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INTRODUZIONE

Due sono i principali modi di precisare la nozione di teologia
spirituale: o muovere da una riflessione teorica sul contenuto
della spiritualit3, o cercare di individuare il costituirsi storico
di questa disciplina teologica che appartiene oggi ai programmi
dell’insegnamento ecclesiastico.

In questo nostro simposio, dedicato alla spiritualith come teo-
logia, la seconda strada ci & apparsa pill oggettiva e pit aderen-
te al campo scientifico che ci eravamo proposti di approfondire.

E chifiro, infatti, che la teologia spirituale come disciplina si
& imposta a poco a poco all’attenzione di quanti volevano ri-
flettere sulla perenne vita spirituale dei cristiani per meglio co-
noscerla e meglio aiutarla. In particolare, a partire dagli anni
successivi alla prima guerra mondiale, si & assistito alla creazio-
ne di cattedre di teologia spirituale e alla nascita di humerose
riviste di spiritualits, quali Le Vie spirituelle, la Revue d’Ascéti-
que et Mystique, Etudes carmélitaines, ecc. Infine si & passati al-
la creazione di Istituti di Spititualith. Uno sviluppo cosi costante
e cosl imponente testimonia con evidenza Pimportanza della teo-
logia spirituale. _

Conforme a tale impostazione storica, vengono quindi pro-
poste in questi A# numerose indagini che in realta risalgono,
ben oltre il nostro secolo, alle prime prese di coscienza dell’'im-
portanza del campo della spiritualita.

NelP'introduzione all’insieme dei lavori, P. Paclo MOLINARI
ricorda le grandi linee dell’evoluzione nel campo teologico del-
la spmtuahta Comundque s conceplscano i rapporti fra le varie
componenti delle scienza teologica, & chiaro che la teologia spi-
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rituale corrisponde a un momento particolare dell’esigenza sem-
pre pill sentita di una riflessione sui principi e sulle strutture
della vita cristiana. Un aspetto particolare del problema della
collocazione della teologia spirituale nei confronti della teolo-
gia dogmatica & quello del cosiddetto «divorzio» fra mistica e
dogmatica. A tale tensione storica accenna anche P. STEGGINK
nel suo studio sulla metodologia della teologia spirituale.

In realtd quasi tutti gli interventi si sono conformati all’in-
dole storica della ricerca. Alcuni perd hanno ricercatg espressa-
mente il messaggio stesso della storia. Cosi P. STRUS presenta
la successione dei documenti ecclesiastici ufficiali che riguarda-
no I'insegnamento della spiritualitk. Leggendo tale elenco, ci si
accorge che la disciplina che chiamiamo oggi teologia spirituale
non ha trovato immediatamente la denominazione che le fosse
adatta. Nello stesso senso, la ricerca di P. PACHO sulla nozio-
ne di «scuola di spiritualitd» dimostra I'imprecisione del lessi-
co applicato a una materia che, come la vita, non sopporta fa-
cilmente di venire inquadrata in concetti formali definitivi. E
la lunga indagine condotta da P. WAAIJMAN sui manuali di
spiritualitd, che si affacciano fin dal secolo XIII, accentua an-
cora |'impressione di una disciplina in piena evoluzione.

Cid nonostante, malgrado la legittima diversita dei punti di
vista, e la varietd degli ambienti spirituali cui appartefigono gli
studiosi riuniti nel nostro simposio, si & imposta una realtd con-
fortante: e cio& che esiste una vera convergenza globale sul mo-
do di percepire la spiritualitd. Tutti i partecipanti, infatti, chi
in un modo chi nell’altro, si sono rifatti alla vita cristiana sulla
quale volevano riflettere, oppure, nella misura in cui tale vita
& oggetto di presa di coscienza e di impegno, all’esperienza spi-
ritnale.

Anche la cotrente tomista, rappresentata da P. HUERGA,
pur mettendo sempre I'accento sul carattere scientifico della teo-
logia spirituale ¢ insistendo sui dati dottrinali e teologici, anno-
vera tra le fonti della teologia spitituale proprio I'esperienza so-
prannaturale fondata sull’esercizio dei doni dello Spirito Santo.

Non si & trattato perd di propotre descrizioni accurate di ta-
le esperienza. Nel precedente simposio dedicato all’antropolo-
gia dei maestri spirituali, molti aspetti dell’esperienza spiritua-
le erano stati studiati. Ora, si trattava piuttosto di rifarsi a una
nozione piit globale dell’esperienza, ossia della vita cristiana,

Nella loto presentazione sia della spiritualita tedesca, sia delle

12



spiritualitd nazionali, i PP. GUMPEL e MATANIC hanno in-
sistito sull'importanza dell’ambiente sociale e culturale, nonché
politico, nello sviluppo della spiritualith concreta. Bisogna quindi
reagire contro la tendenza comune di considerare la spiritualita
soltanto attraverso gli studi di teologia spirituale e le opere di
autori ritenuti rappresentativi, La spiritualit3 si radica nel Po-
polo di Dio ed & quindi necessaria al suo studio la considerazio-
ne della religiosita popolare, dalla quale dipendono anche i grandi
autori,

Sempre seguendo lo stesso binario, P. ILLANES ha mostta-
to come la nuova fioritura della scuola mistica spagnola, in par-
ticolare con Arintero, non solo fosse cresciuta sul suolo fecon-
do della vita ecclesiale, ma si proponesse di ragginngere di nuo-
vo il Popolo cristiano, chiamato anch’esso alla santita e alla pie-
nezza della vita spirituale.

Anche se, come vediamo, la parte descrittiva della vita spiri-
tuale mette in rilievo come fondamentale 'aspetto un po’ tra-
scurato del suo inserimento nella vita cristiana in tutta la sua
complessitd, la parte centrale della ricerca proposta nel Simpo-
sio riguarda le relazioni interdisciplinari della spiritualith con
numerosi campi della cultura.

Sotto questo profilo, ugualmente, bisogna tornare alle consi-
derazioni stotiche. Il fatto & che lo sviluppo di diverse discipli-
ne ha avuto un’incidenza profonda e individuabile sul costituirsi
della spiritualitd come disciplina teologica.

Certo, non bisogna esagerare nel determinare i vari influssi
storici. Se facciamo I'esempio degli studi patristici, sarebbe in-
genuo pensare che nascano dopo la seconda guerra mondiale:
varie patrologie hanno visto la Iuce nel secolo scorso, suscitan-
do un gran numero di studi; tuttavia, & chiaro che il nuovo in-
teresse per la patristica ha portato a una nuova visione della teo-
logia spirituale e della spiritualiti. Lo si potra verificare nella
relazione di P. BERTRAND.

Precedentemente e contemporaneamente, la riscoperta della
liturgia nel suo valore profondo ha contribuito anch’essa ad ar-
ricchire il senso della spiritualith, P, TRIACCA mette forte-
mente in rilievo la dimensione spirituale della liturgia: non una
dimensione sovraggiunta, come forse hanno ritenuto gli spiri-
tualisti incentrati sulla dimensione individuale della vita spiri-
tuale, ma costitutiva della spiritualita cristiana.

Allo stesso modo, la ricerca teologica sulla Chiesa, sviluppa-
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tasi nel secolo scorso sotto I'impulso di J. A. Méhler e di M. J.
Scheeben, riscopriva il mistero vivo della Chiesa animata dallo
Spirito e strutturata dai sacramenti. Si dovette perd aspettare
la fine della prima guerra mondiale perché, grazie soprattutto
all’affermarsi dei movimenti biblico e liturgico e della ripresa
degli studi patristici, si ritornasse alle felici intuizioni degli au-
tori precedenti. In questa prospettiva, lo studio di P. FAVA-
LE sfrutta le profonde dichiarazioni del Concilio Vaticano II
sul mistero della Chiesa.

Oltre a queste grandi discipline teologiche che hanno dato
nuova linfa alla spiritualita, bisogna considerare altri aspetti della
cultura che, a loro volta, si sono presentati quali propedeutici
alla spiritualith nel senso stretto della parola. '

In questa linea, lo studio di P. Carlo GRECO sull’esperien-
za religiosa fa prendere coscienza della parentela che unisce I'e-
sperienza religiosa in genere e I'esperienza spirituale cristiana,
conferendo a quest’ultima la sua dimensione antropologica,

I rapporti tra filosofia e spiritualit sono ancora piti complessi
e meriterebbero ricerche ben pit ampie. Attraverso la riflessio-
ne di Blondel e di Newman, P. SERVAIS ci indica perd la pos-
sibilita di una comunicazione fra riflessione filosofica e disci-
plina spirituale: si tocca allora il tema della filosofia cristiana.

Anche i rapporti fra poesia e spiritualitd sono stati oggetto
di ricerca, in quanto molti mistici si sono espressi attraverso opere
poetiche. Benedetta PAPASOGLI tocca questo tema a partire
dalle tesi di Bremond e dalle osservazioni di Maritain. La ricer-
ca poetica appare quindi come via alla spiritualita.

In modo piu generale, Don GOFFI ci propone una medita-
zione sui rapporti della spiritualitd con "uomo. Di per sé, la spi-
ritualith cristiana & umanesimo: questa & la prima evidenza. L’vo-
mo & immagine di Dio, e tale veritd dovrebbe iscriversi nell’esi-
stenza concreta di ogni nomo. Non perd come se I'elemento spi-
rituale dovesse apparire distaccato dal resto: la presenza dello
Spirito ci raggiunge nella nostra umile umaniti particolare che
tende a chiudersi in se stessa. Eppure, 'amore di Cristo dovrebbe
diventare il nostro amore e cost vivificare spiritualmente il no-
stro dinamismo etico.

A nessuno sfugge tuttavia che il campo in cui si verifica mag-
giormente l'interdisciplinarit con la spiritualiti & quello della
psicologia. Per studiare i loro rapporti, vengono proposti due
interventi sintetici e complementari.
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Nel primo, P. SZENTMARTONI presenta le pilt note scucle
psicologiche moderne, o pili precisamente le maggiori teorie della
personaliti, per cercare di evidenziarne I'influenza sulla teolo-
gia e la prassi spirituali. Egli passa cos} in rassegna le teorie psi-
codinamiche, Ia teoria del compottamento, la scuola umanisti-
ca ¢ la psicologia esistenziale. Con molta chiarezza, ne propone
una valutazione critica, e il suo giudizio sempre ponderato per-
metterd senza dubbio di situare meglio I'importanza e il valore
delle varie teorie psicologiche cosi divulgate ai nostri tempi. Nella
seconda parte, pih sintetica, egli si sforza di precisare le possi-
bilith d’integrazione tra psicologia e spiritualitd, Vengono sol-
tanto delineati alcuni principi di integrazione: né dalla parte della
psicologia né da quella della spiritualita, infatti, il processo di
sviluppo delle discipline si pud dire compiuto. Tuttavia biso-
gna ammettere che se, per la maggior parte dei ricercatori, la
psicologia ha un tiflesso pi marcante, in futuro bisognera riva-
lutare il contributo della spirimalité la quale propone una vi-
sione antropologica pili globale e pih ricca della psicologia an-
che moderna.

1l secondo intervento sui rapporti tra psicologia e spiritualita
si sofferma su un aspetto pili particolare ma non meno impor-
tante: si tratta di precisare la nozione di psicologia della misti-
ca. Grazie a un’ampia informazione, P. BLOMMESTIJN ci per-
mette di penetrare in questa difficile problematica.

Un apporto non tanto secondario della sua esposizione & quello
di offrire al lettore italiano molti testi sconosciuti, perché non
tradotti, dei grandi maestri che hanno studiato il problema com-
plesso della psicologia della mistica; esso ha suscitato, e suscita
tuttora, molte reazioni appassionate. Tale passione trova la sua
radice nell’importanza apologetica che si voleva attribuire al-
Pesperienza mistica soprattutto cristiana; riducendola ai suoi
aspetti puramente psichici, ¢i si rlprometteva di svuotarla del
suo mgmﬁcato.

L’autore invece insiste sulla necessitk di prendere in consi-
derazione la totalith dell’esperienza mistica quale & riferita dai
grandi mistici, e in particolare il fatto che viene descritta come
incontro ¢ scuola d’amore. Certo, non si tratta di una prova di-
retta dell’esistenza di Dio, e la mistica non sfugge all’ambito
della ricerca psicologica; tuttavia essa propone incessantemen-
te la testimonianza di una presenza che rimane irriducibile e

al di fuori della presa dell’'uvomo.
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Dalla descrizione dell’esperienza spirituale e dall’indagine sui
vari influssi culturali esercitati sulla teologia spirituale, si passa
a una riflessione piti precisa sulla spiritualitd come disciplina
scientifica.

Due grandi tendenze appaiono in questo campo: I'insistenza
sull’articolazione della spiritualita con la teclogia da una parte
e dall’altra la considerazione prioritaria dell’esperienza che ri-
manda abitualmente a una prospettiva scientifica di tipo feno-
menologico.

Rappresentante deciso della prima tendenza & P. HUERGA,
che rivendica la perenne validita della tradizione tomista. Co-
me abbiamo accennato all’inizio, questa non esclude la consi-
derazione dell’esperienza, anzi la include; ma il punto decisivo
consiste nel considerare la teologia spirituale sempre all’inter-
no dell’unica dottrina sacra, e quindi di non separarla mai sia
dallz teologia dogmatica sia dalla teologia morale: & un'unica
scienza teologica che si dirama in tre discipline.

Successivamente vengono studiati i problemi metodologici sol-
levati dalla presenza dell’esperienza come oggetto proprio della
teologia spirituale.

P. STEGGINK incomincia con il conirapporre il metodo de-
duttivo a quello induttivo. Seguendo a grandi passi la storia delle
dottrine, egli presenta il primo a partire dal versante propria-
mente teologico, mentre il secondo appartiene al versante an-
tropologico. Scegliendo il punto di partenza nell’esperienza, la
ricerca doveva necessariamente indugiare sull’aspetto mistico:
in esso, infatti, ['esperienza & riconosciuta da tutti come prota-
gonista del campo della ricerca. La conclusione abbozza il tema
dell’interdisciplinarita caratteristico della ricerca di teologia spi-
rituale.

Di pit ampio respiro appare lo studio di P. WAAIJMAN.,
Una lunga indagine storica che si estende dal secolo XIII fino
ai nostri giorni, mette in rilievo vari tipi di concezione della teo-
logia spirituale. L’aspetto pit: originale del suo saggio & perd quel-
lo di vagliare tutti questi tipi di teologia spirituale sottomet-
tendoli a una chiave di interpretazione ispirata alla filosofia di
Husserl. Egli distingue cosi il profilo oggettivo di una data teo-
logia spirituale, I'angolazione soggettiva alla quale essa rispon-
de e l'orizzonte interiore & cui siamo rinviati dai vari profili og-
gettivi.

Non mi sembra sia mai stata proposta una tale rassegna dei
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manuali di spirituality succedutisi attraverso i secoli. E la chia-
ve di interpretazione adottata rende certamente conto del fat-
to che, se si considera la teologia spirituale cristiana un’espe-
rienza e un’approptriazione personale della fede, difficilmente
si possono separare gli aspetti oggettivi da quelli soggettivi, né
si pud mancare di tener presente che Ia spiritualiti risponde a
un’esigenza interiore che 'autore indica come desiderio di tra-
sformazione.

In conclusione, per meglio precisare I'apporto che la teologia
spirituale, e pilt generalmente la spiritualita, reca alla dottrina
teologica, P. BERNARD si chiede in quale misura la spirituali-
t3 possa essere considerata un «locus theologicus» ossia una fonte
dottrinale. Partendo dai testi del Magistero che riconoscono tale
tuolo alla spiritualitd, o come dice la Tradizione, alla «pietas
tideliums, Particolo si propone di mostrare meglio articolazione
fra le vatie parti della sacta dottrina, per poi apportare qualche
elucidazione sul modo stesso con cui lz spiritualita aiuta la teo-
logia, e soprattutto il teologo, a vivere e comprendere meglio
la proptia fede. Emerge allora con maggiore evidenza il ruolo
della preghiera e della sua modalitd mistica, in questo processo
che porta la Chiesa e il cristiano a una sempre maggiore «intel-

ligenza della fede».

CHARLES ANDRE BERNARD §f
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BISOGNO DI SPIRITUALITA
+ Paolo Molinari sj

Desidero dare inizio alla mia conferenza con alcune frasi di
~ nostro Signore perché sono un fascio di luce che permette di
vedere e cogliere la realti che ci circonda.

«Gesl esclamod ad alta voce: ““Chi ha sete vengaamee beva.
Chi crede in me, fiumi di acqua viva sgorgheranno dal suo se-
no”’. Questo diceva dello Spirito che avrebbero ricevuto i cre-
denti in luis (Gv 7,37-39).

Nel momento attuale si manifesta indubbiamente una vera
sete spmtuale. Non occorre dﬂungarm per provate il fatto che
in tutti i continenti, in tutte le nazioni, si coglie ovunque, e
in una miriade di modi, una ricerca di D1o, un bisogno di pre-
ghiera, una sete dello spirito. Negli ambienti cristiani numero-
si sono 1 movimenti in cui tutto questo si esprime; non ritengo
neppure necessario nominare quelli che sono i pit noti.

Cio che invece mi sembra opportuno compiere nel nostro con-
testo, & di chiedersi perché e come esiste, in modo i mequlvoca—
b:.lmente chiato, un vero bisogro di spm:aakta

E noto a tutti che il termine stesso «spmtuahtb. » suscitava,
fino a tempi assai recenti, una reazione piuttosto negativa: nel-
I'ambiente laico questa si manifestava in un semplice derisorio
disinteresse; nell'ambiente cristiano in una certa allergia, in quan-
to il termine evocava per molti un’area di interesse inutile, quasi
avulso dalla vita. Nell’ambiente teologico la reazione era spes-
so quella di chi considerava la spiritualitd come un qualche co-
sa di poco definito, non metitevole di far parte della teologia
come scienza, e qumdl come la «cenerentola.

Queste reazioni costituivano presumibilmente un fenomeno
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di rigetto di un certo tipo di spiritualita, veicolata in passato
da manuali ascetici, esprimentisi in prassi devozionali non an-
corate ai pii ricchi filoni della tradizione spirituale della Chie-
sa e inadeguatamente rifacentisi alle fonti autentiche della vita
dello spirito: sacta Sctittura e dogma. Per di pili questa «pseu-
do spiritualita» era chiaramente inadatta a inserirsi nella situa-
zione storica concreta e ad animare 'impegno del singolo cri-
stiano e della comunita, nelle realta del mondo e della cultura.

Negli anni pili recenti, perd, si & osservata la nascita di una
nuova sensibilitd per le dimensioni spirituali della vita umanal,
Mentre inizialmente questo interesse si era diretto a forme di
spiritualita asiatica, negli ultimi tempi si & spostato verso i mi-
stici della tradizione cristiana e poi ancora piti nettamente ver-
so la Bibbia, la teologia biblica e la spiritualit} cristiana che da
essa promana.

Atfrontando il tema del «bisogno di spiritualita», mi riferi-
sto dunque chiaramente alla «spiritualita» intesa come feologia
spitituale, ossia alla scienza teologica che anima la vita e fa si
che Pesistenza del cristiano sia una risposta alle esigenze dello
Spirito di Dio. Scienza teologica che, illuminando la mente, ri-
scalda il cuote e informa la vita; scienza che conduce a cogliere
il senso profondo delle verita dogmatiche, le quali non sono puri
assiomi intellettuali a cui prestare assenso, ma principi ispira-
tori di vita e del modo di comportarsi nel mondo e nella societi.

Non possiamo infatti ignorare il fatto — e nessuno potra ne-
garlo — che purtroppo la teologia era andata gradualmente svi-
luppandosi in modo tale da divenire piuttosto una scienza ri-
guardante veritd da conoscere e non gia, come la sua natura stes-
sa lo richiede, veritd da vivere. Lo studio e 'approfondimento
della teologia dovrebbero invece evitare ogni forma di unilate-
rale intellettualismo; anzi & imperioso che tutto cid che ci viene
proposto da Dio nella rivelazione, sia accolto e approfondito
come comunicazione di una verith che deve essere conosciuta
sl, ma per essere assimilata e vissuta operosamente nella carita,
In altri termini, bisogna ricordare che la rivelazione cristiana
& un messaggio di vita e per cid stesso un tutt’uno indivisibile,
che abbraccia tutto I'essere umano, I'intera sua esistenza, cor-

L Cfr. S. De Fiores, Spiritualiti contemporanea, in Nuovo Dizionario di Spiritualiti,
2 cura di Stefano De Fiores ¢ Tullo Goffi, Edizioni Paoline, Roma 1979, pp. 1516-1543,
specie pp. 1516-1517.
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porale e spirituale, intellettuale, volitiva e affettiva, individua-
le e sociale.

Se dunque noi oggi assistiamo a un «bisogno di spiritualitas
{ciog di teologia spirituale che informi I'esistenza umana in tut-
ti 1 suol settori), non possiamo fare altro che rallegrarci e rico-
noscere in quanto sta verificandosi un autentico segno dei tem-
pi. In quanto tale, esso ci induce a riflettere su cid che & avve-
nuto nei secoli a noi precedenti, allo scopo di trarne una lezio-
ne salutare ¢ proficua.

Proprio per questo, nell’affrontare il tema propostomi, ave-
vo detto che mi pareva opportuno chiedersi perché e come &
venuto a farsi sentire questo profondo bisogno di autentica spi-
ritualitd, e cid in reazione a forme di vita spirituale carenti di
vera profonditd teologica.

Il percotrete, anche se a volo di uccello, cid che & avvenuto
dagli inizi del cristianesimo fino ai nostri giorni ci permetterd
di capire come & venuta a crearsi una situazione in cui — come
si & detto — la spiritualitd era giunta a essere relegata in una
sfera quasi marginale nel campo della teologia, come un settore
guardato con un certo diniego, riservato all’interesse di pochi
«raffinati spirituali», anziché essere ’espressione di una vera
teologia assimilata e portatrice di vitalita.

Da tale considerazione dello sviluppo storico potremo rica-
:rlaie utili ammonimenti e preziosi orientamenti metodologici per
il futuro.

1. La rivelazione che Dio, nella sua graziosa benevolenza, ha
voluto concedere all’umanitd non & — come a tutti & ovvio —
un insegnamento scientifico: essa non & un sistema filosofico,
né una teologia sistematica, e tanto meno un trattato morale
scientifico.

La rivelazione — contenuta nell’Antico e nel Nuovo Testa-
mento, come pure nella «traditio apostolica» — viene offerta
come una forma di vita, e cid attraverso parabole, detti, discor-
si, ammonimenti, inviti e proposte. Pill ancora, essa ci viene
manifestata nella vita e nell’esempio del Verbo che si & incar-
nato ¢ ha vissuto fra noi.

Dicendo questo non intendo affatto asserire che tutto ¢id non
costituisca il fondamento autentico per I'elaborazione e I'espo-
sizione scientifica di una dottrina. (Considerando infatti gli scritti
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degli stessi redattori del Nuovo Testamento, si pud a giusto ti-
tolo parlare di concezioni teologiche di un san Paolo o di un
san Giovanni; tuttavia i loro insegnamenti non vengono a noi
proposti-quali tesi scientifiche o sistemi elaborati di dottrina).

Cid che voglio potre in rilievo & il fatto che la sistematizza-
zione scientifica & stata il frutto di un lento lavorio che ha avu-
to il suo sviluppo nei secoli che seguirono quello degli autori
ispirati: & stata appunto la «fides quaerens intellectum» che ha
indotto e spinto a indagare e approfondire il contenuto di cid
che @ stato rivelato.

Di conseguenza, la formulazione dottrinale del contenuto della
rivelazione a modo di trattati non ha iniziato a prendere forma
se non tardivamente e solo nel contesto di una stotia comples-
sa, fatta di vicende concrete, ciascuna delle quali ha spinto a
esaminare, chiarire, approfondire ora questo punto della rive-
lazione ora quell’altro.

2. Infatti, nel tempo apostolico e subapostolico, il cristiane-
simo e cid che esso annuncia presentano gli stessi caratteri del
vangelo: & 'espressione di un attaccamento vivo, personale e
comunitatio, alla figura di nostro Signore; che porta i credenti
a tradurre nella vita il suo esempio, le sue parole, i suoi detti.
La preoccupazione delle prime generazioni di cristiani & dun-
que di vivere e di diffondere il vangelo «apud gentes»: lattivi-
th missionaria lascia ben poco spazio per la speculazione; il tempo
viene dato all’annuncio della buona novella e alla preghiera. Cid
in cui la Chiesa crede ed esprime permea l'esistenza e Poperare
dei fedeli e delle comunita cristiane: il dogma & forma vera di
vita. Gli Atti degli Apostoli ben descrivono questa realt.

3. Fin dalle sue origini il cristianesimo o, per meglio dire, i
cristiani ebbero da affrontare situazioni difficili di opposizione
e lotta. L’era delle persecuzioni, che si protrasse pet tre secoli,
non fu certo un’epoca adatta alle speculazioni dottrinali.

Le prime preoccupazioni d’indole teologica furono dettate da
circostanze esterie e occasionali. Lo sforzo di cercare soluzioni
a problematiche concrete non fu compiuto da qualcuno che cet-
cava da escogitare un sistema e di esprimerlo in formule,

Si trattava invece di rispondere a problemi e domande a vol-
te angoscianti, quale quella di coloro che, dinanzi all’esigenza
del battesimo per ottenere la salvezza, si chiedevano quale fos-
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se, allora, il destino di chi li aveva preceduti, di coloro che pur
avendo vissuto rettamente, non avevano neppure avuto la pos-
sibilita di sentir parlare del battesimo. In altri ambienti, specie
gludaizzanti, si doveva aiutare a superare le difficoltd prove-
nienti da mentalitd o concetti religiosi per i quali, ad esempio,
la «manducatio corporis Christi» costituiva uno scandalo, cosi
pure come lo era quello della Croce {(cfr. 1Cor 1,23). Questie
altri problemi concreti venivano affrontati progressivamente e
si cercava di dare ad essi delle risposte soddisfacenti.

4. Bisogna inoltte aver presente che il cristianesimo, diffon-
dendosi nel mondo ellenistico e pagano, venne a incontrarsi con
culture legate a forme di pensiero e a sistemi filosofici o religio-
si molto evoluti. Se per un verso esso esercitava un fascino, fre-
quentemente anche sugli intelletti migliori, per un altro verso
veniva accolto con dileggio e scherno da parte di chi, in virth
delle proprie concezioni filosofiche, non faceva altro che consi-
derare certi dati della rivelazione come una follia (707). Ma in
tali situazioni sappiamo pure che vi era anche chi si sforzava,
a volte con sottili speculazioni o distinzioni, di mettere insieme
artificiosamente cid che non pud essere unito.

Fu allora che si ebbero, da parte di esponenti della Chiesa,
i primi ed espliciti sforzi di enucleare alcuni aspetti della verita
rivelata. Cio venre farto appunto per difendere il cristianesi-
mo contro gli attacchi indirizzati a cid in cui esso crede e in
cui ha il suo fondamento; ovvero per confutare perniciosi ten-
tativi di riconciliare l'irriconciliabile (ossia certi assiomi, deri-
vanti da idee filosofiche errate, con alcuni dati inequivocabili
delle verita rivelate); ovvero ancora per cercare di ovviare alle
preoccupazioni di chi intravedeva in certi sviluppi dottrinali il
pericolo di ulteriori conseguenze dannose alla purezza della fede.

Non & questa la sede per percorrere tutta la storia dei primi
secoli della Chiesa ed elencare le varie questioni che si sono suc-
cessivamente agitate, dibattute, chiarite, una di seguito all’al-
tra e a volte anche fra loro accavallantisi. Tuttavia ci sembra
necessario sottolineare il fatto che, nelle discussioni con i pen-
satori pagani, i teologi difensori della fede cristiana, nell’appro-
fondire la conoscenza di certi aspetti del dogma, furono neces-
sariamente condotti e praticamente obbligati a prendere nota
dei sistemi filosofici prevalenti, a tener conto delle terminolo-
gie correnti e quindi anche a offrire le loro tisposte facendo ri-
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corso alle categorie mentali e alla terminologia usate. Questo
ebbe ovviamente le sue ripercussioni nella formulazione scien-
tifica della teologia nascente, e cid vale soprattutto nei riguardi
delle grandi dispute cristologiche e trinitarie che per alcuni se-
coli assorbirono quasi tutta P'attenzione della teologia incipien-
te. Che in tale periodo non esistessero ancora dei sistemi teolo-
gici viene ampiamente dimostrato dalla carenza di termini scien-
tifici chiari e comunemente accettati da tutti: basta pensare al-
la storia delle voci quali ouséa, physis, bypdstasis, prosopon.

Né si pud passare sotto silenzio, nel nostro contesto, il fatto
che persino nelle fasi conclusive di tali dispute, cio¢ nelle defi-
nizioni date dai primi concili (Niceno, 325; Costantinopolita-
no I, 381; Efesino, 431; Calcedonia, 451; Costantinopolitano
IT, 553}, i dogmi cristiani cristologici e trinitari, pur venendo
affermati e solennemente dichiarati, non costituiscono né rap-
presentano una sintesi speculativo-teologica riguardante queste
stesse verita.

5. D’altronde questo & comprensibile quando si tiene in con-
to la realtd storica e il modo in cui la riflessione teologica anda-
va sviluppandosi. Infatti i Padri della Chiesa, e anche quelli che
furono i principali protagonisti nei concili, nel presentare le lo-
ro dottrine lo facevano per lo piti nello svolgimento della loro
missione pastorale: i Joro stessi scritti sono per la maggior parte
catechesi «ad populum», omelie, scritti occasionali ¢ opere po-
lemiche. Non si tratta dunque di un insegnamento della teolo-
gia sistematica. Tuttavia é della massima importanza aver presen-
te che, proprio in virtd di questo approccio pastorale, il legame pro-
fondo fra teologia e vita é quanto mai esplicito.

La preoccupazione dei pastori, che sono anche spesso i gran-
di Dottori, era quella di mettere a nudo le conseguenze di certi
errori teologici per cid che riguarda il modo di vivere dei cri-
stiani; di che cosa la loro fede e devozione sarebbe stata priva-
ta se si fosse acceduto a cette concezioni teologiche che nega-
vano qualche punto essenziale della nostra fede. Questo fatto
risulta con evidente chiarezza dalle dispute ctistologiche nel corso
delle quali i Padri della Chiesa, quali Ireneo, Anastasio, Grego-
rio Nazianzeno, Gregorio Nisseno, esposero con estrema ¢ lim-
pida chiarezza il contenuto del dogma, gli aspetti essenziali delle
veritd cristologiche, facendone risaltare le implicazioni nella vita
quotidiana dei fedeli. Che tale nesso fra teologia e vita fosse
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in quei tempi una preziosa realta risulta ancor pil evidente dal
fatto che non di rado i teologi nelle loro argomentazioni pote-
vano fare appello a cid che era creduto e vissuto dai fedeli; cid
significa che certe verita teologiche erano talmente note e vi-
talmente presenti nell’esistenza quotldlana dei credenti da fare
testo sicuro e incrollabile.

6. Soltanto in alcuni casi pilt tardivi (all’inizio del V secolo},
soprattutto in sant’ Agostino, si incominciod a delineare una con-
cezione sintetica e unitaria dei maggiori temi teologici. Pur tut-
tavia, anche tale visione non si tradusse né venne espressa, co-
me si fard pid tardi, in forma di manuali. I grandi Dottori non
dividevano la teologia in positiva e sistematica; non suddivide-
vano le loro esposizioni in settori disgiunti: essi trattavano di
varie questioni, sl, ma queste erano sempre considerate in una
coerente unitd. Un classico esempio & proprio sant’Agostino,
che espone la dottrina della grazia con grande profondita teolo-
gica, ma al tempo stesso & anche il maestro spirituale che, nelle
sue prediche, nei suoi commentari ai Salmi, nei suoi Trattati su
Giovanni, ne parla e scrive in modo non solo comprensibile dai
pitt semplici fedeli, ma anche cosl stimolante da promuovere la
loro crescita nella vita spirituale e nel cammino verso la santita.

7. L’aver iniziato a sistematizzare I'inseghamento teologico
spetta agli Scolastici, e siamo allora nei secoli XII e XTII.

1l primo passo in questa direzione era stato compiuto, come
& ben noto, dai compilatori dei libri delle Sextenze. Fra queste
non possono non essere ticordati i Libri quattuor Sententiarum
di Pietro Lombardo. Ma né lui né gli altri «sententiarii» erano
di fatto originali. La loro opera — e di conseguenza il loro inse-
gnamento della teologia — non costituisce una vera innovazio-
ne. Con grande e ammirevole industria essi infatti hanno rac-
colto e collezionato le sentenze dei Padri della Chiesa, che so-
no poi state da loro divise sistematicamente e raggruppate se-
condo i grandi temi teologici: cristologia, dottrina sulla Trini-
ta, sacramenti, ecc. (In ogni singola sezione o tema le «senten-
ze» sono state elencate secondo un certo ordine logico, addu-
cendo per ogni punto le diverse e talvolta opposte opinioni dei
Padri o dei pii noti teologi, senza perd che il compilatore pren-
da posizione per ['una o I'altra di queste). I libri delle Sentenze
sono dunque piuttosto delle ampie collezioni di materiali, si-
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stematicamente disposti e distribuiti, non ancora perd specula-
tivamente analizzati e tanto meno coordinati in un grande e com-
plesso sistema teologico.

Cid che & doveroso rilevare & che queste raccolte di detti, sen-
tenze dei grandi pensatori cristiani, dei Padri della Chiesa, se
utilizzate con saggezza rappresentavano un’autentica fonte di
arricchimento dottrinale ma anche, per chi sapeva assimilare cid
che da essa scaturiva, un vero alimento spirituale.

8. Il secondo passo nella via dello sviluppo dell’inseghamen-
to della teologia venne compiuto proprio sulla base del mate-
riale raccolto nei libri delle Sentenze: esso consiste in una pit
progredita sistematizzazione del materiale e nell’analisi del me-
desimo. Non ci si domanda solo piti che cosa era stato detto
dai Padri e dagli autori famosi a proposito di questa o quella
questione teologica, ma partendo da tali premesse si conside-
rano ¢ affrontano i grandi temi della rivelazione, con un pro-
cedimento sistematico. Si indaga ciod muovendosi in ogni di-
rezione, cercando di scoptire e stabilire quali sono le implica-
zioni di questo o quel tema per la vita degli uomini. Piti anco-
ra, si cerca di mettere in luce 'unita interna esistente fra tutte
le verita rivelate e pervenire cosi ad avere un piano, un grande
sistema teologico che assegni architettonicamente il suo posto
organico a ogni verita particolare. Nelle Somme — fra le quali
ha il posto d’onore la Summma Theologiae del «dottore» san Tom-
maso d’Aquino -— non si fa tuttavia nessuna distinzione fra
teologia dogmatica, teologia morale e teologia ascetico-mistica.
Ogni questione viene invece considerata ed esposta in tutti
i suoi aspetti, senza suddividerla in aree e compartimenti se-
parati,

L'unitd della teologia come tale e dell’insegnamento di essa
& dunque ancora mantenuta, cosl pure nella presentazione che
si fa della teologia, il suo legame con la vita cristiana viene an-
cora messo chiaramente in rilievo. A motivo perd dell’ingente
mole di queste opere, gia si fa presentire che, in un domani non
troppo lontano, si sard portati a considerare la teologia in trat-
tati distinti e separati fra loro: teologia dogmatica, teologia mo-
rale e cosl via. E questo si verificherd, quasi per necessitl, quando
la specializzazione sard talmente elevata che non sara pilt possi-
bile aspettarsi che la trattazione sistematica di tutti i settori venga
compiuta da una sola persona e in una sola opera.
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9. Quanto presagito divenne ben presto realth con il compa-
rire di un nuovo tipo di opere, quelle ciog che si occupano esclu-
sivamente di alcune questioni, per lo pili di indole motale. Ci
si trova cosl di fronte alla Summa Raymondiana (de Poenitentia
et Matrimonio) del 1275; alla Summa Astesana del 1330; alla
Summa Pisana del 1338; alla Summa Pacifica del 1470; alla Sum-
ma Angelica del 1486. (Quest’ultima viene da noi ricordata specie
perché fu bruciata da Lutero nel 1517 insieme alla bolla di sco-
munica emessa dal Papa contro di lui).

Da notare perd che, anche se queste Summae de re morali si
interessano, come la loro denominazione indica, di questioni di
teologia morale, si trova pur sempre in esse un’estesa trattazio-
ne teologica come fondamento della considerazione morale. (Nel-
I'occuparsi dei rispettivi temi, gli autori procedono, come san
Tommaso e gli altri compositori di Sommee, dalle premesse teo-
logiche diffusamente esposte e considerate).

Cio che si riscontra di nuovo & che non si tratta pit di tutta
la teologia, ma solo di alcune questioni, le quali perd vengono
ancora considerate in tutte le loro componenti dogmatiche, mo-
rali, ascetiche, spirituali. Come si vede, perdura tuttora un le-
game fra la riflessione teologica e la considerazione del modo
ctistiano di vivere e operate.

Si assiste perd a un altro fatto che avra la sua profonda inci-
denza nello sviluppo del ministero pastorale e quindi nella de-
vozione dei fedeli e nel loro distacco dalla vera teologia: a fian-
co delle Summae de re morali iniziano a comparire delle Sum-
mtae practicae, ossia semplici manuali «ad usum confessariorums,
che non hanno nessuna pretesa scientifica, intendendo sempli-
cemente offrire un aiuto pratico ai confessori.

10. Si pud dunque affermare che il torante nello studio e
nell’insegnamento della teologia, quello cioé che ha poi portato
a un certo divorzio fra teologia dogmatica e spiritualita, & po-
steriore a quello delle grandi Sommme teologiche. Molteplici fu-
rono i fattori che contribuirono a questo cambiamento. Un breve
cenno ai principali servira a illuminate ulteriormente il quadro
che cerchiamo di tratteggiare.

4. Sotto U'influsso dell’'umanesimo, che caldeggiava il ritorno
alle fonti antiche con un simultaneo disprezzo verso la Scolasti-
ca e la sua decadenza, si verificd un rinnovato interesse per gli
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studi biblici e patristici. Questo trovd una delle sue piti vive espres-
sioni nello sforzo di ristabilire i testi originali autentici della Vol-
gata e di promuovere la conoscenza dell’ebraico e del greco.

Da questo sviluppo consegul il fatto che la quantita di mate-
riale che si doveva insegnare e apprendere nelle scuole teologi-
che venne a essere notevolmente accresciuto, € questo condus-
se, a sua volta, alla divisione dell’insegnamento in due grandi
settori: teologia positiva da un lato e teologia scolastica siste-
matica dall’altro. Non stupisce che nel Collegio Romano, gia
nel secolo X VI, gli studenti fossero avviati verso I'uno o I'altro
di questi due rami degli studi teologici.

b. In reazione al protestantesimo, che sosteneva il principio
della «sola Scriptura», ebbe origine I'apologetica e la «theolo-
gia controversiarum». A causa della pressione esercitata dal pro-
testantesimo sull’insegnamento della teologia e sulla produzio-
ne dei trattati che venivano poi studiati, I'attenzione venne com-
prensibilmente a concentrarsi proprio sulle aree e verita che erano
negate o messe in dubbio dai riformatori.

¢. La decadenza progressiva della Scolastica — che nel suo
periodo deteriore non era pit stata sufficientemente solida e
profonda — fece sentire il bisogno di percorrere altre vie nello
studio della teologia.

Da questo complesso di cause, a cui altre ancora dovrebbero
essere aggiunte, venne a emergere un nuovo modo di insegna-
mento delle scienze sacre che ebbe le sue conseguenze proprio
nei riguardi della teologia spirituale e del suo essere per cosi di-
re ignorata, a danno della spiritualitd nella Chiesa.

Nell’ambito del nostro tema, ¢id che & di grande rilievo & ap-
punto la divisione che gradualmente si venne a instaurare fra
teologia dogmatica e teologia morale, il che andd di pari passo
con un relative distacco dagli studi biblici. Di conseguenza,

— la teologia dogmatica venne progressivamente a occuparsi
principalmente «de credendis» (di qui i trattati: De Trinitate, De
Verbo Incarnato, De Deo creante et elevante, De Gratia, ecc.);

— mentre la teologia morale si interessava e si sviluppava nel-
Parea «de agendis» (De praeceptis, De Sacramentis, De actu bu-
mano, ecc.).

Questa divisione che, a prima vista, pud apparire come ov-
via e facile, nella prassi non & perd semplice. Esiste infatti fra
le due atee un nesso intrinseco che non pud essere ignorato.
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Per comprovare questo, basta chiedersi se, ad esempio, & pos-
sibile trattare teologicamente della dottrina sulle virth infuse
senza prestare attenzione all’agire del cristiano. Ed & forse pos-
sibile offrire delle nozioni sulla carita, che & una virtis operati-
va, se non ci si occupa al tempo stesso della sua prassi? Lo stes-
so dicasi — per addurre un altro esempio — della dottrina del-
la elevazione soprannaturale, della redenzione dal peccato, del-
la grazia sia sanante che elevante: le verita e i dogmi relativi
a tali argomenti non possono essere spiegati senza vederli calati
nel concreto esistenziale e operativo dell’essere umano. Per ri-
scontro, se si prende come punto di partenza la morale, proprio
perché essa si occupa del modo cristiano di agire (¢ quindi in
rapporto a cio che come cristiani si crede), & ovvio che non si
pud prescindere dai dati della teologia dogmatica e che vi si de-
ve fare ricorso per poter descrivere I'attivith morale che ne
consegue.

Dato questo legame intrinseco fra teologia dogmatica e mo-
rale, sarebbe dunque logico e anche ovvio che le due, pur aven-
do un oggetto formale distinto, procedessero integrandosi mu-
tuamente, ossia che la teologia dogmatica esponesse tutto il va-
sto complesso delle verita rivelate e la teologia morale, proce-
dendo da tale dottrina, proponesse le conseguenze vitali corri-
spondenti.

Tale visione, ottima in teoria, nella prassi ha incontrato e in-
contra notevoli difficoltd: per la sua attuazione si richiedereb-
be innanzi tutto una perfetta collaborazione fra i docenti del-
I'una e dell’altra disciplina; oltre a cid occorrerebbe una accu-
ratissima pianificazione della vasta materia dei trattati e una
armonica presentazione di essi,

11. Di fatto, in realta che cosa & storicamente accaduto? Nel
cercate di rispondere alla domanda, sentiamo innanzi tutto do-
veroso negare I'assurdo e gratuito presupposto che la divisione
nello studio — e di conseguenza nell’insegnamento - sia stato
il frutto di un progetto o, se si vuole, di un accordo fra i cultori
delle scienze sacre.

Come spesso accade nella vita, i primi passi furono invece
quasi accidentali e poi, a motivo del favore incontrato da alcu-
ne opere, si pervenne a un’accettazione sempre pitt vasta di quan-
to era stato compiuto a modo di tentativo e, in seguito, si ven-
ne a verificare una accelerazione sullo stesso cammino.
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Non vi fu dungue uno sviluppo unilaterale e univoco, si trat-
td piuttosto di opere varie. Alcune si occupavano delle singole
questioni, specie morali, ed esponevano in modo assai ampio
quanto si ricava nei loro riguardi dal deposito della fede, dalla
dottrina dei Padri e dei concili, dall’insegnamento autorevole
dei maggiori teologi, per passare poi alle applicazioni morali de-
rivanti dai principi dogmatici e scendere infine alla casistica.
In questa considerazione dell’agire del cristiano si veniva perd
sempre pits a soffermarsi sull’ aspetto della «moralita» delle azio-
ni, perdendo di vista Paspetto pilt ricco e profondo della «spiri-
tualitd», ciod della quality del comportamento umano ispirato,
animato e sostenuto in tutto dallo Spirito che Dio infonde nei
cuori rendendoli capaci di agire ed operare come figli di Dio,
in unione al Figlio, Cristo, in cui il Padre trova il suo compia-
cimento.

Altre opere seguivano un metodo diverso e nel loro approc-
cio a questioni morali si accontentavano di alludere brevemen-

te ai fondamenti dogmatici. Comparvero poi delle opere che pro-
cedevano piuttosto da principi etici della filosofia e ben poco
avevano a che fare con i presupposti dogmatici.

Sta il fatto che nell’insegnamento della teologia (e ¢id ovvia-
mente come conseguenza del modo in cui essa veniva appro-
fondita) non si trattava esplicitamente dell’aspetto vitale delle
verita rivelate: delle ripercussioni di queste nella vita spirituale
ben raramente si avevano delle esposizioni. Allora, nei semina-
11, nelle case di formazione e di studio, si relegava cid che spet-
ta alla vita spirituale alle esortazioni spirituali. Cid parla con
evidenza di una dicotomia, ormai divenuta realtd, fra studio della
teologia e formazione spirituale. In tale contesto non pud poi
essere dimenticato il fatto che spesso le «esortazioni spirituali»
erano a carattere devozionale, anziché esposizioni teologico-
spirituali. :

Checché ne sia delle modalita in cui questo fenomeno si ¢
sviluppato, non si pud passare sotto silenzio un altro fattore che,
nell’ambito di questa materia, & stato determinante. Ci riferia-
mo alla sempre crescente specializzazione richiesta da ogni stu-
dio serio e approfondito. E questo -— come & noto — non ri-
guarda solo la teologia dogmatica e la teologia morale: tutto lo
scibile umano & andato e va sempre pilt procedendo per la via
della specializzazione, che in sé considerata costituisce un van-
taggio per chi la possiede.
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Tale sviluppo perd porta in sé un pericolo, quello cioe di per-
dere di vista 'unita interna e il rappotto complementare fra le
varie branche di una stessa scienza. E questo peticolo & reale
anche per la teologia, tanto reale che & di fatto divenuto realta.

Ma qui, pitt ancora che in altri settori dello scibile umano,
il pericolo & di estrema gravit: la teologia infatti ha come og-
getto la rivelazione di Dio all’uomo, rivelazione fatta allo sco-
po che questi — illuminato da Dio — viva della sua vita e con
¢id contribuisca allo sviluppo della societ’ e del mondo secon-
do i disegni amorosi della Sapienza eterna. Separarne i vari aspet-
ti, come se si trattasse di compattimenti stagni, non pud far al-
tro che causare 'inaridimento e la mancanza di vitalita. Cid no-
nostante & innegabile che, per i fattoti su indicati, il pericolo
di una certa divisione si & verificato nell’ambito degli studi teo-
logici.

Si pud dunque affermare che, mentre le scienze sacre nei lo-
ro vari settori facevano degli enormi e ammirevoli progressi, gue-
sto stesso pregio comportava una certa compartimentalizzazio-
ne e la perdita di vista di quel nesso che esiste internamente
fra le verita rivelate e la vita. Si tratta invece di un nesso tal-
mente profondo che deve essere costantemente evidenziato nello
studio e nell’insegnamento della teologia e, poi, coscientemen-
te realizzato: cosa questa che spesso non si & verificata.

12. In questo tentativo di indicare, attraverso la storia, quali
sono state le cause di una dannosa e insostenibile separazione
fra teologia e spiritualitd, non possiamo commettere 'errore di
tralasciare un dato della complessa realta.

Pensiamo esplicitamente al ruolo che nel campo della spiri-
tualita hanno avuto i grandi maestri spirituali che la Chiesa ha
semptre apprezzato e amato. Tutti i secoli della sua bimillenaria
storia sono costellati di questi astri de! pensiero spirituale, con-
siderati spesso a giusto titolo come iniziatori di movimenti quanto
mai ricchi e fecondi, che hanno ispirato, formato e sostenuto
tutto il modo di vivere e di agire di innumerevoli persone, di
intere famiglie religiose e di seguaci di varie correnti spirituali.
Nel fare dei nomi incorreremo ovviamente nel pericolo di tra-
lasciarne molti che dovrebbera essere ugualmente ricordati; ma
per evidenziare il punto ora sotto considerazione, menzionere-
mo ad esempio san Benedetto, san Bernardo, san Francesco d’ As-
sisi, santa Caterina da Siena, santa Teresa d’Avila, san Giovanni
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della Croce, sant’Ignazio di Loyola, il cardinale de Bérulle, san
Francesco-di Sales e cosl via. Le opere di questi uomini e don-
ne di Dio hanno esercitato un notevole e anche decisivo influs-
so.sulla formazione di generazioni, sulla vita stessa di miriadi
di persone, sulla letteratura spirituale di molti secoli.

- Si-pud perd sostenere che le loro opere e i loro scritti sono
debitamente entrati a far parte del materiale teologico utilizza-
to nell’insegnamento della dogmatica e della morale? Cid non
&di fatto avvenuto, nonostante che alcuni di questi grandi mae-
stri dello spirito siano Dottori delfa Chiesa o che, anche se non
tali, siano considerati come dei pensatori dotati di carismi che
indubbiamente gettano fasci di luce sulle verit rivelate e al tem-
po stesso favoriscono un’intensa vita spirituale radicata in esse.

Queste opere fanno parte dell’autentico patrimonio dottri-
nale teologico della Chiesa e come tali dovrebbero essere consi-
derate quali fonti a cui attingere nello studio della teologia.

13. Di fronte a quello che & stato lo sviluppo delle scienze
bibliche, teologiche e morali, € a una certa separazione fra lo-
ro, si & andata gradualmente delineando una reazione.

- Se le esigenze della ricerca — e conseguentemente dell’inse-
gnamento e dello studio — avevano portato, con I'andare del
tempo, a un certo divario fra la teologia e la vita, fra-il sapere
teologico e la piet2 cristiana, negli ultimi decenni si & fatta stra-
da una sana corrente di pensiero: il nucleo principale di questa
consiste nel porre in risalto la fondamentale necessita di far emet-
gere, nello studio delle scienze sacre, il nesso intrinseco che esi-
ste fra rivelazione e vita umana. Di qui I'auspicata tendenza a
far si che I'approfondimento dei grandi temi della rivelazione
porti a mettere in luce (in virth della natura stessa della rivela-
zione) il legame interno esistente fra le verita rivelate e 'inci-
denza che esse devono avere sul modo di agire degli uomini,
come individui e come membri della societd, una societd che
¢ intesa da Dio come una famiglia in cui esistono legami di fra-
ternitd, di caritd, di giustizia,

Non stupisce che a partire dagli anni 1930/40 si siano fatte
sentire le voci di grandi studiosi e siano venute alla luce opere
di notevole pregio, il cui intento e la cui metodologia erano ap-
punto quelli di far evidenziare come le «veritates cognoscen-
dae» devono essere considerate, al tempo stesso, come «agno-
scendae et vivendae»,
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Basti far cenno, per ¢id che riguarda la teologia dogmatica,
ai tentativi della «Teologia kerigmatica» (Verkiindigungs-
theologie) della scuola di Innsbruck; alle proposte della «Nou-
velle théologie» in Francia, che prospettavanc I'ideale di una
«teologia viva». Nel campo della teologia morale si pensi agli
studi di p. Gilleman su Le primat de la chatité en théologie.
morale® o di B. Héring su Das Geserz Christ?, e alla risonanza
che opere di questo genere ebbeto fra i-cultori delle scienze sacre.

Di pari passo veniva chiaramente affrontato il problema del-
P'insegnamento delle medesime e venivano fatte delle proposte
in merito al tiordinamento di tutta la dottrina teologica o, per
lo meno, di certi suoi trattati, come pure in merito al modo di
proporla agh studenti. Vedasi, a titolo di esempio, 1’Introdu-
ziotie al primo volume de].l’opera di K. Rahner: Schrifien zur
Theologie®, ovvero il volume di M. Flick: La struttura del trat-
tato «de Deo creante et elevante»®, o ancora lo studio di J. Bink-
trine: Zur Einteilung der Theologie und zur Grappierung der ein-
zelnen Disziplinen®.

Il p. Congar, da parte sua, proponeva delle considerazioni
riferentisi a tutta questa tematica nella sua opera Théologie. Ses
divisions’; mentre ], Leclerq offriva i frutti delle sue ricerche
e riflessioni sulla storia del metodo usato nel campo della teolo-
gia morale nel volume L'enseignement de la morale chrétienne®.

14. Di pari passo il Magistero ecclesiastico sosteneva questo
orientamento e facendolo suo lo esprimeva in documenti uffi-
ciali: se Pio XI, gi2 nel 1931, aveva promulgato la costituzione
Deus scientiarum Dominus e prescriveva nelle Ordinationes che
si istituisse vn corso speciale di «Teologia ascetica ¢ mistica»
quale parte integrante degli studi teologici, Pio XII, facendo
tesoro degli sviluppi teologici sulla grazia e sulla Chiesa, ema-
nava nel 1943 'enciclica Mystici Corporis, in cui le pitt profon-
de verita teologiche erano proposte in chiave di vita. Nel 1956,
poi, egli promulgava un’altra Enciclica, Haurietis aguas, in cui i

2 Lovanio 1952.

3 Friburgo 1954. ' -
4 Einsiedeln 1954.

5 Gregorignum 36 (1955) 284-290.

& Theologie und Glaube, 1934, 569-375. |

7 Dictionnaire de Tbéobgze Catbolzqse, XVI, ¢. 492s.

8 Lovanio 1949. .
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frutti degli studi biblici e teologici erano assunti e proposti in
modo tale da nutrire la viva fede dei cristiani e il loro attacca-
mento afla persona di Cristo per mezzo di un’autentica spiri-
tualith che affonda le radici nella rivelazione.

Mi sono volutamente limitato a far cenno ad alcani pochi studi
di scienziati e a documenti di Pontefici perché intendevo uni-
camente indicare alcuni elementi di comprova di quanto ho so-
pra accennato parlando di reazione salutare e positiva. Sarebbe
fuori luogo — nell’ambito di questa conferenza — pretendere
di fare un’esposizione completa ed esauriente di tutto cid che
& stato una manifestazione di detto fenomeno nel periodo che
va dagli anni '30 al Concilio Vaticano II. D’altronde, sarebbe
necessario fare altre osservazioni e offrire altri dati in merito
agli ulteriori sviluppi, quali si sono manifestati -~ per non par-
lare che di documenti autorevoli della Chiesa — nelle costitu-
zioni dogmatiche Dei Verbum e Lumen Gentium e in quella pa-
storale Gaudium et spes; seguite poi negli anni pil recenti da
numerose encicliche di Paolo VI e di Giovanni Paolo II.

Tutto cid costituisce di per se stesso un’autorevole compro-
va e convalida del fatto che I’auspicato rinnovamento dello stu-
dio della Scrittura e della teologia & divenuto una realtd: la Ri-
velazione, e quindi il prezioso patrimonio della tradizione teo-
logica, sono in funzione della vita degli vomini e della societd.
E questo & appunto cid che la teologia spirituale ha di specifi-
co: riprendere i grandi temi teologici e calarli nella realtd della
vita, facendo al tempo stesso attenzione al movimento inverso:
considerare ciot la vita e portarla al livello teologico, affinché
dalla compenetramone di entrambi Ia spmtuahta cristiana sia
pit autentica e pil ricca di vitalita.

Cid comporta ovviamente una metodologia con delle caratte-
ristiche tutte sue: la teologia spirituale deve fare suoi i frutti del-
le ricerche compiute meritatamente dagli specialisti nel campo bi-
blico, in quello dogmatico, come pure in quello delle scienze pin
moderne, quali la psicologia e ’antropologia, per sforzarsi poi di
porre in rilievo le implicazioni per il rapporto dell'uomo con Dio
e la risposta esistenziale che egli deve dare alle esigenze dello Spi-
rito nella vita quotidiana, sia a livello personale che comunitario.

Nello svolgere questo compito incombe alla teologia spirituale
il dovere di valorizzare alcune fonti che le sono proprie, quali
i tesori delle varie scuole di spiritualits, mettendo in rilievo il
valore delle intuizioni spirituali che i maestri dello spirito han-
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no avuto nei riguardi di certe verita teologiche e della loro ar-
monica fusione. Al tempo stesso bisogna ricordare che tra le
fonti & da considerare ’apporto che viene dato dai movimenti
ecclesiali, che lo Spirito Santo suscita nella Chiesa e che trova-
no una manifestazione particolarmente attraente nei santi nei
quali «Dio manifesta vividamente agli uomini la sua presenza
e il suo volto». «In loro & egli stesso che ci patla, e ci mostra
il contrassegno del suo regnos (Lumen gentium, 50).

In questo sano movimento di ricerca di unita nello studio della
teologia un tratto & gid venuto a delinearsi chiaramente: esso
¢ indubbiamente quello della centralita di Cristo, e ¢id appun-
to non solo nel messaggio rivelato, ma anche nella vita stessa
di chi, avendolo accolto, ha ricevuto da lui la capaciti di dive-
nire figlio di Dio.

Chi infatti, mosso dallo Spirito che Cristo effonde nei cuori,
umilmente cerca di esplorare il contenuto della Rivelazione, al
fine di far conoscere ad altri il messaggio di vita in essa conte-
nuto, non pud hon essere affascinato da quel Qualcuno

che «ricapitola» il mistero nascosto nei secoli in Dio (Ef 3,9), qua-
le ci fu rivelato nella pienezza dei tempi {Gal 4,4), quando il Die
che & Amotre {1Gv 4,8) ci amd fino a «dare» il suo Unigenito (Gv
3,16}, «nato da donna, nato sotto la legge», affinché riavessimo
la figliolanza «mediante lo Spirito del Figlio che, effuso nei nostri
cuori, grida Abba, Padre» (Gal 4,5s).

Di fatto, il Gestt della storia, in cui abita la pienezza della divi-
nita «corporalmente» {Col 2,9) — cosi da essere I'immagine visibi-
le del Dio invisibile (Col 1,15) ¢ il volto amante del Padre rivolto
2 noi nel Figlio (Gv 14,9) — ci ambd «sino alla fine» (Gv 13,1),
ciot fino allo scandalo e alla follia della croce (1Cor 1,23), quando
«immold» se stesso (Bf 5,2) per stabilire la nuova ed etetna allean-
za nel suo sangue (Eb 9,11) e cosl effondere I'amore stesso di Dio
nei nostri cuori mediante lo Spirito (Rm 35,5)°.

Biblisti e teologi, sensibili alla dimensione spirituale, hanno,
in varie maniere e con approcci diversi, messo in hice questa

¢ Editoriale, I Sacro Cuore di Gesa alle soglié del terzo millennio, in La Civilts cat-
tokica, Quaderno 3361 (7 Inglio 1999}, p. 3.
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realtd e hanno fatto comprendere in modo chiaro e profondo
qual & il frutto dell’'opera redentiva di Cristo e quale la sua fun-
zione centrale nella storia della salvezza.

Infatti, & hai il Mediatore della nuova ed eterna alleanza; &
lui il Salvatore; & Iui la «via, la verita e la vita» che ha detto:
«Si quis sitit, veniat ad me et bibat. Qui credit in me.... flumi-
na aquae vivae fluent ex corde eius» (Gv 7,37-38).

1l nostro auspicio & che la spiritualitd, concepita come teolo-
gia spirituale, facendo tesoro della ricchezza degli studi biblici
e dogmatici, contribuisca — secondo il metodo che le & proprio
— a far si che gli nomini penetrino piti profondamente il miste-
ro di Cristo e lo esprimano pil chiaramente nella vita.
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PRIMA SEZIONE

IL CAMPO
DELLA SPIRITUALITA






LA SPIRITUALITA TEDESCA
Kurt Peter Gumpel sj

Mi & stato chiesto di fare una breve relazione sulla spirituali-
ta tedesca. Devo dire che sin dall’inizio questo compito mi ha
lasciato perplesso. Esiste davvero una spiritualita tedesca, cioé
una spiritualita con tratti salienti cosl tipici da distinguersi dal-
la spiritualith di altri popoli della civiltd europea?

E vero che da un punto di vista puramente teorico e astrat-
to, potrebbe forse sembrare persino facile enucleare quegh ele-
menti che determinano il carattere tedesco e dedurne poi an-
che certe qualita e tendenze spirituali. Non basterebbe, per esem-
pio, analizzare il comportamento e le molteplici manifestazioni
della vita di un popolo che vive in un particolare ambiente geo-
grafico e climatico, che parla la stessa lingua, che si & sviluppa-
to in ben definibili condizioni storiche ed economiche e possie-
de un comune patrimonio culturale e artistico?

Pud darsi che una tale metodologia possa, entro certi limiti,
essere apphcata ad altri popoh ma, per quanto riguarda la Ger-
mania, essa & per vari motivi problematica e discutibile. La sua
uniti pohtlca & infatti di data recente: i vari popoli che attual-
mente vivono nello Stato tedesco hanno per secoli condotto un’e-
sistenza autonoma e si sono sviluppati, in ogni aspetto della vi-
ta, ciascuno a proprio modo. Il tentativo di ridurre a un comu-
ne denominatore la trattazione degli abitanti della Prussia e della
Baviera, della Renania e della Slesia, della Bassa Sassonia e del-
la Svevia pud far correre il rischio di grossolane semplificazioni
e quindi di superficialita.

Nell’ordine puramente teorico e astratto sarebbe ancora pos-
sibile seguire un’altra metodologia per tentare di enucleare la
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spiritnalita tedesca: procedere ciod dall’analisi della vasta lette-
ratura spirituale scritta in tedesco o comunque da autori di ori-
gine tedesca. Ma credo che anche una tale metodologia sia po-
co promettente; poiché, se si eccettua la scuola dei grandi auto-
ri mistici del secolo XIV (Meister Eckart, m. 1327/1328; Jo-
hann Tauler, m. 1361; Heinrich Seuse, m. 1366; ecc.), non si
pud effettivamente parlare di altre scuole di spiritualita tipica-
mente tedesca. A causa della posizione della Germania nel cuo-
re dell’Europa, come pure a causa delle gia accennate vicissitu-
dini dei popoli tedeschi, spesso alleati o persino dominati da
potenze straniere, la letteratura spirituale tedesca & inestrica-
bilmente unita a quella di altri popoli, in modo particolare a
quella francese e italiana. Inoltre una vasta gamma & dovuata a
membri dei pil1 svariati istituti di vita consacrata: Benedettini,
Francescani, Domenicani, Gesuiti e altri che, sebbene abbiano
ovviamente vissuto la loro vocazione da tedeschi, rivelano perd
sempre una ispirazione carismatica nata tra i figli di altri popoli.

Non vanno inoltre dimenticate le conseguenze della Rifor-
ma protestante: in varie tegioni della Germania la popolazione
& prevalentemente cattolica, mentte in altre i cattolici costitui-
scono una piccola minoranza. E indubbio che le conseguenze
di questa diversith si notano nella mentalita e quindi nelle ope-
re spirituali degli autori; cid, ovviamente, fa sl che ogni tenta-
tivo di generalizzazione diventi ancor piti problematico.

In altri termini: indubbiamente esistono delle opere di gran-
di maestri spirituali e di santi tedeschi che apportano un note-
vole contributo alla spiritualith cattolica, ma un attento esame
di queste opere rivela una tale diversita di indole e di imposta-
zione, una tale dipendenza da fatti contingenti e da situazioni
storiche particolari che ogni tentativo di astrazione &, gquasi a
priori, condannato a fallire. '

Rinuncio quindi alla temeraria impresa di trattare della spi-
ritualitd tedesca come tale.

Cercherd invece di attirare I’ attenzione su alcuni elementi di
natura eterogenea che, dalla fine del secolo scorso in poi, han-
no esercitato un notevole influsso sulla vita e quindi anche sul-
la spiritualita dei cattolici. Questa succinta esposizione dimo-
strerd che né la vita spirituale né la teologia spiriruale si svilup-
pano in un vacuo, ma che esse sono invece condizionate da nu-
merosi fattori dell’esistenza umana, sui quali poi, a loro volta,
possono esercitare, ed esercitano di fatto, il loro benefico in-
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flusso. Dati i limiti di questa trattazione, indicherd soltanto som-
mariamente questi fattori, enumerandoli successivamente. Insi-
sto perd fin d’ora nel sottolineare che spesso si tratta di sviluppi
verificatisi contemporaneamente e che si compenetrano a vicen-
da; che mi limiterd a indicarne soltanto i piti importanti e che,
naturalmente, essi non hanno caratterizzato, in modo univoco,
ghi atteggiamenti di tutti i cattolici viventi nei periodi in questione.

1. Prendiamo lo spunto da un complesso di sviluppi econo-
mici e sociologici che, provocati dalla rapida e intensa industria-
lizzazione di molte regioni della Germania, caratterizzano le ul-
time decadi del’ Ottocento: la sempre maggiore urbanizzazio-
ne, la creazione di un vasto proletariato, I'origine di problemi
di giustizia sociale fino allora inesistenti, la formazione di mo-
vimenti socialisti di ispirazione marxista.

A questi fenomeni fanno riscontro molte iniziative da parte
cattolica. Nascono cosi nuovi istituti religiosi maschili e fem-
minili che, affiancati anche da associazioni laiche, si dedicano
alle pit svariate forme di apostolato sociale e caritativo. Tali
iniziative sono il frutto di nuove intuizioni spirituali arricchi-
te, corroborate e approfondite dal fattivo esercizio della carita
cristiana.

Degno di nota & pure il fatto che in questo periodo nasce,
e man mano si organizza, il movimento del « Wandervogel», il
movimento di giovani, specie di studenti universitari che, rea-
gendo alla trasformazione delle citt tedesche in «deserti di asfal-
" to» deturpati dagli effetti dell'industrializzazione, trascorrono
il loro tempo libero nella natura ancota incontaminata. Inizial-
mente questo movimento & fortemente influenzato dal roman-
ticismo, che in questo momento domina la letteratura e l'arte
tedesche (Novalis, Eichendorff, Schubert...), e non di rado an-
che da un vago panteismo. Piti tardi le tradizioni dei « Wander-
vigel», purificate dagli elementi pseudoreligiosi, eserciteranno
un notevole influsso sulle organizzazioni dei giovani cattolici
tedeschi, che nella silenziosa bellezza dei boschi, delle monta-
gne, del mare, cercano e trovano Dio e in lui cementano la loro
unione fraterna.

2. Contemporaneamente a questi sviluppi si verifica in Ger-
mania un avvenimento politico di grande importanza. L’occu-
pazione di gran parte del paese da parte delle truppe francesi
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alPinizio dell’Ottocento, la guerra di liberazione e la sconfitta
di Napoleone, alla quale I'esercito prussiano contribuisce in modo
essenziale, e infine il Congresso di Vienna (1814-1815), che abo-
lisce centinaia di staterelli tedeschi, rafforzano le tendenze verso
I'unita della Germania. Unita che, dopo varie vicissitudini e con
notevoli limitazioni, diventa realtd nel 1870. Come tanti altri
tedeschi, anche i cattolici favoriscono in larga misura sia que-
ste tendenze che quelle a favore di una maggiore democratizza-
zione; I'amor di pairia e la lealtd verso la legittima autorita ci-
vile sono per loro anche e soprattutto un dovere cristiano.

Tanto pitt doloroso & quindi il fatto che Bismarck, dal 1871
in poi, scatena in Prussia, con una serie di leggi anticattoliche,
il cosiddetto «Kulturkampf», che si estende presto anche ad altri
stati tedeschi governati da vomini politici, liberali, anticlericali
e spesso membri attivi della massoneria. Si tratta di una vera
e propria persecuzione, spesso violenta. Delle poche diocesi te-
desche ben nove rimangono per molto tempo vacanti; migliaia
di parrocchie sono senza sacerdoti; decine di migliaia di catto-
lici muoiono senza gli ultimi sacramenti. Vescovi e sacerdoti ven-
gono imprigionati o esiliati; i laici danneggiati nelle loro carrie-
re e generalmente considerati cittadini meno affidabili e di se-
conda categoria.

La reazione non si lascia attendere, II partito cattolico, il «Zen-
trum», saggiamente diretto da Ludwig Windthorst, ingaggia fu-
renti battaglie parlamentari; vengono fondati numerosi giorna-
li e riviste di ispirazione cattolica e organizzate associazioni per
1 piti svariati gruppi di fedeli.

Tra le pitt importanti conseguenze per la spiritualita non so-
lo di questo ma anche dei periodi susseguenti vanno segnalate
una pitt viva e consapevole prassi religiosa, un accresciuto sen-
so dell’unitd tra i fratelli e le sorelle nella fede, un pih forte at-
taccamento alla Chiesa, al Sommo Pontefice, ai vescovi e ai sa-
cerdoti, ma anche — ¢ questo & di particolare importanza —
una sempre pil profonda convinzione che per un cattolico non
sono sutficienti ghi esercizi di pieta privata, ma che la sua re-
sponsabilita di cristiano si deve estendere e far sentire in tutti
i settori dell’esistenza umana e quindi anche nell’ambito della
vita politica, sociale e culturale.

3. Sebbene le pitt odiose leggi anticattoliche emanate duran-
te il «Kulturkampf » vengano modificate e gradualmente aboli-

44



te gid a partire dal 1880, le loro conseguenze si fanno sentire
fino quasi alla fine della prima guerra mondiale. E quindi prov-
videnziale che le scienze ecclesiastiche conoscano in Germania
un periodo di fioritura proprio in questi decenni in cui il detto
«Germania docet» non & riferito soltanto alla tecnica e alle scien-
ze naturali, bensl anche alla filologia classica e alla storiografia.
E dallo sviluppo di queste ultime la spiritualita dei cattolici te-
deschi trarri grande profitto. A puro titolo di esempio mi rife-
risco agli studi dell’erudito domenicano Heintich Denifle sulla
mistica e sulla pietd cosl semplice ed attraente del Medioevo
tedesco, i risultati dei quali vengono presto portati a conoscen-
za di un pubblico piti vasto attraverso numerose opere di alta
e media divulgazione.

Il rinnovato interesse per gli studi esegetici e patristici con-
duce poi a una pit profonda comprensione dogmatica e spiri-
tuale dei grandi dogmi riguardanti la santissima Trinita, I'In-
carnazione, lo Spirito Santo, I'inabitazione divina e la grazia
creata, la Chiesa corpo mistico di Cristo. Basta in questo con-
testo accennare all'influsso esercitato dalle opere di Johann Adam
Mohler e della Scuola di Tubinga come pure a quello di Ma-
thias Joseph Scheeben.

vero che nell’insegnamento delle scienze sacre esiste an-
che nella Germania di questo periodo quasi un divorzio tra la
teologia dogmatica e quella morale e spirituale; ma questo di-
fetto viene in buona parte compensato dal livello culturale del
clero tedesco, che generalmente non riceve la sua formazione
in seminari chiusi, ma nelle facoltd ecclesiastiche o cattoliche
incorporate nelle universita statali. Di conseguenza il clero te-
desco & tra i piti colti del mondo, bene informato non solo sulle
correnti contemporanee filosofiche e letterarie, ma anche sulle
opere dei grandi maestri di vita spirituale, e quindi in gradoe di
presentare ai fedeli le veritd rivelate in modeo tale che la loro
vita spirituale ne viene alimentata e arricchita.

Quando poi, all’inizio del nostro secolo, Adolf von Harnack
e ghi altri fautori del protestantesimo liberale applicano ai van-
geli e alla primordiale letteratura cristiana il metodo critico, fi-
lologico e storico, procedendo perd da presupposti ideologici che
portano a risultati inaccettabili per Ia nostra Chiesa, il clero cat-
tolico viene ulteriormente stimolato ad approfoncll.te gli studi
esegetici e patristici, 2 scoprirne sempre di pitt i tesoti spiritua-
li e 2 comunicarli ai fedeli.
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4, Lo scoppio della prima guerra mondiale e le sue conseguenze
esercitano un notevole influsso anche sulla spiritualita del cat-
tolici tedeschi.

Da parte antitedesca I'origine di questa guerra & stata, in pas-
sato, spesso attribuita esclusivamente al militarismo prussiano
e alla prepotenza germanica; oggi, a distanza di tempo, questa
visione unilaterale e superficiale & essenzialmente revisionata.
Infatti, oltre alle innegabili imprudenze del governo imperiale
germanico, numetrosi altri fattori sono alla radice di questa tra-
gedia, come il desiderio francese di rivincita dopo la sconfitta
subita nella guerra franco-prussiana del 1870 («Toujours y pen-
ser, jamais en parler»); la politica inglese della «balance of po-
wet'», minacciata dall’egemonia industriale della Germania, dalla
sua espansione coloniale e del rapido potenziamento della sua
marina militare; le tendenze delle etnie slave a svincolarsi dal-
P'Impero austro-ungarico; I'instabilitd interna e il panslavismo
della Russia zarista e cosl via. E storicamente certo che i tede-
schi del tempo non si sentirono affatto aggressori, ma aggrediti
e quindi chiamati a difendersi. In quegli anni ’amor di patria
— che & effettivamente una virtl cristiana — e il senso del sa-
crificio occupano il posto centrale nella spiritnalita dei cristiani
di qualsiasi credo.

Ma questa guerra comporta pure un’altra conseguenza di non
poca importanza per la spiritualit3 futura dei tedeschi cattolici.
Nelle sanguinose battaglie e nella dura vita di trincea scompaiono
molte distinzioni classiste che, nella Germania imperiale, era-
no esistite in tutti gli strati della popolazione. Paradossalmen-
te, in mezzo a una disumana carneficina, vengono gettate le basi
per una nuova e approfondita comprensione filosofica, teologi-
ca e spirituale dell’uguaglianza della dignita per tutti gli uomi-
mhle quindi della natura e funzmne della societd civile e della
Chiesa. '

5. Questo processo di ripensamento viene accelerato dai
drammatici avvenimenti postbellici. Il «Diktat» di Versailles
{1919-20), privo di ogni lungimiranza politica e ispirato unica-
mente dall’odio, provoca in Germania, fra ['altro, una paralisi
dell’industria e del commercio, un’inflazione senza precedenti,
che riducono larghissimi strati della popolazione alla fame, alla
miseria, alla disperazione.,

D’altra parte, per reazione al precedente regime monarchi-
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co, autoritatio e classista, la nuova costituzione della Repubbli-
ca tedesca, detta «di Weimar», & eccessivamente democratica:
pitt di trenta partiti si contendono il favore degli elettori. Di
conseguenza non & possibile formare un governo stabile ¢ suffi-
cientemente forte per affrontare efficacemente i gravi proble-
mi che pure richiedono soluzioni urgenti. Quando finalmente
le condizioni economiche cominciano a migliorare, il crollo del-
le borse nel 1929 fa salire il numero dei disoccupati tedeschi
a oltre sei milioni: un terzo dei padri di famiglia & senza lavoro,
e lo stato non possiede mezzi sufficienti per sostenerli, Tali si-
tuazioni sogliono favorire i partiti estremisti ¢ quindi non puod
stupire che i comunisti e i nazionalsocialisti, che si combattono
a sangue, raccolgano larghissimi e preoccupanti consensi.
Soltanto alla luce di questi avvenimenti storici si possono com-
prendere gli sviluppi che in questo petiodo caratterizzano le pit
importanti correnti della spiritualita dei cattolici tedeschi; essa
infatti non pud orientarsi se non verso una spiccata e ben orga-
nizzata attivita sociale e caritativa. A titolo di esempio, cito {
nomi di due protagonisti di questa attivitd, che ispirano migliaia
di persone a seguitli: il dottor Karl Sonnenschein, gia alunno
dell’Universitd Gregoriana, detto «il san Francesco di Berlino»,
e il beato Padre Rupert Mayer sj, giustamente chiamato «I’a-
postolo di Monaco di Baviera». Si noti perd che questo profon-
do senso di solidarieta con i poveri e i diseredati non & basato
su un vago senso umanitario, né tanto meno su semplici senti-
menti di compassione, ma, in modo esplicito e chiarissimo, sul-
la teologia del corpo mistico di Cristo che & la Chiesa, e piti pre-
cisamente sulla concezione di sant’ Agostino del «Christus totus,
Christus caput ef membra». Le pubblicazioni teologiche e spiri-
tuali pits importanti di questo periodo, come pure I'insegnamento
orale impartito in varie forme ai fedeli, sono fortemente cristo-
centrici e sottolineano enfaticamente la responsabilita indivi-
duale, sociale ed ecclesiale di coloro che, come membra del cor-
po mistico di Cristo, vivono della vita del Signore incarnatosi
per la nostra salvezza. Questa spiritualitd sottolinea il valore
delle realta corporali e materiali; & aperta al mondo e si distin-
gue per i suoi orientamenti positivi verso tutta la creazione che,
secondo il piano salvifico di Dio, & destinata a glorificarlo. Questa
spiritualitd riconosce pienamente autorith e il magistero della
gerarchia, ma insiste al tempo stesso, anche sull’autonomia e
sulla responsabilita personale dei laici nell’ambito delle loro com-
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petenze specifiche. Procedendo, come sempre, dalla teologia del
Christus totus, questa spiritualitd insiste altres) sulla chiamata
di tutti alla santit) eroica e alla perfezione della carit secondo
lo stato e le condizioni dei singoli fedeli.

Ma la descrizione della spiritualith prevalente tra i cattolici
tedeschi negli anni venti e trenta del nostro secolo sarebbe es-
senzialmente incompleta, se non accennassi al movimento litur-
gico che s’ispira alla suddette idee teologiche e che, a sua volta,
le arricchisce, le applica in modo esistenziale ai nostri rapporti
con Dio e, cosi facendo, le rende anche pit accessibili a tutto
il popolo cristiano. Mi riferisco, in questo contesto, ai grandi
meriti scientifici e pastorali dei benedettini di Beuron e di Ma-
ria Laach, come pure a quelli di Romano Guardini e degli Ora-
toriani di Lipsia. Gia a cominciare da quegli anni i fedeli parte-
cipano in modo attivo alle funzioni liturgiche. A tal proposito
ritengo dunque degne di menzione alcune usanze come le co-
siddette messe recitate nelle quali, ad eccezione del canone, i
fedeli si associano ad alta voce alle preghiere del sacerdote; la -
consuetudine largamente diffusa dei messalini (i famosi
«Schott»}; il canto gregoriano tedesco; le messe cantate, nelle
quali si fa ampio uso del secolare e ricchissimo patrimonio di
canti religiosi tedeschi e di composizioni contemporanee; i pri-
mi esperimenti di altare rivolto verso i fedeli, di processioni of-
fertoriali e cosl via.

Insisto su questi insegnamenti e su queste usanze perché &
in questi anni che la stragrande maggioranza dei vescovi e dei
periti tedeschi, che poi eserciteranno un notevole influsso sulla
redazione dei documenti del Concilio Vaticano II, riceve la sua
formazione spirituale, in molti casi approfondendola e viven-
dola soprattutto nelle fiorenti associazioni giovanili, come la
«Neudeutschland », il «Quickborny, gli esploratori cattolici; per
non nominare che alcune tra le pit importanti e vitali.

Vi insisto inoltre per ridimensionare le affermazioni superfi-
ciali e piuttosto ridicole secondo le quali Ia dottrina della chia-
mata di tutti i cristiani, e in specie dei laici, alla santita sarebbe
stata scoperta in tempi ben posteriori e diffusa nel mondo pro-
venendo da un Paese cisalpino.

6. La nomina di Hitler a cancelliere del Reich — avvenuta
in forma legittima il 30 gennaio 1933 — inizia una nuova fase
della storia della Chiesa in Germania.
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Memori dell’insegnamento di san Paolo che «ciascuno stia
sottomesso alle autorita costituite» (Rm 13,1}, i vescovi tede-
schi revocano la disposizione che proibisce ai cattolici di essere
membri del partito nazionalsocialista. Pochi mesi dopo, e cioe
il 20 luglio 1933, viene concluso il Concordato tra Chiesa e Stato,
offerto da Hitlet e che la Santa Sede, sebbene diffidente, non
pud rifiutare.

Ma le speranze di una pacifica coesistenza, sostenute da al-
cuni politici cattolici e da qualche uomo di Chiesa, si svelano
perd ben presto utopistiche: lo stato hitleriano & totalitario ed
esige che tutto gli sia incondizionatamente sottomesso. Confron-
tato con la inevitabile resistenza della Chiesa, da I'avvio a una
vera e propria persecuzione abilmente camuffata da pretesti di
ogni genere. In breve tempo la Chiesa perde i suoi mezzi di co-
municazione, I'insegnamento della religione nelle scuole & osta-
colato, le associazioni cattoliche sono soppresse o forzate a scio-
gliersi. Il clero viene sistematicamente denigrato, vilipeso dalla
propaganda nazista e accusato di crimini contro la morale, di
frode, di attivita sovversive., Secondo le statistiche — incom-
plete — pubblicate nel 19841, ben 8.021 ecclesiastici tedeschi
sono colpiti da complessivamente 22.703 misure punitive. Molti
di essi vengono esiliati o imprigionati: dei 418, inviati nei cam-
pi di concentramento, 110 vi muoiono, mentre altri 59 sono
giustiziati. Da notare che molti membri del clere diocesano e
regolare subiscono punizioni per aver dato assistenza a ebrei per-
seguitati o per aver esercitato il ministero sacerdotale a favore
dei polacchi deportati in Germania. Non esistono statistiche si-
mili per il lafcato cattolico, ma il numero degli uccisi, incarce-
rati e perseguitati in altri modi a causa della loro fede, & certa-
mente molto elevato.

E vero che non mancano le defezioni ma, nonostante tutte
le pressioni, la maggioranza dei cattolici resta fedele alla Chiesa.

Quali sono, dunque, i tratti salienti della spiritualita dei cat-
tolici tedeschi in questo angoscioso periodo, e in specie qual &
la spiritualitd di coloro che si distinguono per il coraggio e la
fedelta?

Direi innanzi tutto che i capisaldi della spiritualita tipica de-

! Si veda I'opera Priester unter Hitlers Teror. Bine biograpbische und statistische Br-
hebung, im Auftrag der Deutschen Bischofs-konferenz unter Mitwitkung der Didzesa-
narchive, bearbaitet von Ulrich von Hehl, Verdffentlichungen der Kommission fite Zeit-
geschichte, Rethe A. Quellen, Band 37, Mainz 1984.
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gli anni venti e trenta sono ora vissuti con intensita ancora mag-
giore; ad essi si aggiungono perd gli elementi della spiritualita
del martirio. A titolo di esempio cito il seguente fatto: mentre
i nazionalsocialisti, in previsione della seconda guerra mondia-
le, da loro gid decisa, preparano la gioventi ai futuri sacrifici
con la massima «La Germania deve vivere, anche se¢ noi dob-
biamo morire», I'associazione giovanile cattolica «Neudeut-
schland» reagisce immediatamente con il motto «Cristo deve
vivere nella Germania, anche se noi dobbiamo morire», Noi ra-
gazzi di allora sapevamo benissimo che queste parole non era-
no uno «slogan» romantico, ma un appello serio e realistico ad
affrontare anche le conseguenze pit gravi, piuttosto che rinne-
gare la fede e la morale cattolica. Non pud far meraviglia che,
in queste circostanze, la dimensione escatologica del popolo di
Dio e della propria esistenza personale sia compresa con gran-
de chiarezza, non gid con implicazioni tendenti alla fuga dal mon-
do o alla rinuncia passiva, bensl come una realta incoraggiante
ad affrontare tutte le difficolta con la serena tranquillita di co-
loro che sanno di dover soffrire con Cristo per poi risorgere con
lui.

Abbiamo gid detto che la gerarchia e il clero tedesco erano,
con pochissime eccezioni, profondamente contrari al regime
nazional-socialista. Tuttavia, per salvaguardare il minimo di as-
sistenza religiosa ai fedeli, la maggior parte dei vescovi, pur pro-
testando spesso presso il governo del Reich e, talvolta anche
pubblicamente, contro gli evidenti abusi, & disposta a fare no-
tevoli concession in ¢id che non riguarda direttamente il mini-
stero strettamente sacerdotale. Per questo motivo, come pure
a causa del fatto che non tutti i fedeli sono capaci di eroismo,
i vescovi si astengono dal dare al laicato delle precise ¢ detta-
gliate istruzioni rignardanti il loro comportamento, lasciando
cosl molte decisioni alla coscienza dei singoli. Questo fatto raf-
forza la gia esistente convinzione riguardante I'autonomia e la
responsabilita propria dei laici, e contribuisce notevolmente al-
la formazione e al consolidamento della loro spiritualita.

Un’altra conseguenza della repressione del cristianesimo nel-
lo stato hitleriano & la notevole apertura ecumenica, fino allora
sconosciuta in Germania, che ha conseguenze importanti an-
che per la spiritualiti dei cattolici tedeschi. I protestanti, infat-
ti, che non aderiscono alla Chiesa dei cosiddetti «Deutsche Chui-
sten», succube del regime nazista, si uniscono nella «Bekennende
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Kirche» e subiscono anch’essi una persecuzione simile a quella
scatenata contro i cattolici. Nasce cosi, inizialmente sul piano
puramente pratico, una sempre crescente collaborazione tra que-
sti protestanti e i cattolici, collaborazione che man mano si con-
vertird in amicizia e dard avvio a un fruttuoso dialogo ecumenico.

Non vorrei concludere questa sezione senza accennare, per
lo meno brevemente, a un problema che non pochi cattolici te-
deschi sono obbligati ad affrontare durante gli ultimi anni del
governo nazionalsocialista, quando ormai Hitler aveva scatenato
la seconda guerra mondiale, che tante sofferenze ha causato non
solo a numerosi popoli stranieri, ma anche allo stesso popolo
tedesco. Mi riferisco alla crisi di coscienza che nella spiritualita
cattolica deve essere affrontata rarissime volte. Come cittadini
amanti della loro patria, i cattolici tedeschi, naturalmente, abor-
rono una nuova sconfitta della Germania, che questa volta avreb-
be inevitabilmente implicato I"occupazione di una notevole parte
del territorio tedesco ad opera della Russia comunista, con tut-
te le prevedibili conseguenze; d’altra parte essi, come cattolici
credenti, non possono augurarsi la vittoria di Hitler, che in modo
altrettanto certo avrebbe voluto dire la continuazione dell’in-
giusta occupazione e della schiavith di altre nazioni, la perpe-
tuazione della sistematica violazione dei diritti piti fondamen-
tali dei propri connazionali, come pure la distruzione radicale
della Chiesa, non solo in Germania, ma in tutta I’Europa, e l'e-
spansione di un paganesimo barbaro e crudele.

Si ignora quanti cattolici abbiano risolutamente affrontato
questo problema anziché eluderlo, ma & certo che non pochi di
essi, sebbene con cuore sanguinante, hanno accettato cid che
la ragione e la fede cattolica suggerivano essere I'unica soluzio-
ne auspicabile: la sconfitta militare della Germania nazista. Si
pud negare che tali decisioni, prese per motivi soprannaturali,
siano manifestazioni autentiche di una spiritualitd eroica?

7. La seconda guerra mondiale termina con la totale disfatta
della Germania. Milioni di soldati sono caduti, mutilati o fatti
prigionieri. Altrettanto gravi sono le perdite della popolazione
civile, vittima dei bombardamenti terroristici degli alleati. Le
cittd tedesche sono ridotte a camuli di macerie. Tutto scarseg-
gia, anche gli alimenti pill necessari. Una fiumana di gente, nel-
I'intento di salvarsi dai russi, e per non essere espulsa dalla pro-
pria terra, si riversa nelle province occidentali e aumenta cosi
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la giz indescrivibile confusione. Inoltre I'occupazione della parte
orientale della Germania da parte delle truppe sovietiche, che
vi installano un regime di terrore, facendone poi uno stato sa-
tellite soggetto alle direttive di Mosca, ¢ il tragico epilogo.

Nell'ovest — che sar poi Ia Repubblica Federale Tedesca
— la tipresa, avviata tra difficoltd di ogni genere, si realizza
in tempi sorprendentemente brevi, grazie all’aiuto del Piano Mar-
shall, ma soprattutto grazie alla grande laboriosita della popo-
lazione, tra la quale si distinguono le « Triimmetfrauens, ossia
le donne che rimuovono le macerie, demoliscono le rovine, co-
struiscono strade ed edifici. Ben pit difficile risulta pero il ri-
sanamento psicologico e spirituale del popolo.

Quando nel 1933 Hitler era salito al potere, un’ondata di eu-
foria e di solidarietd aveva pervaso larghi strati della popolazio-
ne. Per mezzo delle sue innegabili doti demagogiche, egli aveva
creato la speranza che il suo governo forte avrebbe messo fine
alle interminabili e sterili Jotte dei partiti, eliminato la dilagan-
te disoccupazione e liberato la Germania dagli asfissianti vin-
coli del Trattato di Versailles. I primi anni del suo governo sem-
brarono confermare queste aspettative, anche se la quasi rotali-
ta dei tedeschi non si rendeva conto con quali mezzi questi ri-
sultati erano stati ottenuti. Vari eccessi, visibili a tutti, venne-
ro erroneamente attribuiti non gia allo stesso Fiihrer, bensi a
organi subalterni sfuggiti al suo controllo, ovvero furono rite-
nuti delle misure di carattere transitorio, forse inevitabili per
una radicale trasformazione della societa.

Allorché, dopo alcuni anni, anche in ambienti alquanto pit
vasti, cominciano a diffondersi apprensioni nei riguardi del ca-
rattere criminale di Hitler e dei suoi intimi collaboratori, que-
sti sono ormai riusciti a creare una dittatura poliziesca cosl per-
fettamente organizzata da poter stroncare, quasi sul nascere,
ogni tentativo di resistenza. Coloro che non hanno vissuto una
tale sitnazione, difficilmente potranno capire quale fosse la vi-
ta di un popolo la cui massima parte continua a credere cieca-
mente alla incalzante propaganda di un governo senza scrupoli,
mentre ]a minima, pitt avveduta, scettica e ostile al medesimo,
deve costantemente temere di essere tolta dalla circolazione e
resa innocua da una denuncia non solo della onnipresente poli-
zia segreta, ma anche di privati, che credono di compiere con
cid un dovere patriottico. A questo va aggiunto il fatto che i
pitt atroci crimini del regime nazionalsocialista, come, per esem-
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pio, il barbaro olocausto di ebrei e zingari, sono senza dubbio
a conoscenza di decine di migliaia di persone reclutate tra gli
elementi pit corrotti del popolo, ma sono tenuti segreti, con
estrema cura, alla quasi totalitd dei tedeschi che, anche dope
la caduta del regime, non riescono a credere, se non davanti al-
I'evidenza irrefutabile dei documenti.

Alla miseria materiale e alla depressione, che ogni sconfitta
militare produce in una nazione, e di conseguenza alla coscien-
. zadell'inutilit2 di tanti sacrifici, si aggiunge nel popolo tedesco
la sconvolgente consapevolezza di essere stato tradito da un go-
verno in cui credeva, che [’ha coinvolto in una guerra ingiusta
e macchiato di crimini abominevoli.

Qual & stata in queste drammatiche circostanze la reazione
spirituale dei tedeschi e in specie dei tedeschi cattolici?

Non pud stupire che la lotta per la pura sopravvivenza mate-
riale abbia inizialmente assorbito I’attenzione delle masse. Né
pud creare meraviglia che molti siano cosl sconcertati e delusi
da non voler mai pitr avere a che fare con la politica (movimen-
to dell’«chne mich»); che, non senza ragione, rigettino radical-
mente la tesi inqualificabile della colpa collettiva del popolo te-
desco e che, attraverso meccanismi ben noti agli psicologi, can-
cellino dalla coscienza ogni molesto incomodo pensiero di que-
sto doloroso passato. Sarebbe tuttavia ingiusto e non conforme
alla verita se si volesse attribuire a tutti i tedeschi quest’ultimo
atteggiamento che, se da un punto di vista psicologico pud es-
sere comprensibile, non pud essere accettabile in persone ma-
ture e animate da un’autentica spiritualita cristiana.

Nella vita spirituale dei cristiani piti responsabili e ferventi
del tempo si manifesta infatti un vivo senso di otrore per i
peccati commessi dai connazionali, unito a un profondo dolo-
re ¢ al desiderio di riparazione dinanzi a Dio e agli uvomini.
Questi atteggiamenti trovano un’eloquente espressione in un’in-
tensa attivitd caritativa verso i pitt bisognosi concittadini e,
pill tardi, in generosissimi aiuti ai popoli del terzo mondo e
alle missioni della Chiesa. Si pensi, per esempio, alle ingenti
somme raccolte e distribuite dalle opere fondate dalla Confe-
renza Episcopale Tedesca «Misereor» e «Adveniat». Ma va
pure notato che, nella ricostruzione della Germania dell’Ovest,
i cattolici si adoperano efficacemente per instaurare un ordine
politico e sociale il quale, evitando i pericoli e gli abusi del
passato, sia basato sui principi della morale cristiana, miri a
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rispettare la dignita umana e intenda promuovere la pace e
la giustizia.

In questo clima la prassi religiosa si sviluppa rapidamente,
in estensione e intensitd: la frequenza ai sacramenti & elevata,
il numero della vocazioni al sacerdozio e alla vita religiosa & in
continuo aumento.

8. Purtroppo questi promettenti sviluppi subiscono gia negli
anni sessanta una brusca battuta d’arresto. Con la rapida ripre-
sa ecopomica comincia a dilagare il consumismo. Come in altri
paesi del mondo occidentale, anche in Germania I'alcolismo, I'uso
di stupefacenti, la licenziosita dei costumi e la violenza si dif-
fondono rapidamente. La criminalitd, anche giovanile, assume
proporzioni allarmanti. La contestazione si fa sentire in tutti
i settori della vita.

E tragico che, proprio in questo momento, la Chiesa cattoli-
ca attraversi anche in Germania un periodo di crisi interiore,
che si manifesta in tutta la sua gravitd non gia a causa, ma in
occasione del Concilio Vaticano I1. Informazioni destinate a far
colpo, patziali e tendenziose, falsificano I'insegnamento del con-
cilio e creano confusione nei ranghi del clero e dei fedeli. Alcu-
ni teologi o pseudoteologi cominciano a mettere in dubbic o a
negare anche le verita fondamentali del dogma e della morale
cattolica, assecondati dai moderni mezzi di comunicazione che
diffondono largamente le loro opinioni. Gli attacchi contro il
magistero della Chiesa e I’autorita della gerarchia sono all’ordi-
ne del giorno, spesso con accenti sprezzanti, ironici e sarcasti-
ci, che avvelenano I'atmosfera e producono una nefasta pola-
rizzazione nei tedeschi cattolici, con conseguenze disastrose per
la spiritualita e la teologia spirituale.

Senza dubbio viviamo in un periodo di transizione che inve-
ste non solo la societh umana, ma anche la Chiesa. 11 Concilio
Vaticano IT ha tentato di affrontare questa situazione con grande
apertura verso le esigenze del tempo moderno, ma anche con
profondo rispetto nei riguardi dell’inalienabile patrimonio del-
la nostra fede e delle autentiche, millenarie tradizioni della Chie-
sa. Cosl facendo, esso ha tracciato le linee maestre della spiri-
tualita cattolica addicentisi ai nostti tempi.

Coloro che, facendo man bassa del dogma, dell’autorevole tra-
dizione e del magistero della Chiesa, propongono ai fedeli co-
me cattoliche le loro opinioni personali, imbevute di orizzonta-
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lismo, basate su presunti consensi democratici e accomodate dal
secolarismo, distruggono la genuina spiritualita cristiana, che
non & radicata nei beneplaciti di una presunta saggezza umana,
bensi indissolubilmente legata ai capisaldi della Rivelazione e,
non in ultimo luogo, alla teologia della croce.

D’altra patte, ¢ anche vero che gli atteggiamenti rigidi di certi
consetrvatori i quali, rimpiangendo i tempi definitivamente pas-
sati, stentano ad accettare o addirittura ostacolano il sano rin-
novamento voluto dal concilio, aggravano la erisi che la Chiesa
sta attraversando anche in Germania.

Né gli uni né gli altri riescono, infatti, a presentare la spiri-
tualita cattolica in modo attraente alle giovani leve le quali, con-
sciamente o no, sono in cerca di autentici valori spirituali che
sfidino la loro generositd, ma che siano anche in sintonia con
le esigenze dei tempi nuovi.

La mancanza di vocazioni al sacerdozio e alla vita consacra-
ta, come pure la crescente popolarita delle pii: svariate sette eso-
tiche, sottolineano in modo drammatico I'urgente necessita di
una spiritualitd cattolica equilibrata, esigente, trasparente e gioio-
sa, che affondi le radici in un amore generoso di Dio, della Chiesa
e dell’'umanita.

L2 dove una tale spiritualit & vissuta e si diffonde — e, grazie
a Dio, ¢id avviene in non poche zone della Germania —, la vita
della Chiesa cattolica & fiorente e piena di promesse. Tuttavia,
nessuno potra negare che siamo ancora lontani dal risanamento
delle ferite che i suddetti atteggiamenti negativi hanno causato.

9. D'altronde, questo risanamento & oggi, dopo la recente uni-
ficazione della Germania, piti che mai necessario. I cattolici della
ex Repubblica Democratica Tedesca hanno subito per oltre qua-
rantacinque anni le persecuzioni e le angherie dei comunisti,
pit sottili e raffinate di quelle naziste, ma certamente non me-
no pesanti e pericolose. Comprensibilmente coloro che sono ri-
masti fedeli a Cristo e alla sua Chiesa costatano con sgomento
I'erosione della vita spirituale nell’Occidente, ne temono 'in-
flusso e avvertono di essere considerati retrogradi e soggetti da
indottrinare. In verita essi, invece, hanno molto da dare e biso-
gna sperare che cid avvenga.

10. Vorrei concludere la mia esposizione mettendo in guar-
dia contro I'asfissiante pessimismo che qua e 13 si manifesta.
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Nella sua storia millenaria la Chiesa ha attraversato delle cri-
si gravissime, che umanamente sembravano essere senza via di
uscita. Eppure le ha superate, non di rado perché Dic ha susci-
tato nel suo popolo santi e sante, che con il loro esempio lami-
noso hanno capovolto la situazione, dando avvio a periodi di
grande fioritura della vita spirituale. Forse tali sante e santi so-
no gid oggl in mezzo a noi.

Un altro segno di speranza & il fatto che si sta diffondendo
tra i cattolici tedeschi una vera e propria sete di una spiritualita
solida, radicata nella «buona novella» e confacentesi alle esi-
genze dei tempi moderni. Dipende largamente dai responsabili
della formazione del cleto che queste legittime aspettative non
vengano deluse.

Come gid & stato detto dal prof. Paolo Molinari, a tal fine
sarh necessario che insegnamento del dogma e della morale ten-
ga debitamente in conto e indichi chiaramente le implicazioni
che queste dottrine hanno per la vita spirituale; mentre la teo-
logia spirituale — disciplina oggi piti che mai indispensabile —
sia, da parte sua, sistematicamente fondata sui dogmi della fe-
de, facendone vedere, in modo attraente ed entusiasmante, le
incomparabili ricchezze per una vita vissuta in piena conformi-
ta aghi ideali propostici dal nostro Signore Gest Cristo.
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SPECIFICITA NAZIONALI NELLA SPIRITUALITA
{«spirituality al nazionale»)

Athanasius Matanié¢ ofm

1. Il tema della mia comunicazione, cosl come appare sopra,
& stato formulato dagli organizzatori del simposio, ma io credo
che lo si potrebbe enunciare anche diversamente, come per esem-
pio: spiritualit specifiche dei popoli cristiani, eristianesimo o
cattolicesimo di un popolo, religiosit di un popolo, la pietd o
I’anima cristiana di un popolo, ecc. La formulazione forse piti
apptropriata potrebbe essere: il problema delle spiritualita speci-
fiche dei popoli cristiani. In effetti, noi rispondiamo al tema in
maniera problematica, presentando certi dati, riflessioni e con-
siderazioni piuttosto di natura metodologicat.

2. Esiste ormai una discreta letteratura specializzata — studie
articoli — che contiene nei titoli la parola «spiritualita» coniuga-
ta con un aggettivo nazionale: italiana, francese, tedesca, fiammin-
ga, spagnola, russa, polacca, ecc.; oppure: orientale od occidenta-
le, nordica o mediterranea, americana, africana..., mas’intende
che bisogna tener conto di molte differenziazioni. Nelle storie del-
la spiritualit? cristiana si parla spesso di alcune spiritualith «nazio-
nali» che sarebbero piti caratterizzate, mentre di altre si parla piti
raramente. Tuttavia non dubitiamo che, quanti sono i popoli cri-

1 i tratta, da parte nostra, di un «approccio metedologico» af tema, senza negare
P'istanza di «universalizzazione» della spirituelitd, proprio tenendo conto dei singoli
popoli. A proposito cfr. aleune idee in C. Molari, Cambiamenti defl orizzonte culturale
e sue incidenze nells vit  spirituale, in L'esistenza cristiana, Borla, Roma 1990, pp. 9-76.
Avverriamo che noi usiamo indifferentemente i.termini ¢«nezione» e «populo» pur
essendo consapevoli anche della diversita dei rispettivi concetts; a! termine «nazione»
preferiamo quello di «popolos,
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stiani, tante sono le spiritualith specifiche nazionali, in quanto ogni
popolo ha delle note spirituali caratteristiche e quindi la sua indi-
viduale spiritualitd. Naturalmente necessitano studi speciali, fon-
dati su fonti specifiche, per sapere quali sono le note spirituali ca-
ratteristiche di ciascun popolo (analogamente a quanto facciamo
studiando le spiritualith specifiche delle famiglie religiose). Credia-
mo, dunque, che espressioni quali «spiritualit} italiana», «france-
se», «tedescan, ecc., non designino soltanto la letteratura, ma fac-
ciano riferimento a un contenuto reale, distinto dalla letteratura.

3. Riferendoci alla «discreta letteratura specializzata», pen-
siamo soprattutto ai molti articoli di enciclopedie, che perd non
sono soltanto semplici «voci». A questo proposito ricordiamo
anzitutto il francese Dictionnaire de spiritualité, ascétique et my-
stique (iniziato nel 1932), poi, in italiano, I’ Enciclopedia moder-
#na del cristianesimo (Edizioni Paoline 1959-60, 4 voll.), il Di-
zionario degli istituti di perfezione (iniziato nel 1974 e previsto
in 9 volumi), I Enciclopedia delle religioni (6 volumi, Vallecchi
1970-76), e qualche alira opera’.

Nel Dictionnaire de spiritualité troviamo davvero utilissimi ar-
ticoli e intere trattazioni concernenti il nostro argomento, seb-
bene perlopit di natura storico-bibliografica: pitr sulla spiritua-
litd in una nazione che sulla spiritualitd di una nazione. Ma,
dato che siamo in Italia, vorrei rilevare |’originalita sull’argo-
mento della citata Enciclopedia modema del cristianesimo: nel
suo terzo volume (1959) si trovano pit di duecento pagine de-
dicate al tema generale «La spiritualith dei popoli cristianis. Au-
tori vari vi parlano di italiani, francesi, spagnoli, portoghesi,
tedeschi, svizzeri, olandesi, inglesi, irlandesi, scandinavi, polac-
chi, russi, ungheresi, céchi e slovacchi, croati e sloveni, statu-
nitensi, canadesi, latinoamericani, abissini. Il curatore dell’Ex-

2 La differenza tra la «spiritualita vissuta» di un popolo e la sua «spiritualita let-
teraria» & abissale e, se fosse possibile misurarle, esse potrebbero risultare quantitati-
vamente molto differenti; la prima & la spiritualied 4f un popolo (con I'aggettivo pos-
sessivo), mentre Ia seconda & la spiritualita i un popolo o nel rispettivo paese.

3 La nostra enutnerazione potrebbe essere pitt lunga. In particolate aggivngiamo
ancora il Dizionaric enciclopedico di spiritualitd (3 voll., Cittd Nuova 19902). Anche
qualche storia di spiritualitd pubd offrirci delle buone indicazioni, specie quella spagno-
la in 4 voll.: Historig de lz espiritualided, Flors, Barcellona 1969. E ancora auspiceta
una bibliogtafia delle spiritualitd « nazionali», sebbene per gli anni a noi pil vicini sia
molto utile 1a Bibliographia internationalis spiritualitatis (BIS) del Teresianum di Roma,
alla voce Religio popularis, e anche Afvica, America, Asta, Europa, Orientales.
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ciclopedia, p. R. Spiazzi, vi ha premesso un’apposita introduzione
in cui fra I'altro scrive; «Ora vi sono nelle diverse nazioni e nei
diversi popoli delle disposizioni particolari, per cui pil 0 meno
facilmente e perfettamente reagiscono e rispondono al cristiane-
simo. Questo a sua volta ha su di esse diverse ripercussioni, che
sono discernibili nei costumi, nelle istituzioni, nella cultura, nella
stessa psicologia che si determina sotto il suo influsso, sicché si
pud parlare, con don Luigi Sturzo, di una sociologia soprannatu-
rale, proprio come studio dei risultati culturali e civili del cristia-
nesimo nella struttura delle nazioni e nella vita dei popoli»*.

In particolare crediamo che ogni popolo cristiano viva e rea-
lizzi il cristianesimo in una maniera ad esso propria e per molte
ragioni distinta. Per cui patliamo della spiritualit} specifica vis-
suta da quel determinato popolo, distinguendola ciuaramente
dalla sua letteratura spirituale.

