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Introduzione

Per non ripetere quello che avete fra le mani, vi pre-
sento un altro contributo un po” piit breve in cui si trove-
ranno 1 temi che ho sviluppato di pit nella relazione intro-
duttiva. Problema fondamentale & quello della collocazione
della splrztuahta nell’insieme delle dottrine tcologwhc sia
dal punto di vista pratico che dal punto di vista teorico,
essendo chiaro che, Soggettwamente vivendo 1 professori
di teologia e di tutte le scienze sacre una vita spirituale,
essa non puo essere totalmente assente dal loro insegna-
mento. Il problema va quindi considerato in senso oggetti-
vo. E recente ad esempio il richiamo ufficiale a darc un
posto, nella formazione sacerdotale, alla teologla sp1r1—
tualel. Da una parte si proponeva un insegnamento scrittu-
ristico, dogmatico, morale e poi dall’altra si rimandava la
formazione spirituale alla pratica della vita di pieta, agli
escrcizi spirituali, alla liturgia, ecc. Ma puo una formazio-
ne spirituale essere puramente pratica senza riflettere sui
propri fondamenti, senza tendere ad una autocoscienza?
Come porre il problema? Si potrebbe, certo, agire in modo
pit deciso e proporre subito una definizione di teologia
spirituale, ma non faremo cosi.

Partiremo invece dall’unicita ‘della dottrina sacra, la
quale comprende molti aspetti che vanno poi moltiplican-

! CONGREGAZIONE PER L’EDUCAZIONE CATTOLICA, Ratio funda-
mentalis formationis sacerdotalis (19 marzo 1985), n. 79; e Studio dei
Padyi della Chiesa nella formazione sacerdotale (10 novembre 1989),
nn. 37-40 e 44-47, in Documenti (1969-1989). Formazione dei sacerdoti
nel mondo d’oggi, Cittd del Vaticano, 1990, pp. 527.829-831.833-835.
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dosi man mano che la scienza si diversifica in varie specia-
lizzazioni. Il problema & sempre esistito. Se, ad esempio,
risaliamo nel tempo alla riflessione dei Padri, basata sulla
sacra Scrittura, posslamo notare una prima diversificazio-
ne, quella che & venuta precisandosi nella varieta dei sensi
della Scrittura: senso tipico (cioé dogmatico), morale e poi
allegorico-mistico. E gii questa una prima diversificazione.
Il problema diventa piti acuto quando, nel Medioevo, la
teologia si sforza di giungere a un livello scientifico. Allora
s1 distingue la scienza speculativa, ossia la dogmatica, e la
sclenza pratica, la morale. Ma gia S. Bonaventura? aggiun-
geva una teologia affettiva, una teologia vitale che rimanda
alla vita spirituale e, di conseguenza, alla teologia spiritua-
le. Insistendo sempre di pilt sulle determinazioni scientifi-
che basate sull’attivitd razionale, applicata alla ricerca di
una certa intelligenza della fede, si & arrivati a considerare
allora la teologia spirituale un’arte, I'arte della direzione
delle anime intesa a guidare il cristiano nella sua particola-
ritd esistenziale. Siamo giunti cosi alla disciplina teorizzata
da Maritain® che vuole essere la teologia spirituale «pratico
pratica», mentre la teologia morale & soltanto «pratica».
Viene opposta dunque un’arte della conduzione delle
anime alla scientificita della teologia dogmatica che si basa
sull’astrazione e sulla dialettica razionale. Tuttavia, anche
prima del Concilio, la teologia sia dogmatica che morale si
¢ sforzata di occuparsi dell’essere concreto storico ed esi-
stenziale. Ma se la teologia dogmatica o morale diventa
esistenziale, necessariamente si avvicina alla spiritualita, e
cresce la difficolta di definire la teologia spirituale; noi cer-
cheremo comunque di farlo in qualche modo.

Le teologie moderne, infatti, che si presentano deside-
rose di rilevare gli aspetti antropologici ed esperienziali —
Rahner, ad esempio -, si avvicinano alla teologia spirituale.

2 I Sent., Proemii, q. 3.
3 J. MARITAIN, Distinguer pour unir. Les degrés du savoir, Desclée
de Brouwer, Bruges 19595, pp. 906-918.
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Rahner e altri studiano problemi di teologia spirituale: la
mistica, il discernimento degli spiriti, gli esercizi ignaziani,
ecc., nel loro versante esistenziale; come giustificare allora
I’originalitd della teologia spirituale?

A mio giudizio, il fondamento di tutta la teologia spi-
rituale & la nozione di esperienza spirituale. Una parola che
compare nel Medioevo negli ambienti della teologia mona-
stica del XI-XII sec.; e poi, nel sec. XV & gia esplicita in
Dionigi il Certosino; egli parla di experientia: tale esperien-
za definisce la teologia spirituale mistica. Partiamo dunque
dalla nozione di esperienza. Potremmo partire dalla nozio-
ne di vita, ma la vita deve diventare progetto personale,
realizzazione personale del contenuto della fede; solo cosi
abbiamo una vita spirituale personale che & 'oggetto della
teologia spirituale. Tale esperienza si caratterizza come una
presa di coscienza del contenuto della vita cristiana e un
impegno di condurre alla pienezza questa vita soprannatu-
rale. Non basta considerare il contenuto, bisogna impe-
gnarsi; se non ci si impegna a portarla alla pitt pertetta
valorizzazione, si rimane cristiani con una vita speculativa,
con una vita morale, ma forse non con una vita spirituale.

Ora, la presa di coscienza di una realta vitale, com-
prende due elementi qualificanti: da una parte, la coscienza
spirituale, mediante la quale I’esperienza stessa si attua,
possiede un carattere affettivo, dall’altro, manifesta un
carattere di temporalitd. Nei riguardi del primo elemento
legato all’impegno soggettivo, gia S. Bonaventura parlava
di teologia affettiva, e nel 1600, in Francia, sono apparsi 1
primi libri di Théologie affective. Tale carattere affettivo &
essenziale. Ogni volta che siamo impegnati vitalmente,
nella nostra coscienza ¢’@ una risonanza di questa vita, ed
una affettivita che si sviluppa. E, come ci mostra S. Ignazio
di Loyola, i moti affettivi hanno un significato nei con-
fronti della conoscenza della volonta di Dio.

