbio busserà alla porta, quando 
la notte sembrerà troppo lunga, ricordiamoci che esiste un santuario, una casa della speranza dove 
possiamo sempre tornare, una Madre che sempre ci attende con le braccia aperte. 
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