4, A questo proposito vorremmo tichiamarci a una verita, oggi
ammessa universalmente e spesso ripetuta anche nell’insegnamento
dei papi: il cristianesimo, anzi lo stesso Cristo s’incarna nei popo-
li, nelle loro indoli o nature, nelle loro storie, societd e culture tanto
varie. Percid non fa meraviglia che lo stesso cristianesimo si realiz-
zi e manifesti variamente presso o nei diversi popoli: essi, appunto,
hanno manifestazioni varie nel campo religioso, morale e spirituale.
E tale variet) o diversit & il risultato di molte cause («fattori causa-
li»), ma una delle cause pitt profonde ed efficienti & la stessaindo-
le naturale umana o il «carattere nazionale » del rispettivo popolo.
Tale & anche la prima ragione perché possiamo servirei degli ag-
gettivi nazionali per qualificare numerose spiritualitd specifiche.
Del resto & comunemente riconosciuto che ci sono diverse «pieta»
dei popoli cristiani, e la diversith & condizionata anche dalle loro
indoli o dai loro caratteri (ricordiamo J. H. Newman che in questo
senso rifletteva bene sui nordici e sui mediterranei)’.

4 R. Spiazzi, I! cristianesimo nells vita dei popoli, in Enciclopedia moderna del cri-
stanesimo, 111 (1959}, pp. 671-672 (la nostra citazione, p. 672). Le pagine sui popoli
cristiani sono precedute da molte pagine (609-668) su aspiritualith non cristiane », ciod
rsulmana, buddlstlca, taoistica, confuciana, brahmanica, cinese, giapponese, india-
na & qualche altra minare.

3 T concetto di «pietd» dei popoli cristisni & legato al concetto di pietd o religione
popolm Della grmgc letteratura a queste proposito riportiamo solo qualche indica-
zione pits appropriata; P.-M. Guillaume, Pesple de Diew, in DSAM XI171 (1984}, coll.
1230-1.246; A. Méhat - I, Noye, Piété, ibid. XI}f2 {1986), coll. 1694.1743 (con una
ricea bib]iograﬁa, compresa la «pietd popolare»).
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5. Se ci chiediamo ora che cosa intendiamo con la frase «la
spiritualitd cristiana di vn popolo», rispondiamo: & anzitutto
la vita cristiana realizzata da quel popolo e caratterizzata da ta-
lune note distintive; e poi ci sard anche una scienza che studie-
ra e avra come oggetto materiale quella determinata vita cristiana.

Parliamo dunque della vita cristiana di un popolo, non dello
spitito o dell’anima naturale di un popolo nel senso dei roman-
tici di una volta o, forse, di un certo pensiero razzista. Allo spi-
rito o all’anima naturale si pud collegare una determinata «spi-
titualit naturale» o comunque non cristiana di un popolo, con
i suoi pregi e difetti morali, detti talora «nazionalis, con le sue
preferenze, attitudini, disposizioni e note distintive nel campo
religioso, talora anche incarnate in certe figure rappresentati-
ve. Questo spirito o questa «spiritualitd naturale» di un popolo
pud condizionare e influenzare la sua spiritualitd cristiana, e quin-
di, come detto, pud esserne uno dei «fattori causali»®.

Notiamo ancora che alcuni studiosi, trattando della «spiri-
tualit} cristiana di un popolo», ne delineano piti o meno la sto-
ria religiosa. Ora, la storia, specie se considerata dal punto di
vista dell’esperienza religiosa di un popolo, pud costituire una
delle fonti per la conoscenza della spiritualita di quel popolo
o esserne addirittura una verifica: parlando della spiritualita,
facciamo appello alla storia dei rispettivi popoli.

Inalire, le trattazioni sulle spiritualitd nazionali sono spesso
collegate con le trattazioni sulla religione e sulla cultura di un
popolo e anche sulla relazione di un popolo con il cristianesi-
mo; di qui alcuni temi come: religione e nazione, il cristianesi-
mo e il tale popolo, il cristianesimo e le culture, reazioni di un
popolo al cristianesimo, ecc. Ma soprattutto oggi le trattazioni
sulle spititualita nazionali si ricollegano alle trattazioni sulla re-
ligione popolare (religiositd, pietd, devozione popolare), argo-
mento che attualmente entra quasi con prepotenza nel campo

§ In riferimento al preciso concetto di «spiritualitd specifica» di un popolo ctistia-
no ticordiamo due studi molto istruttivi: G, Huijben, Y a-t-i une spivitualité flanande?,
in La Vie spirituelle 19 (1937) suppl. 129.147; A, Torchini, La spiritualitd italiona deif 300;
postilla ad un libro, in Studia Pataving 19 (1972) 94-105; si rifetisce criticamente al volu-
me Chiesa ¢ spivitualitd nell Ottocento jtaliano, Mazziana, Verona 1971, p. 442, Per lare-
lazione tra la e spiritualitd naturale » di un popolo e il suo cristianesimo & significativa una
ormal ticea letteratura mocderna di natura piuttosto etnologico-antropologica che tratta
dei singoli popoli, delle loro indoli, dei loro pregi e dei loro vizi, ¢cc. (per es. E. Biagi,
F. Braudel sui francesi, ecc.). Tale letteratura pud essere utile anche per la ¢caratterolo-
gia» dei popoli, nonché per la cosiddetta «etnologia religiosas».
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della spiritualita, sebbene sia necessario farlo con le dovute
distinzioni’.

6. Ci chiediamo: come si fa a conoscere una specifica spiri-
tualith nazionale? Esistono, appunto, fonti, generali e specifi-
che, per una tale conoscenza, fonti che bisogna conoscere e stu-
diare, saper leggere e interpretare. Riflettendo sull’argomento,
abbiamo pensato di sistemare tali fonti in due gruppi piti im-
portanti:

a. Innanzi tutto parliamo di fonti teologiche sia generali che
particolari: fra queste annoveriamo il magistero ecclesiale che
sull’argomento & relativamente frequente e molto illuminante.
FraI'altro, un certo insegnamento in tal senso & venuto dal Con-
cilio ecumenico Vaticano II, e anche Pattuale magistero ponti-
ficio si esprime talora su questo argomento. Ricordiamo, a mo’
di esempio, i discorsi dei papi quando ricevono i vescovi di una
determinata nazione o i pellegrini appartenenti a un certo po-
polo, oppure quando vengono ricevuti in udienza il capo di uno
Stato o un ambasciatore, oppure in occasione della beatificazione-
canonizzazione del figlio o della figlia di un determinato popo-
lo: in queste occasioni il papa parla talora delle qualita o delle
caratteristiche religiose e morali del rispettivo popolo®.

A questo gruppo di fonti teologiche, questa volta particolari,
appartiene anche la tradizione religioso-spirituale di un popolo
(le sue preghiere, le devozioni, 1 canti popolari, spesso caratte-
ristici non solo per il loro contenuto ma anche per 1a loro melo-
dia, ecc.); allo stesso appartiene ancora una certa letteratura
religioso-spirituale, autori ¢ libri con il loro influsso reale, poi-
ché tale letteratura non necessariamente rispecchia la realtd
religioso-spirituale del rispettivo popolo (si pensi alla letteratu-
ta mariana o devozionale in generale).

7 Per la «religione popolare » {pietd, devozione, religicsitd) rinviamo ai volumi della
citata Bibliograpbia infernationalis spiritualizatis (cfr. nota 3). I rispettivo discorso & og-
gl sgesso collegato alla secolarizzazione, & quindi al rapporto tra questa e la spiritualita.

Potremmo richiamare qui diversi testi sia del Vaticano II sia de] magistero pon-
tificio: per ¢s, il decreto conciliare sulle Chiese orientali cattoliche o sull’attivith mis-
sionaria dellz Chiesa (Ad Gentes, 21) o sull’'ecumenismo. Per quanto riguarda i papi,
ricordiame aleuni documenti di Pio XII, di Paclo VI e di Giovaani Paolo II. Ecco,
ad es., un’affermazione di Giovanni XXTIL: «Diletti figli! Ciascun popolo ha una sua
ricchezza di tradizioni e di virtd native, che pud ¢ deve elevarsi e trasfigurarsi come
mezzo di apostolato prezioso ¢ fruttuosissimo, ed espandersi a edificazione universa-
te...» (segue Tapplicezione alla nazione inglese; in L’Oss. Romt., 22 ott. 1960, p. 1,
cal. 2: discotso rivolto agli alunni del Collegio Beda),
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5. 1l secondo gruppo & composto dalle cosiddette fonti effet-
tive o effettuali, che appartengono alla stessa vita cristiana vis-
suta da un popolo (documenta non scripta) e che possono essere
molto numerose e caratteristiche: per esempio, usanze e con-
suetudini religiose popolari (il cosiddetto «folklore religioso»),
Parte popolare religiosa, la letteratura popolare e la toponoma-
stica, talune forme popolari di pietd o devozione, forme peni-
tenziali, espressioni e riti di vita religiosa e spirituale che si ma-
nifestano nei pellegrinaggi e in certi santuari o sono praticati
da alcune categorie di fedeli organizzati in confraternite e asso-
ciazioni religiose, secondo i concetti propri alle singole nazioni
{in Germania si ha la Volksandacht, in Francia si ha il cristiane-
simo popolare, ecc.).

A questo gruppo di fonti appartengono oggi i risultati di va-
rie ricerche e inchieste sociologiche, demoscopiche e tavole ro-
tonde, nonché i sondaggi, spesso tanto eloquenti in senso posi-
tivo come in senso negativo. Anche certi musei, detti popolari,
specialmente se regionali o locali, possono costituire intere rac-
colte di tali fonti: immagini sacre, comprese le icone, fogge o
mode di una volta, ecc.’

A questo gruppo di fonti appartengono ancora le vite o espe-
rienze religioso-spirituali dei personaggi religiosi piti rappresen-
tativi di un popolo: dei suoi servi e serve di Dio, beati ¢ beate,
santi e sante, in quanto come figli del medesimo popolo sono
- anche «frutti caratteristici» della sua religiosita-spititualita, e
hanno quindi spesso tratti o note caratteristiche comuni. Si pensi
a questo proposito a certi santi italiani o spagnoli o francesi.
Il sottoscritto ritiene, ad esempio, che un Francesco d’Assisi
e un Giovanni Bosco siano per queste ragioni piti vicini tra loro.
che un Francesco d’Assisi e un Domenico Guzman (e gli esem-
pi possono essere numerosi, almeno per la nostra riflessione)!®,

5 Cfr. A, G. Matanié, L4 spiritualitd come scienza, Edizioni Paoline, Cinisello Bal-
samo (Milano) 1990, p. 96.

18 Fn tal senso si usano a volte espressioni come: santitd italiana, santitd francese,
santitd spagnola, ece. Ci sembra si possa dire che i santi ¢ le sante di un determinato
popolo manifestano in qualche maniera anche la spititualit} del medesimo popolo, Gi-
tiamo, a mo’ d'esempio, D. Barsotti, Magistero df Santi, AVE, Roma 1971 (figure di
santi dell*Ortocento italiano). Per quante riguarda san Francesco d’ Assisi, citiamo an-
cora due studi significativi: A, Gemelli, L’umanité e Pitalianitd di San Francesco, Vita
e Pensiero, Milano 1943 (ripubblicato pit volte nel volume del medesimo autore: San
Francesco 4'Assisi e la 1wa «gente poverella»); A. Ghinato, L'anima italiana di San Fran-
cesco, in Vita Minorum, 35 (1964), n. 6, pp. 23-43.
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Accenniamo ancora al rapporto esistente tra la spiritualita di
un popolo e la configurazione geografica {orografica) del suo suo-
lo: montagnoso o pianeggiante, fertile o desertico, mite o sel-
vaggio: & riconosciuto il rapporto tra lo spirito e il paesaggio
naturale di un popolo11

E s’intende che ogni gruppo di queste fonti richiede un’ap-
propriata ermeneutica, un’esegesi attenta e critica, discreta e
acuta per non prendere degli abbagli: & il caso di sottolineare
che bisogna «saper leggete le fonti», sia che si riferiscano al pas-
sato che al tempo presente.

7. Quasi per concludere, vorremmo rilevare ancora che lo stu-
dio delle «specificita nazionali nella spiritualita», come vien detto
nel nostro titolo, non & soltanto uno studio teorico o storico
o sociologico, ma & anche uno studio con istanze formative, pa-
storali, evangelizzatrici ed ecumeniche: conoscere le note carat-
teristiche o la natura religiosa di un popolo — nelle sue qualita
positive e negative — significa doverne tenere conto nell’opera
formatrice, catechetica e in generale pastorale o apostolica. Ogni
apostolo pill accorto non pud non tenere conto di tali qualitd,
e soprattutto delle cause e dei fenomeni per mezzo dei quali
esse si esprimono o agiscono: quelle e quelli positivi dovranno
essere pitt coltivati, mentre quelli negativi, spesso detti «vizi
nazionali», dovranno essere possibilmente combattuti.

Oggi si parla sempre pil spesso dell'inculturazione anche della
spiritualita. Si tratta di un’istanza veramente necessaria se la
spiritualith come scienza vuol essere pil realistica. Ma anche
quest’opera di inculturazione della spiritualith deve tenere il do-
vuto conto appunto della spiritualitd specifica di un popolo, delle
qualita ad esso congenite e in esso radicate, le quali condizio-
nano e concorrono alla formazione delle sue specificith spirituali.
Sono le «storie etniche», morali e religiose delle singole nazio-
ni, nelle quali vanno ricercate le cause della formazione o del
«divenire cristiano» delle rispettive nazioni.!2

I Cfr, Matanié, op. ¢it., p. 121, nota 11. 8i pud discutere anche del periodo in
cui cominciarono a comparire le «spiritualieh nazionali»: forse non se ne pud parlare
prima dell’XT sec.

12 Alludiame soltanto ad aleune opere di H, Belloe, C. Dawson, P. Brezzi, R, Spiaz-
4, nelle quali questi autori parlane con grande competenza storico-cubturale del rap-
porto tra singole nazioni e cristianesimo, oppure, pil ampiamente, tra civilth occiden-
tale e teligione,
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Come si sa, & un divenire lungo e labotioso, nel quale le qua-
litd psichiche naturali o caratteriali di un popolo influenzano
la sua religiositi e la sua spiritualiti vissuta, come anche la fede
e la spiritualit) cristiane influenzano e, crediamo, nobilitano le
qualitd naturali di un popolo, la sua natura. Ma si intende che
questo reciproco influsso dev’essere mostrato e dimostrato scien-
tificamente: & lo studio della spiritualitd «al nazionales.
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LE SCUOLE DI SPIRITUALITA
Eulogio Pacho ocd

Nella vasta problematica connessa con la teologia spirituale
P'argomento riguardante «le scuole spirituali» o «scuole di spi-
titualita» ha portato alla formulazione di taluni punti di vista
molto importanti per chiatire la nozione stessa di teologia spi-
rituale. Gli studi su tale argomento si inseriscono nel dibattito
sul rapporto tra teologia ed esperienza; ripropongono percid il
problema della metodologia specifica della teologia spirituale.

Parlare di «scuole spitituali» equivale a riconoscere la plura-
lita di espressioni nell’ambito dell’'unica spiritualitd cristiana;
significa accettare che la spiritualitd, intesa come esperienza o
vissuto cristiano, si realizzi in forme diverse entro la sua unita
essenziale o formale. Qualora si rifiutasse questa pluralita, il di-
scorso sulle scuole di spiritualith non avrebbe pili senso. E ben
noto che la tesi contraria alla diversitd delle forme spirituali,
sostenuta da L. Bouyer, ha trovato compatta ’opposizione?.

«Scuola di spiritualith» & appunto una delle categorie pid ri-
correnti per esprimere le forme differenti della spiritualita cat-
tolica, e vuol indicare il tipo classico di spititualitd collettiva.
Tuttavia, patlando con proprietd, la «scuola spirituale» non si
identifica con le altre categorie di spiritualit) collettiva; cid no-

1 Ha insistito nella sua tesi contro le differenti <spiritualith cristiane» net suoi li-
bei: La spiritualité du Nowveau Testament et des Péres, Parigi 1960, pp. 12-13; Introduc-
tion & Iz vie spirituelle, Parigi 1960, pp. 22-24; Le sens de la vie sacerdotale, Tournai
1960, pp. 5-7. Si possono trovere cisposte particolarmente chiare in C, Vagaggini, Li-
turgia e storia della spiritualitd: un campo di indagine, in Introduzione agh studi Bturgici,
Roma 1962, p. 226, nota 2, ¢ nelle riviste seguenti;-Epudes 94/308 (1961) 272-273 di
J. Daniélon; Geist und Leberr 34 {1961) 386-387 di J. Mollerfeld; Revwe d'Ascétique
et de Mystigue 37 (1961} 214-215 di Olphe-Galliatd ¢ J, Kirchmeyer.
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nostante, molti problemi riguardanti le differenti spiritualit3 sono
stati trattati nell’ambito della nozione di scuole di spiritualiti.

Questo fatto ha creato certe confusioni dovute a due motivi
principali, e cio2: da una parte all’uso indiscriminato del termi-
ne «scuola spirituale», senza la minima preoccupazione di defi-
nirne il significato preciso; dall’altra al suo impiego, con acce-
zioni molto diverse da parte degli autori. Le svariate accezioni
del termine «scuola spirituale» nel corso di questo nostro seco-
lo ha portato a non pochi equivoci e I'ambiguita si prolunga fi-
no ai nostri giorni, benché studi specifici abbiano cetcato di chia-
tire il concetto preciso di «scuola spirituale». Ancor oggi & fa-
cile trovare pubblicazioni di rilievo nelle quali si mantiene 'u-
so ambiguo della categoria «scuole di spiritualiti».

A titolo di esemplificazione si pud ricordare il grosso volume
Le grandi scuole di spiritualita cristiana pubblicato nel 1984 (Roma-
Milano) a cura del compianto p. Ermanno Ancilli. E un caso
emblematico che ne ricalca tanti altri simili. Sotto il titolo «scuole
di spiritualita» si raccolgono lavori riguardanti ben diciotto grup-
pi o collettivita spirituali, per la maggior parte famiglie religio-
se. Uno solo dei contributi all’interno del volume riprende il
termine di «scuola», quello su La scuola salesiana di Don
Bosco?. In tutti gli altri, anche se riguardano singole famiglie
religiose, si & preferito il termine «spiritualita» (francescana, do-
menicana, ecc.) o il suo equivalente «messaggio spirituale». Si
tratta di un semplice esempio per illustrare I'uso generico e in-
discriminato del termine «scuola», che viene identificato di fatto
con «spiritualita». In tal caso «scuola spirituale» non significa
altro che «forma di spiritualita». Tale uso & assai frequente nelle
storie della spiritualita, nei manuali di teologia spirituale e nel-
le opere collettive dall’inizio di questo secolo fino ai tempi
recenti.

Una simile costatazione sta a dimostrare che le discussioni
intorno al problema specifico delle scuole spirituali e i chiari-
menti che tali discussioni andavano man mano riportando, non
sono stati recepiti generalmente nelle pubblicazioni pit rappre-
sentative della scienza spirituale. 11 persistere dell’ambiguita nel-
I'uso del termine «scuola spirituales si spiega per i motivi snac-
cennati. Da una parte, in molte pubblicazioni d’indole genera-

2 Joseph Aubry, La scuols salesiana di Don Bosco, pp. 669-698 del vol. citato, edi-
to dal Pont. Istitito di Spiritualithy del Teresianum e dalle Edizioni O.R. di Milano.
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le non vi & la preoccupazione di chiarire il significato attribuito
alla categoria «scuola di spiritualitd»; da un altro punto di vista
quasi opposto, tra gli studiosi del problema I’ambiguiti deriva
dalle differenti accezioni proposte o dal concetto diverso che
essi difendono di «scuola spirituale».

In un certo senso si pud affermare che I’apporto pit impor-
tante e significativo nell’approfondimento di questo problema
della teologia spirituale & stato quello di precisare la natura stessa
della scuola spirituale, cio® lo sforzo per arrivare a un minimo
di convergenza sul concetto di scuola di spiritualita. L'identita
di vedute su questo punto rimane ancora ai nostri giorni un pio
desiderio, e un consenso generale & ancora lontano. Tuttavia,
malgrado le divergenze su alcuni aspetti, si pud dire che per lo
meno si & arrivati a una classificazione delle diverse accezioni
di «scuola spirituale» e, quello che & piti importante, a delimi-
tare I’ambito preciso nel quale si deve collocare questa catego-
ri? concreta entro il fenomeno generale delle spiritualita diver-
sificate.

1. Lo spazio proprio delle «scuole di spiritualita»

La prima e fondamentale chiarificazione a cui sono approda-
ti gli studiosi delPargomento negli ultimi due decenni ¢ quella
del campo specifico in cui si muove I'indagine sulle scuole di
spiritualita. Si & riusciti a isolarlo da altre categorie o manife-
stazioni della spiritualita cristiana come: movimenti, correnti,
tendenze, sistemi, metodi, stati, vie, ecc. A tutti questi termi-
ni si pud applicare il qualificativo «spirituale» senza creare con-
fusione o malintesi, ma nessuna di queste categorie si puo con-
siderare oggi «scuola spirituales.

La letteratura sul tema delle scuole rivela che in tempi relati-
vamente recenti, accanto alle tradizionali accezioni del termine

_ (nazioni, famiglie religiose), si sono verificati tentativi di esten-
dere il concetto, e spesso anche il termine di «scuola spiritua-
le» ad alcune altre forme di spiritualita collettiva e in particola-
re ai diversi stati di vita nella Chiesa o alle diverse professioni
nel mondo cristiano. In tali tentativi si parlava indistintamen-
te, per esempio, di scuola o spiritualita liturgica, apostolica, mis-
sionaria, religiosa, sacerdotale, laicale. Nello stesso senso si iden-
tificava scuola con «spiritualita biblicas, «spiritualita di trascen-
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denzas, «spiritualitd dell’azione», «spiritualitd di incarnazio-
ne», «spiritualita della liberazione», ecc. A questo riguardo, non
soltanto si & respinta la pretesa di equiparare a scuole di spiti-
tuality tutte queste espressioni, ma si & cercato di ridimensio-
narne la portata reale. Si tratta cio di sapere se tali modelli
di spiritualitd rimandano all’insieme della spiritualiti cristiana
o piuttosto sono dimensioni, accentuazioni o esplicitazioni del-
le virtuality insite nell’unica spiritualitd cristiana®. Anche in
questo caso si verifica un grande divario tra le chiarificazioni
e le conclusioni degli specialisti o degli studi specifici e quanto
viene recepito nelle pubblicazioni di carattere generale. E paci-
fico tra gli specialisti che in questi tentativi & stato per lo pilt
travisato il vero concetto di scuola di spiritualitd, per quanto
largo possa essere il significato che gli si attribuisce.

Ugualmente importante si & rivelata un’altra delimitazione del
campo proprio delle scuole spirituali. Dopo lunghe e accese di-
scussioni, si & finito per escludere dalle scuole certe forme di spi-
titualita collettiva che sembravano possedere un buon numero dei
requisiti necessari per costituire una vera scuola di spiritualita.
Sono stati molti i fautori di un riconoscimento come vere scuole
dei diversi stati e delle diverse forme di vita nella Chiesa, soprat-
tutto alcuni promotori della «spiritualit del clero diocesanos,
quasi a indicare che si tratta di una spiritualita che non ha niente
da invidiare alle spiritualiti dei grandi ordini religiosi*,

A partire dal Concilio Vaticano II, la spiritualita differen-
ziata ha fatto notevoli progressi, il che ha favorito una migliore
impostazione di tutta la problematica riguardante le diverse
espressioni dell’unica spirituality cristiana. In questo contesto
si & verificata la nuova collocazione delle «scuole di spirituali-
ta». Attualmente si distinguono due spazi fondamentali per tutte
le forme spirituali, e ciog: quello dei diversi stati di vita e quel-
lo delle scuole di spiritualitd. Nel primo, si vede una maniera
tipica e complementare di incarnare Puno o I'altro aspetto del
mistero cristiano e del suo messaggio salvifico; nel secondo, si
contempla piuttosto Uesistenza di proposte riflesse e sistemati-
che di vita cristiana.

3 Si veda una sintesi delle diverse formulazioni e delle critiche sollevate in Agosti-
no Favale, Spiritwalita e scuole di spirituglits, in Salestanum 52 (1990) 836-839.

4 Per una visione d’insieme cfr. R. Blatnicky, Il concetto di.wscuola di spirituali-
#», Roma 1967, pp. 43-45. Pubblicato anche nella Rivista di Pedagogia e Scienze reli-
giose 5 (1967). )
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Una volta precisato I'ambito proprio in cui va inserita la no-
zione di scuola di spiritualith, si osservera che il termine & sem-
pre collegato al nome di un santo, di una famiglia religiosa o
di una nazione. Il termine «scuolas comincid quindi a essere
usato in analogia con le diverse «scuole» filosofiche e teologi-
che che prendevano nome dal loro iniziatore. Si deve attribui-
re anche a questo fatto il suo uso spesso ambiguo. Precisamen-
te ’accostamento all’'una o all’altra scuola teologica costituira
una delle maggiori difficolta al momento di precisare il concet-
to esatto di «scuola spirituale». Per molti autori esso implica
necessariamente un rapporto o vincolo particolare con deter-
minate opinioni teologiche o un certo sistema dottrinale, crite-
rio che non & condiviso da altri®.

2, Progresso e ripetizioni

In riferimento all’ambito proprio delle scuole spirituali, e di
conseguenza alla diversa accezione del termine, vi & ancora un’al-
tra costatazione che mostra il divario tra I'approfondimento rag-
giunto dagli specialisti e ’accoglienza insufficiente da parte dei
manualisti e divulgatori. Essa riguarda il punto delle cosiddet-
te «scuole nazionali o regionali». L’investigazione storica mo-
derna si & domandata se le «scuole» che prendono il nome da
una determinata nazione o regione sono vere scuole di spiritua-
lith nel senso proprio dell’espressione. Per rispondere si & tenu-
to conto di due criteri fondamentali: V'esistenza di una concre-
tizzazione specifica di vita spirituale in una determinata zona
geografica ¢ la presenza di un certo nucleo teologico o dottrina-
le omogeneo e particolare.

Una dopo 'altra tutte le denominazioni di «scuole nazionali
o regionalis si sono rivelate inconsistenti. L’applicazione di ta-
le termine a un determinato periodo storico in alcune zone geo-
grafiche risulta ambiguoo e arbitrario. Si dovrebbe sostituire con
il piti generico «spiritualitd» o con altre espressioni.

In questo senso, la «scuola francese», intesa in senso stretto,
si dovrebbe chiamare «scuola berullianax». Gli equivoci riguar-
danti la cosidetta «scuola fiamminga» furono dissipati con questa

5 Indicazioni sulle diverse impostazioni in R. Blatuicks, op. cit., p. 5, tota 11, ¢
pp. 36-38.
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conclusione: «Non vi & stata una scuola fiamminga, che nel suo
insegnamento, niei suoi metodi ¢ nel suo spirito sia rimasta iden-
tica dalla meta del secolo XI fino alla vigilia della Riforma»®.
Nemmeno la «scuola tedesca» o «renana» del secolo XTIV si pud
considerare una scuola di spiritualita nel senso proprio della pa-
rola. I capi spirituali di tale scuola appartengono all’ordine do-
menicano € quindi fanno logicamente parte della «scuola do-
menicana, pur distinguendosi a livello di mistica per le loro
idee originali. Analogo & il caso della «scuola inglese del secolo
XIV». Sitratta infatti di semplici tratti spirituali comuni a di-
versi autori, dovuti al temperamento anglosassone piit che a un
preciso indirizzo spirituale comune. Ancor meno si pud parlare
di «scuola inglese del secolo XIX» collegata al «movimento di
Oxford». Gli orientamenti comuni presso alcuni autori sono lon-
tani da una vera unita dottrinale. Per non dire poi dell’impro-
prietd dell’espressione «scuola italiana di spiritualitds in riferi-
mento al secolo XVI o ai secoli XVII e XVIII o XVIII e XIX.
E lo stesso vale per la «scuola spagnola» del secolo XVI.
Pur mentenendo certe differenze riguardo ai requisiti neces-
sati per costituire una scuola spirituale, gli studiosi o specialisti
in questo campo sono d’accordo che sarebbe pill giusto parlare
di spiritualits (francese, fiamminga, ece.) anziché di «scuola spi-
rituale». E ci troviamo di nuovo di fronte alla costatazione di
prima. Infatti; mentre P'indagine storica progredisce e riesce a
chiarire certe realt}, i manuali, le storie della spiritualita, i libri
.in generale e le opere collettive di questa materia mantengono
le categorie ormai superate, parfando di scuole spirituali di tipo
nazionale o regionale. Rimangono percid i soliti equivoci’.

3. Metodo e definizione

Le indicazioni sommarie che precedono dimostrano che, in
fin dei conti, il problema delle scuole di spiritualita resta circo-
scritto all’ambito delle famiglie o delle istituzioni religiose. Da
sempre & stato un punto centrale di attenzione. Da questa cate-

~6 T] pilt noto oppositore a tale espressione 2 stato J. Huifben, Y a-if une spirituali-
6 flamande?, in La Vie Spivituelle 50 (1937) [125-147].
7 E ben noto che quasi tutte le storie della spiritualith seguono il eriterio usato da
P. Pousrat e propongene fumetoss scucle ¢ nazionali o regionali », Per le principali chia-
tificazioni apportate contro tale uso si veda R. Blatnicky, op. ¢it., pp. 7-10.
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goria partirono le prime‘indagini sull’argomento delle «scuole»,
e allo stesso punto si & arrivati dopo molti sforzi e molti tenta-
tivi di estendere il termine ad altre aree spirituali. Sono le spi-
ritualita che si riallacciano a un santo insigne 0-a un istituto re-
ligioso, a suscitare il desiderio di essere riconosciute come «scuo-
le». E, di conseguenza, & sorto il problema della natura, dei re-
quisiti, della legittimita di una «scuola di spiritualita».
Considerando il processo storico di queste spiritualita, & faci-
le costatare che non si tratta di due categorie differenti, bensi di
due forme distinte della stessa categoria. Infattila spiritualita di
una determinata istituzione religiosa detiva dalla spiritualita vis-
sutae insegnata da un santo (o personalita insigne), il quale di solito
2 il fondatore della stessa famiglia religiosa. Nell"uso corrente del
termine «scuola di spiritualith», applicato a queste spiritualita di
istituti religiosi, si distingue generalmente un senso soggettivo
e un senso oggettivo. Il primo indica gli individui che seguono
una determinata spiritualitd; il secondo designa piuttosto l'insieme
degli elementi spirituali comuni 2 una famiglia 0 aun gruppo. Vi
sono ancora altre accezioni di scuola in senso oggettivo, per esem-
pio: il gruppo degli individui che vivono la stessa spiritualitd; la
serie di scrittori che propongono la stessa dottrina spirituale; inol-
tre la tradizione di vita spirituale realmente vissuta da una de-
terminata famiglia religiosa, come pure la dottrina spirituale pro-
posta negli scritti dei membri dell’istituto religioso. Tali accezioni
vengono talvolta designate come «scuola reale» o «scuola lette-
raria» e analogicamente «scuola pratica» e «scuola teorica»®.
Una volta circoseritto a questo campo il problema delle scuo-
le spitituali, si poteva ritenere che non vi fosse posto pet solu-
zioni contrastanti. Invece le discussioni sono state vivaci e mol-
teplici, Quanti maestri e fondatori hanno creato una scuola di
spirituality? Tutte le famiglie religiose possono vantare la pro-
pria scuola spirituale? Qual & dunque il numero delle scucle spi-
rituali? La risposta a questi interrogativi, e ad altri pili partico-
Jari, presupponeva un accordo sui requisiti necessari per parla-
re di una vera scuola. A sua volta l'identificazione dei requisiti
dipendeva dai principi e dai ctiteri da applicare per una tale de-
finizione. Il primo conflitto sorse precisamente intorno al me-
todo giusto per definire la natura della scuola spirituale, per pre-
cisare ciog il suo concetto nell’ambito della teologia spirituale.

8 Cfr. R. Blatnicky, op. cif, p. 11.
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Percorrendo I’abbondante bibliografia sull’ argomento, si pud
affermare che nessuna delle due tesi in contrasto & riuscita a pre-
valere definitivamente o a imporsi universalmente. Per alcuni au-
tori il metodo migliore era quello di stabilire teoricamente il con-
cetto preciso di scuola spitituale per applicarlo poi ai singoli casi.
Per altri invece il processo di identificazione doveva essere pits
concteto e pratico: percorrere il corso della storia e individuare
quali maestri {e quali famiglie religiose) sono riusciti 2 imporsi co-
me forme ben determinate di spiritualitd. Dalla loro comparazione
si arriverebbe a un’idea comune, ma precisa, di «scuola spiritua-
le». L’approfondimento della questione metodologica dimostrd
che tutte e due le tesi erano parziali ¢ percid insufficienti; biso-
gnava integrarle in qualche maniera. E quello che si & tentato di
fare in un secondo momento o periodo. Il primo periodo — dagli
anni venti fino agli anni cinquanta — concentrd I'attenzione su
uno dei requisiti pit discussi, e ciog se per parlare di una scuola
spirituale sia necessaria la presenza di determinati principi teo-
logici e una loro precisa elaborazione teologica. Dalla soluzione
a tale questione dipendeva fondamentalmente il numero delle
scuole di spiritualita. Tra gli interventi di maggiore rilievo ricor-
diamo quelli di F. X. Maqguart, F. Cavallera, I. Heerinckx, J. de
Guibert e L. Colosio, A. Gemelli, L. Veuthey, ecc.

A partire dagli anni cinquanta, mentre si continuava a discu-
tere sulla questione del metodo e dei criteri per la definizione
di «scuola spirituale» (Pani, Cantini, Lippini, Mesa, Moioli, Laz-
zati, Lanz, Leclercq, Huerga, Juberfas, Feliciano de Ventosa,
ecc.), Pattenzione si spostd verso altri aspetti della spiritualita,
in rapporto sempre alle «scuole», in modo particolare la spiri-
tualita delle professioni cristiane nel mondo, le spiritualita na-
' zionali, la spiritualita del clero diocesano, la spiritualitd biblica
e liturgica (con rappresentanti noti come Thils, Martimort, A.
Plé, Ciccarelli, G. Colombo, R. Spiazzi, E. Valentini, A. Vari-
sio, Veloso, F. Wulf, Vagaggini, ecc.)’.

? GH studi di questi e di altri autori che si sono occupati dell'argomento vengono
citati nelle opere di sintest generale, ma si trovano elencati anche nella bibliografia alla
fine dell’opera citata di Blatnicky, pp. 61-73, Tra i titoli pid significativi che si posso-
#0 aggiungere a questo ampio repertorio bibliografico metitano di essere ricordati: J.
Sanchis, Corrientes ideoldgicas que preparan la siulesis escoldstica de ciencia mistica, in
Verdad y Vida 7 (1949) 33.359; F. M, Alvarez, Las grandes escuelas de espiritualidad, -
Barcelona 1963; A. Matanié, Nota bibliographica spiritualitates specificas in Eeclesia Christi
respiciens, in Divinitas 9 (1965) 606-609; Scwole di spiritualita, in Dizionario degli Istitu-
& di perfexione, VII1, Roma 1988, coll. 1198-1220, specialmente 1198-1205.
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Negli anni del Concilio Vaticano II venne ripresa la questio-
ne del metodo proprio per lo studio delle «scuole spirituali»
(Lucien-Marie de St. Joseph, Matanié, Colosio, J. Sudbrack,
ecc.). La spinta verso il pluralismo, la migliore impostazione della
spiritualita differenziata degli stati di vita e la particolare at-
tenzione ai carismi nella Chiesa diedero un orientamento mio-
vo al problema delle scuole di spirituality. Curiosamente, lo stu-
dio del carisma proprio delle singole famiglie religiose, come ri-
ferimento radicale per cogliete la loro identit spirituale, ha de-
terminato una specie di identificazione tra scuola e carisma,
creando non poche confusioni.

L’accostamento della scuola spirituale al «carisma religioso»
infatti ha contribuito a ridurre il vincolo tra la «scuola di spiri-
tualitd» e le varie dottrine teologiche. In questi ultimi decenni
& stata affermata sempre di piti I"autonomia delle scuole spiri-
tuali nei confronti delle opinioni teologiche circolanti tra stu-
diosi di diverse correnti. Il pericolo di un ritorno a una maggio-
re ambiguita nell’uso del termine scuola & stato arginato grazie
alla preferenza attuale per il termine pid generale di «spiri-
tualitas.

Gli studi piti recenti e piti specifici sull’argomento concorda-
no nel segnalare che ancora oggi & impossibile una definizione
precisa e omogenea di «scuola spirituale», dato che il termine
& tuttora usato con significati diversi, Tre sono i principali.

1) In un senso concreto, per scuola di spiritualita si intende un
insieme di elementi caratteristici di vita o di dottrina spirituale,
di fatto comuni a un certo numero di individui i quali si riallaccia-
no almeno spiritualmente al fondatore della scuola, dotato di una
particolare personalit) religiosa.

2) In un senso ideale, la scuola di spiritualitd viene intesa come
un’originale formula di vita spirituale, ossia come una sintesi orga-
nica di tutti gli elementi essenziali della vita spirituale, considerata
Iideale di perfezione comune ai membri di un gruppo, i quali fan- .
no capo a un’insigne personalita religiosa, ciot il fondatore della
scuola.

3) In un senso strettissimo, oppure in un senso pitt pieno, la scuola
di spiritualita viene intesa come un’originale sintesi dottrinale, op-
pure come un sistema teologico dottrinale di vita spirituale, sorto
in seguito all’elaborazione teologica della spiritualit2 vissuta ¢ in-
segnata dal fondatore e dai suoi seguaci. -
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Tutte e tre queste concezioni sono giuste, anzi, complementari,
in quarito ognuna di esse mette in rilievo un aspetto particolare del
congetto integrale di scuola spirituale. La pitr importante di queste
concezioni & la seconda, perché essa sta alla base delle altre due,

Risulta evidente che se Ia «scuola di spiritualita» viene inte-
sa nel senso pit stretto, il numero delle scuole & necessariamen-
te ridotto. Se invece il termine viene usato in uno degli aleri
due sensi, si possono ammettere molte scuole di spiritualitd. Re-
sta perd da considerare anche cosi I'aspetto dell’originalita e quel-
lo della maggiore o minore importanza storica.

Da questo punto di vista si tende a distinguere tra scuole mag-
giori e scuole minori, Le prime, ben definite per la loro novita,
sono necessariamente poche, mentre le seconde potrebbero es-
sere assai numerose. Il corso della stotia non & finito, dunque re-
sta aperto a nuove scuole adatte alle esigenze dei tempi nuovi.
Y altra parte, non bisogna pensare a un numero infinito, anche
se la possibilith della nascita di nuove scuole rimane sempre aperta.

E evidente che la questione del numero delle scuole spiritua-
li dipende in ultima analisi dal senso che si da al termine. .

E ovvio che se I'accento viene posto sul significato di «scuola»,
intesa come «metodo di ricerca», come «sistema di dottrina», come
«sintesi vitales, in tal caso per avere una scuola di spititualita non
basta che I’insieme della vita spirituale di un otdine, di una congre-
gazione o di un’associazione religiosa posseggano caratteristiche pro-
prie, ma si richiede anche che tali caratteristiche si ispirino all’espe-
tienza di vita spirituale di un’insigne personalitd, abbiano una loro
propria elaborazione dottrinale e un loro timbro e profilo di origina-
lith e di novita, e siano vissute, custodite, approfondite ¢ sviluppate
da un numero considerevole di seguaci. Considerate in questa pro-
spettiva, che mi pare la pilt legittima, le scuole di spiritualitd sono
relativamente poche, mentre numerose e differenziate possono es-
sere le forme particolari di vita spirituale, che dipendono sia dall’i-
spirazione o intuizione ideale di ogni fondatore o fondatrice di un
istituto di perfezione, di un’associazione religiosa o di un movimen-
to ecclesiale; sia dal modo con cui tale ispirazione & stata assimilata
e continua a essere vissuta e rinnovata dai loro membri; sia dalle mo-
tivazioni teologiche che la giustificano!!.

11 A Favale, arf cit., p. 833,
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SPIRITUALITA E TEQOLOGIA IN SPAGNA
AL PRINCIPIO DEL XX SECOLO

II contributo spagnolo alla configurazione della teologia spititua
: come disciplina scientifica :

José-Lais Illanes

Negli ultimi decenni del XIX secolo e soprattutto nei primi
del XX, ebbe luogo un forte sviluppo degli studi scientifici sul-
Ia spiritualitd, fino a conferire alla teologia spirituale la confi-
gurazione scientifica e il livello accademico di cui gode attual-
mente. Quale fu il contributo spagnolo a tale processo? A quali
conclusioni conduce un esame del caso spagnolo? Queste sono
le domande a cui desideriamo rispondere. Cominceremo con I'of-
frire, come inquadramento, un breve e schematico panorama
della vita spirituale in Spagna in quel periodo, per passare poi
a occuparci dei dati che consentono di valutare il contributo
dei teologi spagnoli al sorgere di una teologia spirituale di livel-
lo scientifico.

1. La vita spirituale in Spagna ai primi del XX secolo

1l Cinguecento e il Seicento furono, in Spagna, particolar-
mente fecondi nel campo religioso: 'impegno riformatore del-
Pepoca postridentina vide sorgere non solo grandi figure nella
teologia e nella spiritualitd, ma anche una profonda opera cate-
chetica e pastorale; il risultato fu un sostrato di religiosita po-
polare, sul quale influirono, in epoca posteriore, fattori diver-
si, non sempre positivi, che vi aprirono alcune crepe, ma senza
mai artivare a distruggetlo interamente. La decadenza conosciuta
sotto diversi aspetti dalla vita socio-culturale spagnola durante
il Settecento e I'impatto delle idee e degli atteggiamenti razio-
nalisti sull’élite intellettuale, investirono anche la religiosita po-
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polare, privandola della sua connessione con altre dimensioni
della vita spirituale; tuttavia, nell’insieme, la coscienza cattoli-
ca non perse la sua vitalitd. In questo contesto, ¢ con questa
ereditd, inizia il XX secolo.

Nel tentativo di caratterizzare la religiositd popolare spagnola
del secolo scotso, une degli autori che maggiormente hanno stu-
diato il tema, Baldomero Jiménez Duquel, la definisce una pie-
t profondamente affettiva, ma dottrinalmente poco sviluppa-
ta, nella quale prevalgono gli aspetti devozionali e moralizzan-
ti; caratteristica che la rende in una certa misura individuali-
sta, anche se allo stesso tempo generosa e attiva. José Andrés
Gallego, riferendosi a un periodo posteriore, ma alludendo al-
Peredita ricevuta dalle etd precedenti, ha parlato della coesistenza
di quattro religiosita o stili di devozione: quella postridentina,
con forte accento sui sacramenti, e quella barocca che valorizza
il simbolismo e le manifestazioni collettive di devozione come
tipi fondamentali e, successivamente, con influsso sui primi due,
gli atteggiamenti ultramontani e le tendenze secolarizzanti?.

Queste descrizioni, come qualsiasi tentativo di caratterizza-
zione generale di un’epoca, ammettono certo ampliamenti e pre-
cisazioni, Costituiscono, tuttavia, un punto di riferimento suf-
ficiente. Limitiamoci a ricordare che i primi due terzi del XIX
secolo spagnolo furono un periodo particolarmente conflittua-
le: lo scontro tra liberali e tradizionalisti, le quasi continue guerte
civili, la soppressione degli ordini e delle congregazioni religio-
se maschili e la confisca dei loro conventi e dei loro beni, sono
alcuni degli avvenimenti che ne segnano lo svolgimento con
un’ovvia ripercussione sull’'insieme della vita cristiana, anche
se -— ripetiamolo — senza giungere a distruggere interamente
il sostrato di religiosita e di devozione popolare gia menzionato.

Questo spiega come, tanto nei momenti di tranquillith — una
tranquillitd che si stabilizza nel 1875, quando viene raggiunta
la pacificazione politica — come in quelli di scontri e tensioni,

1 Cfr. B. Jiménez Duque, Espiritualidad y apostolado in Aa.V'v., Historia de Ia Igle-
siz en Esparia, t. V, La lplesia en Is Espatia contenspordnea (1803-1975), Madrid 1979,
pp. 402.403 ¢ 412ss. Sebbene vi siano numerose monografic su aspetti particolari, e
alcune visiont d'ingieme sulls vite religiosa in Spagna nell'etd contemporanea, manca-
no studi d’insieme sullo svolgimento della vita spirituale in questo periodo: 'unica ec-
cezione ¥ questo scritto di Jiménez Duque che appare nella Historia citata, alle pp.
395-474.

2 §, A, Gallepo, La religiosidad: las cuatro religiones de tres cnartos de siglo, in Vein-
te sighs, 1 (1990), pp. 7-19.
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il secolo scorso possa offrire in Spagna numerose testimonian-
ze che attestano un’autentica esperienza cristiana. Gli ordini
e le congregazioni religiose tradizionali conservano la propria
vitalitd; quelli maschili, ricostituiti a partire dal 1875, si rior-
ganizzano fino a svilupparsi con nuova energia. Personalita co-
me Antonio Matia Claret, Angela de la Cruz, Enrique de Os-
s6, Joaquina de Vedruna confermano la vitalita del carisma re-
ligioso che arricchiscono con nuove fondazioni. La devozione
eucaristica e quella mariana si diffondono ampiamente. 1 semi-
nari diocesani sono oggetto di riforma e di rilancio; alcuni ten-
tativi falliscono, ma nell’insieme si ottiene una reale elevazione
del loro livello spirituale e didattico, facilmente costatabile nel-
1a prima met2 del nostro secolo. La sollecitudine per la promo-
zione della vita spirituale del clero diocesano e i risultati da es-
sa conseguiti sono testimoniati da diversi fatti: la diffusione,
al principio del nostro secolo, dell'Unione Apostolica, venuta
dalla Francia, dove era nata quarant’anni prima; I’eco ottenuta
dalle idee del cardinale Mercier, volte a sottolineare i tratti spe-
cifici della vocazione sacerdotale diocesana; la comparsa e la dif-
fusione — soprattutto a partire dal 1940 — di diverse riviste
sacerdotali (Sa/ terrae, Apostolado sacerdotal, Surge, Incunable,
Resurrexit...). Gli ultimi anni del XIX secolo e i primi del XX
vedono inoltre la nascita e lo sviluppo di movimenti di aposto-
lato laicale, analoghi a quelli esistenti nel resto d’Europa. Nel
1928 un giovane sacerdote aragonese, Josemarfa Esctivd de Ba-
laguer, di vita a una nuova istituzione, 'Opus Dei, destinata
a occupate un posto di primo piano pella promozione della chia-
mata univetsale alla santita.

2. Juan Gonzélez Arintero
e il suo contributo alla teologia spirituale

I fatti menzionati, e altri che potrebbero essere ricordati, te-
stimoniano la permanenza e la fecondita del sostrato di religio-
sith e di devozione vissuta, cui ci siamo riferiti in precedenza:
nella Spagna dei primi del Novecento ¢’era un ambiente propi-
zio all’accoglimento di un messaggio spirituale, anzi penetrato,
in grado maggiore o minore secondo i casi, da una reale spiri-
tualita vissuta. Ma la teologia spiritudle, pur presupponendo la
spiritualitd, non si identifica con essa: &, come indica il nome,
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teologia, riflessione intellettuale. Dipende dunque non solo dalla
vita spirituale, ma anche dalla evoluzione generale degli studi
teologici.

A tale proposito gli storici concordano su un giudizio al tem-
po stesso sommario e duro: 1a teologia spagnola ha sofferto, nel
corso del Settecento, un forte processo di decadenza che si con-
suma nella prima meta dell’Ottocento. In questo periodo — ec-
cettuate personalita isolate, come Jaime Balmes — la teologia
esistente in Spagna si riduce a una scolastica priva di vigore,
e influenzata a volte da rigurgiti gallicani e giansenisti. La sop-
pressione delle facolta di teologia, che ebbe luogo verso la meti
del secolo, fu resa possibile da questo stato di decadenza, e con-
tribul a sna volta ad aggravarlo, decretando la separazione tra
due mondi intellettuali: quello ecclesiastico ¢ quello civile®.

- La situazione comincia a migliorate, anche se lentamente, nel-
I'ultimo terzo del secolo scorso, con le ripercussiont in terra di Spa-
gna del movimento generale di rinnovamento teologico. In questo
contesto, e piit concretamente nel contesto del movimento di idee
verificatosi in seno all'ordine domenicano, sorge la figura che rap-
presenta il maggiore contributo spagnolo alla nascita della teologia
spirituale come disciplina scientifica: Juan Gonzélez Arintero*.
Soffermiamoci dunque 2 indicarne le idee fondamentali.

Il pensiero di Arintero fa petno su un’osservazione fonda-
mentale; perfettamente espressa nel titolo della pit importante
delle sue opere: i quattro volumi di Deservolvimento y vitalidad
de la Iglesia («Sviluppo e vitalita della Chiesa»), pubblicati tra
il 1908 e il 1911. La Chiesa & una realtd viva, che manifesta
la propria vitalita nell’evoluzione e nella crescita. L’indefetti-
bilita di cui la Chiesa gode non significa immobilitd, ma capaci-
ta di progresso storico, ciog di aggiornamento vitale e organi-
co, rimanendo essa sempre identica a se stessa, senza trasfor-
mazioni tali da snaturarla. Tale evoluzione, progresso o svilup-

3 Su questa vicenda e il suo seguito si veda il nostro studio Teologis y Facultades
de Teologia, Pamplona 1991, pp. 241ss, con la bibliografia ivi citata.

4 Per un primo contatto con la vita e 'opera di Arintero, si possono vedere i ri-
tracti offerti da A. Huerga in Gran Enciclopedia Rialp, I1, pp. 753-7533, ¢ in Dizionario
Enciclopedico di Spiritualiti, 1, pp. 203-205, con la bibliografia in essi menzionata. La
rivista La vida expiritual, fondata, come vedremo, dallo stesso Arintero, gli ha dedicato
numerosi articoli; diversi di essi furono riprodotti nell'introduzione alla sesta edizione
de La evolucicn mistica, Madrid 1952; si veda anche il bilancio tracciato da M. Llame-
ta, La restauracidn mistica arinteriana a los cien ahos del nacimiento del P. Arintero, in
Teologia Espiritual, 4 {1960), pp. 445ss.
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po — che & frutto di quel principio interiore, la grazia dello Spi-
rito Santo, che anima, promuove e sostiene in ogni momento
la comunita ecclesiale — presenta diverse forme e dimensioni:
si riferisce infatti all’organizzazione e alla disciplina ecclesiasti-
ca, ma anche all’intelligenza che la Chiesa possiede della pro-
pria fede e, infine; alla sua vita intima. Quest'ultima dimensio-
ne & quella fondamentale e decisiva: & il fine principale della
divina Rivelazione e la ragione capitale di tutte le evoluzioni
e di tutti i progressi»®. La storia si presenta pertanto come la
storia della santita, come la grandiosa epopea dell’espansione
della grazia, principio vitale dell’ordine divino, con le sue mol-
teplici e diverse manifestazioni nell’anima di ogni cristiano e
nell’insieme del corpo della Chiesa.

In questa prospettiva, Arinteto si oppone, da un lato, al mo-
dernismo, che confonde evoluzione e trasformazione, distrug-
gendo cosl il tessuto organico della vita ecclesiale, e, dall’altro,
a ogni programma teoretico e pastorale che immobilizzi od oscuri
Ia ptofonda vitalita della grazia cristiana; pil in concreto, a ogni
atteggiamento e a ogni criterio operativo che tralasci di collo-
care il cristiano dinanzi alla profondit? della propria vocazione
e che rinunci a farlo progredire sulla strada della comunione ¢
dell’identificazione con Dio. La sua opera acquista cosl, in pit
di un’occasione, accenti di riforma o, per adattarci maggiormente
al modo di esprimersi dell’autore, di recupero di uno slancio mi-
stico che la tradizione teologica aveva in gran parte perduto.

A tal fine egli elabord un insieme di dottrine e di tesi teolo-
giche, che si possono riassumere nelle seguenti proposizioni:

2. la mistica, in quanto sviluppo della vita della grazia sotto
I’azione dello Spirito Santo, 2, di per sé, il culmine ordinario
dell’esistenza cristiana;

b. nella vita spirituale non ci sono due strade o vie, una asce-
tica e ’altra mistica, ma un’unica via, allo stesso tempo asceti-
ca e mistica;

5 Nostra traduzione delle patole dello stesso Arintero nel prologo al velume I
del Desenvolvimiento ¥ vitelidad de 1 Iglesia, dedicato all'evoluzione mistica, Come
guida per chi non fosse familiarizzato con I'opeta arinteriana, indichiamo che il volu-
e 1 del Desenvolvimiento # dedicato all’evoluzione organica, il secondo all’evoluzio-
ne dottrinale, il terzo allevoluzione mistica ¢ il guarto ai fattori che intervengono
nellevokuzione. Agginngiamo inoltre che i quattro volum vennero pubbliceti in ordi-
ne diverso da quello sistematico: il primo fu quelle dedicato all’evoluzione mistica,
che in seguito fu anche pubblicato separatamente con un titolo proprio: La evolucidn
miistica.
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¢. ogni cristiano &, dunque, chiamato alla mistica e la predi-
cazione ¢ la direzione spirituale devono, di conseguenza, essere
impostate in modo tale da mettere in rilievo gli orizzonti ultimi
dell’esperienza cristiana e orientare verso di essi.

Tali affermazioni non furono, per Arintero, mere tesi accade-
miche, ma dottrina e obiettivo alla cui promozione dedicd il re-
sto della sua vita, consacrata a diffondere, sviluppare e difende-
re I'orientamento appena descritto®. II suo grande contributo al-
la storia della teologia spitituale affonda le radici proprio nella
riaffermazione della mistica come dimensione consostanziale al-
la vita cristiana. Fu cosciente dell’importanza della posta in gio-
co e vi si dedicod con decisione, esercitando tutte le risorse della
propria formazione spirituale e teologica. Pil ancora: percepl, e
con nitidezza, che un impegno come il suo chiedeva di rimettere
in discussione il modo di concepire le relazioni fra teologia dog-
matica e teologia spirituale, ereditato dalla seconda scolastica. Pur
dedicando a tale questioni alcuni paragrafi molto chiari’, non ne
fece tuttavia oggetto specifico di studio: il suo temperamento e
soprattutto il suo giudizio sulle necessitd pastorali del tempo in
cui gli era toccato vivere, lo portarono a preoccuparsi non tanto
delle questioni epistemologiche, quanto di quelle di contenuto.

3. Congressi e riviste spirituali

In un ambiente come quello della Spagna dei primi decenni
del nostro secolo era logico che le idee di Arintero trovassero
ampia eco, suscitando ora lodi, ora critiche, le une e le altre ap-
passionate. Il risultato fu una rinascita degli studi teologico-
spirituali. L’opera di Arintero, in se stessa e per il dibattito in-
tellettuale da essa suscitato, «apre una nuova epoca nella lette-
ratura spirituale spagnola»S.

& Tutte le sue opere posteriori versarono, infatti, su questa tematica: Cuestiones
peisticas (1916), Bl Cantar de los Cantares (1919), La verdadera mistica tradicional (1925),
Las escalas de amor y la verdadera perfeccidn cristiana (1928), Grados de oracién (1927),
a cui andrebbero aggiunti alcuni brevi opuscoli, anch’essi di argomento spirituale.

7 Specialmente diverse pagine del prolopo che premise af volume I del Desenvolvi-
mignto y vitalidad de Iz Iglesia (Salamanca 1911, pp. 10ss). Questo, come abbiamo ri-
cordato in precedenza, fu pubblicato dopo quello dedicato all’evoluzione mistica: di
fatto, nef prologo cui alludiamo, del settembre 1910. Arinterc poté tener conto di al-
cune delle reaziond suscitate dalla pubblicazione del volume precedente.

8 B. Jiménez Duque, op. cit., p. 473.
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Non & necessario narrare qui nei particolari la storia della po-
lemica successiva alla pubblicazione de La evolucion mistica®.
Basti ripetere che la discussione fu viva e persino veemente, e
che dette luogo a numerosi e appassionati dibattiti in alcuni dej
congressi di spiritualiti tenuti in quegli anni: il Congresso Te-
resiano tenutosi a Madrid nel 1923, la Settimana di Spirituali-
ta celebrata a Valladolid in onore di Luis de Ia Puente nel 1924,
il Congresso su san Giovanni della Croce organizzato a Madrid
nel 1928... In generale, gli autori domenicani e francescani si
mostrarono favorevoli alle idee esposte da Arintero, mentre car-
melitani e gesuiti presero posizione contro di esse. Lo stesso Arin-
tero, con le opere cui abbiamo fatto riferimento e con Ia sua
forte personalita, ebbe una parte di primo piano in tutto il pro-
cesso. Fra i suoi critici, i pitt significativi furono il gesuita Jerd-
nimo Seisdedos!® e, qualche anno dopo, il carmelitano Crisé-
gono de Jesds Sacramentado!l.

I risultato di tale scambio d’idee fu, come abbiamo gid sug-
gerito, un accresciuto interesse per la tematica spirituale e poi,
fatto degno di speciale menzione, la comparsa di alcune riviste
specializzate in spiritualitd, la cui genesi e il cui sviluppo & op-
portuno seguire, dal momento che costituiscono la testimonianza
pilt importante delle idee teologico-spirituali che ribollivano nella
Spagna del tempo.

Nel 1919 il domenicano Marie-Vincent Bernadot aveva fon-
dato La Vie Spirituelle. Ispirandosi ad essa, nel 1921 Arintero inau-
gurd una rivista dal titolo La vida sobrenatural. La lettera aperta
«Al nostri lettori», che apre il primo pumero, datato 1° gennaio
1921, riassume I'ideale e gli obiettivi di Arintero: la presentazione
della vita mistica come culmine della vita cristiana, la denuncia
della superficialiti e della carenza di profondita spirituale nella
vita di molti cristiani, il desiderio e il proposito di contribuire a
- cambiare tale situazione mediante un’opera teologica e pastora-

? Una visione sintetica della polemica suscitata da Arintero ¢ in penerale delle di-
scussioni sulla chiamats universale afla contemplazione ¢ alla mistica nella tealogia dei
primi del secolo, si pud trovare in G. Moioli, Teologfa espérisual, in Diccionario Teologi-
co Interdisciplinar, 1, pp. 29ss, e soprattutto in C. Garefa, Corrientes nuevas de teologia
espiritual, Madrid 1971, .

10 La sua opera pil importante fu Principios fundamentales de la mistica, in cinque
volumi, Madrid 1913-1919. .

11 Autore, tra l'altro, di San Jusn de ls Cruz: su obra cientifice v su obra Bteraria,
Avila 1929; La escuela mistica carmelitana, Avila 1930; Compendio de ascética y mistica,
Avila 1933, :
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le decisa. «Ecco — leggiamo nel testo — cid che questa rivista
si propone di studiare il pilt profondamente possibile, di far cono-
scere e, pet quanto ne sard capace, anche di far sentire: gli ineffa-
bili misteri e le portentose meraviglie della vita della grazia, della
vita soprannaturale. {...) E nostra intenzione far si che la vita so-
prannaturale sia vissuta come conviene, sempre piu soprannaty-
ralmente. {...) Per questo ci proponiamo di lavorare quanto sara
possibile per accendere in tutte le anime un vivissimo desiderio
di Dio» e, in particolare, per «far conoscere a tutti i fedeli cristiani
la mistetiosa evoluzione mistica, mediante la quale prende for-
1ma in noi Gest Cristo stesso, alla quale sono ordinate tutte le evo-
luzioni e tutti i progressi umani e senza la quale saremo sempre
cristiani informi o anommali e mostruosi»2. Per questa finalita in-
sieme intellettuale e pastorale, di studio e di promozione di un’au-
tentica vita spirituale, la rivista — aggiunge poco oltre — «ha scel-
to la maggior parte dei propri collaboratori fra teologi versati tanto
nella scienza sacra che nell’arte della direzione delle anime»?’.

La vida sobrenatural non fu un’iniziativa isolata nella Spagna
dell’epoca: il suo esempio o, almeno la sensibilita rispetto alle te-
matiche spirituali che permeaval ambiente cattolico dell’epoca,
inflal anche su altre riviste del genere. Cosi, nel 1925, i gesuiti
dettero vita a Manresa, che aveva come sottotitolo: «Rivista tri-
mestrale di esercizi a cura dei Padri della Compagnia di Gesit».
La breve introduzione si apre con le seguenti parole di presenta-
zione: «Nella grotta di Manresa sulla riva del Cardoner, sant’l-
gnazio di Loyola, ammaesttato da Dio stesso, fece per primo gli
“esercizi spiritual’ e, trasformato in essi il suo spitito e cono-
sciuta la volontd di Dio sull’ orientamento della sua vita, comin-
cid a cotrere sulla strada della perfezione evangelica nella vita apo-
stolica. La nuova rivista aspirava, insomma, a diffondere quel-
Pesperienza, accingendosi a tal fine 2 studiare gli esercizi spiri-
tuali e, attraverso di essi, la totalita della spiritualit ignaziana.

4. Dalla teologia pratica alla teologia scientifica

Sia La vida sobrenatural che Manresa hanno una finalita emi-
nentemente pratica: contribuire alla diffusione effettiva della

12 Ly vida sobrenatural, I (1921), pp. 67 ¢ 11.
1 Ihid., p. 14.
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vita spirituale. Finaliti che & unita, in entrambe le riviste, 2 un
interesse e a un’intenzione teologici: si tratta di riviste non me-
ramente devozionali, ma di riflessione e di pensiero, dotate quin-
di di un’impostazione scientifica, almeno in taluni degli artico-
li e dei contributi che raccolgono.

Tale dimensione scientifica si fece sentire in Spagna in misu-
ra crescente, parallelamente allo sviluppo che la teologia spiri-
tuale stava acquistando anche in altri paesi europei. Un’analisi
delle riviste di spiritualit) lo evidenzia assai chiaramente. For-
se I'esempio pir significativo & costituito dall’evoluzione di Maz-
resa, quale appare riflesso nella successione dei diversi sottoti-
toli: dalla qualificazione originaria di «Rivista di esetcizi», ne-
gli anni quaranta passa a «Rivista di ascetica e mistica», e infi-
ne negli anni cinquanta a «Rivista di ricerca ascetica e mistica».

Un’evoluzione simile cerca di seguire la rivista diretta dai car-
melitani scalzi: Monte Carmelo, fondata nel 1900 con un otien-
tamento devozionale e popolare. Nel 1918 il comitato diretti-
vo della rivista esprime il proposito di elevarne il livello scienti-
fico; in realtd, essa conserva lo stile e i contenuti precedenti,
e solo a partire dal 1945 — data in cui adotta il sottotitolo di
«Rivista di studi carmelitani» — modifica in parte il proprio
orientamento per stabilire un equilibrio tra elementi devozio-
nali e scientifici. La nuova linea sard consolidata a partire dal
1967, quando la rivista assumerd il sottotitolo di «Rivista di
scienza e storia della spiritualita»!4,

Forse proprio queste oscillazioni, insieme ad altri fattori, in-
dussero un altro carmelitano scalzo, il gid menzionato Criségo-
no de Jesds, a fondare nel 1941 una nuova pubblicazione, la-
Revista de Espiritualidad, provvista fin dal primo giorno di un’
orientamento scientifico. « Anche se la Spagna € la nazione do-
ve la scienza spirituale ha raggiunto il massimo splendore — af-
ferma il manifesto programmatico della rivista, alludendo ai teo-
logi e ai mistici dei secoli XV e XVI —, non possiede tuttavia
una rivista scientifica di spiritualith. Ve ne sono di carattere de-

- voto: hanno svolto un’opera benemerita, ma non bastano. Ol-
tre a stimolare il sentimento religioso, & altrettanto e ancor pit
necessario fondarlo su basi dottrinali solide, che gli assicurino

14 Gulla storis delle rivista si veda la rassegna di M, Martin del Blanco, Sezen-
ta ¥ cinco afios de wuestra revisia «Monte Carmelor, in Monte Carmelo, 83 (1973),
Pp. Jss.
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robustezza ed efficacia. Tale & la ragion d’essere di questa Re-
vista de Espiritualidad»®.

Negli anni trascorsi dalla sua fondazione, La vida sobrenatu-
ral ha attraversato alcuni cambiamenti, ma ha mantenuto sen-
7a alterazioni sostanziali la fisionomia impressale da Arintero.
Nel 1957 i domenicani spagnoli decisero di iniziare, come suo
complemento, una nuova rivista, specificamente orientata verso
la ricerca e la riflessione scientifiche. Nacque cosl Teologé Espi-
ritual, con gli auspici degli Studi Generali Domenicani di Spa-
gna. Tllustrando il motivo e la finalita della nuova pubblicazio-
ne, i membi del comitato di redazione vollero proclamare for-
malmente ed esplicitamente il proprio vincolo ideale con I'o-
pera di Arintero. La tensione fra materialismo e spiritualismo
che caratterizza la nostra epoca ha provocato in seno alla Chiesa
cattolica — cosl scrivono — «una reazione spiritualista straor-
dinaria», suscitando un «movimento spirituale» che, pur es-
sendo «eminentemente vitale e pratico», non & stato privo —
né poteva esserlo — della «sua prima dimensione essenziale,
che & la valutazione intellettuale o teologica delle possibilita
di santificazione». Tra i promotori di tale movimento spiri-
tuale, allo stesso tempo intellettuale e pratico, assume un rilie-
vo preponderante, come attore «primo e principale», Arintero
e con lui lo strumento al quale dette vita, ciog la rivista La
vida sobrenatural. «La nostra consonanza di mente e spirito
con P. Arintero — concludono —, che squalificherebbe la pre-
tesa di produtre un doppione e, ancor pid, di sostituire la sua
benemerita rivista, giustifica invece e addirittura esige I aspi-
razione a completarla mediante lo studio scientifico dei pro-
blemi spirituali»®.

1l quadro delle pubblicazioni spagnole dedicate a tematiche
teologico-spirituali & ora definito, ed & al contempo documen-
tata Vesistenza di una progressiva apertura che va dal versante
pastorale, spirituale e pratico, a quello scientifico. Si potrebbe
completare il panorama facendo riferimento ad altri settori, con-
cretamente alle ricerche sulla storia della spiritualitd e all’inse-
gnamento della teologia spiritualé nei seminari e nelle facolta
teologiche; ma, sebbene tutti questi campi meritino di essere

studiati, non sono tuttavia particolarmente significativi per il

15 Revista de Espiritualidad, 1 (1941), p. 1.
16 Teologia Espiritual, T (1957), pp. 3-4.
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nostro temal’. In Spagna, e non solo in Spagna, le riviste so-
no state infatti, ai primi del secolo e anche in seguito, gli attori
e 'alveo privilegiato della configurazione delle idee e degli at-
teggiamenti relativi alla tematica spirituale e ai suoi riflessi scien-
tifici, prima e pit profondamente che non le cattedre nelle fa-
coltd e nei seminari. Molte ne sono le cause -— fra queste la

gia menzionata soppressione delle facoltd di teologia in Spagna
a meta del secolo scorso —, ma la principale & senza dubbio do-
vuta al fatto che la riflessione teclogico-spirituale sorge a parti-
re da realta vissute.

5. Conclusione

Le considerazioni svolte ci permettono di formulare una con-
clusione e di rispondere all’interrogativo formulato all’inizio.
8i suol dire che il fatto che la teologia spirituale abbia acquista-
to piena cittadinanza & frutto del confluire di due fattori; lo svi-
luppo dell’esperienza spirituale e la rinascita della scienza teo-
logica. Piti precisamente, il frutto complessivo di un insieme di

17 Facciamo comunque un rifetimento, almeno sommario, ai tre settori menziona-
. La ricerca sulla storia della spiritualit), specialmente sulla spiritualith spagnola del
XVI secolo, ricevette una forte spinta come conseguenza dell’attivith di Menéndez Pe-
layo e, poco pil tardi, negli ann venti, con 'opera di Pedro Sainz Rodriguez. Le sue
ricerche, in molii sensi assai valide, si orientarono tuttavia fondamentalmente verso
gli asperti Jetterari; studs storici di orientamento dottrinale scaturirono invece piutto-
sto dal processo cui ebbiamo dedicato le pagine precedenti.

Riguardo all’insegnamento delta teologia spirituale nei seminari e negli istituci di for-
mazione dei religiosi spagnoli, & difficile oggi tracciare un bilancio, data la mancanza
di uno studio d’insieme sulla formazions impartitz in tali istituti nella prima meta del
nostro secolo, sebbene esistano ricerche specifiche su aleuni centri (fra le altre, per ci-
tare un esempio, quella di A. Pazos, El clero navarro: 1900-1936, Pamplona 1950).
Riguardo alle facolth di teologia, & opportunc ricordare che, dopo la loro soppressione
alla meta dell’Ottocento, nellultimo trentennio del secolo si cercd senza successo di
ricostituirle a partire dai seminari regionali: di fatto, nel 1931, quando venne promul-
gata la Deus scientiarum Dominus che introdusse tra le discipline universitarie [a teolo-
gia ascetica e mistica, esisteva in Spagna una sola facolth di teologia, quella di Comil-
fas, alla quale si aggiunse nel 1945 quella di Salamanca. Entrambe prestarono attenzio-
ne alle teologia spirituale; nell' Universith Pontificia di Salamanca venne fondato inol-
tre un Centre di Studi Spirituali, che per alecuni anni godette di vita fiorente e organiz-
zd settimane di spiritualich e congressi scientifici (i} primo, celebrato nel 1954, trattd
proprio dello stato degli studi contemporanei di spiritualitd; ghi atti del congresse furo-
ho pubblicati nel 1957 dall’editrice Flors di Barcellona). 11 consolidamento atlora ini-
ziato della docenza di rango universitario della teologia spirituale fu completato pit
tardi, a partive dal 1966, nell’ambito della promdzicne e della creazione di facalta di
teclogia che vennero propiziate dal Concilio Vaticano I (2 questo proposito rimandia-
mo nuovamente allo studio citato nella nota 3).
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movimenti o di realth spirituali emerse in un momento cultura-
le in cui stava profilandosi una rinascita teclogica, provocando
una riflessione sulla vita spirituale di carattere non solo pasto-
rale, ma anche teoretico. Lo studio degli avvenimenti spagnoli
conferma tale giudizio: la teologia spirituale — e, potremmo ag-
giungere, la teologia nel suo insieme — non & separabile dalla
spiritualitd vissuta; dal canto suo, la vita spirituale richiede per
il proprio sviluppo armonico un’analoga crescita della riflessio-
ne teologica.
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SECONDA SEZIONE
RAPPORTI INTERDISCIPLINARI






CONTRIBUTO DELLA PATRISTICA
ALLA SPIRITUALITA

Dominique Bertrand sj

Nell’insieme della nostra ricerca comune sulla spiritualita come
teologia, eccoci portati ad aprire un importante capitolo, quel-
lo dei Padri della Chiesa. Un documento di Roma ha appena
ricordato il posto che spetta alla cultura patristica nello svilup-
po della vita spirituale; tratta soprattutto della formazione dei
futuri sacerdoti. Ma un pubblico pili vasto & interessato da fra-
si come queste: « Dato questo vivo senso spirituale, 'immagine
che i Padti della Chiesa ci offrono di se stessi & quella di uomi-
ni che non solo studiano, ma anche e soprattutto sperimentano
le cose divine, come diceva lo Pseudo-Dionigi Areopagita a pro-
posito del suo maestro Ieroteo, “non solum discens sed et pa-
tiens divina’’ »!, Ma procediamo con ordine.

11 titolo di questo studio non ci permette di infiammarci senza
prepatazione. E modesto, e non suggerisce affatto I'idea di una
fusione immediata. Patristica e spiritualita vi si trovano, se co-
st posso dire, tranquillamente sedute una accanto all’altra; e
non dimentichiamo poi che questi due termini dipendono en-
trambi da una presa di coscienza moderna, se non contempo-
ranea? in ogni caso non ci vengono forniti dal periodo stesso
di riferimento, ciod il primo millennio cristiano. Vi & dunque
un certo scarto tra gli elementi del nostro soggetto, tra i termi-
ni patristica e spiritualit in primo luogo, ¢ tra la modernita

L Documentation catholigue, n. 2001 {4 marzo 1990), 39, p. 268.

2 «Patrologia» appare nel XVII secolo, in particolare con il trattato di Jean Ges-
hard, Patrologis, sive de primitivae Ecclesize dociring, vita a¢ lucubrationibus, 1653. Per
«spiritualiths si veda Ch. A. Bernard, «“Spirituel” — *“Spiritualitd” » in Christus,
t. 16 (1969), pp. 468-473; & DSAM, voce Spiritualité.
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che caratterizza questi due termini e cid 2 cui essi rimandano.

Ma nel titolo & detta anche la speranza di un incontro, di un
incontro modesto: «un contributo». Questo, secondo le prospet-
tive distanziate ora indicate, equivale a domandare: in che mo-
do oggi la patristica contribuisce alla spiritualita? Questo con-
tributo ha qualcosa a che vedere con cid che succedeva quando
né la patristica né la spiritualita intese alla lettera esistevano,
ma soltanto tutta una letteratura cristiana che aiutava la tarda
Antichitd a entrare nel disegno dello Spirito Santo?

Senso delle differenze, modestia del proposito, ecco un mo-
do se non scientifico almeno disciplinato di affrontare un sog-
getto complesso. Cercheremo di mostrare che la speranza di un
incontro non & senza fondamento, anzi. Il contributo si rivele-
ra a poco a poco esemplare.

1. Bellezza di alcuni testi

Malgrado quel che abbiamo appena sottolineato, in un senso
molto reale la bellezza non ha eta. Attraversa le epoche, e nulla
impedisce a un turista della fine del nostro secolo di estasjarsi
davanti alle piramidi di Giza, esattamente come gli antichi, i
quali vi ravvisavano una delle sette meraviglie del mondo. 11
deterioramento stesso dei monumenti non cambia niente: anzi
pud rafforzare esperienza estetica. Allo stesso modo i Padri
esercitano oggi il pitt ampio impatto. Infatti, a meno di non avere
una grande familiarit3 con loro ¢ una testa fatta per questo, leg-
gendo Tommaso d’ Aquino e i dottori scolastici non proviamo
un’emozione simile; con i Padri, s, Rievochiamo, per puro pia-
cere, qualcuno di quei brani celebri che una generazione tra-
smette all’altra.

Della Didach# sono queste righe che hanno ispirato qualche
tempo fa la strofa di un canto religioso: «Come questo pane spez-
zato, prima sparso sui monti, & stato raccolto per diventare una
sola cosa, cos! la tua Chiesa sia riunita dalle estremita della ter-
ra nel tuo regno»®. Questo primo sctitto dei Padri apostolici
risale senza dubbio al I secolo. E ugualmente doveroso citate,
verso il 110, Ignazio d’Antiochia: «Io sono frumento di Dio,
macinato dai denti delle fiere, per essere trovato puro pane di

3 Cfr. La Doctrine des douze apdtres, S5Ch 248, p. 177.
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“

Cristo....»*. E il grande Ireneo? «Percid il Verbo si & fatto il di-
spensatore della grazia del Padre a vantaggio degli uomini: poi-
ché & per loro che ha compiuto cosi grandi “economie’”, mostrando
Dio agli uomini e presentando Puomo a Dio, salvaguardando I'in-
visibilita del Padre affinché I'uomo non giungesse a disprezzare
Dio e avesse sempre qualcosa verso cui progredire, e allo stesso
tempo rendendo Dio visibile agli uomini attraverso molteplici
“‘economie”, nel timore che 'uomo, privo totalmente di Dio, non
perdesse finanche I'esistenza. Infatti 1a gloria di Dio...». Ricor-
deremo Isacco, lo scavatore di pozzi, caro ad Origene®? E non
dimentichiamo, facendo un salto di molti anni, I’ Agostino delle
Confessioni: «Tu ci hai fatti per te...»; «Che cosa amo, quando
ti amo?»; « Tardi ti ho amato, bellezza tanto antica e tanto nuo-
va»?. Né la settima omelia di san Leone Magno per il Natale:
«Svegliati, dungue, vomo, e riconosci la dignita della tua natu-
ra! Ricordati che sei stato creato a immagine di Dio, immagine
che, quantunque corrotta in Adamé, & stata restaurata nel Cri-
ston®. E infine, come leggere senza commuovetsi, nove secoli
dopo che & stata scritta, 'invocazione dell'ultimo dei Padri alla
stella del mare: «e il nome della Vergine era Maria»®?

Testi del genere non hanno una ruga. Sono immediatamente
utilizzabili, non fosse altro che in quella antologia largamente
offerta al pubblico e costituita dalle letture della Liturgia delle
ore. Che cosa dire di questo incontro tra la patristica e la spiri-
tualitd sotto la forma di un cibo che pud, quasi senza prepara-
zione, essere assimilato dalla pietd di oggi?

Per patlare favorevolmente, basta fare riferimento al monu-
mento innalzato da Hans Urs von Balthasar, Herrlichkeit, Gloria,
questa realizzazione magistrale di una «estetica teologica». E
fuori discussione che il progetto del grande teologo sia nato, in
gran parte, dalla sua intima familiaritd con i Padri. Fra i tanti
brani che potremmo citare per attestare questa fonte privile-
giata del suo pensiero estetico, vi sono soprattutto quelle tre figu-
re di Ireneo, Agostino, Dionigi, proposte all'inizio dell’'opera

4 Lettres, « Aux Romains», VI, 1, SCh 10 bis, p. 111,

5 Contre les bénésies, TV, 20, 7, Parigi 1984, p. 474,

6 Homdélies sur la Genése, XIII, SCh 7 bis?, pp, 310-333.

7 Angustin, Conf, I, 1, 1; X, VI, 8; XXVII, 38 {Biblicthéque augustinienne, Pa-
rigi 1962, t. 1, p. 273; t. 2, pp. 153-209). '

8 Sermons, t. 1, SCh 22 bis, p. 161,

9 Lonanges de iz Vierse Mére, 11, 17 in Oesivres miystigues, Parigi 1953, pp. 927929,
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Stili®, Precisamente, all'inizio dell’avventura cristiana vi & la mi-
‘rabile proposta che fu fatta della bellezza originaria di Dio nella
bellezza del Vangelo. Sempre di questa bellezza testimonia il suc-
cesso delle antologie patristiche, sotto qualunque forma vengano
presentate. Su questo punto, Hans Urs von Balthasar non teme
di prendere posizione per difendete il suo modo di vedere: «Con-
trariamente a tutti i saggi di religione, filosofici e mistici, qui non
si fa appello soltanto alla sensibilita intima dell'vomo; ma piutto-
sto si ingloba quest’ultima nella pulsazione di tutto I'essere uma-
no, non soltanto spirituale, ma anche essenzialmente organico e
corpotale. Non & una concessione fatta alla massa incapace di ele-
varsi a esperienze puramente spirituali, ma docilith all'adempimen-
to dell’azione divina creatrice che ha concepito I'uomo come uni-
th corpo-anima indissolubile e vuole condurlo cost al suo compi-
mento»Z, Che la prima letteratura cristiena ci colpisca ancora per
le sue qualit? estetiche non & dunque affatto un epifenomenc, Da
un lato, i Padri modellati dalla cultura antica, hanno voluta
tale’2. Dall’altro, qui & in gioco qualcosa di veramente fondamen-
tale: niente di meno che Dio, il quale per primo fa appello a tutto
'uomo, perché, tutto intero carne, diventi tutto intero spirito.

Detto questo, & certo che non possiamo fermarci a questa im-
mediatezza estetica. L’ autore di Herrlichkeit lo dimostra fin troppo
con gli ampi sviluppi della sua opera. I Padri non sono tutta la
tradizione, e altre figure oltre le loro, in altri periodi, hanno illu-
strato la teologia della gloria. Inoltre, i testi antologici dicono ben
poco dell’insegnamento e dell’esperienza tanto degli autori piu
apprezzati, quanto, a maggior ragione, dell'immensa folla degli
altri che riempiono le colonne del Migne. Infine, se la bellezza
non conduce al pensiero, alla riflessione, alla conversione, perde
se stessa in iridescenze improduttive della coscienza. Trascurar-
1a significa disincarnare la testimonianza del cristianesimo ¢, in
modo del tutto particolare, cid che in essa concerne la vita nello
Spitito. I Padri non lo hanno fatto. Limitarsi a goderne vuol dire
perdere il meglio di quanto promette. Il fascino esercitato dalla
patristica ancora oggi, e forse piti di qualche decennio fa, & unin-
vito a precisare le basi del nostro dialogo con essa.

10 L2 Gloire et Is Crois, 1, Seyles, t. § {Théologie 74), Parigi 1968, pp. 27-192 (trad.
it. Gloria, 11. Stili ecclesiastici, Milano 1978, pp. 19-187).

1L pid.. 1, Apparition (Théologie 61}, p. 209,

12 B stato uno dei punti importanti dell’edizione dei testi patristici nelle Sonrces
Chyétiennes quello di interessarsi alla Joro stilistica. )
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2, Verita del momento patristico

Eccoci dunque condotti ad approfondire il primo contributo
da noi individuato, un contributo di per sé senza problemi, ma
che segnala come si debba radicare la bellezza nella verita. Tale
& il compito, austero, di questo secondo punto. Con esso, rein-
stauriamo la distanza storica nell'immediatezza estetica, senza
per niente rinnegare quest’ultima. E, per una preoccupazione
metodologica, trattiamo della distanza tra periodi storici, il no-
stro e quello dei tempi patristici estendibili grosso modo al pri-
mo millennio, prima di tentare di mettere a fuoco la complessi-
ta interna del contributo dei Padri alla teologia spirituale. La
nostra generazione, dal canto suo, ha scoperto la prima lettera-
tura cristiana in varie tappe, con risultati diversi, e addiritrura
contrastanti. Una breve panoramica storica dell’interesse dimo-
strato ai Padri nel nostro secolo & dungue indispensabile alla
chiarezza della nostra esposizione. Tutti conserviamo questi pun-
ti di vista successivi pitt 0 meno sepolti nella nostra memoria.
Dal canto mio, ne individuo quattro: quattro modalith secondo
le quali la patristica & presente alla nostra coscienza, come alla
nostra scienza.

La prima modaliti ci ricollega alla pratica molto antica nella
Chiesa del ragionamento per autoritd. Accanto alle Scritture e
in congiunzione con esse, i Padri vengono invocati per suffraga-
re la consonanza di un enunciato attuale, magisteriale o univer-
sitario, con il deposito della fede. Tali enunciati rignardano in-
differentemente tutti gli aspetti di questo deposito; di conseguen-
za, anche I'appello all’autorita dei Padri. La teologia spirituale
non sfugge a questo processo, pitt di quanto non facciano la fon-
damentale, Ja dogmatica, la morale. Oggi siamo lungi dall’aver
rinunciato a questo tipo di rapporto. Il Concilio Vaticano II lo
utilizza largamente. Anche altri, non sempre cosi felicemente.

Dogmatismo e fondamentalismo minacciano il ragionamen-
to per autoritd, senza che pertanto lo si possa eliminare
completamente!3. :

Su questo cantus firmus, anch’esso in qualche modo intem-
porale ma che abbraccia 'insieme dell’eredit, il nostro secolo

13 Ricordiamo che il contenuto delie autorith §i & arricchito nel corso dei secoli:
prima le sole Scritture, poi i apresbiteris, poi i concili, i Padti, poi i Dottori scolastici,
infine gli spirituali.
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ha sviluppato, ¢ in misura sempre crescente, la modulazione sto-
rica. T Compendio di teologia ascetica e mistica del buon Tan-
querey (1923-1924) offre in una tavola fuori testo iniziale una
Lista cronclogica e metodica dei principali antori citati. Cid che
costituisce il minimo denominatore comune metodologico di que-
sta cronologia & la nozione di scuola, la quale permette di fare
delle suddivisioni nella categoria dei periodi storici; ci sono tre
periodi; il periodo patristico, il Medioevo, l'evo moderno; e il
Medioevo si ramifica in scuola benedettina, scuola di san Vit-
tore, ecc.; quanto all’etd patristica, essa non & oggetto di una
ripartizione: «E I'etd in cui vengono elaborati i materiali che
costituiranno la scienza della spirituality; e dove gid troviamo
due sintesi, quella di Cassiano in Occidente e quella di Giovanni
Climaco in Oriente»™. Ecco un piccolo inizio, destinato attra-
verso molti progressi di fondo e di dettaglio, a una grande for-
tuna, Tutti i nostri dizionari di spiritualitd e le riviste connesse
sono scaturiti da questa timida audacial’. Notiamo, riprenden-
do un’espressione di Tanquerey, che con il riconoscimento del-
la dimensione storica appate I'idea che una scienza della spiri-
tualita sia possibile; essa & ancora concepita come sintetica dal-
I'autore, diciamo alla maniera della «scienza sperimentale» di
Surin’é; ma sempre di pitt s¢ ne considererd I'eleborazione nella
linea della storia oggettiva e positiva che fa furore in quello stesso
periodo, Allora, la presentazione cronologica occuperh tutto lo
spazio di cid che non & pitt un compendio, ma un cantiere.
Con Henri de Lubac, e tutto cid che & gravitato intorno 4
lui”?, la petcezione storica dei tempi patristici cambia direzio-
ne. Tanquerey vedeva in essi, come abbiamo appena letto, una
specie di momento se non prelogico, perlomeno soltanto prepa-
ratorio, per quanto concerne la dottrina spirituale. L'autore di
Cattolicesimo, Storia e spirito, L'esegesi medievale, al contrario,
considera il momento dei Padri quello della indivisione fra teo-
logia e spiritualita e, in quanto tale, il momento di riferimento,
pet chi voglia se non altro comprendere gli sviluppi ultetiori e

14 Précis de théologie ascétique et mystigue, Perigi-Tournai-Roma 1922-1923, pp.
XXVILXLVIL

15 Eeole de spivitualité (Lucien-Marie de Saint-Joseph), DSAM, IV, coll. 116-128.

16 Vedi J.-J. Surin, Letres spirituelles, t. 2, Tolosa 1928, pp. 1-151.

17 Per tutra la rete di relazioni che porta questo tinnovamento nel modo di vedere
la patristica, e per le conseguenze molto complesse di questa impresa, cfr. in particola-
te le Mémoires sur Poccasion de mes éerits del cardinale de Lubac, Namur 1989.
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i problemi tuttora insoluti da essi posti'®. E evidente Pimportan-
za di tale voltafaccia, che non costituisce tuttavia, in alcuna ma-
niera, un modo di ritornare all'utilizzo puro e semplice della pa-
trologia come serbatoio di autoritd. Si tratta, in realtd, di unari-
valutazione delle fonti in quanto tali, attraverso il confronto con
cid che ne deriva, in correnti sempre pili intersecantisi, nel corso
dei secoli. Negli stessi anni, cio a partire dai prodromi della se-
conda guerra mondiale, nascevano le Sources chrétiennes, insieme
alla Bibbia di Gerusalemme e, un po’ pit tardi, Christus, rivista e
collezione; ecco tre iniziative che, ispirate da una visione comu-
ne, sono attuate da una rete di amici. Henri de Lubac & ancora pitt
deciso di Hans Urs von Balthasar sul punto che ci interessa. Né
P’uno né Paltro ignorano, evidentemente, lo spessore crescente dei
dibattiti teologici e spirituali fino ai giorni nostti, Ma il primo pone
maggiormente 'accento — epistemologicamente ¢ non solo este-
ticamente — su quella sintesi viva che & stata la letteratura patri-
stica. In particolare, difende l'esegesi spirituale della Scrittura pra-
ticata dai Padri, non contro 'esegesi storico-critica — negli anni
in cui le tesi di questa ultima guadagnavano sempre piu terreno
—, ma come contrappeso indispensabile ai suoi apporti®.

La presa in considerazione delle fonti patristiche (si potreb-
be dire altrettanto delle altre) & evoluta dopo che la generazio-
ne personalista della seconda guerra mondiale I'ha segnata del-
la sua impronta innovatrice?0. Non mi sembra che tale evolu-
zione, al punto in cui siamo, rimetta in guestione cid che que-
sta genierazione ha posto cosi chiaramente in luce: il valore pri-
mordiale della letteratura patristica, in quanto unisce in sé cio
che in seguito tendera a disperdersi, e in modo particolarissimo
la teologia, diciamo speculativa, e la spiritualitd. E accaduto piut-
tosto che nuovi problemi hanno costretto a riconoscere sempre
maggior spessore culturale, sociale, politico e religioso alla te-
stimonianza dei primi secoli cristiani.

La storia delle mentalith penetra anche nella patristica?!, Un
Peter Brown, continuando nella linea di Henri-Irénée Marrou,

18 §i veda Henri de Lubac, ['Ecriture dans la tradition, Parigi 1966.

19 §j yeda I'introduzione di de Lubac alle prima edizione delle Homélies sur la Ge-
nése di Otigene, SCh 7, 1943,

20 Nell'introduzione della mia Politigue de Saint Ignace dz Loyola, Parigi 1985, ho
indicato le relagioni che esistono tra tutto questo gruppo ¢ 'esistenzialismo, pp. 32-34,
¢ anche pp. 385-386. .

21 Sy questa si veda in Ch. Samaran, e al., L'Histoire ef ses mdthodes (la Pléiade),
Parigi 1961, Histoire des mentalités di G. Duby, pp. 937-965.
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fa sentire meglio quella densita archeologica, filosofica, spiri-
tuale dell’uomo cristiano che emerge nei dibattiti della tarda
Antichitd?2. Un Pierre Hadot, con le sue ricerche sul carattere
quasi monastico delle scuole filosofiche del II e III secolo, co-
stringe a intendere gli anacoreti ¢ i cenobiti non tanto come i
continuatori dei martiri, quanto come quelli che, all’interno del
cristianesimo, raccolgono la sfida della saggezza pagana?. Il
ruolo dei Padri come testimoni del testo biblico, in particolare
attraverso Je citazioni che fanno dei Settanta, si aggiunge a quello
di interpreti riconosciuto loro da tempo. In proporzione aumenta
la loro importanza filologica®.

Aggiungiamo che la crescita quantitativa di collezioni come
Corpus christianorum, Sources chrétiennes, e altre ancora, finisce
con |'avere un impatto qualitativo. Il cristianesimo antico ap-
pare sempre meno come una teoria che viene applicata da uo-
mini, quanto piuttosto come una strana comunitd umana che
sta insieme attraverso inverosimili conflitti. In breve, la primi-
tiva sintesi di teologia € spititualita non ha nulla di un paradi-
so. E piuttosto una sorprendente vittoria: dell’unith sulla di-
spersione, della fedeltd sulle deviazioni, di una vita su ogni ge-
nere di morti, di un amore su tanti motivi di separarsi attraver-

so divorzio o scisma, di uno Spirito effuso misteriosamente so-
pra una condizione carnale che non disarma.

Ecco dunque quel che sono i Padri nella nostra coscienza in
seguito alle riappropriazioni realizzate dal nostro secolo. Cer-
to, storicamente, la distanza si & scavata fra loro e noi. Ma, stra-
namente, questa lontananza riconosciuta & servita piuttosto ad
avvicinare la loro testimonianza alle nostre necessitd. Le due
ultime riletture, quella di Henri de Lubac e quella del dopo de
Lubac, indicano con chiarezza perché un dialogo sia auspicabi-
le nel rispetto delle differenze. E la qualiti spirituale della teo-
logia dei Padri che ci attira, che vi sia 0 meno bellezza formale
dei testi. E la densitd umana, incarnata, della loro spiritualita
corrobora I'attrazione. Invocati meno come garanti della esat-

2 Cfr., di P. Brown, Genése de UAntiguité tardive, tradotto da A. Rousselle, Pari-
%i 1984; di poco antecedente, H.-1. Marrou, Déeadence romaine ou antiquité tardive?,
arigi 1977,
;% Si veda P. Hadot, Exercices spirituek et philosaphie antigue (Etudes augustinien-
wes), Parigi 1981.
M % vada nelle « Notices » che introducono a La Genesi (Bibbia di Alessandria), Pa-
rigi 1986, pp. 24-26.
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tezza di questa o quella affermazione dogmatica, i Padri sono
probabilmente diventati per noi piuttosto quegli «abba» del gran-
de deserto interiore che sentiamo capaci di favorire oggi la no-
stta nuova nascita piena nello Spirito.

3. La sostanza del contributo

11 momento di ascesi storica, che non poteva essere evitato,
ha confermato, dunque, il presentimento estetico, ma facendo
sorgere un curioso termine medio: la complessita. Alla patristi-
ca — vera sintesi di dottrina e di pratica, e sintesi vissuta
nell’ <imbroglio» indefinito dell’umanita carnale — I"analisi sem-
pre pitt sottile della sua complessita conferisce, trent’anni dopo
il Coneilio Vaticano II, una autoritd rinnovata, Oltre i secoli,
senza che questi debbano essere rinnegati, noi costatiamo un’o-
mologia tra quanto vissuto dai Padri e la nostra presente per-
plessita di fronte alla non coerenza della manifestazione della
vita cristiana, una vita cristiana che, petaltro, sperimenta se stessa
come circondata da un vasto deserto.

Una prima conseguenza dell’omologia costatata & la guarigione,
almeno incoativa, di qualunque complesso nei confronti della
complessitd. Non mi fermo su questo punto, per passare, in-
vertendone 1 termini, alla seconda conseguenza che concerne
direttamente il nostro soggetto. D’ora in poi non ci affatiche-
remo pitt a discernere nelle sue linee generali il contributo della
patristica alla spiritualita. Quello che & illuminante, omologica-
mente per ieti come per oggi, & di capire meglio come la spiri-
tualitd, la vita nello Spirito, abbia contribuito alla testimonian-
za vissuta storicamente ¢ attestate letterariamente della patri-
stica. Questo capovolgimento, tralasciando gli accidenti, con-
sente di giungete alla sostanza, intendo dire alla spititualita che,
nel corso dei secoli, fonda la vita cristiana.

Non & sufficiente, infatti, dopo le prese di coscienza appena
ricordate, isolate non so quale insegnamento propriamente spi-
rituale nell’eredita patristica. Tutta questa eredith & spirituale,
come pure esegetica, teologica, etica. E si dimostra di fatto spi-
rituale, in quanto & tutto questo in uno stesso dinamismo.

Prima di venire a precisare alcuni punti forti di questo dinami-
smo, penso sia utile insistere su due dati del tutto generali. Pri-
mo, la pattistica non & un essere a sé¢; sono autoti, scrittori, eccle-
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siastici, che conosciamo attraverso le loro opere, interpretate attra-
verso se stesse e grazie a confronti con altri documenti. Ogni auto-
re & un credente originale. Ogni opera, commento delle Scritture,
omelia, trattato, poema, lettera, apoftegma, cronaca — questi i
generi letterari piti frequenti — & un modo, per quell’autore, in
quel momento, di dire I'insieme della sua fede. Le collezioni patro-
logiche moderne, lo abbiamo gi& notato, costringono a entrare nella
patristica attraverso questa porta decisamente personale. La patri-
stica & un affare di persone, come la vita nello Spirito ¢ eminente-
mente personale, pur essendo impegnata nella confessione di un
credo comune ¢ nel rispetto di una pratica largamente condivisa.
Arriviamo a dire; I'una e 'altra rimandano tanto piti alle persone, in
quanto sono vissute secondo una forte solidariet} sociale. Tale &
infatti, come & noto, lorientaniento cosl fortemente sottolineato da
Cattolicismo®. Le patrologie esprimono il petsonalismo fonda-
mentale della vita cristiana con una forza ineguagliata. E, secondo
dato, espressione della fede vi si compie in funzione di un raddriz-
zamento continuo di deviazioni percepite come gravi, o addirittu-
ra mortali. Si & sorpresi nel rilevare il numero di opere patristiche
nel cui titolo compare un «contro»: Contro le eresie, Contro Celso,
Contro gli Ariani, Contro gli Ebrei, ecc.?® E gli scritti dai tituli
neutri sono anch'essi molte volte latori di aspre polemiche, e non so-
lo nel caso di Tertulliano. Oggi spesso si vorrebbe nascondere quelli
che appaiono eccessi indebiti. Ma & puro anacronismo: come se po-
tessitmo, tanto tempo dopo, valutare le urgenze meglio dei protago-
pisti contemporanei. Peggio ancora, vuol dire cercare di dimentica-
re come, in un modo che evidentemente cambia secondo i periodi,
1a vita spirituale sia una lotta. Nei primi secoli cristiani, del resto,
la Jotta era diretta meno contro gli avversari stessi, che contro quello
di complicita che gli errori risvegliavano nel cuore dei credenti.
Questo richiamo @ particolarmente importante per non sbhagliar-
si sul significato vero della innegabile polemica antigiudaica o an-
tifilosofica al tempo dei Padri?’. Il personalismo dei Padri non &
neuttale. E un s}, strutturato da un no. Un s drammatico.

25 Questo libro ha come soctotitalo « Aspettf sociali del dogma» (trad. it. Studinm,
Roma 19642, .

26 Cir. le interessanti analisi di A. Le Boulluec, La notion d'bérésie dans la littéra-
ture grecque, Te-111e sidcles (Btudes augustiniennes), Parigi 1985,

27 §i veda, per esempio, A.-M. Malingrey, La coniroverse antijudaigue dans Uoen-
vte de Jean Chrysostome, in De Fantijudaiinte antique & antisémitisme contemporain (opeta
collettiva, Presses Universitaires de Lille), Lille 1979.
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Cerchiamo ora di indicare i punti forti del movimento spiri-
tuale cosl significativo dei credenti dell’epoca patristica. Quat-
tro ci sembrano i piti decisivi. Qui li potremo evocare solo sche-
maticamente.

11 ptir importante & I’ articolazione della teoria e della pratica.
Proprio I'intima compenetrazione delle due da agli scritti pa-
tristici di apparire di primo acchito come spirituali. Lo abbia-
mo gia sottolineato con de Lubac. Ma possiamo precisare: tale
compenetrazione ¢ possibile perché, per i Padri, tutto parte dalla
pratica e ritorna alla pratica, ovvero dalla pratica del cristiano
comune a quella del «vero gnostico»?®. Su questo punto la
frontiera & molto ferma tra 'ortodossia e le deviazioni spiritua-
lizzanti che si legano a quasi tutte le eresie, prima e anche dopo
Nicea. I Padri propongono una vita nello Spirito, e mai una spi-
ritualizzazione della vita. Un articolo della «regola della fede»
assicura del resto questa costante, quello che Origene, per esem-
pio, espone nel paragrafo 5 della Prefazione ai Principi ¢ che
ricorda I’antropologia del libero arbitrio, sottolineando cosi il
luogo permanente di effettuazione della vita cristiana. E il rea-
le dell’esistenza®. Su questa base bisognerebbe correggere cid
che troppo spesso viene detto del moralismo e dunque dello stoi-
cismo dei Padri®®, La morale, e quella di quei maestri di mora-
le che sono gli stoici, & innegabilmente presente negli scritti pa-
tristici, ma inserita in un movimento che viene da cosa essen-.
ziale e ritorna a cosa pil essenziale, dallo spirito all’opera nella
carne come allo Spirito all'opera nella carne,

Similmente, & per il fatto di- non rimettere la teoria al suo
posto nel movimento spirituale inculcato dai Padri che si parla,
un po’ a vanvera, del loro platonismo. Anche qui le influenze
sono certe. Ma I’originalita del modo di trattare questi rappor-
ti non lo & da meno. In realtd, ammaestrati in particolare dal
Prologo di Giovanni che non cessano di commentare, appog-
giandosi con predilezione sui libri sapienziali, gli autori eccle-
siastici dei primi secoli attribuiscono un ruolo fondamentale al-
I'intelligenza nella spiritualizzazione cristiana dell’uomo, Salo-
mone e Giovanni sono i per aiutarli ad afferrare questo ruolo

28 Sappiamo che Ireneo ¢ Clemente, in particolare, combattono gli gnostici solo
per stabilire ¥ vie della vera gnosi, la quale pid tardi si presenterd soprattutto sotto
i traret della filosofia cristiana, per esempio in Gioyanni Crisostomo.

2 Origane, Traité des principes, LI, SCh 252, pp. 83-84.

30 8 veda il mio articole Prasigue, DSAM, XII, coll. 2042-2052,
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come quello dell’illuminazione che conduce a una pratica piu
giusta, pitt divina e umana allo stesso tempo. 11 modello qui,
al di 13 del sovrano responsabile esaltato dal Salmo 71 (72), &
lo stesso Ldgos incarnato. In questa linea, I'illuminazione pro-
posta con maggior frequenza non & quella dell’estasi — rara-
mente descritta, e solo apofaticamente® —, ma quella del di-
scernimento che conferma il libero arbitrio nelle sue scelte
virtuose.

Tetzo punto di ancoraggio del movimento spirituale ovun-
que individuabile nei nostri autoti: il Padte creatore, al quale
riconduce il Légos, egli stesso cosi accordato con lo Spirito di
santificazione. E in effetti un aspetto importante dell’insegna-
mento dei Padri il consentire ai cristiani di vivere della relazio-
ne di creazione al cuore stesso della loro fede evangelica. Da
cid si capisce lo spazio cosl largo concesso, nell’esegesi, all’An-
tico Testamento e, in questo, ai primi capitoli della Genesi*2.
Da ci® anche I'impossibilita nella quale si trovano autori, ten-
tati dall’encratismo, di giungere a condannare il matrimonio.
Perfino un Tertulliano non vi si risolve. La stessa bonta del Crea-
tore & in gioco nel riconoscimento della bonta intrinseca del-
Puomo e della donna diventati uno nella loro carne.

Ne sono ben cosciente: quel che & stato or ora brevemente
esposto & una ricostituzione. Di fatto, preferisco prendere U'e-
sposizione precedente come una chiave di lettura. Essa ba i se-
guenti meriti: non pregiudica 'estrema diversita dei tempera-
menti e delle esperienze che ci vengono offerti nelle collezioni
patristiche; permette di vedere in che modo altre chiavi aprano
di meno: il moralismo, il platonismo, in particolare; & fabbrica-
ta sui dogmi fondamentali riassunti dalla «regola della fede»,
in particolare quel che vi si dice della Trinitd, dell'Incarnazio-
ne, della vita nello Spirito, che & una liberazione dell'vomo nel-
Ia sua propria carne. In tal modo viene resa pili chiara I'intima
relazione tra la teoria e la pratica possibile nel cristianesimo.
La pratica non vi & altro che Ia teoria vissuta, la teoria non vi
& altro che la pratica teorizzata. Ma ecco la cosa pilt importan-
te. La nostra chiave di lettura va fino ad aiutarci a leggere I'in-
tervento stesso di Dio nella complessita patristica. Cid che al-

3 i veda M. Spanneut, Le sfoicisme des Péves de 'Eglise. De Clément de Rome &
Clément &’ Alexandrie (Patristica sorbonensia), Parigi 1957,

52 Apofasi dell’eternitd in Agostino, o, pitt chiaramente, delia negazione rello
Pseudo-Dionigl,
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trove era soltanto abbozzato — e non bisogna disprezzare que-
sti abbozzi, anche se conviene diffidare della loro capacita di
irretimento — giunge qui 2 compimento, senza che, per que-
sto, I'uomo sia in alcun modo forzato nella sua natura, Questa
congiunzione della teotia e della pratica, chi non la desidera e
non la teme allo stesso tempo? E stata resa possibile, e questa
realizzazione ha possentemente attirato ’'uomo dell’ Antichita
verso il cristianesimo. Che dire della comunione di tante perso-
nalita in una Chiesa che temibili conflitti interni, non meno pe-
ricolosi delle pressioni esterne, non hanno risparmiato? Qui c’e
il dito di Dio che fa conoscere, apprezzare, amare Dio dagli uo-
mini, e 'umanitd dall’'umanita.

La sostanza del contributo della spiritualitd alla fede vissuta
dei primi secoli cristiani & divina. La storia cotrettamente letta
ce lo dice essa stessa.

4. L’esemplarita patristica

Non & fuori dal nostro soggetto capire quanto il capovolgi-
mento suggerito prima, a proposito del contributo della patri-
stica alla spiritualita, sia illuminante per la giusta comprensio-
ne dell’apporto spirituale delle altre eti, che la suddivisione della
storia in periodi offie alla nostra considerazione. In effetti, una
volta riconosciuta, in questo primo periodo dell’avventura cri-
stiana, ’iniziativa filantropica di Dio (cfr. Tt 3,4), molti chia-
rimenti diventano possibili per il Medioevo, i tempi moderni
e il periodo contemporaneo, quando il cristianesimo si & sem-
pre piit complicato, ma di una complicazione che, come abbia-
mo potuto verificare ai giorni nostri, non fa necessariamente
paura a Dio. Ecco qualche annotazione autorizzata dalla tra-
versata di questi secoli, la cui storia rimane se non normativa
(che cosa pubd significare la normativita della storia?), per lo meno
esemplare. I secoli patristici sono esemplari, perché sono stati
il momento del primo incontro del Vangelo con lo spessore del
mondo. In quell’ambito vastissimo la cui influenza & ovunque
sensibile nella letteratura cristiana si pud dire schematicamen-
te che il periodo dei Padri & esemplare per lo sviluppo della teo-
logia spirituale nel modo che ora diremo.