Oltre all’aspetto affettivo ¢’ poi nella coscienza spiri-
tuale un aspetto temporale; essa ciog si sviluppa nel tempo.
Tale temporalitd la distingue radicalmente dalla coscienza
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intellettuale propria della teologia dogmatica, la quale rag-
giunge una verita intemporale, non perché fuori dalla storia,
ma perché verita valida per tuttl. Invece, la coscienza spiri-
tuale si sviluppa nel tempo, deve crescere, deve raggiungere
la pienezza, deve proporsi di raggiungerla. E questa espe-
rienza spirituale s1 sviluppa secondo un ritmo proprio,
generale ma anche proprio alla singola persona non conside-
rata in astratto, bensi inserita in un ambiente spirituale, in
una storia individuale, influenzata anch’essa dalle condizioni
fisiche; questo & I'oggetto della teologia spirituale.
L'esperienza spirituale in sé va considerata nella sua
complessitd; non & mera successione di stati di coscienza,
non ¢ soltanto sentimento religioso (questo sarebbe rin-
chiuso nella soggettivita immediata), ma essa si appoggia su
molte strutture: in primo luogo la fede, cosi come trasmes-
sa dalla Chiesa e ricevuta quale dato oggettivo; poi i sacra-
menti, mediante 1 quali ci viene comunicata la vita divina
nel prolungamento del mistero pasquale di Cristo. Quindsi,
in quanto la vita spirituale & vita cristiana, inserita in una
struttura di fede, di dottrina, di sacra Scrittura, la teologia
spirituale necessariamente dipende dalla teologia dogmatica
per quanto riguarda i suoi principi dottrinali. Ma non si
puo affermare, come alcuni autori del secolo scorso o
dell’inizio di questo secolo, che sia mera applicazione, alle
situazioni concrete, delle conclusioni della teologia dogma-
tica. Qui bisognerebbe tuttavia distingere la dottrina comu-
ne, non sistematica, ¢ le particolari teologie speculative.
Ora un santo se & necessitato ad aderire alla dottrina comu-
ne, non ha bisogno di adeguarsi ad una teologia speculativa
particolare. Quindi la teologia spirituale non & subordinata
alle teologie particolari; & subordinata invece alla dottrina
comune come viene espressa nella S. Scrittura e nella litur-
gia, essendo espressione della vita personale dei credenti. In
questo senso, mentre la teologia dogmatica speculativa e
concettuale ricerca 'intelligenza stessa della realtad vissuta
dalla Chiesa fin dall’inizio (fides quaerens intellectum), la
teologia spirituale, basata sulla dottrina comune, considera
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invece la realti esistenziale, secondo tutte le sue dimensio-
ni. La sua autonomia, dunque, deriva dall’esperienza vissu-
ta e dal suo continuo evolversi individuale.

Nei confronti poi della teologia morale la differenza &
piu sottile; entrambe appartengono alla teologia pratica,
che cerca di indagare nel comportamento e nell’azione la
realta vitale che costituisce Pessere cristiani. I passaggi
dall’una all’altra sono quindi frequenti e inevitabili, sopra-
tutto se consideriamo la distinzione tra la moralita trascen-
dentale e quella categoriale. Se consideriamo infatti la
moralita trascendentale, i principi della morale sono quelli
della spiritualitd; non ¢’ & differenza. Ma mentre la teologia
morale studia la struttura dell’azione, la quale deve corri-
spondere alla volonta di Dio manifestata nella legge evan-
gelica — e quindi la teologia morale definisce ordo amoris
(non in astratto ma secondo le circostanze concrete) —, la
teologia spirituale invece ne studia lo sviluppo esistenziale,
descritto quale unione concreta a Dio, ossia il commer-
cium amoris, quale rapporto interpersonale. Facciamo un
esempio molto semplice: cosa dice la teologia morale della
preghiera? che dobbiamo pregare. E poi: come, quando?
non dice nulla. Invece la preghiera — che & I’espressione di
un rapporto interpersonale — & materia essenziale per ogni
teologia spirituale; & fatto di esperienza: come nasce, come
cresce la preghiera. In tale esempio notiamo la differenza
tra 'ordo amoris e il commercium amoris: rapporto inter-
personale. Ma esso presuppone l’ordo amoris per essere
autentico. Da questo punto di vista la teologia spirituale
dipende dalla teologia morale. To non ho alcuna difficolta
a vedere dipendenza dalle altre discipline.

Possiamo adesso dare una definizione della teologia
spirituale: essa & quella disciplina teologica che, fondata sui
principi della rivelazione, studia ’esperienza spirituale cri-
stiana, ne descrive lo sviluppo progressivo e ne fa conosce-
re le strutture e le leggi. Ora, per dare un contenuto alla
teologia spirituale mi permetto di presentarvi l’indice
generale della mia Teologia spirituale.
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La prima parte considera i principi generali. Ho qui
cercato di non separare la descrizione della vita spirituale,
come la troviamo gid nella Bibbia, dalla spiritualiti nella
teologia da me sopra ricordata. Nel capitolo terzo defini-
sco poi la teologia spirituale come disciplina scientifica.
Segue la descrizione della comunicazione della vita divina,
nel mistero trinitario che la fonda, e nel Cristo, mediatore
della vita di grazia. Tutta la prima parte definisce quindi i
principi generali, da parte di Dio e da parte nostra; arrivia-
mo allora a una nozione di teologia spirituale che non pud
separare la descrizione della vita dalla riflessione teologica.