Ho avuto I'occasione, in una introduzione agli Scritti dei Pa-
dri apostolici, di sottolineare la quasi contemporaneita di questi
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testi con gli ultimi del Nuovo Testamento e mi & apparso un
motivo della distinzione operatasi a poco a poco tra questi do-
cumenti cosl vicini gli uni aghi altri: e cioé che di fronte agli
scritti in cui prevale la Parola di Dio, si consenta I'istaurarsi
di un insieme letterario la cui funzione & di fare conoscere la
comunita che ha ricevuto questa Parola®. Questo modo di ve-
dete pud utilmente essere esteso a tutto il periode patristico,
attraverso le peripezie che lo hanno marcato, La letteratura ec-
clesiastica cristiana & testimone di che cosa sia una comunita
di vomini in ascolto della Parola di Dio, quale essa & affidata
e rispettata nel canone fisso delle Scritture. Il meno che si pos-
sa dire in metito, & che 'ascolto di Dio da parte dell’'uvomo ap-
pare, grazie alla patristica, come un fenomeno estremamente
complesso, ma alla fin fine operante. Avere verificato questo
sui primi secoli cristiani rende possibile il ripetere I'esperienza
pet gli altri periodi, sempre su tempi lunghi e attraverso molti
tipi di esperienze personali che, coniugate, finiscono con l'in-
dicare una tendenza comune. Proprio su questa base ho potuto
propotre una storia della vita spirituale nel corso fondamentale
di teologia spirituale che da qualche anno tengo alla Facolta di
Teologia di Lione.

Quello che si rivela allora & che, con il trascotrere dei tempi,
Dio non cessa di insegnare cose nuove alla Chiesa e attraverso
di essa a tutti gli vomini. In questo tirocinio, da un periodo sto-
rico all’altro, il ruclo dello spirituale mi sembra fondamentale.
Ecco che appaiono, a un cetto punto, nuove aspirazioni, spesso
tinte di eterodossia. La porta tentatrice della spiritualizzazione
sembra aprirsi. Mediante quella sorta d’istinto che viene alla
Chiesa dalla fede pell'Incarnazione di Dio, attraverso I'auda-
cia, secondo questa sapienza d’incarnazione, di autentici spiri-
tuali, si trova una risposta, la quale & al tempo stesso nella linea
retta del Vangelo e ne riesprime la ricchezza. Lo Spirito Santo,
la cui missione & di condurre i fedeli di Gesl verso la verita
tutta intera (cfr. Gv 16,13), ha ancora e di nuovo agito. Simili
prospettive potrebbero essere prese quali prolegomeni a ogni
storia della spiritualitd che volesse costituirsi come scienza. In
ogni caso, se si segue questa linea, la vita spirituale non & da
cercare in nessun’epoca dalla parte di una semplificazione, fos-

3 ¥ sufficiente, per rendersene conto, consultare i volumi di Biblia patristica {ed.
del C.N.R.S.).
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se anche dall’alto, della esistenza umana, ma dalla parte della
semplicita che lo Spirito Santo crea in questa complessita uma-
na sempre rispettata.

In questa creativitd spirituale che nella complessita dell’agi-
re umano elabora un agire cristiano, svolgono un ruolo sia i tempi
Tunghi con la loro esperienza di riassunzione e di rettificazione,
sia i momenti in cui qualcosa di importante si decide. Tra que-
sti momenti mi sembra utile ricordare quello dell’assenso della
Chiesa, ma anche guello delle sue reticenze e perfino dei suoi
rifiuti: accordo e disaccordo sono importanti. Né I'uno né I'al-
tro vengoho sempte espressi con ragioni chiare e distinte. Cid
che guida la Chiesa, € in particolar modo il magistero, nei mo-
menti in cui deve giudicare, & fondamentalmente un apprezza-
mento del buon svolgimento di cid che ha iniziato a mettersi
a posto®, Questo criterio pud sembrare vago. Lascia i doteri-
nari a disagio. Cid non toglie che possiede un vero valore. Con
esso la Chiesa attesta umilmente il senso del reale che le & stato
dato come partecipazione al realismo che caratterizza I'azione
dello Spitito Santo®. Un altro nome di questo senso del reale
& il senso della felicita, della consolazione, con il quale Dio non
pud non essere collegato. .

Tutto questo — Pascolto di Dio, la creativith spirituale, la
felicita anche attraverso le prove che non sono mancate — i cre-
denti dei primi secoli lo hanno sperimentato. Riscoprirlo, signi-
fica darsi, grazie a un’uniti di misura, il modo di soppesare, non
senza ammirazione, la fedelta a se stessa della vita spirituale cri-
stiana dal primo millennio alla fine del secondo ¢, in misura non
minore, la sua prodigiosa forza di rinnovamento secondo tutte
le virtualita dell’uomo che va reso spirituale fin nel piti intimo
del suo essere. In questa prospettiva, tutta la storia acquista un
senso spirituale.

Bellezza, verita, sostanza, esemplaritd, tali sono state le tap-
pe della nostra valutazione di cid in cui la patristica ha contri-
buito e contribuisce ancora alla spiritualita. Questo contributo
ha dunque diversi aspetti. Nessuno di essi annuila gli altri, e
il terzo — la sostanza — che possiede appunto un peso diretta-

34 §i veda la mia introduzione ai Péres apostoligues. Texte intégral (Fol vivante 244),
Parigi 1990. .

35 Questo riconoscimento da parte della Chiésa della viabilith e deft'urilita dei grup-
pi fondatori 2 un motmento importante della nascita degli ordini religiosi; cfr. R. Ho-
stie, Vie ef mort des ordres religienx, Parigi 1972, pp. 36-38, e passim.
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mente teologico, per non dire teologale, giacché trattando di
ess0 abbiamo potuto toccare I'azione stessa di Dio nella storia,
non si rivela escludendo gl approcei estetico e storico. Li fon-
" da piuttosto, in ultima analisi. Meglio ancora, esso ci ha con-
dotti a riconoscere Colui senza il quale nulla di questa ricca di-
versith in una crescente unitd sarebbe possibile. In questa linea
si manifesta comunque con forza che la spiritualits, la quale regge
il cristianesimo, salva in esso tutto I'uomo in molti vomini. Es-
sa costituisce una base della «buona novella» fondamentale quan-
to il Credo. E ora, alla luce dell’esperienza patristica, di non con-
siderare pit la vita spirituale una semplice applicazione di cid
che il dogma insegna: essa & I'opera di una delle due dita della
mano che ci salva.
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LA «RISCOPERTA» DELLA LITURGIA
Achille Triacca sdb

Esiste nella cultura odierna un impressionante travaglio. I fatti
di cronaca e la loro disamina sia sociologica sia filosofica lo ri-
confermano. Dinanzi a cid il cristiano si pone interrogativi di
diverso spessore. Certo & che essi devono ruotare attorno alla
responsabilita del cristiano. Egli deve sforzarsi di inserirsi nel
vissuto e nel tessuto della cultura con la piu retta intenzione
di «fermentarlas dal di dentro, fino a creare «cultura cristiana».

La sua volonta & di non ingannarsi e di non ingannare con
falsi ragionamenti, di non confondere con sistemi posticci le gia
ingannevoli ideologie, e di non seminare interpretazioni ricor-
rendo a equivoca ermeneutica dei dati, ma di formare coscien-
ze cristiane.

Anzi sotto I'impellente urgenza di essere credibile, il cristia-
no si lascia condurre dal rigore della Veritd, dall’inconfondibile
tracciato della Via, dal calore suasivo della Vita che ha fatto
dono di sé per ciascuna persona di buona volonta. L’ autentici-
th della spiritualita del cristiano lo porta a testimoniare e a pre-
dicare la Verita, a petcotrere in continuitd progressiva, congiun-
tamente ad altri, la Via e a «celebrares» la Vita: «Via-Verita-
Vita», che & la divina persona del Cristo.

In un siffatto contesto, che sta alla base della spiritualita cri-
stiana, si comprende patte delle motivazioni che hanno spinto
gli otganizzatori del simposio, per il quale & stato destinato il

! Effertivamente dopo S’l incontri dei professori dell Istituto di Spiritualith — PUG
—, svoltisi il 10 maggio e i} 25 ottobre 1990 in ragione dell’articolazione del «Simpo-
sio di Teologia spitituale», si convenne sulla necessita di potte attenzione alla liturgia
, in un primo tempo, era stata negletta nello scambio di idee tra i presenti. Il titolo
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presente contributo, a dar spazio a un «incoativo» discorso sul-
1a liturgia, in rapporto alla spiritualith come teologia.

Per cui, accennate ad alcune premesse d’obbligo, verranno
elencati dei dati, tra i pit salienti, intesi a lumeggiare la «risco-
perta» {di cui si dird) della litargia, mescolati a costatazioni di
tipo storico-teologico, anche se di diverso spessore contenuti-
stico, che aiutino ad approdare a riflessioni in vista di una sin-
tesi valutativa della riscoperta della «liturgia», come «valore por-
tante» della spiritualitd cristiana.

1, Premesse: verso una chiarificazione del tema

Per concentrare in poco spazio molto di quanto necessita
esporre, si procederd in modo schematico. Le premesse voglio-
no servire a circoscrivere i limiti e 'ambito del presente con-
tributo.

1. La finalitd di una relazione di questo tipo & gia conseguita
se, oltre a «informare» sull’oggetto da trattare, si riesce a met-
tere in risalto Vinsieme delle implicanze intercorrenti tra il tema
e quanto & racchiuso nello scopo del simposio.

2. Lo studio piti approfondito delle relazioni ofe delle sovrap-
posizioni #ra l'ambito della spiritualita cristiana e della realta «ii-
turgia», qualora non possa ulteriormente avvantaggiarsi del pre-
sente contributo, gia si trovetebbe nella sfera del positivo se
si potessero tracciare ulteriori vie percorribili per approdare a qual-
cosa di meno confuso ofe confusionario. Si sa infatti che altri
convegni, seminari di studio e simposi circa la spirjtualitd han-
no annoverato relazioni nelle quali traspira che non pochi stu-
diosi, trattando della spiritualita cristiana, o lasciano in oblio
il rapporto che esiste tra liturgia e spiritualita, o fanno di tutto
per diminuire 'osmosi tra le due realtd, quando poi non si &
giunti a «far silenzio» dato il groviglio di problemi di cui & in-
vestita I'endiadi «liturgia-spiritualita»?.

che fu dato dal preside defl’Istituto prof. dott. C. A, Bernard sj e che fu riportato dai
depliants propriamente era La riscoperta Fiturgica. Come si costata, & stato modificato
pet ovvie motivazioni.

Da un accurato spoghio di bibliografia in metito — che non & qui il luoga di sta-
re a riferire anche perché & oltremodo voluminosa {anche se a volte poco significante
nonostante la titolazione roboante) — emerge che non pochi studiosi sifen# cirea la te-
matica accennata. Alcuni lo fanno per opportunits; altri per interesse elusivo; altri anco-
ra per convenienza (i parte!?).
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3. Si comprende che non sono da annoverarsi tra gli scopi
dell’attuale ricerca quelli che gravitano sulla volonta di puntua-
lizzare la «mens» degli autori circa i problemi legati all’episte-
mologia della spiritualita liturgica’. Né tanto meno rientra nella
finalith quella di tracciare una disamina delle opinioni che si ag-
grappano a questioni di distinzioni non solo nominali ma reali
tra: spiritualitd «sic et simpliciter» e liturgia; spiritualith «cri-
stiana» e liturgia; spiritualita della liturgia; spiritualita dalla li-
turgia; spiritualita liturgica; ecc.

S$i comprende quindi che qui si vuole non tanto far teoria o
sconfinare in teoresi, quanto piuttosto procedere a delineare —
quasi in modo schematico, per poter concentrare, in poco spa-
zio, molto — alcuni dati che aiutino a comprendere liter per-
corso dagli stessi studiosi per riscoprire Iz liturgia in relazione
alla spiritualita.

2, I dati pitt salienti con alcune considerazioni:
verso una presa di coscienza
della «riscoperia» della Liturgia

Parlare di «riscoperta» della liturgia significa che la stessa real-
ta della liturgia, dapprima nota, & passata in oblio in un mo-
mento storico e poi di huovo & riportata in ange in un successi-
vo periodo. Ora, accettando il titolo che mi fu assegnato d'uf-
ficio, avverto che la riscoperta di cui qui si dice verte solo nel-
periodo di tempo del secolo XX.

A. «Riscoperta della liturgia nel secolo XX

Secondo 1 «probati auctores» che hanno sintetizzato la pro-
duzione della diatriba svilappatasi nel primo ventennio dell’at-
tuale secolo tra coloro che ponevano la liturgia come «princeps
analogatum» per comprendere la spiritualita cristiana e coloro
che non riconoscevano tale primato, meritano I'attenzione le

3 Per questo si vedano i seguenti due contributi che si complementano tra loro:
A. M. Triacca, Rifievi critici in vista di una wepistemologiar dells spiritualitd fiturgica,
in B. Calati - B. Secondin - T. P. Zecca {edd.), Spiritualits fisionomia e compiti, Roma
1981, pp. 115-128; Id., Une spivitualité Hturgique est-elle possible? De la méthode 2 la
vie, in A. M. Triacea - A. Pistoia (edd.), Liturgie-Spiritualité.Cultures, Roma 1983, pp.
317-3395.
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produzioni dello Schmidt sj, risalente al 19604, e della Giroli-
metto, risalente al 1990°, Impossibilitato in questa sede a ri-
percorrere o a riferire i dati, sia sufficiente farne una lettura
— per cosl dire — «in diagonale» preceduta da una riflessione
sui prodromi di un passato remoto e di un passato prossimo che
faciliti la comprensione della radice delle problematiche dibat-
tute in questo secolo. Esse servono a cogliere che la «riscoper-
ta» della liturgia nel secolo XX & scandita da almeno tre svolte
decisive.

1) Alcuni «prodromi» della «riscoperta»

Per quanto sia risaputo, non & perd mai sottolineato a suffi-
cienza il fatto della bistoria magisira, a patto che si voglia essere
suoi allievi. Cosl, dallo studio paziente delle fonti antiche si ap-
prende che ci fu un’epoca in cui & esistita un’wnita ontologica
e vitale tra vita cristiana e quella che sard poi detta spiritualita
liturgica. Si tratta dell’epoca in cui i Padri vescovi, catecheti,
liturghi, pastori seppero dar vita alla mirabile osmosi tra la spi-
ritualith liturgica e la spiritualita cristiana «sic et simplicters.
In altri termini la vita del cristiano postulava la liturgia e la li-
turgia impteghava eminentemente la vita del fedele®.

Dopo quell’epoca pari all’antichita cristiana, si avvicenda I'alto
Medioevo in cui si assiste a una distinzione di fatto — almeno
per I'Occidente cristiano — tra teologia intesa come scienza delle

4 Schmidt = H. A. Schmidt, Liturgia ef perfectio christigna, in k8., Introductio in
Lisurgiam Occidentalers, Romae 1960, pp. 88-130. .

5 Girolimetto = A. Girolimetto, Liturgia e vita spirituale: il dibattito sorto negli amti
1913-1914, in F. Brovelli {ed.), Liturgia: temi ¢ autori. Saggi di studio sul movimento
Kturgico, Roma 1990, pp. 211-274.

§ Avverto che io stesso, non troppo convinto di quanto avevo letto ¢ appreso da
studente, anni or sono ho intrapreso diverse ricerche sull'osmosi, sullint io,
compenettativitd, ecc., tra la liturgia ¢ I'attivit catechetica € pastorale dei Padri: atti-
vita alimentata dall'anelito vetso Ja spiritualith dei fedeli. Per esempio si vedane i con-
tributi sepolti nella Biblioteca di Scienze Refigiose, 23.3 1.42.46.54.60.66,75.78.80.88
{e aleri e sotto stampa): cfo Libretia Ateneo Salesiano, Roma. I quattordici contributi
fanne un volume di circa 600 pp. di ricerche di prima mano. A questi si dovrebbero
affiancare gli altri diciannove che, nella quasi loro totalitd, sono frutti di investigazioni
su fonti antiche e rintracciabili nella Bibliotheca Ephemerides Liturgicae — Subsidia,
1.3.7.9.14.16.18.20.27.29.532.35.37.40,44.48.55.59 (g un eltro sotto stampa): ¢fo Centro
Liturgico Vincenziano, Roma. Questi altri conttibuti costituirebbero un veolume di cir-
ca 1200 pp. sempre di ricerche di prima mano. Ora, & pils che owvio che non & la quan-
tita che conta, ma la qualith. Perd sia pexmesso affermare che al di 1 dei gindizi di
valore, si tratta di prendere atto che I’ azione fatte nel corpo del contributo pos-
so provatle senza andare a mutuare da altri esimi colleghi le «pezze d’appoggio».
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realtd concernenti il Dio Uni-Trino e la vita cristiana che & pu-
re imperniata nella vita trinitaria presente nel fedele.

Naturalmente come per Pepoca antica, anche per questa (e
altre) non si pud generalizzare e tanto meno escludere opportu-
ne e smaglianti eccezioni, perd, se nel primo Medioevo lunita
«ideologia» tra spiritualita liturgica e vita cristiana trova dei giu-
stificativi e dei difensori in non pochi scrittori, il fatto & che
esiste parallelamente wna rotturs nel concreto vissuto ecclesiale
tra le due realtd. Anzi in questa linea non fa meraviglia trova-
te V'esistenza di due fenomeni apparentemente opposti ma che
hanno la stessa comune radice nella citata rottura.

Da una parte si pongono le basi da cui sorgeranno e si svilup-
peranno in epoche successive le cosiddette «scuole di spiritua-
lita» e dall’altra si assiste alla proliferazione dei pii esercizi, delle
devozioni popolati quali surrogati delle celebrazioni liturgiche
meno capite per la lingna diversa della parlata, per Paulicita, ecc.

D’altro canto con la fioritura delle scholae di teologia, nel Me-
dioevo inoltrato, si assiste a un’uleriore divergenza tra la soprav-
vivenza di un filone antico unitario e I'approfondimento della
rottura tra liturgia, relegata al momento celebrativo, e la vita
del cristiano. .

Sar2 con il risveglio impresso nel tessuto ecclesiale dalla Con-
troriforma che in modo progressivo nel tempo (si pensi all’atti-
vita pionferistica in campo liturgico di alcuni eminenti ricerca-
tori e studiosi®) e in modo graduale nella sostanza si intrave-

7 Anche per questo settore, non seddisfatto dalle affermazioni di esimi colleghi,
e anche — evenmalments — per apportare ulferiori argomenti in loro favore (o nol},
ho intrapreso ricerche su fonti del Medioevo sia liturgiche come il Missale Gothicunt,
1l Liber Mozarabicus Sacramentorum, le fonti ambrosiane, ecc., sia patristiche come quelle
sul {da me denominato) Corpus Homiletican: Gallivanum «alias» Eusebio “Gallicano”,
Agobardo da Lione, Giovanni da Fiorda, ecc. Cost di prima mano posso asserire, quanto
oso fare, nella consapevolezza che non & Pultima parola né si tratta del «non plus ul-
tra». Si agginngano le icerche dottorali suggerite, impostate, guidate e costantemente
accompagnate, per esempio su 5. Beda i Venerabile (eseguita da G. Caputa), su Ruper-
fo di Deutz (eseguita da S. Hon-tai-fai), su Guerrico d'lgny (eseguita da S. Del Gadillo},
e,

8 Non sarh inutile ricordare quella del Bona (1609-1674; cfr. E. Panitti, La scien-
2a Bturgica nella contro-rifarma post-tridentina e contributo di Giovenni Bona [1 609-16741
al suo processo di attonomia, Roma 1976); del Tomasi {1649-1713; cfr. L. Scicolone,
1l Cardinale Tomasi di Lavtpedusa e ghi inizi della scienza liturgica, Roma 1981); del Le
Brun (1661-1729; cfe. A. Colombo, 11 rapporto Hiurgia-spiritualits nella «explivation de
la Messen di P. Le Brun de POratoire, in F. Brovelli [ed.], Ritorne aila Fturgia..., Roma
1989, pp. 189-211); del Muratori (1672-1750; <fr. L. Brandolini, La pastorale deli’Eu-
fmém di Ludo)vico Astonio Muratori, in Ephemerides Liturgicae 81 [1967] 333-375; 82

1968) 81-118).
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deranno sig Uunitarietd dinamico-vitale tra «liturgia e vita spi-
rituale», siz la loro utilita nell’operativita pastorale della Chiesa.

Effettivamente dopo Pesplosione nell’epoca antica che tiscontra
I’equilibrio armonico tra vita cristiana e spiritualit) liturgica, dopo
Pimplosione del Medioevo e del Rinascimento che vede scissio-
ne tra «teologia-liturgia-vitas, dopo i germi di risveglio posti nel
periodo della Controriforma avanzata, dove si accentuano ten-
tativi per ricomporre I'esperienza spirituale dei fedeli con la cen-
tralitd del Cristo e quindi dei suoi misteri, si giungera al primo
risveglio del secolo XIX. Senza tracciare i contorni di tale risve-
glio, gia da altri studiati®, qui si dovrebbero raccogliere i semi
sparsi nel secolo scorso nella vita della Chiesa. Ebbene, qui essi
sono presupposti in ragione della schematica trattazione che segue.

2) Cinque «movimenti» interessati alla riscoperta della liturgia

Effettivamente a cavallo dei due secoli XIX-XX si intreccia-
1o le coordinate di almeno cingue «movimenti» d’intetesse per
il nostro tema. Essi si presentano come medaglie con un rove-
scio al negativo.

a. Movimento biblico. Con le edizioni critiche del testo sacro
nel secolo scorso, continuate in questo, con le traduzioni diffuse
tra il popolo, con la fondazione — di nuovo tipo in seno al Cat-
tolicesimo — dei centri biblici a livello universitario (Roma, Ge-
rusalemme, ecc.) il movimento biblico comporta per la «liturgia»:

— al positivo: maggiore accostamento alla parola di Dio nel-
la celebrazione; la conquista che la celebrazione & esegesi in at-
to della parola di Dio; la proclamazione ciclica della parola di
Dio!%; ecc. Perd: :

~al negativo si riscontra una certa assolutizzazione della pa-
rola di Dio a scapito di altre componenti della celebrazione; co-
me d’altra parte nasce una «lectio divinas di nuovo tipo che
si discosta e che scosta dalla celebrazione. A cid si aggiunga che

9 Cfr. Neunheuser = B. Neunheuser, Storia della Fiurgia attraverso le epoche cul-
“tureli, Roma 19832, pp. 131-135; O. Rousseau, Histoire du monvernent Hinrgique.
Esguisse bistorigue depuis le début du 19 siécle jusqu'au pontificat de Pie X, Parigi 1945.

1 Concretizzata con la riforma liturgica postconcilare. i veda Ordo lectionum Mis-
sae = Missale Romanum ex decreto Sacrosancti Oecumenici Coneilii Vaticand II in-
stauratam Auctoritate Pauli PP. VI promulgatum. Editio typica altera (Libreria Edi-
trice Vaticana 1981).
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ci si imbatte sovente in un’esegesi della parola di Dio di nuovo
— e non sempre ortodosso — coniol!; ecc.

b. Movimento patristico. Con le edizioni critiche degli scritti
dei Padri latini, greci, orientali, copti, ecc., e con le grandi col-
lane divulgative dei testi tradotti, si pud asserire che il ritorno
ai Padri ritrova nei riguardi della «Liturgia» riscontri:

— al positivo: perché il ritorno alle fonti sta a dire ricupero
della perenne tradizione per il futuro!?, Come anche I'accosta-
mento ai testi dei Padri defluira nella Liturgia Horarum®. An-
zi il «depositum fidei» cristallizzato negli «scritti patristici» di-
venta preghiera. Tuttavia:

— al negativo si riscontra una certa assunzione di una «for-
ma mentis» tipica ad alire epoche e quindi lontana dall’oggi e
anche di un certo stereotipo legato 2 mentalit3 che indurrebbe-
ro a un fissismo indebito nell’ambito della liturgia che, quale
vita del fedele, non pud essere imbrigliata in forme stereotipe.

¢. Movimento catechetico. Con la fioritura di catechismi che si
sforzano di adeguare i contenuti del deposito della fede alle mu-
tate sitnazioni e al destinatario; con la promulgazione e la diffu-
sione del catechismo di Pio X4, con «squarci» dedicati diretta-
mente alla liturgia; con la connessione diretta con le tematiche
liturgiche; con la nascita di riviste approptiate; ecc., e quindi con
Pimportanza del contributo alla riscoperta della liturgia si ha:

— al positivo: una presa di coscienza che la catechesi & per
la celebtazione e questa a sua volta diviene «locus» di istruzio-
ne. Si potenzia la congiunzione tra catechesi e liturgia. Cid ser-
ve pet il mutuo potenziamento?® delle due realta tanto che si
hanno sussidi della catechesi il piti delle volte orfentati alla ce-
lebrazione liturgica; ecc. Pero: :

1l Cfe, F. Pervenchio, Bibbia e Comunita & Base in Italia, Analisi valutativa di un'e-
sperienza ecclesiale, Roma 1980,

12 §j veda A. M. Triacca, Liturgia ¢ Padri della Chiesa: ruoli reciproci, Attualiti
i un waggiomamento, in Seminaristrs 30 (1990) 508-530; e quanto ricordato alla nota 6.

13 Clr. Lectiones Patrum et Lectiones Agiograpbicae pro Officio Divino, Typis Poly-
glottis Vaticanis 1970.

14 Si veda L. Nordera, I catechismo di Pio X. Per una storia della catechesi in lialia
{1896-1916), Roma 1988, K

15 Diffusamente, ma in modo sufficientemente sintetico, si veda A, M. Triacca,
I rapporto «Litwrgia-Catechesi» nella dinamica ecclesivle. Parallelismo o convergenza?,
in Notitize 22 (1980) 322-346.
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— al negativo si accentua progressivamente il fenomeno che
la catechesi diventa nei riguardi della liturgia un «asteroide»
a sé stante con la conseguente perdita di vista che il «sogget-
to», che deve essere catechizzato perché viva da cristiano e possa
portare nella celebrazione cid che vive per portare nella vita cid
che celebra, & sempre la stessa persona.

d. Movimento ecumenico. Con la finalitd di portare all’unita
per mezzo della radicale unione sacramentaria; con uomini in
campo cattolico simultaneamente ecumenisti e liturgisti (New—
mann, Mercier, Beauduin); con i centri specializzati (si pensi
a Chevetogne) ecc., il movimento contribuisce alla riscoperta
della liturgia. Esso vede:

— al positivo la liturgia come «locus» dove & realizzabile I'u-
nione della preghiera ( = lex orandi) perché sempre pidt diventi
vera 'unione nella fede creduta (= Jex credends), in vista della
vita dei cristiani (= lex vivendi). Perd:

— al negativo per certi cattolici di ben definita estrazione
sara facile «bollare a fuoco» il movimento liturgico come cripto-
eterodosso.

e. Movimento liturgico. Con il suo esplodere e con la sua «clas-
sicita»1é arreca per la riscoperta della liturgia tutto uno speci-
fico apporto 2 cui si accennera (cfr. sotto A, 3-5). Qui merita
di ricordare subito che:

. — il negativo & legato all’assolutizzazione delle forme di pre-
ghiera che sarebbero veramente tali solo se liturgiche. Di con-
seguenza un certo esclusivismo e una certa insofferenza nei ri-
guardi di cid che «liturgia non &». Collaterale a questo, una quasi
ossessione in ragione della monopolizzazione delle espressioni
del cristianesimo autentico. Si aggiunga da parte di non pochi
cultori e studiosi anche una certa forma d’archeologismo!” im-
presso nelle realtd gravitanti attorno alla liturgia.

16 Cfr. Neunheuser, pp. 137-142, specialmente 138-139, Id., Movimento liturgi- -
¢o, in D. Sartore - A. M. Triacca (edd }, Nwovo Divionario dz Lttmgm, Roma 9882,
pb- 904-918, speciaimente 910-916. Il Neunheuser si sofferma anche sul risveplio teo-
logico e sul risveglio monastico del secolo scorso specie con riferimento a Solesmes {(Francia)
e a Beuron (Germania).

17 Significative a questo riguardo sono due iniziative che hanno contribuito a ra-
dicare il concetto di liturgia legato all® archeologla, quali il monumentale Dictionnaire
d mbéolo ie chrétienne ef de Iztargze. 30 volumi in 15 tomi, che inizid nel 1907 {e che
sard terminato nel 1953); ¢, in seguito all’erezione del Pontificio Istituto di Archeole-
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— Il positivo catalizza quanto proviene dai citati movimenti
e rende operativo il meglio che in essi & presente. Infatti usufrui-
sce dell’ apporto degli altri movimenti e tra I’altro imprime all’arte
e alla musica della Chiesa vivacita. Anzi, mentre si chiarifica co-
sa sia liturgia e cosa «non liturgia», il movimento e i suoi seguaci
si schierano contto certe forme pietistiche in nome del modo og-
gettivo proprio della preghiera della Chiesa. Di conseguenza com-
pie tutti gli sforzi per purificare le modalita espressive dei fedeli
inibendo cié che & sentimentalismo o sdolcinatura, come anche
cid che di superstizioso trasborda nelle forme popolari di preghiera
proprie ai fedeli di alcune zone del cristianesimo.

In conclusione di questa panoramica «a vol d'uccello» sui prin-
cipali movimenti che interessano la «riscoperta» della liturgia
in questo secolo, sottolineerd che necessitano studi monografi-
ci per puntualizzare la diagrosi dei movimenti di cui si & detto
{0 si dovrebbe dire quali: movimento feologico, specie nel mon-
do tedesco del secolo scorso; movimento monastico; ecc.). Tali
studi se non assumono i contorni di monografie spassionate, ciod
contro ogni tendenziosita, e nello stesso tempo appassionate, in-
tese ciod a indagare «usque ad unguem», rimarranno studi su
cui & lecito proferire il verdetto di una progrosi riservata, né si
sapra mai quale ferapia applicare al tessuto ecclesiale e al vissu-
to concreto dei fedeli che ancor oggi se non proptio vivono, al-
meno sono contaminati — purtroppo! — dal negativo connes-
so con gli epigoni dei sopra ricordati movimenti, piti che conta-
minati dal positivo loro connesso.

Ovviamente con guanto & stato accennato fin qui e che co-
stituisce quasi la premessa per capire la «riscopertay della litur-
gia in questo secolo, si pud con maggior speditezza tracciare gli
estremi di almeno #e «riscoperte» della liturgia con cui si ca-
ratterizzano tre quarti del secolo XX.

3) Liturgia e spiritualitd (prima riscoperta)

I dad della «diatriba» che si accende negli anni 1913-1914,
e che con eufemismo si potrebbe chiamare «dibattito», sono

gia Cristiana (11.12.1925), il fatto che molti docenti di liturgia saranno ivi formati.
Si sa che la maggiot parte degli altri proveniva dalle facolta di diritto canenico, quando
non erang autodidatti o solamente esperti in cerimonie.
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in parte sintetizzati da Schmidt'®, da Neunheuser’®, dalla
Girolimetto® e da altri?.

Tn ultima analisi i dati rivelano che essi ruotano attorno al
fatto che per la prima volta si giunse a comprendere che i fedeli
potevano costruire una vita genuinamente cristiana per mezzo
della liturgia celebrata con autenticita e vissuta con testimonianza
missionaria. L’esigenza di ricostruire il rapporto tta liturgia €
spiritualita del cristiano nasceva dal frammentarismo in cui il
fedele veniva a trovarsi attratto e distratto da mille devozioni,
da tonalith provenienti da mozziconi di modalitd ascetico-
mistiche ipotizzate come il «non plus ultras e che disturbava-
no Pedificazione di un’esperienza spirituale autentica, sempli-
ce e possibile a qualsiasi genere di fedeli.

Tutto ebbe il suo iniziale «big-bang» da un’inchiesta religio-
sa sul cattolicesimo, promossa dalla Revae de Philosophie diret-
ta da E. Peillaube. ‘

I nomi di spicco della «diatriba-dibattito» nel suo primo
«round», e che esplodera con pubblicazioni in riviste e in ope-
re monografiche, sono da ricercarsi specialmente tra i Benedet-
tini — M. Festugitre, L. Beauduin, R. Thibaut, C. Besse, C.
Marmion, E. Vandeur, F. Attout — e i Geswiti — F. De Mon-
trichard, J.-J. Navatel, A. Brou, F. Cavallera, G. Celi, P. v. Cha-
stonay, J. de Guibert, C. Peeters, L. Sempé — oltre ad altri
religiosi, come il francescano U. D’Alencon, il domenicano P.
Montagne, il carmelitano Marie Joseph du Sacré-Coeur, o siu-
diosi come P. Batiffol, Deploige, H. Bremond.

Da una parte gli argomenti che rimbalzano da rivista a rivi-
sta in pratica contestavano metodi di spiritualita, modalita di
fare orazione e meditazioni in uso da secoli. Dall’altra non si
ammetteva che la liturgia potesse essere anfioverata nell’ambi-
to di quanto dal 1900 al 1915 i intendeva come esperienza spi-
rituale cristiana o comunque come spiritualitd cristiana. Si di
ceva un no alla coesistenza tra esperienza spirituale e liturgia

.18 Cfr, sopra nota 4.

19 Cfr. sopra nota 9. Si veda anche del medesimo un «pro-manuscripto» ciod: B.
Neunheuset, La spiritualitd del movimento liturgico classico nel dialogo e nelle crisi dopo
il Coneilio Vaticaro I, Roma 1970; Id., Spiritualitd fiturgica, in D. Sartore - A. M. Triacca
(edd.), Nuowo Dixionario d Liturgia, Roma, 19882, pp. 1419-1442.

20 Cfr. sopra nota 3.

21 Per esempio, F. Brovelli, Lisurgia ¢ spivituatitd: stovia di un problema recente e
suoi soiluppi, n B. Brovelli (ed.), Ritomo alla liturgia. Saggi di studio sul movimento k-
turgico, Roma 1989, pp. 213-278.
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da parte-di coloro che avversavano la nuova impostazione. E
si contrastava la dissociazione del rapporto da coloro che difen-
devano la legittimit? teorica e pratica della relazione tra litur-
gia e vita spirituale,

Con lo scoppio della prima guetra mondiale tutto tacque, per-
ché tutto si insabbid. Non finl perd. Le questioni riesploderan-
no in seguito, di nuovo e con nuove sfumature.

Anche se ciascun autore alla fin fine (si deve avere il corag-
gio di dirlo) si mantenne — o quasi — sulle proprie opinioni,
si pud convenire sui seguenti punti:

a. Dall'ambito di diatriba-dibattito «tra» religiosi (specie be-
nedettini e gesuiti) il tutto passd nell'ambito religioso-liturgico
della vita del fedele e provocd alcuni chiarimenti, Infatti:

b. Si comincio a delineare una pit viva distinzione tra teologia
ascetica, teologia spirituale, teologia della perfezione cristiana. Da
qui gli sforzi di cercare linee metodologiche che da una parte
legittimassero la presenza della teologia spirituale entro le ma-
terie riconosciute teologiche e dall’altra ricuperassero la sua unita
interna senza comptomettere lunith formale della teologia.

¢. Si aggiunga che si chiarisce anche cosa & lturgia®. Ed e
questo il vero apporto delle vivaci discussioni. La liturgia non
si pud ridurre alla celebrazione. Anzi in essa non & I'estetico,
il giuridico, il cerimoniale che conta anche se tutto questo giuoca
un suo ruolo specifico. Importante & il fatto che nei testi litur-
gici profluisce quanto & ctistallizzato nel «depositum fidei»: e
questo obbligherd anche a indagare i rapporti tra liturgia e teolo-
gia. Come d’altra parte la convinzione che dalla celebrazione
defluiscono «virtutes» e potenzialitd per la vita dei fedeli, fara
riscoprire la liturgia come locus spiritualitatis per eccellenza.

Si deve prendere atto che questa «prima» riscoperta della li-
turgia del secolo XX porta con sé una specie di «marchio d'ori-
gine» che non si & ancora riuscito a togliere.

Infatti, al di 12 della retta intenzione di studiosi che non ap-
pattengono alle famiglie religiose coinvolte nella nascita e pello
sviluppo della discussione, oltremodo vivace, cid che essi pro-

22 Cfr. Schmidt, pp. 47-87 (= Definitio Litargiae); S. Marsili, Liturgia, in D. Sar-
sore - A, M. Triacca (edd.), Nwovo Dizionario di Liturgia, Roma 19882, pp. 725-742,
specialmente 727-730.
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ducono & etichettato «di parte». Anzi persistono altri studiosi a
leggere (quando li conoscono) i dati con una lettura fatta solo in
parte e sempre di parte. In questo modo senza memoria non c’¢ pro-
gresso. Si aggiunga che per non pochi teologi, spititualisti e pa-
storalisti, dire «liturgia» & per loro dire «cosa» che appartiene ai
Benedettini (o simili), e dire «non-liturgia » allora & mettersi dal-
Paltra parte. Si aggiunga poi che alcuni specialisti in materia so-
no ancor oggi capacissimi di parlare, di scrivere, ecc., come se la
«diatriba-dibattito» non abbia scalfito nulla, e cio& come se si po-
tesse fare a meno delle conquiste a cui si approdd. Questi specia-
listi si muovono in una specie di sclerosi intellettuale quale era
gia presente nella diatriba. Ivi alcuni credevano di provate affer-
mando e riaffermando, ma senza oggettivita. I due fronti in mo-
do palese, o in modo criptico, esistono ancora oggi. D’altra pat-
te si attendono vere monografie che facciano il punto dei dati in
modo esauriente?® e che ci sia poi chi elabori dei saggi interpreta-
tivi dai dati stessi. Perché mai la «diatriba-dibattito» ha origine
nel mondo europeo francofono, con ripercussioni immediate in
quello germanofono, poi anglofono? E perché solo in seguito pres-
so altre «culture»? I motivi dell’insorgenza e dell’acutizzazione
della problematica sono da ricercarsi semplicemente nelle élites
degli «intellettuali» cattolici, o meglio degli addetti ai mestieri,
o nel fatto «popolare» e nelle ripercussioni sui fedeli? Si trattd
di vere posizioni antitetiche e contrapposte o invece di posizioni
su parallele «convergenti»?

4) Lim:gx'a: didascalia della Chiesa
e «locus» della formazione dei fedeli (seconda riscoperta)

Se I'antecedente riscoperta si deve porre prima della guerra
mondiale (1914-1918), la seconda si opera negli anni 1920-1940
e cioe fino allo scoppio dell’altra guerra mondiale (1939-1945).

La riscopetta della liturgia di cui si dice qui segna un netto
passaggio di destinatari, Infatti la primea riscoperta fu elitaria, que-
sta invece & una riscoperta popolare, perché & modulata dall’ azio-
ne capillare dei promotori del movimento liturgico che raggiunge
il populus Dei.

23 Basterebbe prendere atto di quanto la Girclimetto ha fatto, per costatare che
si va innanzi per «luoghi comuni». Mi spiacerebbe se dovessi finire per mimetizzarmi
in uno di loro.
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E stato detto sopra che la disputa degli anni 1913-1914 si
insabbid. Emerse subito perd in altra forma. Ciascuna delle due
parti reagl a modo proprio con tattiche e mezzi a volte dissimi-
li, a volte similari.

Cosl la decade 1920-1930 vede U'elaborazione di manuali di
teologia spirituale, di riviste di spiritualitd®!. Perd vide anche
la fondazione di cattedre di « Ascetica e Misticax», per esempio:
al Pontificio Istituto Internazionale San Tommaso d’ Aquino (An-
gelicum) nel 1917, nella Pontificia Universith Gregorjana nel
1920..Era una risposta «scientifica» alla prima riscopetta della
liturgia come spiritualitd. Ed era come un avallare scientifica-
mente ["eventuale risposta a «ulteriori» interrogativi posti da
«ulteriori» dibattiti e diatribe.

D’altra parte anche nel campo dei liturgisti ci si muove con
1a fondazione di riviste liturgiche. E s vero che esisteva Epbe-
merides Liturgicae dal 1887 (espressione anche della Accademia
Liturgica fondata da Benedetto XIV nel 1740 e ricostituita da
Gregorio XV nel 1840) e proprio nel 1910 avevano avuto ini-
zio Les questions Liturgiques et paroissiales (Mont-César: Belgio)
e Liturgisch Tijdschrift (Hekelgem: Belgio) e nel 1914 la Rivista
Liturgica (Finalpia: Italia), perd in questo periodo si riscontra
una fiotritura di riviste liturgiche, quali:

1919  Revue liturgigne et monastigue (Maredsous: Belgio; dal
1911 al 1914 Revue Liturgique et Bénddictine)

1919  Balletin Parcissial Liturgique (Bruges: Belgio)

1919  Tijdschrift voor Liturgie. (continuazione di Liturgisch Tijd-
schrift)

1921 Jabrbuchk fiir Liturgiewissenschaft (Maria Laach: Germania)

1923  Bollettino liturgico (Vicenza: Italia)

1925  Ambrosiys (Milano: Italia)

1926  Opus Dei (Lisbona: Portogallo)

1926  Bibel und Liturgie {(Klosterneuburg: Austria)

1926  Orate Fratres (Collegeville - Minnesota U.S.A.; dal 1951
Workship)

1929  Liturgische Zeitschrift (Betlino: Germania)

1929  Music and Liturgy (Societd S. Gregorio: Gran Bretagna)

24 i veda, per esempio, C. Garcia, Comvientes nuevas de Teologla Espiritual, Ma-
drid 1971, pp. 13-19 [ = Resurginsiento de la teologia espiritual y movimiento nystico).
Inoltre in questo stesso volume gli apporti dei proff. J. L. anes, K. Gumpel, O. Steg-
gink, E, Pacho.
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1933 Liturgia (Torino; Italia)

1933 Lebe mit der Kirche (Klosterneuburg: Austtia)

1934  Liturgisches Leben (continuazione di Liturgische Zeit-
schrift)

1936 Revista Liturgica Argentina (Buenos Aires: Argentina)

1939  The Church and the People (Gloucester: Inghiltetra.
E continuazione di Pax dal 1911 al 1938).

In questo periodo si ha anche una rinnovata produzione di
manuali per Uinsegnamento della liturgia quali quelli di C. Cal-
lewaert, Ph. Oppenheim, L. Eisenhofer, E. Vismara; le opere
di A. Baumstark, E. Bishop, L. Duchesne, A. L. Schusteer, J.
A. Jungmann, 1. Herwegen, G. Morin, O. Casel, P. Parsch, R.
Guardini, A. Wilmart, D. von Hildebrand, F. Cabrol, H. Le-
clercq, P. Batiffol, ecc.

D’altra patte si avviano le edizioni critiche di fonti liturgi-
che curate da M. Andrieu, L. C. Mohlberg, A. Dold, V. Lero-
quais, ecc. Inoltre si hanno collane di studi quali 2 Roma: Bi-
bliotheca Ephemerides Liturgicae con la Sectio historica e la Sec-
tio practica; a Friburgo 1.B.: Ecclesia Orans; a Miinster: Litur-
giegeschichtliche (= Liturgiewissenschaftliche) Quellen und For-
schungen; a Lovanio: Textes ef études liturgiques.

Importantissima risulta Uiniziativa dei Cours et Conférences
des Semaines Liturgiques che dal 1912 al 1937 raccogliera in 14
preziosi volumi di atti il materiale che attende ancora d'essere
studiato. Infatti ai corsi del 1912 a Maredsous e quello del 1913
a Lovanio, si avra una ripresa nel 1924 a Malines, fino al 1937
a Mons. Questo per il periodo che ci interessa.

In ultima analisi 12 seconda riscoperta della liturgia € ritmata
dai seguenti fatti®,

a. La produzione: si ha una variegata gamma di interessi che
va dalle pubblicazioni scientifiche «tout court» (edizione critica
di fonti liturgiche, ricerche sulle medesime, studi monografici)
a quella di alta divalgazione e di capillare e pastorale animazione
liturgica?é.

25 Per un elenco dei medesimi st vedano Neunheuses, p. 140; E. Cattaneo, I/ cul
to cristiano in occidente. Note storiche, Roma 19842, pp. 500-508,

26 Perseguita con la diffusione delle citate riviste, ma pilt ancora con sussidi quali
i cosiddetti «messalini, i foglietti di informazione, ecc. Per esempio per ['Italia meri-
ta uno studlio a s& scante Pattivith dell’Opera delfa Regaliti che si muoveri sta in campo
di rito romano che ambrosiano.
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b. Le spiccate personalité di eminenti liturgisti e pastori (alcu-
ni sono stati sopra ricordati) che hanno saputo coniugare Iin-
dagine ¢ la teoresi alla pastorale, filtrando il tutto dall’'animsus
e con un’anima veramente lturgici. Giocava in loro un ruolo
specifico la spiritualith liturgica.

¢. Tl prosieguo della disputa su che cosa & liturgia. Essa sl av-
valota sempre di pit di quanto proviene da una rinnovata e di-
namica ecclesiologia, nonché dalla centralits dei misteri di Cristo.

Si chiarisce anche, e sempre di pill, il concetto di pietas litur-
gica la cui oggettivita la rende in verit’ pit facilmente vivibile
dai fedeli e li aiuta nella loro maturazione spirituale.

d. La pastorale spicciola vede all’opera il «movimento liturgi-
co» con quanto era di interesse per il popolo di Dio e procede
muovendosi sui contenuti dello «slogan»: Portare il popolo alla
liturgia e la liturgia al popolo.

In tutto questo la cattolicitd si trovd avvantaggiata dal 1920
al 1940 da ulteriori fre grandi movimenti che intrecciano i loro
benefici influssi con quelli della liturgia, avvantaggiandosi vi-
cendevolmente. Si tratta del movimento missionario, la cui spi-
ritualita proviene da quella cristiana ed ecclesiale, che & poi quella
liturgica; il movimento dell'agire cattolico (cfr. azione cattolica
e generi affini), che si nutre della spiritualita sacramentaria per
vivere in grazia di Dio, in vista della gloria della Trinith e ['av-
vento del Regno di Dio; e si assiste al sorgere, al radicarsi, al
consolidarsi di quei movimenti che sfoceranno pegli istituti se-
colari, la cui spiritualita «laicale» prende le mosse da quella bat-
tesimale e confirmatoria per culminare e nutrirsi in quella eu-
catistica.

Di nuovo prende consistenza la riscoperta della liturgia, che
& locus formationis delle autentiche personalita cristiane®.

In pratica Iessere la fiturgia simultaneamente spiritualitd e locus
formationis per i fedeli, ha fatto si che la seconda riscoperta della
liturgia fosse accompagnata da frutti specifici e pratici. Li ricu-
pero sotto le seguenti diciture:

27 Qui si dovrebbe citare la non poca produzione che dal 1920 al 1938 potenzia
il rapporto tra litwrgia ¢ catechesi, fiturgia ed eddcazione cristiana, liturgia e formazione
della personalits, liturgia e pedagogia alla fede, ecc. Aache pet tutto questo sono augura-
bili ricerche monografiche, '

119



— la liturgia & la pietd del popolo di Dio;

— la liturgia possiede un’oggettivith ecclesiale per la forma-
zione dei fedeli;

— la liturgia assimila le devozioni popolari. $i ricordi che
& Pepoca in cui — per esempio — viene istituita la solennita
di Cristo Re, e cio® da una devozione popolare si passa alla li-
turgia, che & pure popolare, ma nel senso autentico & pieno del-
J’aggettivo. Le devozioni stesse devono portare alle azioni li-
turgiche.

In una parola, la litargia & didascalia della Chiesa, come disse
Pio XI nel 1935%, perché & tra I'altro il pit importante orga-
no del magistero ordinario della Chiesa, la quale nasce, vive,
si consolida cum Liturgia, in Liturgia, pro Liturgia.

5) Liturgia «culmen et fons» di ogni attivita della Chiesa
(terza riscoperta)

Nel periodo della seconda riscoperta non & che tutto sia sta-
to «rose e fiori». Non ogni chiesa locale aveva operatori pasto-
rali che muovessero i loro passi nella scia di una pastorale
liturgico-sacramentaria, proprio perché non si recepiva il valo-
ve della liturgia. IYaltro canto ancora la stessa nozione di litur-
gia a volte & presente in modo offuscato nel tessuto ecclesiale.
Si aggiungano le dispute tra caseliani e anticaseliani®, o in
Germania la diatriba tra M. Kassiepe e U'arcivescovo di Fribur-
go K. Gréper®. A tutto cid si aggiunga il secondo conflitto
mondiale. Esso perd non impedi che con ritmo accelerato si an-
dasse verso la méta di soddisfare il desiderio di alcune riforme
intese a rendere la celebrazione liturgica pih autenticamente com-
prensibile e pili chiaramente significativa.

1 dati di fatto coinvolti in questo periodo sono rintracciabili
in modo schematico presso le sintesi operate da altri studiosi®!.

Come nel precedente periodo, si ha un ##ovo incremento di

28 Cfr. A. Bugnini (ed.}, Docwmenta pontificia ad insturationens FHturgicam spectan-
tig (1903-1959), I, Roma 1953, pp. 70-71.

2 Cfr, A, M. Triacea, Odo Casel e il movimento liturgico, in Epbemerides Liturgi-
cge 101 (1987) 153-181.

30 Per tutto queste st veda T. Maas-Ewerd, Die Krise der Liturgischen Bewegung
in Deutschland und Oesterveich. Zu den Anseinandersetzungen um die «liturgischen Fra-
ge» in den Jabren 1939 bix 1944, Regensburg 1981.

51§ vedano Neunheuser, pp. 141-147; E. Cattaneo, op. ¢it., pp. 508-591; A. Bu-
gnisd, La riforma liturgica (1948-1975), Roma 1983,
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riviste liturgiche, di collane, di studi monografici, che credo op-
portuno qui non riferire’?, e di congressi liturgici, settimane di
studi, miscellanee commemorative.

In ogni caso non si potranno non ricordare le encicliche di
Pio XTI Mystici Corporis (1943) e Mediator Dei (1947), che tan-
to impulso diedero all’approfondimento della comprensione della
liturgia. Dalla sua definizione alle implicanze pastorali e spiri-
tuali corre una linea logico-ontologica tale che disattenderla si-
gnificherebbe vanificare gli sforzi che la Ecclesia Dei, in siner-
gia con lo Spirito Santo che la anima, ha compiuto a bene dei
fedeli.

Con il ripristino della Veglia pasquale nel 1951, la riforma
dell’intera Settimana santa nel 1955 sotto Pio XII e con la pro-
mulgazione del Codex Rubticarum sotto Giovanni XXIII nel
1960 si era smossa la riforma liturgica «sognata» dal movimen-
to liturgico come una parte dei suoi ideali. Tale riforma fu san-
cita solennemente dal Concilio Vaticano II che, peraltro, inte-
se raggiungere il rinnovamento liturgico: il che a volte & ancora
in votis.

In ogni caso, per quanto ci concerne da vicino, dalla Media-
tor Dei alla Sacrosanctum Concilium si conquista che «la litur-
gia» & allo stesso tempo il termine pil alto (= culmen) cui ten-
de tutta Pazione della Chiesa e insieme & la sorgente (= fons)
donde a essa derivano tutte le sue energie. Infatti: «Dalla litur-
gia sgorga dunque (...) nei fedeli, come da una sorgente, la gra-
zia e ne consegue, con una efficacia somma, quella santificazio-
ne degli uomini e quella gloria di Dio nel Cristo, alla quale ten-
dono, come a fine, tutte le altre attivita della Chiesa» (#vé, 10).

Ora basterebbe intrecciare considerazioni di diverso genere
su queste solenni affermazioni del Concilio Vaticano II (per non
stare a citarne altre) per comprendere che nell’assise ecumenica
confluisce pure quel filone che aveva fatto riscoprire la liturgia
come spiritualitd. E vero che nella celebrazione non si pud esan-
rire tutta lattivita della Chiesa (si veda la stessa costituzione
liturgica all’art. 9), ma se la spiritualita cristiana fa parte della
Chiesa, allora essa trova il culmine e la fonte nella liturgia.

D'altra patte la terza riscoperta della liturgia & connessa inti-
mamente con guattro realtd che mostrano le linee che si devono
perseguire per giungere alla sintesi delle opposte tendenze da

32 §i veda Schmidt, pp. 742-785.
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cui la prima tiscoperta & stata segnata (cfr. sopra A, 3). Ecco
perché sopra ho fatto uso della metafora delle «patallele con-
vergenti» Infatti se la prima riscoperta & avvenuta nella
«diatriba-dibattito» e la seconda & stata giuocata dalla e nella
pastorale, questa terza & avvenuta tramite:

a. La riscoperta dell' autentica celebrazione liturgica dei sacra-
menti, pet cui & inconcepibile lo studio della sacramentaria alie-
na dalla pulsazione liturgica. E dai sacramenti, cioé dalla litur-
gia, proviene ogni consistenza alla realta della spiritualita li-
tutgica. :

b La relazione tra celebrazione e storia della salvezza fa com-
prendere che ogni volta che si celebra un sacramento si rinnova
e si attua la portata salvifica inerente nella storia di ogni fedele
inserito nella Chiesa e nella storia della Chiesa, comunit di sal-
vezza, che si fa presente in ogni fedele. La spiritualita liturgica
& quella oggettivamente efficace perché & quella che nella pie-
nezza del suo «essere» (= costitutivo ontologico) rapporta il
fedele alla storia della salvezza in atto.

¢. L'accentuazione che il «mysterium» & in relazione con la sin-
gola persona che & agente nell’«una mystica persona» che ¢la
Chiesa e quindi ogni persona & salva (= dimensione di santifi-
cazione), per la gloria (= dimensione di culto), in un compro-
messo esistenziale (= dimensione impegnativa). La spiritualita
liturgica si incrocia continuamente almeno con le tre dimensio-
ni accennate e che sono proprie a ogni vita di fedele.

d. La liturgia & simultaneamente il mysterium che si fa presen-
te nella celebratio pet la vita dei fedeli. La spiritualita liturgica entra
nelle realth «mystetium-celebratio-vita» per mezzo della
«anamnesis-epiclesis/paraclesis-methexis». Il tutto fascia il «pri-
mas, il «durantes ¢ il «dopo» celebrativo, ciot la vita del fedele.

Da queste tre riscoperte della liturgia avvenute nel XX seco-
lo emergono siz una costante consolante: «la connessione tra Ji-
turgia e spiritualith»; si¢ una realtd desolante: «il modo di inter-
pretare la connessione & sempre insidiato da polemiche»; sia una
prospettiva affascinante: «la spiritualita liturgica si chiarifica con
ritmo direttamente proporzionale alla presa di coscienza da parte
della ecclesia Dei della liturgia». Infatti si deve prendere atto
delle seguenti istanze:
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B. Istanze emetgenti dalle ire «riscoperte»

Sia messo ben in chiaro che non voglio né assolutizzare il tran-
seunte né idolatrare 'attualitd. Anzi ci tengo a dire che #o# in-
tendo confondere 1 singoli segmenti di storia (ne sono stati qui
sopra considerati tre), né le piccole conguiste che si vanno fa-
cendo (e le tre riscoperte sono tali), con la storia e con la vitto-
ria. Perd non considero effimera ogni piccola conqguista. L'in-
tento & quello di muovermi nel perenne. Per cui mi sembra che
le istanze per una riscoperta della liturgia siano da ricercare al-

meno attorno a tre poli convergenti, stante I’attuale lettura glo-
bale dei dati.

1) Quanto pid si avanza verso la sintesi...

Si deve ammettere che il «marchio d’origine» di cui si dice-
va sopra rimane in molta produzione che tenta di studiare il rap-
porto «liturgia-spiritualita». Detta produzione o sottolinea mat-
catamente la differenza tra vita spirituale e vita liturgica, o nel-
I'intento di taccorciare le distanze si accorge che I'impostazio-
ne della problematica procede in modo che — paradossalmente
— amplifica le distanze.

Effettivamente gli stessi sostenitori del movimento liturgico
hanno esaurito moltissime delle loro energie nel legittimare e
convalidare le istanze da essi promosse. Cosl, a nuovo titolo,
ciod quello della logica della contrapposizione, si sono visti emar-
ginati.

Al contrario quanto pit si & avanzato verso la sintesi, tanto
pili st sono intraviste linee risolutive. Infatti la sintesi fa emer-
gere pitt chiaramente cosa sia liturgia. Essa, considerata nell’in-
terno della vita del singolo fedele e della comunita ecclesiale,
si riscopre «culmen et fons» dell’attivith ecclesiale (ferzz risco-
perta). Se poi la sintesi punta a considerare la liturgia sullo sfondo
del complesso capitolo della «pastorale d’insieme», allora essa
emerge come I’anima dell’agire ecclesiale (seconds tiscoperta).
Si aggiunga che rimane scontato che, se si fa riferimento a un
concetto inadeguato di liturgia quasi che si possa ridurre a espres-
sione esterna del culto (con le valenze estetiche, giuridiche, ce-
rimoniali), rimarra sempre pit impossibile e impensabile che pos-
sa configurarsi come «fonte-scuolax di vita spirituale (prizza ri-
scoperta).
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Ma la sintesi di cui qui si vuole dire non & solamente quella
che vedrebbe le parti opposte superate in nome di visuali pid
onnicomprensive, ciod sinteticamente considerate negli aspetti
positivi.

Qui la sintesi & da configurarsi anche in rapporto alla teolo-
gia nei riguardi della liturgia, la quale pud essere considerata
anche in quanto «scienza teologica». Senza aprire qui una han-
ga discussione in merito?, per onesta scientifica si deve ricot-
dare che la discussione esistente & quella tra il sapere espetien-
ziale ctistiano e il sapere teorico configurabile nella teologia dog-
matica, ciod la relazione tra fede e comprensione critica della
fede.

Tn altri termini la problematica tra «spiritualitd» e la «spiri-
tualith come teologia», investe in modo analogo I'ambito della
«liturgia» e della «liturgia come teologia» e di conseguenza in
modo reduplicativo si dovra riconsiderare tutta la questione della
spiritualith liturgica.

2) Quanto pis si cammina verso ['essenziale...

Dalla prima riscoperta della liturgia si evince che la radica-
lizzazione del modo di intendere la spiritualith liturgica legata
al problema della pieta oggettiva in contrapposizione a quella
soggettiva & un percorso che non va all’essenziale.

Effettivamente quanto pil si prospetta la spiritualita liturgi-
ca inditizzata, come &, all’essenziale, tanto pit ci si avvicina al-
12 dimensione cultica, del culto in Spirito e Veritd, nella quale
vive ogni fedele, Camminare verso I'essenziale & eliminare I'op-
posizione tra spiritualitd «oggettiva» e spiritualita «individua-
le». Né I'individuo pud far a meno di Cristo-Chiesa per giun-
gere al Padre, in virth dello Spirito, né esiste una Chiesa che
non abbia delle persone che la costituiscano «congregatio-
ecclesia» per I'appunto.

Infatti quanto pilt si cammina verso I'essenziale, tanto pit
si & capaci di afferrare — dapprima e il pilt delle volte per in-
tuito illuminativo, o anche per intuito volitivo, poi per razioci-
nio — la singolarita dell'apporto della liturgia, intesa con ade-

33 Cfr. A, M. Triacca, «Liturgia» “locus theologicus” o « Theologia» “locus liturgi-
cus”? Da u dilemma verso una tintesi, in G. Farnedi (ed.), Paschale Mysterium. Stadi
int memoria dell’Abate Prof. Salvatore Marsili, Roma 1986, pp. 193-233.
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guata concezione, per la spiritualita cristiana, che alla fine ¢i si
accorge che & la spiritualita liturgica.

L’essenziale — in una parola — ridimensiona e relativizza
quanto pud essere etichettatura momentanea, coloritura postlc-
cia, mezzo e non fine.

3) Quanto pid si approfondisce...

Effettivamente se si approfondisce cosa sia liturgia, si chia-
rifica cosa & spiritualita cristiana. Quanto pilt si approfondisce
cosa & spiritualita cristiana, altrettanto maggiormente ¢i si ap-
prossima alla realtd «liturgia».

Se cosi non fosse, significa che non ci si avvicina alla spiri-
tualita cristiana ma a delle metodologie per I'esercizio della vi-
ta <<sp1r1tua1e», dove questo aggettivo al caso & da rapportarsi
e da avvicinarsi a «<umano», cio¢ verso una perfezione di domi-
nio delle proprie capacita spirituali.

Se si approfondiscono le realt? di «liturgia» e «spiritualiti»,
allora appariranno con evidenza che esistono piti canali, pitt mez-
zi, pit modi per avvicinarsi all'essenziale e per avviare la sintesi
delle realth della fede verso la fusione con la centralita del »zi-
stero di Cristo professato, celebrato, vissuto.

Non si tratta dunque di attendere che ulteriori studi, specie
di tipo storico, pongano in evidenza che «!’esperienza spiritua-
le ctistiana e la celebrazione liturgica hanno conosciuto una sotta
di lento ma inesorabile divorzio e dei tentativi pil o meno feli-
ci di ricomposizione »**, Piuttosto col valore cristiano attribui-
to all’oraziano carpe diem, individuato un progressivo sviluppo
osmotico #ra liturgia e vita spirituale, il fedele dovrebbe sempre
pitt «differenziarsi» (sia per quanto apprende siz per il mutamento
del suo comportamento in conseguenza di quanto ha imparato)
da quel «mondo» in cui & pur sempre inserito, e che cerca tut-
tavia di «fermentare» in nome del sentire cum Christo. Simulta-
neamente il fedele va via via «integrandosi» sia perché adagio
adagio tutto quanto apprende «liturgicamente patlando» trova
una collocazione progressiva ed esatta nel «sistema cristiano»

3 Llespressione & z p. 325 del contributo di G. Moioli, Liturgic e vita spirituale,
in Rivista liturgica 62 (1974) 325-336. Come si pud costatare, I'A. riduce la liturgia
a celebrazione. Su analogo concetto gira anche Yaltro suo contribute: Id., I rapporto
tra Fiturgia ed esperienza di Dio. Linee di riflesione storico-teologica, in Aa. Vv Lxm:gza,
soglia dell esperienza di Dio?, Padova 1982, pp. 39-61.
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di vivere in nome del vivere pro Christo, sia perché il soggetto
sa giustamente amalgamarsi — per quanto l'etica dell'imitatio
Christi glielo consente — con i diversi «ambienti» in cui vivere
e che intende trasformare con la sua condotta in nome dell’esse
in Christo.

3, Costatazioni e riflessioni: verso una «lettura»
interpretativa di tipo teologico-liturgico

Se ora si cercasse di «leggere» i dati della fotografia di una
situazione, i cui lineamenti sono stati qui sopra tratteggiati, in
modo che la fotografia diventi «tridimensionales, allora sara op-
portuno tener presente una serie di costatazioni di riflessioni.
Forse per «devianza professionale» dello scrivente esse qui e
ora sono di tipo teologico-liturgico. In ogni caso si lascia ad al-
tri, con maggior competenza, di condutre quelle di tipo stori-
co, di tipo teologico-dogmatico, di tipo pastorale, ecc.

1) Costatazioni

Esse — anche dal solo punto di vista teologico-liturgico —
sarebbero quantitativamente numerose e qualitativamente di no-
tevole spessore contenutistico. Mi sia permesso estrinsecarne
solo alcune.

1. L’ bumeus della prima riscoperta della liturgia sospingerebbe
lo studioso sia ad approfondire gli antefatti del movimento litur-
gico, sia a riequilibrare gli eventiecclesiali in una visione d'insieme.

Se poi si aggiunge che nell’ultimo quarto di secolo le apertu-
re dello studio della teologia sono coniugate maggiormente con
il «nuovo», quasi fine a se stesso®, allora per un approfondi-

35 Per quanto concerne la teologie, nel breve spazio di venticingue anni, ho assi-
stito alla metamorfosi di colleghi che daf'entusiasmo per le intuizioni di Teilhard de
Chardin, sono passati gfPeuforia delle conguiste della questione circa la desacralizza-
zione, &f fascino delfa teologia della speranza con la dimensione escatologica, per non
dire aiP ammaliamento della teologia defla liberazione; dafla storia dei dogmi, troppo
impegnativa, e/l teologia pastorale, di pil facile presa e « commerciabile »; dalla teolo-
gia dellantropologia, allz problematica attraente della inculturazione; e quindi dalle
teologia «classica» 2 guella del terzo mondo, aila teologia in’ contesto, ecc. Coa cid
non intendo pronunciate giudizio di valore sulle singole sfaccettarure, ma solo attirare
Pattenzione su un intetrogativo metodologica: mtso questo & veramente « far teclogia»?
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mento di quanto qui si & accennato, & augurabile una ripresa
vera dello studio della «teclogia» e della «lirurgias. Si riparta
pute dai dinamismi della parola di Dio e dalla perenne tradizio-
ne ecclesiale, memoria del progresso nell’ approfondimento del-
le verita, e allora si riscoprira a nuovo titolo la dimensione cul-
tuale della vita del fedele e si potra giungere a cogliere che I'u-
mus non solo della prima scoperta della liturgia, ma di ogni ul-
teriore riscoperta, coincide con I'bumus della vitalith della Ee-
clesia Dei che & un sacerdotinm sanctum (1Pt 2,5).

2. 1 germogli della triplice riscoperta sono da ricercarsi nella
progressiva presa di coscienza ecclesiale che la storia della sal-
. vezza in atto nella Chiesa passa dal filtro della liturgia. Tutta-
via ’oscillazione di tipo ecclesiologico che si muove tra I’accen-
tuazione del sacramentum mundi e del mysterium salutis, porta
con sé un offuscamento o se pil piace un’accentuazione sui ger-
mogli che shocciano «o in fiori o in spine» per quanto concerne
il nostro tema. Infatti se il sacramentum-mysterium & considera-
to solo in actione, sia pure la actio per eccellenza qual & la cele-
bratio, allora I'angolo di visuale si sposta sull’equivoco o sull’e-
quivocabile. Se invece il sacramentum-mysterium lo si modula
— come si dovrebbe fare — in vita cultuali christifidelium, allo-
ra si riscoprirebbero #re implicanze teologiche e teologico-
liturgiche che aiutano i germogli ad arrivare a una fioritura frut-
- tifica.

Si tratta di rileggere o di ripercorrere i dati in chiave di ec-
clesiologia non statica, ma dinamica.

Cid congiuntamente anche con una vera cristologia che inglobi
non solo la soteriologia, ma specialmente la «leitourgologia» e
ciot il costitutivo del Verbo fatto carne che & Redentore, Libe-
ratore, Salvatore, ecc., proprio in quanto & Unico, Sommo ed
Eterno Sacerdote: il «leitourgos» eterno che vive alla destra del
Padre a intercedere per noi (cfr. Eb 7,25).

Si aggiunga che il trattato di presmatologia con le sue ango-
lature di epicletologia, paracletologia e anacletologia darebbe

- modo di approfondire le motivazioni dello sviluppo delle impli-
canze legate alla liturgia in quanto spiritualizd del cristiano.

Ora a queste costatazioni si potrebbero aggiungere quelle di
tipo ecumenico o pil in generale quelle legate al dialogo con
le cosiddette religioni. Emergerebbero argomenti per il recupe-
ro dello specificurm della spiritualita liturgica che non pud esse-
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re ridotta alla spiritualith battesimale (come per i fratelli e so-
relle della Riforma, non in piena comunione con i cattolici).

Inoltre, in un dialogo interreligioso, la spiritualita cristiana
emergerebbe specifica rispetto ad altre spiritualitd religiose pro-
ptio perché liturgica. Questa & simultaneamente spiritualita che
parte dall’Ipse prior (ctr. 1Gv 4,10.19) e, accolta dal fedele in
Christo virtute Spiritus Sancti, investe del vero culto al Dio vero
Unico in Tre Persone (non esistono altri dei) tutta I'esistenza
del fedele.

Lasciando tutto questo e altro ancora, in sede diversa dalla
presente preferisco passare ad alcune riflessioni.

2) Riflessioni incoative

Tn vista di una lettura interpretativa dei dati, e anche per una
eventuale sintesi valutativa dei medesimi, si dovrebbero ripet-
correre qui i cinque movimenti di cui si & detto sopra, ciog i
movimento biblico, patristico, catechetico, ecumenico e lo stesso
movimento lifurgico, pet cogliere quanto delle istanze positive
a loro proprie sia stato filtrato, assimilato, perennizzato nelle
tre riscoperte della liturgia ricordate sopra.

Tnoltre a questi cinque si dovrebbero aggiungere le positivita
provenienti dal movimento teologico, monastico e pil ancora da
quello missionario, dell’agire cattolico e del laicato cattolico per
cogliere quali loro valenze siano di fatto rese perpetue dalla spi-
ritualied liturgica. Tutto perd servirebbe a evidenziare che le
#re riscoperte della liturgia in ragione del suo valore spirituale,
per non dire direttamente la riscoperta della spiritualita liturgi-
ca, sono riscoperte parziali.

Effettivamente non si deve dimenticare che la liturgia & vita
(non solo mistero e azione) e che la spiritualita liturgica & spiri-
tualith viva, vitale, vitalizzante, per cui si deve convenire che /&
riscoperta della liturgia ¢ in continuo divenire per la stessa natura
delle realtk che vi sono chiamate in causa.

Tanto piti che se si investe la tematica fin qui affrontata an-
che dei seguenti orientamenti, allora si comprende quanta sia
ancora la via da percorrere.

a. Liorientamento teologico-liturgico potenzia la presenza del
mistero nella vita del fedele di cui egli & reso partecipe per mezzo
della celebrazione filtrata dalle modalita liturgiche del memo-
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riale { = anammesis), della partecipazione (= methexis), della pre-
senza dello Spirito invocato ( = epiclesis) e della sua azione (=
paraclesis) finalizzato al ritorno al Padre (= anaclesis). Con I’ap-

‘porto di questo orientamento le categorie di «spiritualita-
esistenza-esperienza» cristiane si ritrovano nella spiritualiza della
«liturgia» della vita di culto in Spirito e Verita.

b. L'orientamento trinitario della realtd «liturgia» impulsa nella
spiritualita liturgica Varcinoto apoftegma a Patre, in Filio, vir-
tute Spiritus Sancti, ad Patrem con quanto vi & rapportato di vi-
tale. Se la persona umana & creata per amore, dotata di Sberta,
‘per rendere gloria a Dio, e cioé & creata a immagine e a somi-
glianza di Dio « Amore-Liberta-Gloria», allora I'in Filio del ci-
tato apoftegma tonifica la vita della persona umana di una vo-
cazione implicita per chi non & cristiano, e della vocazione espli-
cita per i fedeli, a vivere la spiritualits della vitalitd dell’essere
«in Filio» protesi al Padre, L’esse in Filio & liturgia esistenziale
compartecipata anche all’infante, come a chi & minorato psichico,
in stato comatoso, ecc. Questo orientamento trinitario aiuta a
capire e a potenziare la spiritualitd della vitalitd della liturgia.

¢. Lorientamento ecclesiale farebbe giungere a maturita, nel-
le sue implicanze ultime, il fatto che la spiritualitk della Chie-
sa, in quanto tale, & la spiritualita liturgica. Effertivamente il
fedele i# Ecclesia, una cum Ecclesia, per Ecclesiam, pro Ecclesia
agisce perché gli & compartecipata la spiritualiti del popolo rega-
le, profetico, sacerdotale, cio® la spiritualita liturgica che & la spi-
ritualith di cui la Chiesa & depositaria per eccellenza.

d. L'orientamento antropologico aiuta a comprendere come
Pantbropos, una volta che & fidelis, & in posizione di crescita con-
tinua in Christo (= modo di essere) e in Christum (= modo di
divenire) fino a raggiungere I'etd matura cristica, secondo Ef
4,13.

Questo orientamento apre gli orizzonti fino a far compren-
dere che la spiritualita liturgica é Panima della spiritualita del guo-
tidiano (alias esistenza cristiana) santificato (cfr. dimensione «di-
scendente» della livurgia) in un compromesso esistenziale (cfr. di-
mensione «impegnativa» od «obbligativa» della liturgia) per i/
culto (cfr. dimensione «ascendente» della liturgia).

e. L’otientamento auxologico (auxesis = crescita), che & con-
nesso intimamente al precedente, & quello che aiuterebbe a su-
perare continuamente le visioni parziali in nome di quelle pilt
unificatrici e che fanno cascare ogni barriera divisoria di natu-
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ra etnica, culturale e sociale, in nome dell’ agape cristiana. Inol-
tre Porientamento auxologico, quandoe trova limiti di diversa
entit in una posizione teorica o pratica, si orienta decisamente
a un loro superamento in nome di quella visuale unificante che
& inerente, per sua natura, nella spiritualitd liturgica.

D’altra parte & proprio questo orientamento che, unitamen-
te agli altri, dard modo di poter approfondire un’ulteriore pro-
blematica che si sta acutizzando sull’orizzonte dello scibile teo-
logico e connessa anche con la riscoperia in divenire continuo della
«liturgias. Si tratta del problema della spiritualita (liturgica) come
teologia o no.

Si potrebbe ora ricordare un semplice ragionamento non per
risolvere il problema, ma eventualmente per accentuatlo, e cioe:
«Come la spiritualit in genere & connessa con I'esistenza, cosi
la spiritualita cristiana dice relazione con l'esistenza cristiana.
Questa trova nella teologia spirituale una riflessione scientifi-
ca. La quale teologia spirituale non compromette 'unith for-
male della teologia. Ora sia la spiritualit) cristiana sia la teolo-
gia spirituale sono attivitd della Chiesa al cui apice (= culmen)
si trova la liturgia. Dunque la teologia spirituale trova al verti-
ce la liturgia e al caso la teclogia spirituale iturgicas.

Ma di tutto questo in altra sede.
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DIMENSIONE ECCLESIALE
DELLA SPIRITUALITA CRISTIANA

Agostino Favale sdb

In linea di principio sembra abbastanza scontata I’afferma-
zione che la spiritualita cristiana, per il suo legame inscindibile
con la vita cristiana, debba avere una dimensione ecclesiale. In
effetti, il grembo, I’alveo, il vivaio da cui nasce, cresce e si con-
solida la vita cristiana — e la spiritualitd che ne scaturisce —
¢ la Chiesa, fondata da Gestt Cristo e animata dal suo Spirito.
Da un punto di vista vivenziale, perd, risulta che non tutte le
membra del Corpo mistico secondo le loro specifiche vocazioni
e i loro ruoli, come singole e come associate, abbiano sempre
chiara la coscienza di tale dimensione e delle conseguenze che
ne detivano. E per questo che, nel contesto di questo simposio,
mi & parso ragionevole proporre alcune riflessioni sui cinque punti
che seguono.

1. Sviluppo ecclesiologico e accentuazione
dell’elemento interiore dinamico della Chiesa

La ricerca di un pitt giusto riequilibrio tra I'aspetto giuridico-
istituzionale della Chiesa e il suo aspetto misterico-sacramentale
ha richiesto tempi lunghi di riflessione!.

1 Sugli orientamenti ecclesiologici recenti si vedano: E. Stirnimann, L Chiesa nella
problematica presente, in Problemi ¢ orientamenti di teqlogia dommatica, Milano 1937,
pp. 143-170; J. Frisque, L'ecciesiologia nel XX secolo, in Bilancio della teologia del XX
secolo, TI1, Roma 1972, pp. 211-262; S. Dianich, Beclesiologia, in Dizionario teologice
mterdzmp!mam, I, Torino 1977, pp. 17-31.

Sul concetto di spiritualith e sull’evoluzione delle esperienze spirituali si legga A,
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La felice intuizione di J. A. M&hler?, fondata sulla prospetti-
va che la struttura sociale della Chiesa non poteva essere vista co-
me una tealtd autonoma dal suo mistero interiore di fede, dalla pre-
senza dello Spirito Santo e dall’animazione della grazia, ¢ quella
di M. J. Scheeben?, precursore di una ecclesiologia sacramentale,
inquadrata nello schema dei misteri fondamentali della Trinita ¢
dell’Incarnazione, non erano riuscite a farsi strada per la forte per-
sistenza di esigenze apologetiche e giuridiche nel secolo scorso.

Si dovette attendere, anche a causa della crisi modernista,
la fine della prima guerra mondiale, perché, grazie all’affermarsi
soprattutto del movimento biblico e liturgico e della ripresa degli
studi patristici, si ritornasse a riflettere sulla Chiesa, conside-
rata pure nella sua realt) di misteto con una particolare atten-
zione rivolta alla categoria biblica del Corpo mistico®.

La dottrina della Chiesa come Corpo mistico venne illustra-
ta, chiarita nei suoi aspetti problematici e sanzionata nell’enci-
clica Mystici Corporis (29 giugno 1943) di Pio XIP, L’appro-
fondimento della Chiesa nel suo aspetto pil1 intimo, cristologi-
co e pneumatologico, e U'insistenza sulla presenza quasi speri-
mentale del Cristo in mezzo ai suoi avevano provocato, specie
in Germania, una certa tendenza a separare la Chiesa dell’amo-
re dalla Chiesa del dititto e a promuovere una mistica a spese
dell’esigenza morale, non sufficientemente rispettosa della di-
stanza insormontabile tra Dio e P'uomo nella concezione dell’u-
niope ontologica dei cristiani col Cristo e nel Cristo tra loro,
Con la sua enciclica Pio XII presentd la dottrina del Corpo mi-
stico in modo da inglobarvi sia Paspetto comunitario e sociale-

Favele, Lo sviluppo della spirituality cristiona nella storia della comunita ecclesiale, in Verso
und spivitnalitd laicale e giovanile, a cura di G. Coffele e R. Tonelli, Roma 1989, pp.
79-112; 1d., Spiritualith e scuole di spiritualitd, in Salesianaum 52 (1990) 819-856.

2 Symbolik, Magonza 1832, ed. critica di J. B. Geiselmann, Colonia 1951,

3 Mysterien des Christentums, Friburgo 1B, 1865; trad. it. I misteri del cristianesi-
mo, Brescia 1953,

4 Cfr. R. Guardini, Vo Sinn der Kirche, Magonza 1923; wad. it. La realtd della
Chiesa. I sense della Chiesa, Brescia 1967; K. Adam, Das Wesen des Katholizismus, Dits-
seldorf 1924; trad. it. L'essenza del cattolicesimo, Brescia 1962; C. Feckes, Das Myste-
rittmt der bl Kirche. Dogmatische Untersuchungen zuns Wesen der Kirche, Paderborn 1934,
A. Vonier, Das Mysterium der Kirche, Salzburg 1934; E. Mersch, Le Corps mystigue
du Christ. Etude de théologie bistorigue, Parigi-Bruges 1933; 1d., Morale ef Corps mysti-
gue, Parigi-Bruges 1937; E. Mura, Le Corps mystigue du Christ. Sa nature et s vie divi-
ne d'aprés saint Paul et la théologie, Parigi 1934,

3 Cfr. AAS 35 {1943) 193-248.

& Ctr. ]. Frisque, L'ecclesiologia nel XX secolo, in Bilancio della teologia nel XX se-
colo, TI1, Roma 1972, p. 223.
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della Chiesa sia I’aspetto misterico, riaffermando la centralita
e l'influsso della grazia di Cristo Capo e del suo Spirito sulle
membra della Chiesa, sicché a tutte era aperta la via della san-
tith. In questo modo Ia dottrina ecclesiologica della Mystici Cor-
potis conteneva in germe elementi che vennero sviluppati dopo
la seconda guerra mondiale.

Molti, infatti, furono gli studiosi che offrirono validi contti-
buti alla ricomprensione della Chiesa nella sua realta sacramen-
tale e comunionale e come popolo di Dio”. Questa prospettiva
ecclesiologica sacramentale e comunionale vede la Chiesa nella
sua essenziale bipolarita tra I’evento interiore di Dio che si co-
munica agli uomini, in Cristo, per mezzo del suo Spirito e |ele-
mento societario con le sue componenti strutturali, ritenute in-
dispensabili per dare rilevanza storica all’evento interiore, Ma e
appunto la presenza vivificante dello Spirito di Cristo a far si che
tutte le membra della Chiesa godano di una comune dignita cri-
stiana e, allo stesso tempo, partecipino secondo la vocazione pro-
pria a ciascun fedele in modo diverso alla multiforme grazia di
Dio. La maturazione, della convinzione, secondo la quale non ci
pud essete un’ecclesiologia senza cristologia e pneumatologia, ha
permesso nell’ambito stesso dell’ecclesiologia I'avvio di una ri-
flessione sull’esperienza filiale e sull’ esperienza spirituale dei bat-
tezzati, cioé sulla spiritualit e le sue varie espressioni.

Non sorprende, percid, che in questo contesto di sviluppo eccle-
siologico siano stati approfonditi 1 rapporti fra papa e vescovi, fra
vescovi e preti, fra clero diocesano e clero religioso, fra clero e laica-
to e, quindj, sia i consacrati sia il clero diocesano sia il laicato abbia-
no reclamato propri spazi di responsabilita e di spiritualith nel ri-
spetto della complementaritd dei doni ricevuti dallo Spirito.

Intorno agli anni *50 si fecero sentire con pil frequenza ne-
gli ordini e nelle congregazioni religiose le istanze di rinnovamen-

7 Cfr,, ad es., Ch. Journet, L'Eglise du Verbe incamé, IL. Sa stracture interne et son
unité catboligue, Parigt 195§; Id., Théologie de I'Egiise, Parigi 1957; H. de Lubac, Mé-
ditations sur I'Eglise, Parigi 1953; trad. it. Meditazioni sulla Chiesa, Alba 19654 O. Sem-
melroth, Die Kirche als Ursakrament, Francoforte s.M. 1953; K. Rahner, Dos dynansi-
sche in der Kirche, Friburge 1B, 1938; Id., Kirche und Sakramente, Fribargo i. B. 1960;
E. Schillebeeckx, Christus sacrament van de Godsontmoeting, Bilthoven 1960; trad. it.,
Cristo sacramtento dell'incontro con Dio, Roma 1962; O. Casel, Mysteriums der Ekklesia,
Magonza 1961; H. U. von Balthasar, Sponss Verbi, Einsiedeln 1961; trad. it., Brescia
1570; J. Hamer, L’Eglise est une Consmurtion, Parigi 1962; trad. it. ks Chiesa & una co-
naunione, Brescia 1967; F. B. Nortis, God's own People. An introductory Study of the
Church, Baltimora 1962.
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~ to. Non pochi membri cominciarono a intetrogarsi sulle modali-
ta da seguire per realizzare meglio, in un mondo soggetto a cam-
biamenti, la loro specifica presenza apostolica e spirituale nel ser-
vizio della Chiesa e del mondo. Una novita & stata rappresentata
dall’ approvazione degli istituti secolari, fatta da Pio XII il 2 feb-
braio 1947 con la costituzione apostolica Provida Mater Ecclesiae.
1 membri di questi istituti s’impegnano, singolarmente o in pic-
coli gruppi, a realizzare nel mondo attraverso I'esercizio del loro
quotidiano lavoro la professione dei consigli evangelici di pover-
t3, castita e obbedienza con un proptio stile di vita spirituale.
1l risveglio ecclesiologico & pure servito ad avviare il dibattito
sulla spiritualith propria del clero diocesano. Significativi contri-
buti furono elaborati al riguardo®. La polemica tra i favorevoli ¢
i contrari all’esistenza di una spiritualith sacerdotale propria del
clero diocesano ha portato a chiarire che tale spiritualita si radica
nel «carattere» indelebile conferito dal sacramento dell'ordine, si
esprime nella comunione tra le varie membra del Corpo mistico a
cominciare dal vescovo e dal presbiterio di una chiesa particolare,
cresce nell'esercizio della propria funzione ministeriale, ha come
forza propulsiva e unificante la carith pastorale, trova il suo alimento
principalmente nell'eucaristia e nella preghiera, e comporta attua-
zione delle esigenze evangeliche dell’ascesi ctistiana e presbiteriale.
Ma & in modo particolare il laicato, quello aggregato in gruppi
e movimenti?, che sotto 'influsso di una piti integrale compren-
sione della Chiesa comincid a prendere pitt viva coscienza della
responsabilita che gli compete non soltanto nella comunita eccle-
siale, ma anche e soprattutto nel mondo per animatlo cristiana-
mente; percid intul I'urgenza di una riflessione teclogica e spiri-
tuale piti rispondente alla propria condizione di vita. Tale rifles-
sione venne elaborata, fra altri, da Y. Congar'® e G. Philips'.

8 Cfr. D. Mercier (Card.), La vie intérieure, Appel aux dmes sacerdotales, Bruxelles
1918; trad. it. La vita interiore. Invito alle anime sacerdotali, Milano 1933; E. Masure,
De Péminente dignité du sacerdoce diocésain, Pavigi 1938; G. Thils, Nature et spiritualité
du clergé diocésain, Brages 1949; trad. it. Natura e spiritualits del clero diocesano, Alba
1949; A..M. Charue (Mons.), Le clergé diacésain tel qu'un évéque le voit et le soubaite,
Towtnai 1960: trad. it. If clero divcesano come un Vescovo lo vede e lo desiders, Roma 1962,
Una presentazione sintetica del pensiero di questi autori si trova in M. Caprioli, Sacerdo-
zio ¢ santitd, Temi di spiritualitd sacerdotale, Roma 1983, pp. 13-28.

9 Cfr. A. Favale, Movimenti ecclesiali contemporanei. Dimensioni stoviche, teologico-
spirituali ed apostoliche, Roma 1991,

10 Jalons pour une théologie du latcar, Parigi 1953; trad. it. Per tna teologia del laica-
0, Brescia 1966,

11 Le lgic dans PEglise, Paris-Tournai 1954,
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Tutto cid che dagli anni *20 ha prodotto di valide il rinnova-
mento ecclesiologico, stimolato anche dalle condizioni di vita
¢ di attivita delle varie categorie del popolo di Dio, ha trovato
accoglienza nella costituzione dogmatica Lumen gentium e in altri
documenti del Concilio Vaticano II. Lo stesso evento concilia-
re ha generato, a sua volta, un ricco fermento di idee e di ap-
profondimenti anche nel campo della spiritualith cristiana e delle
sue varie espressioni.

2. Svolta ecclesiologica del Concilio Vaticano II
ed esigenza di una pitt ampia articolazione
delle forme di vita spirituale nella Chiesa

L’ecclesiologia del Vaticano II si radica e si sviluppa attorno
a una prospettiva di mistero, comunione e missione, dove I'at-
tenzione all’unitd delle membra della Chiesa precede la distin-
zione, ma non la elimina, Da questa prospettiva globale proma-
nano alcune idee guida, che & opportuno richiamare alla memoria,

Anzitutto, la costituzione Lumen gentium ha ribadito che tutti
i battezzati godono di una radicale unita e di una pari dignita
cristiana, perché hanno: per capo lo stesso Cristo (LG 9b); la
stessa dignita e liberta dei figli di Dio, visto che in essi dimora
lo Spirito Santo come in un tempio {cfr. LG 9b); la stessa leg-
ge, ossia il comandamento nuovo di amare come lo stesso Cri-
sto li ha amati (cfr. LG 9b); la stessa vocazione, ossia la chia-
mata universale alla santita (cfr. LG 11.39); lo stesso destino,
cioé il Regno di Dio gia presente su questa terra, ma che avra
il suo pieno compimento alla fine dei tempi, quando comparira
Cristo, vita nostra (cfr. LG 9b).

In secondo luogo, la medesima costituzione Lumen gentium,
unitamente alla costituzione pastorale Gaudium et spes, ribadi-
sce con forza che tutti i battezzati sono comunitariamente re-
sponsabili della vita e della missione della Chiesa, e lo sono se-
condo le tre grandi dimensioni che strutturano la comuniti ec-
clesiale e le conferiscono una sua originale collocazione nella so-
cietd degli uomini: la confessione della fede, la celebrazione dei
sacramenti, la missione.

In terzo luogo, la Lumen gentium ha rimesso in luce Pesisten-
za dei carismi, la loro pluralita, il-loro discernimento, la loro
autenticitl e il conseguente riconoscimento delle diverse «og-
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gettive situazioni» soprannaturali che essi creano nella Chiesa,
dei vari ministeri cui danno origine e delle esperienze spirituali
che suscitano (cfr. LG 4; 12b).

Alla luce di questi orientamenti ecclesiologici, che delineano
sia I"unita sia le diversith carismatiche esistenti nella Chiesa, era
inevitabile che la precedente rigida concezione tripartita degli
«stati di vita» con una loro corrispettiva spititualitd, fondata
sulle differenze tra chierici e laici, religiosi e laici, apparisse in-
sufficiente almeno per due ragioni. Prima di tutto, petché la-
sciava in ombra "unith e la pari dignita che unisce in Cristo tutti
i battezzati; in secondo lnogo perché non esprimeva la varieta
dei carismi, elargiti dallo Spirito Santo ai membri della Chiesa,
e le diverse modalitd-di esistenza cristiana e di vita spirituale
da essi germinate in rapporto con I'esercizio della carita.

La prospettiva di Chiesa-comunione e di Chiesa-missione, ela-
borata dalla costituzione dogmatica Lurmen gentinm, se per un
verso ha ribadito che ogni membro del Corpo mistico, secondo
la propria vocazione, deve essere segno e stramento sia dell’u-
nione con Dio per la sua incorporazione a Cristo sia della sal-
vezza del mondo, per un altro verso ha pure affermato la pre-
senza nella Chiesa di una grande varieta di doni gerarchici e
carismatici, elargiti dallo Spirito. E questo ha messo in crisi la
riduttiva concezione tripartita degli «stati di vita» a comparti-
mento stagno e ha aperto la strada a una pid larga articolazione
di compiti, di funzioni e di esperienze spirituali nella Chiesa.

Da un punto di vista teologico e anche canonico pare ormai
acquisito il fatto che non sia possibile ridurre a sole tre catego-
tie tutte le membra della Chiesa: chierici, laici, religiosi o
consacrati2. Ogni battezzato & anzitutto christifidelis, ossia un
fedele cristiano, in forza dei sacramenti dell’iniziazione cristia-
na. In virtd, poi, della specifica vocazione che ha ricevuto e va
scoprendo, ogni fedele viene considerato o cristiano laico o eri-
stiano ministro ordinato o cristiano religioso oppure consacra-
to. Ma all’interno di ognuna di queste categorie esistono diver-
sitd di «situazioni» soprannaturali costitutive.

Vi sono cristiani laici che vivono il carisma del celibato nel
mondo con o senza legami diretti con un’istituzione approvata

.

12 Cfr. B. Ferndindez Garcfa, Nwova esticolazione ecclesiale delle forme di vita, in
Vita Consacrata 25 (1989) 277-232; ]. Beyer, I laici nella Chiesa, in Vita Consacrata 25
{1989) 254-262,
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dalla Chiesa. Vi sono i coniugi cristiani, chiamati a formare
«un’intima comunit di vita e di amore» (GS 48). In tempi a
noi vicini & sorta la «Fraternita di Nostra Signora della Risue-
rezione», formata da vedove consacrate. Esiste pure per i ve-
dovi, che preferiscono vivere nell’ambiente familiare, la «Fra-
ternitd dei Fratelli della Risurreziones. Vi sono anche vedovi
riuniti in congregazione come Oblati di san Benedetto, ecc.

Quanto ai ministri ordinati, una vita presbiterale pud essere
vissuta, ad esempio, nel clero diocesano o in un vita monastica
o in un istituto di vita apostolica variamente articolato o in un
istituto secolare. Non & impossibile il caso di una persona che
sia inserita in un duplice «stato di vita», come nel caso di un
presbitero di un istituto secolare, che & insieme prete diocesa-
no e prete consacrato mediante la professione dei consigli evan-
gelici.

Per ultimo, & doveroso ricordare che oggi nella Chiesa vi &
una ricca fioritura di gruppi e comunit? di apostolato e di spiri-
tualita indicati col nome di movimenti ecclesiali. Alcuni dei lo-
to aderenti hanno adottato la struttura della vita religiosa o de-
gli istituti secolari. Altri invece ritengono di non poter rientra-
re in questi schemi. Non si pud dubitare che la Chiesa sia pron-
ta ad accogliere nuove forme di impegno cristiano, di vita con-
sacrata e di esperienze spirituali.

Ho patlato di esperienze spirituali. In verita, la presentazio-
e del fatto cristiano come esperienza si riallaccia al dato bibli-
co. L’antropologia biblica specie quella paolina, rivela che il cri-
stiano & 'uomo spirituale nel significato piti vero del termine,
perché & rigenerato, vivificato, trasformato e guidato dallo Spirito
Santo. Per questo il cristiano & sollecitato a deporre «[’uomo
vecchio con la condotta di prima, I'vomo che si corrompe die-
tro le passioni ingannatrici», e a rivestire «I'uomo creato secondo
Dio nella giustizia e santit) vera» (Ef 4,22-24). Il lessico spiri-
tuale neotestamentario, mentre descrive 'identita del cristiano
nella sua condizione di «nuova creatura» (2Cor 5,17), sottoli-
nea pure il processo di crescita di questa stessa condizione in-
sieme all’aspetto di esperienza o di vissuto, che accompagna la
concreta esistenza cristiana.

Si tratta di un’esperienza o di un vissuto, che & di sua natura
spitituale, in quanto & connesso con il dono dello Spirito Santo
e con la sua azione vivificante; ed & anche cristiana, perché lo
Spirito ricrea I'uomo a «immagine di Cristo», rendendolo in lui
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«nuova creaturas. Si tratta, inoltre, di un’esperienza che non
& il frutto di un emozionalismo irriflesso e sentimentale, per-
ché, essendo un’esperienza fatta alla luce della fede e nella fe-
de, include anche il sapere e il pensare dell’'uomo: &, ciog, il ri-
sultato dell’unita originaria di conoscenza e amore, di intellet-
to e volontd, di teoria e prassi, di memoria e affettivitd. In al-
tre parole, & il «sentire» e il «gustare» le cose di Dio o, anche,
il recta sapere et de eius semper consolatione gandere dell’orazio-
ne che & rivolta allo Spirito Santo. Cid permette al credente di
cogliete se stesso in una relazione interpersonale viva con Dio
e di irradiare, nei limiti consentiti a una creatura ragionevole,
quel dinamismo d’amore che & stato riversato nel suo cuore per
mezzo dello Spirito Santo che gli & stato dato (Rm 5,5). E la
dove fiorisce la «vita secondo lo Spirito», che & la connotazio-
ne propria del cristiano, proliferano le esperienze di vita spiri-
tuale alle quali si richiamano le varie forme di spiritualita.
Queste precisazioni consentono di rilevare che per spiritua-
lita cristiana di matrice cattolica s’intende il modo particolare
con cui oghi battezzato intuisce, attua e vive il suo rapporto
con Dio per mezzo di Gesti Cristo nella comunicazione dello
Spirito Santo. E questo nella reale «situaziope» in cui eghi &
posto all’interno della comunita ecclesiale e della famiglia uma-
na dove, secondo la sua specifica vocazione, lavora per la edifi-
cazione del regno di Dio, mettendo anche a disposizione degli
altri 1 suoi doni di natura e di grazia e cooperando con loro nel-
la costruzione di una convivenza umana e cristiana solidale.
In altri termini, Pespressione «spiritualita cristianay indica
¢ la genuina esperienza o I'autentico vissuto dell'uomo, anima-
to dallo Spirito Santo, sia in un senso generale sia nelle diverse
modalith con le quali tale esperienza di fatto si manifesta; e I'a-
nalisi e la descrizione del vissuto esperienziale cristiano nelle
sue varie forme. Nel suo nucleo centrale la spiritualith cristiana
non & altro che effetto dello sviluppo della vita di grazia, sca-
turiente dalla presenza inabitante dello Spirito Santo, al quale
ogni battezzato deve impegnarsi ad offrire la sua premurosa col-
laborazione nelle circostanze concrete in cui vive e opera. Da
questo punto di vista, la santith coinvolge la spiritualith cristia-
na nella sua accezione piti alta, perché ne costituisce il vertice
o il traguardo ultimo. Precisato il significato di «spiritualita cri-
stiana», occotre ora illustrarne la dimensione ecclesiale, il suo
aspetto di esperienza personale e il compito di discernimento
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che spetta alla Chiesa a riguardo della spiritualit} eristiana e delle
- sue varie espressioni.

3. Dimensione ecclesiale della spiritualitd cristiana

L’origine della Chiesa va ricondotta a una libera e gratuita
iniziativa d’amore di Dio Padre, che ha inviato il Figlio suo a
riconciliare gli uomini con Dio e tra loro. San Giovanni ha scritto:
«Dio ha tanto amato il mondo da dare il suo Figlio unigenito,
perché chiunque crede in lui, non muoia, ma abbia la vita eter-
na (Gv 3,16-17), -

Gest, rivelatore dell’amore del Padre, con gesti di misericordia
e di speranza ha annunziato il regno di Dio e, come buon sama-
ritano, si & chinato sull’'umanita ferita dal peccato e ne ha avu-
to compassione. Con il sacrificio della sua vita, suggellato dal-
I'evento prodigioso della sua risurrezione, e la fondazione della
Chiesa, Gesti ha assicurato agli vomini la remissione dei pecca-
ti € una vita nuova: «Io sono venuto perché abbiano la vita e
I'abbiano in abbondanzas (Gv 10,10).

Per questo il Signore risorto ha effuso il suo Spirito sulla Chie-
sa, rendendola in tal modo partecipe della sua stessa missione:
«Come il Padre ha mandato me, anch’io mando voi. (...) Rice-
vete lo Spirito Santo» (Gv 20,22). Cosl la Chiesa, che &, ad un
tempo, raccolta dal monde e inviata al mondo, a partire dalla
Pentecoste inizia il suo cammino nella storia, sotto la forza del-
lo Spirito Santo, che & il vero protagonista della sua missione.

Tale missione si realizza nella Chiesa, realt} visibile e insie-
me spirituale. «Questa Chiesa, in questo mondo costituita e or-
ganizzata come societd, sussiste nella Chiesa cattolica, gover-
nata dal successore di Pietro e dai vescovi in comunione con
lui, ancorché al di fuori del suo organismo si trovino parecchi
elementi di santificazione e di verita, che appartenendo propria-
mente per dono di Dio alla Chiesa di Cristo, spingono verso
'unita cattolica» (.G 8b). Luogo privilegiato di chiamata e di
sostegno alla missione & la chiesa particolare, la quale ha respi-
ro e apertura universale in quanto & realizzazione della Chiesa
cattolica tra la gente in cui vive. Le chiese particolari, infatti,
sono formate a immagine della Chiesa universale. La Chiesa una
e cattolica deriva la sua esistenza come tale dalle singole chiese
particolari («ex quibus»), perché esiste in ciascuna di esse («in
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quibus») (LG 23a). Cid significa che ognuna di esse ha un’esi-
stenza ptopria, sebbene non priva di rapporto comunionale con
le altre. Non & quindi il risultato di una divisione della Chiesa
universale. Al contrario: questa & il risultato della comunione
convergente delle chiese particolari, non nel senso di un’eddi-
zione quantitativa, ma per un incontro qualitativo, di cui & prin-
cipio e fondamento visibile di unitd il successore di Pietro.

Non si pud dunque patlare di Chiesa, come sacramento uni-
versale di salvezza, senza tisalire a Cristo, realizzatore dell’a-
more salvifico universale del Padre. Essa & «memotia viva» di
Cristo, cui egli ha affidato Iattualizzazione della sua missione
salvifica nel tempo con Ieffusione del suo Spirito; & lo «stru-
mento» attraverso il quale gli uomini ricevono i frutti della re-
denzione; & il «luogo», dove vengono radunati, nel segno della
riconciliazione, i figli di Dio che sono dispersi (cfr. Gv 11,52),
per fare di loro un solo popolo.

Inveto, come afferma la costituzione Lumen Gentium: «Dio
volle santificare e salvare gli uomini non individualmente e senza
alcun legame tra loro, ma volle costituire di loro un popolo, che
lo riconoscesse nella verita ¢ fedelmente lo servisse» (LG 9).
E ancora pitt esplicitamente il decreto Ad Gentes ribadisce: «Piac-
que a Dio di chiamare gli womini non tanto ad uno ad uno, ma
di tiunirli in un popolo, nel quale i suoi figli dispersi si racco-
gliessero in organica unitd (cfr. Gv 11,52) (AG 2).

Dio non tratta gli womini come individui isolati, estranei gli
uni aghi altri. Li chiama in Cristo a edificare un popolo, a for-
mare una famiglia, a fare comunitd, a vivere in comunione. La
vita secondo lo Spirito ha dunque una proiezione sociale, co-
munitaria ed ecclesiale, che va coltivata.

La parola di Dio proclamata dalla Chiesa & all'origine della
chiamata degli uomini alla fede. Giustamente san Paolo si do-
- mandava: come potranno invocare Dio «senza aver prima cre-
duto in lui? E come potranno sentirne parlare senza uno che
lo annunzi? E come lo annunzieranno, senza prima essere in-
viati?... La fede dipende dunque dalla predicazione» (Rm
10,14-15.17).

" Solo la fede, suscitata dall’annunzio della parola di Dio, puo
aprire la stada alla recezione dei sacramenti. L'evangelizzazio-
ne non & fine a se stessa, ma tende al sacramento sia nel senso
che lo precede, sia anche perché entra nella sua celebrazione,
e nel sacramepto raggiunge tutta la sua pienezza. Pertanto, il
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servizio della Parola non & alternativo al servizio della santifi-
cazione mediante i sacramenti, ma I'uno & relativo all’altro. I
ministero della Parola & fatto per rendere gradita a Dio I'offer-
ta delle genti con la realizzazione di quella santificazione che
i sacramenti operano. D’altra parte, ’azione sacramentale & le-
gata all’ascolto e all’interiorizzazione della parola di Dio, per-
ché soltanto questa Parola introduce nella conoscenza dell’uni-
co vero Dio e di colui che ha mandato. «Chi credera»: & il mo-
mento dell’annunzio; «e sara battezzato»: & il momento della
recezione del sacramento; «sara salvos: & il momento dell’at-
tuazione dei frutti della salvezza.

Va anche precisato che Cristo ha affidato I'annunzio del van-
gelo e la celebrazione dei sacramenti alla Chiesa, in quanto ot-
ganismo visibile e struttura sotto la guida di pastori, che lo im-
personano, e non alla sola buona volonta delle singole sue mem-
bra secondo i doni ricevuti dallo Spirito. Percid Iannunzio va
fatto in sintonia con la fides Ecclesiae, ossia secondo |'interpre-
tazione che la stessa Chiesa attraverso il suo magistero qualifi-
cato di della parola di Dio, e I'efficacia dei sacramenti & legata
a una celebrazione che rispetti I'intenzione che la Chiesa ha posto
come condizione indispensabile per la loro valida ammini-
strazione.

E risaputo che uno dei criteri perseguiti con tenacia dalla re-
cente riforma liturgica riguarda anzitutto la sottolineatura del-
I'intima connessione che intercorre tra i sacramenti dell’inizia-
zione cristiana — battesimo, confermazione ed eucaristia — e
della loro realta di veicoli di grazia e di santificazione, in quan-
to sono azioni di Cristo e della Chiesa. La ragione va ricercata
nel fatto che questi tre sacramenti inseriscono i credenti nella
totalitd del mistero pasquale di morte e di risurrezione ed evi-
denziano il loro rapporto con la necessita della fede e il suo svi-
luppo, con la nascita e la crescita della vita secondo lo Spirito,
con l'edificazione della Chiesa tramite la loro celebrazione co-
munitaria, con il culto reso a Dio, con Pimpegno morale e so-
ciale e con la testimonianza cristiana.

11 battesimo & il sacramento per mezzo del quale i credenti
ottengono la remissione di tutti i peccati, sono rigenerati a nuova
vita come figli di Dio, conformati a Cristo in modo permanen-
te e definitivo e incorporati come fratelli tra loro nel Signore
Gest alla Chiesa, per professarne pibblicamente la fede. Con
il battesimo i cristiani sono messi in condizione di ricevere tut-
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ta quella ricchezza di grazia, che gli sarh comunicata dagli altri
sacramenti.

Tl cammino delliniziazione cristiana viene proseguito dai bat-
tezzati con il sacramento della confermazione. In forza di que-
sto sactamento, i rinati nel battesimo ricevono P'effusione del-
lo Spirito Santo e, segnati dal carattere indelebile dello stesso
sacramento, sono vincolati pill intimamente alla Chiesa e piu
direttamente obbligati a diffondere ¢ a difendere, con le parole
e con le opere, la fede cristiana, come autentici testimoni di Cri-
sto. Con il battesimo, la confermazione si trova in un rapporto
di sviluppo e di consolidamento. Non perché il battesimo sia
in sé incompleto e imperfetto, ma nel senso che esso ha nella
confermazione una nuova esplicitazione e significazione ritua-
le. Mentre il battesimo pone i cristiani nella condizione di vi-
vere come figli di Dio, la confermazione, arricchendoli di una
nuova speciale forza dello Spirito Santo li situa nella condizio-
ne di poter agire come figli di Dio nella propagazione della fe-
de e nella testimonianza della vita cristiana.

Per la loro dimensione cristica e pneumatologico-ecclesiale,
il battesimo e la confermazione immettono nella comunit cri-
stiana e raggiungono il pieno sviluppo delle loro virtualita nella
partecipazione dei credenti all’eucaristia, che contiene lo stes-
so Cristo sorgente della vita divina, e percid costituisce «il cen-
tro di tutto il culto e della vita cristiana» e si presenta «come
fonte e culmine di tutta evangelizzazione» (PO 5b).

La vita cristiana (e la spiritualita che da essa deriva) ha dun-
que nel sacramento del battesimo il suo segno efficace e la sua
germinazione, nella confermazione il suo consolidamento, nel-
Peucaristia il suo sostentamento, nelle virth teologali, nella grazia
e nella preghiera i suoi valori permanenti.

Ora, come non & possibile concepire i sacramenti dell’inizia-
zione cristiana come disancorati dalla Chiesa, sacramento uni-
versale di salvezza, cost & erroneo credere che possa esistere una
vita cristiana {quindi anche una corrispondente spititualit?) au-
tentica avulsa dalla sua dimensione cristica e pneumatologico-
ecclesiale. E grazie ai sacramenti della Chiesa che la vita cri-
stiana con le sue manifestazioni esperienziali nasce e in essi trova
il suo alimento, & nell’ambito della Chiesa che essa cresce e giunge
» maturazione, ed & ancora in forza del discernimento della Chie-
sa che & messa al riparo da rischi di deviazione.

In tal modo, per I'unitd di fede e la recezione degli stessi sa-
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cramenti dell’iniziazione cristiana, vige tra i membri del po-
polo di Dio una profonda comunione sulla base di una co-
mune dignith umana e cristiana. Essi costituiscono «un solo
corpo in Cristo», sono membra «gli uni degli altris (Rm 12,5),
sono animati da una sola speranza, e «hanno un solo Dio e
Padre di tutti che & al di sopra di tutto, in mezzo a tutte le
cose e in tutti loro» (Ef 4,7-8). Ricevono lo stesso spirito di
adozione filiale (cfr. Rm 8,15). Si alimentano allo stesso pane

della parola di Dio e del corpo di Cristo. Vivono della stessa
* vita divina. Partecipano della comune vocazione alla salvez-
za. Formano «una stirpe eletta, un sacerdozio regale, una gen-
te santa, un popolo tratto in salvo. (...) Quelli che un tem-
po non erano neppure popolo, ora invece sono popolo di Dio»
(1Pt 2,9-10). Sono mossi dallo stesso Spirito ad amare Dio
sopra ognhi cosa e ad amare i fratelli e gli altri uomini come
Cristo li ha amati (cfr. Gv 13,34; 15,12). Formano un edi-
ficio, che si innalza per diventare un tempio santo (cfr. 1 Cor
3,9; Ef 2,21).

Questa unita e pari dignitd di base, che attraversa I'intero
organismo ecclesiale, mette in luce che la vita cristiana, consi-
derata nella sua fonte originaria, & radicalmente una, come an-
che la spiritualiti cristiana, che da essa fiorisce. Unico, infatti,
¢ il mediatore tra Dio e gli uomini, Cristo Gesil, e unico & pure
lo Spirito santificatore, che trasforma i battezzati in nuove crea-
ture. «Jo sono la vite, voi i tralci — ha detto Gesi —. Chi ri-
mane in me e io in lui, fa molto frutto, perché senza di me non
potete far nulla» (Gv 15,5). San Paolo ha scritto: «Un solo cor-
po, un solo spirito, come una sola & la speranza alla quale siete
stati chiamati, quella della vostra vocazione» (Ef 4,7). «<E non
vogliate rattristare lo Spitito Santo di Dio, col quale foste se-
gnati per il giorno della redenzione» (Ef 4,30). Sul piano del-
Pessere, dunque, i cristiani sono tralci dell’unica vite, che & Cri-
sto, e sono membra dell'unico corpo del Signore, la Chiesa, edi-
ficata dalla potenza dello Spirito «sopra il fondamento degli apo-
stoli e dei profeti, e avendo come pietra angolare lo stesso Cri-
sto Gesa» (Ef 2,20). Percio san Paolo ha potuto affermare: «Tut-
ti voi infatti siete figli di Dio per la fede in Cristo Gesti, poiché
quanti siete stati battezzati in Cristo, vi siete rivestiti di Cri-
sto. Non ¢’ piti giudeo né greco; non ¢’ pidt schiavo né libero;
non ¢’¢ pitt nvomo né donna, poiché tutti voi siete uno in Cristo
Gesu» {Gal 3,26-28),
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4. Dimensione personale di ogni esperienza spiituale cristiana

Nella Chiesa tutti partecipano della stessa vita cristiana, tut-
ti coltivano la stessa spiritualith cristiana, tutti sono responsa-
bili della sua missione, tuttavia non allo stesso modo. La radi-
cale unith e la pari dignith che avvincono i cristiani al Corpo
mistico di Cristo precedono ogni ulteriore distinzione di «for-
me di vitas, di «funzioni» e di «esperienze spirituali» all'inter-
no della comunita ecclesiale, ma non le eliminano. Cid & dovu-
to al fatto che I"unico e identico Spirito, effuso da Cristo sulla
Chiesa, & principio dinamico di unita nella comunione e insie-
me di diversith nell’esercizio delle funzioni, che ogni cristiano
& chiamato a svolgere al servizio della comunita ecclesiale e del-
la famiglia umana senza confusioni di ruoli. Nella Chiesa, in-
fatti, esistono diversita di carismi, diversita di ministeri e di-
versitd di operazioni (cfr. 1Cor 12,4-6).

C’2 da notare che la vita cristiana non si pone accanto alle
altre forme di vita (vita matrimoniale, vita sacerdotale, vita con-
sacrata, ecc.) come se fosse una di loro. Le antecede, ha su di
esse una priorita assoluta, le rende possibili, le permea. Dalla
comune radice e tronco della vita cristiana ramificano le altre
forme di vita ed esperienze spirituali personali o collettive, frutto
della varieta dei carismi che lo Spirito Santo per via sacramen-
tale o direttamente distribuisce ai fedeli in vista della presta-
zione di servizi differenziati da offrire alla Chiesa e al mondo
{cfr. Bf 4,7-11; 1Cor 12,28; Rm 12,6-8).

Non tutti nella Chiesa sono chiamati a servire allo stesso modo
e con l'esercizio delle stesse funzioni. Come gia si ¢ accennato
in precedenza, molti lo fanno come laici, nella loro condizione
di celibi, sposati o vedovi; altsi come ministri ordinati nell’e-
sercizio del ministero episcopale, presbiterale ¢ diaconale; altri
ancora nella vita consacrata religiosa o secolare, variamente ar-
ticolata; altri, infine, s’impegnano personalmente oppure comu-
nitariamente, aggregati in gruppi, movimenti, associazioni con
una loro specifica modalita di proposta cristiana, spirituale e apo-
stolica.

Tutto questo dimostra che sotto il profilo esperienziale esi-
stono varie espressioni di vita cristiana e, di conseguenza, mo-
di diversi di vivere la propria esperienza spirituale.

In effetti, la vita cristiana o divina, di cui sono resi partecipi
i battezzati, & di una ricchezza inesauribile e, quindi, variamente
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partecipabile, perché a ognuno «& stata data la grazia secondo
la misura del dono di Cristo» (Ef 4,7; cfr. anche 2Pt 4,10). In
questa libera disposizione divina & da ricercarsi il primo moti-
vo che giustifica I'esistenza di modi diversi di vivere la propria
vita cristiana e di itinerari diversificati nel raggiungimento del-
la perfezione della caritd.

Un secondo motivo di differenziazione rignarda le reali con-
dizioni e disponibilith dei soggetti, cui viene comunicata la vita
di grazia. La partecipazione alla vita divina si realizza in esi-
stenze umane, condizionate dalle loro particolari situazioni psi-
cologiche, culturali e ambientali, che comportano la possibilita
di offrire un maggiore o minore assenso agli impulsi della gra-
zia e agli altri doni divini, o anche di rifiutarli. La grazia non
distrugge la natura, ma la suppone e la perfeziona. Essa & un
dono divino, che mira a trasformare la persona dal di dentro
e a migliorarla anche in relazione alla sua corrispondenza al do-
no ricevuto. Visio che ogni battezzato hauna diversa capacita
ricettiva, non sorprende che vi possano essere modalita e in-
tensitd diverse di attuazione della vita divina. La varieta di mo-
dalitd e il livello di intensita di attuazione della vita divina di-
pendono dalla dociliti con cui il fedele si apre a Dio in Cristo,
e quest’apertura si sviluppa in armonia con le mozioni dello Spi-
rito Santo, dirette a stimolare tale docilit.

Va aggiunto che le varie accentuazioni nel modo di vivere
la vita cristiana e I'esperienza spirituale si ticollegano anche agli
impegni che ogni battezzato & chiamato a svolgere nel Corpo
mistico e nel mondo e alla pluralitd e qualita dei mezzi che gli
vengono offerti per portare a compimento con frutto tali
impegni.

Infine, non va dimenticato che di fronte alle urgenze di ri-
spondere ai bisogni emergenti della Chiesa e della famiglia uma-
na, lo Spirito Santo suscita nuove iniziative di singole persone,
di gruppi e movimenti. Queste iniziative, fondate su determi-
nati valori di fede e su talune istanze evangeliche, cercano di
farsi carico almeno in parte di tali bisogni. Non a caso, nell’e-
sortazione apostolica Christifideles laici Giovanni Paolo II vede
una certa connessione tra carismi personali e movimenti collet-
tivi: «Anche ai nostri tempi non manca la fioritura di diversi
carismi tra i fedeli laici, uomini e donne. Sono dati alle persone
singole, ma possono anche essere condivisi da altri e in tal mo-
do vengono continuati nel tempo come una preziosa e viva ere-
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ditd, che -genera una particolare affinita spirituale tra le perso-
ne» {n. 24).

In base a quanto & stato detto, risulta che esiste un’unica vi-
ta cristiana, che ha la sua fonte in Cristo — & la gratia gratum
faciens o la grazia santificante — di cui tutti i credenti nel suo
nome sono partecipi, €, quindi, esiste pure un’unica chiamata
universale alla santitd. Ma la vita cristiana & diversamente par-
tecipata e la ricerca della santit3 segue, soprattutto in relazione
ad alcuni mezzi, percorsi differenziati,

Cid & dovuto al fatto che Dio & libero nella distribuzione dei
suoi doni e ogni battezzato, secondo le sue peculiari condizio-
ni, Paiuto offertogli dallo Spirito e i mezzi che ha a disposizio-
ne, & in grado di poter dare una risposta diversificata al dono
della grazia. Inoltre, esistono pure le gratiae gratis datae ossia
ptopriamente il carisma o i carismi, che sono particolari attita-
dini o idoneita, elargite gratuitamente dallo Spirito ai cristiani
in vista del compimento di specifici ruoli nella Chiesa.

Di conseguenza, le differenziazioni nel dono di grazia e dei
carismi operano nei cristiani una certa diversit del modo di vi-
vere il proprio rapporto con Dio per mezzo di Cristo nello Spi-
tito Santo e delle proptie esperienze spirituali.

Tutti i pastori e gli educatori alla fede e nella fede debbono
essere consapevoli e aiutare i cristiani a diventare essi stessi con-
sapevoli che la vita secondo lo Spirito — cioe la vita cristiana,
i carismi che 'accompagnano e le esperienze spirituali che dal
suo esercizio scaturiscono — dev’essere personalmente accolta
con gratitudine, vissuta con impegno ¢ valorizzata con perse-
veranza in tutte le sue virtualita. Tutto questo, perd, dev’esse-
re fatto non individualisticamente né ai margini o peggio al di
fuori della comunita ecclesiale, ma in sintonia con essa e al suo
servizio, perché "unico e medesimo Spirito del Padre ¢ del Fi-
glio «la unifica nella comunione e nel ministero, la provvede
e dirige con diversi doni gerarchici e carismatici, la abbellisce
dei suoi frutti (cfr. Ef 4,11-12; 1Cor 12,4; Gal 5,22)» (LG 4).

5. Compito di discernimento che spetta alla Chiesa a riguardo
della spiritnalita cristiana e delle sue varie espressioni

«Dio vuole che tutti gli uomini siano salvati e arrivino alla
conoscenza della verita» (1Tm 2,4), ha scritto san Paolo. Nes-
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suno dunque & escluso dalla salvezza. Ma alla salvezza si giunge
per mezzo della fede, la quale accende la speranza e opera per
mezzo della caritd. Le virth teologali sono, insieme al dono per
eccellenza dello Spirito, i carismi costitutivi della vita cristiana.

Ammesso che ogni carisma autentico & suscitato dallo Spiri-
to e che lo stesso Spirito, oltre ai carismi costitutivi della vita
cristiana, distribuisce a ogni membro della Chiesa altri carismi
secondo la sua specifica vocazione, allora ne deriva, in maniera
indubitabile, che ogni vero cristiano & carismatico.

Ma se & vero che i carismi sono dati a tutti in consonanza
con il compimento del ruolo affidato a ognuno, va subito preci-
sato, come si [egge nella prima lettera di Pietro: «Ciascuno vi-
va secondo Iz grazia ricevuta, mettendola al servizio degli altri,
come buoni amministratori di una multiforme grazia di Dio. Chi
patla, lo faccia come con parole di Dio; chi esercita un ufficio,
lo compia con I'energia ricevuta da Dio, perché in tutto venga
glorificato Dio per mezzo di Gest: Cristo» (1Pt 4,10-11). D’al-
tra parte, gik san Paolo aveva affermato, scrivendo ai Corinzi:
«A ciascuno & data una manifestazione particolare dello Spiri-
to per I'utilith comune: a uno viene concesso dallo Spirito il lin-
guaggio della sapienza; a un altro invece, per mezzo dello stes-
so Spirito, il linguaggio di scienza; a uno la fede per mezzo del-
lo stesso Spirito; a un altro il dono di far guarigioni per mezzo
dell’unico Spirito; a uno il potere dei miracoli; a un altro il do-
no della profezia; a un altro il dono di distinguere gli spiriti;
a un altro la varietd delle lingue; a un altro infine I'interpreta-
zione delle lingue. Ma tutte queste cose & I'unico e il medesimo
Spirito che le opera, distribuendole a ciascuno come vuole» (1Cor
12,7-11). Sia la prima lettera di Pietro sia san Paolo, mentre
affermano che i carismi sono dati a persone singole, esplicitano
pure che esse debbono metterli al servizio degli altri.

Sull’onda delle affermazioni neotestamentarie, la costituzio-
ne Lumen gentium del Concilio Vaticano II ribadisce che «lo
Spirito Santo, {...) distribuendo a ciascuno i propri doni come
piace a lui» (1Cor 12,11), dispensa pure tra i fedeli di ogni or-
dine grazie speciali, con le quali li rende adatti e pronti ad assu-
mersi vari incarichi e uffici utili al rinnovamento e alla maggior
espansione della Chiesa. (...) E questi carismi, dai piti straordi-
nari a quelli pilt semplici e pitt largamente diffusi, siccome sono
soprattutto adatti alle necessita della Chiesa e destinati a rispon-
dervi, vanno accolti con gratitudine e consolazione» (LG 12b}.
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E il decreto Apostolicam actuosisatem sull’apostolato dei laici
conferma che «dall’aver ricevuto questi carismi, anche i pill sem-
plici, sorge per ogni credente il diritto e il dovere di esercitarli
per il bene degli uomini e a edificazione della Chiesa, sia nella
Chiesa stessa che nel mondo, con la libertd dello Spirito che
“spira dove vuole” (Gv 3,8) e al tempo stesso nella comunione
con i fratelli in Cristo, soprattutto con i propri pastoris (AA 3e}.

A questo punto, sul piano delle conseguenze pratiche, si po-
ne il problema della connessione tra la coscienza che ogni fede-
le & carismatico e che la Chiesa & tutta carismatica, da un lato,
e, dall’altro lato, la funzione del discernimento dei carismi, che
& propria del ministero gerarchico. In che cosa consiste questo
discernimento dei carismi? Che rapporto ¢’& tra I'esercizio dei
carismi dei fedeli e la loro autenticazione da parte del ministe-
ro gerarchico? Questi interrogativi non sono di oggi, ma hanno
percorso tutto il cammino della storia delia Chiesa.

E noto, ad esempio, che gia san Paolo si era trovato nella si-
tuazione concreta di dover esercitare a funzione del discerni-
mento nella chiesa di Corinto. Una chiesa ricca di doni dello

‘Spirito, vivace, dinamica, ma anche carica di tensioni, di con-
tese, di rivalitd. Egli riconosce che la diversita dei doni & neces-
saria per il funzionamento dell’organismo ecclesiale. Tuttavia
& convinto che questo funzionamento dev’essere ordinato. Percio
interviene con forza, facendo appello alla sua autorira di apo-
stolo (cfr. 2Cor 10,8; 13,10) e proponendo anche due criteri
oggettivi per il discernimento dei carismi.

11 primo & la fedelta al kerigma, al vangelo (1Cor 15). Non
si pud parlare di presenza dei doni dello Spirito 13 dove manca
’affermazione che Gesu & risorto. Il secondo criterio, di carat-
tere pid empirico, riguarda I'edificazione o la costruzione della
comunita (1Cor 14). I carismi devono essere esercitati e ordi-
nati in modo tale da servire al bene della comunita. Questo ser-
vizio richiede necessariamente da parte di tutti I'attuazione del .
carisma dei carismi, ossia ’agape, per edificare la comunita ec-
clesiale nella carita.

La Chiesa non & una comunita indifferenziata di persone, ma
un organismo vivo, le cui membra concorrono tutte, ognuna a
suo modo, alla sua edificazione e crescita. In essa st distingue
la ministerialita propria di tutti i fedeli in forza dei sacramenti
dell’iniziazione cristiana e dei carismi dati a ciascuno dallo Spi-
rito; e una ministerialita specifica, propria dei ministri ordina-
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ti, che, secondo il loro grado, sono chiamati e abilitati a eserci-
tare un ruolo di animazione, di coordinamento e di guida del
popolo di Dio.

Semplificando un poco le cose {(ma ogni semplificazione ha
i suoi limiti), oggi sembrano farsi strada due modi di concepire
il ruolo del discernimento dei carismi da parte del ministero ge-
rarchico. Nel primo caso si ritiene che, dopo le esplicite affer-
mazioni del Concilic Vaticano I ¢ del magistero postconcilia-
re, & d’obbligo credere che lo Spirito Santo & generoso nel di-
spensate i suoi carismi tra i fedeli di ogni categoria; perd & le-
gittimo patlare di carismi solo quando essi hanno ricevuto I'au-
tenticazione ad opera della gerarchia ecclesiastica. Un’altra in-
terpretazione, pur riservando in definitiva alla gerarchia il com-
pito del discernimento dei carismi, afferma tuttavia che ogni
battezzato, per il fatto di essere carismatico, dev’essere consi-
derato un soggetto capace di possedere dei carismi, finché non
risulti chiaro da un insieme di accertamenti e di valutazioni il
contratio. San Paolo raccomandava: «Non spegnete o Spitito,
non disprezzate le profezie; esaminate ogni cosa, tenete cid che
& buono» (1Ts 5,12).

La differenza tra queste due interpretazioni non & di poco
conto. Nella prima, P'esistenza di un carisma presuppone il ri-
conoscimento della gerarchia; nella seconda, la presunzione &
in favore dell’esistenza di carismi nel cristiano, fintanto che non
intervengono elementi tali da provare che si & di fronte a una
pura illusione.

II discernimento dei carismi ¢ delle esperienze spirituali, che
ad essi si ricollegano, non & compito facile. Non esistono i cari-
smi e le esperienze spirituali allo stato puro. In concreto, 1 cari-
smi sono soggetti ai limiti e ai condizionamenti delle persone
che si predispongono a riceverli e di quelle che hanno il dovere
di discernerli, e percid poirebbero anche essere stravolti o sciu-
pati. Essi poi non sono dati a proptio uso e consumo delle sin-
gole persone, ma al servizio del bene della comunita ecclesiale.
Da qui la necessita che pastori e fedeli ricerchino nel dialogo
e nel rispetto reciproco una giusta integrazione di quanto lo Spi-
rito opeta nei vari membri della Chiesa, per costruire insieme
P'unita voluta da Cristo per i credenti nel suo nome, salvaguar-
dando allo stesso tempo la diversita e la complementanté dez
carismi e delle varie esperienze spirituali.

A guesto punto sembra opportuno inserire un cenno alle rin-
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novate e recenti aggregazioni laicali, che vanno sotto il nome
di gruppi, comunita, movimenti e associazioni. Per le loro istanze
evangeliche e dottrinali, e le loro proposte apostoliche e spiri-
tuali, esse si presentano come centri propulsori di iniziative che
a volte creano tensioni all’interno delle comunita e delle chiese
particolari, Esiste un cammino per verificare il valore ecclesia-
le di queste realth aggregative? Vi sono dei criteri di discerni-
mento, cui riferitsi, pet artivare a una loro autenticazione e ri-
conoscimento da parte della Chiesa? _

I responsabili delle nuove realth aggregative, unitamente ai
loro aderenti, hanno anzitutto il dovere di interrogarsi con se-
rieta sulle loro intuizioni e sulle loro scelte, per scoprire se esse
rispondano a una mozione dello Spirito oppure siano soltanto
semplici iniziative umane, sebbene lodevoli. Questa revisione
e autocritica li possono aiutare a non identificare troppo inge-
nuamente punti di vista ¢ aspirazioni, suscitati dalla loro intra-
prendenza e buona volont, con i carismi dello Spirito.

E poiché nessuno pud presumere di essere un giudice suffi-
cientemente spassionato nel valutare la propria causa, i respon-
sabili delle realth aggregative devono avere il coraggio di con-
frontarsi con la comunitd ecclesiale, che vive e lavora in unione
di intenti con i propri pastoti. Non necessatiamente con la mag-
gioranza di detta comunit, se la si considera secondo criteri
soltanto numerici. 11 dialogo dovr essere fatto e I'accordo do-
vth essere trovato su cid che viene approvato e vissuto dalla parte
evangelicamente pid avanzata, pil sollecita nella fedelt a Cri-
sto ¢ nel servizio dei fratelli.

Infine, non va dimenticato che la parola decisiva sulle espe-
rienze apostoliche e spirituali delle nuove realta aggregative spet-
ta ai pastori della Chiesa, cui fu ordinato: «Vegliate su voi stes-
si e su tutto il gregge, in mezzo al quale lo Spitito Santo vi ha
posti come vescovi a pascere la Chiesa di Dio» (At 20,28).

Tutto questo trova in qualche modo conferma nella prassi della
Chiesa, Gli stessi Paolo e Barnaba non si accontentarono della
convinzione personale circa origine divina e la validita della
loro missione apostolica. Ricercarono il confronto e il consenso
di coloto che erano ritenuti le «colonnes della Chiesa (Gal 2,9).
1 fondatori di ordini e di congregazioni religiose, come pure gli
iniziatori di movimenti spirituali, sollecitarono sempre I'assen-
so, almeno implicito, dei pastori a rignardo delle loro iniziati-
ve. Le forme aggregative attuali non si limitano, in genere, a
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stabilire rapporti di buon vicinato con P'autorita ecclesiastica,
ma ne richiedono anche I'approvazione.

1 traguardo dell’approvazione di una realt aggregativa & pre-
ceduto da tempi pit o meno lunghi di «osservazione» e di «ve-
rifica» da parte dell’autorita ecclesiastica: tempi, a volte, non
privi di tensioni. Neppure per i vescovi & facile discernere cio
che viene dallo Spirito e serve all’edificazione della Chiesa, e
cid che a questa edificazione non giova. Essi devono discernere
le motivazioni dottrinali, Ia vita spirituale, le proposte pastora-
li, la prassi liturgica e morale, e anche Iaspetto economico e
civile che stanno alla base di ogni gruppo, comunita e movimento,
per vedere se realizzano veramente i valori evangelici, oppure
si lasciano tentare da logiche di potere e di affermazione ad ogni
costo; devono correggere cid che va corretto; devono esamina-
re le reazioni degli aderenti di fronte ai loro interventi; devono
invitarli a coltivare la pazienza e I'umilt; e, per ultimo, devo-
no esortatli a crescere nell’amore a Dio e at fratelli, inserendosi
sempre pill attivamente nelle comunit locali ¢ nelle chiese par-
ticolari, di cui i vescovi sono principio e visibile fondamento
e principali responsabili dell’attivitd pastorale.

Tn questa loro opera di discernimento i vescovi e, subordina-
tamente ad essi, i loro piit diretti collaboratori, in particolare
i preti, s’ispirano ad alcuni criteri, cosi sintetizzati da Giovan-
ni Paolo 1I nell’esortazione apostolica Christifideles laici: il pri-
mato dato dalle aggregazioni alla vocazione di ogni cristiano al-
la santita, la responsabilith degli aderenti a confessare la fede
cattolica, 1a testimonianza di una comunione salda e convinta
con il papa e con il vescovo della chiesa particolare, la confor-
mit3 e la pattecipazione al fine apostolico della Chiesa, I'impe-
gno di una presenza nella societd umana, i frutti concreti che
accompagnano la vita e le iniziative delle diverse realta aggre-
gative (n. 30).

Tali criteri non costituiscono Iecclesialita di un’aggregazio-
ne, ma servono come paramentri oggettivi di valutazione che
la coscienza ecclesiale ha a disposizione ¢ a cui i vescovi ricor-
rono per giustificare un loro autorevole atto di riconoscimento.

Va detto che i criteri di discernimento enumerati rappresen-
tano punti di riferimento, con i quali le varfe forme aggregati-
ve devono confrontarsi. E ovvio che questi criteri indicano la
mata del percorso di fede e di impegno apostolico e spirituale
tanto delle varie aggregazioni quanto dei loro singoli aderenti.
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Importante & averli individuati e aver cosl segnalato la direzio-
ne giusta del cammino, che occorre non smarrire.

Di certo, esiste sempre un qualche scarto tra la realta di fat-
to delle aggregazioni e I'attuazione dei criteri di ecclesialit2 sug-
geriti. Non va dimenticato che il cammino intrapreso dalle nuove
aggregazioni di fedeli 2 un progredire che non finisce mai e che
deve essere sempre meglio orientato verso la costruzione di co-
munita, aperte al dialogo, all’accoglienza, alla conversione e al
dinamismo missionario.

Penso che oggi uno dei compiti maggiori degli operatoti pa-
storali e degli animatori spirituali nei confronti dei gruppi e
movimenti sia quello di aiutare i loro aderenti a coltivare e
2 maturare il senso di appartenenza alla Chiesa, a cominciare
dalle comunita locali e dalle chiese particolari dove operano;
ad accogliere il significato ecclesiale del magistero dei vescovi
in comunione col papa; a ricercare insieme agli altri membri
della comunit cristiana la verith nella carit; a collaborare nella
elaborazione e attuazione dei piani pastorali; a non radicaliz-
zare la propria esperienza apostolica e spirituale, quasi si trat-
tasse di qualcosa di irripetibile sotto altre forme o con altre
modalita, o potesse essere minacciata nella sua esistenza da
altre esperienze analoghe; e 2 convincersi che solo dall’autori-
t3 ecclesiastica pud giungere il riconoscimento ufficiale dell’au-
tenticitd cristiana del loro apostolato e delle loro esperienze
spirituali.

Come preti non basta essere pronti a dire: «tutti siamo Chie-
sa» e, percid, soggetti della sua missione, quando abbiamo bi-
sogno dell’aiuto degli altri, ma non siamo perd egualmente pronti
a riperterlo quando dovremmo riconoscere il diritto che detiva
agli altri dal fatto che sono Chiesa: ad esempio, il diritto di di-
re la loro parola, di offrire il loro contributo all’apostolato, di
vivere una loro spiritualitd. A questo riguardo il cammino da
fare & ancora lungo da parte di tutte le membra della Chiesa
nel rispetto della complementarit dei loro ruoli.

Utge fare in modo che accanto ai progetti e alle realizzazioni
dei vari gruppi, comunita e movimenti sussista un largo spazio
di fraternita e di comunicazione vetso tutto cid che di buono
e di costruttivo viene dagli altri, nella convinzione che i cari-
smi dello Spirito sono molto pit ricchi, originali e numerosi di
quanto possa essere rappresentato da una sola persona o anche
da una o pid aggregazioni di apostolato e di spiritualita.
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Conclusione

Una riflessione, sia pur rapida, sulla dimensione ecclesiale della
spiritualiti cristiana credo possa giustificare le seguenti affer-
mazioni:

1. La spiritualiti cristiana non sfugge alla legge dello svilup-
po sia nei suoi contenuti dottrinali, elaborati dallo studio delle
sacra Scrittura e del pensiero teologico, sia nelle sue concrete
realizzazioni in singole persone, in gruppi, movimenti ¢ asso-
clazioni, come si pud documentare dalle esperienze spirituali,
che hanno percorso il cammino della storia della Chiesa. Que-
sto sviluppo & dovuto al fatto che la stessa dottrina ecclesiolo-
gica & progredita e che il eristiano non pud evitare di confron-
tarsi con il contesto politico-economico e socio-culturale-religioso
in continua evoluzione, e, di rimbalzo, con i «segni dei tempi»
che lo possono aiutare o anche ostacolare, qualora non siano ben
interpretati, nelle sue scelte dottrinali ed esperienze dottrinali.

2. Risulta, inoltre, che da un punto di vista vivenziale una
sola proposta o un solo itinerario spirituale non pud esaurire
le infinite risorse dello Spirito di Dio in relazione a quanti ac-
consentono con docilith alle sue mozioni, in base ai doni diver-
si che hanno ricevuto. Una per I'ontologia di grazia e plurifor-
me per I'articolazione dei ruoli, la Chiesa, a cominciare dai mi-
nistri ordinati, deve cercare di armonizzare correttamente sia
la pari dignita di tutte le sue membra con le differenti vocazio-
ni e funzioni, attivate dai carismi dello Spirito, sia le diverse
esperienze spirituali con i loro diversi itinerari di santita, senza
con questo ingenerare incomprensioni e confusioni tra le varie
componenti intraecclesiali.

3. E anche chiaro per un battezzato che la spiritualita cri-
stiana, pur ammettendo la possibilita di cambiamenti, dovra tut-
tavia richiamarsi sempre alla suz origine trinitaria: il disegno di
amore del Padre, che in Cristo vuole riconciliare ghi nomini con
Dio e tra loro mediante il dono dello Spirito; al suo fondamento
e modello: Gesh Cristo, Verbo incarnato, morto e risorto, nel
quale il fedele viene incotporato pet mezzo del battesimo, per-
ché mediante la vita sacramentale viva in lui, per lui e con lui;
al suo regista: lo Spirito vivificante; al suo centro vitale: la carita
verso Dio e verso il prossimo; al suo itinerario: I esercizio delle
vire; al suo lnogo di nascits, di crescita, di manifestazione e di
discernimento delle sue varie espressioni: la comunitd ecclesiale;
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al swo ambiente di attuazione: la quotidianitd della vita in mez-
z0 agli womini ¢ al loro servizio; al molo che ogni cristiano &
chiamato a svolgere nella Chiesa e nel mondo, affinché il bene
di tutti diventi il bene di ciascuno e il bene di ciascuno diventi
il bene di tutti.

La nuova ¢ pil ampia articolazione ecclesiale delle forme di
vita e delle loro specifiche spiritualitd dipende da un modo pitt
completo e organico di interpretare e sentire la Chiesa nella sua
realts di mistero, di comunione e di missione. In questa pro-
spettiva ecclesiologica globale la vita secondo lo Spirito trova
la sua piena espansione, e le peculiarita carismatiche, ministe-
riali e spirituali delle singole persone, dei gruppi, dei movimen-
ti e delle associazioni acquistano la loro vera portata e svilap-
pano il loro dinamismo. A una condizione, pero. Tali peculiari-
t3 carismatiche vanno intese come servizio € non come appro-
priazione (il carisma non lo si possiede, ma ci possiede), come
correlazione e non come separazione, come complemento ¢ nion
come rivendicazione o competizione. In questo campo, sia sul
piano della riflessione sia a livello vissuto, ¢’¢ ancora molta strada
da fare per giungere 2 una pili esatta comprensione dell'unitd
dinamica del popolo di Dio nella pluralita delle sue forme di
vita, delle sue funzioni e delle sue esperienze spirituali.

Nelle condizioni concrete in cui vive ¢ opera, ogni cristiano,
in sintonia con la propria vocazione e i propri doni di patura
e di grazia, dovra cercare la non facile unificazione tra fede e
vita, preghiera e fedeltd alla terra, unione con Dio e impegno
per i fratelli, spiritualita di trascendenza e spiritualita di incar-
nazione alla luce dell'insegnamento della Chiesa e servendosi
dei mezzi che essa gli offre per alimentare questa grazia di uni-
ta. E questa grazia di unitd produce i suoi frutti se il cristiano
cerca di non dimenticare Dio quando si intrattiene con gli uo-
mini, ne condivide le gioie e le afflizioni e lavora per il loto pro-
gresso sociale; né dimentica gli uomini quando dialoga con Dio,
lo ringrazia, lo adora e lo glorifica.

Tl vero amore di Dio e il genuino amore del prossimo non
sono dispersivi ma convergenti, perché frutto del dono dell’u-
nico e medesimo Spirito del Padre e del Figlio suo unigenito.
Per questo Gest ha indissolubilmente unito questi due amori
dicendo: «Amerai il Signore Dio tuo con tutto il cuore, con tutta
la tna anima e con tutta la tua mente. Questo & il pid grande
e il primo dei comandamenti. E il secondo & simile ol primo:
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Amerai il prossimo tuo come te stesso» (Mt 20,27-40). Le due
espressioni di quest’unico amore sono dunque destinate a in-
trecciarsi, a condizionarsi, ad armonizzarsi e a crescere insieme
I'una attraverso l'altra, sicché amando cristianamente il prossi-
mo ci si unisce a Dio, e amando cristianamente Dio non si pud
rimanere indifferenti o neutrali di fronte ai bisogni del prossi-
mo. Cid che occotre, & imparare ad amare non soltanto a paro-
le, ma «con i fatti e nella verita» (1Gv 3,18), sorretti dalla con-
sapeatlrolezza che I’amore ¢ il vero propellente di ogni vita spi-
rituale.
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STORIA DELLE RELIGIONI E SPIRITUALITA

La comprensione dell’esperienza religiosa nella fenomenologia
della religione e il suo influsso sulla teologia spirituale

Carlo Greco 5

1. Esperienza religiosa e teologia spirituale

La storia della teologia spirituale in questo secolo appare ca-
ratterizzata dal tentativo di definirne la natura e lo statuto scien-
tifico in quanto disciplina teologica. Sembra ormai acquisito tra
gli studiosi che la specificita della teologia spitituale consista
nell’intelligenza dell’esperienza spirituale. Afferma in proposi-
to Ch. A. Bernard: «Ripercorrendo rapidamente U'evoluzione
della tradizione cristiana, abbiamo potuto notare che, in prati-
ca, si parla di spiritualitd appena ci si trova alla presenza di un’e-
sperienza vissuta della fede cristiana e, inoltre, che P'appropria-
zione di questa fede rimanda a una coscienza spirituale quale
soggetto dell’esperienza. Se dunque si vorra parlare di teologia
spirituale, si dovra innanzi tutto dare qualche intelligenza di
questa esperienza come tale». In coerenza con questa osser-
vazione egli ne da la seguente definizione: «La teologia spiri-
tuale & quella disciplina teologica che, fondata sui principi della
Rivelazione, studia Pesperienza spirituale cristiana, ne descti-
ve lo sviluppo progressivo e ne fa conoscere strutture € leggi»?.

La nozione di esperienza spirituale, sia come vita vissuta sia
come appropriazione personale del mistero di fede da parte della
coscienza, viene posta al centro della riflessione teologico-
spirituale.

1 Ch. A. Bernard, Teologia spirituale. Temi e problemi, in M. Gioia (cur.), Teolo-
gia spirituale, AV E., Roma 1991, pp. 34-35.
2 id., p. 39.
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Ma la nozione di esperienza religiosa non & priva di am-
biguita’. In senso generale, I'esperienza comporta una certa pas-
sivita derivante dal contatto con la realta concreta, che si speri-
menta, e una reazione della coscienza, che interpreta I'impres-
sione lasciata dalla realts, accettandola o rifiutandola, provocan-
dola od organizzandola. Nel caso dell’esperienza religiosa, la realta
di cui si fa esperienza & Dio stesso, in quanto si comunica all’ani-
ma. Ma cosa significa sperimentare Dio, che nessuno mai ha vi-
sto (Gv 1,18) e che mai pud diventare fenomeno? La nozione di
esperienza in questo caso non pud avere evidentemente che un
senso analogico. D’altra parte, molteplici sono i suoi condizio-
namenti soggettivi: I'orizzonte culturale, lo stato affettivo, il lin-
guaggio e la storicitd del soggetto. Tutto cid ripropone in manie-
ra piu acuta il problema del valore oggettivo, sia in senso episte-
mologico che ontologico, della stessa esperienza religiosa®.

Un contributo notevole all'individuazione della sua centrali-
th per la teologia spirituale e soprattutto alla chiarificazione della
stessa nozione, & dovuto in generale alle scienze della religione
che si sviluppano tra la fine dell’Ottocento e il Novecento. Tra
di esse un’importanza particolare per il nostro tema va ricono-
sciuta a quell’indirizzo di studi che va sotto il nome di «scienza
comprendente della religione»’, di cui fanno parte R. Otto, J.
Wach, G. van der Leeuw, M. Eliade. L’indubbio merito di questi
studiosi, come tenteremo di dimostrare, sta nell’avere determi-
nato il superamento di un’interpretazione troppo unilateralmente
soggettivistica (in senso empirico o psicologico) dell’esperienza
religiosa, e di averne mostrato, grazie a nuove metodologie d'in-
dagine, il deciso radicamento nella realtd obiettiva.

3 «La nozione di esperienza religiosa costituisce una delle parole-chiave di qual-
stast analisi del fenomeno religioso, ma racchiude una tale ambiguita che occotre preci-
sare che cosa intendiamo guando I'adopetiamo. Ci si pud anche chiedere se, stricto sen-
su, Pespressione ““esperienza religiosa” sia valida» (M. Meslin, L'esperienza umana del
divinto. Fondamenti di un’antropologia religiosa, Borla, Roma 1991, p. 94).

4 Cfr. ibid., pp. 96-100.

5 E 1 definizione usata da G. Filoramo per carattetizzare I'inditizzo di studi reli-
gionistici che si sviluppa dapprima in Germania intosno agli anni Venti con I'obiettivo
di difendere Yautonomia assoluta delle religione contro gli attacchi della ragione posi-
tivistica. Per realizzare compiutamente questo programma, gia abbozzato da Schlefer-
machet alla fine del Settecento, questi studiosi ricorreranno a un paradigma interpre-
tativo fondato sull’esperienza religiosa come dotata in se stessa di un suo senso ogget-
tivo, che diede [uogo a una scienza della religione orientata ermeneuticamente. Cfr.
G. Filoramo, Religione e ragione tra Otlocento e Novecento, Laterza, Bari 1985, pp.
251-257.
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2. Llesperienza religiosa come «sensus numinis» in R. Otto

Tutta la ricerca di R. Otto va compresa secondo una prospet-
tiva teologica. La matrice del suo itinerario nel vasto mondo
deile religioni & la fede cristiana. Grazie ad essa, colui che dagli
storici delle religioni fu soprannominato — non sempre in sen-
so apprezzativo — «il teologo di Marburgo», & in grado di sco-
prire nelle altre religioni un’autentica espetienza religiosa, ana-
loga sotto certi aspetti a quella cristiana, Negh Aufsitze alla sua
opera maggiore a tutti nota (Il Sacro, 1917) egli dichiara: «L’in-
teresse conduttore delle nostre ricerche non fu né di storia del-
le religioni né di psicologia delle religioni, ma fu di carattere
teologico e pidt propriamente cristiano-teologico. Infatti la ri-
cerca sul sacro e sui suoi contenuti sia irrazionali che razionali
nella loro congiunzione doveva prepararci per una pit profon-
da e migliore comprensione dell’esperienza biblica di Dio e in
particolare dell’esperienza neotestamentaria»®, In realtd, le ce-
lebri intuizioni, che resero famosa la sua opera sul sacro, deri-
vano da uno studio del 1898 sullo Spirito Santo in Lutero’. La
religione appare a Otto, nella sua rilettura di Lutero, essenzial-
mente un’esperienza che nasce dall’azione dello Spirito Santo
nell’'uomo: ha percid un’origine propria, autentica, non deriva-
ta da altro. In quanto esperienza del divino, non & esprimibile
interamente nel linguaggio né concettualizzabile, perché & «so-
yrarazionale». Infine, per essere vissuta richiede una disposi-
zione religiosa (religidse Anlage) presente nel soggetto, che rap-
presenta il suo presupposto psicologico-trascendentale accanto
al fondamento metafisico derivante dall’azione dello Spirito
Santo.

Nel 1910, polemizzando con la teoria della genesi psicologi-
ca della religione di W. Wundt?, Otto individua nel sentimen-
to (Gefiibl) — come gia Schleiermacher — la radice soggettiva
della religione. Questo sentimento come sersus numinis & la sor-

6 R, Otto, Aufsitze das Numinose betreffend, Gotha 1923, cit. in A.N. Tetrin, Scienza
delle religioni e teologia nel pensiero di Rudolf Otto, Morcelliana, Brescia 1978, p. 220.

7 «Intorno al concetto di Spirito Santo, infatti, si articolano i vari problemi circa
il sorgere dell’esperienza religiosa, la sua validith per il costituirsi di ogni autentice am-
bito religioso ¢ anche il problema delle sue modalita drespressione » {A. N. Tetrin, Scienza
delle religioni, dit., p. 25).

8 Cfr. R. Otto, Der Sensus Numinis als geschichtlicher Ursprang der Religion. Eine
Auseinanderserzung mit W. Wundts «Mythus und Religion», in C. Colpe (hrsg.), Die Di-
skussion um das Heilige, Wissenschafliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1977,
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gente propria e specifica della religione. «Cosl la religione —
dichiara Otto — incomincia con se stessa, anche se non ancora
come religione compiuta, in quanto essa, quale sensus numinis,
gia dall’inizio & esperienza (Erlebnis) del numinoso e rapporto
e tensione al mistero. Un esperire che itrompe dalla profondita
stessa della vita del sentimento sollecitato da fattori esterni, un
sentimento come sentimento del totalmente altro (Ganz Ande-
re)»”. In tal modo sono gia poste le basi per la sua opera pitt
famosa del 1917, I/ Sacro, che svolgeri un ruolo estremamente
importante nell'interpretazione dell’esperienza religiosa, non co-
me una dimensione puramente psicologico-soggettiva, ma co-
me risposta dell'uomo a quella potenza misteriosa, a quell’«al-
terith sorprendente» di natura divina, che si rivela.

In questo studio P'esperienza religiosa viene caratterizzata nella
sua specificitd da due momenti fondamentali: da un lato, la tra-
scendenza di Dio, la sua totale alteritd e ineffabilita («irrazio-
nalita»); dall’altro, la sua immanente presenza nell’anima. Que-
st’ultimo motivo & presente in tutte le opere di Otto e troverd
la sua pit compiuta espressione nella concezione dell’apriori re-
ligioso. La dialettica contrastante tra trascendenza e presenza
del divino permette di cogliere I'essenza della religione. Se il
numinoso, inteso come oggetto intenzionato dalla coscienza re-
ligiosa, & sovrarazionale, risulta tuttavia esperibile grazie al sensus
numinis, cioé alla gamma di sentimenti che esso provoca nella
coscienzald,

Il cuore dell’esperienza religiosa & di tipo emozionale, cio2
dipende dall’emergenza di un particolare Gef#ib! che non deri-
va da fattori esterni. Si tratta di un sentimento originario, defi-
nito «sentimento creaturale» (Kreaturgefiihl). Quest’ultimo, a
giudizio di Otto, va distinto dal «sentimento di dipendenza as-

S Ibid,, pp. 296-297.

10 Osserva in proposito il Tertin: «Che la descrizione del sacro compiuta da Otto
abbia una sua tonalith prevalentemente psicologica, & trasparente dall’analitica dei sen-
timenti che vi si ritrova, ma & anche postulata dalle stesse premesse che impegnano
Titer dell’autore del Sacro. Se, infatti, la realty del Numen resta essenzialmente inse-
questrabile e se 'unica accessibilith possibile & data nel Gefiibl, allora non resta altra
via per dire dell’esperienza religiosa che mettersi in ascolto della risonanza interna dei
sentimenti e tentare di registrate il loro comporsi, accettendo di restare nell’ambito
chiaroscuro della  pura conoscenza simbolica, Quel!a diR. Qo e perd un’analitica psi-
cologica dei sentimenti che tocea le pieghe piti profonde delf’anima e intende andare
al di Ta della psicologia e condutte, atitavetso leuni passaggi, allo svelamento della
realtd assoluts, diventando dossologia, come riconoscimento ¢ adorazione del Numen»
(A. N. Tetsin, Scienza delle refigioni, cit., p. 53).
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soluta», di cui parlava Schleiermacher, perché a differenza di
quello non esprime soltanto un «autosentimento» (Selbsigefiibl),
an modo dell’ autocoscienza senza un riferimento primatio al di
fuori dell’io, ma anche il trovarsi alla presenza del numen e del-
la sua inaccessibilital.

11 sensus numinis per Otto, com’& noto, & di natura ambiva-
lente. Si manifesta come mysterium tremendutt, che spaventa
e atterrisce, e insleme come mysteritim fascinans, che attirae af-
fascina. La contrastante armonia di questi due sentimenti fon-
damentali caratterizza 'esperienza religiosa, di cul il teologo di
Marburgo sviluppa un’accurata fenomenologia psicologica. Tut-
tavia I'indagine va oltre la dimensione puramente psicologica.
1! sentimento, come facolt’ percettiva della manifestazione del
sacro, non va confuso con le emozioni empiriche, né con stati
puramente soggettivi di natura emotiva, ma & una «maniera di
conoscerey; distinta dalle forme abituali di conoscenza logica
e concettuale. Si tratta, infatti, di una conoscenza immediata
e intenzionale. L’esperienza del sacro pretende un valore cono-
scitivo, radicato per un verso sull’apriori di una disposizione
religiosa (refigicse Anlage) e per I’altro sull’immediatezza di un
rapporto con I'oggetto esperito, di natura tendenzialmente in-
ruitiva. La fondazione di questo statuto epistemologico non sem-
pre appare rigorosa € soddisfacente nelle opere di Otto.

Un'ultima osservazione va fatta circa il valore teologico del
sacro!2, Dopo avere affermato, gia nello studio su Lutero del
1898, che & lo Spirito Santo il creatore della capacit religiosa
dell'uomo, Otto riconosce che I'azione dello Spirito sarebbe vana
se non vi corrispondesse nell’uomo una capacita di percepire
il divino. La disposizione teligiosa & dunque la capacita dell’uo-
o di mantenersi aperto alla trascendenza. Essa & radicata nel-
la ragione (Vernunfi) e nella profondita dell’anima umana. Da
questo punto di vista, & al tempo stesso un elemento naturale,
vero presupposto antropologico della rivelazione di Dio, e so-
prannaturale, in quanto apre a tale rivelazione. Ma questa di-
stinzione rion si mantiene chiara in Otto. Eghi afferma, infatti
che la rivelazione 2 la vera sorgente della religione. Ma la rive-
lazione & in primo luogo la «innere Offenbarung» (tivelazione

11 Cfr. R, Otto, Il Sacro. L'irazionale sell'idea del divino ¢ Ia sua relazione al razio-
nale, Feltrinelli, Milano 1966, pp. 21-22.
.12 Cfr. A, N. Terrin, Scienzs delle religioni, cit., pp. 191-219.
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interiore), che coincide di fatto con I'apriori religioso, di cui
sopra, nel senso che ogni vera idea religiosa proviene dalle pro-
fondita dell’anima (Seelengrund). Tuttavia resta vero per Otto
che «la ricerca di Dio non pud mai incominciare senza che egli
stesso si sia fatto per primo percettibile. Ogni inizio deve esse-
re posto nell’azione di Dio, senza un minimo di iniziativa da
parte nostra»!®, Con cid egli intende esprimere a suo modo la-
soprannaturalita della rivelazione intetiore ¢ la sua ambivalen-
te dimensione di disposizione antropologica dell’'vomo natura-
le e di radicazione teologica. L'intuito mistico che nasce dalle
profondita dello spirito & un'irruzione della grazia. L’apporto
della rivelazione esteriore non viene negato, ma viene ricono-
sciuta una prioritd della rivelazione interiore su di essal®. Una
visione pid equilibrata di questo problema si ritrova nella pre-
sentazione di R, Otto al pubblico inglese della sua opera dedi-
cata alla filosofia della religione di Kant e Pries. Rifacendosi
alla distinzione teologica tra revelatio generalis e revelatio spe-
cialis, Otto sostiene qui la stretta connessione e la reciproca azio-
ne dei due fattori allo scopo di evitare il rischio alternativo di
una ricaduta della religione nella pura psicologia della perdita
della sua connotazione storico-salvifical®.

3. L’esperienza del «sacro» nelle sue oggettivazioni (J. Wach)

L’analisi e il progtamma che R. Otto aveva svolti in chiave
di una fenomenologia psicologica vengono sviluppati ulterior-
mente in prospettiva ermeneutica da J. Wach.

Anche per Wach, come per Otto, la religione si configura come
un’esperienza, o meglio come un Erlebnis originario, da cui sca-
turisce ogni forma di vita religiosa e che soggiace a ogni dog-
ma, rito e organizzazione comunitaria. La definizione ottiana
della religione come «esperienza del sacro» sottolinea, secondo
Wach, «il carattere oggettivo dell’esperienza religiosa, in con-
trasto con quélle teorie psicologiche, cost diffuse tra gli antro-
pologi, che sottolineano la sua natura puramente soggettiva (il-
lusoria) »16, In quanto esperienza, la religione si configura co-

13 R, Orto, Aufsétze, cit., in A. N. Tetrin, Scienza delle religioni, cit., p. 200.
14 Cfr. A. N. Terrin, Scienza delle religioni,.cit., pp. 202-204.

15 Cfe. ibid., p. 214.

16 T, Wach, Sociologia deille religione, Dehoniane, Bologna 1986, p. 13.
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me una risposta alla manifestazione del sacro e presenta quat-
tro criteri formali, che servono ad individuarla: 4} essa & una
risposta a cid che viene sperimentato come realtd ultima; ) in
quanto tale coinvolge tutta la persona; ¢) & 'esperienza qualita-
tivamente pilt intensa che 'uomo possa fare; d) implica un im:
perativo che spinge I'uomo ad agire, cioé comporta una rispo-
sta pratica.

Ma & soprattutto nella Sociologia della religione (1944) che
& possibile cogliere una dimensione ulteriore dell’ oggettivita di
tale esperienza. Nei prolegomeni metodologici Wach afferma
che Iesperienza religiosa tende di natura sua a esprimetsi o a
oggettivarsi in modi diversi. Cid richiede «una fenomenologia
dell’espetienza religiosa, ‘‘una grammatica’ del linguaggio re-
ligioso, basata su uno studio comprensivo, di natura empitica,
fenomenologica € comparativa»'’, che renda possibile la com-
prensione delle sue oggettivazioni. Il termine ‘“‘oggettivazione™
va inteso nel senso in cui Hegel parla delle manifestazioni dello
spirito assoluto, perché cosl si sottolinea pili adeguatamente la
stretta corrispondenza tra 'esperienza e la sua espressione'®.
Naturalmente si tratta di un’analogia, che va applicata con cau-
tela, tenendo sempre presente che «il nucleo sostanziale di questa
esperienza sfida ogni oggettivazione adeguata»®.

Wach prende in esame tre grandi oggettivazioni dell’esperien-
za religiosa: la sua espressione teorica: la dottrina; la sua espres-
sione pratica: il culto; la sua espressione sociologica: la comuni-
ta. A quest’ultima forma & dedicata, com’® chiaro, la Sociologia
della religione.

Nonostante i limiti, il merito indubbio di Wach va visto nel-
lo spostamento metodologico del centro dell’indagine sulla re-
ligione dal lato soggettivo dell’esperienza interiore, su cui ave-
va indugiato Otto, alle oggettivazioni della coscienza religiosa,
nella convinzione che soltanto tramite I'interpretazione delle sue
espressioni & possibile una comprensione adeguata dell’esperienza
che le produce. «Da un lato, Pesperienza religiosa non si espti-
me subito in modo aperto ¢ non ambiguo; dall’altro, tuttavia,
soltanto attraverso le forme, che questa esperienza si da, sara
possibile disegnarne e comprenderne in modo adeguato il ca-

17 Ibfd.,j. 16.
18 Cfr. ibid., pp. 16-17.
12 Jbid., p. 17.
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rattere. Tutti coloro che hanno cercato di analizzare la religio-
ne soggettiva hanno dovuto fare i conti con questo “circolo vi-
zioso”’: la comprensione dell’esperienza interiore & dpossibile sol-
tanto interpretando la sua espressione oggettiva; d’altro canto,
un’interpretazione adeguata & possibile soltanto se prima si &
stati in grado di penetrare in questa esperienza interiore»®.

4. L’esperienza religiosa come percezione
della «sacra potenza» (G. van der Leeuw)

Sotto 'influsso dello storicismo di Dilthey e del vitalismo di
Simmel, ma soprattutto della fenomenologia di Husserl e di Sche-
ler, G. van der Leeuw elabora un metodo d’indagine dei feno-
meni religiosi, che si pud definire «fenomenologia comprendente
della religione». Convinto al pari di Wach che nell’ambito del-
I’esperienza religiosa non si di nulla di esteriore che non richia-
mi la dimensione interiore, cosi come non ¢’é alcun sentimento
o impressione interiore che non si traduca in espressione perso-
nale o collettiva, il pastore olandese indica come compito della
fenomenologia la descrizione e comprensione sistematica di «cid
che appate, si mostras, cioé del fenomeno. Ma il fenomeno non
& un oggetto, una cosa, né tantomeno qualcosa di puramente
soggettivo, ma il prodotto dell'incontro di un soggetto con un
oggetto, «Tutta la sua essenza consiste nel mostrarsi 2 qualcu-
no. Appena il qualcuno comincia a parlare di cid che si mostra,
vi & fenomenologia»?. Il ruolo della fenomenologia & di com-
prendere I'esperienza vissuta dall’'uomo religioso e la sua testi-
monianza. Essa non si occupa dei sentimenti dell'uomo religio-
s0, come accadeva nella fenomenologia psicologica di Otto, ma
dei suoi comportamenti di fronte al sacro e cerca di compren-
derli, astenendosi dal pronunziare giudizi di valore.

Vediamo ora quale comprensione dell’esperienza religiosa ven-
ga raggiunta con questo metodo. Scrive van der Leeuw nella
Fenomenologia della religione: «Nella vita spirituale dei nostri
giorni, I'esperienza religiosa vissuta & pressoché screditata. Perché
si ebbe il torto di ridurla al sentimento, misurando il suo valore

20 Jbid., p. 16, ..
21 . van der Leeuw, Fenomenologia dells religione, Boringhieri, Totino 1973, p.
330,
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dall’intensith del sentimento. Percid 'esperienza religiosa desi-
gnerebbe Pestrema soggettivitd, e dato questo non vi sarebbe
posto per essa nella religione, ove — come abbiamo riconosciu-
to pit volte — Poggetto & al tempo stesso il soggetto. Ma in
realtd 'esperienza non si riduce 2 un semplice sentimento, sen-
timento religioso, e soltanto una psicologia superata (quella delle
facolth) si ostina a staccare il sentimento dalla vita. Occorre te-
ner conto di altri elementi che vi sono sempre compresi: volon-
td, ragione, ecc. Meglio dunque abbandonare questa termi-
nologia»?2.

Come appare evidente da questa dichiarazione, v’¢ qui il su-
peramento della concezione romantica dell’esperienza religio-
sa, in parte assunta da Otto, e I’abbandono deciso dello psico-
logismo di cui essa risentiva, a favore di una sua comprensione
pit oggettiva in senso fenomenologico. «Come ogni esperienza

' vissuta, e vissuta in grado eminente, P'esperienza religiosa & di-
retta verso I'oggetto... Questa direzionalita & una presenza, poi
un incontro, poi un’unione. E in questa presenza, il primo non
& colui che fa I'esperienza, & colui che si trova presente, infatti
questo & il santo, il superiore in potenza, quello che dispone del
potere»?.

Ma cosa pud dire la fenomenologia sull’ oggetto dell’esperien-
za? Ben poco — riconosce van der Leeuw —, si tratta di «un’al-
terita che sorprende», che sul piano fenomenologico non si pud
qualificare come soprannaturale o trascendente, perché occor-
re limitarsi al dato dell’esperienza vissuta?*. Ma se la fenome-
nologia non pud parlare del divino in sé, pud invece patlare del
rapporto che con esso s'instaura e che modifica il comportamento
dell'uomo. Da questo punto di vista il sacro viepe sperimenta-
to come una potenza misteriosa che trasforma. Si tratta di una
presenza da cui scaturisce un dinamismo che contagia le perso-
ne e gli oggetti che vi entrano in contatto, trasformandoli in
realtd sacre (tabi). Il contatto con la «sacra potenzax» spiega il

22 Jbid,, p. 358.

2 [bid., pp. 359-360.

24 41 esperienza vissuta si riferisce a qualche cosa: in molti casi & impossibile dire
pidt di questo, e perché 'uomo possa attribuire a qualche cosa un possibile predicato
& necessario che venga costretto 2 rappresentarselo come qualcosa di diverso, Sull’og-
getto della religione si potra dire anzitutto questo: & qualche cosa di diverso, che sor-
prende... Qui non si tratta ancora di soprannaturale o di trascendente; non si potrebbe
patlare di Dio che impropriamente. Siamo in presenza di un’esperienza vissuta, colle-
gata al diverso che stupisce» (ibid., p. 7).
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comportamento religioso dell’'uomo e i diversi riti che lo espri-
mono: la purificazione, il sacrificio, la divinazione, le feste, la
consacrazione, ecc., di cui si occupa la fenomenologia. Al tem-
po stesso esso rende ragione del ruolo dei fondatori delle reli-
gioni, della loro dinamica e del loro sviluppo storico.
L'esperienza religiosa, pertanto, & la risposta dell'uomo di fron-
te a questa potenza misteriosa, che esula dalle forze ordinarie,
e che lo trasformas attivando in lui un dinamismo nuovo. L’es-
senza fenomenologica della religione colta nelle sue manifesta-
zioni consiste in questo rapporto dinamico con il sacro. Essa
non & ragione né sentimento né una visione del mondo, ma un’a-
zione, il cui impulso primario deriva dal contatto con il sacro?,

5. L’esperienza religiosa come percezione della ierofania
del «totalmente altro» (M. Eliade)

La ricerca fenomenologica sulla religione, inaugurata da van
der Leeuw, viene sviluppata e integrata in una direzione pit
marcatamente storica ed ermeneutica da M. Eliade. Contrario
a ogni forma di riduzionismo sociologico, psicologico, etnologi-
¢o, egli & sostenitore di un metodo integrale d’indagine capace
di utilizzare e di armonizzare tre approcci, ugualmente indispen-
sabili per lo studio delle religioni: storico, fenomenclogico ed
ermeneutico. Grazie a una vasta conoscenza della storia delle
religioni, Eliade stabilisce dapprima una morfologia € una tipo-
logia dei fenomeni religiosi. Su questa base e grazie a un meto-
do di comparazione genetica, ricerca nelle oggettivazioni del sacro
(simboli, miti e riti) le corrispondenze tra le diverse ierofanie
e le loro articolazioni fondamentali, allo scopo di scoptire e com-
prendere il comportamento, le strutture di pensiero, la logica
simbolica e "universo mentale dell’homo religiosus®.

Anche per Eliade Pesperienza religiosa & I'esperienza del sa-
cro. Essa non dipende dalPiniziativa dell'uomo. «L'uomo prende
coscienza del sacro perché esso si manifesta, si mostra come qual-
cosa del tutto diverso dal profano»??. L’atto misterioso di que-
sta manifestazione ¢ la ferofania in forza della quale «qualcosa

2% Cir. J. Ries, I Sacro nella storia religiosa defla umanitd, Jaca Book, Milano 1990,
pp. 47-51. -

26 Cfr., ibid., p. 81.

21 M. Eliade, I sacro ¢ i profano, Boringhieri, Torino 19732, p. 14.
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di completamente diverso», «una realt che non appartiene al no-
stro mondo», si manifesta in un oggetto o in un essere di que-
sto mondo profano, conferendo ad esso una dimensione sacra-
le, che gli consente di esercitare una funzione di mediazione
con la realth trascendente. L’elemento centrale di ogni ierofa-
nia & proprio I'oggetto mediatore: esso diventa «un’altra cosa,
senza cessare di essere se stesso, in quanto continua a far parte
del proprio ambiente cosmico che lo circonda»®. In quest’og-
getto o in quest’essere s’incarna «il totalmente altro, rivesten-
dolo di sacralith e percid separandolo dal mondo profano. «5i
potrebbe dire — osserva Eliade — che la storia delle religioni,
dalle pir primitive alle pit elaborate, & costituita dall’ accumu-
larsi delle ierofanie, ossia dalle manifestazioni di realta sacre.
Dalla jerofania piti elementare, per esempio la manifestazione
del sacro in un oggetto qualsiasi, una pietra o un albero, alla
jerofania suprema, che per un cristiano & I'incarnazione di Dio
in Gesd Cristo, non vi & soluzione di continuita»?.

In virth della ierofania, il totalmente altro entra nel mondo
dei fenomeni, accetta di limitarsi e di storicizzarsi; dandosi a
conoscere. L'uomo lo percepisce come una potenza sopra-
naturale, dotata di forza e di efficacia, che non & di natura im-
personale e appartiene all’ordine ontologico®. La ricca fenome-
nologia della sua manifestazione consente di descrivere questa
realtd assoluta e misteriosa, il cui nome varia presso i vari po-
poli e le epoche storiche, anche se I'atto ierofanico resta lo stesso.

Cosl, grazie al metodo fenomenologico-ermeneutico di Elia-
de, la nozione di esperienza religiosa, che risulta dall’analisi in-
terpretativa dei simboli, dei miti e dei riti dell’ homo religiosus,
trova un suo solido fondamento oggettivo.

6. Un confronto con la teologia dell’esperienza cristiana
di J. Mouroux

Da questa rapida e sommaria indagine nell’ambito della fe-
nomenologia della religione appare evidente che l'interpretazione
dell’esperienza religiosa viene sempre pili cercata sul versante

3 Igs‘d., p. 15.
id., pp. 14-15.
% Cir, ibd, p. 15.
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oggettivo, cioé dalla parte dell’alterith misteriosa e trascenden-
te che la provoca, piuttosto che su quello soggettivo delle emo-
zioni e dei sentimenti o dei suoi presupposti trascendentali. An-
che se la nozione di oggettivitd varia nei diversi autori esami-
nati in base ai loro presupposti filosofici ed epistemologici —
per cui puo essere intesa ora come oggettivita intenzionale, ora
come obiettivazione dello spirito religioso — & affermazione co-
mune a tutti loro che I’esperienza religiosa non dipende dalle
naturali capacitd del soggetto, ma viene provocata, sia pure sulla
base di una disposizione naturale, da una alterith misteriosa e
trascendente. In questo senso si deve convenire con un altro
fenomenologo dello stesso indirizzo di ricetca, F. Heiler, quan-
do afferma: «Ogni scienza della religione  in ultima analisi zec-
logia, in quanto ha a che fare non solo con fenomeni psicologici
e storici, ma anche con il vivere realtd trascendenti»!.
Llesperienza di questo «oltre» del soggetto assume configura-
zioni diverse negli autori esaminati. R. Otto ne sottolinea Ia di-
mensione affettivo-percettiva; J. Wach il suo carattere responso-
riale varjamente obiettivato; G. van der Leeuw Paspetio dinami-
co e trasformatore; M. Eliade Ja dimensione ierofanico-simbolica.
Da parte di tutti viene riconosciuto il riferimento a una realta ex-
trasoggettiva quale attivante Uesperienza e un presupposto di na-
tura trascendentale quale condizione della sua possibilita (senti-
mento, senso del naminoso, disposizione religiosa, sacro, ecc.).
La centralita dell’esperienza nell’interpretazione del fenome-
no religioso e la sua ricca comprensione da parte delle scienze della
religione non potevano mancare di esercitare la loro influenza sulla
teologia spirituale, allorché essa si & preoccupata di dare fonda-
zione al proptio discorso teologico e di chiarirne lo statuto scien-
tifico. Un esempio di ¢id pud essere rappresentato dal celebre stu-
dio di J. Mouroux sull’esperienza cristiana®?, che ha animato il
dibattito sulla teologia spirituale negli anni cinquanta. Mi riferi-
sco soprattutto al capitolo I del volume, che contiene una feno-
menologia dell’esperienza religiosa, tributaria non solo della fi-
losofia, ma della scienza della religione, come risulta dagli autori
citati in apparato critico, tra i quali Otto e van der Leeuw.
Anche ], Mouroux reagisce contro ogni forma di riduzioni-

31 R, Heiler, Le refigioni delf'umanita, Jaca Book, Milano 1985, p. 25.
32 1. Mouroux, L'esperienza cristiana, Introduzione a una teologia, Morcelliana, Bre-
scia 1956,
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smo etapiristico (W. James) o idealistico dell’esperienza per evi-
denziarne variamente la dimensione strutturata e personale. Lo-
biettivo metodologico & chiaro: non si pud costruire una teologia
dell’esperienza cristiana, senza una corretta nozione di esperien-
2a religiosa®’. Quest’ultima va intesa come integrante tutti gli
aspetti della persona (intelletto, volont, sentimento, socialitd, ecc.)
e come orientata al sacro, Come per R. Otto, il sacro & il mistero,
il totalmente altro, trascendente e immanente nell’'essere umano.
Esso & oggetto di amore e di adorazione. Il contatto con it sacro
& «un contatto con I'abisso»*. Latto che stabilisce la relazione
con lui & lo stesso che lo accoglie. Propriamente parlando, I'espe-
rienza religiosa & «la relazione tra due atti: quello di Dioe il mio.
Ma che abisso tra i due! Quanto al mio, ne ho coscienza diretta,
perché sono io a farlo. Quanto a quello di Dio, io lo sperimento
nella misura in cui... ne provo la presenza attraverso | ‘efficacia»®.
E facile notare qui Panalogia con la concezione del sacro come po-
tenza trasformatrice di van der Leeuw e di Eliade. Con questi ul-
timi, il Mouroux riconosce che «esperienza religiosa & dinami-
ca per essenza» e che & mediata da segni. In questo senso si pud
dire che Dio «non & dato nellesperienza, ma viene colfo nell'espe-
rienza»%; quest’ultima, poi, «2 vissuta, senza mai essere possedu-
ta»37, perché & sempre Dio a porre la relazione con I'uomo.

Bastano questi pochi cenni per cogliere I'influsso esercitato
dalla fenomenologia della religione sul progetto teologico del
Mouroux, Cid ripropone alla teologia spirituale I'importanza e
la necessita di non trascutare I'apporto derivante dallo studio
scientifico delle altre religioni. In tempi recenti il Concilio Va-
ticano II ne ha anche dato le ragioni teologiche, quando, facen-
do proptia la visione di alcuni Padri della Chiesa primitiva, ha
viconosciuto la presenza nelle religioni non cristiane di «un raggio
di quella verita che illumina tutti gli uomini» (NA 2} e di «ger-
mi del Verbo» (AG 11), e ha esortato i cristiani affinché «rico-
noscano, conservino e facciano progredire i valori spirituali, mo-
rali e socioculturali che si trovano in esse» (NA 2).

33 oIn primo luoge noi dobbiamo restaurare #ra sana nozione dell'esperienza reli-
giosa, integrale & aperta. Dopo di che, senza dubbio, sara libera la via per porre e risol-
vete il problema dell esperienza cristiana, quale ci impongono i dati pif sicuri della Scrittura
e della Tradizione» (hid., p. 34).

34 fbid., p. 26.

33 Jbid., p. 28.

36 Ihid., p. 30.



FILOSOFIA E RIFLESSIONE SPIRITUALE

Jacques Servais sj

Pud la filosofia, se & veramente filosofia e non teologia, le-
gittimamente fecondare o addirittura promuovere una rifles-
sione spirituale, cioé una riflessione illuminata dalla luce del-
la Rivelazione? A questo interrogativo non si tenterd di da-
re qui una risposta astratta o prima di tutto speculativa, ma
piuttosto, nella prospettiva del Simposio, si cercherd di met-
tere in rilievo alcuni elementi prevalentemente storici, da-
to che — ed & ¢id che vorremmo mostrare — esiste di fat-
to un legame fra la filosofia cristiana recente e la riflessio-
ne spirituale, e tale legame storico non & rimasto senza in-
cidere notevolmente sullo sviluppo della teologia spirituale.
Per evidenziare questo legame, prenderemo lo spunto dal fa-
moso dibattito sul concetto di filosofia, in specie di filoso-
fia cristiana, quale si aprl in Francia nella prima meta di que-
sto secolo, la cui premessa perd va ricercata nel diverso mo-
do di concepire il rapporto fra la natura e il soprannatura-
le. Considereremo quindi in particolare autori cristiani con-
temporanei come John Henry Newman e Maurice Blondel
che, riallacciandosi alla nozione antica e medievale di sapien-
za — le cui radici si trovano del resto nella filosofia greca —,
hanno saputo operare una riunificazione del pensiero e del-
la vita e in tal modo hanno preparato il rinnovamento pro-
fondo della stessa teologia.

Nel distinguere chiaramente fra ordine naturale e ordine so-
prannaturale, il Concilio Vaticano I conferi per la prima volta
all’autonomia della filosofia di frofite alla teologia un ricono-
scimento ufficiale nonché una giustificazione razionale: duplex
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ordo cognitionis, proprio objecto, propria methodo’. In quanto ta-
le, la filosofia & una scienza dei fondamenti ultimi della realta
mondana. Da un lato, partendo dall’ente, I'esistente concreto
— ¢ dall'intelligenza umana capace di conoscerlo — giunge a
mettere in rilievo Pessere (comune) e ne determina a priori le
leggi ultime, il significato, Iorigine e il fine. D’altro lato, rac-
cogliendo  posteriori i dati dello studio delle singole regioni del-
Pessere — la matetia, la vita, Panima, la coscienza —, li con-
fronta con dette leggi aprioristiche della metafisica. In questo,
1a filosofia gode di un’autonomia vera e propria, con lo stesso
diritto delle altre discipline della ricerca umana. Tale autono-
mia della filosofia vale anche di fronte alla teologia. Di queste
due discipline, gli oggetti formali non si sovrappongono. Men-
tre la prima considera innanzi tutto 'essere, in quanto atto sem-
plice e plenario di tutti gli enti intramondani, e da esso tenta
di penetrare fino al limite dell’Essere assoluto in quanto prénci-
pium et finis?, la teologia, da parte sua, muove dall’ autorivela-
zione di Dio nel Ldgos, per integrare finalmente in Cristo e nella
Chiesa anche il significato del mondo scoperto dalla filosofia’.

Nel ribadire la distinzione di questi due ordini di conoscen-
za, la Dei Filius intendeva indicare un principio capace di so-
stenere una affermazione centrale necessaria: I'uomo, in qual-
slasi «statoy si trovi, ha la possibilita reale di conoscere Dio co-
me principio ¢ fine. Proseguendo unilateralmente in questa Li-
nea, Emile Bréhier giunger al punto di rifiutare radicalmente
il concetto di «filosofia cristiana», centro della controversia che
lo oppose, nel 1931, a E. Gilson*. Secondo Bréhier, infatti, la
filosofia & una scienza autonoma, che procede con argomenti
razionali, senza trarre niente dalla Rivelazione né opporsi ad
essa, put accettando il suo controllo. In questa prospettiva, ri-
tiene che «la fede esercita la sua censura sulla filosofia, senza
venitle positivamente in aiuto e senza darle alcun impulso»,

1 DS 3013, 3019,

2 DS 3004,

3 Su questo punto e le conseguenze che ne derivano, si veda H. U. von Balthasar,
Von den Aufeaben der Katholischen Philosophie in der Zeit, in Annslen der Philasophi-
schen Gesellchaft Innerschweiz, vol. 3, 2/3 (1946-1947) 1.38.

4 Alls seduta su «La notion de philosophie chrétienne» che il Bulletin de ls Socié-
# frangaise de Philosophie pubblicd il 21 marzo 1931 con e relazione diE. Gilson (1951,
nn. 2-3, pp. 37ss), rispose I'articolo di E. Bréhier: ¥ a-#-4 une philosophic chrétienne?,
in Revue de métaphysique et de morale (1931, supplemento del n. di gennafo-marzo,
pp- 133-162).
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Tale conclusione andava perd ben oltre all’insegnamento del
Vaticano I stesso. Nel distinguere i due ordini di conoscenza,
il Concilio era stato invece ben attento a non separarli ’uno
dall’altro, consapevole che una conoscenza «puramente natu-
rale» di Dio non sarebbe salutare e quasi necessariamente de-
genererebbe, Percid, dopo aver asseverato I'attitudine della ra-
gione naturale a conoscere Dio, aggiungeva, sottolineando il ruolo
di fatto determinante della Rivelazione: « Huic divinae revela-
tioni tribuendum quidem est, ut ea, quae in rebus divinis buma-
nae rationi per se impervia non sunt, in presenti quoque generis
bumani condicione ab omnibus expedite, firma certitudine et nul-
lo admixto errore cognosci possinty’. La prima affermazione del
Concilio viene quindi integrata con questa seconda, per la qua-
le, nello stato presente dell’'umanita, & la Rivelazione divina a
conferire la possibilita di una conoscenza di Dio comune (cioe
universalmente diffusa), ferma e senza mescolanza di errore®.

Questo & quanto vedeva E. Gilson, il quale, opponendosi a
Bréhier, difendeva la nozione di filosofia cristiana, e non solo
nel senso di una concezione della natura e della ragione aperta
al soprannaturale, € dunque compatibile con il cristianesimo.
Spiegava al contrario: «Perché una filosofia meriti veramente
questo nome, occorre che il soprannaturale scenda, come ele-
mento costitutivo, non nella sua trama, cid che sarebbe con-
traddittorio, benst nell’opera stessa che la costituisce. Chiamo
quindi filosofia cristiana ogni filosofia che, pur distinguendo for-
malmente i due ordini, considera la Rivelazione cristiana come
un ausiliare indispensabile alla ragione». In altre parole, una au-
tentica filosofia si realizza solo con I'ajuto della Rivelazione che
funge da soccotso morale necessario della ragione alla ricerca
della veritd’.

Riletto alla luce delle indicazioni del Vaticano I, il dibattito
in parola offre gia una giustificazione di diritto al titolo di que-
sta comunicazione che contiene Iaffermazione implicita dell’e-

5 DS 3005.

6 Si veda, a questo proposito, H. de Lubac, Lo révélation divine, Cerf, Parigi, 1983,
3% ed. riv, e aum., capitolo sesto, «Les vérités révéléess, in specie pp. 130-137; trad.
it. La rivelazione divina e il senso dell'womo, Jaca Book, Milane 1985.

7 Nel contesto storico della Dei Filius, andrebbe anche evocata 1a Aeterni Patris
(1879} di Leone XIITI, consacrata al ristabilimente, nelle scuole cattoliche, dellz filoso-
fia cristiana secondo lo spirito di san Tommaso. Vi si legge fra altro: «Coloro che
congiungono lo studio della filosofia con 'obbedienza della fede, filosofanc nel modo

mighiore»,
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sistenza di un rapporto fra filosofia e riflessione spirituale. Sug-
gerisce infatti che la filosofia vera, vale a dire quella cristiana,
trova nella Rivelazione, oggetto essenziale della riflessione spi-
rituale, un aiuto indispensabile per la ragione. Il che significa,
come minimo, una necessita di fatto: pur vedendo nella filoso-
fia una disciplina in sé autonoma, il filosofo cristiano non pud,
se vuole conoscere realmente Dio, fare a meno della luce che
gli viene dalla sua fede.

Del resto, tutti i grandi pensatori antichi hanno concepito
la filosofia come un’attivitd che va al di 1a del puro pensiero
teorico, impegnando I'uomo intero, anche nella sua dimensio-
ne religiosa. La filosofia & letteralmente amore della verita-
sapienza: il confrontarsi con la verita, in quanto oggetto totale
della sua riflessione, esige dal filosofo una decisione morale, esi-
stenziale, in favore di essa; e cid implica che egli sia ad ogni
momento disponibile ad abbandonare il campo del sapere con-
cettualmente formulabile, per trascendersi in un campo supe-
tiore: mistico, mitico, orfico. Lungi dal chiamare in causa I'og-
gettivitd della conoscenza, tale impegno religioso di fronte alle
realth ultime si presenta invece quale precondizione metodolo-
gica per raggiungere I'oggettivita stessa.

Se i pensatori dell’antichita pagana assumevano tutto il la-
voro della ricerca concettuale, era perché si sentivano mossi da
una passione spirituale (un éros) per la veriti totale, una passio-
ne che coinvolgeva tutta la loro persona: erano consapevoli che
solo 'avventura dello spirito, il rischio della donazione incon-
dizionata, avrebbero consentito di mutrire la speranza di anda-
re oltre alle realtad penultime.

Prendiamo l'esempio di Platone (429-347 a.C.} il quale svol-
ge un ruolo centrale nella storia della filosofia. Assiste, come
& noto, alla sconfitta di Atene, visse gli ultimi momenti del suo
maestro Socrate, condannato a motte per motivo di «empieta»
nei confronti degli d&i, di cui non accettava piti come tale la
concezione ‘mitica. Fu ugualmente testimone del naufragio di
una democrazia minata da tare morali. Anche se, in apparenza,
si trattava di un problema politico, quest’ultimo includeva un
aspetto morale essenziale che veniva fuori in particolare nella
questione della giustizia. Di fronte alle sventure dei tempi, alle
ineguaglianze sociali, alla decadenza dei costumi, il filosofo —
L’amico della sapienza — va in cerca di una Giustizia reale, in-
dipendente dalle contingenze della storia. Ricerca I'Essere in
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sé, il Bene in sé, al di 14 di questo mondo mutevole che non
offre alcuna sicurezza. Da politico e morale, il problema diven-
ta quindi metafisico, poiché & nella realti intellegibile, immu-
tabile, eterna (ossia non sottomessa agli imprevisti del tempo
e alle fluttuazioni dei sensi) che in fin dei conti occorre fondare
la vita dell’uomo.

Tre tipi di esperienza spirituale sembrano aver fecondato il
pensiero di Platone. Abbiamo gi evocato il primo: I'interro-
garsi dello spirito, insoddisfatto del mondo dove si sente come
esule8, Per raggiungere I'essenza stessa della realta ideale ver-
so la quale propende, I'uomo deve condurre una vita retta e santa,
e soprattutto dedicarsi alla contemplazione, sola capace di ope-
rare la kdtharsis che prepara alla vera beatitudine. .

Un’altra esperienza spirituale sembra essere stata determinan-
te: quella della morte®. Rifiutando di considerarls una rottura
definitiva con la vita, Platone vi avverte invece una liberazio-
ne. Il vero fine dell’uvomo non & forse, in realtd, contemplare
I’Essere assoluto? Ora, in questo sforzo di apprensione della real-
ta ultima, il corpo & percepito come un disturbo; la sua distru-
zione dovrebbe quindi significare I'affrancamento delle poten-
ze proprie dell’anima, ormai senza intralci materiali.

Infine ¢’# I'esperienza dell’amore. L’amore & promessa di unio-
ne all’altro che supera definitivamente ogni differenza, ogni di-
vergenza. Se 'uomo, conformemente allo slancio naturale del
proprio essere, s'innalza dal livello terrestre, dove rimane an-
cora prigioniero, alla pura sfera superiore delle idee, si manife-
sta capace di presentire gia sulla terra qualcosa dell’essenza di-
vina: la sua bellezza, la sua veritd, la sua bont. I sessi, ricorda
Aristofane nel Banchetto, intimamente uniti all’origine, furono
separati uno dall’altro, cid che ha determinato nell’'umanita una
scissione fatale. Eppure, prosegue, I’esperienza spirituale del-
Punione amorosa fra I'uvomo e la donna su questa terra lascia
intravedere il ripristino di questa unita nell’aldila. In tal modo
& lecito farsi «le pits grandi speranze per I'avvenire» dopo que-
sta vital®,

Se gia il filosofo pagano & animato da una esperienza spiri-
tuale, segnata dalla speranza di un sapere superiore, nel quale

& Cfr. ad es. Teeteto, 176a-b,
9 Cfr. ad es. Apofog:a di Socrate, 40e; 41,
W0 Banehetto, 193d.
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vede come la ricompensa-di tutto il lavoro concettuale antece-
dente, tanto pit lo & il filosofo cristiano, la cui spiritualita, nu-
trita dalla fede viva in Gest Cristo, non pud non coinvolgere
in un modo o nell’altro il suo sforzo intellettuale. Si ¢ evocata
la posizione di principio assunta da Gilson nella controversia
con Bréhier, e per darne la vera e propria giustificazione si do-
vrebbe passare in rassegna con lui tutta la storia del pensiero
cristiano, da Giustino in poi, senza trascurare sant’ Agostino,
sant’ Anselmo, Maine de Biran... La nozione di filosofia cristiana
apparirebbe cosi piti concreta, nella misura in cui essa non pro-
viene prima da una definizione astratta, bensl dall’esistenza sto-
rica di fatto di tutta una riflessione al tempo stesso filosofica
e spitituale. Accontentiamoci, per brevit, di citare un altro au-
tore, Jean Leclercq, che si colloca da un punto di vista pil pu-
ramente stotico. Secondo la spiegazione che ne da questo Au-
tore, il Medioevo si riallaccia al fatto che il termine antico di
«filosofia cristianas aveva designato «il discernimento pratico
del valore autentico delle cose e della vanita del mondo, quale
si manifesta nell’intera esistenza di coloro che al mondo rinun-
ciano. Nel Medioevo monastico come nell’antichitd, si chiama
quindi philosophia non principalmente una teoria nel senso mo-
derno o una tecnica del conoscere, ma una sapienza vissuta, una
modalita di esistenza secondo ragione. Si pud perd vivere se-
condo tagione in due maniere: conformemente alla sapienza di
questo mondo, come avevano insegnato i filosofi pagani, ed &
filosofia saecularis o mundialis. Oppure si vive conformemente
alla sapienza cristiana che non & di questo mondo, ma gia del
secolo futuro; ed & la filosofia spiritualis o divina. 11 fillosofo per
eccellenza, e il compendio della filosofia, & Cristo: ipsa philoso-
phia Christus. Egli & la Sapienza di Dio incarnata, ¢ Maria, in
cui si compl il mistero dell’ Incarnazione, & chiamata «la filoso-
fia dei cristiani». Essi devono mettersi alla sua scuola: philoso-
- phari in Maria... Questo cristianesimo integrale, questo modo
di vivere interamente consacrato a Dio, conversio coelestis, tro-
va la sua realizzazione nella vita monastica. Per questo i legisla-
tori e i modelli del monachesimo sono considerati i maestri del-
la filosofia. I chiostri sono «scuole di filosofiay, «ginnasi» nei
quali si impara «la filosofia di san Benedetto». Bernardo viene
lodato per aver iniziato i monaci di Chiaravalle alle «discipline
della filosofia celeste» ¢ Adamo di Perseigne dichiara di essersi
«dedicato alla filosofia cistercense». Vivere la vita monastica
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significa semplicemente «filosofares; il Du Cange non da per
questo vocabolo altro equivalente medievale che monachum agere.
11 concetto philosophari & applicato sia ai cenobiti che vivono
nei monasteri sia ai solitari nell’eremot!,

In realtd, se si considera la filosofia cristiana quale si & svi-
luppata, in particolare in Inghilterra e in Francia, a pattire dal-
la seconda meta del secolo XIX, non si pud non avvertire quanto
si riallacci a questa corrente medievale «monastica». Ora, & certo
che essa, unitamente ad altri fattori, ha esercitato una influen-
za non trascurabﬂe sul progresso della teologia spirituale nel se-
colo XX. E questo infatti il periodo in cui pensatori cristiani,
mossi dalla loro fede nel Cristo e dalla loro appartenenza alla
Chiesa, tentano di elaborare la loro riflessione, mantenendo il
piu saldamente possibile 11 legame necessatio fra spirito e vita,
teoria e pratica.

E il caso di un Blondel, 2 proposito del quale si & potuto par-
lare di una «spiritualitd dell’azione». Per 1ui, la riflessione me-
tafisica & radicata fin dall'inizio nella vita cristiana, poiché &
convinto che «non si tisolvere il problema della vita senza vi-
vere; e mai il dire o il dimostrare dispensa dal fare e dall’esse-
te...». E la «scienza della pratica» elaborata da L’Action del 1893
non avra altro scopo che stabilire razionalmente che «non si sup-
plisce alla pratica»'2. E infatti nell’azione che si gioca il desti-
no dell’'uomo, L’azione & il luogo concreto dove si esercita la
dipendenza di fronte alle leggi morali, ’organo tramite il quale
il soggetto si pone nell’essere, determina il senso ultimo della
sua esistenza.

Per Blondel, cattolico praticante, la vita che costituisce il ma-
teriale del pensiero etico-metafisico & la sua stessa vita cristia-
na (che conosciamo in parte attraverso il suo Diario??, contem-
poraneo della redazione della tesi). La preghiera vi appare co-
me 'atto fondamentale di un pensiero che, nell’obbedire alla
chiamata interiore di cui & 'oggetto, trascende continuamente
se stesso. 1l filosofo scopre cosi che, al di 13 delle idee chiare
e distinte, la ragione («indifferente» o amante) si trova come

1 Yean Leclercq L'antour des Letires et le désir de Dieuw, Cetf, Parigi, 1957, p. 100
{19632); trad. it. Cultura nmanistica e desiderio di Dio, Sansoni, Firenze 1983,

12 I'Action (1893). Essai d’une critigue de la vie et d'une science de la pratigue, Coll.
Bibliothtéque de Philosophie contemporaine, Presses Universitaires de France, Parigi
1950, p. 463.

15" Camnets intimes, 1 (1883-1894), Cetf Parigi, 1961; I1 (1894-1949), ibid. 1966.
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trasportata in un movimento che la distacca da se stessa, tra-
sferendone il centro di gravith in quell'Essere misterioso che
la richiede interiormente. Questa esigenza intetiore & ¢i0 che
1’ Autore chiama il «dinamismo della vita spirituale»**, Nella lo-
gica immanente che le & propria, ['azione, oppute, come la de-
finisce ancora I’ Autore, «il processo logico della vita»'®, & por-
tatrice di una luce che il soggetto & incapace di dare a se stesso:
2 la luce del’essere creaturale, che si manifesta come tale a chi
accetta di riceverla. E per il cristiano Blondel tale luce & inse-
parabile dalla luce spirituale che egli sperimenta, per cosl dire
sensibilmente, nel cuore della propria esistenza e della sua ora-
wione quotidiana: la luce della grazia d’amore del Signore che,
per mezzo della vita di fede, carith e speranza, lo apre in un
medesimo slancio a Dio e al prossimo?é.

Prima di Blondel, e in tutt’altro contesto, Newman fu gui-
dato da principi esistenziali analoghi. Con il concetto di «infe-
venza naturale» sviluppato in particolare dalla Grammatica del-
Passenso (1870), U Autore mette in evidenza la logica oggettiva,
nonché allo stesso tempo soggettivamente non conscia, del pen-
siero che, nel suo esercizio spontaneo e reale, procede di fatti
concreti in fatti concreti per giungere quasi immediatamente
alla conclusione. Si tratta, spiega Newman, di una facolta inna-
ta che possiede la propria Juce di verita. La sicurezza e la rapi-
dita con la quale procede la fa somigliare a una specie di intui-
zione diretta, basata sulla percezione di una moltitudine di in-
dizi convergenti. L’ Autore fa un esempio: «Un figlio crede for-

4 [es Premiers écrits, I1, Coll, Bibliothéque de Philosophie contemporaine, Pres-
ses Universitaires de France, Parigi 1956, p. 98.

15 Ibid., p. 141.

16 Dato I'oggetto della nostra comunicazione, non presentiamo la posizione pto-
priz di Blondel nei confronti della filosofia cristiana. Interessante a questo proposito
Ia triplice definizione proposta da Sertilianges. In un primo significato, «si pud chia-
mare filosofia cristiana la fifosofia autonoma in se stesse, ma ispirata dall’esterno deila
fede, dalla dichiarazione e dall’accettazione attiva dei pensatori... ». In secondo luoge,
asi pud dare if nome di filosofia cristiana a una sintesi di tutte le conoscenze, rivelate
o di altro genere, proposte al pensatore cristiano: sapienza totale, che (...) & I'ideale
stesso della Chicsa, Quasi wutti ghi antichi Dottori la intesero cosi, Non vedevano il
motivo di distingnere due sapienze, visto che la verith & una». Infine, un terzo signifi-
cato & rappresentaco dalla posizione di Blondel: «Si tratra di una filosofia sigorosa-
mente rispettosa dei ptopti princlpi e metodi, svincolata da ogni autorith ¢ indipen-
dente da ogni fede, ma che, per il fatto stesso del suo libero dispiegarsi, e il suo oggetto
essendo quello che &, giunge a postulare non solo il cristianesimo, ma i} cattolicesimo,
questultimo essendo Punico capace di rispondere agli interrogativi della realtk nmana
¢ della tealth universale del pensiero e dell'azione, quali si impongono a un’analisi rigo-
rosa e senza partiti presi» (Le Christianisme et les philosopbies, 11, 25ss).
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se ai genitori perché & riuscito a provare a se stesso che essi so-
no veramente tali e che sono capaci e desiderosi di fargli del
bene...?». Non & pinttosto un sicuro «instinto affettivo» che
gli procura la certezza esistenziale assoluta sebbene irri-
flessival?

Ma tale esperienza elementare del potere sintetico della ra-
gione, allo stesso tempo teorico e pratico, e della sua capacita
di raggiungere il reale e la veritd, rappresenta in realta per il
cristiano Newman 'andlogon dell’atto di fede che, al termine
di una lunga deliberazione, egli ha posto formaimente al mo-
mento del suo ingresso nella Chiesa cattolica. Con tale atto, non
ha forse esercitato egli stesso, in quest’ordine soprannaturale,
le leggi che reggono, nell’ordine naturale, tutti gli assensi sem-
plici di cui & intessuta la vita quotidiana? La realt2 totale non
si da in quanto tale alla ragione finita: quest’ultima non coglie
mai altro se non indizi la cui convergenza aperta & un invito
a ratificare personalmente, con una decisione (non arbitraria ben-
s1 pienamente) fibera, la totalita pili grande che mai si lascia con-
trollare, «comprendere», in modo razionalistico. Cid che vale
pet la credenza naturale, non & meno vero per la fede cristiana.
In questo caso come nell’altro, ma a un livello evidentemente
ben superiore, & la liberta a compiere il passo decisivo. Ecco
perché la nozione allo stesso tempo naturale e soprannaturale
di «disposition» acquista in questa filosofia religiosa un ruolo
determinante. «Se vuoi presentarti davanti a Dio», avverte New-
man nei Sermoni universitari, «disponi il tuo cuore, e non essere
come colui che tenta Dio! Alla veritd occorre avvicinarsi con
un attegglarnento di rispetto»18.

Non & facile determinare il ruolo esatto svolto dagli autori
citati — e i cui nomi figurano qui a illustrazione di tutta una
corrente dello stesso periodo — nel rinnovamento della teolo-
gia spirituale all’inizio di questo secolo. In linea generale si pud
dire che essi le offrirono una concezione unificata dell’esisten-
za cristiana; concezione che la filosofia e la teologia piti classi-
che difficilmente potevano trasmettere.

Lo sviluppo storico a pattire dal secolo X1II era stato infatti
segnato da un allontanamento progressivo di queste discipline

17 Owford University Senmons (1843 ¢ 1871), nuova ed. 1890, p. 233, Cfr, J. Ser-
vals, L'atto di fede del credente secondo J. B, Newman, in La Civilti Cattolica, (1988)
I, Pp: 330-363.

% Ouxford University Sermtons, p, 198,
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dalla vita spirituale concreta dei fedeli come pure dei pastori.
La teologia, poi, era minacciata da un duplice scoglio. In primo
luogo, quello del positivismo: la questione dell’essere e del suo
disvelarsi (¢-I3theia, secondo I'etimologia heideggeriana della pa-
rola verith)!? tramite gli enti — oggetto formale della filosofia
— non veniva pit sollevata; I'essere appariva come un mero.con-
cetto, con il risultato che la Rivelazione storica diventava qual-
cosa di puramente o principalmente positivo di cui 'vomo do-
veva approptiarsi. Ma c'era anche lo scoglio opposto, quello della
speculazione astratta, seguendo la quale Poggetto formale della
teologia si dissolveva nella filosofia: la contemplazione cristia-
na si riduceva alla considerazione dell’essere ipostatizzato; la
Rivelazione diventava oggetto di un’interpretazione teotica sem-
pre pitt estranea alla ragione animata dalla fede e dall’amore.
Dal canto suo, la filosofia che veniva insegnata era fortemente
tributaria di quel divorzio fra spirito e vita, ragione teorica e
pratica, idea ed esistenza, eredith del pensiero moderno (a par-
tire almeno da Kant), E dato che nel curriculum della forma-
zione essa costituiva una propedeutica obbligata, lo studente
di teologia rischiava di affrontare la Rivelazione meno a partire
dalla sua fede che non attraverso concetti — la «precompren-
sione» filosofica — ricevuti senza imparare a metterli a servi-
zio di un’intelligenza concreta della sua vita spirituale.

In reazione contro tale slittamento venne a costituirsi in questo
secolo la teologia spirituale, la quale rappresenta il lato preva-
lentemente soggettivo della dogmatica, e caratterizza la dottri-
na (oggettivo-ecclesiale, ma allo stesso tempo assai polimorfa)
dell’ assimilazione della Parola di Rivelazione — oggetto primario
della teologia — nella vita di fede, carith e speranza. Nella mi-
sura in cui & lo Spirito Santo a imprimere nel cuore del fedele
la Verita del Figlio, la teologia spirituale si riallaccia all’artico-
lo: «Credo in Spiritum Sanctum... vivificantem». Ma, dato che
non & possibile trattare della vita teologale senza prenderne an-
che in considerazione la struttura e lo sviluppo nella natura con-
creta dell'uomo, essa si occupa allo stesso tempo di queste arti-
colazioni fondamentali.

I contributo capitale della filosofia cristiana alla teologia fu
precisamente quello di indicarle le vie faticosamente ricercate

19 La verith & il non dissimularsi, il non velarsi dell'aperto, lo disvelarsi stesso del-
Pente: cfr. M. Heidegger, Wegmarken, Klostermann Verlag, pp. 83-38.

178



della riunificazione fra teoria e pratica, Vivere la teoria nella
pratica e la conoscenza nell’azione non & forse 'imperativo del
Vangelo?®? Nell’antichiti e ancora durante il Medioevo, il ter-
mine di «vita filosofica» designava, come si & detto, I'ideale re-
ligioso di un’esistenza totalmente vissuta in funzione della ve-
ritd divina nascosta nel mondo, e dunque vissuta in tutte le sue
conseguenze pratiche. Proprio questa sapienza cristiana pensa-
tori quali Newman e Blondel hanno permesso di riscoprire, poi-
ché hanno ricordato ai teologi quel che mai avrebbero dovuto
dimenticare: la teoria & vera solo se & 'apice di un cammino
di vita pratica, e la stessa pratica & vera solo se & fin dall'inizio
illuminata da una teoria supetriore. Quel che vale per la «filoso-
fia», vale anche per Ia teologia: essa non ha il diritto di concen-
trare la sua attenzione sul proprio atto di conoscenza: & al con-
tratio un atto d’'amore, indissociabilmente teorico ¢ pratico, di
gronte al Dio della Rivelazione, presente in trasparenza nel mon-
0 Sfesso. '

B Cfr. Gv 7,18; 8,32; 1Gv 2,4; 4,8,
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POESIA E SPIRITUALITA -
nei dibattiti fra le due guerre
Benedetta Papasogli

Nel ventennio fra le due guetre, tra manifesti, dibattiti, «que-
relles » letterarie s"iscrive anche la discussione sviluppata da al-
cuni sui rapporti fra poesia e mistica, e si potrebbe forse dire
di pitt: quasi una particolare alleanza stabilita in queghi anni fra
gli studi di spiritualith e la riflessione sulla poesia.

Richiamiamo brevemente alcune tappe che scandiscono una
fervida stagione poetica e critica, lasciando da parte il vasto an-
tefatto che la prepata, ossia il travaglio dell’estetica simbolista
alla ricerca di una fondazione filosofica e debitrice, nel sincre-
tismo delle sue fonti, anche alla traduzione del pensiero misti-
co. Nel maggio 1913, nel quadro di uno studio su La religion
personnelle, il padre de Grandmaison aveva accennato all’ affi-
nita tra sentimento religioso e 'ispirazione poetica, chiedendo
a quest’ultima un contributo pet meglio comprendere la dina-
mica spirituale: «Comme tout autre sentiment, comme I*“in-
spiration’ artistique ou littéraire, 'émotion religieuse est, de
sa nature, vague, indéterminée, inachevée. C’est un frémisse-
ment, une vibration intérieure, une sorte d’impulsion en avant,
en haut, une harmonie, une allégresse»': in poche righe trovia-
mo qui il nucleo di molte successive ricerche, ossia Pidea di un
raffronto fra due «sentimenti», la descrizione della fenomeno-
logia di due diverse esperienze. Tra il 1921 e il 1922, nei Ca-
biers di Barres larghi brani svilupperanno lo stesso tema, assi-
milando pitt audacemente nella Joro essenza il momento misti-
co e quello poetico. Nel 1925, a seguito di un famoso discorso

1 L. de Grandmaison, La refigion personelle, in Ftudes, t. 134, 1913, p. 303.
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di Bremond all’ Académie, si accende quel dibattito sulla poe-
sia pura cui Bremond stesso dar? il proprio pitt importante con-
tributo, nel ’26, col volume Priére et poésie; altre sfumature ap-
porta, nel 1928, Claudel con Positions et propositions (ove si trova
anche la sua Leftre ¢ ['abbé Bremond sur Uinspiration poétique).

Come un fuoco custodito sotto le ceneri, la tematica dei rap-
porti fra poesia ed esperienza spirituale riemerge e trova for-
mulazioni nuove, anche oltre 'occasione concreta che aveva at-
tratto su di essa una prima attenzione. Nel '36, Albert Béguin
inserisce in un suo libro su Nerval una nota dal titolo Poésie
et mystique. Due anni dopo Rolland de Renéville, che si era la-
sciato coinvplgere con Daumal nell’avventura poetica e spiri-
tuale del «Grand Jeu, col volume L’Expérience poétigue rilan-
cia la riflessione sull’intimo rapporto fra poesia ¢ mistica. Nel
’38, i Maritain pubblicano Situation de la poésie, critica messa
a punto e approfondimento della stessa tematica, con alcune pa-
gine particolarmente nitide di Raissa sul nodo pit delicato del-
la passata controversia: Sens et non-sens en poésie. Nel 1942, quasi
a riassunto e a conclusione di questo travaglio teorico-critico
che contribuisce a caratterizzare un ventennio, esce ad Algeri
il numero speciale della rivista Foutaine che porta un titolo a
chiare lettere: De la poésie comme exercice spirituel. Ed & l'oc-
casione di costatare come alcune idee formulate in diversi mo-
menti e da diversi autori circolino ormai come un capitale ano-
nimo, liberamente assunte da poeti e da critici nella particolare
angolatura della loro «esperienza» della poesia.

In quest’arco di pensiero e di ricerca, una situazione-chiave
rimane quella dell’abbé Bremond?, nonostante le diffidenze, le
reticenze e le distanze prese in mille modi nei suoi confronti
da chi & venuto dopo di lui; il secondo momento di ancor piu
intimo incontro fra coscienza spirituale e coscienza poetica &
rappresentato dall’intervento dei Maritain: e in particolare sul-
la linea che passa fra questi due maggiori punti di riferimento
vorrei fermare ]'attenzione.

2 Questo «numero speciales di Fowtaine & stato riedito nel 1978 (Ed. Saint-
Germain-des-Prés—Le Cherche-Midi, Parigi).

3 Su Bremond, cft. in particolare i due convegni svoltisi per il centenario delta na-
scita: Entretians sur Henri Bremond, sous Ia dir. de M. Nedoncelle et J. Dagens (Cerisy-
la-Salle}, Mouton, Parigi-L’ Aia, 1967, & Henri Bremond (1865-1933), Actes du Collo-
que &"Aix (19-20 mers 1966), Pub. des Annales de la faculté des lettres d'Aix-en-
Provence, 1967. Per quanto riguarda pili specificamente la «poetica» di Bretnond, cfr.
C. Moisan, Henri Bremond et la poésie pure, Minard, Parigi 1967,
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Commemorando, nel *32, I'abbé Bremond, Valéry sottolineava
con quale bagaglio singolare, con quale rara competenza degli
abissi del cuore, affinata nel ministero sacerdotale e nello stu-
dio della spiritualitd, I'«abbé» si fosse affacciato all’orizzonte
delle lettere contemporanee.

La riflessione bremondiana sulla poesia s’iscrive come una pa-
rentesi o una digressione al centro dell’impegno storiografico
pet il quale Bremond ha lasciato il suo segno negli studi di spi-
ritualitd. Chi controlli le date di pubblicazione della Histoire /it-
téraire du sentiment religienx vede una interruzione di sei anni,
dal 1922 (data del sesto volume, Turba magna) al 1928, quando
apparvero i due tomi della Métaphysique des saints. Nell’inter-
vallo, Papproccio dello storico & cambiato, il ritmo narrativo si
& spezzato: Bremond condensa ormai e teorizza quella «filoso-
fia della preghiera» che gli sembra I"apporto essenziale dei maestri
spirituali secenteschi, e in cui esprime in realta la forma pro-
fonda della propria visione dell’uomo e della yita interiore?.
Nei sei anni di silenzio, che cosa & accaduto? E divampata la
«querelles sulla poesia’, hanno visto la luce i libri La poésie pu-
re, Pridre et poésie, ed & in gestazione Racine et Valéry che usci-
r nel 29: basta questo intreccio di date a mostrare quali lega-
mi intercorrono, nell’opera bremondiana, fra la sistematizza-
zione della dottrina spirituale e I'approfondimento della coscienza
poetica.

Brevemente, ricordiamo tre articolazioni utili a sottolineare
Punita fra Bremond studioso dei mistici e Bremond familiare
dei poeti:

— In primo luogo, I'identith di un’angolatura, di un punto
di vista, nell’attenzione portata — sviluppando e orchestrando
lo spunto del padre de Grandmaison — sulla psicologia dell’e-
sperienza religiosa e dell’esperienza poetica. L’angolatura psi-
cologica o, se si vuole, fenomenologica ¢ quanto permette a Bre-
mond di ipotizzare — sulla base del riconoscimento di alcuni
gesti profondi comuni: raccoglimento, semplificazione, ritmo di
attivith e passivitd, di iniziativa e di accoglienza alla gratuita

4 Cit., su questa parte del’opera bremondiana, il bel saggio di M. de Certean, L
Méiaphysique dzs saints, in Entretiens sur Heuri Bremond, cit., pp. 113-141,

5 Oltre ai testi gid citati, cfr. anche A. J. Amold, La guerelle de la poésic pure, in
Revue d'Histoire littéraive de la France, Mai-Tuin 1970, pp. 445-434, e D. J. Mossop,
Pare Poetry, Oxford Clarendon Press, 1971.
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di una «visita» — una analogia e una continuit3 fra le due espe-
tienze. E ben noto lo sviluppo del parallelo istituito in Priére
et poésie: I'ispirazione poetica &, anch’essa, «simplification en-
richissante»®; ricompone I'io, facendolo passare dal divertisse-
ment esteriore all’unitd interiore del repos (e dietro il termine
pascaliano si profila, in realta, il giardino misterioso della «quies»
mistica); come le grazie infuse della grande orazione, & donata,
mal conquistata col travaglio pur necessario della tecnica, for-
ma d’ascesi poetica; & un tipo di «conoscenza unitiva»?, cono-
scenza pon per astrazione concettuale ma per assenso concreto
e totale, che unisce all’oggetto, che fa toccare il reale: quel rea-
le dall’iniziale maiuscola definito da Reverdy come cid che sfugge
insieme alla pura concettualizzazione e all’«emprise trompeuse
des sens»®. Giova, insomma, passare dalle nozioni di mistica
e poesia a quelle di esperienza spirituale ed esperienza poetica, per
meglio rinvenire i tratti di una struttura comune all'una e al-
I'altra, e postulare fra I'una e I'altra la possibilita di una delica-
ta transizione: I'esperienza poetica si orienta, afferma Bremond,
verso quella mistica, come verso un compimento o una trasfi-
gurazione.