La seconda parte studia il soggetto della vita spiritua-
le, nelle sue strutture. Si cerca di rispondere alla domanda:
che cosa succede quando la vita divina, la vita di grazia, &
comunicata all'uomo? Ho studiato le strutture principali: il
rapporto tra spirito e sensi, il linguaggio simbolico ed il
coinvolgimento della vita affettiva. Ho aggiunto, nell’ulti-
ma edizione, la descrizione della dualita uomo-donna, che
condiziona la vita spirituale. Vengono trattate poi le dispo-
sizioni personali, accennando al grosso problema dell’in-
flusso dell’ambiente sull’esperienza spirituale. Descrivo poi
'uomo storicamente peccatore; la grazia infatd si inserisce
in un uomo peccatore,

La terza parte descrive ’attuazione del dialogo tra Dio
e 'vomo. E qui ho messo in rilievo una nozione sulla
quale si insiste troppo poco, quella di mediazione, perché
tutte le cose sono mediazioni, non mezzi. Il mezzo infatti
€ piuttosto estrinseco, mentre ogni cosa contiene una pre-
senza di Dio che la costituisce mediazione per arrivare a
lui. Abbiamo cosi le mediazioni cristiane sacramentali,
— ho studiato soprattutto I’eucarestia e la penitenza -, che
per noi sono pitl importanti; la parola di Dio, la vita eccle-
siale.

Ma nell’attuazione abbiamo anche I’azione dello Spi-
rito e il suo discernimento, col grande problema del rap-
porto tra azione e preghiera che sono la risposta dell'uvomo,
mentre la caritd operosa appartiene all’ambito della teologia
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morale. Tutta la teologia morale dovrebbe inserirsi a questo
punto come attuazione della vita di grazia.

E infine la quarta parte che descrive litinerario spiri-
tuale, il progresso, la tensione verso la pienezza. La tem-
poraliti della coscienza spirituale & essenziale, per cui non
s1 pud quindi far a meno di studiare litinerario. Tale
nozione ¢ molto antica, risale addirittura a Platone e alla
scuola platonica, perché la crescita personale verso la
liberta & un fondamentale fatto umano. Arriviamo cosi alla
dimensione mistica, una modalita che comporta tutto un
grosso problema; e infine, alla vita nello Spirito che & il
punto di arrivo della vita divina comunicata.

Cosi, anche se brevemente, abbiamo potuto vedere
molti agganci tra la spiritualiti e le altre discipline. In con-
clusione, direi che la teologia spirituale non & tanto una
disciplina a sé stante, quanto un certo punto di vista
sull’insieme delle discipline teologiche. E questa prospetti-
va particolare mi sembra definita dalla nozione di espe-
rienza.

Quando consideriamo le altre discipline teologiche
sotto il dato dell’esperienza spirituale, allora facciamo teo-
logia spirituale.

Charles-André Bernard S.1.
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1. Relazione del prof. Ch.-A. Bernard



Teologia spirituale.
Temi e problemi.

Charles-André Bernard 5.1

Il problema principale posto dalla teologia spirituale & la
sua nozione stessa! L'espressione, infatti, & comparsa sol-
tanto di recente e il suo contenuto, cosi come la sua indo-
le, non sono ancora precisati in modo abbastanza uni-
vocol,

Ai fini quindi di precisare i temi ¢ i problemi della teo-
logia spirituale, appare necessaria un’indagine storica che
ne faccia emergere la fisionomia. Soltanto attraverso tale
indagine fenomenologica, si potra meglio intuire la sua
collocazione nei confronti delle altre discipline teologiche:
I’esegesi, la patristica, la teologia dogmatica, la teologia
morale. Ma anche se si tiene conto dello sviluppo della psi-
cologia orientata verso la crescita del soggetto, si porra il
problema di distinguere adeguatamente la spiritualita dalle
altre antropologie elaborate in funzione dell’esperienza
umana naturale.

Se consideriamo pot la letteratura che usa le parole «spi-
ritualitd» e «spirituale», ci accorgiamo che esse vengono
adoperate in molteplici campi: si parla di spiritualita bibli-
ca, di spiritualitd del matrimonio, di antropologia spiritua-
le, ecc. Tale modo di parlare insinua che la teologia spiri-
tuale non & tanto una scienza a sé stante, quanto un certo
modo di considerare i problemi teologici ed umani. La
teologia spirituale appare dunque come una disciplina

! [Per un approfondimento della problematica indicata vi & un
rimando implicito dell’autore al suo manuale di Teologia spirituale, EP,
Roma 19893, pp. 568].
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inglobante, un’angolazione specifica sotto la quale consi-
derare molte altre discipline.

Come definire tale angolazione? Diciamo, prima ancora
di giustificare la nostra risposta, che la teologia spirituale
considera il mistero dell’'uomo davanti a Dio sotto ’aspet-
to di vita vissuta, ossia di esperienza.

Introducendo tale nozione di esperienza, ossia di vita
vissuta, non si fa altro che esplicitare ci0 che & contenuto
gid nella sacra Scrittura. Prima infatti che si giunga a que-
sta nozione formale, le varie prospettive presenti in ogni
discorso di fede concreta la contengono in modo relativa-
mente chiaro, come lo dimostrerd la considerazione del
messaggio della sacra Scrittura.

1. IL CAMPO DELLA SPIRITUALITA

1.1. La wvarieta del messaggio scritturistico: Scrittura e spi-
ritualita

Se si torna alla fonte perenne di ogni discorso teologico,
cio¢ alla sacra Scrittura, ci si accorge che il messaggio della
rivelazione, pur nella sua unita, comprende un duplice
aspetto: uno dottrinale che parla di Dio e dell’attuazione
del suo disegno universale di salvezza, I’altro piu pratico
definito dalle prescrizioni della legge e che include tutte le
determinazioni cultuali e le esortazioni parenetiche conte-
nute nell’antico e nel nuovo Testamento. |