— La seconda articolazione & una categoria che attraversa
I'opera di Bremond, come una sottile ossessione o una mai rin-
negata speranza: la purezza. Rileggendo i testi della «querelle»
sulla poesia pura, insieme con le risonanze dell’aggettivo nelle
poetiche simboliste giova aver presente un’altra risonanza, una
eco che viene da pili lontano — dal Seicento spirituale — e che
pervade e qualifica i testi di Bremond. Poesia pura, amor puro,
preghiera pura...: & impressionante questo rintocco, questa rima
interna che scandisce una segreta armonia dell’opera bremondia-
na, questa domanda che stringe sempre pit da vicino, non pilt
un aspetto fenomenico, bensl I'essenza costitutiva® dell’amore,
della preghiera, della poesia. (Che altro sono i volumi della Méta-
physique des saints se non un tentativo di approssimazione al mi-
stero essenziale della preghiera, incarnato e mai esaurito nel

¢ H. Bremond, Prigre et poésie, Grasset, Parigi, 1926, p. 94,

7 Ibid., p. 148.

8 Cfr. P. Reverdy, Le gant de crin, Plon, Parigi, 1926, p. 16.

9 Tale & infatti if significato di «purezza» nel linguaggio di Bremond: cfr. R. De
Souza, Un débat sur fa poésie, secondo «volet» nel volume di Bremond La podsie pure,
Grasset, Parigi 1926, p. 249.
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blocco concreto, affettivo, intellettuale, vocale, dell’orazione?)

Fra le differenze che separano la «purezza» bremondiana da
quella di Valéry, una corrispondenza sussiste: "uno e l'altro han-
no compreso la purezza come nuditd, termine di un cammino
di spogliamento'®; ma ai valori della nuditd, dello spogliamen-
to, Bremond accedeva, di nuovo, per vie appartate, scegliendo
a iniziatori gli autori mistici, Da loro, egli aveva appreso la du-
plice via per nominare cid che sfugge al linguaggio concettuale:
I'analogia e la negazione. Al cuore del concreto «blocco» poeti-
co, Pelemento poeticamente puro appariva dunque a Bremond
come qualcosa d’intraducibile, avvicinato mediante similitudi-
ni (le metafore del «courant electrique», del «talisman»...)!! o
mediante particelle negative («est done impur... tout ce qui, dans
un poéme, occupe ou peut occupet immédiatement nos facul-
tés de surface, raison, imagination, seusibilité, ecc.»)'2, .

In loro, nei mistici, aveva contemplato I'esperienza spiritua-
le dello spogliamento, della «notte», dell’annichilazione, I'«apo-
fasi affettiva»®, come un paradigma fondamentale — il miste-
ro esemplare — al quale commisurare l'idea di purezza, pur tra-
sferita ad altri ordini. Dietro la categoria estetica della purezza
continua in tal modo a profilarsi la categoria spirituale della pu-
rificazione: con la conseguenza che, lungi dal dare della purez-
za estetica una definizione metafisica, nella linea della poetica
mallarmeana e valeryana, Bremond insiste a proporne una fon-
dazione antropologico-spirituale. La purezza & un luogo all’in-
terno del cuore umano, un tempio dalle liturgie silenziose, ol-
tre la zona della sensibilith e quella del discorso: la «notte» mi-
stica, a catarsi poetica ad altro non tendono che a raggiungere
quella soglia. Il contrasto di impuritl e di purezza non si dibat-
te in realth sulla pagina, nella dinamica del linguaggio poetico,
ma a monte, nello scavo di sorgenti ispiratrici pili profonde: &
un altro modo di significare il contrasto psicologico e antropo-
logico di «surface» e di «profondeurs.

10 Cfr. H. Bremond, Racise et Valéry, Grasset, Parigi 1930, p. 3: «Pureté est A
peu prés synonyme de nudité. Les mystiques emplojent indifférement les deux mots.
Dans son musée poétique, Valéry n’admet que des nus»,

1! Le similitudini della corrente elettrica e del refismano magico percotrono un po’
tutti i testi dedicati da Bremond al tema della poesia purs; cfr, in pacticolare La poésie
puire, cit., pp. 26-44, ¢ Racine et Valéry, cit., p. 173, pp. 218-220.

12 La poésie pute, cit., pp. 21-22.

13 ] 'espressione «apophatisme affectif» & di Michel de Certeau, in La Métaphrysi-
gue dss saints, cit., p. 128.
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— Siamo giunti, in tal modo, alla terza articolazione, la pit
vitale e importante, su cui val la pena indugiare un poco pitt
a lungo: I'attenzione rivolta da Bremond a quel luogo interiore
che egli chiama, con termine bergsoniano, «moi profond», o
anche, col lessico dei mistici secenteschi, «fine pointes o «fond
du coeur», scenario segreto dell’avventura spirituale e dell’av-
ventura poetica.

Erano anni in cui la metafora del profondo —— tra filosofie del-
la coscienza e investigazioni dell’inconscio, tra Bergson, Blondel,
e sviluppi della psicanalisi — esercitava una suggestione diffusa,
coprendo in realtd molteplici e anche opposte angolature sulla vita
interiore. Profondeur, moi profond, fond du coeur: da parte sua,
Bremond modula il radicale del profondo in espressioni diverse,
ove si ripercuotono le variazioni che una riflessione secolare ha
intessuto intorno all’immagine dell’interiorith. La prospettiva bre-
mondiana & sintetica e sincretica: dal «cuore» dei maestri spiri-
tuali, alla riscoperta di fonti interiori operata dal romanticismo
europeo*?, al cantico sommesso di Anima nella celebre parabola
claudeliana’, Bremond traccia — con una rettificazione impro-
babile e tuttavia feconda — un’unica linea. Ma nella polifonia
di voci vi & qualcuno che di la nota dominante: la distinzione tra
sutface e profondeur dell’io, Bremond la riconduce alla definizio-
ne della struttura psichica proposta dalla tradizione del pensiero
spirituale; a Frangois de Sales, a Surin, a Fénelon egli chiede —
serrando la prospettiva storica in un violento raccourci — I anti-
cipazione di intuizioni moderne.

Quale idea di profondo gli giungeva dalla spiritualita classi-
ca? Non possiamo riassumere la ricchezza di pensiero e di poe-
sia con cui generazioni di mistici hanno esplorato lo spazio
interiore!s, Tempio, cella segreta, mare profondo, il fondo del
cuore & insieme il centro della persona e la sua apertura sul
trascendente’. Metafisicamente, porta impresso il sigillo del-

14 Bremond cita, in Priére ef poésie (p. 135), la definizione che Mrs. Campbell di
dell’essenza del romanticismo tedesco (essenza situata da Bremond stesso nell’aver fa-
vorito il «plein épanouissement du moi profond»); 4Une certaine foi en I'homme, foi
mystique peut-étre, qui ne s’appuie pas sur Jes manifestations éclatantes de son pou-
voir, mais sur le sentiment de la grandeur essentielle de Fimes.

I3 Contenuta in Réflexions et propositions sur le Vers frangais (1925),

16 Cfr., sulla visione dell'interiorita nella mistica secentesca, M. Bergamo, L'ang-
tomia dell'animts. Da Frangois de Seles a Fénelon, 11 Mulino, Bologna 1991.

17 Cix, B. Papasogli, I «fordo del ctiore». Figure delio spazio interiore nel Seicento
francese, Goliardica, Pisa 1991.
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la irmago Dei; psicologicamente, s’identifica non tanto con le ri-
serve della memoria quanto con la tendenza ultima della volon-
ta, la pitt profonda e interiore delle «potenze», che decide I'o-
rientamento finale della persona, che & I'unica a entrare — co-
me una sposa — nel santuario della divina Presenza; che condi-
ziona la conoscenza ed & radice dell’amore®®.

Invano un interlocutore austero, il padre Lebreton, fara pre-
sente 2 Bremond, con rigore teologico, con realismo psicologi-
co, come il fondo del cuore umano sia anch’esso ferito ¢ come
proprio 13, sotto il fittissimo velo, si addensi la tragicita di con-
flitti che distinguono I'umana condizione. Del resto gia nel les-
sico classico il «fondo del cuore», radice ultima della volonta,
riassumeva al tempo stesso le forze oscure dell'involontario, il
viluppo di determinismi inavvertiti dalla coscienza. No, il «moi
profond» di cui parla Bremond non ha passaggi comunicanti —
nemmeno secondati e segreti — con quei labirinti intetiori che
alcuni moralisti classici avevano coperto sotto il termine di «in-
connu»'?, e cui i suoi contemporanei davano ormai il nome di
inconscio. «La vraie profondeur va dans le sens de I'éléva-
tion»?%: una integritd, una pienezza attinta mediante sottrazio-
ni ¢ spoliazioni che scavano in essa una illimitata capacita 2!,
2 il contenuto dato da Bremond — analogamente — all’idea
di purezza ¢ a quella di profondeur. .

E poiché Pesperienza poetica & vissuta a quell’altezza, I'«art
poétique» della poesia pura non conterra pih definizioni positi-
ve, non offrira dettami, ma sard scommessa sull’apofasi, sino
a far coincidere I'elemento poeticamente puro con I'ineffabile;
sino a farne, al cuore del linguaggio, un «vide vivant», secondo
la definizione stessa che Bremond applica al centro dell’anima.

Se abbiamo in tal modo insistito sull'idea bremondiana di un
«moi profonds, non & solo perché ci sembra questo il punto pitr
vivo dell’apporto dato da Bremond alle discussioni sulla poe-
sia, e 'anello essenziale — nel suo pensiero — tra le due sfere

18 Cfr. Ya voce Cor e? Condis affectus, di L. Cognet, net Dictionnaire de spiritualité
ascétique et mystique, 11, dir. par M. Viller et J. De Guibert, Paris, Beauchesne, Pasigi,
coll. 2278-2307.

19 Basti citare una massima di L2 Rochefoncanld: «Quelgue découverte que Fon
ait faite dans le pays de Pamour-propre, il ¥ reste encore bien des terres inconnues»
(Massima 3). .

20 ¥, Pucelle, L'essor de I'dme on la rose des vents, Beauchesne, Parigi 1987, p. 73.

21 Cfr, Priére o podsie, p. 142.
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della spiritualits e dellestetica. E perché quel medesimo tema
rappresenta una posta particolarmente delicata e importante nei
dibattiti poetici fra le due guerre®. Su quel tema tornano i Ma-
ritain, nel libro scritto da loro a quattro mani, ridiscutendo la
prospettiva di Bremond stesso, quella di Albert Béguin nei suoi
scritti sul romanticismo, quella di Rolland de Renéville nel te-
sto L’expérience poétique: e naturalmente sullo sfondo rimane,
come termine di confronto, la concezione surrealista del «pro-
fondo» e della scrittura poetica: cosi che vien fatto di prendere
la riflessione dei Maritain, attenti a vari aspetti della situazione
culturale contemporanea, come secondo punto fermo per defi-
nire una parabola che ha tratto dalle suggestioni bremondiane
il suo movimento e il suo slancio.

Insistendo su un fondamento di antropologia gia familiare a
Bremond — la visione spirituale delle profondita della persona
— i due Maritain si trovano ad affrontare le grandi questioni
sul tappeto nei contemporanei dibattiti sulla poesia: la questio-
ne del senso poetico, nel suo rapporto col senso intellettuale;
la questione della conoscenza poetica; il rapporto fra poesia e
mistica, fra parola ¢ silenzio, fra I'ordine della creazione arti-
stica e 'ordine della vita e dell’amore,

Accenniamo alla questione del senso e del non-senso in poe-
sia. Bremond, facendo coincidere P'elemento poeticamente pu-
ro con Pineffabile, aveva emarginato dalla sfera della poesia il
suo attributo pit classico: 'intelligibilita, la connivenza con un
definito senso intellettuale, ¢ relegato la ragione e il discorso
nel limbo opaco della non-poesia?®. Raissa approfondisce e cor-
regge: poiché la poesia «nait dans '’homme en son moi le plus .
profond, 14 ol s’originent toutes ses facultés»?, non pud non
serbare «la trace de son origine», e non essere in rapporto con
I'intera gamma delle facolt3, con tutte le dimensioni dell’esse-
re. «Réduire les sources de la poésie au seul jaillissement des
images est aussi arbitraire que de la lier a la raison raisonnan-
te»?, Senso e non-senso, o intelligibilith e oscurita, sono, in

22 Audiamo al dibattito sorto fra Bremond e il p. Jules Lebreton; cfr. J. Lebre-
ton, La Métaphysique des saints, in Etudes, t. 198, 1929, pp. 129-140 e 284-312,
2 Cfr, La poésie pure, cit., p, 34.
24 R. Maritain, Sens ef non-sens en poésie, ora in Id., Poémes et Essais, Desclée de
Brozujweg,dParigi 1968, p. 215.
Tbid.
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qualche misura, entrambi necessari al senso poetico, gravido del
compito di trasmettere quella «conoscenza sostanziale»? —
Bremond aveva parlato di una «conoscenza unitivay, di un «as-
senso reale» — che s’incarna in «raison, imagination, sensibili-
té»? senza esaurirsi in esse, conoscenza mai priva, per la pro-
fondita stessa del lnogo ove prende forma, di un aspetto di luce
e di un risvolto notturno®, :

Del «moi profond» Raissa sottolinea in tal modo il carattere
di «fond générateur et nourricier»? rispetto all'intero arco del-
le facoltd impegnate in quell’atto totalmente #maro che & la crea-
zione poetica. A sua volta, Jacques Maritain, nella seconda parte
del libro, riconnetteva il carattere «teologico» proprio della poe-
sia, e la sua essenza spirituale, al mistero di quelle fonti dell’es-
sere donde essa prende origine: «Poésie est ontologie, certes,
et méme, selon le grand mot de Boccace, poésie est théologie.
Mais en ce sens qu’elle prend naissance dans 'dme aux mysté-
rieuses sources de I’étre, et le révele en quelque sorte par son
propre mouvement créateur. Si l'inconscient dont elle procede
n’est pas, sinon secondairement, I'inconscient freudien des in-
stincts et des images, c’est pourtant un inconscient plus vital
et plus profond, I'inconscient de I'esprit en sosrce, caché 2 I'in-
telligence raisonneuse dans cette épaisseur de lime od tous les
pouvoirs de celle-ci ont commune origine»**, E da questi temi
una poetica si sviluppa, nella quale 472 poétigue e arte della vita
interiore intrecciano le loro fila senza confondetle: poetica del-
Vintensitd, della concentrazione, non del reldchement; dell’es-
senziality, non della profusione onirica («]'automatisme — scrive
Raissa, polemica contro il surrealismo — délie ce que la con-
centration et le recueillement ont amené i Punité de la vie»*!);
poetica dell’irradiamento gratuito, della poverta generosa, e non
della metodica ricerca e conquista dei poteri magici della paro-
la; poetica implicante, oltre ogni art poctique, I'approfondimento

2 Ibid,, p. 216. _

27 Rioo:c{;amo 13 formula di Bremond: «Est dong impur (...) tout ce qui, dans un
podme, occupe ou peut occuper immédiaement nos facultés de surface, raison, imagi-
pation, sensibilité, ecc.». )

4« i . — elle cherche une expression; substantielle, elle est proprement
ineffablen (Sens et nom-sens en poésie, cit., p. 216).

25 Ibid., p. 225.

30 ¥ Maritain, L'expérience du poéte, in J. e R. Maritain, Situation de la podsie, De-
sclée de Bromwer, Parigi 1938, p. 121.

31 R, Maritain, Sens et nom-sens en poésie, cit., p. 220,
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del «centre de subjectivité» ove il poeta patisce le cose del mondo
e quelle dell’anima: «Toute la question pour le podte est d’a-
voir — avec un art assez fort {ce qui peut s’apprendre) — une
dme assez profonde, ce qui ne s’apprend pas. La douleur elle-
méme n'y suffit pas»*2, '
Ma, come accennavo, spiritualitk e poetica s’intrecciano qui
senza confondersi. A lungo, nell’estetica simbolista, e ancora
nell’idea bremondiana di poesia pura, mistica e poesia avevano
rischiato di sovrapporsi, sino a un effetto di incertezza e di am-
biguit. Bremond era giunto a definire I'ispirazione poetica co-
me una «ébauche»*, un primo stadio incompiuto dell’esperien-
za mistica, distinguendo I'una dall’altra per una diversa grada-
zione di vicinanza al «centro», alla «fonte», alla dimora ultima
del castello interiore. Raissa insorgerd: «dire que [la poésie] est
de la mystique manquée, c’est lui faire trop et pas assez d’hon-
neur»>®, Altri e pitt complessi parametri intervengono a custo-
dire, entro 'analogia, lo spazio di distanza tra due essenze che
hanno ciascuna la propria natura ¢ le proprie leggi. Insieme con
Rolland de Renéville, piti tardi con i poeti di Fomigine, anche
Raissa sottolinea ’orientamento delluna esperienza alla paro-
la, dell’altra al silenzio. Ma & a un principio squisitamente spi-
rituale, e degno della grande tradizione religiosa francese, che
Raissa affida di tracciare il crinale ultimo fra la vocazione del
poeta ¢ quella del iistico: ogni vocazione, ella afferma, ha un
rapporto particolare 2 un «atttibuto» di Dio; gli artisti imitano
(si vorrebbe qui dire, con linguaggio berulliano, «onorano») Dio
come creatore, i mistici entrano nel mistero del Dio santo. La
conoscenza poetica non si realizza se non oggettivandosi nell’e-
spressione, la conoscenza mistica tende a sovrabbondare in atti
immanenti: il raccoglimento poetico & volto alla creazione di for-
me nuove, a fruttificare in oggetto, il raccoglimento mistico frut-
tifica in vita teologale, in nuove amore a Dio e agli uomini®.
Ed & con una mirabile similitudine che Rafssa, poetessa e misti-
ca, segnala nella concreta fenomenologia dell’esperienza inte-
riore il passaggio da «les images de la réalité» a «la réalité sans
images», ossia il modo di quella gradazione mal colta da Bre-
mond il quale non era né poeta né mistico: «A vrai dire, quand

32 T Maritain, L'expérience du poéte, cit., p. 125,
3} 'H. Bremond, Pridre et poésie, cit., p. 208,

34 Sews et now-sens, cit., p. 229,

33 Ihid., pp. 230-231.
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le podte passe du recueillement poétique, source des images et
des formes, au sommeil mystique, images et formes se perdent,
elles sont bues par le silence de '4me comme la pluie par la
mer %, .

1l poeta non &, insomma, un mistico allo stato selvaggio, se-
condo la definizione tante volte applicata ad Arthur Rimbaud.
Nel momento stesso in cui i Maritain riconoscono alla poesia,
nella sua «ligne pute», un compito di pedagogia del mondo
interiore, e la dimensione di un mistero spirituale, ribadiscono
d’altronde vigorosamente irriducibile alterita di poesia e mi-
stica, come di due vie contigue nel loro inizio — nella sorgente
donde nascono —, non nel mezzi e nella méta cui giungono.
«Le potte se prépare d’améres déconvenues s'il demande 2 la
Poésie cette plénitude de connaissance spirituelle qui se trouve
au terme des voies de Pascétique et de la mystique»’®. Dalla
retta impostazione di tale rapporto dipende, per la poesia, la
realizzazione o la perversione della sua propria essenza spirituale.

Non vogliamo qui allargare l'indagine ad altri temi e ad altri
interlocutori nel dibattito sulle relazioni fra poesia e mistica.
Basti dire come Deco delle suggestioni bremondiane, la messa
a punto dei Maritain, o anche una diretta familiarita con la psi-
cologia §pirituale, hanno aiutato un gruppo di poeti a trovare
la propria situazione all'interno dei movimenti che solcano il
ventennio fra le due guetre: grazie a quella immagine dell’inte-
riority che Bremond aveva celebrato, in sintonia con un coro
di testimoni, diveniva possibile riconoscete nella poesia il fiore
del «profondo», senza cedere all’attrazione del culto dell’incon-
scio; e accogliere le conquiste dell’estetica contemporanea sen-
za rinunciare a un segno di classicita, alle esigenze di un pit
antico umanesimo e di una pit severa idea di poesia.

Gabriel Germain, in uno studio su Bremond e sul raggio d'in-
fluenza esercitata dal suo pensiero estetico®, nota come il cli-
ma culturale evolvesse rapidamente dopo il 1940, anzitutto per
lo spostarsi della riflessione sulla poesia in una sede propriamente
filosofica: venivano tradotte in francese le prime opere di Hei-
degger, per esempio, nel 43, il suo Holderlin; iniziavano alla

36 bid., p. 233.

37 R. Maritsin, Magie, podsie, e mystique, ora in Podmes et Essais, cit., p. 247,
3 Jbid., pp. 254-255.

¥ G, Germain, Pritre et poésie, in Entretiens sur Henri Bremond, cit., p. 202,
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Sorbona i corsi di Jean Wahl; le questioni sulla poesia andava-
no assumendo un profilo pit nettamente metafisico. Risulta in
tal modo pit facile circoscrivere, nella vicenda dei rapporti fra
spiritualiti e poetica, una precisa fase storica e i tratti culturali
che la innervano: un’antropologia centrata sul tema del «luo-
go» interiore, e una fenomenologia dell’esperienza poetica in
quanto «esercizio spirituales».

Diffidate della metafora del profondo, diri un giorno Robbe-
Grillet®, in un momento in cui trionferd la cultura dei segni
piatti e, nella critica letteraria, 'interrogazione del testo come
sistema autosufficiente e quasi reciso dalle ragioni interiori ed
esistenziali della sua nascita. Diffidate del fascino dell’idea di
«cuore »: €584 serve 4 reintrodurre, scopertamente o surrettizia-
mente, nella visione della realta e nella concezione dell’uomo
una segnaletica del mistero, la dimensione di una trascenden-
za. Questa metafisica non speculativa, ma realizzata in una con-
creta dimensione spirituale, ha contribuito a sostenere, a un certo
momento, il grande arco di una poetica di cui Roger Caillois
scrive in una bella formula sintetica: «S’il existe une aventure
moderne de la poésie, c’est bien celle qui la conduisit A reven-
diquer une portée métaphysique» {Art poétique). Ed & uno dei
momenti in cui il dialogo fra spiritualita e letteratura, anziché
svolgersi, come spesso accade, in sordina e fra le quinte, ha in-
ciso il segno pili vivo nella cultura del nostro secolo.

0 Cfr, G. Matoré, L'espace humain, Nizet, Patigi 1976, p. 211.
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ANTROPOLOGIA E SPIRITUALITA
Tullo Goffi

1. La spiritualita nell’inculturazione antropologica

La teologia dogmatica contemporanea ha praticato la «svol-
ta antropologica». La spiritualitd si sente solidale con questa
- svolta ma in forma limitata. Vi reca talune proprie precisazioni.

Innanzi tutto essa ha sempre praticato una propria imposta-
zione antropologica, in una caratteristica del tutto singolare. An-
tropologia per essa ha significato il radicarsi e fondarsi sul pro-
gressivo acculturato vissuto ctistico che lo Spirito favorisce e
diffonde nel popolo ecclesiale. Un’antropologia che & stata let-
ta e interpretata sulle esperienze e i diari delle anime mistiche,
sui costumi spirituali di comunit? religiose e chiese locali. La
teologia spirituale si & trattenuta in ascolto del Signore Gesu
Cristo e dello Spirito Santo non in se stessi considerati, ma in
quanto presenti ¢ operanti nell’assemblea ecclesiale dei fedeli.
Al pari che ha scrutato I"nomo pet riscontrare in esso le tracce
dello spirito di Cristo. Piti che dell'uomo, essa suol parlare co-
me il divino animi ['umano. '

In secondo luogo la teologia spirituale si & mostrata inappa-
gata se collocata entro l'inculturazione antropologica greco-
romana. Ametebbe specchiarsi in un’antropologia inculturata
sul pensiero patristico orientale. Al dir dei Padri greci I'nomo
reca I'immagine di Dio scolpita nella propria essenza ontologi-
ca. B un essere creato con una deiformita ontologica (teologi-
camente denominata «grazia»), la quale & ad esso naturale, pur
essendo dono gratuito dello Spirito. L’immagine di Dio, pro-
prio perché costitutiva dell"zomo, non pud mai essere cancella-
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ta da una sua condotta peccaminosa. Origene diceva che P'im-
magine di Dio per I'uomo «2 slancio dinamico di tutto il suo
essere verso il suo archetipo divino».

Secondo I'antropologia dei Padri orientali I'immagine di Dio,
presente nell’uvomo, & una virtualitd tutta tesa verso la propria
perfezione di divinizzazione. E questa vittualitd, quando si viene
effettivamente svolgendo, viene denominata somiglianza di Dio.
Ora il peccato originale ha leso non I'immagine di Dio, essendo
essa costitutiva essenziale dell’essere umano naturale, ma la so-
miglianza di Dio. L’uomo per il peccato originale rimane im-
magine di Dio, incapace di aprirsi alla propria perfezione divi-
nizzatrice. _

Il Verbo si & fatto carne primariamente, non per espiare il
peccato otiginale, ma per ristabilire nella natura umana lo stato
di immagine di Dio ornata e integrata nella somiglianza di Dio.
Lo Spirito Santo dona all’anima di ogni credente la somiglian-
za con Dio attraverso la sacramentalita della Chiesa, la quale
& unita sponsalmente al Cristo risotto. E un accedere allo stato
divinizzato, donato in forma del tutto gratuita dallo Spirito di
Cristo, ma che corrisponde a una esigenza iscritta nella natura
dell’essere umano.

Lo spiritualista per sua vocazione & chiamato a testimoniare
nella propria esisienza e a rendere la comunita cristiana consa-
pevole che vivere spiritualmente significa maturare la propria
personalitd in modo soprannaturale, in quanto esigito dal pro-
prio costitutivo naturale; & un lasciarsi cristificare dallo Spirito
secondo la profonda richiesta dell’intima vocazione umana. Egli
deve ricordare che una persona si ptopone adulta completa so-
lo quando & animata dallo Spirito di Cristo, altrimenti non ap-
paga gli esistenziali bisogni umani giacenti nell’interiorita pro-
fonda di se stessa.

I Concilio Vaticano II ha ricordato che Gesh morto-risorto
& «in certo qual modo unito a ogni uomo» (GS 22) e con ognu-
no egli continua a con-vivere, a con-operare, a con-patlare (Gal
2,20; Ef 2,47; Col 3,1 ss). E questo stato d’unione con Cristo
che «svela pienamente "nomo all’uomo stessox»l. N, Cabasilas
attestava che gli uomini sono pili parenti in Cristo di quanto
non lo sianc secondo la carne. .

Lo spiritualista amerebbe poter costatare che le scienze an-

1 Giovanni Paclo I1, enc. Redempior bomsinis, 1.
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tropologiche, all'interno della loto autonomia secolare, sanno
cogliere ed esprimere le potenzialith spitituali che lo Spirito di
Cristo va diffondendo nell’umanismo culturale. Certamente esse
devono trattenersi estranee da ogni indicazione teologica circa
il vissuto pasquale caritativo del cristiano e limitarsi a intuirne
i puri riflessi storici esistenziali culturali (cfr. 2 Cor 3,17; Gal
5,1; 8,36). Loro compito sta nel rivelare criticamente quanto
in ambito umanistico culturale viene emergendo.

L’antropologia spirituale, ora ricordata, soprattutto lamenta
che il vivere in Cristo in virtd dello Spirito non animi diffusa-
mente il discorso etico cosidetto «cristiano», Essa fa dovere al-
la morale cristiana di donarsi a una radicale conversione evan-
gelica; di prendere coscienza che rimanendo disgiunta dai valo-
ri propriamente spirituali non offre una indicazione sufficiente
di salvezza per i fedeli, come sogliono ripetere gli staretz russi.
La stessa «analisi transazionale» aveva auspicato una normati-
vith etica non dettata da una paternalistica comunita ecclesia-
le, ma al modo «di incontro autonomo con un Dio misericor-
dioso» nello Spirito di Cristo2. Questo perché lo Spirito & dif-
fuso «in tutto ’essere umano personale come se tenesse il po-
sto dell’animax (J. J. Olier).

Taluno con rammarico osserva che gli stessi documenti uffi-
ciali delle assise ecclesiali circa problemi socio-politici (ad esem-
pio: lavoro, economia, relazioni politiche, donna} vanno pre-
sentando una pura normativa etico-naturale del tutto estranea
a qualsiasi integrazione spirituale. Quando a esse si osa chiede-
re un’indicazione spirituale evangelica, mostrano un profondo
disorientamento: non danno risposta. Tale estraneita allo spiri-
tuale & dovuta al fatto che il popolo di Dio non viene educato
ecclesialmente a testimoniare un proprio vissuto socio-politico
culturale che si qualifichi un’esperienza simultaneamente etica
e spirituale.

In questo ambito nei tempi nostri esistono urgenze gravi. A
titolo esemplificativo possiamo ricordare P'odierno contesto tec-
nologico privo di quelsiasi animazione spirituale®. Il Concilio
Vaticano II (GS 4) ha auspicato che la tecnica venga vivificata
da una prospettiva profetica nello Spirito di Cristo. E rimasto

2 'Th. A. Hatris, Jo sono OK, tu sei OK, Rizzoli, Milano 1979, p. 274,
3 A Toffler, La terza ondata, Milano 1987; H. Inose - 1, R. Pierce, Tecuologia del-
Pinformazione e nuova cultura, Mondadori, Milano 1983.
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un auspicio inascoltato, del tutto trascurato. Non si sa come po-
trebbe essere attuato. La stessa spiritualita orientale si & limita-
ta a suggerire una visione contemplativa eucaristica del creato,
ma non sembra che abbia offerto un’indicazione pneumatizza-
trice della realtd tecnica in se stessa. Per poter instaurare il re-
gno di Dio nell’universo & richiesto che nella stessa realta tec-
nica si venga attuando una qualche innovazione ontologica se-
condo lo spirito del Cristo risorto.

2. Discernimento della vita spirituale

Lo spirituale, che deve esprimetsi in ogni operato umano, come
viene caratterizzandosi? Come lo possiamo discernere?

Aderendo al metodo antropologico contemporaneo, & oppor-
tuno scartare I’asserzione che il vissuto spirituale in modo con-
veniente debba specchiarsi nell’enunciato teologico dogmatico.
Appare un’affermazione appropriata se si riconosce alla dottri-
na dogmatica il compito di attuare una verifica sullo spirituale.

Lo Spirito Santo viene progressivamente introducendo il fe-
dele in un vissuto pasquale caritativo cristico soprattutto me-
diante I'azione ecclesiale sacramentale. Egli lo viene intimamente
rinnovando costituendolo autonomamente capace sia di un ope-
rato sia di un discernimento spirituali. Lo Spirito Santo non

_interviene personalmente sui singoli atti del fedele virtuoso né
lo orienta a un discernimento spirituale circa le sue singole atti-
vitd. Questa capillarita di interventi da parte dello Spirito San-
to si verifichera su noi quando saremo membra tutte risorte del
Cristo integrale glorioso.

Al presente lo Spirito Santo, rendendo il credente uomo nuovo
in senso pasquale caritativo, gli comunica una capacita operati-
va cristica ¢ gli illumina il suo senso interiore di fede. Il creden-
te viene in modo generalizzato abilitato e illuminato a operate
e giudicare armonizzato sulla grazia-luce dello Spirito. In que-
sto senso san Giovanni affermava: «Lo Spirito Santo, che ave-
te ricevuto da Gesl Cristo, rimane ben saldo in voi, percid non
avete bisogno di nessun maestro. Infatti & lo Spirito il vostro
maestro In tuttos (1Gv 2,27).

Lo Spirito Santo mat si propone in un’anima con proprie azioni
autonomamente distinte. Non vi dpera mediante una propria
attivita in se stessa distinguibile e verificabile. Si limita o im-
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pregnare del senso pasquale cristico caritativo le capacita ope-
rative e valutative dell’anima credente. La capacita comunica-
ta & sempte orientata sull’attuazione del Cristo integrale. Cosl
facendo si pud asserire che & lo Spirito Santo a promuovere gli
stessi singoli fedeli a un libero vissuto personale spirituale so-
prannaturale.

Si comprende come lo spirituale permanga fondamentalmente
ancorato e condizionato dalla personalit caratteriale dei sin-
goli womini spiritwali. It dono dello Spirito Santo si comunica
nel rispetto dell'intimo temperamento spirituale di oghuno. Nello
stesso tempo questo intimo personale riceve un’abilitazione 2
opetare in modo nuovo secondo la virtualita delle virtls teologali.

In modo particolare il cristiano riceve in dono il discernimento
spirituale. Il Concilio Vaticano IT conferma: «Col dono poi dello
Spitito Santo, 'uomo pud arrivare nella fede a contemplare e
a gustare il mistero del piano divinos» (GS 15).

Ma poiché lo Spirito di Cristo comunica la sua Iuce condizio-
natamente alle disponibilita del soggetto, questi non potra mai
avere la chiarezza di una indicazione tutta autentica dello Spi-
tito. Nessuno in modo autentico pud asserire: «Lo Spirito mi
ha detto»; «lo Spirito vuoles. E sempre un dire e volere dello
Spirito condizionato al nostro soggettivismo che autonomamente
giudica e decide.

Questo senso di incertezza circa I'effettivo volere dello Spi-
rito induce il fedele a doversi integrare nella comunit ecclesia-
le. Un'integrazione richiesta esplicitamente dallo Spirito, dato
che in tal modo siamo necessitati a scegliere e a operare in rela-
zione alla realizzazione del Corpo mistico ecelesiale del Signore.

Talvolta taluno inclina nella pratica a scartare il faito che real-
mente la luce dello Spirito abiliti le singole anime a un illumi-
nato cammino cristico personale. Tutto cid viene motivato, ol-
tre che da una certa sfiducia sulla bonta spirituale presente nel-
le singole anime, anche perché nella comunitd cristiana affiora
un incessante pluralismo di atteggiamenti che frantuma lo spi-
rituale in scuole, gruppi, tipologie di singoli. Solo il magistero
ecclesiale sembra saper suggerire un’autenticita spiritualmente
unificante. Sant' Agostino diceva della Chiesa: «Et in multis est
mater unitatiss?,

Al contrario di quanto pud sembrare, dobbiamo osservare che

4 8. Agostino, Sermo 192, 2, PL 38, 1012-13,
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proprio la stessa forma pluralistica delle indicazioni spirituali
depone che queste sono animate dallo Spirito Santo. Sappiamo
che l'azione divina si caratterizza come pericoresi. Ogni Perso-
na divina sempre attua ogni suo atto non solo nell’intimo di quel-
lo delle altre Persone divine, ma pure all'interno delle stesse crea-
ture che si propone di promuovere. Il Figlio di Dio, incarnan-
dosi con I’apporto del Padre e dello Spirito (Gv 10,30; 17,22);
si & attuato entro la carne umana che intendeva redimere, Si-
milmente lo Spirito Santo non sa salvarci se non partecipando
la vita pasquale di Cristo entro la nostra interiorita profonda.
Cosi che il Signore, al dite di sant’ Agostino, & «interior intimo
meo»’,

Le Persone divine, per poter operare nell’intimo nostro ri-
spettandone le sue caratteristiche limitative, si pongono perso-
nalmente in uno stato kenotico proprio del vissuto di croce. Que-
sto appare evidente non solo nella redenzione attuata dal Ver-
bo incarnato, ma pure nell’azione santificante in noi dello Spi-
rito Santo. Difatti lo Spirito Sante rattrappisce il suo amore
divino adattandolo ed esprimendolo entro le nostre egoistiche
affertivitd. Egli vive una propria perenne esperienza kenotica
di amore che viene come annullandosi nel suo splendore divino
in noi e per noi. Ed & questo pericoretico stile divino kenotico
dello Spirito di Cristo che consente il nascere e il costituirsi del
nostro pluralismo spirituale.

Certamente lo Spirito & impegnato nel farci superare il plu-
ralismo spirituale. Nel rispetto della nostra interiore autonomia,
ci orienta verso I'uno spirituale nel Cristo integrale, Gest ha
intensamente pregato per questa nostra conversione: «Come tu,
Padre, sei in me e io sono in te, anch’essi sono inh noi» (Gv
17,21). L’uno spitituale universale appare proponibile, giacché
lo Spirito stesso & impegnato nel realizzatlo nel Cristo integra-
le. Sant’ Agostino vedeva profeticamente per la fine dei tempi:
«Et erit unus Christus amans seipsum»$,

Allorché alla fine dei tempi splendera 'uno spirituale, anche
noi viviemo nell’intimo del Cristo integrale 1’esperienza peri-
coretica dell’amore caritativo. Comunicheremo fra noi intera-
mente in virth dell’autentico amore dello Spirito di Cristo. Sa-
temo abilitati ad amare secondo il modo divino dello Spirito

3 8, Agostino, Confessiond, 3, 6, 11.
6 S. Agostino, In epist. ad Parthos, PL 35, 2055,
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del Signore. La parola rivelata ci spiega perché saremo uno coi
fratelli: poiché «Dio si espanderd effettivamente comunicandosi
intimamente a tutti» (1Cor 15,28).

L’essere uno tra fratelli risorti nel Cristo risorto non signifi-
ca che il nostro essere personale sard spirito risorto in modo iden-
tico a quello di Cristo, né che ameremo nella forma divina iden-
tica alla sua. Saremo innestati e armonizzati sul Cristo integra-
Je, ma lo Spirito sard operativamente presente in modo diffe-
rente nell’essere di Cristo e nel nostro. I’essere spititualmente
uno fra noi in virtd dello Spirito di Cristo esprimera la limitata
pienezza a noi possibile di accogliere 'amore divino caritativo
del Cristo, sempre partecipato in uno stato kenotico creaturale
nostro. Questa differenza deve essere tenuta presente quando
leggiamo le espressioni delle anime mistiche che ci narrano di
aver ricevuto in dono il medesimo cuore del Cristo glorioso, di
amare con il suo medesimo cuore e che & Cristo stesso che ama
in loro. Anche santa Teresa di Lisieux confidava: «Non sono
io che amo le mie consorelle suore; & Cristo che le ama in me».

Nella vita beata su noi sar diffuso solo un lembo del Cristo
risorto. Forse ognuno costituira una voce nel coro polifonico
divino, un carisma della ricchezza caritativa dello Spirito, una
virth particolare della gemma infinitamente sfaccettata dell’o-
perato del Signore. Ma nel nostro aspetto particolare in qual-
che modo potremo godere la fragranza «di tutte le altre virtit
del Signore»? e di tutte le armonie che gli altri beati andranno
inneggiando in lui. Questo & il senso del nostro essere un mem-

‘bro dell'unico Corpo del Cristo integrale risorto.

3. Struttura dell’uvomo spirituale

Parlando delle virt teologali san Giovanni della Croce pre-
cisava: «Poiché queste virti hanno lo scopo di distaccare I'ani-
ma da tutto cid che & inferiore a Dio, hanno per conseguenza
anche quello di congiungerla con lui» (Notte oscura, 11, 11). Il
potersi unire a Dio in modo spirituale per la Parola rivelata si-
gnifica nuova nascita (Gv 1,13), nascita dall’alto (Gv 3,3}, nuova

T G. Olier, Fiori di dottrina, Ancora, Milano 1935, pp. 51-33. Cfr. Ch. A, Ber-
nard, Interioritd e spirito, in AaVv., L'uomo nella vita spiritaale, Teresianum, Roma
1974, pp. 137-154. .
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creazione (2Cor 3,17), che paradossalmente ci rende maggior-
mente coscienti di situarci distanziati dalla vita divina in modo
infinito.

Questa tradizionale concezione antropologica spirituale odier-
namente viene tratteggiata in una prospettiva dinamica ed evo-
lutiva maggiormente accentuata. Si ritiene che come Dio padre
genera in forma perenne il Figlio suo divino, cost viene gene-
rando I'nomo allo stato di figlio adottivo nel Verbo incarnato
in continuita sia 'sulla terra che nella vita beata.

Esiste una differenza sostanziale circa la perennitd della no-
stra generazione divina con quella propria del Figlio di Dio. La
perenne generazione di Dio Padre verso il Figlio suo esprime una
pienezza di vita divina comunicata ed accolta. Mentre la peren-
pita generativa in relazione a noi & causata dalla nostra insanabi-
le incapacita ad accogliere il dono divino di tale figliolanza.

La nostra radicale incapacitl a raggiungere la pienezza filiale
viene svelata anche da una caratteristica tipica del nostro pro-
gredire spirituale. Il fatto di un cammino spirituale ingenera in
modo corrispondente una specie di chiusura verso un diverso
modo di petfezionarci, crea una progressiva delimitazione del-
le nostre possibilit di acquisire forme perfettive diverse da quella
gia acquisita. Il nostro avanzare spirituale, se consente di «di-
venire pitt uomo» (GS 41; EV I, 1446), insieme restringe la ca-
pacitd di concrearci'con lo Spirito in altre modalita anche spiri-
tuali. Sembrerebbe che veniamo costruendoci come un parti-
colare e specifico membro del corpo mistice di Cristo. Quando
ci eravamo inizialmente affacciati alla vita spirituale, eravamo
come un embrione con ricca possibilita di scelte opzionali spiri-
tuali. Poi lentamente sempre pit ci siamo immedesimati entro
una data tipologia spirituale. Abbiamo assecondato lo Spirito
il quale spiritualmente ci viene orientando verso una particola-
re missione carismatica nel corpo mistico del Signore.

Poiché il nostro vissuto spirituale & situato in un incessante
divenire, a suo riguardo generalmente si manca non tanto a mo-
tivo di trasgressione a una sua categoriale prescrizione, ma nel
non renderci in continuita esseri nuovi nello Spirito di Cristo.
Mancanza che possiamo costatare nelle stesse comunit? cristia-
ne, sia religiose che laicali, le quali si assestano nella pura fedel-
ta canonica allo statuto di fondazione. Qui si colloca la causa
per cui una comunitl anche religiosa si configuri in un medio-
cre vissuto. Tutto lo spirituale, sia personale che comunitario,
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deve sentirsi stimolato a ricrearsi in novitd spirituale nella pa-
squa caritativa del Signore. ‘
assai importante aver scelto e praticato una data forma di

vissuto spirituale soprattutto per un teologo spirituale. Questi
suole inclinare a sistematizzare la dottrina spirituale in dipen-
denza ¢ secondo il personale vissuto praticato. Riscontriamo una
chiara conferma nella stessa spiritunalith ecumenica. Raffrontando
la spiritualita proposta dalle chiese cristiane confessionali, si av-
verte che ognuna di esse sottolinea in via generale come auten-
tica la propria comunitaria esperienza spirituale. Di fatto fra
esse si costata, pilt che una netta opposizione di fede teologica
in rapporto alla spiritualitd, un diverso vissuto spirituale che
viene assunto a criterio della propria dottrina spirituale.

Possiamo fare un esempio. Di comune accordo le chiese catto-
lica, ortodossa e luterana insegnano che la caritd & costitutiva della
perfezione cristiana. Ognuna di esse tratteggia la carit in dipen-
denza di come essa viene vissuta nella propria comunitd ecclesiale.
Al dire della comunita cattolica la caritd viene comunicata dallo
Spirito al modo di un abito soprannaturale creato. Secondo la co-
munita luterana lo Spirito offre alle singole anime I'amore stesso
di Cristo, il quale amore permane esclusivamente presso il Signore.
L’uomo giace nel suo stato personale di peccatore, anche se vie-
ne a usufruire esteriormente della misericordia di Dio. La comu-
niti ortodossa ritiene che lo Spirito principia a esprimere nelle
anime un amore caritativo increato. Queste concezioni spiritua-
1i delle chiese confessionali possono essere presentate armoniz-
zate fra loro, se lette all’interno di un’unica antropologia spiri-
tuale in attuazione dinamica, Difatti la visione cattolica presup-
pone uno stato spirituale ecclesiale a sfondo prevalentemente asce-
tico; quella luterana uno stadio spirituale progredito, anche se il
dono caritativo pasquale non viene ancora assunto e fatto pro-
prio dai fedeli; quella ortodossa descrive lo stato caritativo come
potrebbe configurarsi in uno stato perfettivo escatologico®.

4, L’vomo & amore

Dio, essendo P Amore (1Gv 4,16), ha avuto un desiderio: poter

praticare I'amore in pienezza anche secondo la stessa forma vis-

8 T. Goffi, La caritd in ambito ecunemico, in Credere ogei, 1990, n. 3, pp. 78-86.
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suta propriamente dall’'uomo, ossia all’'interno della sofferenza
e della morte. 1l Figlio di Dio si & incaricato di offrire alla san-
tissima Trinita tale esperienza affettiva. Egli, in un gesto paz-
zo d’amore, si & incarnato, testimoniando nella carne umana una
divina cariti pasquale. Ha potuto offrire alla santissima Trini-
t) un’esperienza kenotica d’amore; e all’uomo la possibilita di
vivere in se stesso risorto un’espetienza d’amore divino. «Dio
ha messo il suo amore nei nostri cuoti per mezzo dello Spirito
Santo che ci ha dato» (Rom 5,5).

La realizzazione di questo amore divino presso I'uomo impli-
ca due atteggiamenti spirituali. Innanzi tutto la necessita di an-
nullare il proprio modo umano di amare, per consentire che si
instauri il Cristo e vi possa effondere tutto il suo mistero cari-
tativo. E I'esperienza testimoniata dalla grande mistica classi-
ca, fiorita sul nulla di se stessi, sul dovere di effondersi nella
poverta radicale secondo lo spirito.

In secondo luogo la presenza dell’amore divino nell’uomo
spirituale ha fatto evidenziare la necessita di consentire a ta-
le amore situandosi in_servizio dei fratelli, come ha testi-
moniato Gesl stesso. E quanto oggi viene fatto emergere
nell'impegho spirituale secolarizzato: un soccorrere i fratelli
bisognosi, testimoniando come in noi e con noi il Cristo li
ama. Innestati nel corpo mistico di Cristo, esprimiamo fra
noi ¢ in nostra utilitd 'amore dello spirito operante nel Cristo
integrale. '

L’amore caritativo nella sua stessa forma secolarizzata & pur
sempre mistico: & comunicato dallo Spirito nella forma fiorita
nella carne di Gesu sacrificato sulla croce (Mt 10,38; Lc 9,23).
Vivendo nell’amore di Cristo in virti dello Spirito, suor Elisa-
betta della Trinita ha potuto ricordare a Dio Padre che in tut-
to il suo operare anche profano egli poteva cogliere il volto
del Figlio suo: «E voi, o Padre chinatevi sulla vostra piccola
creatura, copritela con la vostta ombra, non vedete in essa che
’amatissimo Figlio nel quale avete posta tutta la vostra com-
placenza». K

L’amore caritativo di Cristo, comunicato dallo Spirito all’a-
nima, non solo consente di attuarvi un’esperienza spirituale mi-
stica pur stando in servizio dei fratelli bisognosi, ma immette
in una forma apostolica altamente spirituale. La persona spiri-
tuale, amando il fratello con la carit¥ di Cristo, glielo comunica
in virth del proprio carisma missionario caritativo: lo inizia a
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an vivere caritativo proprio del Signore col semplice fatto di
amarlo con carita.

E quanto ha intuito e praticato santa Teresa di Lisieux. Sce-
gliendo di situarsi nel medesimo amore di Cristo, intendeva porsi
alla base del dinamismo spirituale salvifico presente apostolica-
mente nella comuniti ecclesiale. Il 9 giugno 1896 ella scriveva:
«Nel cuore della Chiesa, mia madre, io sard dunque I’ Amore.
Nell’ Amore misericordioso di Dio pottd vivere tutte le voca-
zioni, cogliendole alla loro fonte».

- La carita evangelica & ineffabile. I suo mistero non sara mai
né conosciuto né praticato interamente presso la comunita ec-
clesiale. Nei tempi nostri sentiamo la necessitd che lo spirito
caritativo venga diffuso maggiormente cosi che abbia ad ani-
mare ambiti operativi che normalmente vengono pensati e pra-
ticati in forme puramente umane. .

Possiamo ricordare un’esemplificazione: la sessualitd bio-
psichica. E una sfera che odiernamente viene assai chiarita dal
lato ascetico, mentte permane trascurata nel suo aspetto spiri-
tuale. Appare assai studiata I'affettivita erotica praticata dagli
adolescenti. Viene descritta con precisione la sua evoluzione;
in modo dettagliato vengono indicate le sue fasi e crisi di cre-
scenza. Mentre sembra che nessuno sappia dire quali potreb-
bero essere le espressioni catitative evangeliche da favorire pres-
so gli adolescenti in corrispondenza del loro divenire affettivo
umano. Perché non ci si dovrebbe proposre di formare la ma-
turita spirituale dell’adolescente e del giovane, secondo le esi-
genze catitative, in armonia al formarsi della loro personalita
affettiva?

Un discorso analogo pud essere presentato in relazione ai co-
niugi cristiani. Avendo ricevuto il sacramento del matrimonio,
certamente anche la loro vita sessuale coniugale richiede di es-
sere animata dalla carit2. Gia san Paolo aveva ricordato che i
coniugi sono chiamati a vivere il mistero sponsale Cristo-Chiesa
(Ef 5,32). Perché I’etica sessuale cristiana, che riesce angustiante
presso i coniugi in relazione al rapporto fra amore e procreazio-
ne, non viene integrandosi su un piano spirituale? Il fatto che
in date situazioni coniugali si percepisce I’etica cristiana quasi
inattuabile, non potrebbe dipendere dal fatto che essa richiede
una educazione spirituale corrispondente? Forse che i mistici
del nord, fiamminghi e renani, non parlavano in modo esplici-
to di una percezione corporea del vissuto mistico?
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5. Dall’'uomo etico all’'uomo spirituale

Il vissuto comunitario ecclesiale suol dare fondamentale im-
portanza al valore etico, trascurando quello spirituale, Maurice
Blondel si chiedeva: «La vita dell'uomo pud limitarsi ai valori
umani e terreni senza ricotrere a qualcosa che la trascenda?’.
Gi gli staretz russi avevano ricordato che per salvarci dobbia-
mo essere etico-spirituali; dobbiamo essere formati a dimorare
in una morale, la quale in se stessa solleciti ¢ disponga a inte-
grarsi in un operato spirituale, Come questo & fattibile?

L’etica cristiana in modo tradizionale propone e comunica
i suoi valori entro un linguaggio naturale razionale. Usando que-
sto linguaggio essa pud e suole esprimerli nella loro interezza
senza risvegliare I'attenzione verso una possibile loro forma tra-
scendente. Essendo chiamata a integrarsi in una indicazione spi-
rituale trascendente, dovrebbe mostrare la propria innata ina-
deguatezza ad appagare la totale aspettativa umana e indicare
i propri valori morali col proprio lmguaggm razionale arricchi-
to di sobti cenni simbolici. E il modo pratico per far aspirare
Verso una conveniente esperienza trascendente spirituale. Il lin-
guaggio simbolico fa sospettare un invisibile mistero oltre il vis-
suto personale umano!®, Il discorso etico, trattenuto fra uma-
ni valori terrestri, con espressioni simboliche pud far aspirare
a una realtd trascendente riservata al discorso spirituale.

Possiamo ricordare qualche esempio. L’etica contemporanea
con compiacenza patla di personalismo dialogico. Al dire di Mar-
tin Buber un uomo si qualifica persona solo se posto in coscien-
te relazione con il Tu. «Io ho origine dalla mia relazione con
il Tu; quando io divento Io, allora dico Tu» (Werke, I, 85). L'es-
sere personale & rapporto di amore, ma in funzione di diventa-
re Io.

1l personalismo dialogico di M. Buber e di E. Lévinas & un
elevato discorso antropologico, ma alquanto rinchiuso in ambi-
to etico, mancante di un richiamo sufficiente verso quello spi-
rituale. Se sapesse aprirsi a un’antropologia spirituale, questa
vi recherebbe la propria prospettiva trascendente: accadrebbe
che I'Io si rapporterebbe al Tu per testimoniarvi un’intima unio-

® M. Blondel, L'azione, I, Vallecchi, Firenze 1921, p- 87.
10 Ch, A, Be:na.rd, Teologia ﬂmbokca Ed. Paoline, "Roma 1981; 1d., La spiritnali-
ta del coore di Cristo, Ed. Paoline, Cimsello Balsamo (Ml) 1989,
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ne di pericoresi. Un Upanishad, descrivendo lo stato spirituale
a cui 'uvomo & chiemato, lo presenta talmente indistinguibile
dall’altro, da costituirvi un’unit3 d’essere. L’Io di fronte al Tu
non ha pitt propria esperienza, né sogno, ma il nulla, il Nirva-
na. L’io autentico spirituale pratica una via che conduce all’e-
stinzione del rapporto Io-Tu; provoca la fine del presente mon-
do esistenziale umano. M. Buber dice di Buddha: «La sita riso-
luzione pitt intima sembra basarsi sull’estinzione della capacita
di dire Tu» (Werke, 1, 140). Nell’esperienza mistica il Tu non
viene piti pronunciato: tutti sono assunti nel «Christus totus».
Lo stesso Gesit ha spititualmente confidato: «Io e il Padre sia-
mo una cosa sola» (Gv 10,30).

1l personalismo di M. Buber e E. Lévinas, anche se rimasto
in ambito etico, offre cenni poetici sul suo personalismo, che
se venissero simbolicamente approfonditi potrebbero predispotre
a suggerire I'uno spirituale fraI'lo e il Tu. Basterebbe ricorda-
re che E. Lévinas propone la sua teoria come «epifania del
volto»!l. :

In modo analogo possiamo affermare la necessit di una in-
tegrazione spirituale anche circa I’odierno compiaciuto discor-
so a rignardo della solidarieta’?. La solidariet3 & certamente
una grande virti, oggi lodevolmente apprezzata. Tuttavia in essa
dovrebbe apparire qualche richiamo simbolico al senso spirituale
pericoretico di un convivere col povero. Non basta offrire un
aiuto al sofferente emarginato, né essere la voce che per lui re-
clama giustizia sociale. Spiritualmente il Figlio di Dio si & reso
uno di noi, per sollevarci dal male. E necessario assecondare
lo Spirito di Cristo convivendo col povero per partecipare e ri-
solvere insieme il suo dramma; condividere la sua esperienza

11 E, Lévinas, Towlité ot infini, Essai sup l'exteriorité, 1 Aia 1961, M. Bubet, If pro-
blema dell'womo, LDC, Leumann (To) 1983; Id., If principio dialogico, trad. Facchi
¢ Schnabel, Milano 1958. E proprio della cultura odierna affacciare un umanismo eti-
co che si mostri inesanribile nel suo valore. «Nessuna epoca ha avuto come I'attuale
noziond cost numerose e svariate sull'uomo. Nessuna ¢poca & tinscita come la nostra
a presentare il suo patere intorno all'uomo in modo cosi efficace e affascinante, né a
comunicarlo in modo tanto rapido ¢ facile. B anche vero, perd, che nessuna epoca ba
saputo meno defla nostra che cosa sia 'vomo. Mai PPuomo ha assunto un aspetto cosl
problematico come ai nostri giorni» (M, Heidegger, Kant und das Problem der Meta-
physik, § 37; tead, it, Kant ¢ il problema della Metafisica, Milano 1963, p. 275s}. Que-
ste a motive dell'incapacith dell’uomo a leggere ¢ cogliete in modo integrale la realth
vimang entro il piano etico razionale. Ha coscienva di sempre essere unicamente in una
visionie prospetrica delimirata.

12 Giovanni Paolo II, enc. Sollicitudo rei socialis, 40.
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come fa il volontario sociale. I Piccoli Fratelli di padre de Fou-
cauld cosl spititualmente si presentano: «Noi vogliamo condi-
videte la vita dei poveri lavoratori salariati, al fine di essere po-
veri come Joro e nello stesso modo»??. Antoine Chevrier, trat-
teggiando Ia sua dedizione apostolica asseriva: «Il prete & come
Cristo, un uomo spogliato, un uomo crocifisso, un uomo
mangiato».

Emmanuel Mounier ha saputo convivere in una mirabile unio- -
ne spirituale con la sua piccola figlia Francoise, colpita da ence-
falite letargica. Egli descrive come ha saputo passare dalla soli-
darieta etica al convissuto spirituale verso la figlia: «Per molti
mesi avevamo augurato a Francoise di morire, se doveva rima-
nere cosi com’era. Non & sentimentalismo borghese? Che signi-
fica per lei essere disgraziata? Chi pud dire che essa lo sia? Chi
sa se non ci & domandato di custodire e di adorare un’ostia in
mezzo 4 noi, senza dimenticare la presenza divina sotto una po-
vera materia cieca?»™.

In conclusione, sembra che lo spirituale possa comunicare al-
Puomo moderno un vissuto ritenuto necessario per la salvezza
e che potrebbe iniziare a specchiate fra noi la divina esperienza
trinitaria, la quale verra diffusa nel regno di Dio: conyivere in
caritd pericoretica tra fratelli nello spirito di Cristo. E quanto
la riflessione spirituale odierna nella svolta antropologica pro-
pone e augura: ogni credente conviva in amore coi fratelli se-
condo lo Spirito di Cristo a gloria di Dio Padre, beneficiando
della comunitd sacramentale ecclesiale.

15 R. Voillaume, Comse loro, Ed. Pacline, Roma 1955, p. 266; 198711,
14 E, Mounier, Letters ¢ diati, Cired Armoniosa, Reggio Emilia 1981, pp. 322-323.
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NUOVA PSICOLOGIA E PRATICA SPIRITUALE
Mihaly Szentmdrtoni sj

Introduziene

Compito di questo intervento sarebbe di mostrare la relazio-
ne (causale) tra psicologia contemporanea e vita spirituale. Bi-
sogna perd subito notare, che non & facile stabilire tale relazio-
ne, almeno per due ragioni: 1) non esiste un’unica psicologia
contemporanea: & pitt adeguato parlare di psicologia al plurale;
2) le relazioni causali tra psicologia e prassi spirituale non sono
univoche e facilmente rintracciabili: non si pud escludere I'ipo-
tesi che esista un «terzo fattore» come causa comune della na-
scita di una data corrente in psicologia e in spititualit allo stesso
tempo.

A queste due ragioni se ne potrebbe aggiungere una terza,
a rendere difficile la nostra impresa: la psicologia contempora-
nea, nel modo di considerare se stessa, non lascia alcuno spazio
per lo spirito. Non si occupa della vita spirituale, bensi della
vita psichica. In questo senso, tutte le teorie psicologiche sono
riduzionistiche. D’altronde, se si parte dalla prassi spirituale di
oggi, non si pud fare a meno di notare parallelismi e influenze.
Proprio questa osservazione comune ci autotizza a intrapren-
dere il tentativo di una lettura della prassi spirituale nella luce
della psicologia contemporanea.

Tale lettura si potrebbe fare in due modi: prendere come punto
di partenza le diverse forme della vita spirituale e ricercarne le
radici psicologiche; oppure seguire I'approccio opposto, cioe pat-
tire dalla psicologia e considerarne I'influenza nella prassi spiri-
tuale. Questa seconda strada ci sembra pid percorribile e didat-
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ticamente piti euristica. Le nostre indagini si articoleranno in
due momenti: il primo rappresenta un approccio analitico: esa-
mineremo brevemente le pilt note scuole psicologiche, pilt pre-
cisamente, le maggiori teorie della personalita, e cercheremo di
evidenziarne I'influenza sulla teologia e sulla prassi spirituali.
Nel secondo momento, sintetico, cercheremo di cogliere alcu-
ne grandi mentalit? psicologiche, dominanti oggi nella spiritua-
litd cristiana.

1. TEORIE DELLA PERSONALITA E PRASSI SPIRITUALE.

La teoria della personalita viene definita come un sistema di
ipotesi rappresentante il quadro di riferimento per la spiegazione
efo la descrizione del comportamento e dell’esperienza dell’'vo-
mo, rilevante in rapporto a una determinata definizione della
personalitd. La maggior parte delle teorie della personalita si
riferisce, a differenza di altre teorie psicologiche, all’uvomo nel-
la sua totalitd. Consapevolmente o inconsapevolmente tutti ab-
biamo una nostra teoria sulla personalitd, che poi diventa idea
guida non soltanto nelle relazioni interpersonali, ma anche nel-
Pinterpretazione delle proprie esperienze. Oggi, tra gli psicolo-
gi, dominano quattro filoni di teorie della personalita: psicodi-
namiche, comportamentali, umanistiche, esistenziali®.

1. Le teorie psicodinamiche

Uno dei sistemi piti vecchi in psicologia & quello della psicoa-
nalisi, generalmente chiamato sistema psicodinamico, e che trae
le sue origini dalle opere di Sigmund Freud. L’attenzione & ri-
volta soprattutto ai dinamismi intrapsichici, considerando i con-
flitti inconsci cause dei problemi della persona. Le prospettive
psicodinamiche sono anche fortemente evolutive nel loro ap-
proccio, nel senso che considerano lo sviluppo come se attra-
versasse diversi stadi, in cui le esperienze precedenti, special-
mente quelle pit primitive, hanno un influsso cruciale.

! Un rigssunto delle diverse teorie si trova in W. R. Miller e K. A. Jackson, Prac-
tical Psychology for Pastors, Prentice-Hall, Englewood Cliffs, N.J., 1985.
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Secondo Freud, la causa primaria della rimozione sta nell’er-
roneo trattamento (fallimento) degli impulsi istintivi, dei desi-
deri libidinali della prima infanzia. Gli istinti repressi restano
esclusi dalla crescita, rimangono cio# primitivi, ma avendo un
carattere dinamico continuano a influenzare il comportamento
del soggetto; questi, diventato biologicamente adulto, si com-
porta in modo infantile rispetto a quegli impulsi che furono ri-
mossi nell’infanzia. Freud descrive i vari stadi di evoluzione della
libido da uno a sei anni e ritrova negli adulti nevrotici, quasi
in forma cristallizzata, gli stadi immaturi della sua evoluzione.
L’adattamento riuscito consiste nell’elaborazione dei compro-
messi tra le realtd interne e quella estetna.

La grande scoperta di Freud sta nel fatto che, secondo Iui,
tutto cid che fa parte dell’inconscio ha un carattere pulsante,
dinamico. Nell’ambito del profondo si stabilisce cosl un gioce
di forze e controforze in conflitto latente continuo. Scoprire
la motivazione inconscia del comportamento normale e di quello
psicopatologico per mitigare i conflitti e ridare alla personalit
quelle energie di cui finora era stata privata, ¢ un programma
che risponde al primo dei tre aspetti che Freud riconosce e at-
tribuisce alla psicoanalisi.

Noi, qui, patliamo prima di tutto di psicoanalisi, ma ovvia-
mente essa non & P'unica teoria dinamica della personalita. Ac-
canto a Freud, si sono sviluppate due altre grandi scuole di questa
categoria; la psicologia individuale di A, Adler e la psicologia
analitica di C. G. Jung. La psicoanalisi non nasce dal nulla: le
sue radici teologiche e filosofiche si possono rintracciare infatti
nel misticismo giudaico e nell'inneismo di I. Kant. Tra i nuovi
sviluppi segnaliamo la teoria della relazione oggettuale e I’ana-
lisi transazionale. :

La psicoanalisi non & rimasta senza esercitare un notevole ri-
flesso sulla teologia e la prassi spirituale. Se cerchiamo un de-
nominatore comune della sua presenza nella prassi spirituale,
la parola-chiave potrebbe essere: MOTIVAZIONE. L’esistenza di
motivi inconsci ¢ la loro natura dinamica ha aperto la strada
per la reinterpretazione di molti fenomeni religiosi, ha smasche-
rato molte forme infantili della prassi spirituale. Con cid essa
ha creato le condizioni per 'emergere di una spiritualita ten-
dente alla maturitd personale. Lo studio di motivi inconsci ha
trovato una sua applicazione soprattutto in tre aree: la colpe-
volezza, la vocazione religiosa e i fenomeni paramistici.
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a. Peccato, colpa, confessione

Molti ravvisano ancor oggi nella psicoanalisi la principale col-
pevole della perdita del senso del peccato. Basti ricordare alcu-
ni titoli caratteristici: «Una morale senza peccato» (che si 1i-
collega al nome di A. Hesnard), «riluttanza ad ammettere il pec-
cato»?. Invece di riportare una molteplicitd di testi, ascoltia-
mo due autori eminenti, K. Rahner e A. Gorres, e la loro inter-
pretazione di questa connessione tra perdita del senso del pec-
cato e psicoanalisi:

Costatiamo che "uomo di oggi ha perduto la spontaneita di rico-
noscersi peccatore. Invece di questo, egli cerca di presentarsi quale
vittima delle circostanze o prodotto anonimo dello sviluppo. In que-
sto contesto cid che finora si chiamava colpa, viene qualificato co-
me un inevitabile attrito dell’evoluzione o del progresso. Anche la
psicologia contemporanea ha svolto un ruolo significativo in que-
sta nuova tendenza attraverso I'esagerata enfasi sull’inconscio, il
quale rende "uomo un prodotto «sotterraneo», cioe un essere non
creativo, ma piuttosto passivo, Tutto cid ha creato una schizofre-
nia nel mondo contemporaneo: tutti siamo pronti a stigmatizzare
il male nell’altro, ma sono pochi coloro che sarebbero pronti a ri-
conocere € ad accettare la propria responsabilita’.

In modo paradossale, proprio la psicoanalisi parla di pit di
colpevolezza. Se negli anni '80 — scrive il noto accademico Jean
Guitton — si voleva dichiarare innocente anche il peccatore,
negli anni *50 anche ’innocente era ancora ritenuto peccatore.
L’equivoco nasce forse anche dal fatto che gli psicologi, quan-
do parlano di «sentimento di colpa», non si riferiscono alla stessa
realti di cui parlano i teologi.

D’altra parte, non ¢’¢ dubbio che la scoperta del super-io,
come fonte e portatore di una colpevolezza falsa, nevrotica, in-
fantile, ha sollevato molte anime da una simile falsa colpevo-
lezza. Le conseguenze del dominio del super-io nella vita spiri-
tuale sono disastrose: falsa immagine di Dio (Dio padre padro-

2 A, L. Hesnard, Morale sans péché, Presses Univ. de France, Parigi 1954; R, F.
Harvanek, The Reluctance to Admit Sin, in Studies in the Spirituality of Jesuits, 9 (1977,
op. 151-200.

3 A Gotres - K. Rahner, Das Bése, Herder, Freiburg im Breisgau 1982, p. 204;
trad, it, I male. Le sisposte della psicoterapia e del cristianesimo, Ed. Paoline, Cinisello
Balsamo 19872
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ne, crudele), cecit? per i veri valori spirituali. Sono ovvie le con-
seguenze positive di tale smascheramento: la vita spirituale di-
venta pih serena, positiva, otientata verso i valori.
Purtroppo, il pendolo non si & fermato a questo punto: lo spa-
zio per una colpa personale sembra diminuire ancora. La con-
fessione, nonostante tanti libri e dichiarazioni autorevoli, & an-
cora in crisi ¢ non se ne intravede una ripresa prossima.

b. La vocazione sacerdotale e religiosa

Un altro campo dove la psicologia contemporanea, soprattutto
la dinamica, ha trovato grande eco e poi, da parte sua, ha eser- -
citato un influsso notevole, & lo studio della vocazione religiosa
e sacerdotale. Possiamo seguire questo filone sia nell’ordine cro-
nologico, sia secondo i diversi paesi®.

Secondo I'ordine cronologico: fino al 1960, la preoccupazio-
ne & come diagnosticare le controindicazioni di natura psicolo-
gica e anche professionale e di natura paramedicale. Il presup-
posto & che esista una correlazione tra il grado di maturita e
di equilibrio personale al momento della decisione, il perseve-
rare e la rinscita della vocazione. Dal 1955 al 1963, la preoccu-
pazione & di formulare indicazioni positive in rapporto alla pos-
sibilita di riuscita in diversi campi di attivita propri dello stato
di vita che I'individuo intende scegliere. L’impostazione di que-
sto esame presuppone la convinzione che la capacita di adattar-
si con successo ad attivitd istituzionalmente organizzate e a ruoli
fissi costituisce una garanzia di perseveranza. Dal 1965 al 1975,
viene dato sempre piit valore allo studic delle motivazioni co-
scienti efo inconsce che stanno alla base della scelta vocaziona-
le. Pil1 che I'uso di tests, si ritiene efficace 1’approccio clinico,
basato sul colloguio e integrato con qualche questionario.

Secondo i diversi paesi: negli Stati Uniti d’America I'inte-
resse si concentra attorno al discernimento dei candidati. Si svi-
luppano strumenti e se ne studia il loro valore predittivo. In
Belgio si studia la motivazione e si adattano gli strumenti ame-
ricani, In Francia si svolge un lavoro teoretico intorno al Sup-
plément de la Vie Spirituelle; A. Plé e L. Beirnaert poi organiz-
zano 'AMAR (Aide médico-psychologique aux religieux), un
centro per I'aiuto concreto. In Italia lo studio della vocazione
" & orientato verso I'azione pastorale per le vocazioni.

1 A. Godin, Psychologie de la vocation. Un bilan, Cerf, Parigi 1975.
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Attualmente un tentativo di integrazione della psicologia del
profondo con la vocazione consacrata & rappresentato dalla «teo-
via di autotrascendenza nella consistenza», elaborata e appro-
fondita da L. M. Rulla e i suoi collaboratori. I concetti di base
di questo approccio sono ormai diventati pattimonio comune
della terminologia spirituale: autotrascendenza, consistenzafin-
consistenza, valori terminali e strumentali, ecc. Al centro del-
Pinteresse sta Pesame delle motivazioni della scelta, piti preci-
samente, i bisogni inconsci, incompatibili con i valori vocazio-
nali. 1l direttore vocazionale-spirituale diventa un professionista-
psicologo’. S

Che tale posto privilegiato della psicologia del profondo nel-
P’analisi della vocazione consacrata comporti anche gravi rischi,
ha permesso di verificarlo di recente il libro di E. Drewermann;
questi infatti, partendo dalla psicoanalisi, giunge a concludere
della «petversita» del celibato e, come conseguenza, di tutta
la personalita del sacerdote®.

Riassumendo, possiamo dire che I'introduzione della psico-
logia nello studio della vocazione consacrata ha portato, senza
dubbio, molti frutti positivi: ha offerto un mezzo valido per la
crescita personale dei sacerdoti e religiosi, ha «demitologizza-
to» il concetto puramente spiritualistico della natura della vo-
cazione. Non si possono ignorare, d'altra parte, neppure le con-
seguenze negative di una «psicoanalisi» del sacerdozio ¢ della
vita religiosa. Il sacerdozio viene trattato sempre di piti in un’ot-
tica patologica: il sacerdozio diventa un «problema, il sacer-
dote e il religioso un «malato» bisognoso di controllo perma-
nente da parte di esperti, psicologi e psichiatti: Non si puo sfug-
gire all'impressione che tale psicologizzazione della spiritualita
sacerdotale abbia creato pitt confusione riguardo all’identita sa-
cerdotale che non offerto chiarezza ed aiuto.

¢. Fenomeni paramistici

La psicoanalisi ha ispirato una rilettura di quasi tutti i campi
della spiritualita, Inizia cosl cid che A, Gérres chiama «’espul-
sione dello spirito»”. I santi vengono psicoanalizzati e non tutti
vengono trovati «saniy; le analisi utilizzano addirittura la grafo-

5 L. M. Rulls, Antropologia della vocazione cristiana, Marietti, Casale Monferrato
1986. _

6 E. Drewermann, Kleriker, Walter, Olten ‘tind Freiburg im Breisgan 1990.

T A. Gérres, Ai confini della psiconnalisi, Morcelliana, Brescia 1970.
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logia®. Si intraprendono tentativi di riconciliare la psicoanalisi
con la spiritualitd cristiana. Nasce cosi un'intera collana, nota come
«Les Etudes carmélitaines», che stabilisce un confronto approfon-
dito e interdisciplinare. Basta notare i temi principali: relazione tra
istinto e spirito, direzione spirituale e psicologia, gioia terrena®,

Piti recentemente, un campo fecondo per tali analisi & stato
ravvisato nei fenomeni che si verificano nei gruppi carismatici:
la glossolalia, la «caduta nello Spirito». Si & dimostrato che la
glossolalia si pud apprendere, se uno & motivato a imparare tale
comportamento, I'esperienza di «cadere nello Spirito» viene in-
terpretata come autosuggestione. Nasce cosi una sfiducia gene-
ralizzata verso i fenomeni spirituali stroardinari. A questo pro-
posito André Cuvelier denuncia il «mito della psicologia anali-
tica purificatrice». Egli scrive:

La psicologia attuale, sotto I'influenza della psicoanalisi, procede
in questo senso: facciamo accedere 'uomo a una perfetta padronan-
za di se stesso, a2 un dominio perfetto sulle sue pulsioni, sui suoi istinti,
Mostriamogli i suoi meccanismi affettivi profondi, e parimenti il se-
greto delle interazioni con gli altri. A questo punto, la ragione, libe-
rata da tutto cid che 'offuscava, permetterd di gindicare e di dirige-
re I'azione verso il bene, o pill esattamente verso il proptio bene. Cosl,
nasce e si diffonde il mito della psicologia analitica «purificatrice».
Essa, dando all'womoe Pillusione di essere padrone di se stesso e del-
'universo, gli da, al limite, la possibilita di essere fonte e giudice su-
premo della verita. La tentazione psicologica & grave. Una psicote-
rapia, nel sottopotre alla ragione le pulsioni, gli irrazionalismi appa-
renti della motivazione, fornira un tipo di uomo che sarh praticamente
un Dio. Dopo tale esame, P'uomo «sapray ¢ agird in ogni circostanza
con ragione: la morale diventera inutile!®.

2. La teoria del comportamento

Come reazione forte alle teorie psicodinamiche, le teorie del
comportamento pongono I'accento sul comportamento osserva-

8 J. Attaj, 3t. John of the Cross and Dr. C.G., Jung, Or, Chiloquin, 1986; G. Moret-
ti, I santi dalla loro scrittura: esami grafologici, Ed. Paoline, Roma 1973,

9 (., Baudonin, De Piustinct a fesprit, Desclée de Brouwer, Parigi 1950; Aa Vv,
Direction spirituelle et psychologie, Desclée de Brouwer, Parigi 1951.

10 A, Cuvelier, Le vie deli'amore, Cittd Nuizova, Roma 1977, p. 19,
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bile. Secondo tali teorie, il comportamento umano & fortemen-
te influenzato dall’esperienza e dall’ambiente. I behaviorismo
& 1a denominazione di una forma estrema di psicologia oggetti-
va. John Watson, che si pud titenere fondatore del comporta-
mentalismo, ha rifiutato il metodo dell’introspezione; impor-
tanti per la ricerca psicologica sono soltanto i concetti di «sti-
molo» e «reazione». Il concetto di sé & acquisito per mezzo di
apprendimento. Le radici filosofiche ¢ antropologiche di que-
sta teoria si ritrovano nel positivismo, nell’associazionismo e nel
pragmatismo. Tra i nuovi sviluppi segnaliamo la terapia co-
gnitiva.

Se cerchiamo il comune denominatore dell’influenza del be-
haviorismo sulla teoria ¢ prassi spirituale, la parola-chiave non
pud essere altro che OPERE.

Sottolineando I'importanza del comportamento osservabile,
il behaviorismo ha generato una sfiducia verso I'introspezione,
verso la vita interiore. La pura soggettivita diventa sospettabi-
le, la meditazione si trasforma in tecniche di concentramento
e di rilassamento; la contemplazione perde il suo valore.

D’altra parte, proprio questa tendenza ha arricchito la prassi
spirituale con metodi diversissimi, ivi compresi quelli tratti da
altre tradizioni, come lo yoga. Inoltre, la spiritualit) tende a di-
ventare una spiritualitd di solidarieta e di atti concreti. Nasce
un nuovo realismo: «caritas», servizio concreto ai bisognosi, fra-
ternitd. Sembra perd che il behaviorismo abbia avuto un im-
patto specifico sulla prassi ascetica.

L’ascesi

11 sapete neobehavioristico ha suggerito i modi atti per la pro-
mozione di tutto I'io: ha indicato come tradutre in azione i
bisognhi-impulsi, come accogliere e soddisfare gli stimoli inte-
riori sensuali, come rendere possibile alle tensioni inconscie I"au-
tostimolazione simbolica a livello verbale, $i va affermando, co-
me postulato scientifico, la necessita di strappare dall’io ogni
ansietd, sia essa di natura psichica o morale; il dovere di attua-
lizzare ogni potenzialita interiore. La personalita acquista il suo
valore nella misura in cui estende il suo «campo fenomenico».

Tutto questo ha avuto un influsso notevole sull’ascesi cristiana.
Il nuovo otientamento suppone un’ascesi non contro il corpo,
ma per un suo sviluppo tetto; non centro la passione e Pistinti-
vitd, ma per un loro retto potenziamento spirituale; non per una
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pratica volontaria della sofferenza, ma per accettatla con pro-
fitto spirituale quando non sia eliminabile. In breve, I’ascesi viene
reinterpretata come «promozione personale».

Ispirandosi probabilmente a questa antropologia, E. Dreyer
propone la seguente traccia per una spiritualita contemporanea:
il primo compito & superare il dualismo, specialmente riguardo
a due aspetti specifici: il mondo non & pitt il nemico numero
uno, bensi ’ambiente dove si svolge la storia della salvezza; bi-
sogna eliminare anche il dualismo tra corpo e spirito, cioe ria-
bilitare la sessualita. Un’altra richiesta & la riscoperta della co-
munitd: ospitalitd, relazioni umane; poi, prestare attenzione al
momento attuale, anche a sentimenti, idee, motivazioni. La spi-
ritualitd diventa aziose, tutto questo in una atmosfera di rilas-
samento, Come modello di questo atteggiamento I’ Autrice pro-
pone san Francesco d’Assisi, con il motto: «E meglio godere
il viaggio stesso che preoccuparsi dell’arrivo»!!.

- A questo punto bisogna segnalare il pericolo dell’attivismo nella
prassi spirituale. Afferma Ch. A. Bernard:

La difficoltd non consiste tanto nel fatto che I’azione attira di
piit della vita interiore, quanto piuttosto nella differenza di atteg-
giamento morale implicato dall'una e dall’altra. L'azione, anche guel-
la apostolica, & affermazione di sé; la preghiera invece & demissio-
ne di sé davanti a Dio, di fronte al quale sperimentiamo una dipen-
denza radicale. Ci vuole molto coraggio per preferire la vita oscura
della fede al luccichio della riuscita esteriore!2,

Non si pud negare un certo appiattimento di significato per
molte forme di ascesi classiche. Questo mutare della prassi asce-
tica, perd, deve essere valutato non tanto come un decadimen-
to delle forme eroiche penitenziali primitive, quanto come la
conseguenza del fatto che la comunita cristiana si & introdotta
consapevolmente in forme antropologiche nuove; che & mutata
I'individuazione di valori e comportamenti umani ritenuti pre-
minenti. Al presente la comuniti ecclesiale sembra meno attenta
alla prassi ascetica di mortificazione corporea; I'odierna comu-
nith ecclesiale si & resa conto del fatto che non basta equilibra-
re I'io, sottoponendo la sua passionalitd alla ragione: per essere

11 E. Dreyer, A contemporary Spirituality: Blending the Past and the Present, in Spi-
vitwal Life, 33 (1987), pp. 131-143.

12 Ch. A. Bernard, Ascesi, in Nuove Dizionarie di Spititualitd, Ed. Paoline, Roma
1979,
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recettivi al dono caritativo dello Spirito & necessario riordinare
Iio intimamente e renderlo anche aperto al dono verso gli altri.
Ne segue imperativo di un’ascesi come esperienza comunitaria.

3. Teoria umanistica

La psicologia umanistica pit che una particolare scuola & una
mentalitd, un atteggiamento di vita, Difficile quindi identifi-
carne con esattezza gli esponenti ¢ lo statuto epistemologico.
Tuttavia, si pud identificare il tema comune: la rivalutazione
della positivita della natura umana e dei grandi traguardi al po-
teniziale umano. L uomo & dotato di un’unica grande forza, che
C. Rogets chiama «tendenza all'autorealizzazione». La vita, dun-
que, non & pit ritenuta un laboratorio di reazioni e stimoli ad
opera di connessioni netvose € nemmeno un teatro di conflitti
inconsci, piuttosto & il dispiegarsi progressivo di questa forza
fondamentale che tende a espandersi, accrescersi e realizzarsi.
I condizionamenti e i conflitti sono possibili ma non necessari;
non prodotti ma subiti ingiustamente dall’individuo.

All’interno di questo modello si possono distinguere due ver-
sioni. Nella versione dell’attualizzazione, questa forza di base
¢ la tendenza a esprimere meglio capaciti e potenzialita gia pos-
sedute dall’individuo (esponenti: C. Rogers, K. Goldstein, A.
Maslow). Nella versione della perfezione, la forza & piuttosto la
tendenza a lottare e combattere per dare corpo a cid che pud
rendere Ia vita completa, armonica, eccellente, forse anche com-
pensando le carenze di partenza (esponenti: A. Adler, R. Whi-
te, G. Allport, E. Fromm).

La psicologia umanistica ha «ammortizzato» {neutralizzato)
1a mentalith antispirituale, materialistica e riduzionista della psi-
coanalisi e del behaviorismo. Molti concetti, cosl cari alla spiri-
tualitd cristiana, trovano il loro posto e diventano rispettabili
anche in psicologia: persona, valori, spirito, ecc. Tisdale sotto-
linea alcuni parallelismi con la spiritualita cristiana'®:

Esperienza soggettiva: la psicoterapia umanistica mira all’espe-
rienza soggettiva del cliente e ¢id si pud paragonare con [espe-

13 §. R. Tisdale, Humanistic Psychotherapy: Assumptions and Christian Counseling,
in Journal of Religion and Health, 29 (1990}, pp. 1753-191,
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rienza di Dio nel cristianesimo. Gia 1 salmi contengono una gran-
de varieta di esperienze personali di Dio: esultanza, disperazio-
ne, solitudine, fiducia, gratitudine, Geremia parla del nuovo pat-
to che sara iscritto nei cuori, cioé in base 2 una esperienza per-
sonale, immediata. Gest stesso fa tiferimento a questa esperienza
personale, per esempio quando parla della preghiera personale.

Autoconoscenza autentica: come conseguenza dell’esperienza
di sé nasce una conoscenza approfondita. La psicologia umani-
stica conta sull’autodeterminazione della persona. Le possibili-
ta di guarigione si trovano nella persona, bisogna soltanto crea-
re condizioni ottimali per poterle realizzare. L’antore qui vede
la possibiliti di tracciare un paragone con la tradizione giudeo-
cristiana, la quale dice che 'uomo & stato creato a somiglianza
di Dio, percid esaminando se stesso pud crescere anche nella
conoscenza di Dio. In realta, nella spiritualitd contemporanea
vi & una forte tendenza all’autoanalisi, alla conoscenza di se stessi
con lo scopo di leggere cosi la volonta di Dio. L'idea e la prassi
di tale lettura non & del tutto nuova, se si pensa al metodo igna-
ziano di discernimento in base agli stati d’animo (consolazione-
desclazione). Un tentativo sistematico di elaborare questa spi-
ritualith di autoconoscenza, basata sulle potenzialita creative del-
I'individuo, & stato attuato negli scritti di J. M. Fuster!4.

Concentrazione sul presente: la terapia umanistica si concen-
tra sull’ esperienza presente del cliente. Il terapeuta mostra po-
co interesse per il passato in sé. Se il paziente & infelice, lo &
adesso, se soffre, lo sperimenta adesso, se & ansioso, lo & ades-
so. Anche la guarigione deve iniziare adesso, prendendo le mosse
dall’esperienza attuale. Uno degli esempi pit eloquenti di que-
sta logica & espresso nel «credo» della terapia della Gestalt: «Se
il paziente diventa davvero consapevole a ogni momento di se
stesso e delle sue azioni, potrd vedere come sia lui stesso a pro-
durre le sue difficoléa, e in questo modo troverd anche le vie
d’uscita». Percid il paziente viene incoraggiato a esplorare se
stesso nella sua esperienza attuale, Quest’idea & facilmente com-
patibile con la convinzione cristiana che Dio sia presente a ogni
momento nella nostra vita e attivo. Nasce una spiritualita «in-
carnata» nella vita quotidiana,

14 1, M. Fuster, Growing in Christ, St. Paul, Bombay 1981.
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Liberta e responsabilita: la libert2 umana & reale, il paziente
& responsabile del suo comportamento. In altre parole, la per-
sona & autodeterminata, percid capace di cambiare. 1 mes-
saggi che deve imparare sono: «Io non sono infelice a cau-
sa dei miei genitori, del mio passato, del mio matrimonio...
bensl perché io stesso scelgo di sentirmi tale». L’idea di re-
sponsabilita individuale & una veritd cristiana tradizionale.
Nella sua prassi delle guarigioni, Gesh suggeriva sempre que-
sta collaborazione libera: «Se vuoi guatire», «Se vuoi esse-
re petfetto», ecc. Un'implicazione di questa libertd di deci-
sione si trova anche nell'interpretazione della scelta vocazio-
nale: non & una chiamata che costringe, bensl un dialogo,
una risposta all’iniziativa divina.

1l ruolo del terapenta: il ruclo primario del terapeuta & di es-
sere agevolatore e catalizzatore, e non diagnosta o esperto. Egli
& un osservatore coinvolto, la relazione stessa ¢ il fattore prin-
cipale della guarigione. Il risultato dipende non soltanto dalle
doti professionali del terapeuta, ma anche dalla collaborazione

attiva del paziente. Questa idea si pud paragonare alle situazio-
" ni del Vangelo, nelle quali Gest guarisce, aiuta: egli cerca sem-
pre la fede e Iz collaborazione, e I'evangelista osserva che Ges
non poteva fare miracoli perché la gente non credeva in lui. Que-
sta interpretazione del ruolo del terapeuta trova un impatto enor-
me nella direzione spiritnale, dove il modello classico, istituzio-
nalizzato, viene sostituito con la direzione vista come relazione
interpersonale, cammino insieme pell’amicizia e sostegno
vicendevolel.

Spontaneita: bisogna incoraggiare nel cliente modi nuovi e
spontanei di pensare e di agire. Il paziente viene incoraggiato -
ad abbandonare i vecchi cliché e a lasciarsi guidare dalla spon-
taneita. Lideale & la persona in divenire, con una capacita di
cambiamento continuo. Questo approccio rispecchia I'idea cri-
stiana di Dio che sempre crea, sempre & attivo. Nell’ Antico Te-
stamento 1 profeti erano gli innovatori. La Pentecoste si pud
interpretare in questo senso come nascita del nuovo Israele. Nel
corso della storia non sono mai mancate nella Chiesa sponta-

15 D, L, Fleming, Models of Spiritnal Direction, in Review for Religious, 34 (1974),
pp. 351-357.

217



neit e creativitd. I fondatori degli ordini religiosi erano profe-
t1 in questo senso di novitd e di spontaneitd. Oggi, una creati-
vitd spontanea si intravede nella liturgia, negli esercizi spirituali,
nella meditazione. '

Consapevolezza corporea: il corpo del paziente riflette e subi-
sce anche i conflitti emozionali, bisogna percid fare attenzione
a tali espressioni durante il processo terapeutico. Il nuovo slo-
gan diventa: «Il mio corpo son io». Come risultato di questo
nasce una visione olistica della spiritualita. Il concetto del cot-
po non & estraneo alle Scritture. Paolo lo vede come chiave per
capire la risurrezione. Nella nuova spiritualita il corpo non &
pit nemico dello spirito, ma compagno, socio. Si fanno strada
le diverse tecniche di concentrazione, gli esercizi di rilassamen-
to fino all'introduzione della danza nella liturgia.

Onesta: nella comunicazione, I'onesta riveste un’importanza
fondamentale sia per il paziente che per il terapeuta. Si parla
infatti di «genuinita» nella relazione come condizione necessa-
ria della terapia. Gest condannava senza pietd il fariseismo.

In breve, ci sono numerosi elementi di coincidenza tra la psi-
cologia umanistica ¢ la teologia spirituale: I'enfasi sulla tenden-
za verso uno scopo interiore (Dio ha un piano per ciascuno);
il concetto dell’accettazione come necessitd fondamentale (I’a-
more incondizionato di Dio); Ienfasi sul fondamentale valore
della persona umana; la fiducia verso la volonta libera; la possi-
bilita di «pentirsi», ciot la capacita di avviare la propria vita
verso fini piti elevati.

Se cerchiamo la parola-chiave della psicologia umanistica in
relazione alla prassi spirituale, sembra che potrebbe essere: AF-
FETTIVITA. Con la sua enfasi sulla spontaneitd, la psicologia
umanistica ha riabilitato 'importanza dei sentimenti. Ma allo
stesso tempo, si perde il senso di una spiritualitd sistematica,
il senso della «via purgativa», e si vuole giungere subito-a una
esperienza immediata di Dio.

Sono due i campi dove la psicologia umanistica sembra abbia
avuto un influsso decisivo: la direzione spirituale e il movimen-
to di rinnovamento carismatico insieme con i diversi gruppi di
preghiera, d’incontro, ecc.
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@. La divezione spirituale B

La direzione spirituale & sempre stata un mezzo privilegiato
di ascesi cristiana. Lo & ancora oggi, nonostante alcuni segni di
crisi. Esistono infatti segni di «riscoperta» della direzione spi-
rituale. Il fenomeno dell’aumento delle pubblicazioni su que-
sto tema dimostra, ce lo auguriamo, un’esigenza di direzione
da parte delle anime che si dedicano alla vita spirituale, come
pure la coscienza degli esperti di dover andare in aiuto delle guide
spitituali, usando i risultati della psicologia moderna. Questo
filone di collaborazione della psicologia con la direzione spiri-
tuale appare chiaramente con la collana di «Les Erudes carmé-
litaines», e giunge alla sua piena elaborazione nelle opere di W.
Barry - W. Connolly (1982), B. Giordani - A. Mercatali (1984),
Ch. A. Bernard (1985)%. E interessante seguire il cambiamen-
to di ottica psicologica nel corso degli anni: i primi tentativi
di arricchire la direzione spirituale con i risultati della psicolo-
gia si riferiscono alla psicoanalisi, poi man mano si passa alla
psicologia umanistica che ancor oggi rappresenta il quadro prin-
cipale di tale integrazione. :

La direzione spirituale cerca di ottenere un aiuto dalla psico-
logia a livello della conoscenza della petsona, a livello della me-
todologia e a livello della relazione stessa. Mentre per il primo
apporto trova piti adatta la psicoanalisi, ciot la psicologia del
profondo, per il resto si trova a suo agio nella psicologia umani-
stica. E paradigmatico in questo senso il ibro di Giordani e Mer-
catali. La direzione spirituale viene reinterpretata come un cam-
mino insieme con lo scopo di crescere in una risposta sempre
pit approfondita alla chiamata di Dio.

I desideri e le attese che animano la persona che viene per
chiedere un aiuto spirituale si possono riassumere come segue:
chiarire e comprendere il proprio campo percettivo, valutare la
portata e il significato di quanto le & successo e che sta viven-
do, giungere a una soluzione e al superamento delle difficolta.
A tali esigenze, piti o meno espresse dalla persona, il padre spi-
rituale cerca di rispondere con atteggiamenti adeguati ed etfi-
caci: di facilitazione, di valutazione e di orientamento. Per po-

¥ AaVv., Direction spivituelle et psychologie, Desdlée de Brouwer, Parigi 1951; B.
Giordani e A. Mercatali, La direzione spirituaie come incontro di aiuto, La Scuola, Bre-
scia 1984; Ch. A. Bernard, L zinto spirituale personale, Rogate, Roma 1981; W. Barry
- W. Connolly, The Practice of Spivitual Direction, Harper and Row, San Francisco 1986,
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tet svolgere queste funzioni, il padre spirituale deve possedere
alcune disposizioni di base, quali I'autenticita, cioé la capacita
di entrare in relazione con il proprio mondo interiore accettan-
do se stesso; la considerazione positiva e affettuosa, ciot la ca-
pacith di accettare con calore, in quanto parte essenziale di lui,
ogni aspetto dell’esperienza del figlio spirituale. La funzione del
padre spirituale si traduce in atteggiamenti che si possono ap-
prendere: capacitd di prestare attenzione, di rispondere all’e-
sperienza dell’altro, di personalizzare il grado di responsabilita
della persona e di avviarla verso la méta da essa desiderata.

A questo punto nascono alcuni interrogativi e obiezioni. La
direzione spitituale spirituale non & forse troppo «psicologizza-
ta»? Perché sono in generale degli psicologi a scrivere libri sulla
direzione spirituale? Non si crea uno squilibrio a favore dei me-
todi rispetto al contenuto? Non cambia forse il concetto mede-
simo di direzione spitituale? E infine, in che modo s’inserisce
nella visione teologico-cristiana la «filosofia» di C. Rogers, la
quale presuppone in ogni individuo una capacita autosutficien-
te di attuare le aspirazioni e le esigenze personali nel modo mi-
gliore? Come riconciliare questa antropologia con la dottrina
del peccato originale, della trascendenza e della grazia?

b. La spiritualita carismatica _

Non & facile collocare psicologicamente il movimento cari-
smatico. Alcuni lo vedone collegato con lo sviluppo della psico-
logia sperimentale in America. Data perd U'insistenza sulla spon-
taneitd, sull’esperienza immediata, riconosciamo molti elemen-
ti della psicologia umanistica; faremo percid una breve lettura
della spiritualita carismatica in quest’ottica.

Il movimento carismatico, specialmente dopo il Concilio Va-
ticano II, & diventato un tesoro comune della Chiesa universa-
le. Purtroppo i gruppi ¢ i fenomeni carismatici rappresentano
tuttora un argomento di controversia: mentre alcuni vedono nella
spiritualiti carismatica il «nuovo volto della Chiesa», altri ca-
ratterizzano questi gruppi come gruppi di fanatici, talvolta di
squilibrati. In ambedue i casi ’argomentazione di solito non va
oltre i sentimenti, e i fenomeni stessi non vengono analizzati
pit in profondita.

Dato che i fenomeni carismatici sono sempre legati all’appat-
tenenza 4 un grappo, si notano alcune tendenze infantili, tal-
volta devianti:
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Dipendenza dal gruppo: i carismatici sottolineano I'importan-
za dell’esperienza religiosa nella comunitd. Questo desiderio &
di per sé legittimo, se non si dimentica la dimensione indivi-
duale, importante tanto quanto I'esperienza comunitaria. Que--
sto orientamento quasi esclusivo verso il gruppo pud risultare
in una perdita di individualita, o pud essere segno di una fuga
dalla responsabilitd personale davanti alla chiamata divina.

Ricerca dell'esperienza immediata: non si pud sfuggire all’im-
pressione che alcuni carismatici nutrono un forte desiderio di
un’esperienza religiosa rapida, forzata, estorta, voluta diretta-
mente, senza lunghe preparazioni ascetiche. La letteratura mi-
stica non conosce questa categorie di esperienza. E possibile che
Dio entri nello spazio creatosi nella persona dopo una certa pre-
parazione e concentrazione, ma & poco probabile che lo Spirito
scenda sulle masse dopo certe condizioni ritualizzate. Si tratta
infatti dell’immagine di Dio che uno ha. Se qualcuno pensasse
che Dio si pud manipolare, che, ponendo certe condizioni, lo
si possa costringere a manifestatsi, questo significherebbe ave-
re un'immagine distorta di Dio.

Ricerca di gioia: una ricerca conscia dei fenomeni inconsci &
un pericolo pet I'individualita. Qualche volta si ha 'impressio-
ne che alcuni carismatici sacrifichino la lotta per la loro indivi-
dualita e si lascino trasportare dall’inconscio, dalle forze incon-
trollabili, Non convince la loro insistenza sulla gioia, sull’alle-
gtia, sul sorriso. La vita di un cristiano non & mai priva di preoc-
cupazioni umane. La costante ticerca della gioia pud nascere da
una tendenza verso I'infantilismo che & caratterizzato dal prin-
cipio di piacere.

1l pericolo di una spiritualita comoda: si ha I'impressione che
alcuni carismatici cerchino i fenomeni carismatici e I'incontro
con Dio senza sofferenza, senza fatica. Questa tendenza a tra-
scorrete und vita spirituale senza impegno & caratteristica delle
persone labili. I! retroscena di questo pericolo si pud ravvisare
in una teologia distorta. L osservazione di quanto avviene e di
quanto si dice in numerose assemblee carismatiche di preghiera
giustifica uno dei timori espressi dal teologo Y. Congar, il qua-
le scopre nella pratica carismatica e in quella pentecostale, da
cui essa & nata, una teologia dell'immediatezza: «Si cercano e
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si trovano risposte e soluzioni in una relazione accorciata, im-
mediata, personale, risparmiando la fatica delle lunghe ¢ diffi-
cili mediazioni: approccio esegetico della Scrittura, analisi dei
problemi sociali, elaborazione delle questioni poste dalla crisi
della Chiesa in seguito alla fantastica trasformazione del
mondo»t’,

Va menzionato in questo contesto anche il fatto che ogni grup-
po carismatico ha un suo leader indiscusso. Le persone, soprat-
tutto quelle meno stabili, facilmente sviluppano una dipenden-
7a atfettiva nei confronti di questi leader e si verifica un feno-
meno di transfert. Se una persona crede di agire sotto I'influs-
so diretto dello Spirito Santo e crede di aver indirizzato i suoi
sentimenti verso Dio, ma poi scopre che tutto & stato un effet-
to della psicodinamica di gruppo, rimane frustrata, confusa.

Questa valutazione critica del movimento carismatico non &
affatto indirizzata contro il rinnovamento come tale. Non c’&
dubbio che esso ha portato e porta ancora oggi frutti molto buo-
ni. Bisogna perd distinguere i frutti duraturi da quelli apparen-
ti. I criteri per fare questo sono i saldi principi della teologia
spirituale, ascetica e mistica. Possiamo elencare i pits noti: una
disponibilita sempre pilt coinvolgente nell'imitare Cristo, nel
seguire la sua via al servizio della Chiesa e della societ?; la pre-
senza contemporanes degli altri frutti dello Spirito: sapienza,
forza d’animo, prudenza, persevetanza, modestia, timore di Dio,
amore.

4. La psicologia esistenziale

1.’ analisi esistenziale & un’espressione introdotta da V. Frankl
per il suo metodo di cura e di ricerca, antropologico e psicote-
rapeutico, ispirato 2 M. Heidegger, e da lui sviluppato nel sen-
so della psicologia del profondo; tale metodo viene anche indi-
cato come logoterapia. Studiando la biografia del paziente, I'a-
nalisi esistenziale cerca di comprendere D'esistenza personale nella
sua piena umanita sotto il profilo dei suoi valori e significati

17 Y. Congar, Renouveau dans PEsprit et institution ecclésiale, in Revue d'Histoire
et de Philosophie religieuses, 53 (1975), p. 147, citato da A, Godin, Psicologia delle espe-
rienze religiose, Queriniana, Brescia 1983,
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potenziali. Alla «volonta di piacere» (S. Freud) e alla «volonta
di potere» (A. Adler), Frankl oppone la «volonti di significa-
to», la cui mancata o erronea realizzazione & definita come «fru-
strazione esistenziale» e diventa punto di partenza della terapia.

11 «significato» non comprende solo gli aspetti positivi della
vita, bensi anche il dolore e la morte. Frank! non rifiuta radi-
calmente [a psicoanalisi di Freud, ma cerca di completatla. L'a-
nalisi esistenziale non serve tanto a eliminare gli impulsi rimos-
si, quanto a ridestare lo «spirito inconscio», la cui repressione
pud portare a disturbi nevrotici. La logoterapia non si rivolge
percid tanto allo studio dei conflitti istintuali, quanto piutto-
sto allo strato psichico attivante (motivante) della persona, per
far si che il malato trovi il senso della propria vita.

T concetti di base di questa antropologia sono: il significato,
la possibilita di nuove scelte, la responsabilit?, lesperienza im-
mediata. Filosoficamente essa & radicata nell’esistenzialismo. I
maggiori rappresentanti ne sono V. Frankl, L. Binswanger, R.
May, M. Boss. Tra i nuovi sviluppi si trovano la terapia di Ge-
stalt e la terapia della realtd.

La parola-chiave per la spiritualit’ che si rifa a questa analisi
pud essere individuata nel termine ESPERIENZA. Si pud vetifi-
care oggi un desiderio profondo, una sete nuova dell’espetien-
za immediata della presenza di Dio. Come contributo positivo
si potrebbe segnalare la ricerca di senso della vita che porta a
un nuovo ottimismo — un nuovo elitismo in senso positivo —,
a una spiritualita della responsabilitd personale. Negativa & la
tentazione di voler sviluppare una spiritualita senza Dio. L'uo-
mo diventa il costruttore della sua vita. Anche un nuovo eliti-
smo narcisistico pud emergere: sopravvivono i forti (Uesempio
preso da V. Prankl dal campo di concentramento).

La psicologia esistenziale, essendo la piti recente, non ha an-
cora manifestato tutti i suoi effetti nella prassi spirituale. Esi-
stono tentativi di incorporarla anche a livello teorico, sopratut-
to per il fatto che, ideologicamente, & pit vicina alla concezio-
ne cristiana del senso della vita. Ci sono tentativi di integrare
questa psicologia nella crescita spirituale: la spiritualita diventa
«pro-attivay, ciod orientata verso traguardi e valori da realiz-
zare. Vengono riabilitati concetti eminentemente teologici: op-
zione fondamentale, virtd, ecc, Un concetto, molto caro anche
nell’ambito della vocazione consacrata, & quello di «autotrascen-
denza». E difficile trovare la vera origine di questo concetto;
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Doran la individua nella teologia di Lonergan!®, Senza dubbio
si tratta di un concetto molto fecondo e stimolante, applicabile
anche alla prassi spirituale, come mostra bene P'analisi di J. J.
Ridick sulla psicodinamica dei voti?®.

II. LA POSSIBILITA D'INTEGRAZIONE
TRA PSICOLOGIA E SPIRITUALITA

Gerald May & piuttosto pessimista riguardo alla possibilita
di un’integrazione tra psicologia e spiritualitd?®. Le sue analisi
non si fermano su singole scuole, ma si concentrano su alcune
mentalitd dominanti nella prassi spitituale, offrendo cosi una
sintesi. Queste mentalit traggono le loro radict dalla psicolo-
gia contemporanea occidentale.

Il XX secolo corre verso un grande pericolo, quando imma-
gina che 'uomo possa padroneggiare il proprio destino unica-
mente attraverso la forza della volonta. Nel suo noto libro The
Doctor and the Soul, V. Frankl ha paragonato tre forze, tre ten-
denze umane: volontd di piacere, volonta di potere e volonta
di significato. La societd occidentale, mentre si concentra sui
primi due principi, dimentica 'importanza del terzo, il quale
non si pud realizzare per mezzo della volonta, bensi per mezzo
dell’abbandono.

Nello stesso tempo, I'wvomo di oggi ha una sete insaziabile del-
I'esperienza di senso. Egli cerca qualcosa che si potrebbe chia-
mare il cuore della vita, Purtroppo, anche nella spiritualita cri-
stiana, si dimentica spesso I'importanza dell’esperienza spirituale.
Molte congregazioni religiose si sono ridotte a societa etiche o
filosofiche, altre sostituiscono I'esperienza religiosa con Pespe-
rienza di gruppo (fraternitd), altre ancora con I’azione sociale (mis-
sione), alcune infine sono diventate dipendenti dalle esperienze
di crescita offerta dalla psicologia. La maggior parte di queste espe-
rienze & valida, rimane perd insufficiente se viene considerata so-
stitutiva dell’esperienza profonda di senso.

18 R M. Doran, Jungian Psychology and Christian Spirituakity, in Review for Reli-
gious, 38 (1979).

19 T.J. Ridick, Treasures in Earther Vessels: the Vows, Alba House, New York 1984,

20 "G, May, A Contemplative Psychology, Harper and Row, San Francisco 1983,
pp. 1-21. )
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La sete dell’esperienza di significato ¢ di appartenenza ha ge-
nerato i grandi movimenti di pop-psicologia e pop-religione. Al-
cuni di questi movimenti sono addirittura perversi. Nel conte-
sto religioso nascono i movimenti carismatici con i fenomeni
loro propri: glossolalia, profezia, guarigione. Anche le religioni
otientali esercitano una influenza sempre maggiore su molti. Que-
sta «corsa impazzita» a «fare esperienzas ha creato una mesco-
lanza triste, mai vista prima, tra psicologia e religione. Il termi-
ne comune usato per descrivere questa situazione & «integra-
zionew, anche se lo stato attuale potrebbe essere definito pilt
adeguatamente come «confusione».

Quali sono gli elementi di tale «integrazione»? La psicologia
di per sé & oggettiva, secolare e orientata verso la forza della
volont. L’essenziale della religione, invece, consiste nel miste-
ro, nello spirituale e nell’abbandono. Sfortunatamente, la reli-
gione contemporanea ha perduto in gran parte queste sue ca-
ratteristiche, proprio come conseguenza del suo tentativo di in-
tegratsi con la psicologia. La psicologia & pit 0 meno paga della
sua identit’ e se si incontra con una religione incerta, sara ne-
cessariamente quest’ultima a perdere la sua credibilita, diven-
tando sempre meno rilevante come fonte di esperienza.