Il discorso pratico, a sua volta, presenta due aspetti col-
legati tra loro, ma diversi. Esso, infatti, contiene sia le
leggi, 1 comandamenti e le prescrizioni di ogni tipo che
informano la condotta del membro del popolo di Dio, sia
altri testi che ne descrivono la vita di fede ed esortano ad
un impegno personale: pensiamo ai salmi nei quali si espri-
me, in chiave paradigmatica, la preghiera del credente,
oppure alle figure eroiche che appaiono come figure esem-
plari per 1 membri del popolo di Dio.
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E nemmeno mancano libri il cui genere letterario @&
molto vicino alla descrizione della vita di fede e all’espe-
rienza personale. In primo luogo i libri sapienziali: questi
non solo esortano alla ricerca della sapienza, ma descrivo-
no le condizioni della sua conquista; il credente viene esor-
tato ad appropriarsi, in modo sempre pilt profondo e per-
sonale, del contenuto della fede comune. Spicca fra loro il
Cantico dei cantici che descrive I’unione a Dio sotto la
forma del rapporto di amore fra uomo e donna; anche se
la prima intenzione di questi libri punta a descrivere
I'unione del popolo eletto con Dio, & chiaro che ogni cre-
dente ¢ invitato a ripetere, nella propria vita, tale legame
personale; e non dimentichiamo il libro di Giobbe che ci
presenta una lunga e drammatica meditazione esistenziale
sulla sofferenza e sul suo rapporto con il peccato.

Se passiamo al nuovo Testamento, basta fermarsi agli
scritti di san Paolo. Egli non teme di parlare della sua
esperienza personale e di presentarne i vari aspetti: la lotta
tra la carne e lo spirito, 'unione mistica con Cristo, il
senso della Chiesa, le sollecitudini apostoliche. Tutto cid
costituisce una testimonianza di vita garantita dalla luce
della rivelazione e paradigmatica per ciascuno di noi:
«Fatevi mie1 imitatori...» (Fil 3,17).

Considerando i testi che descrivono la vita vissuta del
credente, non dobbiamo dimenticare che tale descrizione
rimane intimamente collegata con la rivelazione oggettiva:
non c’¢ una proposizione dottrinale separata dall’esorta-
zione parenetica o dalla descrizione esperienziale, ma que-
sti vari aspetti rimangono in stretta connessione. Cosi, ad
esempio, in Es 3 la rivelazione del nome divino «Colui che
¢» non rappresenta il termine di una speculazione, ma &
legata sia alla fedelta divina verso il popolo eletto, sia
all’obbedienza e allo stupore sacro di Mosé. Oppure in
1Gv 4,7 la rivelazione che Dio & caritd ¢ direttamente col-
legata con il precetto della carita fraterna. Analogamente in
Gv 14-16 la rivelazione della Trinita non viene separata
dalla missione delle Persone divine n& dalle relazioni che
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intrattengono con nol. Pur rimanendo profondamente uni-
tario 1l discorso della Scrittura presenta nondimeno una
diversita di aspetti.

1.2. I padri della chiesa e la teologia monastica

Basandosi sulla sacra Scrittura e rispettandone il carat-
tere unitario, 1 Padri della Chiesa hanno cercato di rispon-
dere alle necessita del popolo di Dio. Tali necessita erano
di carattere dogmatico di fronte alle eresie sempre rina-
scenti, di carattere morale, poiché I’ uomo obbedisce sem-
pre ad un’esigenza etica, e di carattere spirituale, se si tiene
conto del desiderio del credente di progredire nella cono-
scenza della sacra Scrittura e nella ricerca dell’unione con
Dio. |

Il loro metodo consiste principalmente nel seguire il
testo della sacra Scrittura cercando di mettere in luce 1
vari livelli della sua comprensione viva. Cosi si delineano
abbastanza presto una pluralitd di sensi del testo sacro.
Oltre il senso letterale o storico, i Padri sviluppano un
senso tipico grazie al quale diventa piu chiaro il rapporto
fra ’antico e il nuovo Testamento. L'unicita della storia
della salvezza impone, infatti, non solo una certa conti-
nuitd ma anche uno sviluppo nel passaggio alla pienezza
dei tempi realizzata in Cristo; al senso storico si aggiunge
quindi un senso tipico che mette in luce svariati aspetti
dottrinali, ricordati anche dalla liturgia. Il senso morale
poi si impone in quanto, come abbiamo detto, I’esigenza
etica riguarda tutti gli uomini; aggiungiamo pure la neces-
sita di mostrare il compimento dell’antica legge nella
nuova.

Piu importante per il nostro proposito appare il cosi-
detto senso anagogico: la considerazione cio¢ del termine
ultimo dell’avventura umana nella vita eterna. Tale sforzo
per clevare la mente verso la vita eterna produce come
un’anticipo di questa stessa vita eterna attraverso la vita di
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fede, di speranza e di caritd. Eccoci di fronte a un senso
mistico che si presta ottimamente a descrizioni che oggi
costituiscono la materia della teologia spirituale, e cioe il
progresso dell’anima e la vita di preghiera fino alla contem-
plazione di Dio. Sotto questo rispetto, bisogna fare parti-
colare riferimento a due grandi autori la cui influenza si
fara sentire sulla riflessione spirituale di tutto il Medioe-
vo: Origene e Gregorio Nisseno. Le loro omelie sui vari
libri dell’antico Testamento, quali soprattutto il libro
dell’Esodo e del Cantico dei cantici si propongono di pre-
sentare l'insieme dell’esperienza cristiana. E lecito indi-
viduare in queste esposizioni !'inizio di una teologia spi-
rituale non sistematica, ma ricca e normativa per i secoli
successivi.

L’alto Medioevo segue in gran parte la tradizione patri-
stica greca cui si aggiunge il riferimento costante a
sant’Agostino e quindi alle sue posizioni dottrinali sul
mistero della Trinitd e i problemi della grazia. Caratte-
ristico di tale periodo & considerare il «fare teologia» in
modo concreto: non tanto elaborare una conoscenza
oggettiva, quanto giungere alla conoscenza viva di Dio
mediante la contemplazione. La ricerca non prescinde mai
dalla preoccupazione di descrivere sia il cammino che il
termine della contemplazione.

In molti trattati della teologia monastica appaiono
preoccupazioni che anticipano i nostri trattati di teologia
spirituale.