Per verificare questo squilibrio & sufficiente osservare i pro-
grammi di diversi corsi di spiritualith: di solito sono pieni di
relazioni tenute da psicologi e da psicoterapeuti, i quali inse-
gnano al clero come fare consulenza, ditezione spirituale, come
adoperare tecniche di concentrazione, di rilassamento, di dina-
mica di gruppo, ecc. Solo occasionalmente si incontra qualche
corso in cui dei sacerdoti insegnino agli psicoterapeuti come pre-
gare ¢ meditare. Un simile squilibrio si verifica ovunque si cer-
chi di «integrare» la psicologia con la religione. Sempre la psi-
cologia appare pit1 applicabile, pitt funzionale, pilt pratica della
religione. Il risultato, di solito, & I'assorbimento della religione
da parte della psicologia. Ogni tanto si ottiene una psicologia
con qualche accenno religioso, ma spesso neppure questo.

L’attuale confusione tra psicologia e religione non & un feno-
meno improvviso. Le sue radici risalgono ai tempi in cui la reli-
gione possedeva un predominio totale, anche nel campo della
psicologia. In quei tempi i disordini psicologici erano visti co-
me conseguenza di una possessione diabolica o di una vita im-
morale, e la cura veniva cercata o nell’esorcismo o nella peni-
tenza. Niente di sorprendente allora, se la societd moderna ha
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accettato con enotme sollievo le spiegazioni obiettive e scienti-
fiche delle scienze psicologiche. .

Purtroppo, ora ¢i troviamo all’estremo opposto: invece di ve-
dere le nostre esperienze in termini morali e spirituali, siamo
tentati di vederle nel contesto del positivismo che non lascia
alcuno spazio per lo spirito. Cid nonostante, continuiamo a cer-
care D'esperienza spirituale nei metodi psicologici, che di solito
non fanno che aumentare la sete di significato.

La psicologia occidentale del secolo scorso era caratterizzata da
tre atteggiamenti fondamentali, dei quali nessuno era di grande aiu-
to per coloto che cercavano lo spirito. Si tratta, in realta, di tre nren-
talita tuttora presenti in spiritualita, nella teoria come nella prassi.

1. La mentalita di superamento

Questo atteggiamento poggia sul presupposto che la psicolo-
gia, la psichiatria e le altre scienze del comportamento abbiano
il ruolo di aiutare la gente a risolvere i loro problemi. Secondo
questa mentalitd, la preoccupazione centrale consiste nel come
trasformare uno stato di malattia in uno stato di salute; si trat-
ta, dunque, di un modello medico. Essa pud trasformarsi in una
visione del mondo in cui la vita & considerata come una serie
di superamenti di stati di stress. Ansia, sofferenza, dolore, tri-
stezza e colpa sono ritenuti situazioni di stress che bisogna su-
perare, risolvere, eliminare. Non si ritiene infatti di poter far
nascere nulla di positivo da questi sentimenti spiacevoli.

La mentalita di superamento & caratterizzata dai sentimenti
di costrizione, dal sentimento cio¢ di essere oppressi e vittime
dei continui stress della vita. Come tale, essa pud generare de-
sideri rivoluzionari, come quello di prendere sotto controllo gli
eventi invece di esserne vittime. Sempre perd, quando una per-
sona desidera superare i problemi con la forza della volonta, in-
contrera un forte sentimento di solitudine perché tutto il mon-
do le appare un nemico da combattere.

2. La mentalita di felicita

L’ipotesi che sta alla base di questa mentalita — nonostante
Pevidenza contraria — & che, se qualcuno vive la propria vita
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in modo corretto, deve essere felice. Il corollario di questo pre-
supposto consiste nel fatto che, se qualcuno non si sente felice,
significa che sta facendo qualcosa di sbagliato. Queste due con-
vinzioni formano la base di un sistema, il quale & diventato cosi
dominante negli ultimi anni, che molti ora ravvisano nel mini-
mo segno di disagio provato nella loro vita il sintomo di qual-
che disordine psicologico o spirituale. Coloro che credono in
questa mentalitd, cercano di risolvere o di reprimere Pinfelicita
il pitt presto possibile. Se il loro tentativo fallisce, spesso cerca-
no aiuto in qualche forma di psicoterapia.

Se & vero che la mentalita di felicitd pud fornire qualche im-
pulso costruttivo per rispondere ai problemi e non abbandonarsi
all’autocompassione, alla lunga essa & molto pill pericolosa del-
la mentalitd di superamento. La mentalita di felicita induce la

‘gente a reprimere o a negare molti sentimenti negativi, spiace-
voli; questo produce di conseguenza un impoverimento note-
vole dell’esperienza della pienezza di vita, che proviene proprio
da queste situazioni dolorose; per esempio sperimentare in mo-
do totale la tristezza, il dolore, la paura, sentimenti che fanno
parte essenziale dell’esistenza umana. La mentalita di felicitd
rende cosl la vita cupa, scolorita, senza vera gioia. Nasce quin-
di la mentalit di Pollyanna che tende a negare qualunque ne-
gativitd della vita.

La piti grave conseguenza della mentalith di felicitd & perd
la perdita di sensibilita per la sofferenza degli altri. La mentali-
ta di felicitd sostiene che ciascuno deve prima organizzare la
propria vita, eliminando ogni tipo di disagio, La felicita privata
pud cosi coesistere facilmente con il mare della sofferenza
intorno.

Un’altra conseguenza negativa della mentalita di felicitd & la
perdita della capacita di sperimentare la vera gioia, La diffe-
renza tra felicita e gioia & immensa: la prima ha a che fare con
il principio di piacete di Freud, cioé la soddisfazione dei biso-
gni e la fuga dal dolore, mentre la vera gioia risiede oltre ogni
considerazione di piacere o di dolore, anzi, richiede I'accetta-
zione anche del dolore. La gioia & la reazione della persona alla
pienezza dell’essere; essa & la risposta che nasce dalla scoperta
del proprio giusto posto nella vita,

Ambedue mentalita, quella del superamento e quella della fe-
licita, hanno una forte influenza sulla vita spirituale contempo-
ranea. In entrambi i casi si verifica un narcisismo spirituale: i me-
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todi ¢ le prassi spirituali si adoperano soltanto come mezzi per
la propria promozione, per rafforzare la propria volonta. Secon-
do la mentalith di superamento, la pratica religiosa o spirituale
ha senso soltanto se e in quanto giova all’adattamento alla durezza
della vita e a dare forza per risolvere le difficolta. La preghiera,
]2 meditazione, I’adorazione, la liturgia, ecc., diventano mezzi
di sostegno nei tempi duri; fino a divenire talvolta anche veicoli
di superstizione o ginnastica spirituale. Tale spiritualita ovvia-
mente diventa narcisistica, se viene intesa unicamente in questo
senso e senza lasciare pitt spazio pet il «fiat voluntas tua». Adav-
valorare il fatto che questa mentalitd & in vigore ancora oggi, pos-
siamo citare, oltre 'osservazione quotidiana, anche alcuni dtoli
di saggi sulla vita spirituale?’. La preghiera & sempre una pre-
ghiera pet ricevere aiuto, alla quale ricorrono non soltanto i cre-
denti, ma anche gli atei e gli agnostici, quando sono profonda-
mente spaventati, minacciati o portati da qualche grande desi-
detio: & sempre una preghiera per ricevere dei segni, che pon giun-
ge mai alla lode, alla gratitudine e all’abbandono.

Dal canto suo, anche la mentalita di felicita aumenta il narci-
sismo spitituale, incoraggiando la gente a pregare o a meditare
per manifestare a se stessi le proprie capacitd. Il messaggio na-
scosto di questa mentalith & infatti il seguente: «Tu puoi ren-
dere te stesso santo e, essendo santo, sarai felice». La medita-
zione e la preghiera diventano un'impresa privata e, in questo
senso, la gente parla di esperienza «buona» o «cattiva» nella
preghiera, basando questa distinzione su quanto si sono sentiti
felici o frustrati durante o dopo I'esercizio. Ritorna cosl Peter-
na eresia dell’ autosalvezza, la pretesa cioé che uno possa porta-
re a termine la propria crescita spirituale con la propria volon-
ta. Il problema di base della spiritualita governata dalla menta-
lita di felicita sta nel fatto che la fede & determinata dall’umo-
re: la felicita & il segno dell’amore di Dio, I'infelicit2 del rigetto
da parte sua.

3, La mentalita di crescita

La terza mentalith psicologica contemporanea — la mentali-
ta di crescita — & la pi recente, ed & emersa come reazione

21 Y, Sarura, Refigion und seelische Gesundbeit, Styria, Graz 1981,
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ai modelli precedenti. La sua novit sta nella convinzione che
anche nella sofferenza, nel dolore e in altre esperienze spiace-
voli si possono rivelare possibilitd creative. Il presupposto di
base della mentalith di crescita & la convinzione che Puomo possa
trovare la pienezza della vita, ciod la sua piena autorealizzazio-
ne, attualizzando le sue potenzialitd creative. La mentalita di
crescita merita un esame attento non soltanto perché si tratta
di una tendenza recente e molto diffusa, ma anche perché puo
servire a comprendere che cosa una persona cerchi nella vita
spirituale. La mentalita di crescita & altamente creativa, orien-
tata verso il futuro, fondamentalmente ottimista.

Vasti campi di esperienza del mondo contemporaneo hanno
facilitato lo sviluppo di questa mentalitd. Cosi, dalle scienze
biologiche, il movimento di crescita assume Pevidenza che gli
esseri umani utilizzano soltanto una piccola percentuale delle
loro capacita cerebrali e che le funzioni del cervello devono
essere integrate ¢ sincronizzate per ottenerne il migliore ren-
dimento. (Si possono ricordare i manuali miracolistici del ge-
nere di come ottenere rapidamente una memoria straordina-
ria, un controllo sulla concentrazione, ecc.). Inoltre, questa ten-
denza abbraccia il concetto dell’integrazione del cotpo e della
mente e ticonosce il valore dell’esercizio fisico, del nutrimen-
to sano, della liberazione dell’energia corporale: nasee la spiri-
tualitd olistica.

Dalle scienze del comportamento classiche, la mentalita di
crescita prende in prestito la psicologia junghiana, il condizio-
namento operativo, le teorie del sistema e anche alcune vecchie
idee freudiane, come «la repressione & male, la catarsi & buo-
na». Tale idee sono di solito semplicistiche e lo stesso Freud
ovviamente non sosteneva che la repressione fosse sempre ma-
le. Tutti questi presupposti vengono condensati nella frase «en-
trare in contatto» (getting in touch) con la propria interioritd.

La mentalit} di crescita trae elementi anche dalle culture orien-
tali: dallo yoga, dalla teoria dell’energia cosmica, dall’agopun-
tura, dal tantra ¢ da diversissime tecniche di meditazione e di
manipolazione della coscienza, Prende elementi anche dalla me-
dicina aerospaziale come la privazione sensoriale, il biofeedback,
la fotometria, la telemetria. Ogni tanto s’incontrano anche ele-
menti tratti dall’occultismo e dalla comunicazione psichica. Re-
centemente la mentalitd di crescita ha preso ad adoperare pra-
tiche religiose esoteriche come la divinazione da parte di caba-
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listi, la guarigione mediante la preghiera e per imposizione del-
le mani attraverso la bioenergia. :

Sembra non vi sia limite alle diverse tecniche, terapie, incontri
ed esperienze che possono essere incorporati nel movimento che
si rifa alla mentalita di crescita. Qualcuno ha paragonato que-
sto movimento a un enorme luna-park dove tutti possono esse-
re narcisisti nella loro gara di autosvelamento o associarsi alla
cosiddetta «me-generation» nel nome della crescita ¢ della com- -
pletezza. Anche se molte sue attivita possono essere divertenti
¢ gratificanti, sono pochi coloro che vi partecipano soltanto per
divertimento e la maggior parte di loro mostra una serieta e un
coinvolgimento che tali metodi non meritano. Proprio questa
serietd conferisce al movimento un certo pathos, nonostante il
fatto che la maggior parte delle tecniche sia insufficentemente
elaborata, senza radici scientifiche, frammentaria e priva di con-
testo. Certo, alcuni possono trovarvi qualche aiuto, ma di soli-
to tutto rimane a uno stadio di sostituzione periferica di una
vera esperienza spirituale.

Le tre mentalith appena analizzate forniscono un ulteriore in-
segnamento: quanto sia facile, in un contesto psicologico, ri-
durre o distorcere la spiritualitd ¢ quanto possa essere frustran-
te cercare il significato ultimo all’interno delle scienze del com-
portamento. Il problema centrale consiste nel come integrare
Ia spiritualit) con la psicologia, senza che per questo la spiri-
tualita perda la sua identit3. Offrire una risposta adeguata non
& compito di questa relazione. A questo punto si pud segnalare
soltanto la negativita della risposta: la psicologia non va abba-
stanza lontano per poter soddisfare i desideri spirituali pit
profondi.

CONCLUSIONE _

In realta Pintegrazione della psicologia e della spiritualita non
% ancora realizzata ed & lecito dubitare che lo possa essere. Ab-
biamo visto alcune aree della teoria e della prassi spirituale, do-
ve I'influsso della psicologia era pilt marcante. Abbiamo parla-
to dello squilibrio del contributo da parte delle due discipline
riguardo all'offerta dell’esperienza. Per il futuro, pensiamo si
debba rivalutare il contributo della psicologia, che deve rima-
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nere entro i suoi confini legittimi deil’ interpretazione della na-
tura del vissuto dell’individuo. La psicologia non & in grado di
offrire un’antropologia globale. Per comprendere I"uomo, an-
che la psicologia ha bisogno d’atuto da parte della filosofia e
della teologia.

La psicologia, inoltre, deve impegnarsi nella collaborazione
con la teologia spirituale a livello anche teoretico, non soltanto
pratico. Compito della psicologia non # soltanto offrire diverse
tecniche e mezzi di crescita, ma anche impegnarsi nello spiega-
re, per quanto le compete, i fenomeni delle esperienze spiritua-
ki, la loto natura.

D’altra parte, anche la spiritualiti deve riconoscere la neces-
sita di collaborare con la psicologia, Siamo all’inizio di un cam-
mino e sembra, per ora, che si tratti di una prova di forza; si
ha una psicologia trionfante, un po’ aggressiva, di fronte a una
spiritualitd timida e difensiva. Riteniamo che un’integrazione
tra psicologia e spiritualita sia possibile, bisogna soltanto tro-
vare il giusto equilibrio tra le due realtd, rispettando sempre
le diversita, le specificith dei due campi di esperienza e — forse
& questo il punto pil importante — partire da e rimanere nel

campo della spiritualita, suscitare nuovi slanci e approfondire
la spiritualitd con i mezzi che le sono propri. La psicologia po-
tra offrire un contributo prezioso, ma non potrd mai sostituire
I'espetienza religiosa spirituale e trascendentale con un’espetienza
psicologica, immanente. La psicologia non ci pud esentare dal
ricorrere all’aiuto di un Dio benevolo e libero,
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PSICOLOGIA DELLA MISTICA

Hein Blommestijn ocarm

Si potrebbe dire che gran parte degli scritti sui grandi misti-
ci sono testi di psicologia della mistica, in quanto sono una de-
scrizione pratica ed esperienziale del processo mistico in base
all’ esperienza personale dell’autore e di altre persone da lui co-
nosciute. Tali scritti sono spesso una descrizione sistematica che
riassume e rielabora la letteratura mistica disponibile, per met-
terla alla disposizione di interessati e principianti e tracciare cosl
un itinerario ideale. Anche se questa descrizione & gid in parte
sistematizzata, ci troviamo qui di fronte a una psicologia misti-
ca vissuta, la quale non vuole far altro che promuovere I'espe-
rienza attraverso una descrizione fenomenologica o piuttosto
iniziatoria.

Queste descrizioni costituiscono la base della psicologia del-
la mistica nel senso odierno, in quanto presentano il materiale
da analizzare. Offrono i «fatti», ma senza preoccuparsi dei mec-
canismi psicologici ¢ dell’influsso del subconscio scoperti dalla
psicologia moderna. Alois Mager, nella sua Psicologia della
mistica®, vuole essere considerato psicologo della mistica come
gia san Giovanni della Croce o santa Teresa, i quali descrivono
«eventi mentali vissuti»?, Egli si oppone soprattutto a una

1 Alois Mager, Mystik als Seelische Wirklichtkeit. Eine Psychologie der Mystik, Graz
1945, p. 9: «Una semplice riflessione suggerisce a ognuno che Ia mistica come realth
consiste in processi psichicis; p. 18: « Tuttavia per il fatto che la mistica & esperienza,
essa include necessatiamente elementi psicologicis.,

2 Op. cit., p. 11: «La mistica di tutti i secoli riferisce di processi psichici vissuti...
Se perd la vita psichica umana partecipa coscientemente al processi mistici, aflora deve
esistere una psicologia della mistica».
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«teologia della mistica»?, la quale, dal canto suo, si oppone a
una «teologia dell’esperienza», che abbia come fondamento*
Pesperienza. La psicologia della mistica di Mager descrive 1'a-
spetto esperienziale della mistica e vuol essere I'analisi e la de-
scrizione fenomenologica del comportamento e delle capacita
dell’'uomo che interiorizza la vita della grazia, riconoscendola
secondo una modalitd esperienziale’. Questa psicologia della
mistica & una disciplina teologica che, senza sistematizzare il
contenuto come fa la teologia dogmatica, & rispettosa dell’espe-
rienza vissuta e dinamica e del discorso proprio del mistico, Si
potrebbe dire che Mager prende il punto di vista della spiritua-
lita come scienza teologica.

In genere, la psicologia della mistica vuole semplicemente de-
scrivere i fatti, senza pregiudizi ma anche senza creduliths.
Vuole essere una fenomenologia, ma vuol essere ugnalmente
un’interpretazione e una spiegazione dei fatti, Leuba lo ha for-
mulato cosi: «Il nostro oggetto proprio consiste nel descrivere
le credenze e le pratiche mistiche, e nello svelare le loro moti-
vazioni, gli scopi ai quali mirano e i risultati positivi che otten-
gono»’. Ci colpisce che la prima generazione degli psicologi
della mistica si interessasse in primo luogo della relazione tra
credenza o fede mistica, cio® del discorso interpretativo in ter-
mini di religione, le motivazioni subconsce e spesso patologi-
che. Di fatto, questo atteggiamento comportava il piti delle volte

3 Op. cit.,, pp. 10, 15. Senza I'asperio esperienziale rimartebbe soltanto una dog-
matica della mistica, che non si interassa del fatto se il contenuto mistico sia stato spe-
timentato o meno. L'opera di Anselm Stolz & un esempio di questo approccio: Theolo-
gie der Mystik, Regensbwrg 1936, Clr. p. 19; «Nella concezione di Stoir, la distinzione

; gj’;ﬁca come campe teologico particolare diventa priva di senso € di oggetion.

. cit., p. 13.

3 Op. cit., p. 22: «Riteniamo che sarebbe precisamente compito di una psicologia
della mistica studiare ¢ indicare quale sia il comportamento dell’anima ¢ delle sue fa-
colta quando diventa cosciente defla vita della grazia ¢ lo riconosce in modo esperien-
zislen. In questo senso, egli riprende 'espressione classica, pp. 21-22: «cogitio Dei
experimentalis v, e la definizione di Bainvel: «La vita della grazia, che diventa coscien-
te, conosciuta sperimentalmente {introduzione alla decima edizione di Poulain, Gréces
d'oraison, Parigi 1922).

% Henri Delacroix, Etudes d'bistoire et de psychologie du mysticisme. Les grands my-
stignes chrétiens, Parigi 1908, p. XIX: «Tutto cid che si ha il diritio di esigere dallo
psicologo, & che rispetti Pintegralitd del fatton; p. 328; «Ma in presenza di certe de-
scrizioni mistiche si portati a chiedersi se queste teorie non siane altro che un adatta-
mento & posteriori del fatti a una dottrina, un abile sfruttamento di fatti che si succedo-
no in virth di cause tutt’altre da quelle segnalates.

7 James-H. Lauba, Psychology of Religious Mysticism, 1925; Psychologie du mysti-
cisme religiens, Parigi 1925, p. 54; cfr. pp. 81-83.
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un rigetto e una riduzione della «fede» dei mistici al solo moti-
vo psicologico, anche se questo motivo normalmente & presen-
te. Pid grave, perd, & l'atteggiamento che nega il discorso pro-
prio dei mistici, con la pretesa che gli psicologi capiscono meglio
dei mistici stessi cid che li spinge, ¢ dunque il significato profon-
do delle loro parole. Lo psicologo non si dovrebbe far ingannare
dalla teoria dei mistici, come, secondo Leuba?, ha fatto Dela-
croix. Di fatto, Delacroix diceva che proprio ai grandi mistici
creativi si dovrebbe chiedere il vero significato della mistica®.

1l problema sard, perd, dove ¢ come si possano scoprire simi-
i «fattis incontaminati da qualsiasi discorso mistico. Chi ci pud
garantire, fuori dell’incontro concreto con i mistici, che l'inter-
pretazione «laica» dello psicologo ci mostra questi fatti? L'at-
teggiamento degli psicologi ora nominati era quello tipico del-
Pilluminismo, che nega tutto cid che si sottrae alla razionalith
umana. Essi avevano la pretesa di liberare 'nmanith da certi
errori primitivi e fideistilf. Soltanto cid che pud essere verifi-
cato in modo empirico attraverso una sperimentazione sarebbe
verotl, 11 risultato sarebbe un’astrazione e una disincarnazio-
ne dell’esperienza mistica vissuta’?.

1. Le motivazioni subconsce dell’esperienza mistica

Secondo una ptima interpretazione, I’esperienza mistica po-
trebbe trovare la sua origine psicologica nel subconscio. L’espe-
rienza pud soddisfare taluni bisogni che, come tali, non si ar-
monizzano con i valori proclamati’®. Mentre il mistico pensa
di sperimentare in modo autentico I'unione con Dio, potrebbe

8 Op. cit., p. 279: «Si 2 lasciato troppo influenzare dalla teoria stessa dei mistici, e trop-
popoco dai fatti che questa teoria dovrebbe presurnibilmente tradurre ¢ rappresentare ».
H. Delactoix, Eudes d'bistoire et de psychologie du mystivisme. Les grands rysti-

ques chrétiens, Parigi 1908, p. III.

10 1 auba fu forse Pesempio pidt chiato. Cfr. op. cit., p. 407. Parlando dell'impres-
sione di una rivelazione mistica, diceva: « Siamo dunque ixresistibilmente condotti alla
convinzione di trovarci qui di fronte a una delle illusioni pid diffuse, pi tenaci ¢ pil
gravide di conseguenze tra le grandi illusioni che mistificanc 'umanith ».

1 Op. cit., p. 412,

12 Cér, Hein Blommestijn, Découverte de soi-méme ou quéte de Diew: Pitinéraire de
soi en Dieu chez Maitre Eckbart, in Studies in Spirituality, 1 (1991)1, pp. 75-93.

13 Cfr. L. M. Rulla, Anthropology of the Christian Vocation, 1. Interdisciplinary Ba-
ses, Roma 1986; L, M. Rulla - F. Imoda - J. Ridick, Anthropology of the Christian Voca-
tion, 11, Existential Confirmations, Roma 1989.
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darsi che inconsciamente questa esperienza provenga dal suo bi-
sogno di sentirsi stimato e amato e di superare «spiritualmen-
te» la sua solitudine sociale. Anche se l'origine dell’esperienza
non & tutta nel subconscio, pud accadere che essa sia indirizza-
ta e colorata dai bisogni umani. '

Leuba analizza I"esperienza mistica soprattutto in base alle
motivazioni. Egli non crede di primo acchito alle affermazioni
dei mistici. Si domanda: «I mistici ci dicono di desiderare Dio.
Questo & un medo comodo e tradizionale per indicare I'oggetto
da loro ricercato. Ma che cos’e che ki spinge in realtd, che cosa
desiderano veramente quando desiderano Dio?»!4, Gli sembra
chiaro, senza negare esplicitamente Pesistenza di un Dio, che
dietro alle affermazioni dei mistici e dietro al loro desiderio d’u-
nione con Dio si nascondano bisogni subconsci che H
spingono®. Egli mette in evidenza cinque bisogni principali:

1. Le tendenze all’affermazione di sé ¢ il bisogno di sentirsi stimati.
2. Le tendenze alla cura affettuosa, alla dedizione.

3. 1 bisogni di affetio e di sostegno morale,

4. 1l bisogno (passivo o attivo) di pace, di armonia dell’anima o di
unita.

5. Bisogni «organici», cio¢ bisogni di soddisfazione sensuale o
sessuale.

Secondo Leuba, i mistici non si distinguono per i loro biso-
gni, ma per I'energia e la tenacitd di alcune di queste motiva-
zioni e per i metodi usati per raggiungere la soddisfazione di
tali bisogni'é. Soprattutto il bisogno sessuale spinge fortemen-
te al risveglio déll’esperienza mistica, perché, a suo detto, nes-
suno dei rappresentanti eminenti del misticismo cristiano ha vis-
suto una vita sessuale normale, nel celibato o nel matrimonio.
Una grande parte dei fenomeni mistici straordinari si pud dun-
que spiegare atiraverso i distutbi della funzione sessunale
repressa’’. Il conseguimento dell'unione mistica con Dio e della

14 Op. cit., p. 168: «Les mystiques nous disent qu'ils désirent “Dien”. Manitre
commode et traditionnelle de dénommer Mobejet qu’i?s poursuivent. Mais gqu’est-ce en
réalité qui les presse, que désirent-ils en réalité, alors qu’ils désirent Dienp».

15 Op. cit., p. 169: «Il modo di essere dei mistici, come di quelsiasi essere umano,
& provocato da tendenze innate all’azione, e da bisogni che si traducono in forme defi-
nite principalmente dall’esperienzas, T

1 Op. ¢it., p. 170

17 Op. ciz., pp. 174, 284,
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presenza effettiva del Dio d’amore significa, per il mistico, as-
sicurarsi la soddisfazione dei suoi desideri essenziali’®.

2. T fenomeni mistici come oggetto di diagnosi:
la reazione alla «teologia di una psiconevrosi»

A questa interpretazione psicologica delle motivazioni sub-
consce del misticismo, si aggiunge ur'interpretazione chiaramen-
te psicopatologica. Secondo quest’ottica, I'esperienza mistica non
soltanto nasce dat bisogni repressi, ma sarebbe il sintomo di una
malattia piti generale. Ciog I'esperienza mistica non soltanto ri-
sente qualche influsso da fattori infantili o nevrotici, ma &, co-
me tale, una sindrome patologica, propria dei malati. Soprat-
tutto la psichiatria «medica» la interpreta in questo modo.

I medici psichiatri si oppongono alla «teologia di una psico-
nevrosi»'?, proposta dai mistici nell'interpretazione della loro
esperienza, perché dietro la teoria mistica si nasconderebbe un’e-
sperienza patologica, la quale viene giustificata con questa in-
terpretazione in base a concetti religiosi, a un sistema prefab-
bricato e a una dialettica interna di sviluppo?. Non si pud ne-
gare che Pipotesi patologica possa spiegare molte cose, E vero
che numerosi mistici di seconda categoria, come dice Delacroix,
sanno organizzare buon numero di sintomi intorno a un’idea
religiosa, in modo tale che questi vengano considerati dall’am-
biente bigotto una meraviglia di carattere teologico?!. Tutta-
via & anche vero che i grandi mistici sono spesso persone nevro-
tiche, e che oltre questo aspetto patologico si potrebbe scoprire
ugualmente in essi «grandi intuiziond, di carattere intellettuale
¢ affettivo» e «uno stato mentale che ne & indipendente». L'i-
potesi di una nevrosi potrebbe, secondo Delacroix, spiegare ta-
luni avvenimenti e modalitd, ma non sarebbe esaustiva. «Per-
ché se sotto la nevrosi non ci fosse uno stato mentale particola-
re, non potrebbe darsi un genio religioso e nemmeno artisti-
co»?. In questa interpretazione pil favorevole, i disturbi fisio-
logici e psicologici vengono considerati piuttosto epifenomeni

18 Op. cit., p. 174.

19 Delacroix, op. cit., p. 340.
20 QOp, cit., pp. 340-341.

21 Op. cit, p. 341,

2 Op, cit, p. 342
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dell’intuizione e dell’esperienza mistica, cioé conseguenze se-
condarie, provocate dalle debolezze dell’'vomo. Per questo mo-
tivo, i grandi mistici cercano sempre di evitare 'estasi e P'irra-
zionalita dell’agitazione emozionale. Anche se a volte la forza
schiacciante dell’esperienza si impone loro e produce fenomeni
un po’ strani, essi non diventano dei disadattati, ma al contra-
rio mostrano una grande capaciti d’intuizione e di azione, adat-
tandosi perfettamente e con grande discernimento alle esigen-
ze concrete della vita??,

In genere gli psicologi della mistica si sono interessati soprat-
tutto all’aspetto patologico. Poiché i grandi mistici del passato
possono essere studiati soltanto attraverso i loro scritti, il che
significa una limitazione seria per stabilire una diagnosi, hanno
cercato mistici dei nostri giorni tra quei malati psichici che pre-
tendevano di avere esperienze mistiche, e hanno potuto costa-
tare che il loro discorso era molto simile a quello dei mistici clas-
sici, inserendosi in modo simile in una teologia determinata. Al-
lora petché non fare un paragone e mostrare le somiglianze?

Gli studi medico-fisiologici del manicomio della Salpétriere
di Parigi, alla fine del secolo scorso e all'inizio di questo secolo,
hanno dato il via a uno studio tecnicamente psicologico dei fe-
nomeni mistici o cosiddetti mistici. Nel caso famoso di Made-
leine, il dottore Pierre Janet (1926) ha potuto analizzare i feno-
meni dell’estasi, I'idea di un’unione intima con Dio e le stigma-
te. Il suo vuole essere uno «studio laico»?*, senza il pregiudi-
zio tradizionale della religione che stima e promuove questi fe-
nomeni strani per motivi di «propaganda». In Madeleine egli
riscontra i fenomeni essenziali dell’estasi autentica in una de-
scrizione anche migliore di quella classica fornita dalla mistica
tradizionale, perché senza le deformazioni della religione
dogmatica®®. 1l suo studio consiste perd piuttosto in una pato-

2 Op. cit., pp. 343-344.

24 Yol. I, 1926, p. 3.

2% QOp, cit, 10, pp. 508-509: «Gli stati pslculogcx devono essere classificati soltan-
to in base ai sintomi osservati ¢ le estasi di Madeleine presentano i caratteri essenziali
di tutte le estasi dei mistici pilt autentici. Dird persine, a rischio di scandalizzare, che
la descrizione dei sintomi osservati su Madeleine mi sembra, entro il limite degli errori
possibili, pilt esatta delle descrizion farte in base a seritti fontani di mistict rradiziona-
Li. In questi il linguaggio del tempo, come ha mostrato G. Etchégoyen, il desiderio di
cdificazione, il bisogno di giustificare i dogmi, ¢ soprattutto la lungs serie delle pubbli-
cafzwm delle traduzioni, delle tradizioni storiche rischiano di seaturare notevolmente
1 kattls,
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logia della mistica, perché basato soltanto su casi chiaramente
patologici. Egli crede di aver scoperto le caratteristiche univer-
sali dell’estasi, che possono essere applicate sia a Madeleine che
a santa Teresa%. Soprattutto, Ia forte convinzione della realtd
delle cose sperimentate rappresenta per lui una prova della
malattia?’. La sua conclusione & molto chiara: «Invece di criti-
carli, @ meglio riconoscere in loro un disturbo patologico mo-
mentaneo»?. Per questo eghi riconosce anche forme di «estasi
laica», che non sono affatto diverse®. In tal modo pud arriva-
re a concludere circa I'esistenza di una sindrome psichiatrica
speciale, che andrebbe inclusa nei manuali di psichiatria®. Se-
condo lui, il carattere soprannaturale o divino dell'esperienza
d'unione con Dio non & altro che un sostegno per rafforzare
i contenuti del delirio patologico. La conferma di questi da parte
di «Dio» serve a risolvere un problema psicopatologico, crean-
do un mondo immaginario nel quale la persona si trova protet-
ta e amata’. Questo sistema di pensiero dev'essere saldo e
coerente’? perché la persona possa sfuggire alla realtd minac-
closa e ritirarsi tranquillamente nell'intimita di un Dio protettore.

Janet non si limita a distinguere nei mistici i contenuti men-

26 QOp. cit., I, p. 458: «Se si considera la forma di queste credenze lugubri o felici,
il modo nel quale la eredenza si forma e si costituisce, senza insistere per il momento
sul suo contenuto, si sard costretti a riconoscere che, qualungue sia la loro qualita dal
punto di vista del sentimento, dal punto di vista intellettuale ali credenze hanno ghi
stessi caratieri di quelle di Madeleine ».

2T Op, ¢it., 1, p. 459: «Questo atteggiamento di credenza assoluta, immediata, in-
tuitiva, senza possibiliti di dubbio, & del tutto caratteristica in tutti ghi studi sulle cre-
denze degli estatici».

28 Tbid,

2% Thid.

30 Op. cit., 1, p. 460: aQuesto insieme di caratteri che abbiamo studiato prima nel-
Posservazione di Madeleine, che titroviame in molte turbe dei mistici, forma dungque
una sindrome piuttosto caratteristica, alla quale bisogna lasciare un posto nelle deseri-
ziont psichiatriche *o
© 31 QOp, cit., 1, p. 518: «Se riassumiamo i caratteri di questa credenza all’unione con
Dio, notiamo che essa ptesenta un gran numero di caratteti gid descritti nelle ossessio-
ni di direzione e nei deliri d'amore degli ossessi psicoastenici. E sempre 1a stessa conce-
zione di un individuo completamente identico a un uomo, costantemente presente vi-
cino al soggetto, che sorveglia i suoi minimi atti e i suol minimi pensieri, che arresta
Pinizio di atti peticolosi, che incoraggia e sollecita le condotte vantaggiose, che compie
al posto del soggetto tutte le riflessioni e tutti gli sforzi penosi. 1l carartere divino del
personaggio & semplicemente un aiuto per rendere tale concezione piix facile, per in-
durre una realizzazione pitt perférta della ditezione e dell’amores.

32 QOp. cit,, I, p. 520: «La trasformazione, di cui parliamo, presuppone una fede

rofonda, incrollabile malgrado tutte le obiezioni, perché il minimo dubbio, anche per-
fettamte ragionevole, sopptimerebbe immediatamente tutto il valore di questa unio-
ne con Diow.
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tali di una fede forte e profonda nelle cose sperimentate, ma
sottolinea anche il ruolo decisivo dei sentimenti che li
rafforzano®. L’estasi mistica &, secondo lui, soprattutto uno
stato emotivo di beatitudine®*, che qui compare in una forma
del tutto speciale®”. Questo stato emotivo spiega i fenomeni
principali nella loro rassomiglianza con forme patologiche:

L’immobilitd pitt 0 meno completa soprattutto in rapporto con
l'indifferenza totale alle cose esteriori e al disinteresse all’azione;
I'attivit interiore dell’immaginazione e del pensiero, con trasfor-
mazione dello spazio e del tempo e sentimento di Hevitazione; il
sentimento dell’ineffabile; il sentimento dell’automatismo e dell’s-
spirazione, misto al sentimento dell’aumento di potere e di libert3;
i sentimenti traboccanti di forza e di gioia con godimenti di ogni
specie; i sentimenti di perfezione artistica con illuminazioni e foti-
smi; i sentimenti di perfezione motale con purezza assoluta, di per-
fezione intellettuale con convinzione completa; il sentimento cos
interessante dell’intellezione, di comprendere e di essere compre-
si, al quale Leuba ha consacrato uno studio notevole®, e che mi
sembra dipendere da due cose: dall’'indifferenza all'azione — «so-
prattutto non bisogna cercare»’’ — e dalla soddisfazione comple-
ta; Pinterpretazione spiritualista e idealista: tutti questi sintomi si
ritrovano con precislone negli stati determinati dalle turbe otgani-
che, da nevrosi e da intossicazioni’®.

Lo stato mistico non conosce soltanto emozioni di gioia in-
tensa, ma anche di tristezza e di malinconia®®. Secondo Janet,

3% Op, ¢it, 1, p. 521; « Vi sono altri elementi in questi stati psicologic, oltre ke idee
e e credenze, vi sono sentimenti profondi che seguendo la loro natura orientano il pen-
siero ¢ fa credenza in un certo senso. Quando il sentimento & rivolto verso Ia soddisfa-
zione ¢ la gioia, resiste alle idee opposte e le trasformaxs.

3 Op. cit., I, p. 497: «Riuniremo sotto questo home stati molto vari che hanno
in comune tre caratteri apparenti: 1) una soppressione quasi completa di opni attivith
motrice & una disposizione all'immobilita; 2} un’attivith pilt 0 meno grande del pensie-
to interiore ¢ 3) un grande sentimento & gioias. .

33 Op. cit., I, p. 507.

36 Cft. ].-H. Leuba, Psvcologiz du mysticisme religiense, Parigi 1925, pp. 373-407.

3 Cft. Pierre Janet, op. cit., I, p. 119,

.38 Op, cit., I1, pp. 507-308.

3 Op, cit., T1, p. 510: Le crisi di estasi non si presentano isolate presso individui
bemportanti; essi si presentano in individui Facilmene preda di ossessioni, i quali han-
no d’altra parte periodi di aridita e di tortura. ke giubilazioni beate si alternano con
stati di depressione, stati di abbattimento e stati di malinconia. Ota, precisamente guesto
2 un carattere importante degli stati maniacali o ipomeniacali che si alternano a stari
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queste emozioni hanno una causa puramente psicologica, ma
seguono ugualmente un processo di trasformazione specifica.
Nell’esperienza mistica si verificano due reazioni emozionali
contrastanti: nella notte, nella desolazione e nell’abbandono
da parte di Dio, prevale il terribile sentimento dell’assenza di
Dio, mentre nello stato di consolazione o di sovrabbondanza
si fanno sentire soprattutto la presenza e l'intimita affettuosa
di Dio, con una forte esperienza dell’amore di Dio. Janet so-
stiene che queste due reazioni emozionali contrastanti confe-
riscono Porientamento specifico al pensiero e alle credenze
mistiche®, L’origine & puramente patologica, e il contenuto
della credenza mistica viene interpretato sulla base di senti-
menti patologici. Ogni espetienza mistica pud essere interpre-
tata in questo modo:

Lo stato di tentazione, con i suoi dubbi, le sue inguietudini, i
suoi interrogativi reiterati, le sue ossessioni, non presenta soltanto
un turbamento della credenza riflessa, ma anche quell’esagerazio-
ne dello sforzo che caratterizza lo stato di pressione. Lo stato di
aridita non & che una varieta dello stato di inazione malinconica;
non si tratta delle forma banale con sentimento di stanchezza, ma
della forma piti grave del sentimento di vuoto localizzato soprat-
tutto sui sentimenti sociali e religiosi. Lo stato di tortura, se fosse
considerato in se stesso e isolatamente, non presenterebbe alcuna
difficolth di diagnosi: & uno stato di malinconia ansiosa. 1l delirio
che vi si aggiunge presenta i caratteri del delirio psicoastenico con
abbassamento del livello della credenza, ma il suo contenuto del
tutto peculiare & determinato dal timore dell’azione, che si oggetti-
va sotto forma di idee catastrofiche. Senza dubbio, lo stato di con-
solazione e soprattutto I'estasi propriamente detta presentano dif-
ficolta di interpretazione. E a questo proposito che ho insistito su
una forma speciale degli stati di elazione, quando vi & restringimento
della mente ridotta al pensiero interiore®!,

La differenza dei diversi stati mistici si riduce dunque alla
successione transitoria e parziale, pilt 0 meno «normale», dei

di depressione in forma di avvilimento o di malinconia, In un caso come nellaltro, i
cambiamenti si verificano in occasione di esauriment], di periodi di ripose o di eccita-
Zioni che cambiano la distribuzione delle forze psicologiches.

o Op, cit,, 11, p. 634.

a1 Op. cit., IL, pp. 654-655.
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diversi sintomi e sindromi della malattia mentale, che fonda-
mentalmente non viene modificata®2.

Da parte sua, Leuba considera tuiti i grandi mistici, a causa
del loro temperamento, predisposti a malattie nervose. Sulla base
dei sintomi costatati, egli giunge alla diagnosi d’isteria®. Il suo
giudizio & basato sui casi storici di Caterina da Genova e Tere-
sa d’Avila. Egli non accetta la diagnosi di nevrastenia, ciog di
una insufficienza psico-fisiologica generale proposta da Janet,
perché, nonostante la rassomiglianza dei sintomi, li vede sol-
tanto come un fenomeno temporaneo, mentre questi mistici «fa-
cevano prova di una notevole capacitd d’azione, e di qualita pra-
- tiche poco comuni»*, Leuba ritiene cio& che questi mistici sia-
no dotati di capacita e qualit3 proprie dei geni, anche se i sinto-
mi psicopatologici indicano listeria®®,

La problematicita di questo approccio psicopatologico consi-
ste nel paragonare troppo facilmente fenomeni che sembrano
molto simili dal punto di vista dell’apparenza diagnostica e del
discorso interpretativo personale, ma che forse sono molto dif-
ferenti se si prende in considerazione la dinamica tipicamente
mistica, in cui i grandi mistici inseriscono lo sviluppo dei diver-
- si fenomeni. Soltanto questa dinamica generale del processo mi-
stico pud dare un significato ai fenomeni isolati. Vedremo pit
avanti che non si puo capire |'esperienza mistica, e dunque tut-
ti i suoi fenoment, se non nella logica specifica dell’incontro d'a-
more. Qui non si tratta di fenomeni intrapsichici, Se si dovesse
parlare di psicopatologia, ci si dovrebbe trovare di fronte a una
deformazione, o a una disintegrazione della capacita relaziona-
le, che preceda, accompagni e segua 'esperienza mistica.

3. 1 problema della causa dell’esperienza

Di fatto, la psicologia della mistica finora si & preoccupata
non tanto delle modalitd proprie del processo mistico, quanto

42 Op, cie, 11, p. 656.

43 Leuba, Psychologie du mysticisme religienx, Parigi 1925, p. 284.

# Op. ¢it., p. 298.

15 Op. cit., p. 299: «Identit) dei sintomi non implica necessatiamente identits dei
casi. Le oscillazioni profonde del tono emotivo, le estasi, e anche gli attacchi isterici, ben
lungi dall’essere faralmente legati 2 una miseria intellettuale ¢ morale irrimediabile, pos-
sono benissimo andare di pari passo con tratti di natura che sono I'impronta del genio».
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dei meccanismi psichici che sembrano entrare in gioco nel mi-
stico. Tuttavia, la preoccupazione principale & consistita nel poter
indicare, attraverso I’analisi patologica ¢ la diagnosi, la causa
¢ Porigine intrapsichica di queste esperienze. Anche se il rispetto
e a volte una certa ammirazione non erano completamente as-
senti, il punto di-vista metodologico della psicologia della mi-
stica era di per sé riduzionista. L'osservazione psicologica si li-
mitava necessariamente ai soli fatti intrapsichici.

Leuba considerava Pautosuggestione causa dell’estasi misti-
ca, ma concludeva che P'estasi sarebbe in primo luogo il prodot-
to diretto di cause fisiologiche*. Per lui, il mistico & Pipnotiz-
zatore di se stesso, anche se riconosce che, dal punto di vista
del mistico, & piuttosto Dio stesso I'ipnotizzatore, in quanto pte-
sente alla coscienza¥’. Dunque, da una parte |'estasi viene pro-
dotta con una certa periodicita da processi fisiologici, ma dal-
Paltra vi sono fattori psichici che si sovrappongono, perché «nel
cuore dei mistici brucia il desidetio di una visita divina sotto
forma di ratto estatico»®. ‘

Questi diversi autori, che invece di una psicologia della
mistica hanno elaborato una patologia della mistica, pensa-
vano che se non si ammette una causa psicologica o psico-
patologica, st dovrebbe ammettere che tali fenomeni sono so-
prannaturali, il che per loro significherebbe: fenomeni al di
fuori dell’ambito della psicologia umana®. Essi non vedono
infatti come possa essere possibile un congiungimento pro-
fondo dell’azione di Dio con le modaliti concrete del funzio-
namento dell’uomo. '

Delacroix considera il discorso mistico un tentativo del sog-
getto di capire cid che accade dentro di lui e di integratlo nel
mondo gia conosciuto. Egli non pretende dire che I'intelligen-
za costituisce l'esperienza, perché I'esperienza sfugge in un certo
senso sempre all'intelligenza, superandola. Ma d’altra parte esiste
pure una «intellettualizzazione» dell’esperienza mistica, che la
interpreta in modo retrospettivo secondo un’ides preconcetta,
o che la strumentalizza per provare la verita di una formula

46 Leuba, Psychologie du mysticisme religienx, Parigi 1925, p. 229.

4 0p. cit., p. 231.

4 Op. cit., p. 271.

49 Pierre Janet, 1926, op. ¢it., I, p. 462: «Montmorand conclude che le estasi non
possono trovare posto nei quadri della psichiatria. Di qui si arriverebbe faciimente a
sostenere che le estasi sono fenomeni soprannatuali estranei alla psicolegia umana».
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teorica®. «Il mistico pretende di sperimentare il contenuto
stesso del suo sistema»”'. Tuttavia, secondo Delacroix, que-
sto vale soltanto per il mistico d’imitazione, mentre il ve-
ro misticismo incomincia dove finisce il ragionamento’?. L'in-
tuizione mistica & una certa conoscenza sovrarazionale. Leu-
ba e Bernard Leroy fanno la critica piltt severa di questa co-
noscenza intuitiva e immediata della realta divina: «Esiste
un sentimento di capire senza che si possa trattare di capi-
re, perché non esiste niente da capire; non esiste dunque,
in ogni caso, nient’altro che l'illusione di una conoscenza»?,
Delacroix, come prima di lui Myers e James, giunge piutto-
sto a ipotizzare una causa interiore dell’esperienza mistica,
sita nel subconscio™, anche se & un subconscio creativo e di-
rettivo.

Altri hanno fatto la critica di questa teoria® che considera-
no troppo meravigliosa e magica. Maxime de Montmorand pre-
ferisce escludere Pintervento di un subconscio patologico, in-
dicando come sorgente dell’esperienza mistica lo stato psicolo-
gico dell'ispirazione, che & un livello subconscio normale’.
L’immaginazione dei mistici tende a esternarsi, e poi, sotto I'in-
flusso della fede religiosa, la realtd immaginata viene conside-
rata reale. Qui si pud patlare di uno sbaglio di interpretazione

50 Henri Delacroix, Etudes d'bistoire et de psychologie du mysticisme. Les grands my-
stigues chrétiens, Parigi 1908, pp. 343-346.

51 Op. cit,, p. 348.

32 QOp. cit., p. 360.

53 QOp. cit.,, p. 395,

54 Op. cit., pp. 404-405: «Il sentimento di passivitd, espresso cos) fortemente
dai mistici, e dal guale essi deducono la trascendenza dei loro stati e la loro rela-
zione a un’attivith superiore, all'azione divina, & Fignoranza di un lavoro interio-
re, dellattivitd subconscia. Essi sentono chie la loro volontd non & cansa di que-
sti stati, visto che compaione spontaneamente; sentono anche che non rientrano
nel piano della loro natura, quale la conoscono sia per P'abitudine che ne hanno,
sia per P'analisi che ne fanno. Poiché non sono padroni di questi stati, né del lo-
to inizio, né del loro progresso, né della loro fine; poiché questi steti compaiono
al di fuori di ogni aspettativa, improvvisamente, senza causa; poiché non possie-
dono ragione o regola conosciuta; poiché superano la natura per il valore del loro
contenuto e il loro potere d’azione, bisogna riferit)i 4 una causa estranea. La natura
hon pubd superare se stessa, Ora Vipotesi di un’attivita subconscia, sostenuta da certe
disposizioni naturali e regolata da un meccanismo direttivo, assolve esattamente il
ruclo di questa causa estranes, & spiega interamente questo sentimento di passiviea
¢ di esteroritis. _

33 Maxime de Montmotand, Psychologie des mystiques catholigues orthodoxes, Pa-
rigi 1920, p. 137; Jules Pacheu, L'Expérisnce mystique ot l'activité subconsciente, in Re-
vue de Philosophie, tebbraio 1912,

% Op. cit., pp. 137-142.
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da parte dei mistici®’. Tuttavia, per de Montmorand, questo
vale per i fenomeni straordinari, mentre la causa dell’esperien-
7a mistica come tale rimane al di fuori della competenza dello
psicologo. Basta analizzare in modo preciso i fenomeni e gli stati
mistici, mentre non sembra utile «spingere molto oltre la veri-
fica». Egli ritiene che ci si possa accontentare di costatare
Peffetto®®.

Leuba si oppone alla nozione di causa soprannaturale, come
pure a quella di una sub-coscienza o con-coscienza come Sof-
gente dell’illuminazione mistica. Secondo lui, non ne esiste nes-
suna prova al di fuori della testimonianza dei mistici®?, i quali
vogliono farci credere che una rivelazione soprannaturale so-
spenda e sostituisca il pensiero umano normale®®. Per lui esi-
ste un solo eriterio: il verificarsi di una trasformazione del «modo
J'essere del soggetto dopo la rivelazione»; ma egli deve costa-
tare che non si pud osservare una tale trasformazione in nessu-
no dei mistici®!, Questa assenza di una trasformazione osser-
vabile significa per lui la prova sicura del carattere illusorio di
ana rivelazione intellettuale nel corso dell’estasi mistica.

Oltre allillusione e alla psicopatologia, anche la creativita del
genio viene indicata come causa dellesperienza mistica. Dela-
eroix cerca cos) di fare una distinzione tra i mistici di seconda
categoria e di imitazione®? e i grandi mistici che in modo crea-
tivo hanno trovato una nuova forma di vita®. Riguatdo a que-
sti ultimi, i metodi della psicopatologia, in s molto utili, non
riescono ad afferrare bene I'essenza della loro esperienza, ca-
ratterizzata da una forza organizzativa ¢ una finalit interiore

57 Op, cit., pp. 214-216, De Montmorand ritiene che anche Maréchal sia d’accor-
do su guesto punto, ma eghi vuole andare oltre: «Mi spingerd piti avanti di lui, fino
a sostencre che, se maj degli esseri soprannaturali si manifestano, in ogni caso — poi-
ché sono o disincarnati o di essenza puramente spirituale — non possono manifestarsi
se non per mezzo di allucinazioni provocate».

38 Op. cit,, pp. 216-218:

39 Louba, Psychologie du mysticisme religiews, Pasigi 1925, pp. 401, 414-415.

& Op. cit, p. 373.

61 Op, ¢it., p. 402. :

62 Henri Delacroix, Etwdes d'bistoire et de psychologie du misticisme. Les grands my-
stigues chyétiens, Parigi 1908, p. 1Tk «1 mistici di bassa lega — degenerati senza genio,
neuropatici senza forza intellettuale ¢ volontaria, elienati non riconosciuti come tali
da un entourage devoro — pullulano e sono legione »,

6 Op. cit., p. II: «Ora s¢ & esatto che i grandi mistici non sono sfuggiti alle tare
neuropatiche che stigmatizzano guasi tutte le organjzzazioni eccezionali, vi & in loro
una potenza creatrice di vita, una logica costruttiva, un'espensione reglizzatrice, in una
parola, un genio, che &, & dire il vero, 'essenziale».
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che supera la malattia. Ma anche Delacroix vuole distingvere
chiaramente lo psicologo dal teologo: «Essi vedono le cose dal
punto di vista del soprannaturale, noi le vediamo dal punto di
vista della natura»®®, Questo potrebbe essere un semplice at-
teggiamento metodologico, ma Delacroix crede che anche le espe-
rienze mistiche pitt sublimi non superino le possibilita della na-
tura, e che provengano in modo normale dal genio religioso, cosi
come le debolezze sono il risultato della malattia. Una volta che
si riesca 2 studiare e spiegare I’esperienza mistica con il metodo
psicologico, si pud concludere che tutta la discussione dogmati-
ca non serve a niente®.

Maréchal ha criticato con vigore questi approcci riduzionisti
degli psicologi, distinguendo tra analisi «scientifica» dei feno-
meni dell’esperienza e interpretazione filosofica o metafisica.
Non si pud negare che il discorso dei mistici, nel fornire la lore
interpretazione dell’esperienza vissuta, abbia una pretesa di or-
dine metafisico che non pud essere semplicemente scartata co-
me secondaria e retrospettiva%. Secondo Maréchal, si pud am-
mettere che nel mistico si realizza al massimo grado un «desi-
derio naturale» dello spirito umano: «Sara dunque irragione-
vole e poco “scientifico” supporre che durante I’estasi lo spiri-
to umano tocchi un istante la meta che provoca e orienta i suoi
passi? Giudichiamo Pipotesi psicologicamente accettabile»®’.

1l carattere ontologico dell’esperienza mistica, con tutto cid
che implica, non & mai accessibile all’esperienza diretta, alme-
no nel senso empiricot®, anche se pud cambiare profondamen-
te Ja vita®, '

Anche Agostino Gemelli, nel suo studio sull’origine subcon-

& Op, cit., p. XX
65 Tbid.

6 Joseph Maréchal, Etudes swr la psychologie des mystiques, 1, Parigi 1924,
1937-1938, pp. 162-163.

87 Op. cit., I, pp. 167-168; «Non chiameremmo tuttavia quests un’ipotesi “scien-
tifica”, perché m o il titolo psicologico che ha di porsi come “problema”, non
& verificabile con i procedimenti della scienza positivas».

88 Op. cit., p. 239.

9 Ihid.: «La “finalith soprannaturale” potrebbe dunque tradirsi, nell’esperienza
psicologics, attraverso Porientamento particolarmente fermo ed elevato di un insieme
di atti. Ma siccome quest'insieme potrd sempre, agli occhi di uno psicologo, spiegarsi
anche con antecedenti puramente empirici, & chimerico voler dimostrare l'influenza
della grazia per via purasente induttiva. Bisogna gia ammettere il ruolo della grazia
attuale, per riconoscerne ke tracce concrete nell’esperienza psicologicar.
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scia dei fatti mistici, fu molto esplicito nel negare alla psicolo-
gia il diritto di pronunciarsi sulla realta soprannaturale, essen-
do questo il campo della filosofia e della teologia; ma sottoli-
peava ugualmente come «la stessa ricerca psicologica con la li-
mitazione dei metodi che essd usa, con la sua incapacit? a risol-
vere i problemi causali che essa si pone, ci costringe 2 compiere
uno studio ulteriore; e ancor pid essa stessa ci indica che la so-
luzione non pud essere che nella direttiva del riconoscimento
di una realta trascendentale, solo essa capace di determinare i
fatti studiati»™, Secondo lui, lo psicologo, anche limitandosi
a «descrivere i fenoment psichici che il mistico presenta», deve
porsi necessariamente il problema della causalit, mentre sol-
tanto come filosofo e teologo potrebbe arrivare al «riconosci-
mento di Dio»™. Gia considerando «la subcoscienza come una
causa strumentale di Dios, si deve «uscire dalla psicologia e fa-
re appello alla filosofia e alle scienze religiose»™.

- A mio parere, tuttavia, I'insieme di questa discussione sulla
causa dell’esperienza mistica va fuori strada nell’interpretare i
discorso mistico. I mistici presuppongono Iesistenza del Dio
da loro incontrato, ma non ne patlano, né vogliono dimostrarla
attraverso la loro esperienza. Questo & il problema degli psico-
logi «scientisti» e «positivisti», mentre i mistici si occupano defla
modalita della relazione a Dio.

4. LYesperienza mistica come incontro con ’Altro

Leuba riconosce che il mistico cristiano non aspira ad affon-
dare nel sonno, né alla beatitudine del nirvana dei buddisti, ma
all’incontro con un Dio personale che lo ama e che viene amato
da lui. Questo mistico avrebbe un’idea pit 0 meno chiara del
significato di questo incontro. «Di modo che I'estasi mistica & -
in una certa misura il risultato dell’attesa del mistico, € pud dun-
que essere considerata un prodotto dell’autosuggestione». Co-
me si & visto, D'estasi, in ultima analisi, non & altro per Leuba

0 Agostino Gemelli, L'origine subcosciente dei fatti mistici, 3* ed. riv., Firenze
1913, p. 97: «Con ¢id non voglio dire che noi, come psicolog, possiamo conoscere nek
fenomeni mistici Pefferto delPopera di Dic, ma invece che, come psicologi, possiamo
intravedere la necessith di arrivare pot, conse filosofi, come teologi, a un siffatto ricono-
scimento.

7 Op, cit., p. 98,

72 Op. cit., p. 101. Gemelli qui si riferisce 2 Jules Pacheu, L'expérience niystique
et Lactivité subconsciente, in Revue de Philosophie, febbraio 1912,

246



che il prodotto diretto di cause fisiologiche™, influenzate da
processi psicologici. La mancanza di realtd dell’esperienza di
incontro viene provata dall’impossibilita di stabilire una rela-
zione diretta tra la crescita in profondita dell’estasi e la cresci-
ta della perfezione morale™. In realtd, accade il contrario. Da
una parte, la passivity dell’estasi diminuisce, perché con il tempo
i mistici «diventano pit capaci di mettere tutta I'energia del
Ioto essere unificato al servizio dei compiti che appaiono loto
come tracciati per loro da Dio in petsona, e che essi realizzano
in collaborazione stretta oppure in unione totale con Dio»™.
Dunque la crescita dell’esperienza mistica fa crescere anche
Pimpegno e Pattivita nei mistici giunti alla maturita piena, I)’al-
tra parte, i mistici non raggiungono in grado maggiore «I'idea-
le cristiano della perfezione morale», ¢ nemmeno si pud dire
che in loro «la volonta divinay, la volontd «socializzatay, si
sostituisca finalmente all'uomo egoista, all’'uomo «naturale»™.
Secondo I'interpretazione di Leuba, le conseguenze pratiche
e morali dell’esperienza mistica sono minime. Egli rivela inve-
ce come anche nei grandi mistici, vi fossero «motivi di inte-
resse personale, ragioni di carattere egoista, le quali svolgeva-
no un ruolo principale e decisivo nella loro decisione di rinun-
ciare al mondo e ricercare la compagnia di Dio»™.

Per i casi mistici studiati nei manicomi, gli autori della psico-
logia della mistica patlano di delirio d’amore. Pierre Janet rico-
nosce in Madeleine 1a dinamica dell’amore; questo perd non &
una realtd capace di stabilire rapporti veri, quanto piuttosto un
delirio che li inventa™. Questo delirio di un rapporto amoroso
con Dio sorge dall’incapacita profonda di stabilire rapporti af-

7 Leuba, Psychologie du meysticisme religienx, Parigi 1925, p. 229.

™ Op. cit., pp. 272ss.

5 Op, cit., p, 271.

7 Op. cit., pp. 277-278.

7t Op. cit., p. 278.

78 QOp. cit., I, p. 519: «Arriviamé cosl a questa conchusione: Madeleine, che per
tutta la vita ha presentato I'aspirazions al'amore ¢ I'incapacitd di stabilire queste rela-
zioni sociali dell'amore, & giunta a realizzare questo amore in un delirio. Di quando
in quando questo delirio porta su un petsonaggio tetreno e diviene allora completa-
mente identico ai delirf d’amore degli psicoastenici. Ma di solito questo personaggio
terreno & ancora insufficiente, perché porta presto-con sé difficolth e dubbi, ¢ Madelei-
ne non pud riposatsi pienamente in un amore soddisfatto, s¢ non prendendo Dio stesso
per oggetto del suo amore. T delirio dell’unione con Dio non & che uaa forma del deli-
rio di direzione degli psicoastenici».
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fettivi con gli uomini reali”. E, in realtd, a livello dei rapporti
sociali si potrebbe essere egoisti, pur sostenendo che si amano
le altre persone spiritualmente come risultato dell’esperienza
mistica®. Manca la forza per amare uomini reali, ma resta an-
cora la forza per amare uomini immaginari, almeno fino a un
certo punto®.,

Nel misticismo la relazione con Dio & resa possibile attraver-
so un’esperienza diretta e reale della presenza di Dio. Cosl co-
me taluni teologi cercano di interpretare il linguaggio mistico
in modo da salvare la mediazione creaturale e sacramentale del-
la grazia e dell’incarnazione e negando la possibilit2 di un in-
contro diretto con Dio, Leuba propone di dare una spiegazione
psicologica del «sentimento di presenza». Perd, finalmente, cid
che propone non & altro che la trance ipnotica®?, provocata da
forti bisogni nell'uomo. Il mistico, nonostante I'impressione cosl
meravigliosa della presenza divina, non incontra altro che la sod-
disfazione dei propri bisogni®®. Questo mistico, tuttavia, non

¥ Op. cit., I, pp. 518-51%: «Il Dio di Madeleine, per il suo carattere-di onnipo-
tenza al di sopra della ragione umana, pet la sua invisibilith, permette di rappresentarsi
facilmente le condotte affettuose che sono difficili con uomini veri. Un Do che & cid
che vuole, o piuttosto cid che vuole Madeleine, pud ben pit facilmente amarla ed esse-
re amato da leis.

80 Op. ¢it., 1, p. 514: «Troviamo Madeleine egoista quando rifiuta un gesto per
rendere un servizio a un’amica d'infanzia, ma il fatto & che noi restiamo immersi nel
mondo materiale dove lei non si trova pit: Madeleine risponde di amare quest’amica
spiritualmente ¢ che questo amore spirituale non richiede gli stessi gesti. Questa spiri-
tualith non ¢ meraviglia quando si tratta delle beatitudini mistiche, ¢ssa ci sembra de-
terminata dai caratteri religiosi dells loro credenze».

8 Op. cit,, 11, p. 586.

82 Yenba, Psychologie du mysticisme veligienss, Parigi 1925, p. 436: «La produzio-
ne di questo fenomeno & grandemente facilitata da uno stato di tfrance come ¢
procutato dall’adorazione mistica. Quando la Presenza riveste la forema del Dio cristia-
110, Pasperienza acquista la portata incomparabile e il valore che la cristianita attribui-
sce al suo favore benevolo e al suo amore»; pp. 440-441; «La funce ipnotica presenta
analogie con la smance religiosa dei mistici, ¢ la presenza dell’ipnotizzatore vi agisce alla
maniera della Presenza divina... Questo quadro dell’influsso che Fipnotizzatore esetci-
ta sull'ipnotizzato cotrisponde con un'esattezza sorprendente a quello che i mistici <
danne defle foro relazioni con Dio».

8 Op. cit., pp. 439-442: «1l sentimento di Presenza di Dio intensifica grandemente
ghi ampi e pmffmdi efferti che ha gia di per s&, sul credente, il semplice pensiero di
Dio; e quando accade che la Presenza divina venga sentita in un’ora di accresciuta sug-
gestionabﬂi:lth per esempio dl& uno stato di #rance, qualunque valutazi;ne soccllilul.:f conse-
guenze possibili pet difetto, I nostri grandi mistici i trovano isfazione
dei bisogni e dcllge:cs;irazioni che hanno fatte loro abbracciare la vita religiosa... Allo
gcesso tempo, le loro aspirazioni vitali sono appagate, ¢ le loro ambizioni sone giusti-

icate»,
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¢ il povero malato dei manicomi, ma I'uomo creativo che attra-
verso la religione ha potuto raggiungere «il miglioramento fisi-
co e spirituale dell'uvomo»**. In ultima analisi, questa creativi-
t2 non fa incontrare nient’altro che un’illusione, bella, ma ir-
reale, un semplice riflesso di se stessi.

Naturalmente Maréchal si oppone 2 questa eliminazione
di un incontro reale con Dio, insistendo sulla realtd metafi-
sica del misticismo. Ma va osservato prima di tutto che egli
patla di una «mistica naturale», in cui I'incontro con Dio di-
venta, in un modo molto sottile, una realtd teologica intra-
psichica®®. L’'uomo incontra Dio nel pii profondo del suo
essere come risultato di un processo di unificazione. Pensa-
re e spiegare l'incontro con Dio come realtd soprannatura-
le, vissuta in questo mondo, & un compito pilt difficile. Ma-
réchal lo afferma come «immanenza soprannaturale» o «intro-
versione soprannaturale», Riprendendo il mistico fiammin-
go Ruusbroec, Maréchal sembra parlare di un incontro d’amo-
re, ma finalmente conclude di non volere né poter risolvere
questo problema?’,

Jean Lhermitte ha messo in luce come non sia soltanto Dela-
croix a indicare la possibilith che il mistico si illuda quando, pen-
sando di incontrare Dio, non fa altro che rispondere a se stes-

85 Joseph Maréchal, Etudes sur la psychologie des mystigues, 1, Parigi 1938, p. 240:
«Il secondo carattere distintivo della mistica cristiana si tivela neg].l stati di unione:
& al tempo stesso fenomenologico e ontologico. Nob tutti ne riconosceranno la realtd;
perché non & vietato, anche & cattolici, di ricondurre gli stati mistici superiosi a un
semplice accrescimento quantitativo della potenza psicologica normale e della grazia
soprannaturale ordinatia o, se 5i vuole, in linguaggio teologico, a una pura intensifica-
zione delle virtlt infuse, comunicate nel battesimo»; II, p. 468: «Penetrare essenza
defl’anima sarebbe dunque veramente incontrare Dio al punto d’inserzione dell’ azione
creatrice in noi».

8 Op. oie, 11, pp. 468-470.

8 Op. cit., I, p. 483; aPer tornare all'essenziale, quale sark Iacteggiamento legiz-
timo di una “scienza positiva ¢ comparata del misticismo’ daventi al problema dell'u-
hione mistica soprannatturale? Questo problema, essa non pud né ignorarlo né risolver-
lo. Non pud ignorarlo, perché si pone di diritto in ogni metafisica teista e di fatto nei
documenti mistici, E non pud nemmena risolverlo. Risolvetlo per via negativa, cod
negare Vesistenza di una vera mistica soprannaturale, andrebbe troppo arbitrariamen-
te contro Paffermazione categorica dei contemplativi, monoteist, soprartutto dei mi-
stici cristian, che si appellano a un’esperienza trascendente per nulla assurda in se stessa.
Tuttaviz non pub risolverfo nemmeno per via affermativa, perché, per quanto formale
possa essere |a testimonianza dei mistici, resta scientificamente incontrollabile, Ha pe-
td il dovere di registrare fedelmente tutti gli elementi della questions — dati storici,
peicologici, filosofici ¢ teologici — senza prosunciare nessuna affermazione e nessunz
negazione che supeti Ia sua limitata competenzan,
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s0, e come gid Giovanni della Croce mettesse in guardia da questa
illusione$8,

Crediamo che questa rassegna della prima generazione degli
psicologi della mistica — anche se incompleta — mostri molto
chiaramente i limiti di questa «scienza». A volte, tali autori fanno
una analisi descrittiva dei mistici quasi inoppugnabile, riassu-
mendone correttamente il pensiero e le fasi di evoluzione mi-
stica. Ma, nonostante tutto, sembra non abbiano capito I'es-
senza del misticismo. Dutante gli ultimi quaranta anni, gli psi-
cologi hanno sottolineato altri aspetti e scoperto altri modelli
d’interpretazione, ma fondamentalmente ’approccio della psi-
cologia della mistica non & cambiato,

In genere la psicologia della mistica considera l'esperienza del-
Junione con Dio o della presenza di Dio un’esperienza petso-
nale e individuale. Dato che Dio rimane fuori della prospettiva
della psicologia e viene messo tra parentesi, si pensa che la de-
scrizione mistica rifletta soltanto I'aspetto soggettivo di colui
che fa 'esperienza. La coscienza mistica conterrebbe stati d’a-
nimo, sentimenti, pensieri, ecc., in altre parole, processi psi-
chici. Cid che conta, non & la relazione del mistico con una realtd
fuori da lui che non pud mai essere verificata, ma soltanto la
realta intrapsichica — sia conscia che subconscia —, la quale
pud essere analizzata, comparata e descritta in termini psicolo-
gici. In questo modo possono essere studiate le motivazioni, i
bisogni, gli atteggiamenti, i valori corrispondenti o meno con
la «teoria» della mistica; e ancora, i meccanismi psicodinamici
che determinano il funzionamento mentale.

In questo tipo di approccio, 'essenza della mistica come in-
contro e scuola d’amore non viene presa in considerazione. Il
desiderio mistico certamente non & scevro da ambiguita e pud
cabire deformazioni, ma il processo mistico finalmente non ¢

8 Jean Lhereitte, Mystigues et faux mystigues, Parigi 1952, pp. 247-248:; «5i sa
che, per questa mente superioke (Hensi Delactoix), il nocciolo della personalith mistica
s elabora lentamente nelle profondita dell*inconscio, di modo che il mistico persuaso
i intrattenetsi con Dio si trova vittima di un’illusione, poiché non farebbe che rispon-
dere a se stesso. E quanto troviamo mirabilmente esposto in san Giovanni deHla Croce,
quando scrive: *“Quando uno spirito tientra in se stesso e si applica alla contemplazio-
ne di qualche verith immergendovisi, parla per proptia iniziativa con se stesso & si ri-
sponde come se un uomo si intrattenesse coa un altro vomo' ».
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altro che la purificazione continua del desiderio di amare e di
essere amati. I mistici insistono incessantemente sulla necessi-
t di un discernimento spirituale che sveli le ambiguita, gli egoi-
smi sottili e 'egocentrismo fondamentale. Nella mistica auten-
tica, ogni ritorno su se stessi e ogni riduzione dell’altro al pro-
prio bisogno, al proprio desiderio, alle proprie idee vengono sco-
perti, purificati e trasformati, Nell’esperienza mistica, il sog-
getto non arriva a un’autocoscienza superiore, ma diventa ex-
centrico, invece ciod di essere incentrato su se stesso, diventa
totalmente incentrato sull’ Altro. Nell'incontro mistico, in nes-
sun modo I’ Altro si inserisce nell’ autocoscienza, ma si rivela come
alterita assoluta. Nella mistica, Dio non si fa sperimentare co-

“me presenza, o «sentimento di Presenza», cio¢ come presente
alla coscienza soggettiva e dunque a sua disposizione, ma sem-
plicemente come assenza insormontabile, come traccia di una
presenza che sempre ripame irriducibile e al di fuori della presa
dell’nomo. 1l Dio, di cui parlano i mistici, non pud essere in-
quadrato nel pensiero o nella emotivita dell’'uomo, perché egli
non fa parte della realth umana. Solo superando la «ipseita» nar-
cisistica il mistico diventa capace di incontrare Dio nella sua
alterita assoluta, nello spazio vuoto della distanza infinita tra
Creatore e creatura.

Quest’incontro d’amore tra il mistico e Dio, pur essendo di
ordine soprannaturale, non si sottrae allo studio della psicolo-
gia, ma pubd essere studiato come realtd relazionale. Tutte le leggi
psicodinamiche dells relazione si ritrovano nell’esperienza mi-
stica, poiché & proprio 'uomo a entrare in contatto con Dio.
L’unione con Dio non & sentimento di fusione, ma comporta
la presa di coscienza radicale di non poter ridurre I'altro a se
stessi, e dunque di doverlo amare in modo disinteressato come
Dio stesso ci ama. La tensione psicologica, propria del mistico,
consiste nel percepire la propria incapacita di amare secondo
questa logica divina. Nel fallimento della propria iniziativa, I"uo-
mo si apre a ricevere la «grazia» dell’amore divino. Pur essen-
do una realta soprannaturale, la trasformazione mistica viene
vissuta dalla persona nel contesto della psicologia umana ¢ se-
guendone le leggi.
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TERZA SEZIONE

LA SPIRITUALITA COME
DISCIPLINA SCIENTIFICA






ESIGENZE DIDATTICHE NELL’INSEGNAMENTO
DELLA TEOLOGIA SPIRITUALE

Jézef Strus sdb

1, Introduzione

“Secondo la programmazione del presente Simposio, la mia co-
municazione non vuole perdere di vista I'obiettivo di queste gior-
nate di studio: I'identita della spiritualith come teologia a par-
tire dalla sua apparizione storica.

Ho recensito gli interventi del magistero dall’inizio di que-
sto secolo, quando ciot la teologia spirituale & comparsa come
un capitolo nuovo della teologial.

Di fronte ai riferimenti che i Sommi Pontefici e i Dicasteri
della Santa Sede hanno fatto alla teologia ascetica, mistica e spi-
rituale, si pone un primo problema, il dubbio cio? se il seguire
Iordine cronologico sia la via migliore per ottenere una buona
lettura dei dati del magistero. In pratica esistono quattro docu-
menti dei Papi, tredici dei Dicasteri della Santa Sede ¢ uno del
Concilio Vaticano II, nei quali viene menzionata in modo pit
o meno esplicito e con diversa ampiezza la teologia ascetica, mi-
stica e spirituale.

Non si tratta di documenti che considerano esplicitamente
la teologia spirituale. Generalmente, questa vi & solo menzio-
nata.

Mi sono chiesto se fosse possibile approfondire la problema-
tica in modo da ticavare alcuni criteri ermeneutici dalla lettura
dei documenti del magistero fatta dal punto di vista «asceti-

1 Questo tema & stato gid studiato da G, Rambaldi, Sollecitazioni del magistero per
lo studio della teologia spiritsale, in Semtinariura, 1 {(1974), pp. 19-40.
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co», «mistico» e «spirituale». Allo stato attuale degli interven-
ti del magistero, credo che cid sia impossibile. Non sembra, inol-
tre, che si disponga di strumenti adatti per un lavoro del gene-
re. Esistono, & vero, raccolte dei documenti del magistero, di
cui anche io mi sono servito, ma esse intendono semplicemente
offrire un sussidio per la consultazione diretta?.

Nella mia lettura dei documenti del magistero ho cercato
di individuare i testi che considerano la teologia ascetica, mi-
stica e spirituale come corso d’insegnamento accademico. Ho
anche cercato di cogliere se, e in quale misura, tali documenti
contribuiscano a un migliore chiarimento dell'identita propria
della teologia spirituale tra le altre discipline teclogiche. Spero
che la materialith delle formule esprima pure V'intentio e che
Vintentio sia presente anche 13 dove sarebbe stata auspicabi-
le la materialita delle formule. Mi auguro che dalla lettura
globale dei documenti possa risultare chiaro non soltanto che
si deve insegnare la teologia spirituale, ma anche perché e co-
me. In altre parole, quali contenuti, modi e mezzi vengono
proposti’.

2 Per es. (in ordine cronologico): J. de Guibert, Documenta ecclesiastica christianae
perfectionis studium spectantia Universitas Gregoriana Rowae, 1931, pp. XV + 563; M.
J. Rouét De Journel-]. Dutilleul, Enchiridion Asceticum. Loci S8, Patrum et Scriptorim
ecolesiasticotum ad ascesim spectantes, Editio altera, novis textibus aucta, Herder & CO.,
Friburgi Brisgoviae 1936, pp. XXXVI + 683; S. Congtegatio de Sepinariis et Stu-
Jiorum Universitatibus, Enchiridion clericorum. Documenta ecclesiae sacroram alunmis
instituendss, Typis Polyglottis Vaticanis 1938, pp. LVIIL + 920; P, Cattin-H. T. Co-
nus, Sources de I vie sirituelie. Documents Poutificans, 2¢ &dition, vol. I, Ed, St,-Paul,
Fribourg-Paris, 1958, pp. XX + 1221; vel. I, préparé pat R.-L. Oechslin, Ed. St-
Panl, Fribourg-Paris, 1961, pp. continua fino a 2174; M. J. Rouét de Journel-]. Dutil-
leul, Enchiridion Asceticum, Loci SS. Patrum et Scriptorum ecclesiasticorm ad ascesim
spectantes, Herder-Barcinone-Friburgi Brisg.-Romae-Neo-Eboraci, 1965 {ed 6%, pp.
XXXV + 683; 5. Congregatio pto Institutione Catholica, Enchiridion Clericorums.
Documenta ecclesiae futuris sacerdotibus formandit, Editio 11 funditus recognita et auc-
ta, Typis Polyglottis Vaticanis 1975, pp. LXII + 1566.

3 'G. Moioli considera il primo numero del 1974 della rivista Sewinariunt, dedicata
per intero a De Theologia spirituali docenda, I'espressione della sollecitudine «per que-
sto tipo di ricerca teologicd ¢ per il suo insegnamento» da parte della Congregazione
per 'Educazione Cattolica. Cfr, A proposito di teologia spirituale e del suo insegnamen-
to, in La Scaols Cattolica, 102 (1974) 625. Infatdi, nell’ Introduzione allo stesso numero
di Seminariun, R, Moretti scriveva; «Quale & il motivo, quale & lo scogo di questa pub-
blicazione monografica dedicata alla teclogia spiritizale?... Il motivo ella pubblicazio-
ne & la costatazione di 1na certa assenza della teologia spiritmale nei programmi deglhi
studi teologici, e conseguentemente una sua carenza nel ticocinio della formazione teo-
logica e spirituale del sacerdote. Intenzionalmente patliamo di assenza nei progtammi
e di carenza durante il tirocinio di formazione, poiché nel campo della scienza teologi-
ca e della cultura la teologia spirituale e in genere la spititualith & molto presente» (ibid.,
p 3.
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2. Presentazione dei documenti

PIO X

1910:

Mot Proprio guo guaedam statsuntur le-
ges ad modemismi periculum propulsan-
dum “Sacrorun: Aniistitume”. 1 septem-
bris 19104,

BENEDETTO XV

1919:

Ad R. P. Octavianum Marchetti, 8.I.,
De schola Theologiae ascetico-nrysticas in
Gregc;ﬂ‘am Universitate, 10 novembtis
19197,

PIO X1

1931:

Constitutio Apostolica de Universitatibus

et Facultatibus studiorum ecclesiasticorun

“Dmoscientiarum Dontinus’, 24 maii
193110,

4 AAS 2 (1910) 668.

3 ASS 40 (1907) 340,

& AAS 4 (1912) 491-498.
7 AAS 12 {1920) 29-30.

1907:

S Congregatio EpmcupommetRegola
um, Progresma genersie studionm a Pio

PP Xappm&akmpm omnibas Talige Se-

minariis, 5 maii 19073,

1912:
§. Congregatio Consistorialis, Litte-
rae circnlares de Semsinariis Italise ad
Rev;:r:dimimw Ordinarios, 16 lulius
19126,

1920:

8. Congregatio de Seminariis et de Stu-
dicrum Universitatibus, OnEnamento dei
Sevm:;arz, ad Italige Episcopos, 26 aprilis
19208,

1921

S, Congregatio de Seminariis et de Stu-
dionam Universitattbus, Vixdum baec Sa-
¢ra Congregatio, ad Gemmmﬁpmopos,
9 octobris 1921°,

1931:

5. Congregatio de Seminaviis et de
Studiorum Universitatibus, Ordsmdo—
nes ad Constitationent “Deus
scientigrum Dominus" de Universitati-
bus et Facultatibus studiorum ecclesia-
sticorum rite exseguendam, 12 iunii
193111,

Appendix 1. Disciplinae speciales et cur
sus peculiares secundum art. 27 “Ordina.

tonum 12,

8 Emchiridion Clevicorun: 1975, n. 1548 (1110), p. 542.
9 Enchiridion Clericorum 19753, n. 1573 (1133}, p. 553/4.

10 AAS 23 (1931) 241-262,
1L Jbid., 263-284,
12 Hrid‘, 281-282.
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GIOVANNI XX111

PAQLO V1

1963: ‘
Concilio Vaticano 11, Secrosancium Coin-
ciliorum, 1614,

1965:
Concilio Vaticano IT, Optatam totits, 165,

GIOVANNI PACLO 11

197%:

Constitutio Apostolica de Studioram Uni-
versitatibus et Facultatibus Ecclesiasticis
“Sapientia Christiana’', 15 aprilis
197920,

1959:

8. Congregatio de Religiosis, A Pragpositum:
generalem OCD, de Instituto Spivitnalits-
tis apud Collegium Internationale OCD de
Urbe, Ep. “Non & sfuggito”, 5 maii 19590,

1964:

8. Congregatio de Seminariis et de Stu-
diorum Universitatibus, Decretun. Insti-
utum Spiritualitatis canonice erigitur in
Pontificia Facultate Theologica 55. Tere-
siae a Iesu et loanwis a Cruce in Urbe, 8
septembris 196413,

1968:

8. Congregatio pro Catholica Institutio-
ne, Normae quaedan: ad Const. Apost.
“Degus scientiarum Dominus”, de studiis
academicis ecclesiasticls, recognoscendan,
20 mail 196817, .

19740:

$. Congregatio pro Catholica Institutio-
ne, Ratio fundamentalis institutionis sa-
cerdotalis, 6 ianuarii 197018,

1976

$. Congregatione pet 'Educazione Cat-
tolica, La formazione teologica dei futuri
sacerdoti, 22 febbraio 197617

1979

§. Congregatio pro Institutione Catho-
lica, Ordinationes ad Constitutionem Apa-
stolicam “Sapientia Christiana” rite exse-
guendam, 29 aprilis 197921,

13 Simeon a S. Familia ocd, De vita religiose documenta selecta, Magisterii ecclesiastici
ot Ordinis Carmelitarun Discaleeatorum (1869-1966), Ed. del Teresianum 1967, nn, 937-938.

14 AAS 56 (1964) 97-138.
15 AAS 56 (1964) 951.
16 AAS 58 (1966) 713-727.

17 Typis Polyglottis Vaticanis 1968, pp. 3-31.

18 AAS 52 (19700 321-384.
1% Tipografia Poliglo
20 AAS 71 (1979) 469-499.
21 Jhid., 500.517.
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r ) Appendix II, Ad art. 64 “Ordinatio-

wums”. Sectoves studiorumt ecclesiasticorunt
prowti nane (A. MCMLXXIX) in Eccle-
sz:g ;;gdem'ae ondinantuy ac vigent Elen-
& )

1985: )

8. Congregazione per I'Educazione Cat-
tolica, Ratio fundamentalis institutionis
sacerdotalis *'Tria iam histra™, Editio ap-
parata post Codicem Iuris Canonici pro-
mulgatum, 19 martii 198522,

3. Presentazione dei contenuti dei documenti

Questi documenti della Santa Sede, generalmente, trattano
degli studi ecclesiastici del ciclo istituzionale per conseguire il
baccellierato in teologiz o del secondo ciclo pet conseguire la
licenza in teologia.

Pio X*

Riferendosi agli studi seminaristici, allorché nel 1910 inter-
venne pella questione modernistica, il Papa affermd che «essi
vertono sulla sacra Scrittura, sulla fede, sui costumi, sulla scienza
della pietd e dei doveri che viene detta ascetica»?’.

Come materia d’insegnamento teologico, I'ascetica non risulta
dal programma dei corsi che la Santa Sede aveva richiesto nel
1907 per i seminari d’Italia. Vi veniva affermato che il currico-

2 Ibid., 519-521,

23 Typis Polyglottis Vaticanis, Romae 1985, pp. 3-71.

2 Pio X, similmente a quel che fece il suo predecessore, si & interessato molto della
formazione intellettuale e spirituale dei candidati al sacerdozio. La sua preoccupazione
per la formazione spirituale de futuri sacerdoti & ben.documentata nelfa lettera enci-
clica Pieni f'animo ad Episcopos Italiae, 28 julii 1906, nella quale, facendo sue le paro-
le di Leone XIIE {cfr. Enchiridion Clericornm 1975, n. 1150 [704], p. 438), egli dice:
«Non marnchi da ultimo in verun Seminario il Direttore di spirito, uomo di prudenza
non ordinaria ed esperto nelle vie della perfezione cristiana, il quale, con cure indefes-
se, coltivi govam in quella soda pieta, ch’® il primo fondamento della vita sacerdota-
le» {in Enchiridion Clericorum 1975, n. 1237 [792), p. 462). In questa mia comunica-
zione perd, non mi ocoupo di cose delfa formazione spirituale, ma mi concentro su quanto
sf rifetisce direttamente alla teologia ascetica, mistica ¢ spirituale, in quanto costitui-
sce una defle meterie d’insegnamento teologico.

2 Motu Proprio quo quaedam statuuntur leges od modermismi periculum propulsan-
dum «Sacroram Antistitums», 1 septembris 1910, in AAS 2 (1910} 668.
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lo di quattro anni di teologia «comprendera le materie seguen-
ti: Luoghi teologici-Introduzione generale e speciale alla S.
Scrittura-Esegesi biblica-Teologia dogmatica e sacramentaria-
Teologia morale e pastorale Istituzioni di diritto canonico-Storia
ecclesiastica-Lingua ebraica-Lingua greca-Archeologia ed Arte
Sacra-S. Eloquenza e Patristica-S. Liturgia»?.

Neppure nel programma degli studi teologici nei seminari,
del 16 luglio 1912, Pascetica risulta come corso specifico. Essa
non compate né tra le «materie principali» né tra quelle «se-
condarie»?’.

Benedeito XV

1l programme di studi per i seminari, prescritto dal Codice
di Diritto Canonico promulgato nel 1917, in nessun modo pat-
la di teologia ascetica e mistica {Cfr. Cann. 1365-1369)%.

Nella lettera del 10 novembre 1919 a padre O. Marchetti,
il Papa si congtatuld con Iui, perché nell’Universita Gregoriana
era stata istituita la «cattedra di teologia ascetico-mistica, mi-
rante a procutare una pitt profonda formazione religiosa del clero,
mercé lo studio scientifico e pratico delle principali questioni
concernenti la perfezione cristiana... Suole infatti accadere che,
non esistendo la trattazione di tal genere di studi negli ordinari
corsi di teologia dommatica ¢ morale, il giovane clero, mentre
si nutre di svariate sacre discipline, rimanga poi digiuno dei va-
ri principi della vita spirituale, il cui sano e arduo discernimen-

26§, Congtegatione Episcoporum et Regularium, Prograsmma genergle studiorunt a
Pio PP X approbatum pro omnibus ltakiae Seminariis, 5 maii 1907, in ASS 40 (1907)
340. L’ascetica ¢ la mistica non risultano nemmeno dall'elenco dei corsi teologici inclu-
50 nella lettera enciclica di Leone XYIY Depuis le jour ad Episcopos et Clerum Gallise,
8 septembris 1889: «Vengono di seguito le scienze sacre propriamente dette, cio la
teologia dogmatica e la Teblogia morale, la Sacra Scritrura, la Storia della Chissa ¢ i
Diritto canonico, Queste sono le scienze proprie del prete, Egli ne riceve una prima
iniziazione durante la sua permanenzs nel Seminario maggiore; ne dovrd contifare
lo studio per titto il resto della sua vita» (in Enchiridion Clericorum 1975, n. 1118
{6071], p. 428).

27 Cfr. §. Congregatio Consistorialis, Litterae circulares de Seminariis Italiae ad Re-
verendissimos Ordingrios, in AAS 4 (1912) 491-498.

28 «Cursus theologicus saltem integro quadriennio contineatur, et, practer theo-
logiam dogmmaticam et moralem, complecti pracsertim debet studinm sacrae Scriptn-
rae, historiae ecclesiasticae, iuris canonici, liturgiae, sacrae eloquentia et cantus eccle-
siastici» (caw, 1365 $2).
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to gli & indispensabile per la propria perfezione e per il successo
di quel sacro ministero a cui & chiamato da Dio»®,

A sua volta, il 26 aprile 1920, la Congregazione dei Seminari
invid ai vescovi d'lielia un Ordinamento dei Seminari, dove si
legge che il «complemento della Morale & lz Teologia Ascetica
e Mistica, indispensabile per la direzione delle anime»*°,

119 ottobre 1921, in una lettera all'episcopato della Germania,
la stessa Congregazione invitava a che «lo studio della Teologia
morale siz completato e perfezionato con lo studio della Teologia
Ascetico-Mistica, affinché i pastori sacri sappiano dirigere se stessi
¢ le anime ad essi affidate e guidarle alla virtl: e alla santita»??,

Pio X1

Predisponendo le norme secondo cui sarebbero stati regolati
gli studi in tutti i centri accademici superiori ecclesiastici del
mondo, Pio XI promulgd in data del 24 maggio 1931 la costi-
tuzione apostolica Deus scientiarum Dominus®?, Dalle Ordina-
tiones della Congregazione dei Seminari che seguono la costitu-
zione, I'ascetica & annoverata tra le discipline ausiliarie ¢ la teo-
logia mistica tra quelle speciali**,

23 Benedictus PP. XV, Ad R. P. Octavium Marchetti, 5.1., De schols Theolagiae
ascetico-mysticae in Gregoriana Universitate, 10 nevembris 1919, in AAS 12 (1920) 29-30.

30 8, Congregatio de Seminariis et de Studiorum Universitatibus, Ordinamento dei Se-
sminari, ad Iraliae Episcopos, 26 aprilis 1920, in Enchiridion Clericorsam 1975, n. 1548 (11103,
p. 342. Lamedesima lettera, mentre rilevava I'importanza dello studio della sacra Serittu-
ra nella formazione al sacerdozio, affermava: «Linsegnamento sia impartito con grande
spirito di pieth e con I'intento principale d'instillare nell'animoe degli alunni i veri principi
della Teologia, della Morale e dell'Ascetica... » (#5#d., n. 1546 [1108], p. 541).

31 §. Congregatio de Seminariis et de Studiornm Universitatibus, Vicdum baer Sq-
cta Congregafio, ad Germaniae Episcopos, 9 octobris 1921, in Euchiridion Clevicorum
1975, n. 1573 (1135), p. 553/4.

32 Cfr. Pius PP. X1, Constitutio Apostolica de Universitatibus et Facultatibus studio-
rum ecclesiasticorsm « Dens scientiarum Dominuss, 24 maii 1931, in AAS 23 (1931)
241-262, :

33 Cfr. AAS 23 (1931) 263-284. Tale decisione delle Ordinationes inroduce la di-
stinzione tra la teologia ascetica e Ia teologia mistica. Alcuni anni dopo, il 3 febbraio
1935, lo stesso Pio X1, rivolgendosi ai seminaristi francesi, diceva: « Votre grande étu-
de est la THEOLOGIE. Mais it y a vne branche de la théologie qui demande plus la vi-
sion du coeur que la vision de P'intelligence. Et cette branche, qui se préte plus facile-
ment & Ia piété, c’est la thélogie ascétigue. Eh bien, woici Ia parole d*un grand Théelo-
gien fcard. Ioh-Bapt. Franzelin, 1816-1886) que Nous vous recommandons; il disait
qu’il aimait beancoup les traités dogmatiques on il y a beancoup d’ascétique; mais qu'il
aimait beaucoup aussi les traités d’ascétique, od il y a beaucoup de théologie » (in En-
chiridion Clericors 1938, 1942},
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Per cogliere Pimportanza che a queste due discipline veniva
assegnata nella formazione teologica e il significato che veniva
attribuito alla distinzione tra di esse, & necessario capire bene
che cosa si intendesse allora per discipline ausiliarie e per disci-
pline speciali. La costituzione aveva classificato i corsi teologi-
ci in principali {essenziali ai fini della facoltd), ausiliari (necessa-
ri per integrare i precedenti) e speciali (per completare i corsi
principali e ausiliari e, in qualche modo, per perfezionarli)*.

Se i consulta Pelenco delle discipline speciali, colpisce il fat-
to che, mentre pet i corsi principali e ausiliari le Ordinationes
danno subito Ielenco, per i corsi speciali, invece, rimandano
all' Appendice. Inoltre, mentre la lista delle materie ausiliarie &
modesta, quella delle materje speciali opzionali nelle facolta di
teologia consta di 30 corsi. E opportuno riportare qui la spiega-
sione che introduce 1a lista dei corsi speciali, perché ne risulta
il carattere esemplificativo dellelenco: «Quae hic exempli cau-
sa subiuntur, neque numero neque nominibus definita sunt, cum
et augeri et dividi et diverso modo appellari possint»?.

J. de Guibert, competente in materia, annotava con entusia-
smo che per la prima volta 1’ ascetica, in quanto disciplina di-
stinta dalla morale e dalla pastorale, veniva inserita come ma-
teria obbligatoria in un programma di studi previsto pet la Chiesa
intera. Egli tuttavia accennava a possibili risvolti negativi che
avrebbe potuto provocare la terminologia usata dalle Ordina-
tiones, le quali per designare le materie d’insegnamento mante-
nevano distinta Pascetica dalla teologia mistica. Associandosi

sintervento di de Guibert, J. Périnelle affermava che questa
terminologia rendeva meno chiara 'identita dell’ascetica e del-
la teologia mistica rispetto alle altre matetie d'insegnamento teo-
logico. Di conseguenza, venivano favorite diverse prese di po-
sizione di fronte al suo insegnamento nei centri di studio
teologico®.

3 Cfr. AAS 23 (1931), axt. 33,

33 Thid., 281.

36 Cfr. ]. de Guibert, Actes du S. Sicge, in Revue &' Ascétique et de Mystique, (1931),
pp. 240-24L; J. Périnelle, Bullettin de théologie spirituielle, in Revue des Sciences Philaso-
phigues et Théologigues 20 (1931} 820-821, Non si capisce il motivo per cui de Guibert
Jice: «Cest la premisse fols que la théologie ascétique en tant que discipline distine-
te... et de la pastorale, ﬁgre comume matite obligatoire sur un programme d'érude....»
(#bid., p. 240). Perd, I'abbinamento di teologia ascetica con la pastorale non risulta
in nessuno dei programmi che abbiamo visto. Sard che PA. tenga conto del canone
1365 §3: «Habeantur etiam lectiones de theologia pastorali, additis practicis exet-
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Giovanni XXIIT

Un successivo documento della Santa Sede, in parte simile
alla gid ricordata lettera di Benedetto XV a padre O. Mar-
chetti, esprimeva compiacimento per la fondazione di un Isti-
tuto di Spiritualitd. In questa istituzione, con 'aiuto di diver-
se discipline, il campo della teologia ascetica e mistica diventa-
va un settore di specializzazione vera e propria. Si trattava
della lettera indirizzata dalla Congregazione dei Religiosi al
Padre Generale dei Carmelitani Scalzi, in data 5 maggio 1959,
per esprimere soddisfazione e interesse per I'apertura dell'Tsti-
tuto di Spiritualitda presso il loro Collegio internazionale a
Roma. _ :

La Sacra Congregazione sosteneva 'opportunitd di «aprire
i corsi di tale Istituto anche ad alunni non appartenenti all’or-
dine per estenderne la benefica influenza»*’,

Alcuni anni dopo, la Sacra Congregazione per i Seminari pro-
muoveva questo Istituto di Spiritualita alla condizione di Pon-
tificia Facolta di Teologia. In tale occasione, il decreto della Con-
gregazione affermava che spetta alla teologia spirituale indaga-
re profondamente ad esporre quanto si riferisce alla vita asceti-
ca e ai fenomeni della vita mistica’®.

Paolo VI

I primi anni del pontificato di Paolo VI coincidono con il Con-
cilio Vaticano II. Gli anni seguenti verranno dedicati all’attua-
zione delle direttive emanate dallo stesso Concilio.

citationibus ptaesertim de ratione tradendi pueris aliisve catechismum, audiendi con-
fessiones, visitandi infirmos, assistendi moribundis »? Speriamo di no! O forse, si rife-
riva a quei documenti del magistera nei quali veniva sottolineata I'importanza della
teologia ascetica per la pastorale, direzione spirituale? Cir. il testo cortispondente alle
note 25, 26 e 27.

37 3. Congregatio de Religiosis, Ad szositsm generalem OCD, de Instituto Spiri-
tualitatis apnd Collegium Internationale OCD de Urbe, EP. « Non é sfuggito», 5 maii 1959,
in Simeon a S. Familia OCD, De vite religiose decumenta selecta. Magisterii ecclesiastici
et Ordinis Carmelitarnm Discalceatoram (1369-1966}, Ed. del Teresianum 1967, nn.
937.938,

38 Cfe. S. Congregatio de Seminariis et de Stodiorum Universitatibus, Decre-
tum. Tnstitutum Spivitualitatis canonice erigitur in Pontificia Facultate Theologica SS.
Teresiae a lesu et lonnais a Cruce in Urbe, B septembris 1964, in AAS 56 (1964)
951.
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Periodo conciliare. Rileviamo subito che la teologia spiritua-
le appare come «obiter dictax» nel Concilio Vaticano II. Que-
sto portd infatti I'attenzione sul rinnovamento dell’insegna-
mento teologico globale in vista della formazione unitaria del
pastore d’anime.

1l Concilio usa le parole «ascetica», «spiritualitds, «spiri-
tuale», dando di volta in volta a questi termini un significato
particolare, non sempre perd in riferimento alla teologia. Tl
termine «spiritualitd» ritorna nei documenti conciliari per quat-
tro volte, specificando con un aggettivo o il genitivo il campo
a cui si riferisce: spiritualiti cristiana (PC 6), spiritualita mis-
sionaria (AG 29), spiritualita monastica (UR 15), spiritualita
del matrimonio (UR 6). :

11 Concilio parla di «teologia spirituale» una sola volta (SC
16). Cronologicamente fu questo il primo documento promul-
gato e si poteva supporre che il Concilio avrebbe pot offet-
to elementi pilt precisi a favore dell’autonomia della teolo-
gia spirituale, come disciplina distinta dalla teologia dogma-
tica e morale. Nella SC 16 infatti la teologia spirituale vie-
ne nominata assieme alla «teologia dogmatica», alla «sacra
Scrittura» e alla «teologia pastorale», che sono discipline teo-
logiche autonome. '

Esaminando gli altri documenti del Concilio, non si trova
perd alcun riscontro in questo senso. Nell'OT 16, dove si par-
Ia dell’insegnamento delle discipline teologiche & detto: «Si pon-
ga speciale cura nel perfezionare la Teologia morale in modo
che la sua esposizione scientifice, maggiormente fondata sulla
sacra Scrittura, illustri Paltezza della vocazione dei fedeli in
Cristo e il Joro obbligo di apportare frutto nella carita per la
vita del mondo». I testo, come si vede, neppure nomina la
 teologia spirituale. Sembra comunque che la teologia spiritua-
le sia ancora considerata il complemento e il perfezionamento
della teologia morale come prima lo era la teologia ascetica e
mistica. '

Periodo postconciliare. Nelle Normae quaedam emanate il 20
maggio 1968 dalla Sacra Congregazione per I'Educazione Cat-
tolica allo scopo di aggiornare la costituzione Deus scientiarum
Domsinus, leggiamo nella nota 12 in riferimento al n. 30 delle
stesse Normae guaedam: la teologia spirituale & la «parte della
teologia che descrive come la storia della salvezza, sempre in
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atto, si compie e si manifesta nella vita ascetico-mistica dei fe- -
deli che tendono alla perfezione cristiana»®.

Questa definizione & importante per I'equilibrio che intro-
duce, riconoscendo alla nostra disciplina il suo carattere teolo-
gico e una funzione peculiare nell’insieme unitario dell’insegna-
mento teologico. Il documento, infatti, parla del rispetto per
«le esigenze intrinseche dell’oggetto di studio di ogni discipli-
na, di presentare il mistero di Cristo e la storia della salvezza
in modo che, evitata ogni confusione di discipline o di metodi,
appaia pit1 evidente 1'unita di tutto I'insegnamento teologico»
(n. 30). Di conseguenza, vengono definite tutte le discipline teo-
logiche, inclusa la teologia spirituale, in rapporto al «mistero
di Cristo» e alla «storia della salvezza».

Ratio fundamentalis. Né la redazione del 1970 né quella del
1985 parlano della teologia spirituale come materia a sé stante
nel coro dei diversi corsi teologici. Come 2} solito, il testo dedi-
ca molto spazio alla teologia morale*® che, ancorata alla sacra
Scrittura, dovrd illustrare la vocazione cristiana dei fedeli; ne
consegue il carattere sussidiario riservato alla teologia spiritua-
le. «Questa dottrina morale ha il suo completamento nella zeo-
logia spirituale, che, tra le altre cose, deve abbracciare anche lo
studio della teologia e della spiritualitd del sacerdozio e della
vita consacrata mediante [’esercizio dei consigli evangelici, af-
finché si possano dirigere gli uomini ciascuno secondo il pro-
ptio stato, verso la via della perfezione» (n. 79)%.,

3% 8. Congregatio pro Catholica Institutione, Nomae guaedam ad Const. Apost,
«Deus scientiarnmt Dominys », de studiis academicis ecelesiasticis, recognoscendan, 20 maii
1968, Typis Polyglottis Vaticanis 1968, pp. 5-31.

40 Sembra che I'eco delle accese discussioni dei teologi di una volta cirea il rapporto
tra la teologia moraks e Ja teologia ascetico-mistica, poi teologia spivituale, non si sia fatta
sentire. In questi tempi, G Moioli, uno dei migliorf conoscitori degli aspetti teoretici della
teologia spirituale, era del parere che la teologia spirituale, in quanto materia d'insegna-
mento nel ciclo istituzionale di teclogia, doveva accompagnare, per quanto possibile, o
almeno seguire immediatamente la trattazione dogmatica dell’antropologia cristiana. In
nessun modo, egli scriveva, arinsciremmo ad accettare che Pinsegnamento della teologia
spitituale venga concepito come completamento di quello dells Teologia Morale o addi-
rittura gli succeda. La posizione ci sembra decisamente superata e da superare. Questa
prospettiva &, purtroppo ancora presente nella Ratio institutionis sacerdotalis » (A propo-
sito di teologia spirituale e del suo insegnemento, in La Scuola Cattolics 102 [1974] 632).

41§, Congregatio pto Institutione Catholica, Ratio fundamentalis institutionts sa-
cerdotalis, 6 ianuarii 1970, in AAS 52 (1970} 321.384; 5. Congregatio pro Institutione
Catholica, Ratio fundanentalis institutionis sacerdotalis « Tria iam lustra », editio appara-
ta post Codicem Turis Canonici promulgatum, 19 martii 1985, Typis Polyglottis Vati-
canis, Romae 1985, pp. 3-71.
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11 22 febbraio 1976 la Sacra Congregazione per 'Educazio-
ne Cattolica emanava un documento su La formazione teologica
dei futuri sacerdoti®?. Mentre al n. 4 ci si sofferma con partico-
lare attenzione sulla teologia morale, al n. 7 si dice: «... A una
completa formazione teologica dei futuri sacerdoti concorrono
anche altre discipline principali di grande importanza come, per
esempio, la liturgia, il diritto canonico, la storia ecclesiastica,
¢ quelle ausiliarie: la teologia spirituale, I'insegnamento sociale
della Chiesa, la teologia ecumenica, la missionologia, I'arte sa-
cra, il canto sacto, ecc. Queste o affiancano le discipline princi-
pali o tientrano... nell’ambito della teologia pastorales.

Sapientia Christiana®. 1l testo non ha nessun riferimento
esplicito alla teologia spirituale. Nelle Normae applicativae del-
la costituzione invece, riferendosi alle discipline obbligatorie del
primo ciclo di teologia, troviamo elencate la «teologia morale
e spirituale» (n. 51, 1°, b)* e nell’Appendice II, che rignarda
il secondo ciclo, viene detto che «gli studi di spiritualita sono
una delle sezioni di specializzazione nella facoltd di teologia»
(n. 26)¥,

4, Lettura d’insieme dei dati del magistero

Nella lettura dei dati del magistero mi concentro su cinque
aspetti.

1. La costatazione generale, come & stato osservato all’ini-
7io, & che nessun documento si occupa direttamente e solo del-
- la problematica riguardante la teologia «ascetica», «mistica» e
«spirituales.

2. Terminologia. Come primo aspetto particolare si pud rile-
vare un’ossetvazione riguardante la terminologia. Il discorso ap-

42 8§, Co azione per I'Educazione cattolica, La formazione teologica dei futari
sacerdoti, 22 febbeaio 1976, Tipografia Poliglocta Vaticana 1976.

43 Toannes Paulus 11, Constitutio Apostolica de studiorum Universitatibus et Facul-
tatibus Eeclesiasticis «Sapientia Christiana», 15 aprifis 1979, in AAS 71 (1979) 465-499.

44§ Congregatio pro Institutione Catbolica, Ondinationes ad Constitutionem Apo-
stolicam «Sapientia Christiana» vite exsequendam, 2% aprilis 1979, in AAS 71 (1979
500-517.

45 Ibid,, 519-521.
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pare fin troppo lineare, Seguendo I’ordine cronologico dei do-
cumenti si costata il seguente uso progressivo: ascetica, teolo-
gla ascetico-mistica, teclogia ascetica e teologia mistica, teolo-
gia spirituale,

La questione terminologica viene talvolta sottovalutata. Oc-
corre tener conto che nel caso di questa disciplina, il nome de-
finisce Ia sua identita e, di conseguenza condiziona Porienta-
mento metodologico. Infatti, non & lo stesso considerare la teo-
logia come «ascetico-mistica», come teologia «dell’esperienza
cristianay o come teologia «della perfezione». Nemmeno oggi,
dopo molte discussioni sulla natura della teologia spirituale, si
pud dire che la questione del «nome» sia stata completamente

chiarita®,

3. Finalit della teologia spirituale. La maggior parte dei rife-
rimenti alla teologia «ascetica», «mistica» e «spitituale» con-
tenuti nei suindicati documenti magisteriali veniva direttamente
orientata al miglioramento della qualith della formazione semi-
naristica, sacerdotale e del ministero presbiteriale:

— La formazione seminaristica. Pio X insisteva molto sull'im-
portanza della formazione intellettuale e spirituale nei semina-
ri. L’ascetica era allora richiamata proprio per il suo rapporto
con la formazione spirituale, «come scienza della pietd».