In primo luogo la contemplazione, ovvero la teologia
mistica, & oggetto di trattati veri e propri. Inoltre, molte
disquisizioni insistono sul descrivere la gradualitd della
vita spirituale: 1 gradi di carita di Riccardo di San Vittore;
1 gradi di umilta di san Bernardo. Questi trattati che spesso
riprendono ed ampliano gli abbozzi dei fondatori della
vita monastica (san Basilio, san Benedetto, Cassiano) fanno
certamente parte del tesoro della letteratura che solitamen-
te chiamiamo «spirituale». Ad essi vanno aggiunte tutte le
testimonianze di vita spirituale profonda mutuate attra-
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verso regole religiose, insegnamenti di vita spirituale e bio-
grafie.

1.3. Il diramarsi delle discipline teologiche

Accanto e contemporaneamente alla teologia monastica,
verso la fine del XII sec. e durante il XIII, il discorso teo-
logico tende ad assumere una forma scientifica che lo
allontana sempre pitt dalla teologia concepita come com-
mento alla pagina sacra e introduzione alla conoscenza
concreta del mistero divino; all’assimilazione personale del
mistero di fede subentra la teologia come momento di
comprensione critica del contenuto dottrinale della fede.
Tale comprensione critica deve necessariamente confron-
tarsi con le altre visioni del mondo, sia religiose che filo-
sofiche. Da quel momento si incomincia gii a distinguere
tra commenti esegetici e trattati di contemplazione da una
parte, e question1 disputate, raggruppate nelle somme teo-
logiche, dall’altra.

Qual ¢ la differenza fra la lezione del maestro in teolo-
gia e la conferenza del monaco? Il teologo, tenendo conto
della varieta delle opinioni presenti nella cultura del suo
tempo, si sforza di determinare il contenuto oggettivo
della tradizione ecclesiale basata sulla sacra Scrittura e,
attraverso le varie quaestiones che a lui si pongono, di
giungere ad una scienza oggettiva. Il suo metodo dialettico
tende ad eliminare completamente la dimensione affettiva e
personale della testimonianza. Mentre i monaci, mediante
1l contatto costante con la sacra Scrittura, si dedicano alla
contemplazione viva, accompagnata percid da una reazione
affettiva personale, i maestri elaborano una scienza ogget-
tiva in rapporto con le altre scienze e in primo luogo con
la filosofia che si vuole anch’essa comprensione critica
della realta accessibile all’'uomo. Per la teologia scolastica,
tale comprensione passa attraverso la considerazione delle
cause e delle ragioni della realta presentata dalla fede.
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La ricerca di una scientificita sempre pil precisa porta
presto a distinguere vari campi della teologia. Anche se le
somme teologiche presentano I’insieme del discorso teolo-
gico, le necessita didattiche introducono la grande divisio-
ne fra le arti (la filosofia) e la teologia e, all’interno di que-
sta, le varie suddivisioni secondo i trattati e, di conseguen-
za, secondo le grandi tematiche che finiranno poi con il
definire le diverse discipline teologiche.

Partecipe di ambedue le tradizioni, san Bonaventura ci
presenta in modo abbastanza chiaro 1 vari modi di fare
teologia. Dice ad esempio: «La scienza teologica — vale a
dire la conoscenza autentica di Dio — & un ‘habitus’ affet-
tivo e intermedio fra lo speculativo e il pratico, e ha come
finalita sia la contemplazione che il progresso personale,
anzi principalmente il progresso personale (ut boni fiamus)
(...), e questo ‘habitus’ si chiama sapienza, la quale dice al
tempo stesso conoscenza e amore» (I Sent., Proemii q. 3).

Comungque la intendessero e la vivessero 1 grandi teolo-
g1, fatto sta che la teologia si & presentata sempre piti come
scienza oggettiva ed accessibile a tutti. La distinzione
bonaventuriana corrisponde praticamente alle divisioni
della nostra teologia scientifica: oltre all’esegesi, essa si
suddivide in teologia speculativa, ovvero dogmatica, teolo-
gla pratica, ovvero morale, e teologia affettiva, ovvero spi-
rituale. '

A quest’ultima apparteneva un campo la cui originalita
era riconosciuta da tutti, quello della contemplazione
mistica. Perché? La risposta pi evidente & questa: la teo-
logia mistica appartiene necessariamente all’ambito del-
’esperienza; si tratta di unirsi a Dio non secondo le cono-
scenze positive fornite dalla speculazione, ma prevalente-
mente sotto la forma negativa, al di 13 di ogni conoscenza
particolare, sia sensibile che intellettuale; e questo & un
fatto di esperienza.
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1.4. Il campo della vita interiore

Di fronte al costituirsi delle varie discipline teologiche e
al loro carattere via via pil astratto e distaccato dalla vita
concreta, la vita spirituale rivendica sempre pit decisamen-
te la propria autonomia e si rifugia nel campo della vita
interiore. Vita di preghiera e vita di pietd si discostano
dalla riflessione teologica, giungendo persino ad opporvisi.
Con la corrente spirituale della «devotio moderna» di cui
PImitazione di Cristo & ’emanazione piu genuina, la vita
interiore diventa I’argomento quasi esclusivo del discorso
spirituale. Quel che conta ¢ il dialogo intimo che si stabi-
lisce con Gesu nel segreto della preghiera e della comunio-
ne eucaristica.

Proporre la vita interiore a tutti diventa la finalita di
gran parte dell’attivita pastorale. Una tale preoccupazione
di universalita caratterizza in particolare la dottrina di san
Francesco di Sales. Scrivendo la sua Introduzione alla vita
devota (la cosidetta Filotea), il Santo si rivolgeva a tutte le
categorie di persone, e la dove leggiamo «vita devotan,
diremmo ora «vita spirituale». E da notare che I’espressio-
ne usata dal vescovo di Ginevra insiste su un aspetto spe-
cifico della vita splrltuale per formarsi e sv1luppar51 essa
ha b130gn0 di nutrirsi di una vita di pietd imperniata sul
culto e sui sacramenti. E questo un aspetto sul quale la
Chiesa, dal concilio di Trento in poi, ha costantemente
insistito: la vita spirituale & inseparabile dalla vita religiosa
intesa come vita cultuale e deve alimentarsi alle sorgenti
della preghiera e dei sacramenti; di conseguenza, la vita di
pieta diventa l’esigenza primaria della vita cristiana. Le
innumerevoli «guide spirituali» che compaiono nel XVII
secolo ne precisano i vari aspetti.