Benedetto XV affermava che gli studi di teologia ascetico-
mistica offrono «principi della vita spirituale» indispensabili per
la perfezione propria del futuro sacerdote e per il successo del
suo ministero. -

Uno dei documenti della Santa Sede, relativamente recente
(1976), include la teclogia spirituale tra le discipline che inte-
grano la formazione teologica dei candidati al presbiterato. Vi
si legge che «...a una completa formazione teologica dei futuri
sacerdoti concorrono anche altre discipline... [tra cui la] teolo-
gia spirituale». In questo caso si avverte un chiaro allargamen-
to della finalit asseghata alla teologia spirituale, non piti circo-
scritta al puro ambito della formazione spirituale.

— La formazione dei sacerdoti. L’ apertura dell'Istituto di Spiri-
46 Tempo fa, questo aspetto del discorso & stato bene tiassunto da A. Huerga, E!

método de e teologia espiritual, in Seminaripm 14 {1974) 236-238; cfr, G. Moioli, I
probiema della teologia spirituale, in La Scuola Cattolica 94 (1966) 16*-18*.
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tualita dei Padri Carmelitani Scalzi a Roma (1959) riscontrava
1l plauso e il riconoscimento delle autorita ecclesiastiche. In que-
sta occasione la Santa Sede chiedeva di «aprire i corsi di tale
istituto anche ad alunni non appartenenti all’Ordine, per esten-
derne la benefica influenza».

— Il ministero sacerdotale. Mentre Benedetto XV, pella lettera
a padre O. Marchetti della Pontificia Universitd Gregoriana,
sottolineava I'importanza dello studio della teologia ascetico-
mistica pet il successo del ministero sacerdotale, la Congrega-
zione dei Seminari la vedeva, in modo particolare, «indispen-
sabile per la direzione delle anime»*.

4. Ldentita della teologia spirituale. E possibile individuare nei
documenti magisteriali elementi sgnificativi che aiutino a pre-
cisare P'identita della teclogia «ascetica», «mistica» e «spirifua-
le»? Procedendo in ordine cronologico si registrano anzitutto -
i successivi cambiamenti del nome e sembra che debbano emet-
gere tali elementi. .

1 ascetica, secondo Pio X, era considerata «scienza della pie-
ta». Divenuta teologia ascetico-mistica, il suo campo di azione
si allargava e il suo compito si concretizzava meglio. Secondo.
P’espressione di Benedetto XV, la teologia ascetico-mistica si in-
teressava dello studio scientifico ¢ pratico delle principali que-
stioni concernenti la perfezione cristiana.’

La ricercata identitd della teologia spirituale non venne pre-
cisata né esposta in modo completo nel documento della Santa
Sede (1964) che si complimentava per gli studi promossi dal nuo-
vo Istituto di Spiritualitd («Teresianumy»). Bisogna ammette-
re, invece, che tutto restava dipendente dall’idea che si poteva
avere di «ascetica» e di «misticax». Forse i documenti del magi-
stero davano per scontato il contenuto e il significato di tali ter-
mini, oppure lasciavano intenzionalmente aperta la discussio-
ne. Intanto, ecco quanto troviamo affermato: alla teologia spi-
ritnale viene riconosciuto il compito di indagare profondamen-
te e di espotre quanto si riferisce alla vita ascetica e ai fenome-
ni della vita mistica.

Dal punto di vista dell'identita della teologia spirituale il di-
scorso sembrava diventare pilt articolato con le Normae quae-

47 Cfr. il testo corrispondente alle note 26 e 27.
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dam (1968). Esse collocano la teologia spirituale all'interno del-
I’ambito teologico e la definiscono «...parte della teologia che
descrive come la storia della salvezza, sempre in atto, si compie
e si manifesta nella vita ascetico-mistica dei fedeli che tendono
alla perfezione cristiana». L’aspetto interessante di questa de-
finizione & il collegamento dell’esperienza cristiana con la sto-
tia della salvezza, sempre in atto. L’aspetto problematico della
stessa definizione, invece, & I'eccesso di elementi che la rendo-
no troppo carica e complessa: «...nella vita ascetico-mistica dei
fedeli che tendono alla perfezione».

Dopo le Normae quaedam ci si poteva attendere che il di-
scorso sull’identit della teologia spirituale raggiungesse la chia-
rezza e I'approfondimento desiderati. Leggendo, invece, la Ratio
Jundamentalis (1970 e 1985) si rimane delusi e perplessi. Vi
si legge: «...La teologia spirituale, che tra le altre cose [gua-
li7], deve abbracciare anche lo studio della teologia ¢ della spi-
ritualitd del sacerdozio e della vita consacrata mediante Peser-
cizio dei consigli evangelici, affinché si possano dirigere gli uo-
mini ciascuno secondo il proprio stato, verso la via della perfe-
zione» {(n. 79).

5. Collegamento della teologia spirituale con le altve discipline
teologiche. Riprendendo il discorso dall’inizio, costatiamo che
Pio X considera la «scienza della pietd e dei doveri che viene
detta ascetica» una disciplina a sé stante, accanto alla teologia
dogmatica e alla teologia morale*®. Tale autonomia viene con-
fermata dalla lettera di Benedetto XV a padre O. Marchetti:
«...Non esistendo la trattazione di tal genere di studi negli or-
dinari corsi di teologia dommatica e morale...»®. L’ordinamen-
to degli studi nei seminari, inviato ai vescovi d'Ttalia nel 1920,
affermava invece, che il complemento della morale é la teologia
ascetica e mistica®, -

Le Ordinationes alla costituzione Deus scientiarum Dominus,
d’altronde, annoveravano I’ascetica tra le discipline ausiliarie
e la mistica tra quelle speciali®!, '

1 Concilio Vaticano Il non offre elementi chiarificatori o di-
rimenti su questo punto, anche se la teologia spirituale si prean-

48 (Cfr, testo corrispondente alla nota 22.

4% Cfr, testo corrispondente alla nota 25, -
50 Cfr. testo corrispondente alla nota 26.

1 Cfr, testo corrispondente alle note 30 e 31.
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nunciava come una disciplina teologica autonoma negli schemi
preparatori del Concilio®?,

Le Normae guaedam incentrano tutto il discorso sul fare teo-
logia, ma con la prospettiva propria di ogni disciplina. Quindi
anche la teologia spirituale viene vista come una disciplina teo-
logica autonoma.

La Ratio fundamentalis (1970 e 1985) ritorna alla disposizio-

ne della Congregazione dei Seminari del 1920 e 1921 e, cam-
biando I'espressione teologia ascetica e mistica con quella di teo-
logia spirituale, afferma: «Questa dottrina morale ha il suo com-
pletamento nella teologia spirituale...».
_ Sotprende che 1a Ratio del 1970 non segua l'orientamento
delle Normnae quaedam e che, nel 1985, la stessa Ratio non sia
in sintonia con il documento La formazione teologica dei futuri
sacerdoti del 1976, dal quale risulta che la teologia spirituale &
una disciplina teologica autonoma, pur essendo ausiliare rispet-
to alle discipline principali®.

La Ratio fundamentalis del 1985, purtroppo, ha ripreso la for-
mulazione precedente e pare si sia anche ispirata alle Norme ap-
plicative della «Sapientia Christiana», che collocano la «teologia
morale e spirituales», come un unico corso, tra le discipline teo-
logiche obbligatorie per il ciclo istituzionale>.

5, Conclusione

Coscienti del fatto che il magistero pud offrire una parola si-
cura pet illuminare la vocazione dell’uvomo alla santita nella sua

52 Cfr. Acta et Documenta Concilic Ecumenico Vaticano Il apparando. Series
11 (Praecommissionis Centralis Praeparatotiae Concilii Oecumenici Vaticani IT, Pars
II Sessio Tertia: 15-23 ianuarki 1962; Sessio Quarta: 19-27 februarii 1962 (Sub se-
creto), Typis Polyglottis Vaticanis 1967: «Practerquam in theologia fundamentali
dogmatica et morali, in fure canonico, in historia ecclesiastica et in pattolegia, se-
dulo instituentur alumni in theologia spitituali qua in propria sanctificatione et in
animaram directione efficaciter iuventur...» (p. 758; si vedano anche le pagine se-
guenti}.

53 «Queste [discipline... ausiliarie] o affiancanoc le discipline principali o rientranc
.... nall’ambito della teologia pastorale» (in S. Congregazione per I'Educazione Cattoli-
ca, La formazione teologica dei futuri sacerdoti, 22 febbraio 1976, Tipografia Poliglotta
Vaticana 1976, n. 7).

54 Cfr. AAS 71 (1979) 513, an. 51. Tl Codice di Diritto Canonico, pronunciando-
si sugli studi del ciclo teologico istituzionale, afferma: «Vi siano lezioni di teclogia dog-
rnatica, radicate sempre nella parcla di Dio scritta e nells sacra Tradizione, mediante
le quali gli alunni imparino « penetrare pid intimamente i misteri della salvezza, se-
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situazione storica e per comprendere criticamente il cammi-
no di risposta a tale vocazione, si devono fare ora alcuni ri-
lievi.

1l primo interrogativo che si presenta alla mente & sapere fi-
no a che punto il magistero si & impegnato a definire la teologia
spirituale. I dati raccolti, da una parte, lasciano perplessi e, dal-
Paltra, ci espongono al rischio di un’ermeneutica «ammor-
bidente».

Di conseguenza, la concezione della teologia spirituale che
viene a delinearsi dagli interventi del magistero sembra piut-
tosto riduttiva. Ci si poteva aspettare di pit. Certamente, essa
non si riduce al capitolo della spiritualitd presbiteriale né a
quello della direzione spirituale. II suo compito & molto pit
ampio,

Cosl pure si pone la domanda sulla relazione fra teologia spi-
rituale e teologia morale. In base ai dati del magistero, si deve
dire che la teologia spirituale & subordinata alla teologia mora-
le, oppure che ne & il naturale sviluppo?

Nessun documento del magistero ha parlato del metodo,
dei contenuti e delle fonti della teologia spirituale. Gli uni-
ci accenni, del resto molto veloci, sono stati quelli relativi
alla sua funzione e al suo rapporto con le altre discipline teo-
logiche.

Avremmo desiderato trovare qualche indicazione del magi-
stero sul docente di teologia spirituale e sulla sua specifica pre-
parazione.

Bisogna notare inoltre che neppure le vicende storiche della
teologia spirituale, affrontate con molta vivacitl dai teologi, han-
no trovato eco nei documenti della Chiesa.

Accanto agli interventi del magistero, piuttosto sobri e laco-
nici, il lavoro dei teologi nel campo della teologia spirituale &
stato assai intenso e fecondo. Grazie proprio al contributo dei
teologi, la teologia spirituale si & andata precisando, da qualche
tempo, come teologia dell’esperienza cristiana. Tale configura-
zione le riconosce la sua specificita all’interno di tutto I'inse-
gnamento teologico: comprensione teologica dell’esperienza.

guendo soprattutto la dottrina di 5. Tommaso; inoltre lezioni di teologia morale e pa-
stotale, di diritto canonico, di liturgia, di stotia ecclesiastica e di alere discipline, ausi-
lizsie ¢ speciali, secondo le disposizioni della Ratio di formazione sacerdotale» (can,
252 $3). 1l testo, come vediamo, non nomina la teologia spirituale, ma neppure "asso-
cia alla teclogia morale.
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Sfortunatamente anche questo aspetto del discorso & completa-
mente assente nel magistero®, :

Sorprende che, avendo dimostrato molto interesse per cid che
P'insegnamento della teclogia ascetica, mistica e spirituale po-
teva offrire alla formazione dei sacerdoti, i documenti del ma-
gistero non abbiano contribuito in modo pii incisivo a favore
deﬂ’:lutonomia della teologia spirituale rispetto alla teologia
morale.

35 B interessante notare che, mentte il Concilio Vaticano II non ha dato nessun
contributo diretto alla questione della teologia spirituale, ha riconosciuto una grande
importanza all'esperienza cristiana nella vita della Chiesa. Quindi, bisognera ammet-
tete che, indirettamente, il Concilio sostiene la teologia spitituale. La pensano cosi:
T. Alvarez, Experiencia cristiane y Teologia Ezmml, in Semingrinm 14 (1974) 695 s.;
G. Moioli, A proposito di teclogia spirituale e del suo inseguamento, in La Scuola Cattoki-
ca 102 (1974) 625.
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IL CARATTERE SCIENTIFICO
DELLA TEOLOGIA SPIRITUALE

Alvaro Huerga op

1. Crisi di identitd. Autonomia: si o no?

Nel 1974 un gruppo di professori di teologia spirituale, sol-
lecitati dalla Congregazione per 'Educazine Cattolica, affron-
tarono il tema dell'insegnamento di questa disciplina sotto vari
aspettil. In piena bassa marea postconciliare, e alla luce della
Ratio fundamentalis institutionis sacerdotalis, n. 79, non lascia-

‘tono pietra senza averla spostata e collocata al suo posto.

Tuttavia non tardarono a comparire delle nuvolette sull’oriz-
zonte dell’aggiornamento pedagogico e programmatico del rin-
novamento degli studi teologici. E qualche acquazzone cadde sulla
montagna della teclogia spirituale, e forse da dove menolo si aspet-
tava. La teologia spirituale come scienza venne posta sotto pto-
cesso applicandole lo slogan, in voga negli anni *70, della «crisi
di identitd»; di li alla negazione della teologia spirituale il passo
era breve. Non ¢ di consolazione osservare che questa formula
veniva applicata 2 destra e a manca, a istituzioni ecclesiastiche,
a scienze e a strutture umane. La cosa peggiore era la mancanza
di un progetto nuovo, pili vantaggioso e pit scientifico. Quale
paladino della «crisi di identith» della teclogia spirituale, A. Guer-
ra faceva onore al suo cognome e ci scoraggiava, riducendola a
«scienza non identificata»?, mentre dialogava con simpatia evi-
dente, con la feologia della liberazione®.

1 Aa Vv., De theologia spirituali docenda, n. 1, vol. XXVI, 1974, in Seminarium
(Cittd del Vaticano, 1974, 296 pagine). '

2 Cfr. Angusto Guerra, Teologia espiritual, una ciencia no identificada, in Revista
de espiritualidad, 39 (1980), pp. 335-413.

3 Cfr. ébid., pp. 363-368; «Paréntesis sobre Teologia de la Liberacién».
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La risposta pitt immediata alle «negazioni» del carattere scien-
tifico della teologia spirituale potrebbe essere la famosa rispo-
sta di Galileo Galilei: «E pur si muove!». Ma non cadiamo nella
tentazione di una disputa né nelle lusinghe di un vago slogan;
ancor meno cerchiamo aiuto nella teologia della liberazione.

Come ogni altro ramo del sapere teologico, la teologia spiri-
tuale deve iniziare il suo compito appianando gli ostacoli meto-
dologici ed epistemologici o, detto pi semplicemente, definendo,
fissando e identificando la sua stessa natura, e questo senza con-
cessioni alla platea o al problematicismo, due insidie particolar-
mente sottili per il sapere e il vivere cristiani®. Il fatto di au-
todefinirsi & preliminare ¢ di primaria importanza per qualsiasi
disciplina, ma soprattutto per questa e, di fatto, tutti gli autori
di manuali iniziano da qui il loro lavoro. Cid non vuol dire che
non vi siano problemi, né che tutti concotdino nelle modalita
di approccio e meno ancora nelle soluzioni.

Uno dei problemi di base consiste nel riconoscere alla teclo-
gia spirituale un’autonomia proptia, o nel negargliela, conceden-
dole solo un aspetto subordinato o integrativo sotto la cappa
unica del sapere teologico.

E innegabile che la fioritura degli studi di spiritualita, cosi ri-
gogliosi nel nostro secolo, ha favorito I'opzione dell’autonomia.
G. Moioli, in un attento esame dello status quaestionis, o intro-
duzione alla teologia spirituale, considera evidente che i proble-
mi «previ» consistano nella legittimazione del carattere scienti-
fico della disciplina e nella definizione del suo oggetto specifico’.
E, come tanti altri autori di manuali, opta per I'autonomia®.

4 Cfr. 1 Colosio, I problemsismo spirituale come grave insidia alla vits interiore, in
Rivista di ascetica e mistica, 34 (1963), pp. 509-531.

5 «I pit fondamentali problemi introduttivi 4 un teattato di teologia spirituale
sono noti: essi si riconducono de un lato s legittimare la sua pretesa alla qualifica
di vera scienza teologics; dall'altsa, a definire ii suc oggetto specifico, per cui essa
possa presentarsi come scienza teologica distinta» (G. Moioli, La vita cristiana come
ogeetto della Teologia Spirisuale, in La scuola cattolica, 91, 1963, pp. 101-116; testo
citato, p. 101).

6 «(...) Se essa abbia veramente dititto di proclamarsi autonoma: generalmente la
risposta dei teologi spirituali & affermativa» (bid.). Cfr. J. de Guibert, Theologia spiti-
tualis ascetica et mystica, Roma 1952, pp. 6-7; F. Naval, Curse de teologla ascética y
Mfstica, Madrid 1926, p. 16: «Riteniamo essenziale o specifica, la distinzione tra ...
le scienze Teologia Dogmatica, Teologia Morale, Ascetica ¢ Misticar; J. Heerincks,
Introductio in theologiam spirituclem asceticam et mysticans, Marierti, Tavrini-Romae
1931, pp. 24-25 e 287-288; M. Nicolan, Plan cientifico de Io gue debe ser hoy una Teo-
Iogia Espititual, in Aa.Vv., Estado actual de los estudios de Teologia Espiritual, Juan Flors,
Barcellona 1957, pp. 41-48. L'autore parte da questa base: «Se parliamo del
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A me sembra che i difensori dell’ autonomia esagerino per ec-
cesso, mentre coloro che negano alla teologia spirituale il dirit-
to di esistere, o la pongono come bersaglio della crisi d’identi-
ta, peccano per difetto.

In realtd, la teologia spirituale possiede essenza ed esistenza,
carattere scientifico, ma non autononia. E questa tesi — chia-
miamola cosi — costituira il filo conduttore ¢ il problema ar-
duo delle pagine seguenti; per quanto mi riguarda, mi limiterd
all’esplorazione del legato tomista.

2. Quattro pilastri per una tradizione

I pilastri o fondamenta della tesi tomista si appoggiano sullo
statuto della sacra dottrina o teologia. Come & noto, anche se
alcuni lo dimenticano, san Tommaso fissd nella prima quaestio
della Summa theologiae le regole o criteri o principi di questa
disciplina’. Fissd, quindi, lo statuto del sapere teologico; e po-
se queste quattro basi:

1) La teologia & una scienza®.

2) La scienza teologica & #nd’.

3} L’unitd ha due facce o due dimensioni: speculativa e
pratica'®.

piano scientifico di cid che deve essexe una teclogia spirituale, evidentemente vo-
gliamo dire prima di tutto che la nostra disciplina deve procedere come una scien-
za» {p. 41). Meno ovvia & la «specificazione» o I'autonomia che egli propone (cfr.
ibid., p. 46), sebbene non manchi di interesse lo «studio scientificos che realiz-
za intorno alle cawse (formale, materiale, efficiente ¢ finale} della petfezione {efe.
pp. 32s). .

T Cfr. M. Corbin, Le chemin de ia théologie chex Thomas &' Aquin, Parigi 1974; A.
Patfoort, Théorie de s shéologie, in Angelicum, 54 (1977), pp. 459-488.

8 $.Th, I, q. 1, a. 2. Cfr. M. Roschini, La teologia  veramente scienva? Studio
positivo-spectilativo sulla natura della tevlogia, in Acte acad. Rom. S. Thomas Aq., 10
(1943}, pp. 47-132; R.-M. Gagnebet, La nature de la théologie, in Revue Thomiste, 44
(1938}, pp. 1-39; J. M. Alonso, La teologia coma ciencia, in Revista espafiola de teolo-
pla, 4 (1944), pp. 611.634.

¢ $.Th, I, q. 1, &. 3: «Usrwm sacrs dociving sit una scientias; cfe. 1, q. 1, a. 7.

10 §.7Th 1, q. 1, a. 4: «Sacra doctrina, una existens..., it sub se wtram-
que [speculativam et practicam}. Cir. F. Perez Mufioz, De divensis muneribus sacrae
theologiae sectindum doctrinam D. Thomae, in Angelicum, 24 (1947), pp. 93-113; E,
Sauras, Inmanencia v pragmatismo de Jo Teologla, in Revista espafiola de teologie, 5
(1945), pp. 375-403. Nelle pp. 380.381 afferms che «le distinzioni specifiche della
teologia muovono dz una icE:ﬂ minimizzata di-questa scienza e conducono, come st
1;;6 facilmente capite, a impoverirlz e rimpicciolirla». Altre precisazioni pih sortili,
ibid., p. 383.
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4) La conoscenza teologica si raggiunge tramite lo studio e
Pesperienzall.

L’enunciato di queste «proposizioni» o assiomi ¢i pone sulla
piattaforma o punto di decollo della Summa theologiae, compatta
come una scienza specie atoma, che punta verso il cielo come
una cattedrale gotica, slanciata, cherubinica.

«v’ ben s’inpingua se non si vaneggia»!2.

San Tommaso dedicd molte ore, a lame di candela, alla teo-
logia della vita spirituale, e scrisse molte pagine sulla mistica®.
Chi non ha letto la sua opera De perfectione spiritualis vitae, il
primo trattato scientifico di teologia spirituale!*? Gia la sola
epigrafe possiede un suono d’acciaio. L'obiezione che si tratti
di un trattato polemico non costituisce un ostacolo, anzi svani-
sce, quando si costata che il santo Dottore fece passare tutto
il succo teologico di quest’opuscolo nella Summa theologiae®.

Ma cid che pits conta per i fini del nostro proposito & segna-
lare che il Dottore Angelico ha trattato nella Summa theologiae
i pitt svariati temi della teologia spirituale, conservando nello
svolgimento espositivo la visione d’insieme o unitaria, il rigore
scientifico, 1a chiarezza didattica — vrdo disciplinae — e la fiam-
ma mistica che arde tra i solchi aridi della speculazione. Pitt volte
il magistero ha esortato i professori di teologia spirituale a se-
guire il cammino e i postulati dell’ Aquinate. Non ci sembra uscire
fuori dal nostro tema se menzioniamo alcune di queste istanze:

a. Benedetto XV, nell’«approvare» e «benedire» I’inclusio-
ne della teologia spirituale nei programmi delle facolta ecclesia-
stiche, avverti che questa «nuova» disciplina doveva essere stu-
diata sotto I'auspicio e la guida sicura dell’ Aquinate, il quale,

11 44 modo di inclinazione o a modo di conoscenza. II primo modo di giudicare
le realta divine riguarda la sapienza in quanto dopo dello Spirito Santo, secondo I'e-
spressione di 1Cor 2,15: 'uomo spiritnale gindica tutto, ecc.; & Dionigi I agita
scrive (De div. nominibus, 2, PG 3,648): «Jeroteo & stato istruito non solo iante
Io studio toa anche mediante I'esperienza delle realty divine. 1 secondo modo di giudi-

_ care le realtd divine riguarda la conoscenza dotrinale che acquistiamo mediante lo stu-

dio, benché i suoi principi siano conoseiuti per rivelaziones {575, I, q. 1, 2. 6 ad 3;
cr. I, q. 43, a. 5 ad 2; IL11, q. 45, a. 2; In Boetium de Trin., q, 3, 2. 1 ad 4).

12 Paradiso, X, 96.

13 Cfr. A. Sanchis, Fscrifos espirituales de Santo Tomds, in Teologia espiritual, 6
{1962), pp, 277-315.

14 Cfr. Opera omnia, ed. Leonine, t. XLI, Roma, 1370, pp. B 67-111.

15 Cfr, 5.Th., II-II, g. 24, a. 9; q. 184, a. 1.
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come nelle altre sacre discipline, cosl anche in questa appare
grande Dottore e grande Santol®.

b. E, nel felicitarsi con padre Vincent Bernadot per la pub-
blicazione e Potientamento de La vie spirituelle, gli ricordava
come nessuno tra coloro che coltivano questi campi ignori o possa
ignorare che la dottrina dell’ Aquinate & validissima per illustrare
i problemi ascetico-mistici della vita cristiana?’.

¢) Quasi di seguito, Pio XI, nell'enciclica Studiorum Ducem,
ribadiva con maggiore solennita, data la natura del documento,
tale istanza normativals,

Fermiamoci un istante sulla formula di Benedetto XV: «Gran-
de dottore e grande Santo», equivalente a «grande saggio e gran-
de mistico, e ricordiamo che quando Cisneros fondd con in-
tenti innovatori 'universitd di Alcali prese come «primo Mae-
stro» san Tommaso, precisamerite perché era il «Dottore
Santo»’,

Ora, dopo aver indicato i pilastri-faro che costituiscono la tra-
ma e la luce della teologia tomista, e le istanze del magistero
ai professori di teologia spirituale, mi limiterd a fare una breve
analisi della fedeltd e della fermezza con cui la tradizione tomi-
sta ha seguito le direttive indicate.

3. «Theologia meintis et cordis»

La fedelt ai pilastti o tesi non ha soffetto, nel tempo, incri-
nature maggiori di quelle connesse con i limiti umani: alcune
volte, I'nomo si affida al proprio sforzo, altre si abbandona a
cid che viene da fuori. E a causa di questa legge di alternanza,
si produce un’inclinazione verso un estremo o I'altro, una de-
stabilizzazione tra i modi di teologizzare; invece di un armonio-
so ed equilibrato connubio, ognuno va per la strada che gli &
piti consona. Cosl la convergenza diventa distanza, forse accen-
tuata da fermenti illuministici, che costituiscono un’insidia per-

16 Benedetto XV, Epistola ad p. O. Marchesi, 5.]., 10 nov. 1919, AAS 12 (1920),
pp. 29-30.

B Cfr. Benedetto XV, Epistols ad p.V. Bernadot, O.P., 15 sep. 1921, AAS 13
(1921), p. 528.

18 Cfr, Pio XI, enc. Studiorunrt Ducem, 29. ]unko 1923, AAS 15 [1923), p. 320,

1% Cfr, A, Huetga, La teologla en la universidad de Alcaki (1508-1515), in A. Fli-
che - V. Martin, Historia de la Jglesia, t. XVIL, Edicep, Valencia 1974, pp. 585-616.
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manente della mistica, e che allarmarono molto le sentinelle del-
Portodossia nel Cinquecento e nel Seicento. In ogni modo, non
vi fu, come ritenne qualche osservatore?, «divorzio» reale tra
i due stili i teclogia, ma distanza o raffreddamento. E non man-
carono, quando si presentarono situazioni simili, penne serene
che invitarono al dialogo i teologi e i mistici, invocando pro-
prio I'autorita dell’ Aquinate, uomo di studi seri e di esperienze
profondissime?!.

Cid che qui interessa far risaltare il fenomeno singolare della
simbiosi tra un modo e Paltro di fare teologia nella tradizione
domenicana. Anche se la maggior parte degli studiosi ha pre-
sentato o presenta un’immagine di vomini speculativi — scola-
stici puri —, i teologi domenicani hanno cercato in generale di
unire lo studio e 1a preghiera: Jogui cum Deo, logui de Deo. Del
Dottor Angelico leggiamo che confessd di aver imparato pili teo-
logia ai piedi del Crocifisso che non al lume della candela.

Non sorprende quindi il gran numero di trattati di teologia
spirituali scritti e pubblicati da teologi domenicani; nemmeno
il fatto che siano stati praticamente loro gli artefici della feolo-
gia dei doni: san Tommaso, Giovanni di san Tommaso, Menén-
dez Reigada, Philipon, ecc.

Nella fucina domenicana viene forgiata la frase diamantina -
che esprime meravigliosamente la fusione: theologia mentis et
cordis. Su questo argomento cosl importante porterd alcune te-
stimonianze llustrative:

1. Lutcipa Granapa {m. 1588). I Cinquecento fu un secolo
di grande vigore mistico, come emerge da qualsiasi storia della
spiritualita cristiana. Non ne & invece conosciuto un altro aspetto,
vale a dire la fioritura raggiunta in quel secolo dalla teologia
speculativa e che, come dicono gli specialisti, giustifica I'espres-
sione di seconda scolastica. Ebbene: in questo secolo Luigi da
Granada & forse I'esponente pil illustre dell’integrazione delle
due teologie: membro della Collegiata di San Gregorio di Val-
ladolid — dove, secondo il suo biografo, si riuniva «il fior fiore
dei regni di Castiglia» —, pubblicd ¢ scrisse il prologo (in prosa
e in versi) del commento ad Aristotele di Diego di Astudillo:

2 Cfr. F. Vandenbroucke, Le dinorce entre Théalogie et mystiqne, in Nowvelle re-
vue théologique, 72 (1950), pp. 372-389.

21 Cfr. José de Jestis M. Quiropa, Apologie mystique en défense de la contemplation,
ed. Max Huot de Longchamp, Patigi 1990, p. 25a.
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il suo entusiasmo nei confronti del tomismo e dell’'umanesimo
non conosceva limiti: in seguito, la sua amicizia con san Gio-
vanni d’ Avila gli «fece scoptire» un orizzonte teologico pit ele-
vato e piti profondo: quello mistico. E mise in guardia i profes-
sori e gli alunni di San Gregorio dai rischi riduttivi dello
studio?.

Piu tardi, nel Libro de la oracion v de la meditacién — un best
seller ai suoi tempi — segnala gli effetti negativi di una specula-
zione eccessiva che spegne ogni fervore di devozione?®. Forse
per questo dovette sopportare le accuse di un Melchior Cano,
puritano guardiano dell’ortodossia. Ma non si arrese e conti-
nud a difendere I'unione della teologia speculativa con la teclo-
gia mistica. Ecco come si esprimeva:

{...) Come coloro che hanno studiato medicina vanno da un me-
dico famoso per apprenderne la pratica, cosl per i teologi scolasti-
ci, terminati gli studi, sarebbe molto proficuo trattare familiarmente
con persone spirituali, per vedere come queste pratichino cit che
loto studiano nei libri, in modo che insieme alla scienza abbiano
anche quel gusto e quell’esperienza delle cose di Dio che & il pro-
prio della teologia mistica, la quale gustando con la volonta quanto
& soave e amabile Dio, insegna all’intelligenza le stesse perfezioni
divine?4. '

2. Bartoromeo pel MarTIR: {m. 1590). Un altro testimone ec-
cezionale della simbiosi di cui stiamo trattando & Bartolomeo
dei Martiri. Teologo di professione, maestro di due generazio-
ni di teolog, si dedicod per molti anni a «leggere» teologia a Ba-
talha e a Evora, e R. de Almeida ha fatto conoscere le sue le-
zioni o Scripta theologica (Braga, 1973ss). Pur occupandosi del-
lo studio della teologia scolastica, «rubava il tempo che poteva
per lo studio della teologia mistica», €, come frutto personale
di questo lavoro, compose un Compendium spiritualis doctrinae,
piccolo capolavoro nel nostro campo. Mentre la teologia spiri-
tuale cercava di svincolarsi dal tronco comune e acquistate una
certa personalita o autonomia, entrando o facendola entrare gli
autori in un «processo storico ampio, lento e vitales, il Com-

2 Cfr. L. de Granada, Epistolaric, Cérdoba 1989, pp. 32-33.
.23 Cfr. L. de Granada, Obws, ed, J. Cuervo, . II, Fuentebro, Madrid 1906, pp.
387-392. )
24 L. de Granada, Obras, XVI, pp. 326-327.
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pendium fu un modello di «precisione e chiarezza», come af-
fermd E. Pacho a Salamanca, nel 1964, in un congresso che trattd
della Teologia spirituale come scienza (sfortunatamente non fu-
rono pubblicati gli Atti e si conoscono le conferenze solo attra-
verso le rassegne di riviste specializzate). Nel plenilunio del-
1a seconda scolastica, il libretto di Bartolomeo dei Martiri fu un
fascio di luce che servi a pill di un teologo dell'Inquisizione co-
me pietra di paragone per chiarire 'oscuro messaggio degli Alum-
brados e salvare dal naufragio autori di tanto valore come Tau-
lero e san Giovanni della Croce?.

Tl Compendium doctrinae spiritualis — nell edizione di Vene-
zia 1711, intitolato Compendium mysticae doctrinae® — aveva
la garanzia di essere stato estratto in larga parte dal cantiere
dei santi Padri da parte di un autore giustamente detto «saggio
e santo». Questo libro, oro puro, allude frequentemente alla sim-
biosi fra theologia intellectus e theologia affectus — sono le pa-
role dell’ Autore —, ¢ la riflessione su questo punto si trova rias-
sunta nelle ultime pagine in un «auctoris annotatio» sui rap-
porti tra ptatica e teoria della «mystica theologia»?®. L'autore
parteggia chiaramente per questa conoscenza intuitiva, speri-
mentale, soprannaturale, gustosa e, si badi bene, termina il suo
excursus auspicando che il Signore Gesh conceda a tutti i letto-
ri i poter raggiungere le pitt alte vette della contemplazione®.

3, Toumasopa VALLGORNERA (m, 1675). In pieno periodo ba-
rocco, nel Seicento propizio alla crisi e agli artifici della teolo-
gia spirituale, Tommaso da Vallgornera, uomo di azione® e di
contemplazione, compild un nuovo manuale di grande impor-
tanza anche se non sempre originale, ma di solida trama.

Vallgornera si nutre di Giovanni di san Tommaso e di Filip-
po della Santissima Trinitd. Ma la sua fonte di ispirazione, in-

25 Cfr. F. Garcia-Llmera in Teologfa Espiritual, 4 (1960), pp. 483-492; testo cit,,
p. 484,

26 Cfr. A. Huesga, Historiz de los Alumbrados, IV, Madrid 1988, pp. 243-252,

27 Questo titolo non & quello dell’editio princeps: Compendium doctiinae spiritug-
Iis, Lisbona 1582; l'edizione di Venezia & opera di Ildefonso Manrique, del 1711. E
quella che uso.

28 Cér, ibid., pp. 224-228.

29 Ibid., p. 228.

30 Provinciale dei domenicani di Aragona: cfr. AHN (Madrid), Ing., lib. 1226, ¢,
692-697: SOP I, 604; A. Collell, Escritores domsisicos del principado de Catalufa, Bat-
cellona 1965, pp, 279-281.
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tenzionale e reale, & san Tomamso, «principe di entrambe le
teologie, la scolastica e la mistica»®!, In quest’opera non man-
ca una «disputatio procemialis» sulla definizione, Loggetto e l'in-
dole scientifica della «theologia mystica», che pud a buon dirit-
to essere considerata un capitolo propedeutico rigoroso e
traspatente’?, E perché non perdiamo di vista la costante del-
la tradizione, anche Vallgornera spiega in un’appendice, come
uno che ritorni sui propri passi, la vocazione di ogni fedele cri-
stiano alla mistica®.

4. Tuan Tomas pa Rocaserti {m. 1699). Segue da vicino Vall-
gornera nella sua Teologia mistica, di cui venne pubblicato sola-
mente il primo volume: gli incarichi di governo (Maestro Ge-
nerale dell’Ordine, arcivescovo di Valencia, ecc.>¥) non gli per-
misero di continuare e pubblicare 'opera iniziata®>. Ma & signi-
ficativo che si ispiri, insieme alla fonte tomista di Vallgornera,
anche a san Francesco di Sales, allora e oggi cosl attuale per il
suo impegno nell'incitare tutti i devoti alle salite o scalate mi-
stiche. Nel preambolo, Rocaberti fa un’acuta «desctizione del-
la teologia mistica», con il seguente avvertimento: «Quanto nesso
e interconnessione vi sia tra orazione e meditazione ¢ feclogia
mistica, viene trattato ampiamente dagli autori, in particolare
viene insegnato nella nzystica Theologia, che a partire dalle dot-
trine di san Tommaso il reverendissimo padre maestro Fra’ T.
da Vallgornera — illustre genio della nazione catalana e del mio
convento di predicatori della cittd di Gerona — compose con
singolare erudizione. Ma, per ragioni di brevita, voglio riferir-
mi solo a ¢id che ci ha insegnato il grande mistico dei nostri
tempi san Francesco di Sales»?®,

Rocabert} non & un prezioso del linguaggio e, sapendolo, si

31 T, de Vallgorneta, Mystica theologia Divi Thomae, utriusque theologiae scholasti.
ede et mysticae principis, Antonio Lacavalleria, Barcellona 1662; Barcellona 1665; Ma-
rietti, Torino 1911,

32 Cfr, Mystica theologia, ed. Berthier, Marierti, Torince 1918, 1, pp. 1-54.

35 Cfr. ibid., 11, pp. 309-313.

M Maestro del’Ordine, 1670-1677: A. Mortier, Histoire des maitres généranx de
POP., Parigi, t. VII, 1914, pp. 86-159; arcivescovo di Valencia, 1677-1699: Eubel.
Cit. A, Collell, op. cit., pp. 244.246.

35 T, de Rocaberti, Theologiafnystica,forimer tomo.fInstruccicnfdel almajer la
oracion-meditacion. /En Barcelona, en la imprenta de Rafzel Figuers, a Ja calle de los
Algodoneros, 1669, 12 hs., 12. prels + 400 pag, num, + 5. Esemplare: BN (Madsid),
segnatura: 6-if3004.

36 Ihid., f. 6v.
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scusa dicendo «per essere del mio paese», ossia catalano, e «co-
s} &»: un po’ aspro, o come lui stesso dice, «poco limato»; tut-
tavia scrive in castigliano. Pur non essendo uno stilista, Roca-
bertf & un teologo denso in dottrina e propenso all’ affettivita,
Secondo lui, all'unisono con le tesi del Dottore Angelico, la teo-
logia «si chiama mistica, perché & tutta canalizzata verso la per-
fezione e la santitd delle anime [Ir IV Sent., d.8, q.1, a. 1]. Si
dice anche mistica, perché & segreta e tratta cose nascoste, qua-
1i i misteri sacri e divini, gli atti interni, occulti e secreti, dell’a-
nima e delle sue potenze [In De div. nom., cap. 11».

Ma prima di chiamarsi mistica, & teologia. Che cos’e per Ro-
cabert{ Ia teologia? «Chiamasi teologia perché, cosl come la spe-
culativa ha Dio per oggetto, I'orazione parla solo di Dio, anche
se con tre differenze»:

— la prima, che «la teologia tratta di Dio in quanto Dio; I'o-
razione, in quanto & amabile per eccellenzan; ossia «la teologia
tende verso un Dio di somma bontd; I'orazione (o mistica) alla
suprema bonta di Dio»;

—_ la seconda differenza & che la speculativa tratta di Dio con
gli uomini e tra ghi vomini; la mistica, di Dio con Dio e nello
stesso Dio;

— la terza, che la speculativa «& diretta alla conoscenza di
Dio; e la mistica al suo amore: in modo che la prima fa di colo-
ro che la studiano dei saggi, dotti e teologi; e I'altra degli ar-
denti, innamorati e amanti di Dio»”. E evidente che la sua
penna inciampa, e forse anche po’ le sue idee, a forza di voler
perfezionare il suo pensiero; ma certo egli non pretende di scri-
vere una feologia mistica dotata di rigore scientifico, bensi un
vademecum pedagogico, con l'intenzione di aiutare alla medi-
tazione o al colloquio con Dio. Se parla di sologia, questo &
dovuto al fatto che la radice e il campo della mistica & di tratta-
re con Dio e di Dio. Le sfaccettature che distinguono la teolo-
gia in speculativa e mistica sono, secondo il linguaggio barocco,
assai relative. Ad ogni modo, il progetto della Teologia mistica
di Rocaberti era pitt ampio, e comprendeva due volumi. 1l pri-
mo, «Sulla perfezione dell’uomo interiore, nelio stato di virtl,
per mezzo dell’orazione»; il secondo «Sulle tre vie: purgativa,
illuminativa, unitiva»®®, '

¥ Ibid., §. Tr.
3 Ibid,, £, 8.
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Come gid accennato, ne uscl solo uno: forse per essere un’o-
pera «incompleta» e anche per il suo stile letterario non eccel-
lente, la Teologia mistica di Rocabertf non si & molto diffusa e
i suoi esemplari sono oggi assai rari.

5. AnTonin MassouLtt {m. 1706). La Teologia mistica di Ro-
cabert{ ha trovato in qualche modo un seguito nelle Medizazio-
ni sulle tre vie di Massoulié®®. Protetto e amico di Rocaberti*,
Massoulié veniva dalla scuola diJ. B. Gonet, ’autore del famo-
so Clypens, esemplarmente dedicato a Santa Teresa di Gest 4
ed egli aveva coltivato eccellentemente la teologia speculativa,
essendo stato detentore della cattedra di Prima della
Casanatense®, H. Bremond lo taccia (maltrattandolo) di «pexr-
sécuteur des mystiques» per la sua analisi critica delle Maxinses
di Fénelon, senza rendersi conto che «questo scolastico» era an-
che un mistico o per lo meno un cultore della teologia mistica®,
anche se naturalmente si ispirava a san Tommaso d’Aquino e
lo seguiva. I suo «discorso sullo stato di unione»*, che prece-
de le meditazioni sulla via unitiva, & una lezione magistrale del
migliore e pid incandescente acciaio mistico. Potra servire di
esempio un brano in cui risplende il nodo teologia scolastica-
teologia mistica: '

Tutto cid che abbiamo detto fin qui va riferito all'unione dell’a-
nima con Dio, in quanto si pud raggiungere quaggiti. Se I'anima
si purifica con i rigori della vita purgativa, e se si riempie delle bel-
lezze e dei lumi della via illuminativa, lo fa solo per meritare di
unirsi al suo divino Sposo. Ora, solo 'amore e la divina carita pos-
sono compiere questa unione (...).

Sard negli scritti di san Tommaso, come in una sorgente purissi-
ma, 0, per usare le parole della Scrittura, sard in questa fonte del
sole che attingeremo tutte le huci necessarie per spiegare argomenti

39 A, Massouli€, Méditations de Saint Thomas sur les trois voies purgative, illuming-
tive et unitive, Tolosa 1678,

40 Cfr, A. Mortier, op. cit., VII, pp. 258-264.

41 J. B. Gonet, Clypeus theologiae thomsisticar, t. T, Parigi 1670, prels.

42 Cfr. A, Massoulié, Oratio cum aperta est schols ab Em. card, Hieronymio Casana-
22 ad explicandam “Summan Theologicams” Divi Thomae in conventy monervitano insti-
tuta, babita a rev, adm. p. -, primae cathedrae noderatore, apud Petrum Oliverium, Ro-
mae 1701, 16 pp. (esemplare: Bibl. Angelicum, segn.: AC 941 M 6/2).

43 Cfr. F. Florand, Introduction a A. Massoulié, Méditations..., Lethielleux, Parigi
1934, pp. 2-3 € 2140, -

4 A Massoulié, Méditations.., pp. 282-335.
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cosl oscuri e cosi elevati (...} Spero che particolarmente su questo
argomento si riconosca che san Tommaso non & meno il maestro
della vita mistica che quello della teologia scolastica®.

6. VincenT Contenson (m. 1674). Nell’ambiente barocco di
Rocabertf e Massoulié, V. Contenson scrive sulla Theologia men-
55 et cordis. Tl successo di quest’opera & forse da cercarsi pilt
nel motto iniziale che nel contenuto, non molto originale e pro-
posto con un eccesso di retorica. Juan T. Rocaberti, Maestro
dell’Otdine, apprezzava molto Contenson e lo spinse ad anda-
te avanti nella composizione della sua Theologia mentis et cor-
dis. Contenson, inoltse, amava il pulpito e si dedicd senza riser-
ve alla predicazione. Fisicamente debole, morl a 33 anni — «ae-
tate juvenis, virtute senex», si legge nel suo epitaffio — e la-
scid incompiuta la Theologia mentis et cordis che Massoulié com-
pletd in base a note e appunti?’.

Della Theologia mentis et cordis, a parte il titolo, ci interessa
specialmente il «praelogquium seu commendatio theologiae », per-
ché & qui che I’ Autore inserisce una ricca serie di « speculatio-
nes» propedeutiche, aggiungendovi «tiflessioni» di erudizione
pia e di accento affettivo. Cosl si esprime a un certo punto Con-
tenson, come uno che mediti ad alta voce, dopo aver speculato
intensamente sull’oggetto formale della teologia:

Analizziamo tutto nella luce divina, risolviamo i singoli proble-
mi dopo aver pregato... Cost saremo veri teologi e sotto il magiste-
ro divino raggiungeremo quell’unitd, per mezzo della quale ferire-
mo Dio stesso; dice infatti dell’anima che lo contempla e lo cerca:
«Hai ferito il mio cuore con uno solo dei tuoi occhin®®.

In un’altra pagina, parlando della teologia come «subalter-
nata alla scienza di Dio e dei beati» — una risonanza tomista
—, difende con decisione I'impegno pratico, subito dopo la spe-
culazione, per potersi realmente chiamare teologi:

Se la teologia & a un tempo speculativa e pratica, sappi bene che
non diventerai teologo completo finché la teoria non porti all’azio-

45 Ibid., pp. 279-281.

46 V. Contenson, Theologia mentis et cordis, Lione 1668-69; Colonia 1687; Vene-
#ia 1727; ecc. Uso Pedizione Augustae Taurinorum, 1769,

47 Cfr. R. Coulon, Conterson, in DTC HIB, 1631-1633; L Colosio - M.-H. Lau-
rent, Contenson, in DSAM II, 2193.2196.

42 V. Contenson, Theologia mentis et cordis, 1, 6b.
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ne, La teologia ¢ figlia della fede, la quale, senza le opere, &
morta®,

Coerentemente con queste idee, Contenson si lagna dei teo-
logi che vanno a caccia di sottigliezze — come aveva detto Lui-
gi da Granada — e, come questi, prefetisce il rustico credente
al saggio presuntuoso, il quale piti che un teologo & uno «pseudo-
theologus »,

La nota distintiva ¢ dominante della Theologia mentis et cor-
dis si trova dunque nel felice connubio tra speculazione e devo-
zione («commercium theologiae et pietatis», sono le sue paro-
le). Quest’ultima «riflessione» &, per cosi dire, il germoglio epi-
stemologico della Theologia mentis et cordis, € un serio avverti-
mento a coloro che studiano per curiosita, riempiendosi di idee
e digiuni di fervore («diuturna veritatum speculatio sterilis pie-
tatem velut exsiccat et pene extinguit»); al contrario il fervore
aiuta il teologo («pietas non parum juvat ad arcana theologica
penitius indaganda»’?).

7. Anpré M. MEeynarD (m, 1904). L’ultimo tetimone della
vecchia guardia, se ci & consentita questa espressione, & Mey-
nard, autore di un trattato o Somma ascetico-mistica, ispirata
nello spirito e nei principi a san Tommaso®2. Alcuni lo consi-
derano gix il pioniere o iniziatore del risveglio (révei)) degli studi
di teologia spirituale dopo un lungo periodo improduttivo®. A
me sembra che non sia I'iniziatore di una nuova fase, bensi I'ul-
timo rappresentante della vecchia scuola che, iniziata nel XIII
secolo, attraversd con facilita i secoli XVI e XVII, incomincio
a decadere durante il barocco e continud nel secolo dei lumi.
In un certo senso, lo si potrebbe considerare una transizione
tra il secondo ed il terzo periodo {per intendersi, tra la «secon-
da» e la «terza scolastica»). Egli, poi, si immerse nelle idee tipi-
che della teologia spirituale barocca, anche se in forma attenuata:
nell’edizione del 1923, preparata da padre Gerest, il trattato

42 bid,, 1, 7b-8a.

50 fbid., I, 13a: «L’ignoranza & preferibile a tale scienza e un contadine che serve
Dio & migliore di psendo-teologi di questo tipo».

51 Cfr. ibid., I, 15a-16b,

52 A.-M. Meynard, Traité de la vie intérieure ou petite somme de théologie ascétique
£t mystigue d'aprés Pesprit et les principes de saint Thomas d'Aquin, Parigt 1885,

53 Cfr, P, Adnds, Mystigue, in DSAM X, 1936.
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di Meynard fu sottoposto a una cura depurativa, eliminandone
la polvere decadente ¢ allineandolo alle tesi fondamentali della
«nouvelle vague»™. _

La. Somma di Meynard & fatta come un catechismo, di do- -
mande e risposte (306 in tutto), della spiritualith tomista. Le
sue fonti sono quelle della tradizione pili cristallina, anche se
con qualche briciola delle idee di moda. La volont} di essere
fedele alla tradizione tomista & apertamente dichiarata nel pro-
logo: «La teologia mistica di san Tommaso, edita a Barcellona
nel 1662 da P. Tommaso da Vollgornera, ci ha spesso fatto da
guida. La scuola mistica domenicana, rappresentata da san Vin-
cenzo Ferrer, dal ven. Luigi di Granada, dal ven. Bartolomeo
dei Martiri, da Massoulié e diversi altri, ci ha dato un’interpre-
tazione molto esatta del Dottore Angelico»”.

Per la sua trasparenza letteraria ¢ la sostanziosita della dot-
trina, la Somma di Meynard divenne un libro base di molti pro-
fessori e lettori, come attestano le sue diverse edizioni e tradu-
zioni {in spagnolo e in italiano®). Era considerato da Garrigou-
Lagrange il «miglior manuale di ascetica ¢ mistica composto in
francese secondo i principi di san Tommaso»’".

Allorizzonte si delinea gid, ai tempi di Meynatd, I'aurora dei
tempi nuovi: i tempi della tradizione rinnovata.

E di questo tratteremo ora.

4, Unita della via

Alla fine dell’Ottocento inizia una restaurazione della scola-
stica, che potremmo chiamare leonianag (dal nome del suo pro-
motore Leone XIII), oppure «terza scolastica», in riferimento
alla prima (XIII secolo) e alla seconda (XVI secolo). La terza
scolastica fu leoniana e tomista; il ritorno a san Tommaso com-
portd una rinascita della teologia spirituale, cui diede impulso
anche Leone XIIT: enciclica Divinum illud munus del 1897 se-

54 A..M, Meynard, Traité... Nouvelle édition maodifiée et, complétée d’aprés les
travaux les plus récents sur In vie spirituelle par le r.p. Régis G; Gerest, Lehielleux,
Pari%i 1923. :

55 Ihid., pp. XI-XIL

56 Vetsione spagnola di R. Castafio, Barcellona 1908; vers. italiana, Marietti,
Torino-Roma 1937.

51 Op. cit. (infra, nota 63), I, 715, n. 4.
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gnerebbe, cosi, il punto di partenza o la base della nuova
fioritura’.

Anche qui, come sopra, & interessante ascoltare la testimo-
nianza degli alfieri di quella che nella storiografia ¢ conosciuta
come la «restaurazione mistica», :

1.J. G. Amintero (m. 1928). La figura di maggiore spicco &
indubbiamente Arintero. Nel primo decennio del Novecento,
sulla scia di Leone XIII e con notevole chiaroveggenza, egli gi2
proponeva la seguente impostazione:

. Esiste ora, si pud dire, una questione mistica, cosi come esiste
una questione biblica e una questione apologetica. E cid di cui si
discute in essa, & il vero concetto che dobbiamo formarci dello sta-
to mistico e la definizione che piit gli conviene: in modo che, una
volta conosciuti bene i suoi elementi costitutivi, si possa conoscere
meglio se & frequente, e desiderabile, e come dobbiamo disporci
per ottonerlo; cid che, praticamente, & la cosa di maggior
interesse™,

Questo apptoccio & giusto e ci ricorda, facendo i debiti ag-
giustamenti, 'impostazione di san Tommaso nella prima pagi-
na del suo opuscolo De perfectione spiritualis vitae. Innanzi tut-
to, Pesistenza di una guaestio, di un problema: & necessario af-
frontarlo con strumenti e metodo scientifici: definizione, ele-
menti costitutivi, fenomenologia, prassi, desiderio.

Rischiando molto, Arintero spiegd — «svolse» — la guae-
stio in chiave evolutiva ed ecclesiologica. In realtd, & guaestio
mistica & una parte — la parte nobile, la parte incandescente,
la parte viva — dello sviluppo e della vitalita della Chiesa. 1 ven-
ti impetuosi che, da posizioni immobilistiche della teologia, si
alzarono contro Ia sana dottrina e la santa persona di Arintero
pon lo fecero indietreggiare: seguitd a proporre e a difendere
le sue tesi sulla mistica, valida per ogni fedele cristiano, illumi-
nando la quaestio da tutte le parti — per questo si parla delle
sette Questioni mistiche come di sette lance — e alla fine rac-
colse il ticco insegnamento nella Vera mistica tradizionale (Sala-
manca 1925).

58 Cfr. A. Huerga, La enciclica de Ledn XII sabre el Espiritu Santo, in Teologla espi-
ritual, 26 (1982), pp. 73-83.
39 ]. G. Atintero, La evolucidn mitics, Calatrava, Salamanca 1908, p. 624,
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Arintero apre il diaframma della visione mistica al rigore delle
scienze naturali e alla linfa psicologica di santa Teresa e di san
Giovanni della Croce, mantenendosi e camminando, questo si,
sull’antica via della tradizione domenicana®.

Le tesi pid care, e pi ribadite, di Arintero rignardavano la
vocazione del cristiano (a) ¢ Punitd della via (5).

4) Questo libro & quasi interamente una semplice collezione o
rielaborazione di articoli pubblicati in varie riviste con lo scopo di
chiaire o restaurare nella loro antica purezza molte verita grande-
mente consolatrici, capaci di incoraggiare le anime pie nella loro
ascesa verso Dio, e molto dimenticate in questi ultimi tre secoli
di deplorevole degrado spirituale, in cui, con la crescente freddez-
7a causata dall’aria di razionalismo o indifferentismo che si respi-
rava, il senso cristiano giunse a corrompersi in diversi scrittori di
temi spirituali e direttori di anime, che fecero passare pet tradizio-
nale una spiritualith piti che sospetta, a volte quasi un semiquieti-
smo, e quasi sempre molto refrattaria alla vera mistica, tanto ap-
prezzata da tutti 1 grandi maestri dello spirito. Inoltre, con falsi
pretesti di umilt, inducevano anche le persone pill fervorose a re-
sistere alla mozioni e illustrazioni dello Spirito Santo, cos} rattri-
standolo di continuo, invece di insegnare a tutti i fedeli ad invo-
carlo incessantemente ¢ a disporsi come & dovuto per ricevetlo e
lasciarsi possedere da lui sempre di pib, fino a dipendere in tutto
dalla sua dolce mozione e direzione, e cosi essere rinnovati e deifi-
cati per procedere normalmente 4 lo divino, come fedeli figli di Dio,
gui Spiritu Dei aguntur (Rm 8,14)%1,

In questo paragrafo & latente tutto il programma arinteria-
no, luminoso e stimolante.

b) Nelle Questioni mistiche (Salamanca 1916) — prosegue — mo-
strai alcuni dei grandi inconvenienti e dei gravissimi danni causati
dal fatto che fosse stato proposto, in questi ultimi tempi, di sepa-
rare completamenté la mistica e Pascetica, come se esse si tiferisse-
1o a due tipi di vite eterogenee o radicalmente distinte, o come se
costituissero due vie del tutto indipendenti, ¢ se Ia seconda bastas-
se da sola a condurte verso la perfezione ¢ la santita: di modo che

60 ], G, Arintero, Unidad de 12 via y homogeneidad de Ia vida espiritual en Ia tra-
dicidn dominicana, Madrid 1917, 51 pp.
6l J. G, Arintero, La verdaders mistica tradicional, Salamanca 1982, p. 21.
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la maggior parte dei fedeli e anche le persone religiose avrebbero
potuto contentarsi di essa, senza che nessuno avesse nemmeno bi-
sogno di occuparsi della mistica, quasi che questa fosse del tutto straor-
dinaria e riservata solo ad alcune anime privilegiatissime. Una si-
mile separazione servi solo a seminate la confusione tra i direttori
¢ lo scoraggiamento tra moltissimi incauti, i quali presero a fuggire
e ad allontanarsi sistematicamente dal vero cammino per il quale
Dio li chiamava, e 'unico che poteva condurli alla piena perfezio-
ne e santith a cui aspiravano, accontentandosi loro di sterili forma-
lismi e abitudini, o di metodi ingegnosi, industrie ¢ abilita umane;
il che vuol dire accontentarsi della lettera senza lo spitito, o ridur-
re, come dice il ven. Granada, a semplici ar#ifici nostri cid che &
opera meravigliosa di Dio%. :

Unita di vita, con le sue tre fasi o tappe, invece di un artifi-
cio bivalente!

2. R. Garricou-Lacrance (m. 1964). Amico, discepolo e di-
vulgatore delle tesi di Arintero, e polemico come lui, con una
personalith di granito ¢ una passione tomista senza fratture né
debolezze, Garrigou-Lagrange, professore di teologia dogmati-
ca all’ Angelicum, fu uno dei pih egregi maestri di teologia spiri-
tuale dal 1920 al 1960%; e, anche se le sue opere non sono pit
lette come prima, il suo magistero continua®*,
 Della sua abbondante produzione letteraria nel campo della

spiritualitd, Uopera pit conosciuta & Les #rois dges de la vie inté-
rieure prélude de celle du ciel (Parigi, 1938). Ma forse la piti ca-
ratteristica — e la pitt suggestiva e agile — & Perfection chré-
tienne et contemplation®.

In quest’opera incontriamo il paladino che, penna in mano,
si accinge a difendere le tesi arinteriane, a illustrarle, 2 sistema-

62 T, G. Arintero, Unidad de la via.., p. 3.

63 Cfr. A. Huerga, El P. Garrigou-Lagrange, O.P., maestro de la vida interior, in Teo-
Iogla espiritual, 8 (1964), pp. 463-486; 1d., P. Ariniero 3 P. Garrigon-Lagrange, in La
vida sobrenatural, 65 (1964), pp. 161-170; B, Lavaud, Garrigon-Lagrange, in DSAM VI,
128-134.

64 La casa editrice Vivera-in pubblicd nel 1984 Le zre 12 della vita interiore in 4
volumetti ¢ ora ha in stato avanzato il progetto di una collana di «Opera spiritualia»
di R, Garrigon-Lagrange. ..

6 R. Garrigou-Lagrange, Perfection chrétienne et contemplation selon 5. Thomas d'A-
quin et 8. Jean de la Croix, 2 voll., Saint Maximin (Var), 1923,
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tizzarle con stupenda chiarezza, estrema duttilitd, molto garbo
e senza paura. Egli combatte apertamente contro le tre torri ar-
tificiose che i teologi spirituali del Barocco avevano innalzato,
torri pesanti, torti che Arintero comincid ad abbattere:

1) 1a distinzione specifica tra ascetica e mistica, o le due vie;

2) la non vocazione universale alla vita mistica;

3) la contemplazione acquisita, limite superiore normale del-
la vita cristiana ordinaria e comune.

NelPabbattere queste torri, Garrigou-Lagrange non di pace
ella penna, non abbandona la mano di Arintero. Una prova sin-
golare viene offerta dall’opuscolo di Arintero, Unita della via:
Garrigou ne ricevette in omaggio un esemplare con dedica, lo
riempi di annotazioni linguistiche e bibliografiche, ¢ ne fece poi
un riassunto in Perfection et contemplation, con aggiunte perso-
nali (testi di Massoulié ¢ di Meynard che Arinterc non aveva
allegato). All'inizio dell’ampio e ricco riassunto®, Garrigou po-
ne un’annotazione interessante:

Queste stesse idee sono state sviluppate in seguito da padte Gar-
deil (...), da padre Joret, dagli autori che scrivono in La vie spin-
tuelle e da padre Gerest nel suo Memento de Iz vie spirituelleST.

I riferimenti ci spingo'no.alla rilettura del libretto di Gerest,
responsabile della «rifusione» o aggiornamento del Traité di Mey-
nard nel solco delle idee di Arintero e di Garrigou-Lagrange.

3, Reais G. Gerest. Dal canto suo padre Gerest espresse le
sue idee in un piccolo libro di grande densitd dottrinale, che
intitold Memento de la vie spirituelle, ed & una sintesi della tra-
dizione domenicana rinnovata®®, Era da aspettarsi, quindi, che
prendesse posizione nei confronti delle due vie e scegliesse I'u-
nitd e il richiamo alla pienezza della vita cristiana, cio¢ alla
mistica®®, Anche lui considera la contemplazione acquisita™ ca-
vallo di battaglia di_ Arintero™. In generale, la lettura del Me-

6 Cfr. ibid., I1, pp. 691-715. «Padre Arintero ha fatto questo lavoro, al quale sia-
mo felici di rimandare»: 1T, p. 6%1.

§ Ihid,, I, p. T15.

68 Régis G. Gerest, Memento de la vie spiritucile, Lethielleux, Parigi 1922.

6 ¢Molto a torto alcuni autori moderni si sforzano di presentare alle anime fer-
venti una doppia via» (ibid., p. 8).

M Chr. ibid., p. 28.

n 4Cf.r. ]. G. Atintero, Le verdoders mibstica tradicional, Salamanca 1982, pp.
238-345.
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mento permette di cogliere una «risonanza» delle linee dottri-
nali di forza dell’arinterianesimo. Gérest non lo nasconde, vi-
sto che lo cita due volte, e nel suo aggiornamento del Trzizé di
Meynard rimanda i Jettori all’opinione di Arintero riguardo al-
la discussione e alla soluzione delle Questioni mistiche™.

4. Prancisco Marin Sora (m. 1932). Teologo speculativo,
professore di teologia dogmatica all’Universita di Friburgo, la
sua Evoluzione omogenea del dogma cattolico (Valencia 1929) &
stata giudicata da Grabman «uno dei pill importanti contributi
nel campo della dogmatica degli ultimi tempi»’. In questo k-
bro sostanzioso, egli include un vasto capitolo sull’““evoluzione
dogmatica per via affettiva o sperimentale’’’™, In una lettera pri-
vata a padre Arintero, Marin Sola gli confessa di essersi deciso
a scrivere gquesta sezione, veramente splendida, «seguendo» i
modelli e i suggerimenti arinteriani’.

5. Santiaco M. Ramigez (m. 1967). Professore di teologia
morale all’'Universitd di Friburgo, Ramirez, la cui vastissi-
ma ereditd letteraria & in via di pubblicazione, si interessd
fin da giovane alla teclogia spirituale e segui fondamental-
mente le direttive o tesi di Arintero’, Con Iui, chiudo questa
carrellata di testimoni «interrogati» in merito al carat-
tere scientifico della teclogia spirituale. La tradizione si man-
tiene viva grazie, tra gli altri, anche a M. Llamera, di pu-
ra ispirazione arinteriana’; a A. Royo Marin, che in un certo
modo & gid un classico per la sua Teologia della perfezione

72 4«Ci arteniamo all’opinione di padre Arintero che la espone lungsmente nei
suol studi, ai quali rimandiamo i lettore» (A. M. Meynard, Traité..., Parigi 1923,
p. 35).

7 M. Grabmann, Historia de la teologia catélica, Espasa-Calpe, Madrid 1946, p.
345,

74 P, Marin Sola, La evolucidn hontogénea del dogma catélico, BAC, Madrid 1952,
pp. 386-430.

75 Cfr. A. Huerga, La evolucitn: clave e riesgo de la aventura intelectual arinteriana,
in Seudium {Madud) 7 {1967), pp. 127-153; frammenti epmolan di F. Marfn Sola,
pp. 152-153.

¥ Cr. A. Huerga, Doctrina espiritual ent In vida v en la obra del teslogo Santiago
Ramirez, in Teologia espiritual, 13 (1969), pp. 97-121.

71 Cér, M. Llamera, EI problema mistico v.Jos principios de la vida espivitual ¥
su perfeccion mistica reivindicadas por el F. Arintero, ibid., 22 (1978), pp. 239-294,
2CC,
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cristiana™; e a Jordan Aumann, autore di una Spiritual Theo-
logy, nel cui prologo dichiara che si ispira a Arintero e a
Garrigou-Lagrange’™.

5. Conclusioni

Da quanto detto sopra possiamo trarre e fissare aleuni punti
conclusivi. Ecco i principali:
1. San Tommaso trattd il tema centrale della spiritualita cri-
stiana — quello della perfezione — con rigore e chiarezza
' programmatica®. Il suo Liber de perfectione spiritualis vitae &,
nella storia della nostra disciplina, il primo trattato rigorosamente
teologico, penetrante e bello dall'epigrafe fino all’ultima paro-
1a. L'indole teologica si manifestera nello statuto della prinia que-
stio della Summia theologiae, affermandosi come lavoro scientifico.
2. La teologia & scienza compatta, appartenente a un unico
blocco formale, che guarda sempre i recto o in obliguo, verso
Dio®l. L’unith & una torre che non si disarma mai, e sotto di
essa si profilano i vari tempi che costituiscono la materia tipica
della teologia spirituale. Non vi & quindi spazio né ragione per
Iautonomia i# sensu séricto o formale. In questo, come in altri
mille temi, il Dottore Angelico si attiene alla nozione di episte-
me e all’angolatura che i Padri greci danno alla teologia: «La
tradizione orientale non ha mai fatto una distinzione netta tra
mistica e teologia, tra esperienza dei misteri divini e dogma pro-
clamato dalla Chiesa»®2,
3. 1l carattere scientifico e unitario delle teologia non osta-
cola, anzi comporta una proiezione pratica, cio¢ di operativita
e vitalita: le verita speculative che il teologo riceve o ricava so-

7 Cfr, A. Royo Marin, Teologia de la perfeccion cristiana, BAC, Madrid 1954; trad.
it. Teologia dells perfexione cristiana, Ed. Pacline, Cinisello B.mo (Mi) 19892,

1 &(...} E pienamente in accordo con linsegnamento di]. G. Arintero ¢ di R,
Garrigou-Lagrange » {J. Aumann, Spiritual Theology, Londra 1988, p. 11).

80" ¢Quoniam quidam, perfectionis ignari, de petfectionis vana quaedam dicere
prassumpserunt, propositum nostrae intentionis est de perfectione tractare: quid sit
ess; perfectum qualiter perfectio adquiratur», etc.: Opera ommnia, ed. Leonina, t. XL,
p. B 69,

8t ¢(...) Principalius agit de rebus divinis quam de actibus humanis; de quibus agit
secundum quod pet eos ordinatur homo ad perfectam Dei cognitionem, in qua asterns
-beatitudo consistit» (5.75., I, q. 1, a. 4).

82 V1. Lossky, La teologia mistic della Chiesa d’Oriente, Bologna 1962, p. 4.
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no verita vive e in funzione della vita, non ordinate solo alla
speculazione o contemplazione: «Sono in un certo senso opera-
tive, e poiché I'operativit della conoscenza e della volonta hanno
il loro termine nell’essere intelligente, affermare che sono veri-
ta operative o pratiche & affermare che sono verita immanenti
e vitalin®,

4, A seguito della conclusione precedente e facendo un passo
avanti, ci si imbatte nell’aspetto sperimentale: la teologia si ser-
ve dell’esperienza e la considera una via di conoscenza. La cogni-
tio experimentalis, cosi chiaramente presentata dal Dottore An-
gelico — e abbracciata fin dalla sua giovinezza, quando scrisse
lo Scriptum super Sententiis® e la pose accanto alla via studii, a
causa della quale faticd tanto® —, & un costante elemento incan-
descente ¢ gioioso della teologia in generale, e in modo specialis-
simo nell’impostazione e nella soluzione delle questioni spirituali.
A. Royo Marin, moderno e chigro rappresentante della scuola spi-
rituale tomista, include nella definitio della Teologia della perfe-
zione «le esperienze dei santi», cosi spiegando la sua posizione:

«La teologia spirituale ha due aspetti assai diversi tra di loro,
ma perfettamente armoniosi e coincidenti, anche se uno & profon-
damente subordinato all’altro. L’elemento fondamentale ¢ il dato
rivelato e le virtualitd in esso contenute. E questo che le conferisce
soliditd e statuto di vera scienza teologica. Ma non & lecito pre-
scindere dall’elemento o dato sperimentale proposto dai mistici, se
non vogliamo costruire un sistema aprioristico lontano dalla real-
ta. Questo elemento deve subordinarsi completamente al primo,
in modo che il teologo rifiuti qualsiasi altro elemento procedente
dal campo sperimentale, se hon concorda e non si armonizza per-
fettamente con i dati cer#i proposti dalla teologia; tuttavia, non vi
¢ dubbio che rivesta una grande importanza il panorama teorico-
pratico della vita soprannaturale, le cui leggi e vicissitudini non pos-
sono essere spiegate dal teologo senza i dati preziosi aggiunti da
coloro che sono riusciti a viverls. Ecco perché ¢i sembra incomple-
ta qualsiasi definizione di questa parte della teologia, la quale non
raccolga e incorpori tale elemento sperimentale, che costituisce una
buona parte della materia circa guam delle ricerche del teologo»®S,

83 E_ Sauras, op. cit. (nota 10), p. 376. .

84 Seriptm super Semtentiis, I, d. 14, q. 2, a, 2, ad 3.

85 In senso ascetico: cftr. 5.75. II-IL, ¢. 185, a. §; g. 188, a. 5.
% A. Royo Marin, op. cit., p. 38,
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Asintero forse ha insistito troppo sul valore dell’esperienza
o di cid che egli chiamd orgawi vitali. In ogni caso & certo che
egli intul il cammino, o via affettiva, che dopo di lui Marin
Sola, seguendone le orme, avrebbe spiegato con tanta pro-
fondit,

E poiché parliamo della conoscenza mistica sperimentale —
«cognitio ista quasi experimentalis» — cosi importante per i
teologo, sar forse utile ricordare la glossa attribuita proprio al

Dottore Angelico a questo proposito: al puro scienziato basta
la perfezione intellettuale, il teologo invece ha bisogno in piu

.

della perfezione affettiva®. La teologia & scienza damoret®, poi-
ché & scienza di Dio, parola su Dio. E Dio é amore®™.

5. La teologia spirituale, quale ramo della teologia, tratta della
vita cristiana; una realt? soprannaturale, quindi, con le sue strut-
ture e una sua fisionomia che va oltre 'ordine fisico: sono #zi-
steri, con tutto cid che questo termine comporta, € che glossd
cosi bene J. M. Scheeben.

Non si pud oltrepassare la frontiera del mistero. «In un cer-
to senso ogni teologia & mistica»®. Mistero, si; il che non ne
occulta in nessun caso il carattere proprio, né la riduce a «scienza
non identificatas. Non & quindi legittima né seria una sua

minimizzazione.

6. Riassumendos: il pieno fiorire dei principi della teologia spi-
rituale offre un panorama scientifico — di scienza teologica —
stimolante di ##ita di vita®, di vocazione alle vette, e ci intro-
duce in un sapere gustoso, divino®:

87 «In aliis ergo scientiis sufficit quod homo sit perfectus secundum intellectum; in
{stis vero requiritur quod sit perfectus secundum in 1m et affectum. Loquenda sunt
igtturahamysee:iaperﬁecﬁs:mpsmﬁmloqmmwrﬁm. Unisquisque enim secundum
quod est dispositus, sic jdicat: sicut irarus, aliter fudicat durante passione et aliter ipsa ces-
m;etideodidtﬁ:ilosophusquodunusquisquequaﬁsestm]isﬁxﬁs sibi videtur » (In epist.
ad Hebr c. 5, lectio 2, in Super epist. 5. Pauli locinm, ed. R. Cai, vol. I, Terino 1953, p. 395).

88 o Sulla terra lamote di Dio vale pit della conoscenza di Dio» (8.T5.,, 1, 4. 82, a. 3).

8 Cfr, 1Gv 4,8.

50 V1. Lossky, op. ¢it., p. 3.

9 Cfy. A. Huerga, Teologia espiritual y teologia escoldstica, in Revista espafiole de
teologia, 26 (1966), pp. 3-34; H. U. von Balthaser, Theologie und Spiritualitit, in Gire-
gorianum, 5O (1969), pp. 571:586.

92 . Una sola santitd & ricercata da tutti quanti sono mossi dallo Spirito di Dio»
(Lumen gentinm, 41).

93 1 teclogo crede ¢ <ama la verith creduta e riflette su di essa» (5.Th., II-IL, q.
2, a. 10; «Compassio sive connaturalitas ad res divinas» (5.7, ILIL, q. 45, a. 2).
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E se lo volete sapere,

questa somma scienza consiste
in un petrcepire elevato

della divina essenza;

& operz della sua clemenza
far rimanere senza intendere,
trascendendo ogni scienza®™.

% 8, Juan de la Cruz, Obras completas, ed. J. Vmente Madrid 1980, p. 105 («Co-
plas hechas sobre un éxtasis de harta contemplacién »).
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LO STUDIO DELLA SPIRITUALITA E DELLA MISTICA:
METODO DEDUTTIVO, METODO INDUTTIVO
E INTERDISCIPLINARITA -

Otger Steggink ocarm

Come la disciplina teologica in genetale, cosl anche la «teo-
logia spitituale» o «teologia mistica» ha avuto un’evoluzione
lenta sia per quanto riguarda la determinazione dell’oggetto pro-
prio sia per il suo metodo scientifico. Spiritualiti e teologia mi-
stica, come discipline a sé stanti, appaiono molto tardi nel qua-
dro della tradizione giudeo-cristiana. Solo nell’alto Medioevo
il campo della spiritualitd e della mistica comincia a profilarsi
- pell’insieme della riflessione teologica.

1. 11 processo di scissione fra teologia sistematica
e spititualitd mistica come esperienza della fede

Al Duecento secondo alcuni, all’inizio del Quattrocento se-
condo altri, risale una specie di frattura, un «divorzio», fra la
mistica come espetienza della fede e la teologia come scienza
della medesima.

Sotto Pinflusso di un’applicazione eccessiva della dialettica
al pensiero teologico, si era creato un processo di alienazione
fra teologia ed esperienza religiosa, teologia ¢ mistica, teologia
intellettualistica e mistica o «spititualita affettiva», come pure
fra mistici, teologi spirituali e teologi intellettualisti®.

! Henti de Lubac, Exdgise médicvale: les quatre sens de PEcriture, Seconde partie,
t. 11, Aubier, Parigi 1964, cap. X: « Humanistes et spirituels», pp. 369ss; trad. it. Ese-
gesi medievale. I guiattro sensi della Serittura, Parte seconda, vol. I1, Ed, Paocline, Roma
1972, cap. 10: «Umanisti e spirituali», pp. 1613-1855.

2 'Yedi I'articolo classico in questa materia di Frangois Vandenbroucke osb, Le di-
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La teologia scolastica intellettualista del tardo Medioevo de-
viava, infatti, la riflessione sulla sacra Pagina verso le elucubra-
zioni del nominalismo concettualista: verso guaestiones ¢ quae-
stiunculas, verso disputationes e altre formule scolastiche di ca-
rattere puramente intellettualistico. Fin dove arrivd questa se-
parazione e come sfocié in un «divorzio» pud essere illustrato
dagli accenti antiscientifici e antiscolastici che troviamo negli
scrittori spirituali del Trecento e del Quattrocento.

L'autore dell’Imitazione di Cristo, ad esempio, si sente obbli-
gato a mettere in guardia i suoi lettori contro i pericoli della
scienza teologica del suo tempo: «A che serve la curiosita su
cose oscure e nascoste — scrive —, dal momento che nel gior-
no del giudizio non saremo affatto rimproverati per non sapere
queste cose?... E che importa sapere 1 generi e le specie della
logica? Colui al quale parla il Verbo eterno & libero dall’impac-
cio di tante opinioni... Tacciano i dottori; non mi parlino le crea-
ture alla tua presenza: parlami Tu solo!»*.

~ E intorno alla meta del XV secolo il certosino Vicente von
Aggsbach nel suo Tractatus de mystica theologia deve costatare
«che la teologia mistica e la teologia scolastica non hanno or-
mai pit niente in comune, cosl come il mestiere del pittore non
ha niente a che vedere con quello del calzolaio»?,

La scissione fra teologia intellertualistica e spiritualith si ma-
nifestd in maniera tangibile nel volontarismo pratico e moraliz-
zante caratteristico dell’orientamento dottrinale della Devotio
moderna. La rottura fra la teologia come scienza e la spirituali-
td va considerata «il grande scisma del secolo XV»>,

Cid che in quel secolo sfocid in una rottura e in un divorzio,
nel secolo seguente si sarebbe sviluppato in un forte antagoni-
smo. Prima della situazione tragica di una cristianiti divisa dal-
la riforma protestante — scissione, questa, in parte causata dallo
scisma del Quattrocento fra teologia ed esperienza religiosa —

vorce entre théologie et nystigue, in Nowvelle Revue Théologigue, 72 (1950, pp. 372-389;
cfr. anche H.-J. Klauck, Der Bruch zwischen Theologie und Mystik, in Franziskanische
Studien, 52 (1970), pp. 53-69.

3 Dmitatio Christt, lib. 1, ¢. 3. .

4 Si veda Tractatus de mystica theologia, ed. E. Vansteenberghe, Autour de I docte
ignorance: une controverse sur la théologie mystique au XV¢ sidele, Minster i.W. 1913,
p- 195. E

* Cosi si esprime Stephanus Axters op, Geschiedenis van de vroombeid in de Neder-
landen, IIL. De Moderne Devotie, 1380-1550, Uitgeverij De Sikkel N.V., Anversa 1956,
p. 11.
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la teologia si presentava, soprattutto nei paesi cattolici, come
difenditrice dell’ortodossia contro I'esperienza soggettiva di spi-
rituali. Cos, verso la meta del Cinquecento, nacque in Spagna
il conflitto fra «mistici e intellettualisti®.

Questo conflitto tra uomini e donne ricchi di esperienza reli-
glosa, da parte, e teologi della Scuola, loro censori, dall’altra,
cred una breccia ptofonda nell’ambiente teologico-spirituale del
«secolo d’oro» spagnolo; una separazione fatale fra teologia e
pratica dell’esperienza religiosa, fra esperienza e dottrina mi-
stica da una parte e teologia ufficiale delia Scuola dall’altra, quel-
la, ciod, degli infolio di maestri e professori di cattedra i quali,
nella loro funzione di ufficiali del tribunale suptemo dell Inqui-
sizione, diffidavano della «spiritualita affettiva, della misti-
ca, degli «spirituali», & denunciavano ¢ censuravano le loro pra-
tiche e i loro scritti.

Quasi tutti i grandi autori spirituali spagnoli, come san Gio-
vanni d’Avila, Luigi di Granada, Francesco di Osuna, san
Pietro di Alcantara ¢ san Francesco Borgia, dovettero vede-
ve i loro scritti e le loro attivith spirituali guardati con so-
spetto ¢ censurati dall'Inquisizione, quando P'accusa di «il-
fuminati» era diventata un luogo comune, giungendo a coin-
volgere tutti i riformatori del Carmelo, santa Teresa di Gest
e san Giovanni della Croce’. Nel 1559, il grande inquisitore
Fernando de Valdés proibi tutti gli scritti spirituali e mistici
in lingua volgare; questo provvedimento fu la conseguenza
estrema del divorzio fra la teologia ecclesiastica ufficiale ¢ la
mistica.

Verso la fine del Seicento comincia a profilarsi, soprattutto
in Francia, una forte corrente antimistica, che ha il suo momento
pit negativo nella lotta antimistica del prelato intellettualista
e uomo politico Bossuet contto il difensore della mistica, Féne-
lon. La «vittoria» di Bossuet ebbe conseguenze piuttosto nega-
tive per la spiritualita. La sfiducia verso la spiritualitd mistica
da una parte della teologia ecclesiastica ufficiale riduce, infatti,
nel Settecento la vita spirituale e la «teologia spirituale» alla
tecnica ascetica della meditazione e dell’esame di coscienza, a
esercizi spirituali statisticamente controllabili. Inoltre questa cor-

* 6 Cfr. E. Colunga op, Intelectualistas y misticos en la teologla espaiiol del siglo XVI,
in Ciencia Tomista, 9 (1914}, pp. 209-221, 377-394; 13 (1914-1915), pp. 223-242.
7 Marcelino Menéndez y Pelayo, Historias de los Heterodoxos espatioles. lib. 5, <.

‘1: «Sectas Misticas», B.A.C., t. IL, Madrid 1956, pp. 187-188.
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rente antimistica provoca in Francia la scomparsa della lettera-
tura mistica fino alla meta dell’Ottocento?.

2. I processo di reintegrazione

Verso la fine dell’Ottocento e I'inizio del Novecento inizia
un processo di reintegrazione, Un primo tentativo di realizza-
zione & individuabile 13 dove i teologi scolastici, partendo dal-
Iantropologia scolastica e dalla dotirina tomista sulla perfezio-
ne cristiana e spiegando il cammino mistico a partire dalla dot-
trina dei doni dello Spirito Santo, riprendono la tradizione to-
mista. Un esempio classico di questa corrente & il Traité de la
vie intérieure (1885) di A.-M. Meynard op, che porta il sottoti-
tolo: Petite Somme de Théologie ascétique et mystique selon l'e-
sprit et les principes de saint Thomas d’Aquin. Questo titolo & molto
significativo: la teologia dogmatica rimane il punto di parten-
za, la base e il principio normativo della teologia spirituale e
mistica.

Un simile orientamento si riscontra nel ben noto trattato di
A, Tanquerey, Précis de théologie ascétique et mystique (1923),
basato sullo schema tradizionale delle tre vie, Il trattato di Tan-
querey & stato usato per alcuni decenni in molti seminari come
manuale di «teologia ascetica e mistica»; tale denominazione
compare nell’anno 1919 nel programma ufficiale dell’insegna-
‘mento teologico®, e nel 1931 & incorporato dalla costituzione
apostolica Deus scientiarum Dominus'® nell’elenco delle discipli-
ne ecclesiastiche ufficiali. Da questi documenti emerge chiara-
mente come, malgrado la distinzione fra teologia ascetica e teo-
logia mistica, entrambi i temi venissero trattati insieme e fos-
sero considerati appartenenti all’anica disciplina teologica del-
la «teologia spirituale» o «teologia misticas.

Il posto che veniva attribuito alla spiritualita negli anni tren-
ta di questo secolo & descritto da Pierre Pourrat (1871-1957)
nella sua opera La spiritualité chrétienne'*: «la spiritualith —
scrive — & quella parte della teologia che tratta della perfezio-
ne e imperfezione cristiana e delle strade che conducono ad es-

8 Cfr. Lonis Cognet, Crépuscale des mystigues, Parigi 1958,
® Cfr. AAS 12 (1920}, pp. 29ss. .

10 Cfr. AAS 23 (1931}, pp. 271 ¢ 281,

11 Parigi 1921-1930.,
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sa». Si distinguono la #eologia dogmatica che insegna cid che si
deve credere e la teologia morale che insegna cid che si deve fa-
re o non fare per non commettere peccati mortali né veniali,
e a fianco di queste due discipline teologiche, ma basata su di
esse, ¢'¢ la teologia spirituale o spiritualitd, 1a quale si divide in
teologia ascetica e teologia mistica.

Anche Pourrat, come Meynard e Tanquerey, fa uso del «me-
todo deduttivos e ritiene che la spiritualita come scienza si ba-
si sulla teologia sistematica. Il metodo «deduttivo», chiamato
anche «dogmatico-speculativon, veniva usato soprattutto nei pae-
si latini. Bisogna citare qui in primo luogo Joseph de Guibert
(1877-1942), professore dal 1920 di «Teologia spirituale asce-
tica e mistica» alla Pontificia Universitd Gregoriana di Roma,
il cui manuale Theologia spiritualis ascetica et mystica (Roma 1937)
fu, negli anni quaranta, il nostro manuale di spiritualid, in Olanda
come a Roma. Nelle sue Legons de thélogie spirituelle (1943) egli
definisce la spiritualitk come «la scienza che, appoggiandosi su
cid che la rivelazione ci trasmette, studia in che cosa consista
la perfezione della vita cristiana e come I'uomo possa raggiun-
gerla quaggiti»l?.

Un simile approccio «deduttivos si trova in Etienne Gilson
(1884-1978), il quale afferma: «Lo studio della vita spirituale
2 quella parte della scienza di Dio che descrive la vita sopran-
naturale dell’anima cristiana vivente in comunione e in unione
& amore con Dio. Se esiste accordo su questo punto, allora il
metodo da seguire in questa disciplina & gid tutto determinato:
sara ciod il metodo stesso della teologia»’’.

Anche Louis Bouyet (1913- ) cerca di distinguere lo studio
della spiritualita da quello della teologia sistematica. Per lui, la
spiritualitd si distingue dalla teologia dogmatica, «perché, in-
vece di riflettere sulle proposizioni della fede o descriverle in
maniera astratta, si occupa delle reazioni che tali proposizioni
oggettive provocano nella coscienza religiosa del cristiano... Co-
sicché la teologia dogmatica & sempre alla base della teologia
spirituale, sebbene questa assuma i dati della teologia dogmati-
ca solo in quanto hanno relazione con la coscienza religiosa»*.

Bouyer difende una «teologia spirituale», ma al tempo stes-

12 J. de Guibert, Legons de théologie spirituclle, 1, Tolosa 1955, pp. 21-22.
13 Theolagie et bistoire de la spiritualité, Parigi 1943, pp. 13-14.
14 L, Bouyer, Spiritnalité du Nowveau Testament et des Péres, Parigi 1960, pp. 10-11.
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so pensa che tale «teologia spirituale» potra distinguersi solo
in maniera vaga dalle altre discipline teologiche. Infatti queste
ultime diventano «teologia spirituale » nella misura in cui supe-
rano il livello di una teologia scolastica unilateralmente filolo-
gica, esegetica e razionale, dialettica.

Dello stesso parere & Hans Urs von Balthasar. Nel suo con-
cetto di spiritualitd predomina il fatto della rivelazione cristia-
na come fattore determinante e assoluto. Egli non si stanca di
ripetere che «il vangelo vale come norma e criterio di ogni spi-
ritualitd nella Chiesa»?,

Il processo di reintegrazione della spirituality nella teologia
¢ dominato, nella prima metd di questo secolo, dalla «questio-
ne mistica», ossia dalla relazione fra ascetica e mistica. Questa
controversia ebbe inizio alla fine del secolo scorso con la pub-
blicazione, nel 1896, del libro di A. Saudreau (1859-1946), Les
degrés de la vie spirituelle. In quest’opera la relazione fra asceti-
ca ¢ mistica & descritta nei termini di un processo spirituale,
nel quale la mistica & considerata «’épanouissement graduel»
dell’ascetica. Saudreau fonda la sua tesi su un’analisi della vita
di preghiera come la descrive santa Teresa di Gesti. Saudreau
¢ altri autori che aderiscono alla sua tesi, come i domenicani
Arintero, Garrigou-Lagrange, Gardeil, ecc., seguono il metodo
speculativo-deduttivo, basandosi sulla tradizione spirituale-
teologica cristiana ¢he non riconosce distinzione fra contempla-
tio acquisita e contemplatio infusa; la vita mistica & dunque rite-
nuta |'evoluzione normale e ordinaria della vita cristiana.

Negli stessi anni, un altro autore francese, il gesuita Auguste-
Frangois Poulain, introduce nel suo libro Des grices d'oraison.
Traité de Théologie Mystique (1901) una separazione assoluta fra
ascetica e mistica. Anche Poulain riporta testi di santa Teresa
di Gest, giungendo 2 conclusioni del tutto opposte a quelle di
Saudreau e dei suoi seguaci. Il gesuita francese ¢ altri autori di
orientamento soprattutto fenomenologico-psicologico, come ad
esempio mons. Farges, seguono il metodo positivista-induttivo
e pensano che occorra distinguere fra contemplatio acquisita
e contemplatio infusa o mystica, essendo quest’ultima una gra-
zia rarissima e straordinaria nella vita spirituale’®. La misti-

15 Concilium, 1 (1965), a. 9, pp. 8-23; trad. it. Il Vengelo come norma e critiva di
ogni spivitualits nella Chiesa, in Concilium, 1 (1963), n. 4, pp. 67-87.

16 A..F. Poulain, Des grives d'oraison. Traité de Théologie Mystigue, Parigi 1931,
p. 1.
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ca resta percid identificata con le forme pil alte dell’orazione.

Poulain distingue i diversi gradi di orazione in due catego-
rie: «L’oraison appelée ordinaire et L'oraison mystique ou extraor-
dinaire». Bgli dice: «Si chiamano mistici, atti o stati sopranna-
curali che i nostri sforzi, la nostra industria non possono riusci-
re a riprodurre, e questo anche debolmente, anche un solo
istante»l?..

“Tale concezione della vita mistica crea una separazione abis-
sale, assoluta, fra la via ascetica e la via mistica. Poulain con-
clude: «Non bisogna confondere le teologie wmistica e ascetica.
La seconda ha tutt’altro scopo della prima. Si occupa delle vir-
&y, Indica la loro natura, i loro generi, i mezzi per acquistarle,
gli ostacoli, le esagerazioni o contraffazioni di cui sono passibi-
1, ecc. Il suo punto di contatto con la mistica consiste nel fatto
che tratta anche dell’orazione. Ma, per una convenzione, si li-
mita a stadiare I'orazione comune, ciod quella che, come le vir-
tt, dipende dall’industria dell'uomox*®.

Poulain usa il metodo fenomenologico-descrittivo, benché non
si astenga da certi tratti speculativi. Per quanto rigaarda il ri-
sultato dei suoi studi di carattere pili che altro fenomenologi-
co, siamo d’accordo con Ludwig Lercher (1864-1937), il quale
avverte che «dal punto di vista teologico non pud essere rite-
nuto un risultato scientificamente fondato»'.

La scuola domenicana, con i suoi principali esponenti, Juan
Arintero e Réginald Garrigou-Lagrange, continua a sostenere,
anche dopo la seconda guerra mondiale, la relazione intrinseca
tra ascetica e mistica, e tra fede e mistica.

La scuola carmelitana (Criségono de Jestis Sacramentado e
Gabriele di S. Maria Maddalena) cerca di difendere la propria
tradizione, sostenendo la distinzione radicale fra contemplatio
acquisita e contemplatio infusa. La scuola domenicana considera
la distinzione ¢ la separazione totale fra via ascetica ¢ via misti-
ca eredita di una teologia scolastica decadente, ¢ difende Pu-
nione essenziale fra ascetica e mistica.

Senza alcun dubbio, & importante giungere a una visione ca-
pace di integrare ascerica e mistica. Garrigou-Lagrange
(1877-1964), in Perfection chrétienne et contemplation (1923},

*

17 bid., p. 2 _

18 Tbid., pp. 5-6

19 Lercher, Grundsitzliches iber Mystik ans Theologie und Dhilosophie, in Zeitschrifs
fiir Katholische Theologie {1918). '
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ha costruito una sintesi teologica basata sulla dottrina dei grandi
mistici cristiani, particolarmente san Giovanni della Croce, e 'ha
poi elaborata in Les frois dges de la vie spirituelle (1938), in cuila
mistica & presentata come 'evoluzione coerente e adeguata della
vita ctistiana e particolarmente dei doni dello Spirito Santo.

Garrigou-Lagrange non applica un metodo puramente
teologico-speculativo; egli inserisce nei suoi trattati i testi dei
grandi mistici cristiani, attraverso i quali sa illustrare in modo
raffinato le sue tesi tomiste. Tuttavia, alla fine, predomina il
metodo speculativo-teologico.

3. La spiritualiti intesa da «questo versante: il metodo induttivo

Fin qui abbiamo visto come la spiritualitd abbia ricevuto, per
cosi dire, la sua coesione dal di fuori, dall’«altro versante», cioe
dal contenuto speculativo della fede; abbiamo visto anche co-
me nel campo della spiritualita si osservi una maggiore coesio-
ne, una relazione pili coerente fra ascetica e mistica. Tali ten-
denze di reintegrazione acquistano nuove impulso quando si ini-
zia a considerare la spiritualita da «questo versante», cioé dalla
parte dell’uomo, delle sue possibilit, della sua evoluzione. Que-

sto aspetto umano potrebbe essere chiamato I'aspetto «indutti-
vor della spiritualitd. S

Nel libro Wesen und Grundlagen der Katbolischen Mystik
(1923), Martin Grabmann (1875-1949) gia chiedeva di presta-
re attenzione a questo aspetto della spiritualith. «Il metodo de-
duttivo — sosteneva — vuole formulare una dottrina specula-
tiva a partire dai principi dogmatici e filosofici; il metodo in-
duttivo o descrittivo propone una sintesi di ambedue i metodi:
un metodo integrale fenomenologico-teologico»; e concludeva:
«Quindi, da una parte non si potranno perdere di vista nella
descrizione e analisi delle esperienze mistiche i principi teolo-
gici, né si potra considerare la mistica mero oggetto della psico-
logia sperimentale; dall’altra, tutta la vita mistica non pud és-
sere dedotta a priori dalla dottrina della grazia senza una cono-
scenza induttiva, empirica dei fenomeni mistici. Il materiale re-
lativo alla mistica cristiana & raccolto negli scritti dei mistici che
riportano le loro esperienze mistiche»®.

20 M. Grabmann, Wesen und Grandiagen der Katholischen Mystik, Monaco 1923, p. 22.
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Sin dall’inizio di questo secolo, spiritualita e vita mistice so-
no state studiate «da questo versante», ciot nel quadro dell'vo-
mo, delle sue possibilita, del suo sviluppo, del suo contesto
storico-culturale e religioso. E ¢id soprattutto nel mondo an-
glosassone. :

Nel libro Christian Mysticism (1899), William Ralphe Inge
(1860-1954), decano della Cattedrale di S. Paclo a Londra, tra-
sferisce lo studio della spiritualitd nel campo della scienza com-
parata delle religioni, usando il metodo storico e presentando
ai suoi lettori il fenomeno dell’esperienza religiosa e mistica co-
si come uomini e donne la sperimentano nelle diverse culture
attraverso i secoli. Inge non ammette la distinzione fra il livello
naturale e quello soprannaturale. Secondo lui non vi & opposi-
zione fra mistica e rivelazione divina.

San Giovanni Evangelista ¢ san Paolo sono i testimoni pid
convincenti di questa verita. Nonostante I'accentuata tenden-
za di Inge a ridurre la mistica alla filosofia delle religioni, il suo
libro costituiva gia ai suoi tempi una reazione opportuna con-
¢vo la corrente medico-positivista che era solita ridurre il feno-
meno mistico a determinate forme di patologia.

In questa linea si ponel'opera di William James (1842-19 10).In
The Varieties of Religious Experience, James patla della mistica co-
me di un fenomeno completamente a sé, non riducibile ad altri
fenomeni psichici, e studia 'esperienza religiosa dal punto di vista
esistenziale. James presta molta attenzione agli aspetti patologi-
ci di tale espetienza e cerca di distinguere le esperienze autenti-
che da quelle anormali e patologiche, applicando il criterio em-
pirico, e al tempo stesso evangelico, per il quale «dai frutti si rico-
noscera albero» (Mt 7,20): «La nostra condotta costituisce I uni-
ca prova, anche per noi stessi, che siamo veramente cristiani»?!.

Pi: importante per la reintegrazione della spiritualith e della
mistica nel quadro del metodo fenomenologico & I'opera di Eve-
lyn Underhill (alias Mrs. Stuart Moore) e soprattutto il suo trat-
tato classico: Mysticism. A Study in the Nature and Development
of Man’s Spiritual Consciousness (1911). Evelyn Underhill & so-
lita far uso del metodo descrittivo-analitico ¢ lavora sulla base
deglli stessi testi mistici, sia della tradizione mistica cristiana che
di quella non cristiana.

21 The Varieties of Religious Experience. A Study in Human Nature..., Longmans
Green and Co., Londen - New Yotk - Toronto 1937, p. 21,
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In Mysticism presenta un abbozzo, un modello del cammino
mistico: cid che non aveva fatto William James. Basandosi in
linea generale sulla dottrina mistica di san Giovanni della Cro-
ce, distingue nel cammino mistico cinque momenti o fasi:

1) «the awakening of the self»

2) «the purification of the self»

3) «the illumination of the self»

4) «the dark night»-«the mystical death»
5) «the mystical union»

Friedrich von Hiigel (1852-1925), con la monumentale ope-
ra The Mystical Element of Religion (1908; 19252), di un con-
tributo importante all'integrazione dello studio della mistica nelle
scienze umane.

Per tutta la vita Von Hiigel ha cercato di superare I’abisso
esistente fra 'esperienza religioso-mistica e la teologia ecclesia-
stica ufficiale. Egli insiste sul rapporto fra la mistica come espe-
rienza, la dottrina cristiana e 'elemento comunitario della reli-
gione, L’esperienza religiosa potrd nascere e svilupparsi solamen-
te sulla base di questi tre elementi in reciproca relazione tra lo-
ro: slancio mistico, speculazione dottrinale e spirito comunita-
rio. Fra essi esiste una tensione dialettica che & al contempo vi-
tale. La mancanza di uno di questi elementi manifesta la defoz-
mazione della religiosita. Il pensiero di Von Hiigel su spiritua-
lith e mistica si orienta chiaramente verso ['integrazione della
spiritualita nel processo totale dello sviluppo psichico della per-
sonalita umana. Il suo approccio del fenomeno spirituale e mi-
stico deve dirsi quindi storico-psicologico e al tempo stesso spe-
culativo.

Si pud dire che, attraverso il contributo di carattere indutti-
vo e fenomenologico da parte di Inge, James, Underhill ¢ Von
Hiigel, i cui scritti vengono ristampati fino ai nostri giorni, lo
studio della spiritualitd e della mistica & stato definitivamente
distaccato dall’angolatura unicamente dogmatica, deduttiva e
medico-positivista, per essere considerato un campo a sé stante
in cui entrano in gioco criteri propri.

Nel continente europeo, il benedettino austriaco Alois Ma-
ger (1883-1946) costrul una nuova concezione della mistica par-
tendo dal metodo induttive. Il suc punto di partenza non era-
o i principi dogmatici, come per Garrigou-Lagrange e de Gui-
bert, ma il livello dell’esperienza. A suo parere, solo le espe-
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rienze mistiche possono costituire la base per scoprire I'essenza
della vita mistica, ed egli riconosce I'esistenza di una ricca tra-
dizione mistica. Tuttavia non vi & dubbio che il concetto di mi-
stica & rimasto sempre poco chiaro in teologia. Inoltre i mistici
cristiani si sono sempre basati sul sistema del «platonismo teo-
sofico» di Plotino e Proclo; in tal modo il concetto platonico
di «teoriav giunge ad essere Uelemento centrale della mistica.

Scrive Maget: «Se I’essenza della vita cristiana si pud identi-
ficare con I'amore, e se la mistica costituisce il grado supremo
dell2 vita cristiana, allora & chiaro che I'essenza della vita cri-
stiana non pud consistere nella “teoria” (la contemplazione),
ma solo nell’amore»?. Negli scritti di santa Teresa di Gest
Mager trova descritto I'amore come fattore dominante della vita
mistica: «La realizzazione decisiva di un’introspezione nel fat-
to mistico rispondente 2 tutte le esigenze della psicologia scien-
tifica, la presenta la personalit pit geniale della mistica cristiana:
Teresa di Gestin?,

“ Una forma estrema di pensiero di tipo «induttivo» la tro-
viamo nel grande studio di Jean Baruzi, Saint Jean de la Croix
et le probléme de Uexpérience mystique. A suo parere, la mistica
costituisce un modo di conoscere «teopatico» che scaturisce
dal profondo del Tutto immanente. Le dottrine dogmatiche
sono assolutamente secondarie e sono pilt 0 meno imposte dal-
Pesterno. «In definitiva — scrive Jean Baruzi — si tratta di
una sottomissione della fede mistica alla fede dogmatica; per
il fatto che san Giovanni della Croce identifica I’ Assoluto con
la Trinita»?. Secondo Baruzi, la fede dogmaticamente con-
dizionata & una fase che dovra essere superata a partire dalla
mistica®.

Pi tardi, Baruzi avrebbe rivisto questo punto di vista estre-
mista, riconoscendo il ruolo impottante svolto dalla sacra Scrit-
tura nella mistica del carmelitano spagnolo ed esprimendo la con-
vinzione che «la teologia della grazia & in totale accordo con
I’analisi della vita contemplativa»?®. '

2 Mystik als snd Leben, 1934, p. 134,

2 Ibid., p. 136. :

24 Y, Baruzi, Saint Jean de lo Croix et It probiéme de I'expérience mystigue, Parigh
19312, p. 448,

25 1, Baruzi, Saint Jean de la Croix, in Hlistoire génevale des religions, TV, Parigi 1947,
pp. 185-197.

% Jbid., p. 188,
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4, «Contesto socio-culturale»,
«spitito del tempo» ed «esperienza»:
ermini-chiave nello studio della spiritualita

Durante gli ultimi tre o quattro decenni si & fatto uno sforzo
notevole per ripottare lo studio della spiritualita e della mistica
nel quadro delle scienze dello spirito e delle scienze non teolo-
giche, introducendo a tal fine il termine «contesto» come no-
zione-chiave.

Il rappresentante pitt illustre di questa corrente & Michel
de Certeau (1925-1988)?7. La realta & questa: spiritualita e mi-
stica, anche nelle forme contemporanee, giungono a noi in vet-
sioni culturali, linguistiche, letterarie e storiche concrete, Si
tratta sempre di un’esperienza umana, culturalmente datata e
socialmente situata. Una mistica astratta, «2 ’état purs, non
esiste. Paragonando ad esempio il Cantico delle Creature di san
Francesco d’Assisi con I"Hymmne de la Matiére di Pierre Teil-
hard de Chardin ci rendiamo perfettamente conto di una cer-
ta affinitd, in quanto per ambedue il cosmo costituisce il sim-
bolo dell’esperienza di Dio; ma notiamo al contempo gran-
di differenze dovute a concetti diversi dell’'uomo, del mon-
do e di Dio. «L’esperienza umana, anche quella religiosa —
scrive Michel de Certean — & determinata sempre dall’am-
biente culturale»®8, L'«esperienza» assunta nella cornice del-
la «teologia dei segni del tempo» possiede un orizzonte mol-
to pit vasto del mondo concettuale del neotomismo. Dopo
Parresto subito da questa corrente teologica a seguito dell’en-
ciclica Humani generis (1956), la teclogia dell’esperienza si &
aperta la strada in modo definitivo nel Concilio Vaticano II.
L'esperienza della fede ricevette pieno riconoscimento dal Con-
cilio Vaticano II.

Questo modo di vedere suscita cambiamenti fonhdamentali e
decisivi nel campo della teclogia e della spirituality, Cosi si espri-
me Karl Vladimir Trublar: «Il punto di partenza non pud esse-
re altro che la vita del nostro terpo, con le sue tendenze e strut-
ture caratteristiche, con i suoi lati positivi e negativi, con le sue
incertezze, inquietndini, insoddisfazioni, angosce, con la sua ti-
cerca e il suo anelito a un senso da ridare ai propri giorni, aneli-

27 Michel de Certeau s, Culture espmmlzta Cmimm 2 {1966), n. 9, pp. 60-86.
2% MlcheI de Certeau, op. ¢it., p. 63.
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to a una autenticitd, esistenzialitd, vitalitd, profondita. Pid pre-
cisamente, il punto di partenza & I'nomo che porta in sé e sente
in sé tutti questi stati e movimenti della vita concreta di oggi,
specialmente P'uomo insoddisfatto che cerca dei contenuti pit
consistenti di vitas?. E prosegue: «Senza dubbio la situazio-
ne dell’uomo che oggi cerca una vita interiore autentica e la ri-
cerca concreta di una vita esperienziale sono i fattori che nel-
Todierno sviluppo teologico hanno modificato lo stesso concet-
to di teologia spirituale e della sua funzione». Passando poi 2
descrivere le fasi di questa trasformazione, Truhlar osserva: «In
realtd, fino a dieci anni fa quest’ultima era ancora, per molti,
1z disciplina che, basandosi sulla rivelazione di Cristo e usando
i mezzi di ricerca offerti dalla scienza teologica, rifletteva sul
come approfondire la vita interiore del cristiano. In seguito pe-
19, quale fattore essenziale e centrale di questo approfondimento,
si comincid a considerare sempre di pilt un unico aspetto: l'ele-
mento esperienziale, umano e cristiano, della propria esistenza.
(...} L’esperienza & un fenomeno storico-socizle non solo a cau-
sa della totalith dell’vomo che ne 2 il soggetto e che, nella sua
totalitd, & essenzialmente inserito e intessuto nella vita del mon-
do, ma anche perché, attraverso il proprio contenuto, & collega-
ta con questo mondo, nelle sue dimensioni di spazio-tempo-
storia»™®.

La teologia spirituale appare dunque una scienza che analiz-
za gli stessi fondamenti/principi della «umanizzazione» dell’'vo-
mo. Tale orientamento decisivo verso esperienza tumana ha avuto
come conseguenza che il compito essenziale della «teologia spi-
rituale» abbia cominciato a delinearsi come «mistagogia cristia-
na», la quale significa una iniziazione a una vita esperienziale,
a livello umano e cristiano.

A partire da questa «apertura» verso Iesperienza, vengono
messi in luce, nella spiritualitd, sia gli aspetti esperienziali della
tradizione giudeo-cristiana sia le esperienze di cristiani ¢ non
cristiani®!. La spiritualita da forma all’esperienza nella cornice
del suo contesto sociale, culturale, politico e religioso, poiché

29 K. V. Trohlar 8, Concetti fondamentali della teologia spitituale, Guide di teolo-
gia, Queriniana, Brescia, 1971, p. 11.