Nell’eta moderna, parallelamente a questo impegno di
vita interiore, la coscienza individuale, sotto I’influsso
della Riforma protestante, rivendica con forza i propri
diritti. Invece pero del rapporto ai sacramenti e all’orazio-
ne mentale, si coltiva la familiaritd con la sacra Scrittura,
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considerata sostegno essenziale della vita di fede. Ne con-
segue un certo distacco della vita interiore dalla vita reli-
giosa comunitaria e quindi un certo individualismo che
attraversa 1 secoli successivi e che, oggi, viene rimesso in
discussione dalla prassi comunitaria e liturgica.

1.5. Prima conclusione: spiritualita e dottrina

Dalla panoramica storica che abbiamo presentata, pos-
slamo gia trarre una prima conclusione che riguarda il rap-
porto fra dottrina e spiritualitd; il contenuto comune &
suscettibile di un duplice approccio: o la ricerca di una
comprensione critica che costruisce un’esposizione scienti-
fica accessibile a tutti — e cid vale tanto per la teologia dog—
matica quanto per quella morale -, o un’appropriazione
personale della fede che & propria della vita cristiana per-
sonale.

Tale appropriazione personale definisce un nuovo
campo originale di ricerca; non si pud infatti ragionare in
modo universale, ma bisogna sottomettersi all’esperienza
diversificata degli individui le cui condizioni di vita stori-
che e personali differiscono profondamente e sono irridu-
cibili a considerazioni universali e astratte.

Notiamo pero: nella misura in cui una teologia partico-
lare si propone di mettere in rilievo gl aspetti antropolo-
gici ed esperienziali, essa si avvicina necessariamente alla
teologia spirituale.

Oggi molti teologi si sforzano di giungere sino al senso
esistenziale, esperienziale; per cui, invece di dire che la spi-
ritualitd dipende dalla dogmatica o dalla teologia morale
intese 1n questo senso esperienziale, sarebbe piu giusto
riconoscere che la teologia si avvicina alla spiritualita e se
ne ispira. Comunque, bisogna riconoscere che non vi &
separazione fra i diversi campi che definiscono I'oggetto
della dottrina cristiana.

D’altronde, lo studio della spiritualitd pud assumere un
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carattere scientifico e cosi diventare: teologia spirituale,
storia della spiritualita, spiritualita sacerdotale, ecc. Rima-
ne perd il fatto che la materia stessa della spiritualita
implica che ogni studio scientifico sia considerato una
disciplina specifica.

2. LA SPIRITUALITA COME DISCIPLINA SCIENTIFICA

La panoramica storica che abbiamo presentata delimita
il campo specifico degli studi spirituali. Sempre & presente
la componente soggettiva che sta alla base dell’esperienza
spirituale la quale fornisce la materia della spiritualita.

2.1. Spiritualita e pastorale

E chiaro che anche la pastorale deve tener conto del
soggetto che recepisce il messaggio di fede per poterlo
comunicare e farlo crescere. .

Essa perd considera in primo luogo le condizioni socio-
logiche della comunicazione del messaggio ed e attraverso
le varie categorie determinate dallo studio sociologico che
cerca di individuare le leggi di tale comunicazione e rice-
zione; cosi, ad esempio, considera le condizioni culturali di
un gruppo sociale, oppure 1 mezzi di comunicazione. Tutte
le strutture che informano il soggetto concreto vengono
studiate in vista della comunicazione di fede.

La prospettiva della teologia spirituale & diversa: essa si
concentra sul soggetto come tale, il quale, anche se ap-
partiene a vari gruppi sociali e reagisce secondo strutture
comuni, & dotato di libertd e segue un cammino di cre-
scita. |

Senza negare gli stretti rapporti che intercorrono fra
teologia pastorale e teologia spirituale, lo studio dell’espe-
rienza spirituale personale & cosi ampio e specifico da giu-
stificare la costituzione di una disciplina a sé stante.
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Questa deve tener conto pienamente del soggetto che fa
Pesperienza e dello sviluppo di tale esperienza.

2.2. La coscienza spirituale

Se, come abbiamo spiegato, I’argomento trattato dalla
teologia spirituale pud essere indicato come [I’appropria-
zione personale del mistero di fede, siamo rimandati alla
considerazione della coscienza spirituale come luogo di
tale appropriazione personale. Con ’espressione «coscien-
za spirituale cristiana» intendiamo quindi indicare cid che
nel soggetto sta alla radice del progetto di vita spirituale,
cioe di quel modo di assumere personalmente il dono divi-
no della vita cristiana per mezzo della fede viva.

Tale coscienza spirituale & coscienza umana: in essa cioe
ritroviamo gli aspetti principali di ogni attivitd umana
cosciente, la quale attua un rapporto con il mondo attra-
verso il corpo proprio, appartiene ad una determinata
societd e possiede una certa cultura e, per finire, usando le
proprie strutture psicologiche, si sv1luppa nel tempo.

E vero che la vita soprannaturale in quanto tale, di per
sé non dipende immediatamente dall’uomo ma & causata
da Dio, anche dal punto di vista della sua crescita. Insieme
con la grazia, Dio infonde le virtd teologali e I'uomo
diviene realmente «partecipe della natura divina» (2Pt
1,4); 1n seguito & ancora Dio a dare I’incremento: «Io ho
piantato, Apollo ha irrigato, Dio ha dato I'incremento»
(1Cor 3,4-7). Da questo punto di vista, la teologia spiri-
tuale non ¢ riducibile ad una antropologia religiosa che si
svilupperebbe in funzione di una visione del mondo pre-
sentata dalla fede; bisogna sempre considerarne i fonda-
menti reali, soprannaturali, e affermare la sua inscindibi-
litd dai dati della r1ve1az10ne quali li presenta la teologia
dogmatica.

Tuttavia, poiché 'uomo ¢ elevato alla dignita della
liberta, Dio chiede il suo concorso e il suo impegno totale
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per portare a compimento la vita iniziata nel battesimo e
nutrita dai sacramenti.

Ecco perché in molti passi della sacra Scrittura, dopo
che si & trattato del fondamento della vita spirituale dona-
taci in Cristo, si passa subito ad esortare i cristiani a colla-
borare all’azione divina mediante una condotta cristiana.
Anzi, ’azione di Dio che infonde le virtii e la sua inabita-
zione nell’anima possono condurre ad una certa esperienza
interiore della vita spirituale, descritta da san Paolo come
percezione dei frutti dello Spirito (Gal 5,22) o da san
Giovanni come conoscenza che implica un’esperienza
veramente intima, mediante un rapporto interpersonale.

2.2.1. Daffettivita

E impossibile parlare della vita come azione ed espe-
rienza senza mettere in rilievo la componente affettiva
caratteristica di ogni coscienza vitale. Proponiamo come
prima definizione dell’affettivitd la formula seguente: ogni
rapporto vitale suscita nella coscienza una risonanza attiva
poiché ogni vivente, a contatto con I’ambiente in cui vive,
reagisce affettivamente sia che esso corrisponda al suo
dinamismo vitale, sia che contenga una minaccia vitale. In
tal caso, se consideriamo che il credente entra in rapporto
con il Dio vivente che gli partecipa la propria vita, non
dobbiamo esitare ad affermare che il rapporto a Dio susci-
ta normalmente una reazione affettiva complessa.

La vita spirituale infatti, in quanto & vita, cioé principio
di attivita individuale, concorre al bene della persona.
Come ogni vivente attraverso la sua attivita tende ad affer-
mare il proprio essere, o resistendo alle forze contrarie o
assimilando cid che & necessario alla sua crescita, cosi la
vita spirituale considerata in se stessa presuppone un’atti-
vita immanente: esercitando la conoscenza e la liberta o
qualsiasi altra attivita spirituale, la persona cresce e rag-
giunge un grado pit intenso di vita spirituale, il che suscita
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una risonanza attiva nella sua coscienza. Non c¢’¢ da mera-
vigliarsi quindi se san Bonaventura, e dopo di lui altri
autor1 spirituali, hanno chiamato la teologia spirituale una
teologia affettiva: P'affettivita & allo stesso tempo segno e
strumento della crescita spirituale o della minaccia a cui &
sottoposta la vita spirituale di una persona.

Bisogna pero notare che, nell’'uomo, I’unica coscienza
affettiva abbraccia vari livelli di vita: la sensibilitd, le rela-
zioni interpersonali, la vita razionale, la vita spirituale. Per
questo motivo la coscienza spirituale appare divisa e
comunque complessa, come dimostra ’esperienza. Spetta
alla teologia spirituale discernere i vari moti affettivi
(discernimento spirituale).

2.2.2. La temporalita

Un altro aspetto della coscienza, molto importante per
la teologia spirituale e praticamente dimenticato dalle altre
discipline teologiche, riguarda la sua temporalitd: la vita
spirituale si sviluppa necessariamente nel tempo e secondo
modalita diverse.

Innanzitutto in quanto il tempo & durata e condizione
dello sviluppo: come la vita naturale ha in se stessa un
principio dinamico che conduce il vivente, attraverso varie
tappe, dalla nascita alla morte, cosi la vita spirituale si
diversifica nel tempo; in genere si adatta alle etd dell’'uomo,
conducendo, secondo una certa legge interna, il principian-
te alla maturita e alla perfezione. Cosi pure, nella misura in
cui il tempo permette la previsione, la vita spirituale si pre-
senta come prospettica: |'uomo diviene consapevole del
termine verso il quale avanza, si tratti di un fine particola-
re o di uno stato determinato; & il caso di una persona che
mediante la penitenza volontaria, si sforza di conseguire
una purificazione per aprirsi la via al progresso. Ogni stato
spirituale, quindi, pud e deve essere considerato sia in se
stesso, sia in relazione alla vita nella sua totalit.
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In quanto poi il tempo ¢ il luogo della decisione, Ieser-
cizio della libertd opera una scissione nel tempo personale
la decisione definisce un «prlma» e un «dopo». In virtl
della decisione, 'uvomo pud progredire o al contrario
indietreggiare e perfino d1struggere la propria vita spiritua-
le. La decisione inizia il cammino spirituale. La vita spiri-
tuale personale implica infatti che 'uomo consideri tutta la
sua vita in rapporto ad un Assoluto che per noi ¢ il Dio
della rivelazione; fin dall’inizio egli si prefigge di ricercare
'unita personale e la sua realizzazione spirituale in rap-
porto a questo Assoluto. La necessita di prendere decisioni
accompagna tutta la vita spirituale, in quanto 'uomo deve
cooperare all’azione di Dio che egli avverte a livello espe-
rienziale.

2.2.3. La presenza dello Spirito

Notiamo infine che la coscienza spirituale cristiana non
deve tener conto solo della trasformazione operata dal
dono della grazia santificante, ma anche del rapporto vivo
che st attua fra lei e lo Spirito Santo. Interiore al nostro
cuore, interiore a Dio, lo Spirito Santo & sempre all’opera
per condurci alla piena realizzazione della volonta del
Padre su di noi e aiutarci a rispondere al suo disegno di
santitd e di amore. Da parte nostra la sua azione interiore
diventa oggetto di un discernimento: abitualmente, infatti,
prendiamo coscienza dell’azione dello Spirito Santo
mediante 1 segni interiori della sua azione.

2.3. L’esperienza spirituale

Ripercorrendo rapidamente I’evoluzione della tradizione
cristiana, abbiamo potuto notare che, in pratica, si parla di
spiritualita appena ci si trova alla presenza di una esperien-
za vissuta della fede cristiana e, inoltre, che ’appropriazio-
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ne di questa fede rimanda a una coscienza spirituale quale
soggetto dell’ esperienza. Se dunque si vorra parlare di
teologia spirituale, si dovra innanzitutto dare una qualche
intelligenza di questa esperienza come tale.