3 Thid., pp. 19-21.

31 §j veda Particolo di Albert-Marie Besnard op, Grondtrekken von de bedendaagse
spiritualiteit, in Concilium, 1 (1963}, n. 9, p. 29; tead. it. Lince di forza delle tendenze
spirituali contemporanee, in Concilium, 1 {1965), n. 4, pp. 88ss.
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«una spiritualitd», o mistica, vuole essere una risposta ai pro-
- blemi di un’epoca o di una situazione storica»™,

La spiritualitd come scienza tratta dunque dell’esperienza di
fede, del processo spirituale dell'uomo 2 livello esperenziale, pro-
cesso che si realizza in un determinato contesto storico, sotto
I'ispirazione della dottrina cristiana, e si esprime in un proprio
linguaggio; anche la dimensione esperienziale dei testi, in par-
ticolare il sensus spiritualis della sacra Scrittura come «liber ex-
petientiae» (san Bernardo), ne & un elemento essenziale.

E chiaro che un simile oggetto della spiritualita, cosi formu-
lato nei suoi elementi essenziali, presuppone un approceio in-
terdisciplinare. Si tratta precisamente di una integrazione delle
cosiddette scienze umane (sociologia e psicologia) ¢ dell’appli-
cazione sia del metodo storico-culturale sia delle scienze lette-
rarie e linguistiche allo studio della spiritualith e della mistica.
Interdisciplinarita non significa multi-disciplinatity; non vuol dire
ciod che la sociologia e la psicologia si limitano a prestare il loro
servizio alla teologia spirituale o mistica, ma che esiste un vero
dialogo fra la riflessione teologica e le discipline non teologi-
che; e ciot che la teologia ammette nel suo discours 1 dati che
queste scienze offrono.

L’esperienza della fede, e in particolare la mistica, costitui-
scono un elemento specificamente teologico. Come ogni espe-
rienza, anche quella spirituale, la mistica, & esperienza interpre-
tata; non esiste esperienza «a I'état pur». L'esperienza della fe-
de & sempre esperienza di cid che la teologia dogmatica formula
e interpreta; questo vale anche per 'esperienza di cid che l'eti-
ca cristiana insegna e impone come valori fondamentali e infi-
ne pet I’esperienza di cid che il cuilto celebra.

La spiritualit, la teologia dogmatica, la morale e la liturgia
costituiscono le quattro discipline sistematiche che studiano I'in-
sieme della condotta cristiana. L’identita propria della spiritualith
in questo quartetto riguarda I'aspetto esperienziale di tale con-
dotta nella cornice della vita religiosa, che trova la sua forma
pit trascendentale nella esperienza mistica, momento specifi-
camente teologico della spiritualita.

Sulla base di tale concetto di spiritualith come scienza nel com-
plesso della discipline teologiche, non si pud parlare pit di me-
todo deduttivo e induttivo, ma si deve parlare di interdisciplinari-

32 Michel de Certesu, op. cit., p. 66.
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ta, cio di un metodo interdisciplinare o integrale, che integra
appunto i diversi metodi (storico, psicologico, sociologico, lin-
guistico, letteratio e culturale-religioso) nella riflessione teclogica.

Nel campo dello studio della spiritualith molti sono i compiti
e diversi i metodi. Il problema consiste nell’integrazione dei sin-
goli approcci. Come ha fatto notare Pederico Ruiz riferendosi
allo studio di san Giovanni della Croce, & questo oggi il compi-
to pili importante dell’ermeneutica spirituale®.

3 Cfr. Experiencia y pensamiento en San Juan dela Cruz, Editorial de Espitituali-
dad, Madsid 1990, pp. 51-52.
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CAMBIAMENTI NELL'IMPOSTAZIOQNE
DEI TRATTATI DI SPIRITUALITA

Kees Waaijman ocarm

Tra i documenti scritti i trattati di spiritualitd costituiscono
un genete specifico che ha il suo Sitz im Leben nell’insegnamento
universitario!. Notiamo che, insieme alla divaricazione sempte
crescente fra teologia scolastica e studio della spiritualita, nella
formazione teologica appare il tipo letterario dei «trattati di spi-
ritualiti». Nonostante la diversita dei loro titoli, I'oggetto di
tutti & la vita spirituale «nel suo complesso»?. Il fenomeno del-
la spiritualitd viene presentato «in modo sistematico». Questo
significa: ben documentato, articolato ordinatamente e sistema-
ticamente ponderato. Tuttavia, chiunque studi le generazioni
consecutive dei trattati® avra I'impressione che parlino di di-
versi fenomeni, non di uno solo. Che cosa hanno veramente in
comune tali trattati, quelli per esempio di Philippe de la Trini-
té, di Scaramelli, di Tanquerey e di Truhlar?

In questa ricerca intendiamo analizzare le generazioni suc-
cessive di trattati spirituali per mezzo del metodo fenomenolo-
gico, usando in particolare le distinzioni che si trovano nel pen-
siero di Husserl*, Distingueremo infatti il modo di apparire
delle diverse spiritualita (cid che cotrisponde al termine Abschat-
tung e che tradurremo in italiano con «profilo») dall’angolazio-
ne sotto la quale Posservatore considera la spiritualitd come es-

L Solignac-Dupuy, Spiritnalité, in DSAM XIV (19920), p. 1197.

2 Ibid., p. 1136,

3 Per la storia dei trattati dal Medicevo al nostro secolo si vedz J, de Guibert, Ascé-
tigue, in DSAM 1, 1010-1017, & P. Adnes, Mystigue, 11, in DSAM X, 1922-1939.

4 Ringraziamo gli studenti che hanno lavorato a questo aspetto dell’articolo, spe-
cialmente Th, Rutten, A. de Jong ¢ H. Rutten.
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sa si presenta oggettivamente (tale «angolazione» corrisponde
al termine husserhiano Einstellung). Attraverso questa distinzione,
saremo meglio in grado di precisare I'orizzonte interno (Innen-
horizont) a cul siamo rinviati dai vari profili oggettivi’. Dopo
aver quindi registrato gli spostamenti di contenuti e di struttu-
re che si manifestano nelle generazioni consecutive dei trattati,
cercheremo di spiegarne il significato, ciog il tapporto fra il pro-
filo oggettivo, |'angolazione soggettiva e I’orizzonte interno.

1. CAMBIAMENTI NEI CONTENUTI E NELLE STRUTTURE

Il primo passo di questa ricerca consiste nella «registrazio-
nes dei cambiamenti di tematica e di struttura che si riscontra-
no nelle generazioni consecutive dei manuali. Studiando i trat-
tati di spiritualitd sotto questo punto di vista, siamo in grado
di dimostrare i seguenti cambiamenti.

1. Teologie mistiche

I trattati sulla vita spirituale del Seicento e del Settecento
scritti in vista della formazione teologica negli scolastici e nelle
universith rientrano con ogni evidenza nella tradizione delle «teo-

logie mistiche» sviluppate fino a diventare un genere proprio
a partire da Dionigi Aeropagita e soprattutto nelle tradizioni

-

monasticheS. Tale genete & caratterizzato dal fatto che la vita
spirituale dei principianti, dei progredienti ¢ dei perfetti & or-
dinata secondo la triplice via: purgativa, illuminativa e unitiva.

Incominciamo con l'esaminare la graduazione principianti-
progredienti-perfetti. Questa divisione & Pindicazione tradizio-
nale per la vita spirituale «nel suo complesso», divisione che

5 Dato che tra le pubblicazioni pila recenti possono essere ritenuti manuali di spi-
ritualith anche alcuni dizionari (sopratrutte il Dictionnaire de Spiritualité ascétique et
mystigue, dal 1929; il Nuovo Dizionario di Spiritualits, Ed. Pacline, Roma 1981, ¢ il
Prabtisches Lexikon der Spiritualitdt, Priburgo 1988), bibliografie (specialmente la Bi-
bliographia Internationalis Spiritwalitatis, nella quale sono comprese le pubblicazioni dal
1966), riviste scientifiche {abbiamo esaminato Geist und Leben, The Way, La Vie Spiri-
tuelle e Speling) ¢ articoli che iflettono esplicitamente sul fenomeno della spiritualita,
trattererno anche di queste opere nella nostra ricerca.

6 Cfr. Solignac-Dupuy, art. cit.,, p. 1156,
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¢ «basata sull’indole stessa dello sviluppo di ogni vita»?, In
questo senso la vita spirituale descritta come processo di cresci-
ta individuale costituisce il filo conduttore dei Padri del deser-
to. I monaco si trova davanti al dovere di passare attraverso
varie fasi di crescita, per esempio le fasi di fede, speranza e
amore®. Gregotio Magno paragona questo processo di crescita
a quello di un chicco di grano: dal germe, attraverso lo stelo,
alla spiga®. Per Ugo di San Vittore la vita di orazione progre-
disce dalla lettura, attraverso la meditazione, fino ad arrivare
all’orazione contemplativa®®. In un articolo della Somma teolo-
gica, san Tommaso riassume queste tradizioni nel modo seguente:
la vita spirituale & crescita nell’amore!!. Come tutti i processi
umani, essa ha un inizio, una fase mediana e un termine!2, «In
questo articolo san Tommaso riassume in modo molto preciso
Pinsegnamento tradizionale senza tuttavia far riferimento alla
tre vies!?, A queste ultime fa riferimento esplicito san Bona-
ventura nella sua opera De #riplici via'®. Per la prima volta nel-
la storia, Bonaventura traspone la triplice via — via della puri-
ficazione, dell’illuminazione e dell’unione — che da Dionigi Ae-
ropagita (VI sec.) in poi veniva applicata al campo «ristretto»
della salita mistico-filosofica a Dio, alla vita spirituale «nel suo
complessos.

A partive da san Bonaventura, questo punto di vista dioni-
giano viene applicato al progresso della vita spirituale «nel suo
complesso». Tale applicazione diventa ben presto patrimonio
comune e struttura di base dei trattati di spiritualita®®,

Ed ¢ proprio all’interno di questa sistemazione che i vari ar-
gomenti vengono scelti, raccolti e ordinati: diverse forme di pre-
ghiera, di penitenza, di dominio e di mortificazione delle pas-
sioni; vari tipi di prova e di purificazione, pratica delle virth
¢ partecipazione eucaristica; contemplazione e fenomeni misti-
ci, virtlt teologiche e doni dello Spirito Santo, santit e gradi
mistici, direzione spirituale e discernimento degli spiriti.

7 P. Pourrat, Commengans, in DSAM T1, 1143,
8 Ibid., 1143,
2 PL 76, 242ss.
. 10 PL, 176, 879.
1S Th, ILIL, q. 24, 2. 9; cfr. De pesfectione vitae spivitwalis,
12 Jpid | . 183, a. 4. B
13 P Pourrat, art cit., 1145,
14 San Bonaventura, Opersa Ommiz, VIII, Quaracchi, pp. 3-18.
15 P, Pourrat, art. cit., 1146.
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Questo tipo di «teologie mistiches fu praticato da scrittori
come Juan de Jesds Marfa (m. 1615), Alvarez de Paz (m. 1620),
Tomis de Jests {m. 1627) ¢ Philippe de la Trinité (m. 1671)
e continud fino al Settecento’.

Un esempio classico di questo genere di trattati & la Summa
Theologiae Mysticae del carmelitano francese Philippe de la Tri-
nité. Dopo un’ampia introduzione in cui tratta della natura della
teologia mistica, seguono tre parti: la via purgativa propria dei
principianti, la via illuminativa propria dei progredienti e la via
unitiva propria dei perfetti. All'interno di questa triplice divi-
sione vengono trattati successivamente i diversi argomenti del-
Ia spiritualitd: nella prima parte, la preghiera mentale, la peni-
tenza dei peccati e la mortificazione, le prove e le purificazio-
ni; nella seconda parte, la contemplazione con i suoi numerosi
aspetti, la pratica delle virt, la contemplazione infusa e i feno-
meni mistici; nella terza parte vengono presi in esame le forme
di preghiera pit1 elevate, le virta teologali ¢ la pratica della vir-
i eroica, il matrimonio spirituale e la vita eucaristica.

2. Le teologie ascetiche

Durante la seconda met del Seicento, nei trattati di spiri-
tualith si delinea un cambiamento che rignarda sia gli argomen-
£ che il loro ordinamento. Uno dei primi trattati di questo ge-
nere — De perfectione vitae spiritualis (1629), scritto dal gesuita
Le Gaudier — manifesta chiaramente questo cambiamento nella
sua struttura: il trattato inizia con una parte staccata: «della
perfezione». Finita questa prima patte, segue nella seconda l'im-
magine gia familiare di una vita spirituale sviluppata secondo
i tre gradi della perfezione. Infine, la terza e la quarta parte
sono destinate alla trattazione dei mezzi al servizio della perfe-
zione e occupano 1156 su 1562 pagine!’,

L’insistenza sulla perfezione spicca forse in modo ancor pili
netto nel Direttorio ascetico di Scaramelli (1753) che passa per
un esempio classico di questo genere ascetico. In quest’opera
quadripartita, la vita spirituale viene concepita iz foto come una

16 Cfr. M Godinez, Prictica de la teologla mistica, 1982; Th. a Vallgomera, Mystica
theologia divi Thomae, 1662; Antonive a Spiritu Sancto, Directorium mysticun, 1677;
C. Morotius, Ctirstis vitae spiritualis, 1674.

17 Nell'edizione di Totino, 1934.
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via che conduce al fine comune di tutti i cristiani consistente
nella perfezione!®., Questa finalizzazione determina tutta la
struttura del Direttorio: successivamente vengono trattati i mezzi
che favoriscono il raggiungimento del fine (I parte), gli ostacoli
da superare, in quanto allontanano I'vomo dal fine (II parte),
le virtti morali che incarnano la perfezione (III parte) e le virth
teologali che costituiscono la sostanza della perfezione (IV par-
te)!?, All'interno di questa struttura, Scaramelli sistematizza
tutti gli argomenti della vita spirituale: ditezione spirituale, let-
tura della sacra Scrittura, meditazione, preghiera, esame di co-
scienza, eucarestia, devozione ai santi, dominio delle passioni,
pratica delle virtl e virtl: teologali. La divisione tradizionale della
vita spirituale — principianti, progredienti, perfetti — viene
salvata nella struttura del libro (nelle parti II-111-IV), ma que-
sta volta evidentemente come una via alla perfezione divisa in
diverse fasi. In questa via, tutto quello che potrebbe essere pe-
ricoloso oppure straordinario viene soppresso e cioe la salita
mistica?, Questo genere ascetico influenzera tutto il Settecen-
to e anche I’'Ottocento?!, e perdurera fino al Novecento®.

3. Rilettura della tradizione

11 cambiamento che a cavallo tra I'Ottocento ¢ il Novecento
viene annunziato nei trattati si manifesta anche nella loro strut-
tura. Alla fine dell’Ottocento, per la prima volta, vediamo il
trattato della vita spirituale preceduto da una patte speciale che
riguarda i «principi» o le «fonti» della vita spirituale.

Cosl Meynard inizia il suo Traité de la vie intérieure” con una
trattazione dei principi della vita spirituale. Poi Iascesi e il mi-

18 1. B. Scaramelli, Directorium asceticum, 1764, 1, 19 {Direttorio ascetico, 4 voll,,
cur. L. Tognetti 5j, Ed. Paoline, Roma 1943).

12 Cfr, ibid., 1, 52.

0 Cfr. ibid., 1, 17.

2t Cfr, K. Katzenberger, Scientia salutis, 1727; M..J. Ribet, L'ascétique chrétien-
#ne, 1887.

2 B X Mutz, Christliche Aszetik, 1907; O. Zimmermann, Lebrbuch der Aszetik,
Friburgo 1929; L. von Hertling, Lebrbuch des aszetischen Theologie, Innsbruck 1930;
P. Parente, The ascetical Life, Londra 1946; A. Lanz, Lineamenti di ascetica e mistica,
Milano 1953; C. Freckes, Die Lebre vom christlichen Vollkommenbeitsstreben, Fribur-
go 1953. e

23 A.-M. Meynard, Tra#té de la vie intérieure on Petite Somme de la théologie ascéti-
gue et mystigue, Clermont-Ferrand 1884,
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sticismo vengono elaborati come se fossero i fiori di questi prin-

Api teologici che germinano sotto I'influsso della grazia. Nei

trattati questi «principi» o «fonti» vengono designati con no-_
mi diversi: rivelazione, grazia santificante, vita soprannatura-

le, doni dello Spirito Santo, partecipazione alla vita divina, Tti-

nitd, vita della grazia in Gest Cristo, organismo spirituale, ecc.

Tutti i concetti spirituali adoperati successivamente si ispirano

a queste prime nozioni’*,

Un altro cambiamento nei trattati & rappresentato dall’atten-
zione crescente per la storia della spiritualit. Alcuni manuali
fanno precedere un compendio conciso della storia della spiri-
rualit2 o delle scuole di spiritualita alla trattazione dei temi spi-
rituali veri e propri o indicano Pimportanza della tradizione®.
Anche qui la motivazione & evidente: la tradizione spirituale
costituisce il presupposto della vita spirituale che fiorisce sul
suo tronco e che da essa viene intimamente orieptata.

Un esempio tipico di questo genere & il trattato di Tanque-
rey a lungo considerato il pi: importante manuale di teologia
ascetica e mistica®. 11 libro & composto di due part, che ren-
dono immediatamente evidente il cambiamento: la prima, de-
dicata ai «principi», & preceduta da un compendio storico delle
«scuole di spiritualitd», la seconda tratta delle tre vie. Nella se-
zione dei «principi» vengono considerati i temi consueti riguar-
danti la perfezione: natura, necessitd e mezzi pet raggiungerla.
Ma, a sua volta, questa prima parte & preceduta da un compen-
dio dogmatico nel quale vengono trattate le fonti della vita so-
.rannaturale e la natura della vita cristiana (quasi 200 pagine).
% ben chiara I'impostazione: la perfezione risulta dalla vita so- -
prannaturale donata gratuitamente e che esige uno sviluppo me-
todico. Nella seconda parte questo sviluppo metodico viene trat-
tato secondo le tre fasi della vita: la via della purificazione per

24 Cfr, ].-G. Arintero, Evolucidn mistica, Salamanca 1908; C. de Smedt, Notre sie
sunaturelle, 1910-1911; J. Schrijvers, Les prinicipes de la vie spitituelle, 1913,

235 Cfr. A. Farges, Les voies ordinatres de la vie spirituelle, Parigi 1923; A. Goodier,
An Introdsuction to the Study of ascetical and mystical Theology, Londra 1938, E signifi-
cativo che in questo stesso periodo nasce il genere «Storia della spitituality», 5i veda

o imeate P. Poutrat, La spiritualité chrétienne, Parigi 1918-1919; A. Portaluppi,
Dottrine spirituali. Atiraverso la storia della seligiosité cristiana, Brescia 1929. Si veda
inoltre Hisivire de la spiritwalité chrétienne, L1, a cara di L. Bouyer, J. Leclercq, L.
Cognet, Parigi 1960-1966; The Study of Spirituality, ed. C. Jones, C. Wainringht, E.
Yarnold, Londra-New York 1986.

2 A, Tanquerey, Précis de Théologie Ascétique, Parigi 1923,
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i principianti, la via dell’illuminazione e per i progredienti e la
via dell’unione per i perfetti. All'interno di questo schema ven-
gono trattati tutti i temi gid conosciuti: preghiera, penitenza,
mortificazione, pratica delle virtd, ecc., mistica compresa.

4. L’esperienza

La considerazione dell’esperienza con i suoi risvolti psicolo-
gici, che occupava gia una parte dei manuali?’, si trova accet-
tata in linea di principio nel Dictionnaire de Spiritualité®®, ed-
emerge pilt chiaramente in alcuni studi monografici personali?;
occupa invece un posto modesto nella Bibliographia Internatio-
nalis Spiritualis®, mentre incomincia ad emergere nelle riviste
scientifiche. All'inizio degli anni sessanta [ esperienza viene con-
siderata da Truhlar una materia tractanda: «Oltre allaspetto del-
Iamore dovrebbero essere trattati anche altri aspetti della per-
fezione cristiana. Il sostrato umano dovrebbe essere considera-
to anche relativamente ai suoi vari aspetti psicologici, alle fasi
del suo sviluppo psicologico, alla differenza fra uomo e donna,
fra salute e malattia. Dovrebbero essere trattate Ie tensioni nella
vita spirituale, il lavoro professionale e Iz ricreazione cristiana
dell’anima. Dovrebbero essere trattati non solo i “gradi’’ della
vita spirituale, ma-anche le inibizioni e le mediocrita, lo zelo
e le “crisi” del viaggio spirituale»3t.

Questa dichiarazione di principio viene sviluppata struttu-
ralmente da Truhlar nei suoi Concesti fondameniali della teolo-
gia spirituale del 1971. La prima parte, intitolata «La vita espe-

21 Cff,. ad esempio, J. de Guibert, Teologia spiritualis ascetica et mystica, Roma
1926-1927; 1d., Legon de Théologie spirituelle, Tolosa 1943; J. Heerinck, Introductio
it theologiam spiritualem asceticam et veysticam, Roma 1931, pp. 78-100.184-189,

2 Qltre alla dottrina ¢ alla storie defla spiritvalitd si pud notare anche I'spparizio-
ne delia psicologia sperimentale, dells patologia ¢ della psicoterapia (cfr. Revue ' Ascé-
tique ef Mystigue, 10 [1929]).

29 In quegli snni, per esempio, J. Maréchal scrive Etudes sur la psychologie des my-
stigues, Parigi 1924 ¢ 1937, e Gabriel de Sainte Marie-Madeleine indica gli aspetti psi-
cologici delle opere di Teresa di Avila e Giovanni della Croce: Ecole thérésienne et pro-
blémes mystigues comtemporains, Bruxelles 1936; 1d., Indole psicologica della teologia spi-
rituale, in Riviste di Filosofic Neoscolastica 32 (1940) 31-42. Dal 1935, P. Bruno de
Jésus-Marie in Etudes Carmelitoines «tiunisce» al Congresso annuale di Avon «i pit
famosi psicologi, nevrologi e psichiatris intorno a temi diversi della spiritualita (cfr.
L. Beirnaert, Expérience chrétienne et psychologie, Parigi 1964),

30 Nella sezione VI Disciplinae adnéxae, n. 4: Peychologia.

H C. V. Truhlar, Structure Theologica vitae spivitualis, Roma 1961, p. 213.
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rienziale» e suddivisa in 25 capitoli, tratta della vita a livello
dellesperienza; il desiderio dell’'uomo moderno di questa vita
espetienziale, il ruolo della spititualith come iniziazione a tale
vita esperienziale, il metodo, I'indole ¢ le basi della vita espe-
rienziale, il suo contesto socio-culturale, i suoi aspetti somatici,
Ja maturazione e le prove dell’esperienza. Nella seconda parte
vengono trattati i temi spirituali richiamati da questa angolatu-
ra esperienziale: Chiesa e mondo, sacra Scrittura e liturgia, grazia
e pratica delle virtd, cultura e vita quotidiana.

5. La coi:testualitﬁ

Un ulteriore cambiamento si presenta negli anni settanta ed
ottanta: esso si pud tiscontrare facilmente attraverso il mutare
dei temi nelle tiviste di spiritualith, come pure 2 partire dai li-
bri di consultazione realizzati recentemente.

Cominciamo con le riviste. Geist und Leben (che sostituisce
Zeitschrift fiir Aszese und Mystik), oltre a una ricerca sistematica
e storica, intende anzitutto trattare le domande che «derivano
dalle molteplici esigenze religiose dei giorni nostri»*2, Il redat-
tore capo, Wulf, parla di una «spiritualita dal basso, formata
dalle esperienze dell’'uomo, acquisite frequentando il mondo
odierno, il proprio prossimo e se stessi»”.

The Way, col suo sottotitolo promettente: «rivista di spiri-
tualith cristiana contemporaneay, intende riflettere sui proble-
mi attuali dal punto di vista della spiritualita. Si incontrano per-
cid argomenti come sofferenza (1967), lavoro (1968), preghie-
ra oggi (1970), giustizia (1973), liberazione (1975), donna (1976
e 1986), la Chiesa che cambia (1979), buone notizie per i pove-
ri (1980), la lotta per la pace (1982), mondo del lavoro (1983),
spiritualitd e cultura (1985), potere e averi (1986}, sessualitl e
spiritualita (1988), una spititualita centrata sul creato {1989),
rabbia ¢ violenza (1990).

Dopo la seconda guerra mondiale la rivista francese ko Vie
Spirituelle manifesta uno spostamento di visuale simile, Ad esem-
pio organizza inchieste per evidenziare le nuove correnti della

32 F, Wulf al momento del cambiamento del nome nel 1947.
33 F. Wulf, Merkwale christlicher Spiritualitdt beute, in Geist und Leben 42 (1969}
352,
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spiritualitd come pure le necessita spirituali. Questa nuova li-
nea diventa piti chiara soprattutto negli anni settanta. La rivi-
sta tratta dell’ importanza socio-culturale della spiritualita in base
a prospettive nuove: critica della societ industriale e della sua
razionalizzazione e fallimento della Chiesa ih questa crisi, at-
tenzione alle altre religioni e culture (soprattutto quelle orien-
tali), ricerca di una spiritualita della vita quotidiana,

Un’impressione simile ci viene dalla rivista Speling, che cambian-
do nome nel 1969 — prima si chiamava Carme] — si presenta come
una riflessione su avvenimenti e correnti importanti e attuali, alla
ricerca degli elementi liberatori e attivi nel mondo?. Questa «ri-
cerca metodica e creativa di una spiritualith nuova»?® ha dato luo-
go ai seguenti temi annuali: potere, violenza e pace (1978), gioven-
t1 (1979), malattia ¢ salute (1980), misticismo nella cultura odierna
(1981), comuniti (1982), donna e spiritualith (1983), esperienza
di crisi (1984), spmtuahth {1985), il cuore religioso e la domanda
di Dio (1986), ambiente, proprietd, autoritk e relazioni {(1987), il
margine nella Chiesa e nella societd (1988}, il processo conciliare
(1989), il tempo nuovo (1990), apertura e confini (1991),

L’impressione data dalle riviste viene confermata dal Nuovo
Dizionario di Spiritualita®®. Le finalith dei compilatori si ritro-
vano nelle voci del Dizionario: attenzione alla spiritualita vis-
suta, al linguaggio quotidiano e agli uomini che vivono piena-
mente una vita sociale; apertura alle correnti cristiane, non cri-
stiane e ateistiche; indirizzo volto all’accordo fra spiritualiti e
senso sociale, posizione antidualistica, attenzione rivolta alla po-
litica, sociologia, psicologia, esperienze di apostolato.

IL. PROSPETTIVE MUTANTI

Fin qui abbiamo registrato i cambiamenti nei trattati di spi-
ritualit) a livello dei temi spiritunali e della loro struttura.

34 Prefazione della redazione al momento del cambismento del nome nel 1969 Spe-
lmg, 21 {1969, n. 1, p. 4.
33 1. Tigcheler, Hoe een tijdschrift voor geestelijk leven tot bexinming kwane, in Spe-
ling, 35 {1973), n. 1, p. 21
6 11 Nuovo dizionario di Spiritualitd, & curs di'S. De Fiores e T. Goffi, Ed. Paoli-
ne, Roma 1983, Cinisello Balsamo 19895, & stato tradotte, con qualche ritocco, dalle
Editions du Cerf, Parigi 1983.
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Ora attraverso un’analisi fenomenclogica li leggeremo come
profili (Abschattungen) corrispondenti ad altrettante angola-
zioni mutanti (Einstellungen). In fenomenologia Abschattung
vuol dire: il profilo sotto il quale un fenomeno si presenta
all’osservatore. Fusserl ci di 'esempio del tavolo: secondo la
miz posizione rispetto al tavolo, esso mi mostra continuamen-
te un profilo diverso’”. Ogni cosa viene sempre osservata
da una parte specifica, in una luce specifica, da una prospet-
tiva specifica: la Einstellung, ossia I’angolazione. «La capa-
cita umana di aprirsi alle cose e capirle & sostanzialmente
una capacit di osservare le cose da un punto di vista speci-
fico, che essa definisce per me stesso, € di ordinatle fra di
loro nella prospettiva cosl creata»®®. In realta si pud osser-
vare un numero sterminato di profili di uno stesso fenome-
no, perché Possetvatore & illimitatamente in grado di pren-
dere posizione nei confronti del dato. Alla capacith umana
di cambiamenti infiniti di prospettive risponde «un sistema
molteplice di variazioni continue nel modo di apparire (Ab-
schattung)»®.

Sono da distinguere quattro angolazioni (Einstellungen) che
determinano quatro profili (Abschattungen): P'angolazione fi-
sica, la prospettiva pratica, la disposizione affettiva e le pro-
spettive storiche®. Quest’ultima Einstellung & particolarmen-
te importante per la nostra ricerca, Grazie al loro modo di
apparire, i vari periodi della storia ci «rivelano» una veri-
th specifica, la manifestazione di un fenomeno centrale con
cui vengono confrontati. «Ogni manifestazione ¢ tale solo
in relazione a un soggetto con una angolazione particola-
rex®,

Consideriamo dungue ora i mutamenti registrati nei trattati
di spiritualiti, interpretandoli come profili (Abschattungen) mu-
tanti del fenomeno spiritualit) e ricercando in questo secondo
momento del nostro studio I"angolazione corrispondente ai va-
ti profili.

37 R, Husserl, Ideen zu einer reiner Phinomenologie und phinomenologischen Phi-
lm’_o;:bfe, T Aia 1930, 1, p. 92,

& A de Waelhens, De leer van Heidegger en Husserl, in Wijsgerige bezinning op de
mens, Bruges-Utrecht 1963, p. 143,

3 E. Husserl, op. cit., p. 93

40 Cfr. W, Luijpen, Niewwe inleiding tot de existentidle fenomenologie, Utrecht-
Anversa 1969, pp. 0-91.

41 Ibid,, p. 174.
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1. La prospettiva mistica

Come risulta gia dalla' denominazione stessa Theologia mysti-
¢4, che a partire da Thomas Gallo (m. 1246) designa i trattati
pit antichi®?, proprio la prospettiva della mistica fu scelta co-
me angolazione privilegiata. Come si & detto, la vita spirituale
viene osservata «nel suo complesso» in funzione della cosiddetta
triplice via: una vita spirituale tradizionalmente intesa nel suo
progresso secondo gli stadi dei principianti, dei progredienti ¢
dei perfetti®>. Quello che a prima vista sembra una identifica-
zione confusa, una volta analizzato metodologicamente si ma-
nifesta essere un profilo che appartiene a un’angolazione speci-
fica: la totalith della vita spirituale si profila come prospetitiva
«mistica». Questa prospettiva mistica & comprensibile se si tie-
ne conto della posizione della spiritualit all’interno della sco-
lastica nascente: essa reagisce contro una razionalizzazione in-
calzante della fede, Notiamo come nello stesso petiodo una co-
sa del genere capiti anche all’interno della comunith religiosa
ebraica: la Kabbala determinera dal Duecento in poi la prospet-
tiva della spiritualita ebraica.

Le strutture mistiche, ricevute dal Medioevo, verranno iden-
tificate con le strutture della vita spirituale, trasmesse alla spi-
ritualitd nel suo complesso. E a causa di questa trasmissione la
prospettiva mistica struttura la spiritualitd secondo un proprio
profilo; 12 vita spirituale in quanto tale diventa un’ascesa mistica.

2. La prospettiva ascetica

Anche la prospettiva dell’ascesi si tradisce attraverso il tito-
lo di molti trattati della vita spirituale, dalla seconda meta del
Settecento in poi: Theologia ascetica*.

Che cosa succede precisamente? Lo si pud descrivere facil-
mente attraverso |’evoluzione che c’& stata fra Le Gaudier e Sca-

Per Le Gaudier, il fine (la perfezione), il cammino della vita

42 Solignac-Dupuy, art. cit., 1163,

4% Vedi I'Enchiridion Asceticurm, Friburgo 1930, 833.835.1123.11%4.

44 T nome Theologia ascetica com) per a prima volta in C. Dobrosielski,
Theologia ascetica, Cracovia 1655, e Christophotus Schorer, Theologia ascetica, Ro-
ma 16358.
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spirituale {secondo le sue tre fasi) ed i mezzi (che occupano
pit del 70% della trattazione) sono ancora separati. Per Sca-
ramelli, invece, tutto & unito: l'intero cammino della vita spi-
vituale (secondo le sue tre fasi) appartiene al livello dei mezzi
(1009 della materia). Qui la nuova angolazione appate con
chiarezza: il rapporto fra fine e mezzo incomincia a dare un
profilo alla vita spirituale «nel suo complesso». La mistica non
rientra pit bene all'interno di questo profilo. Essa appare ri-
servata a un’élite, € finalmente scompare nel nulla, perché guar-
data con sospetto ¢ istretta ai «fenomeni straordinari»®. Al-
cune volte viene ancora trattata brevemente in una seconda
fase's,

La vita spirituale & una via che rappresenta soltanto un «mez-
zo» per raggiungere un fine: «La spiritualita accompagna I’ani-
ma che lavora per la sua santificazione»*. In questo modo tut-
te le «parti» della vita spirituale sono diventate meri «mezzi».
Lettura della sacra Scrittura e liturgia, meditazione, silenzio &
preghiera, pratica della virtii, penitenza, mortificazione ed esa-
me di coscienza, sacramenti e devozioni, autocontroilo ¢ dire-
zione spirituale, stati della vita e consigli evangelici, carita, apo-
stolato ed esercizi spirituali, tutto questo & diventato un mezzo
per la santificazione di se stessi. Tutto viene sottoposto alla pro-
spettiva del rapporto mezzo-fine. :

Essendo la spiritualitd via-a-un-fine, ne deriva I'indipenden-
za dei mezzi che diventano un tutt’uno di tecniche ascetiche
autonome, a misura che la santificazione di se stessi viene ac-
centuata e U'influenza del fine sul mezzo viene trascurata.

Tale profilo dell’ascesi — la spiritualita ¢ un mezzo per
raggiungere il fine — provoca la strumentalita della vita spi-
rituale, considerata attivitd dell’'uvomo, razionalmente ordina-
ta e fortemente finalizzata. Questo fenomeno & in accordo
con la cultura tecnico-razionale che si va profilando nello stes-
so periodo. All'interno della spititualitd, tale profilo viene
ripristinato da una cortente anti-mistica che si sviluppa so-
prattutto in Francia durante 'Ottocento, come reazione al
quietismo.

45 Questo processo si pud vedere chiaramente nel Direttorio mistico di Scaramelli,
Torino 1754.
46 Cosl, pet esempio, si esprime O, Zimmermann nel suo Lebrbuch der Aszetik, Fri-
busgo 1925, pp. 676-684.
7 A. Saudreau, Mannel de spivituniité, Axvas 1919
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3. La prospetiiva teologica

Via via che la spiritualita si confonde con una via, ciod con
la totalita dei mezzi per raggiungere il fine della perfezione, si
aliena interiormente da se stessa e dalle sue fonti. Inoltre la sua
ricerca si esaurisce nello studio dei mezzi per il fine, anche se
molto viene meditato sulla sostanza della perfezione (il fine) e
le virti teologali (sostanza di ogni mediazione). La sostanza ve-
ra € propria & sempre in avanti, nel presente ci sono solo mezzi.

Quest’alienazione interiore costituisce anche la ragione in-
trinseca del fatto che la prospettiva si sposta, per cosi dire, dal-
Pinterno verso le fonti teologiche della vita spirituale: la grazia
della «sopranatura» che ¢i viene donata con il battesimo. La
vita spirituale — che appare di nuovo nell'immagine familiare
dei tre stadi — & percepita nel suo complesso come sgorgante
da fonti soprannaturali,

Questa prospettiva teologica della vita spirituale come in un
dispiegarsi della vita divina trova il suo parallelo epistemologi-
co nella definizione di spiritualith come «scienza che deduce dalla
tivelazione in che cosa dovrebbe consistere la perfezione della
vita cristiana e come I'somo viator, camminando, possa tende-
re ad essa e raggiungerlas®,

Tale prospettiva deduttiva viene formulata con ancor mag-
gior chiarezza da Tanquerey: «Il nostro trattato vuol essere prima
di tutto dottrinale e si impegna a dimostrare che la perfezione
cristiana risulta logicamente dai nostri dogmi e soprattutto dal-
I'Incarnazione che ne costituisce il centro»®,

Questa angolazione deduttiva che, secondo una logica speci-
fica, fa influire certi principi sulla realtd, fu comune ai trattati
e alle idee fondamentali del Novecento. «Secondo le idee che -
il Novecento aveva ereditato da un passato ancora pidt lontano,
Ia scienza, unitaria nella sua sostanza, doveva assicurare il do-
minio dell’'uomo sulla natura e, di conseguenza, anche il domi-
nio della ragione nell’uomo stesso. Mediante questa scienza ve-
niva aperta la strada a una umanita caratterizzata da unita e
razionalitd»™, L'angolazione deduttiva profila una spiritualith

8 7. de Guibett, Introductio in siudiun theologiae ascetice et mysticas, Roma 1926,
n. 9, 2

49 A Tanquerey, op. cit., Prefazione. -

50 A. de Waethens, De leer van Heidegger en Husserl, in Wijsgerige bezinning op de
mens, Bruges-Utrecht 1963, p. 116.
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concepita come una via che si sviluppa da un principio. E chia-
ro che questa angolazione si riallaccia al pensiero tomistico™.

Tale modo di procedere deduttivo dominer? i trattati pet qual-
che decennio. Bouyer, nella sua Introduction & la vie spirituelle
del 1960 scrive ancora con enfasi: «La teologia dogmatica & sem-
pre presupposta alla teologia spirituale»?. E H. U. von Baltha-
sar nel 1965: «Le spiritualit} umane non possono essere stacca-
te dal senso definitivo che hanno ricevuto nella forma rivelata
da Cristo. Per le diverse forme di spiritualita non esiste piu un
concetto astratto universale... Il loro unico concetto concreto
aniversale & Gesu Cristo che dall’unita del suo amore trinitario
conferisce loro I'unico senso ammesso»®. «La spiritualita & l'a-
spetto soggettivo della dogmatica»*. Infine, nel 1989, Au-
mann scrive che la spiritualitd «funziona in modo dogmatico,
a cominciare dalla parola di Dio, che viene conservata e spiega-
ta dalla Chiesa... Basata sull’'autorita del Verbo di Dio, la teo-
logia stessa funziona autorevolmente in un modo simile... Essa
detta in modo dogmatico le “leggi” alle quali ogni vita spiri-
tuale autentica dovrebbe ubbidite, perché sono dedotte dalla
sua origine e dal suo fine»”. Di qui risulta logicamente la de-
finizione che egli da di teologia spirituale: «La teologia spiri-
tuale & quella parte della teologia che, derivando dalle verita
della rivelazione divina..., esplica il processo secondo il quale
Panima progredisce dall’*‘inizio” della vita spirituale alla sua
perfezione completa»®.

4, La prospettiva della coscienza umana

La nuova prospettiva espressa dalla parola-chiave «esperien-
2a» viene formulata concisamente da Truhlar: «Fino a dieci anni
fa, la teologia spirituale era ancora per molti la disciplina che,
basandosi sulla rivelazione di Cristo e usando i mezzi di ricerca

51 R, Garrigou-Lagrange, Principes de spirisualid, Javisy 1933; E. Gilson, Théolo-
gie et Histoire de la Spivituakité, Parigi 1943,

52 L, Bouyer, Introduction & Ia vie spivituelle, Tournat 1960, p. 10,

53 1. U. von Balthasar, Het evangelie als nonm en kritiek van alle spiritnaliteit in
Concitium, 1(1965), n, 9; trad. it. I Vangelo come norma e critica di ogni spiritualitd
nella Chiesa, in Concilium, 1 (1965, n. 4, pp, 67-87.

54 H. U. von Balthasar, Spiritualitit, in Geist und Leben 31 (1958) 341.

35 J. Aumann, Spivitval Theology, Huntigton-Londra 1580, p. 20.

56 Ibid., p. 22.
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offerti dalla scienza teologica, rifletteva sul come approfondire
la vita interiore del cristiano. In seguito perd, quale fattore es-
senziale e centrale di questo approfondimento, si incomincid
a considerare sempre di piti un unico aspetto: I'elemento espe-
rienziale, umano e cristiano, della propria esistenza, ciod la cre-
scente scoperta e sviluppo dell’autocoscienza quale fondo del
proprio essere: I'esperienza dell’assoluto, di Dio, di Cristo al-
I'interno di questo essere»®.

Questa angolazione di Truhlar ci da il profilo successivo -
della «totalith» della spiritualitd: «La teologia spitrituale og-
gi divents, sempre pit, una iniziazione dell’esperienza della
fede. Questa esperienza cristiana & una forma specifica di quel-
Pesperienza del proprio essere e dell’assoluto che di per sé
& comune a tutti gli vomini, Percid I'odierna teologia spiri-
tuale contiene anche una vasta iniziazione alla presa di co-
scienza e allo sviluppo di questo comune fluido esperienzia-
le. Essa percid & un elemento, non solo indispensabile, ma
essenziale quant’altri mai per una umanizzazione piena, che
tocchi il fondo di sé»%.

Agli occhi di Truhlar, la teologia spirituale & una mistagogia,
una iniziazione, una consacrazione della vita umana a livello di
esperienza. E questo significa un sentire, un osservare la sostanza
stessa che ognuno &, una «percezione con cui lo spirito, o me-
glio, I’nomo nella sua totalitd raggiunge un contenuto (se stes-
so, I'assoluto), e cid non attraverso i concetti (...), ma attraver-
so un’impronta immediata della presenza del proprio essere, del-
I’assoluto..., e attraverso la reazione di risposta dell'uomo, che
integra quest’improntas®, Quest’iniziazione a livello dell’espe-
rienza forma la base dalla quale i temi della vita spirituale rice-
vono il loro ordine: «Solo sullo sfondo dell’esperienza e all’in-
terno di essa, viene poi, in questa mistagogia, trattata la.solita
tematica spirituale: preghiera, lavoro, tempo libero...»%.

La prospettiva dell’esperienza spirituale & stata elaborata da
numerosi studiosi®!, e per molti diventata punto di partenza

:: Iixdv Truhlar, Concetti fondamentali della teologia spirituale, Brescia 1971, p. 19.
L

¥ Ibid,, pp 19-20

€0 Ibid., p. 19, .

&1 Cfr, T. Goffl - B. Secondin, Probiensi e prospettive di spirituakita, Brescia 1983;
¢ gia, molto prima, J. Mouroux, L expérience chrétienne, coll. Théologie, Aubier, Parigi
1954.
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della spiritualith: «Spiritualith & I'espressione della crescita per-
sonale dialettica dall’inautentico all’autentico»2.

5. La prospettiva sacio-culturale

Lo spostamento verso il contesto. socio-culturale & stato
formulato nel modo pitt chiaro da Michel de Certeau. Cid
che aveva gid dimostrato nei suoi scritti storici®?, muoven-
do dalla prospettiva della storia della mentalitd delle «An-
nales»®, lo ribadisce nel suo articolo Culture et spiritualité
del 1966:

No, in ogni spiritualita I'essenziale non & in qualche altra cosa,
estranea al linguaggio del tempo. E questo stesso linguaggio che
lo spirituale prende sul serio; & in questa situazione culturale che
«prendono corpo» il suo desiderio e il suo rischio; & per suo mezzo
che trova Dio e lo cetca ancora, che esprime la sua fede, che speri-
menta simultaneamente un colloquio con Dio e un colloquio con
i suoi fratelli reali.

Una cultura 2 il linguaggio di una esperienza spirituale; € la sto-
ria della spiritualith lo dimostra, se per lo meno si rinunzia a intra-
vederla con i paraocchi che conducano 2 prescindere dal suo conte-
sto. E per «contesto» non bisogna intendere semplicemente una
cornice o una decorazione, ma I'elemento dal quale I'esperienza ri-
ceve la sua forma e la sua espressione, Una dialettica culturale de-
finisce ogni volta il problema che per lo «spirituale » diventa il pro-
blema della sua unione con Dio. Mala spiritualita risponde alle que-
stioni di un tempo e vi risponde negli stessi termini di queste que-
stioni perché sono quelle di cui vivono e di cui trattano gli uomini
di una societd, e i cristiani come gli altri®.

& . Kinerk, Toward a Metod for the Study of Spirituality, in Review for Religions
40 (1981} 1, 6. Si veda anche H. Andriessen, Spiritualiteit en levensloop, Avetbode-
Apeldoorn 1984; A, van Kaam, Formative spirituality, New York 1983-1987; Id., In
search of spiritual Identity, Denville, New Jersey, 1975,

63 8i veda specialmente Le guide spirituel de ].-J. Surin (1963); La corvespondance
de J.-J. Surin; L'étranger ou I'union dans Ia différence (1969); La possession de Londun
(1970); L'Absent de Dbistoire (1973), L 'éoriture de Phistoire (19787); La fable mystique
(XVIXVIF) (1982).

64 Per questo si veda, a guisa di introduzione, M. Vovelle, Mentaliteitsgeschiede-
nis, Nimega 1983.

65 M. de Certesu, Culture et spiritualité, in Concilinm, ed. francese, 1 (1966) n.’
6, pp. 11-12; tred. it. Cultura ¢ spivitualitd, in Concilium, 2 (1966}, n. 9, pp. 60-86.
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La prospettiva del contesto & stata formulata anche da A.
M. Besnard per la Vie spirituelle: «Lo spirituale non funziona
e presto diventa inautentico dal momento che viene staccato
dal destino effettivo dell’uomo, compreso come la totalits dei
suoi progetti, 1 suoi condizionamenti e la sua situazione»,
Questa prospettiva del contesto & stata sviluppata sistematica-
mente dai teologi della liberazione in diverse monografie sulla
spiritualitas?, -

IIL. COS'E LA SPIRITUALITA?
1. Spititualitd come integrazione di ascesi e mistica

Chiunque abbracci con lo sguardo i manuali di questo seco-
lo, vi scopre delle tendenze alla reintegrazione. Questo riguar-
da in primo luogo la reintegrazione di ascesi e mistica. Mey-
nard da al suo Twité de la vie intérieure il sottotitolo: «Piccola
somma di teologia ascetica e mistica». Tanquerey chiama il suo
‘trattato: Précis de théologie ascétigue et mystigue. Le riviste che
danno il tono si chiamano Revue d'Ascétique et Mystigue (dal
- 1920 in poi) e La vi¢ spirituelle ascétique et mystigue (dal 1919
in poi). La denominazione completa del dizionario pir impor-
tante di spiritualita suona: Dictionnaire de Spiritualité ascétique
et mystique. In tal modo, cid che era stato disintegrato da Sca-
ramelli viene reintegrato.

Nel frattempo, un’integrazione un po’ piti organica resta sem-
pre problematica. Cosl, in Les degrés de la vie spirituelle (1886)
di Saudreau — e successivamente si pensi ad autori come Arin-
tero, Garrigou-Lagrange, Lambele, Dimmler —, la mistica & un
fiorire graduale dell’ascesi. Nel Des Grices d'Oraison (1901) di
Poulain invece — seguito in questo da Meschler — ascesi e mi-
stica sono irrimediabilmente opposte fra loro.

66 A.-M. Besnard, Destin de I spiritualité dans le monde moderne, in La vie spiri-
tuelle 120 (1969} 683. Si veda anche il suo saggio precedente: A.-M. Besnard, Grond-
frekken van de tendenzen in de bedenddaagse spiritualitei, in Concilium, 1 (1965), n. 9,
Pp. 24-43; trad. it. Le finee di forza delle tendenze spirituali contemporance, in Conci-
Hum, 1 (1963), n. 4, pp. 88-108.

87 5i veds, per esempio, G. Gutierrez, Espiritualidad de Ia Bberacion, Lima 1980,
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1l dibattito divampato all’inizio di questo secolo non ha por-
tato vere soluzioni®®, E possibile integrare le due prospettive
Jdell’ascesi e della mistica allinterno di un processo di trasfor-
mazione? Qual & la coerenza dinamico-strutturale fra entram-
be? Pud il loro rappotto essere formulato adeguatamente attra-
verso la prospettiva di una tensione attivo-passiva o come un
processo di integrazione? Si tratta di uno spostamento dell’a-
Zione verso il centro, a scapito dell'iniziativa? O si tratta diuna
rimodellazione nel processo stesso di trasformazione, in tutte
le sue articolazioni? Ma al di I del problema riguardante il mo-
do in cui questa coerenza dovrebbe essere immaginata, quasi
rutti concordano nell’ammettere un rapporto strutturale fra le
due prospettive dell’ascesi e della mistica all'interno del feno-
meno della spiritualita®®. Entrambe sono profili a partire da un
unico orizzonte interno:

Questa stessa coerenza intrinseca fornisce anche il motivo per
scegliere il termine «spiritualita» come concetto universale™,
Tale termine si riferisce alla vita spirituale «nel suo comples-
so, e questo non soltanto rispetto alla sua estensione, ma an-
che rispetto alla sua comprensione. Inoltre, spiritualita compren-
de il termine spiritus, vuol dire che mette lo spirito al centro.
E questo fa con un’ampiezza che corrisponde perfettamente al-
"accezione classica della parola noss (da Anassagoraa Plotino),
a quella cristiana di predma, spiritts (dagli alessandrini, ai vit-
torini, agli spirituali, ai riformatori e ai pietisti) e all’'uso mo-
derno del tedesco Geist (soprattutto da Hegel in poi), come com-
prensione soggettivo-oggettiva dell’essere.

Ma questa ampiezza di significati non implica una indefini-
tezza indeterminata, in quanto il termine stesso spiritualita con-
tiene implicitamente una determinazione chiara e fondamenta-
le — almeno una —, ciot che I'uomo si considera un essere spi-
rituale e si definisce per mezzo dello spirito e non per mezzo
di materia, corpo e passione’™.

48 Der le posizioni pid recenti vedere: G. Moioli, Teologia spirituate in Nuove Di-
zionario di Spiritualitd, Ed. Paoline 1983, pp. 1597-1609; Ch. A. Bernard, Teologiz
spirituale in Nuovo Dizionatio di Teologia, Supplemento I, Ed. Paoline 1382, pp.
3101.2114; Solignac-Dupuy in DSAM X1V (1990), 1157-1158.

65 . Megyer, Theological Trends. Spiritual Theology Today, in The Way 21 (1981) 56.

70 Cfy, J. Heerinckx, Introductio, op. cit., p. 10.

7t H. U. von Balthasar, Het evangelie als norm e kyitick van alle spiritualiteit, in
Concilium, 1 (1965), n. 9, pp. 8-23; trad. it. cft. nota 53,
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Inoltre, nel concetto spiritualité confluiscono diversi strati della
tradizione giudaico-cristiana, Secondo la formazione dei singo-
li autori, uno mette in risalto la dimensione antropologica di
ruach, I'altro I'ancoraggio cristiano nella concezione dello Spi-
rito secondo Paolo??, o impulsi pneumatologici’? o considera-
zioni generiche sullo Spirito.

2. Spiritualita come dialogo fra esperienza e antefatti

Un secondo processo di integrazione si svolge fra la prospet-
tiva deduttiva e quella induttiva: da una parte, i dati della fede
che vengono dalla tradizione come punti di riferimento o real-
ta divina da incontrare, dall’altra, la persona umana che acco-
glie questa realtd nella sua vita concreta e risponde con tutto
il suo essere. Riguardo a questo, Charles André Bernard e Ot-
ger Steggink, ciascuno a modo proprio, hanno tentato di met-
tere in rapporto dialogicamente 1 due profili di spiritualitd, ri-
spettando cosi la proprieta di entrambi i poli ma anche il Ioro
essere coinvolti reciprocamente.

Tutta la Teologia Spirituale di Ch. A. Bernard trova la sua
coerenza nella parte II1: la realizzazione del dialogo fra uomo
e Dio. Egli prepara questo dialogo a partire da due poli: la real-
ti divina (parte I} e la persona umana con tutte le sue strutture
(parte II). All'interno di questo dialogo la persona vive le me-
diazioni spirituali, e gli sviluppi spirituali trovano il loro posto
organico {parte IIT-IV)™,

Questa stessa struttura dialogica intesa come fattore di coe-
renza, la ritroviamo in Otger Steggink, anche se qui il lingnag-
gio attraverso il quale il mistero della vita parla con I'uvomo, e
con il quale quest’uomo risponde, viene inteso in un senso mol-
to largo™. Spiritualith & «[’essere coinvolto dell’io in tutta la
realth della vita, cosi come & bic et nuncy». Questa realth della

72 Cfr. Solignac-Dupmy, art. cit., 1161-1164, e J. Sudbrack, Vowr Gebeimuis chri-
stlicher Spiritualitit, Einbeit und Vielfalt, in Geist und Leben 39 (1966) 24-44,

3 Soprattutto nelle spitirualith orientate verso il pentecostalismo. Cfr. Steggink,
op. ¢it., pp. 13-15. ’

™ Questa struttura fondamentale era gid presente in Ch. A. Betnard, De princi-
piis vitae spiritualis, Roma 1966-1967, e 1d., Compendio di teologia spiritusie, Roma 1976;
Teologia spirituale, Ed. Paoline, Cinisello Balsamo 19893

13 0, Steggink, Spiritualiteit, wat zou dat kunnen zifn?, in Speling, 29 (1977, 0.
1, p. 16,
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vita si presenta ovunque: tutto quello che vive in te, non sol-
tanto cid che vi & di negativo, ma anche cid che vi & di positivo,
e quello che vive nell’altro. Spiritualita significa «rispondere a
tutto quello che si presenta in un modo riflessivo, con tutti 1
sensi aperti»?®. La spiritualitd interpreta il linguaggio della vi-
ta concreta come se fosse un richiamo: «Questa trattazione ri-
flessiva e significativa dell’'esperienza di te stesso e dell'altro vuol
dite un rispondere alla chiamata all’autorealizzazione dello spi-
rito, una chiamata che scaturisce dalla realtd con la quale sei
alle prese, e vuol anche dire un ascolto del linguaggio che ti patla
in questa realtd, dello spirito che in essa respira; ispirarti a un
confronto riflessivo con quello che nella vita & disgregato, re-
calcitrante, strano, nuovo e mutante; € infine tentare di acco-
modarti a questa realtd»?’,

interessante vedere come entrambi gli Autori ammettano
in questo dialogo la realtd psico-sociale. Bernard fa questo clas-
sificando «le condizioni sociologiche»™ insieme al «caratte-
te»™ fra le «disposizioni personalis®. Per Steggink la realta
socio-culturale fa parte della realta della vita che mi viene in-
contro: «L’esperienza — sia positiva che negativa — di te stes-
so, dell’altro e delle cose intorno a te e delle situazioni nel
mondo in cui vivi e in cui lavori»®!, Qui, in un certo senso,
lo psicologico appartiene al tempo stesso al sociologico. Ven-
gono infatti enumerati di seguito: «In te stesso, gioia e tristez-
za, sicurezza e insicurezza, amore e avversione, salute € malat-
tia, crescita e decadenza, vita e morte» e: « Tensione nei con-
fronti dell’altro: amore e odio, potere e impotenza, ticchezza
e povertd, pace ¢ guerra»®2, ed & notevole la facilitd con cui
avviene il passaggio dalla sofferenza della sfera personale ai
problemi mondiali.

Le posizioni di Bernard e Steggink suscitano certamente de-
gli interrogativi. In primo luogo quello se la prospettiva del con-
testo socio-culturale non sia «sublimata» troppo facilmente nella
categoria del dialogo. Ma ci si pud anche chiedere se il termine

7 Ibid., pp. 15-16.

7 Tid,, p. 16.

% Ch. A. Bernard; Teologia spirituale, 30 ed., pp. 264-272.

1% [bid,, pp. 261-272.

80 1bid., p. 260. .

:: g.fteggink, Spiritualiteit, wat zou dat kumnen zijn?, ant, cit., p. 15,
; .
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«dialogo» sia adatto quando si tratta di un rapporto spirituale
con le realty socio-culturali.

Comunque sia, & certo che entrambi gli Autori comprendo-
no le diverse prospettive delle realtd ante-data, il contesto socio-
culturale e il substrato psicologico all'interno dell’#nico feno-
meno della spiritualitd. Ed & anche certo — e dal punto di vista
fenomenologico questa & la cosa pid importante — che la strut-
tura dialogica comprende la vita spirituale «nel suo comples-
so», dall’interno. Questo & ovvio in Bernard: il comportamen-
to spirituale (parte III} e la crescita spirituale (parte IV) sono
risultato del dialogo Dio-uomo (parte I-II). E in Steggink tutto
quello che & (ad intra e ad extra), & compreso in quell’«incontro
riflessivos che & spiritualith®. Per entrambi il « dialogo» costi-
tuisce I'orizzonte interno, a tal punto che perfino metodo in-
duttivo e metodo deduttivo vengono messi in rapporto dialogi-
co fra loro.

3. Spiritualitd come trasformazione

C’% ancora un terzo filo che appartiene alla storia dell’oriz-
zonte interno e cioé la nozione di frusformazione. Entrambe le
integrazioni precedenti insistono soprattutto sulla totalith del-
la vita spirituale nella sua strurrura fondamentale. Con cid ri-
mane perd nascosto quello che & essenziale per la spiritualita:
il fatto che si tratta di una «forma» che si dispiega dinamica-
mente in direzioni diverse, '

Fraling ha ragione quando dice: «Da tanti punti di vista la
spiritualitd sembra cid che chiamiamo “stile’’. Stile ha a che
fare con il lato interiore delle cose, anche se sono fugaci, Cost,
per esempio, il gotico non consiste solo in ogive a sesto acuto,
volte a crociera e vetrate policrome. Anzi, questi aspetti carat-
teristici e queste forme espressive manifestano uno spirito spe-
cifico. Ed & tale spirito a determinare il complesso di una catte-
drale o altre espressioni dell’arte... Uno stile vero manifesta i

83 Anche L. Cognet nella sua Introduction & Iz vie spirityelle, Parigi 1967, «inten-
de» spiritualith come attuelizzazione del dialogo fra Dio & Puomo. La spiritualith «si
organizza intorno alla relazione petsonele con Diow (I, 13). Logicamente da questo se-
gue che utta la parte IT tratta della preghiera. Similmente F. Ruiz Salvador ael suo
dclagg:os del Espiritu, Madrid 1974, procede 2 partire dalla steuttura fondamentale de!

0.
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dati centrali dell’esistenza umana nel modo in cui, in un mo-
mento determinato della storia, essi si manifestano»®!. Spiri-
tualita & stile, & forma. Queste forme sono state prodotte da
esperienze profonde e ad esse introducono. Sono vie dell’espe-
rienza. Quando si tratta di spiritualith, si tratta di «forme» «delle
quali uno si & impadronito e che, una volta formulate, possono
accompagnare anche altri in questo processo di acquisizione.
Queste forme generalmente fanno appello molto di piu all'e-
sperienza che alla verith e alla validita dei valori»®.

Questo processo di acquisizione delle forme di spiritualita si
svolge a diversi livelli:

Pud accadere che il mic comportamento esteriore sia conforme
alla volonta di Dio, senza perd essere fondato su una motivazione
interiore. Si tratta ciot di un adeguamento supetficiale, basato su
qualche interesse come la paura di essere puniti o la speranza di
una ricompensa. Cosl si osserva spesso che i bambini o i giovani
si adattano al mondo degli adulti, perché non possono rischiare di
perdere P'affetto e la protezione indispensabili per loro. Certo, &
importante che Ia spiritualit venga concretata nell'architettura della
mia vita per non restare un’astrazione di buona volonta. Questo
& il primo passo necessario. Ma bisogna anche che questa spiritua-
lith sia realmente, oppure diventi, propria a me, ¢ non Vintroiezio-
ne di un oggetto estraneo: il mondo degli altri. E quel che accade
nell’obbedienza di tipo militate.

C’& dunque bisogno di un secondo passo. Io devo approptiarmi
veramente una data spiritualith. Comincio a scoprire, io, che que-
sta forma di spiritualith socializzata e data a me & conforme al mio
essere pity profondo... Tutto guesto perd si svolge a livello conscio.
Una domanda molto importante percid & se questa spiritualita sia
adatta anche ai fattori inconsci che influiscono sulla mia vita. Pos-
so infatti ritenere che una cosa o V'altra sia adatta per me, ma ¢’2
anche Ieventualith che io sia portato a pensarlo, perché sono de-
terminato dai miei conflitti inconsci.

Esiste sempre la possibilith che qualche esperienza traumatica
della mia infanzia o gioventl mi faccia paura di fronte ad altre even-
tualit. Forse mi conformo molto diligentemente alla volonta di Dio

84 B, Fraling, Uberlegungen zum Begriff der Spiritualitét, in Zeitschrift fiir Kathols-
sche Theologie 92 (1970} 189.

85 H. Blommestijn, Spiritualiteit en boe je jexelf kusnt bedriegen, in Speling, 29 1977,
n 1, p. 113,
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€ sono anche convinto di essere io a volerlo con la mia propria vo-
lonta interiore, mentre in realti sono costretto, a livello inconscio,
dalla mia paura del biasimo altrui o dal mio bisogno di consenso.
L'acquisizione di una spiritualita o il conformarsi alla volonta di
Dio esige in questo senso ugualmente che conflitti inconsci venga-
no risolti fino a un certo punto o almeno che io ne sia conscio. Ognu-
no soffre di questo genere di contraddizioni, ma posto che io vo-
glia fare mia una spiritualita, & vitale che essa non venga minata,
negata ¢ ostacolata a livello inconscio®,

Nel caso della spiritualita si tratta di un’interiorizzazione gra-
duale della comunicazione divina, un unico processo mat finito
di accoglienza della vita divina a tutti i livelli dell’esistenza,

. un processo spirituale che si sviluppa seguendo un movimento a
spirale, abbracciando tutti i livelli ¢ tutte le dimensioni dell esistenza
umana. Qui non si tratta di un passaggio formale od oggettivo da
un livello a un altro, di un contenuto teologico (la grazia santifi-
cante) o di una moralitd (secondo le categorie elevate di azioni e
di virtl), ma di un processo spirituale e mistico di interiorizzazio-
ne delle modalith divine. La coscienza dell'uomo viene trasforma-
ta profondamente, non perché emerge qualche contenuto diverso,
ma perché il centro di gravita di tutta la persona si sposta progres-
sivamente al di 13 di essa, per trovarsi in Dio.

Questo processo non & mai uniforme, né realizzato definitiva-
mente, perché abbraccia gradualmente tutti i diversi settori della
natura umana... La vita umana resta quello che &, ma viene vissuta
secondo le proprieth divine che gradualmente si trovano interio-
rizzate nelle struteure intenzionali dell’'uomo®.

La guida per leggere la spiritualita non & tanto il contenuto,
quanto il processo di trasformazione:

Non ci interessa soltanto il contenuto di una spiritualita, ma an-
che il modo in cui questa prende e potrebbe prendere corpo nella
vita. In altre parole la spiritualith non & una pura totalita di valori,
ma anche un «processo» in cui viene trasformata tutta Ia persona-
lita. Se la spiritualith veramente vuole esserc la realth pilt profonda
nella quale vivi, devi acquisire interamente il modello di vita che ti

8 H. Blommestijn, Waar begon bet conflict Russen rede en ervaring? Willem de Saint-
Thierry, in Speling, 37 (1985), n. 1, pp. 56-64.
87 H. Blommestijn, Progrés-Progressant, in DSAM X1 {1986), 2383-2405.
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viene dato. Non basta approvare la vetita e la preziosita del conte-
nuto a livello razionale, Né basta adattare il tuo comportamento
esteriore alle esigenze di questa spiritualita®,

4, L'otizzonte interno della spiritualita

Per finire, cerchiamo di dare una descrizione dell’orizzonte
interno della spiritualita.

Quando si tratta di spiritualith, la parola trasformazione mi
sembra toccare il cuore stesso della questione. Diamo prima una
breve definizione di questo termine che contiene tre elementi:
1. La parola forma, che significa una totalita plastica provvista
di una certa durevolezza; 2. Tl prefisso #ras che non significa sol-
tanto un influsso passeggero (ad es. trapelare), ma anche un cam-
biamento che influisce su tutto (trasmettere), fino al punto che
una forma viene totalmente sostituita da un’altra {tras-figurare);
3. Il suffisso zione, che esprime un’azione durevole (nomen ac-
tionis), che pud essere attiva (io trasformo qualcosa) e passiva
(io vengo trasformato da qualcosa).

Grazie a questi aspetti del suo significato, il termine #rasfor-
mazione & in grado di indicare profili in direzioni diverse. L’ac-
cento pud essere posto sulla forma che opera in modo trasfor-
mante, Sara allora Iaspetto ascetico della parola: la forza tra-
sformante delle forme (preghiere, esercizi, rituali, ecc.). L'ac-
cento pud anche essere posto sulla forza trasformante dei valo-
ri: in questo caso viene messo in évidenza il rapporto fra quello
che & pre-dato e Pesperienza. O ancora 'accento pubd cadere sulla
trasformazione contestuale, ciogé quando & la spiritualita a in-
fluire sulla situazione storica: in questo caso, si pud patlare ade-
guatamente di <azione trasformante»®; e allora la spiritualita
si dimostra pilt o meno significativa dal punto di vista conte-
stuale. Infine la parola pud significare sovratrasformazione
(' «overforminghe Gods» di Ruusbroec). In questo caso si trat-
ta della trasformazione mistica: «L'uomo cerca Dio con tutto
il suo essere. Quando lo ha trovato, & trasformato in lui to-
talmente»®.

88 H. Blommestijn, Spiritnaliteit en hoe je fexelf kunt bedriegen, art. cit., p. 109,
8% Ibid., p. 382.
% Ibid., p. 165.
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La parola trasformazione perd non basta, perché la dinamica
fondamentale del processo di trasformazione viene essenzialmen-
te determinata dal dialogo fra Dio e 'uomo. Dall'inizio pih ti-
mido al risultato piit elevato, la relazione dell’io con il Tu eter-
no forma I’asse centrale del processo di trasformazione®'. Tale
processo, che si realizza all’interno di una rete complessa, pud
essere capito nella sua essenza solo nella dialettica finito-Infinito,
relativo-Assoluto, uomo-Dio. Proptio in questa dialettica essen-
ziale sono comprese tutte le forme e trasformazioni,

In conclusione dobbiamo ribadire che questa trasformazione
divina comprende la vita umana «nel suo complesso»: tutto il
suo sviluppo (corso della vita, crescita, crisi, fasi della vita, ecc.),
tutti 1 suoi livelli (cognitivo, affettivo, volitivo, psico-somatico,
sociale, ecc.) e tutta la sua profondita, fino all’interno dello spirito
dove 'uomo & «immagine di Dio», cio¢ essenzialmente e vera-
mente coinvolto con il suo Creatore®?,

Riassumendo, siamo arrivati 2 una definizione di spirituali-
t4: la spiritualit3 & un processo di trasformazione, che si realiz-
za in forme determinate, nei loro elementi contestuali, che si
essenzializza nel dialogo fra Dio e 'uomo, comprende tutta la
vita all'intimo dello spirito e trova la sua perfezione nella tra-
sformazione completa in Dio.

9 K. Waaljman, De mrystiek vor ik en fij, Kampen 19903,
52 ¥, Waaijman, De mens, geschapen naar Gods beeld, in Speling, 42 (1990}, n. 2,
pp. 81-90.
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LA SPIRITUALITA COME FONTE DOTTRINALE
Charles André Betnard sj '

E chiaro, come hanno dimostrato gli interventi precedenti,
che l'interesse suscitato tra gli studiosi di diverse discipline dal-
I'esperienza spirituale ha spinto il pensiero teologico a ricono-
scete un posto via via pits rilevante alla ricerca spirituale, fino
ad accettare la nozione di teologia spirituale.

In realtd, tale riconoscimento si iscrive in un contesto teolo-
gico e culturale pit ampio. Si & parlato a questo proposito di
«svolta antropologica»; ed & giusto, Gia nel campo filosofico,
le scuole fenomenologiche si sono sforzate di colmare il fossato
fra la riflessione astratta dei grandi sistemi filosofici e la con-
cretezza dell’esistenza umana. Da parte loro, sia la teologia dog-
matica che quella morale si sono proposte di lluminare Pesi-
steniza cristiana nelle sue ultime determinazioni e, a tale scopo,
di mettere in rilievo gli aspetti antropologici ed esperienziali,
dei quali sempre si sono occupati i maestri spirituali. In tal mo-
do esse si sono necessariamente avvicinate alle discipline spiri-
tuali. Perché mai, se non esclusivamente dal punto di vista di-
dattico, andrebbero allora separati I'inventario, nella Scrittura
e nella Tradizione, del dato rivelato, la sua intelligenza specu-
lativa, la sua applicazione pratica e I’esperienza che accompa-
gna normalmente la vita di fede? Su un simile sfondo di am-
plissimo respiro si affacciano grandi nomi della teologia: Karl
Rahner, Daniélou, Urs von Balthasar, Lonergan, Bernhard Hé-
ring, de Lubac...

Nella scia di queste nuove prospettive, 1 documenti ufficiali
del Magistero non hanno dimenticato di annoverare, tra le fonti
del pensiero teologico, la stessa esperienza di fede.
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In realta la prima menzione dell’importanza della fede vissu-
ta risale al V secolo ed & stata condensata nella ben nota formu-
la: lex orandi, lex credendi. Essa significa che la prassi della
Chiesa, anche se non & stata ancora sottoposta a giustificazione
riflessa e critica, procede dal «sensus Ecclesiae» riversato dallo
Spirito Santo nel Corpo mistico di Cristo.

In tal modo, tutta la liturgia, in quanto pacificamente posse-
duta dalla Chiesa, diventa fonte per il pensiero teologico. Cid
che vale per la prassi cultuale si applica anche alla prassi etica:
¢id che la Chiesa ha sempre evitato o permesso va sempre rico-
nosciuto illegittimo o legittimo. La prassi si trasforma quindi
in esperienza comune e indica una determinazione del sensus
communis Ecclesiae.

Tale concetto & stato particolarmente messo in rilievo da F.
Marin-Sola nel suo libro L’évolution homogéne du Dogme
catholigue®. Egli lo considera nell’ambito pilt vasto dell’evolu-
zione dogmatica per via affettiva o sperimentale. Accettiamo
volentieri non solo 'impostazione tradizionale e tomistica del-
I’autore, ma anche le conclusioni che presenta come frutto del-
la sua indagine. Nel corso del presente studio, ci prefiggiamo
quindi di aggiotnare la ricerca del teologo domenicano e di ap-
profondire in che modo I’esperienza spirituale agisca nel popo-
lo fedele e nel teologo per portarli a una migliore intelligenza
della fede. '

Notiamo dapprima che in tempi molto vicini a noi anche il

‘Concilio Vaticano II ha dato un posto all’esperienza spirituale
come fonte dottrinale, Nel porre il problema della Tradizione
nella Chiesa, il testo della Dei Verbum asserisce che «la Chiesa,
nella sua dottrina, nella sua vita e nel suo culto, perpetua e tra-
smette a tutte le generazioni cid che essa credex; cercando poi
di precisare come la Chiesa con Iassistenza dello Spirito Santo
tenda incessantemente alla pienezza della verit divina, il Con-
cilio indica tre fonti: annuncio sancito dalla gerarchia, la ri-
flessione teologica e Pespetienza spirituale. A noi interessa an-
zitutto rilevare I accostamento fatto tra le ultime due fonti: «Cre-
sce infatti 2 comprensione (perceptio) tanto delle cose quanto

1 DS 246; «Ut legem credendi lex statuat supplicandis.

2 F, Marfn-Solz, L'évolution bowogéne du Dogme catboligue, Friburgo 1924. L'e-
dizione francese, rivista ¢ ampliata dall’autore stesso, va considerata una redazione ori-
ginale. Nelle pagine 353-392 egli studia la via affettiva dell’evoluzione, e alle pp. 362-372
tratia del semsus fidei e del sensus commmnis populi fidelis.
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delle parole trasmesse, sia a partire dalla riflessione ¢ dallo stu-
dio dei credenti, i quali le meditano in cuor loro {cfr. Le 2,19
e 51), sia a partire dall’intelligenza interiore, che si sperimenta
delle realty spirituali»®. Notiamo che lo studio teologico st ac-
compagna a una meditazione cordiale eppure si contraddistin-
gue dall’intelligenza interiore, non tanto delle parole quanto delle
realtd spirituali, oggetto dell’espetienza. E difficile non conclu-
dere che questa esperienza si riferisce a un’attivita contempla-
tiva, di tipo spirituale.

Spingendo il ragionamento agli estremi, potremmo propotre
subito Pespressione alquanto provocante di un giovane teolo- -
go: «Tutti i santi sono teologi e solo i santi sono teologi»*. Per
{ntendere tale osservazione, bisogna dare alla parola «teologia»
il suo significato genuino: una parola su Do, il quale pronuncia
un’unica Parola: il Verbo fatto nomo il quale ce lo fa conosce-
re. In tal modo, diventa chiato il titolo del libro di cui abbiamo
riferito la prima frase e che suona: Connaitre l'amour du Christ.

vero che se intendiamo con ’espressione «parola su Dio»,
ossia teologia, la manifestazione di una conoscenza viva e con-
creta, bisogna confessare che essa si immedesima con la cono-
scenza di Cristo mediante I’amore personale. E solo i santi ne
possiedono la chiave.

~ Ma questo nostro intetvento si propone un compito meno am-
bizioso: non tanto rifondare radicalmente il concetto di teolo-
gia quanto ponderare in quale misura la fede viva, considerata
come trasformazione personale ed esperienza spirituale, ridon-
di sull’intelligenza del contenuto della fede. La nostra sara piut-
tosto un’indagine storico-positiva: esaminando il costituirsi dei
vari campi dello studio teologico, ci chiederemo in quale misu-
ra la spiritualitd, soprattutto quella vissuta pienamente dai san-
ti, abbia contribuito all'intelligenza della fede sia del Mistero
come dato intelligibile (teologia dogmatica) sia del Mistero com-
preso come legge di vita (teologia morale).

Per evitare ogni scissione dell'unit} del discorso teologico,
indicheremo all’inizio Iarticolazione delle varie discipline. In-
dividueremo poi 'elemento fondamentale della spiritualita che

3 DV n. 8: la menzione del Magistero, presupposto all’inizio, * stata esplicitata nel
testo finale; cfr. U, Betti, Cronistoria della Costiturione dogmatica «Dei Verbtms, in
Lz Cestituzione dogmatica sulla Divina Rivelazione, Elle Di Ci, Torino, pp. 42-43,

4 Frangois-Marie Léthel, Connaltre Famonr du Christ, Ed. du Carmel, Venasque
1989, p. 3.
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si & rivelato capace di vivificare le altre discipline, riconoscen-
dolo nella preghiera con la sua connotazione di ricettivita. Que-
st’ultima qualifica in profonditd il discorso della teologia dog-
matica e morale. Infine ci sforzeremo di riconoscere il posto spe-
cifico della spiritualitd intesa come teologia spirituale.

1. 1l discorso teologico

Con qualche rammarico, tutti i teologi ricordano che la di-
stinzione tra le varie discipline si & accentuata nel corso dei se-
coli fino & diventare divisione. I Padri della Chiesa distingue-
vano infatti i vari sensi della sacra Scrittura, ma li considerava-
no a partire dall’unico testo che trasmetteva la Rivelazione di-
vina. Al contrario, il desiderio, o le necessitk culturali, di trat-
tare il messaggio della fede in modo scientifico ha portato a fram-
mentare il tutto, distinguendo teologia speculativa e teologia
pratica, studiando il testo rivelato secondo le esigenze della scien-
za oggettiva, e abbandonando la dimensione spirituale alla vita
di pieta.

Malgrado questo, il senso dell'uniti fondamentale del discorso
teologico non & mai andato completamente perduto. Lo possia-
mo rilevare da un duplice punto di vista: o oggettivo, conside-
rando ciot il contenuto del messaggio di fede, o soggettivo, in
funzione della fede stessa del credente, il quale anela necessa-
riamente a una comprensione unitaria della proptia vita. Indi-
chiamo brevemente le articolazioni di questo dinamismo unitario.

A tal fine bisogna considerare la modalitd storica deila
Rivelazione®, il modo cio# in cui Jhwh si fa conoscere, istituen-
do un’alleanza fra Dio e Puomo, alleanza che si rivela definiti-
va e perfetta nel mistero dell’Incarnazione redenttice.

Notiamo in particolare che il contenuto della parola di Dio
non coincide semplicemente con la lettera della sacra Scrittura;
esso si riferisce anche, come dicevamo prima, 2 delle realt2 spi-
rituali, ossia agli avvenimenti storici delia salvezza. In modo pit
generale ancora, la parola di Dio si manifesta attraverso le ope-
re di lui. Da questo punto di vista il creato & il ptimo libro in
cui Dio attesta la sua ptesenza attiva, il secondo libro essendo

5 Cft. René Latourelle, Teologia della Rivelavione, Cittadella, Assisi 19837, pp.
373.379.
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quello della storia della salvezza in quanto evento concreto: il
popolo eletto ha conosciuto la potenza ¢ la misericordia di Dio
innanzi tutto attraverso gli eventi salvifici di cui ha beneficia-
to; soltanto in un secondo momento essi sono divenuti oggetto
di un racconto storico e di una riflessione teologica.

Dio rivela dunque il suo essere non direttamente, bensi at-
traverso la sua opera di salvezza. Detto con altre parole: Dio
si rivela attraverso il suo operare e salva attraverso il suo rive-
larsi. Cid vale innanzi tutto per PIncarnazione redentrice del
suo Figlio. Egli & la Parola unica, che si frammenta non solo
nei vari discorsi ma nelle varie azioni compiute da Gesix di Na-
zareth.

Non si raggiunge quindi la pienezza della salvezza se prima
la persona del Verbo incarnato non & stata oggetto dell’ adesio-
ne di una fede autentica: Cristo & la rivelazione del Padre che
nessuno ha mai conosciuto (Gv 1,18). Qui ci troviamo di fron-
te a una proposizione profondamente vissuta dalla Chiesa pri-
mitiva ed espressa in modo categorico dai due grandi «teologi»
Giovanni e Paolo: «Chi vede me vede il Padres (Gv 14,9); e
«infatti quel Dio che disse alla luce di brillare dal seno delle
tenebre, brilld egli stesso nei nostri cuori, per far risplendere
la conoscenza della gloria di Dio raggiante sul volto di Gest Cri-
sto» (2Cor 4,6).

Ora & chiaro che il mistero del Vetbo incarnato non viene
considerato soltanto sotto un aspetto globale, Dio-nomo, ma an-
che sotto tutti gli aspetti particolari che formano il contenuto
dei racconti evangelici. La pienezza della Divinitd che abita in
Gesti & tale da santificare radicalmente ogni sua parola, ogni
suo gesto, ogni sua azione. Cid include tutti gli aspetti rivelato-
ri, morali, spirituali: quando prega sul Tabor o nel Getsemani,
Gesti non manifesta meno il Padre di quando pronuncia il di-
scorso sulla montagna o perdona i peccati al paralitico guarito.

Da parte nostra, la fede concreta significa ’adesione a tutta
1a Rivelazione divina manifestatasi nella storia della salvezza fino
al mistero pasquale e alla fondazione della Chiesa.

Accenniamo adesso brevemente 2 questa situazione della fe-
de personale, per indicarne il dinamismo essenziale unitario. Su
questo punto possiamo seguire il pensiero di san Bonaventura,
molto sensibile all’esigenza di unita interiore.

Considerando infatti il teologizzare un’attivitd del credente
alla ricerca dell’intelligenza della fede, il «fides quaerens intel-
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lectum» di sant’ Anselmo, egli tiene conto delle varie istanze della
coscienza spirituale e descrive cosi la coscienza teologica: «Es-
sa & un “habitus’’ (e questa parola implica un esercizio concre-
to) affettivo, intermedio fra lo speculativo e il pratico, avente
come finalita sia la contemplazione sia il progresso personale,
anzi principalmente il progresso personale (ut boni fiamus)...
e tale habitus si chiama sapienza, la quale significa al tempo stesso
conoscenza ¢ amore»®. Tale prospettiva personalistica si disco-
sta non poco dall’oggettivismo delle discipline scientifiche teo-
logiche come lo si pud verificare attualmente nei programmi e
nelle biblioteche. Insistendo sull’aspetto affettivo e sulla pre-
senza dell’amore, il dottore serafico indica chiaramente la di-
mensione vitale e 'elemento soprannaturale della fede teologi-
ca vissuta.

Una simile impostazione si ritrova, con sfumature varie, nel
testo della De;i Verbum. Anche questa costituzione si rifiuta di
separare la luce della fede dall’assenso vitale e volontario: «A
Dio che rivela ¢ dovuta Pobbedienza della fede» (Rm 16,26;
cfr. Rm 1,5; 2Cor 10,5-6), con la quale I'uvomo si abbandona
a Dio tutt’intero liberamente, prestandogli il pieno ossequio del-
Pintelletto e della volontd’ e acconsentendo volontariamente
alla Rivelazione data da lui. Perché si possa prestare questa fe-
de, & necessaria la grazia di Dio, che previene e soccorre, e gli
atuti interiori dello Spirito Santo, il quale muova il cuore e lo
rivolga a Dio, apra gli occhi della mente e dia «a tutti dolcezza
nel consentire e nel credere alla verita»®. Affinché poi I'intel-
ligenza della Rivelazione diventi sempre pitt profonda, lo stes-
so Spirito Santo perfeziona continuamente la fede con i suoi
doni»’.

Che si tratti quindi del contenuto della fede o della stessa
virtd di fede, il dinamismo unitario implica una considerazione
totalizzante sia da parte di Dio che stipula un’alleanza di sal-
vezza sia da parte dell’uomo interamente coinvolto nella rispo-
sta personale al disegno divino di vita.

In breve, I'indicativo della dottrina tivelata & norma per I'im-
perativo della teologia morale e fondamento dell’esperienza spi-
rituale.

1 Sert. Prooemii, q. 3. -
DS 3008; Cost. Dogmatica del Concilio Vaticano 1. Def Fikus, c. 3.
B% 377 « 3010,

3.
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2. Spiritualith e preghiera

Da quanto abbiamo esposto, appate chiara 'unit2 della pro-
spettiva teologica fondata sull unita della Rivelazione e su quella
dell’impegno dell’uomo chiamato a partecipare consapevolmente
al dono della salvezza.

Tuttavia non si vede bene come 'esperienza spirituale, che
deriva dall’indicativo della dottrina e presuppone il compimen-
to della legge evangelica, possa influire sulla riflessione teologi-
ca sia speculativa che pratica. L’una come laltra procedono da
principi che si trovano a monte, nella Rivelazione positiva, sot-
tomessa poi all’ operazione costruttiva della ragione. L’esperienza
non pud essere altro che conseguenza, ossia applicazione di pro-
posizioni dogmatiche e pratiche; cosi hanno giudicato alcuni to-
misti come Maritain, Garrigou-Lagrange, Dagnino, ecc., i qua-
li hanoo concesso alla teologia spirituale una finalit2 puramen-
te pratica di guida concreta. g .

Questo ragionamento sarebbe ineccepibile se la fede consi-
stesse in una serie di principi ideologici. Se invece la fede viene
ricevuta tramite la comunicazione costante della vita, questa apre
un campo nuovo che deriva dalla ricettivita stessa sperimenta-
ta dalla coscienza umana. Supponendo infatti che la ricettivita
non si limiti all’accettazione di verita trasmesse, ma si rinnovi
continuamente sotto I'azione di Dio, la riflessione teologica stessa
si troverebbe nella situazione paradossale di potersi riferire im-
mediatamente non solo al dato rivelato ma alla sua perenne sor-
gente, di nuovo percepita come presente. In tal caso, non si po-
trebbe pit escludere almeno un ravvivarsi della fede, né un in-
tensificarsi del dinamismo operativo.

E questo il caso della preghiera, nella misura in cui costitui-
sce una presa di coscienza della realtd divina mediante nuovi
aiuti elargiti dallo Spirito Santo. Diciamo che la preghiera & I'e-
lemento fondamentale che permette al credente di accedere a
un nuovo tipo di conoscenza e a un nuovo dinamismo nell’azio-
ne. Cerchiamo quindi in primo luogo di precisare la nozione di
preghiera com’¢ vissuta dal credente, per poi esaminare il suo
possibile influsso sul sapere teologico.

L’elemento piit semplice & anche i pili decisivo: il movimen-
to della preghiera inizia con un mettersi alla presenza di Dio.
Negativamente, cid significa che si abbandona un senso di Dio
ridotto all'evocazione di un’idea di Dio. Forse la differenza fra
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il procedimento metafisico e quello religioso sta tutta qui: non
partire da un’idea di Dio, necessariamente calata nelle nostre
strutture razionali, bensi, positivamente, aprirsi nei confronti
di una realta trascendete, per noi eminentemente personale, i-
bera, benevola.

Mettersi alla presenza di Dio significa disporsi all’ascolto at-
tuale della sua parola e alla sua accoglienza. In tal modo, nella
misura in cui la coscienza si fa ricettiva, Dio acquista un carat-
tere di realta spirituale non prodotto dalla coscienza. In questo
primo momento, la preghiera non costituisce una fonte di co-
noscenze particolari, ma conferisce al mondo spirituale un peso
di realtd. Se vogliamo un paragone, la nostra percezione imme-
diata del mondo non & scienza costituita, ma ci fornisce P'ele--
mento decisivo della nostra conoscenza: il senso dell’essere. Il
mondo esiste davanti a me.

Dal senso di Dio trascendente si passa a un altro effetto del-
la preghiera: questa proietta ogni considerazione particolare su
uno sfonde di infinito, mettendo cosl la coscienza orante nella
disposizione di accettare il senso del mistero divino e dell’im-
prevedibilita dell’azione di Dio onnipotente. Mentre la memo-
ria del passato tende a cristallizzarsi in leggi ripetitive, I'attua-
lita del Dio infinito rinnova il senso dell’imprevedibilita e I'ac-
coglienza delle novita.

Cid vale innanz tutto per 'intelligenza della sacra Scrittura.
La comprensione del suo messaggio non si pud fermare al senso
immediato in quanto improntato a una cultura particolare, a un
linguaggio e a una situazione storica determinati, ma, tramite
la preghiera, il credente giunge al senso del messaggio sempre
presente e operante. Se tutta la sacra Scrittura & ispirata, e cioe
se gli avvenimenti raccontati, il racconto stesso ¢ la sua trasmis-
sione sono garantiti dallo Spirito Santo, questi, agendo in mo-
do particolare nella nostra preghiera (Rm 8) rende vivo ¢ attua-
le il messaggio trasmesso. ‘

Considerato poi dalla parte della coscienza orante, I'eserci-
zio della preghiera sortisce vari effetti.

11 primo riguarda I'elevazione della mente. Al suo rapporto
connaturale con il mondo, la coscienza sostituisce un nuovo rap-
porto con una realtd spirituale trascendente. Anche da tale punto
di vista soggettivo, il mondo spirituale acquista consistenza. A
patto perd che accettiamo un certo allentamento del nostro rap-
porto con il mondo; e non tutti sono pronti a pagare tale prezzo!
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Il secondo effetto della preghiera & legato al suo aspetto espe-
rienziale e vitale. Se infatti da una parte teniamo per certo che
I affettivith & la risonanza nella coscienza del vivente della sua
situazione esistenziale, la quale corrisponde o si oppone alle sue
tendenze vitali, e dall’altra consideriamo che la preghiera ci pone
di fronte a un mondo spirituale di cui riceviamo partecipazio-
ne, sard inevitabile che la risonanza della vita soprannaturale
nella coscienza susciti un’affettivith spirituale.

Dobbiamo infine mettere a fuoco un’altra conseguenza del
carattere ricettivo dell’esercizio della preghiera: nella misura in
cui tale ricettivitd generale viene sperimentata come una passi-
vita profonda, le cui modalitd sono oggetto della teologia misti-
ca, tutti gli aspetti che abbiamo messo in luce si manifestano
con maggiore intensita: il senso della trascendenza di Dio, del-
la somma libertd e gratuita del suo operare, della spiritualita della
coscienza umana e infine la risonanza affettiva dell’esperienza
stessa. Cid spiega, come & apparso chiaramente in alcuni con-
tributi precedenti, quanto sia importante lo studio della vita mi-
stica per valutare 'apporto della spiritualit alle altre discipline
teologiche.

Proprio questo apporto ¢i apprestiamo a precisare, seguendo
le varie linee or ora designate.

3. La funzione teologica della spiritualita

Iniziamo con un’osservazione abitualmente trascurata: esiste
un certo mamero di nozioni teologiche, la cui comptensione de-
riva dall’aspetto ricettivo della vita spirituale e che, di conse-
guenza, ricevono la loro consistenza dalla stessa esperienza spi-
rituale.

Tutto quanto riguarda, ad esempio, la vita di orazione e la
contemplazione, si riferisce direttamente all’esperienza cultua-
le e personale. In particolare la seconda, nella misura in cui im-
boccea le vie dell’interioritd, & poco presente nella sacra Scrittu-
ra, ma appate nella storia della spiritualith come una realta che
s’'impone a tutti. Lo stesso vale per i concetti che si applicano
alla vita cristiana nel suo aspetto di sottomissione all’azione dello
Spirito Santo: i doni dello Spirito, i suoi frutti e le beatitudini
che ne scaturiscono sono nozioni sctitturistiche, ma il loro con-
tenuto si precisa e si arricchisce mediante 'esperienza dei san-
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ti. E a queste nozioni dobbiamo aggiungere gli atteggiamenti
spirituali descritti di preferenza nei ' documenti sapienziali: lo
spitito dei poveri di Jhwh, I’abbandono, il pentimento; tutto
cid che descrivono i Salmi e gli stessi libri sapienziali i quali ri-
specchiano la vita spirituale pitt pura dell’ Antico Testamento
¢ formano tutt’oggi la sostanza della vita orante.

Se poi teniamo conto del fatto che teologia morale e spiri-
tualith appartengono ambedue all’aspetto pratico dell’esisten-
z4 umana, non ci stupiremo di ravvisare tra di esse varie comu-
nicazioni dottrinali.

Dalla morale alla spiritualit? il nesso & facilmente riconosciu-
to: la vita spirituale autentica presuppone la rettitudine mora-
le. Da tale punto di vista la teologia morale segue la propria me-
- todologia; tutt’al pi diremo che la spiritualith richiama I'atten-
zione sulle condizioni concrete del soggetto e sulla considera-
zione  del progresso personale che ne risulta.

Invece per determinare meglio 'influsso della spiritualit sulla
stessa riflessione del teologo moralista, bisogna distinguere, come
si fa oggi, fra moralith trascendentale e moralit} categoriale. Nella
misura in cui quest’ultima applica ai problemi conereti i princi-
pi pitl generali desunti dalla Scrittura e dalla dogmatica, essa
segue la propria metodologia razionale, e la spiritualita non ag-
giunge niente o ben poco. In quanto petd la vita morale si rifa
ai grandi principi trascendentali quali sono le nozioni di voca-
zione, di partecipazione alla vita di Cristo, di desiderio della
vita eterna, o di instaurazione del Regno di Dio nel mondo o
in se stessi, la spiritualit propone il suo aiuto, nella misura pre-
cisamente in cui essa & fondata sugli stessi principi trascendentali.

In questo quadto la sua funzione & quella di dare un conte-
nuto reale a tali nozioni. Se accettiamo I'idea di vocazione per-
sonale, il problema concreto & quello del suo discernimento. Ora
tale discernimento non procede in modo deduttivo dalle consi-
derazioni oggettive della personaliti o delle necessitd oggettive
della comunitd, bensi, come insegna sant’Ignazio, dalla ricerca
spirituale fondata sulla contemplazione del mistero di Cristo.
La stessa osservazione vale evidentemente per la nozione pitt
ampia di imitazione di Cristo. Anche I'idea di vita eterna non
funge da idea dinamica in grado di influire sulla vita concreta
se non in quanto si riempie di contenuto attraverso I'esercizio
della preghiera. In breve diremo che l'ordo amoris, quale prin-
cipio della teologia morale, non viene pienamente vissuto se non
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attraverso un’upione spirituale sempre pitt profonda con Dio;
e questa & la finalitd spirituale per eccellenza: vivere secondo
lo Spirito.

Passando ora al rapporto fra spiritualita e riflessione dogma-
tica, il discotso si fa necessariamente piti articolato: non si pud
pospotte la riflessione oggettiva dell'insieme della Chiesa alla
soggettivith dell’esperienza spirituale. Le veritd dottrinali of-
frono alla vita spirituale una struttura che tutti i santi hanno
accettato: anche i meno preparati allo studio teologico accetta-
no la dottrina comune della Chiesa veicolata dalla catechesi e
dalla liturgia.

Per chiarire subito la giusta prospettiva, diciamo che I'espe-
rienza spirituale non porta a nuove conoscenze oggettive. Queste .
non sono necessatie perché, come nota san Giovanni della Cro-
ce, «se tu desideri altre visioni e rivelazioni divine o corporee,
mira il Cristo umanato e troverai pit di quanto pensi, perché
afferma san Paolo: “In Cristo dimora corporalmente tutta la
pienezza della divinita” (Col 2,9)»1°. Se poi cerchiamo la ra-
gione di questa impossibilita di giungere direttamente a cono-
scenze nuove e sicure, la troviamo nel fatto che, stagliandosi
su uno sfondo d’infinito, la conoscenza spirituale, per giunge-
re a proposizioni particolari, deve ritrovare la via del discorso
e non si distingue allora dalla ricerca del teologo, la quale &
anche fonte dottrinale e richiede poi ’assenso della Chiesa uni-
versale. .

L'influsso della spiritualita va quindi ricercato in altre di-
rezioni.

In primo luogo, notiamo un effetto positivo del senso del-
Pinfinito: Dio appare sempre piti grande di ogni nostra conce-
zione rignardo al suo essere e alla sua azione, La conoscenza
negativa che caratterizza I'esperienza mistica ha come funzio-
ne insostituibile di far prendere coscienza al teologo del limite
invalicabile della sua conoscenza concettuale e dell’assoluta tra-
scendenza del mondo divino. Secondo I'osservazione di R. Mo-
retti: «A rifletterci bene questo non & un paradosso, ma enun-
cia un criterio importante per la teologia; poiché essendo, que-
sta, conoscenza valida ma intrinsecamente imperfetta, la coscien-
za del giusto limite & garanzia di autenticita e di probita scien-

10 Salita del Monte Carmelo, I1, 22, 6. Sull’infinit potenziale della conoscenza di
Cristo umanato, si pud leggere tutto i capitolo.
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tifican!l. Cid che afferma la teologia negativa, vissuto nell’e-
sperienza mistica, diventa regola dinamica del grado di validita
di ogni affermazione nel campo della dogmatica.

Non basta perd limitarsi agli aspetti negativi e critici della
conoscenza spirituale; bisogna metterne a fuoco la funzione po-
sitiva.

Tale funzione positiva va considerata in primo Iuogo dal punto
di vista della trasformazione del soggetto. Chi dice esperienza
dice anche il gusto interiore e la risonanza affetiiva, tutto cid
che troviamo espresso chiaramente non solo da sant’Ignazio e
da tanti mistici, ma anche nella scuola pit intellettualista del
tomismo. Come spiega Giovanni di san Tommaso nel suo im-
portante trattato sui doni dello Spirito: mediante I'esperienza,
la mente del credente penetra nel mondo spirituale, e tale pe-
netrazione & frutto dell’amore esercitato nella contemplazione;
procedendo dall’amore e penetrando nel Mistero di salvezza che
¢ mistero di amote, I’esercizio contemplativo produce una pro-
fonda connaturalita con il mondo divino. Bastera qui una cita-
zione: «Il dono di intelligenza perfeziona e acuisce intelletto
per una percezione e una penetrazione delle verita che gli ven-
gono proposte {...) e ¢id si opera tramite I'ispirazione e il moto
affettivo, mediante una conoscenza quasi sperimentale di que-
ste cose, poiché solo per mezzo dell affettivita ne abbiamo una
giusta e retta stima'e vi conformiamo la nostra vita»'?. La tra-
sformazione del soggetto porta quindi 2 una unificazione della
vita conoscitiva e dell’atteggiamento pratico: in tal modo, la spi-
ritualita ricongiunge nei loro principi pid altri la teologia dog-
matica e la teologia morale.

Oltre perd alla funzione critica e regolatrice dell’esperienza
spirituale, bisogna considerarne ora quella pit importante: la
funzione sintetica e ordinatrice. Come abbiamo accennato, F.-
M. ILéthel, nel suo libro sulla teclogia dei santi, insiste proprio
su tale funzione. I santi sono teologi perché riescono, attraver-
so la loro esperienza dell’amore di Cristo, ad afferrare I'unita
del Mistero di fede.

E vero che a uno sguardo attento si impone un certo ridi-
mensionamento di questa tesi: non esiste infatti un'unica per-

11 Roberto Moretti, Natum e compito della ievlogia spirituale, in Calati (in coll.),
Spiritualita, fisionomia e compiti, LAS, Roma 1981, SP 33,
12 Giovanni di san Tommaso, De domis Spiritus Sancti, disp. 18, a. 1, n. 3.

347



cezione dell’unit del Mistero, ma tante forme quante sono le
esperienze; quella di Peguy non & quella di san Tommaso o di
Ireneo. La ragione di questo va ricercata nel fatto che la perce-
zione del Mistero & sempre parziale e condizionata dalla situa-
zione personale, culturale e storica di colui che fa 'esperienza.
Bisogna quindi distinguere, secondo una formulazione
tomistical® applicata all’atto di fede, fra la percezione stessa
che & semplice e che di per sé aderisce alla totalith del Mistero,
da una parte, e P'espressione linguistica che ne viene data, la
quale, come abbiamo detto, ritrova le vie del discorso storica-
" mente condizionato, dall’altra. Tutti i santi hanno confessato
I'inadeguatezza dell’espressione nei confronti della «visione»:
questa & percepita quasi fuori del tempo, nell’attualiti contem-
plativa; quella invece si sottomette alla temporalita del discorso.
Cid nonostante, bisogna riconoscere che il principio sinteti-
co adoperato da un grande teologo o da un santo deriva da una
percezione contemplativa, grazie alla quale il Mistero di fede
appare dotato di una grande dinamica unitaria. Dobbiamo quindi
concludere, poiché lintelligenza sapienziale del Mistero non puo
essere frutto immediato della sagacia dialettica ma poggia sul
senso esperienziale di Dio, che la ricerca teologica ha bisogno
di mettersi nelle condizioni spirituali ottimali per accedere a un
senso di Dio pitt puro, piit elevato e pilt ricco. Solo a questa
condizione esercizio della teologia sara vivificante per il teo-
logo e produrrd un discorso pitr impregnato di vera linfa teclogica.

Conclusione: la teologia spitituale

1l confronto instaurato fra la spiritualitd e le discipline teolo-
giche principali, ovvero la teologia dogmatica ¢ la teologia mo-
rale, ci facilita il compito di precisare la nozione di teologia spi-
rituale come tale e quindi la sua funzione di fonte dottrinale.

Ricordiamo ancora la complementariti riscontrata fra teolo-
gia dogmatica e spiritualits, tenendo presente che essa si verifi-
ca ancor pitt facilmente nel caso della teologia morale.

La vita spirituale, infatti, si costruisce sulla base di una presa
di coscienza della dottrina comune proposta dalla Chiesa a tut-

13 § Th. ILIL, q. 1, a. 2; 1a realrd creduta & distinta dagli articoli che ne frammen-
tano la semplicith.
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ti i cristiani attraverso un contesto culturale. A tale contesto
appartengono nozioni che non sono direttamente legate alla Ri-
velazione: ad esempio una cetta concezione dell'uomo e del mon-
do, morale e psicologica, la quale influisce sulla formazione con-
creta del fedele. E quindi molto utile che la frequentazione della
sacra Scrittura e della litutgia ribadiscano costantemente le li-
nee di forza della dottrina perenne e permettano un’assimila-
zione vitale della sostanza del messaggio di fede. Grazie a que-
sta stessa oggettivit, il messaggio di fede porta la vita spiritua-
le alla sua essenzialita che & I'adesione al disegno di salvezza
quale si effettua e si rivela.

Avendo cos ricevuto dall’esterno il suo linguaggio fondamen-
tale, lesperienza spirituale e mistica va ricercando una sua
espressione, '

proprio della teologia spirituale studiare tutti gli elementi
che si integrano nell’esperienza spirituale. Bisogna quindi che
essa tenga conto non solo della dottrina comune della Chiesa
ma anche del contesto culturale in cui essa viene percepita. In
questo senso, la storia della spirituality ci mette davanti a una
grande varietd nella percezione del mistero della fede, sostan-
zialmento uno. La diversificazione deriva dal desiderio di ri-
spondere alle necessitd del momento storico e dipende in pro-
fondity dalle misteriose evoluzioni delle comunitd umane. Di-
pende aliresi dalle‘condizioni particolari del soggetto che fa l'e-
sperienza. Possiamo dunque affermare che lo studio di tutte le
componenti della persona umana rientra nella teologia spiritua-
le: cost, ad esempio, la coscienza incarnata, I'affettivita, la dualita
womo-donna, senza dimenticare le condizioni ambientali.

Si ginnge in tal modo a caratterizzare la conoscenza spiritua-
le come conoscenza concreta, conoscenza cioé che integra im-
mediatamente il rapporto esistenziale con Dio: dalla conoscen-
za di Dio non vanno separate le condizioni etiche presupposte
¢ la crescita nell’amore che ne & al tempo stesso causa dispositi-
va ed effetto.

Sarebbe utile ricordare il posto che tale conoscenza concreta
occupava nel pensiero teologico fino al secolo dei lumi, in cui
si & visto prevalere la nozione razionalista e astratta di ogni co-
noscenza scientifica. L’impostazione dei Padri della Chiesa per-
dura invece nella teologia monastica. Tipico, in questo senso,
il caso di san Bonaventura. Per lui;"ogni discorso teologico tro-
va il suo apice nella conoscenza concreta di Dio ottenuta me-
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diante la contemplazione. In tal caso, la figura di Cristo si tro-
va al centro di tutto il discorso teologico, essendo egli 'unica
via concreta che porta alla piena conoscenza di Dio quale si &
rivelato. Dalla fine del Medioevo in poi, ¢ tenendo conto della
rivendicazione scientifica della ricerca teologica, lo studio della
teologia dogmatica integrava, pitt 0 meno felicemente, il pro-
blema contemplativo e mistico. Presto, perd, sono prevalse le
considerazioni di tipo psicologico, ¢ la teologia mistica ha fatto
uno sforzo immane per analizzare le condizioni psicologiche del-
I'unione di Dio.

Oggi sentiamo il bisogno di tornare alla concretezza della vi-
ta spirituale, essendo come costretti a riconoscerne la funzione
vivificatrice nei confronti della teologia morale come della dog-
matica. E si potrebbe aggiungere: dell’esegesi stessa. Questa in-
fatti non & sfuggita al totalitarismo della razionalitd astratta,
divenendo cosi Ia preda dell’oggettivismo storico e, piu recen-
temente, delle disquisizioni linguistiche. Poco ci mancava che
la figura del Dio vivente apparisse inutile!...

Tl compito teologico oggi si rivela quindi abbastanza chiaro:
anche se appare presuntuoso voler edificare un sistema teologi-
co unitario, almeno in chiave didattica bisognerebbe, nella for-
mazione cristiana, far posto all’insieme delle grandi discipline
teologiche; alla teologia morale che in tutti i tempi impone la
sua presenza, e particolarmente ai giorni nostri quando si diffe-
renziano e si complicano le condizioni concrete in cui bisogna
compiete scelte cristiane; alla teologia dogmatica, la quale ri-
sponde al desiderio incomprimibile di perseguire una sempre
maggiore intelligenza della fede; infine alla teologia spirituale,
in quanto vivifica e concretizza il dinamismo delle prime due.

Si potrebbe allora riscoprire la validita dell’antica divisione
trinitaria della veclogia risalente a Dionigi Areopagita e ripresa
da san Bonaventura: Ia teologia dogmatica concettuale, la teo-
logia mistica che fornisce alla prima il suo orizzonte infinito e
infine la teologia simbolica. In questa potremmo includere non
solo Ia liturgia, ma anche tutto quanto esprime la vita cristiana
attraverso il veicolo dell’immagine: Parte sacra, |arte iconica
come tale, e anche la poesia. Alla teologia spirituale fa capo ne-
cessariamente la teologia mistica, insieme alle forme espressive
appena nominate dell’esperienza cristiana, e ciog la liturgia e

Tarte; per questo essa appare necessaria alla costituzione di un
discorso teologico integrativo.
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In ogni caso bisogna sempre superare dottrinalmente le se-
parazioni contrarie all’unitd del dato rivelato e puntare a per-
mettere al credente di raggiungere, per quanto & possibile, I'u-
nita della vita. A tale scopo appare indispensabile la ricerca di
una vita spirituale, la quale a sua volta richiede una sua intelli-
genza: la teologia spirituale si manifesta allora come parte della
teologia e fonte originale quanto insostituibile.
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