Nel suo senso piti esteso, la parola esperienza significa
un contatto con la realta tramite il quale si forma la perso-
na oppure si costruisce una scienza. Ogni esperienza
implica quindi contemporaneamente, da un lato una certa
passivita dovuta alla realtd concreta e, dall’altro, una rea-
zione della coscienza che interpreta I'impressione lasciata
dalla realta, ’accetta o la rifiuta, la provoca e 'organizza;
quando parliamo dell’esperienza della vita vissuta poniamo
al tempo stesso un dato, che & 'emergenza e lo sviluppo
della vita stessa, ed una presa di coscienza che dipende
dalle condizioni soggettive.

La realta stessa di cui si fa ’esperienza & Dio in quanto
si comunica attraverso la partecipazione di grazia. Tale
realta & conosciuta mediante la fede, la quale presuppone la
trasmissione della rivelazione e la vita liturgica e sacramen-
tale. Da questo punto di vista del contenuto oggettivo
stamo rimandati al rapporto con la teologia dogmatica.

Pi importante al nostro scopo ¢ la determinazione dei
condizionamenti soggettivi dell’esperienza spirituale. Il
soggetto che fa ’esperienza & necessariamente un soggetto
storico, cioe un soggetto che possiede una storia e una for-
mazione. Negli ultimi decenni si ¢ insistito molto sul fatto
che siamo tutti tributari del linguaggio, ossia della cultura
dell’ambiente in cui viviamo. Tale terreno culturale, con le
sue strutture e 1 suoi giudizi di valore, impone facilmente
la propria_evidenza. Anche se non sempre ¢’ continuita
tra la mentalita dell’ambiente e I'insorgere dell’esperienza —
nel caso, per esempio, di una conversione improvvisa —, cid
non significa che si possa eliminare completamente I’in-
flusso del linguaggio in quanto strumento della formazione
e della cultura dell’individuo. '

Quest’influsso si esplica, poi, secondo un’altra modalita
piu profonda e pit difficile da discernere, quella che si
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esercita nella comprensione che la persona acquisisce della
propria esperienza interiore la quale nasce da un avvem-
mento determinato per poi svilupparsi nel tempo. Dell’av-
venimento spirituale in quanto tale, vi & infatti poco da
dire, in quanto costituisce uno choc irripetibile e sostan-
zialmente incomunicabile. Ma intorno ad esso, si viene ela-
borando una vera e propria esperienza in cui prendono
forma rappresentazioni, riflessioni e giudizi mediante 1
quali ’avvenimento spirituale diviene ispiratore dell’azione
e del comportamento. Sotto la spinta di questo sviluppo,
evento spirituale si trasforma quindi in esperienza nel
senso comune della parola. i

Aggiungiamo che il condizionamento del linguaggio si
esercita anche a livello dell’espressione e della manifesta-
zione. Insomma, ci troviamo sempre di fronte non
all’evento spirituale come tale, ma ad una espressione e ad
un’interpretazione di tale evento.

Un altro fattore che influisce sull’esperienza interiore ¢
lo stato affettivo di colui che la fa. Come la nostra perce-
zione del mondo esterno & comandata dai nostri interessi
profondi, cosi I’esperienza spirituale risente degli interess
dei periodi storici, dei vari ambienti e delle preoccupazioni
successive di una data persona.

E chiaro che Plinfluenza dei fattori affettivi pone in
modo acuto il problema del valore oggettivo dell’esperien-
za spirituale. Diventa necessario un discernimento che sce-
veri gli elementi soggettivi da quelli oggettivi.

2.4. Spiritualita e scienze umane

Poiché I’esperienza spirituale implica sia la presenza
della grazia, sia i condizionamenti naturali, sia le strutture
naturali che regolano lattivitad dell’'uomo, si pone il pro-
blema del rapporto fra Pelemento soprannaturale e quello
naturale. Gli atti, infatti, sono atti della persona: ¢ 'vomo
che intende — non lintelletto —, ma I'uomo considerato
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nelle sue determinazioni culturali, personali, storiche,
sociali; gli atti sono dunque atti dell’'uomo informato dalla
grazia, si che l’azione procede inseparabilmente da un
uomo siffatto e dalla grazia. Bisogna poi aggiungere che
I’'uomo, attraverso la sua storia di peccato ed i suoi limiti,
introduce un nuovo elemento negativo che pesa sullo svi-
luppo normale della sua vita spirituale.

Per trattare questo problema ci si & tradizionalmente
appellati ad un asserto teologico di somma importanza
che contiene una duplice affermazione: «Gratia supponit
perficitque naturam». «La grazia suppone la natura»:
Puomo che partecipa alla vita di grazia e ne fa ’esperienza
possiede gia una natura provvista di una struttura stabile
e dotata di una radicale potenzialiti a ricevere i doni
soprannaturali, 1 quali, come quelli della natura, proven-
gono dall’'unico Dio, creatore e salvatore. «La grazia non
distrugge la natura ma la perfeziona»: cosi dicendo si
vuole affermare la permanenza delle strutture naturali e
della loro attivita. .

Dal nostro punto di vista, diciamo semplicemente che,
nella vita di fede e nell’esperienza spirituale, le strutture e
1 condizionamenti naturali permangono, ma ricevono un
nuovo dinamismo soprannaturale che conduce il soggetto
ad un perfezionamento. _ .

Tale asserto non & oggetto solo di disquisizioni teoriche,
ma € praticamente sottinteso in ogni descrizione e in ogni
riflessione spirituale. Diamone qualche esempio. Chi inse-
gna spiritualita non pud pretendere di servirsi esclusiva-
mente di principi spirituali senza rapporto con concezioni
pit o meno razionali: poiché ricerca I'integrazione della
persona spirituale, egli deve tener conto dell’'uomo concre-
to, e in realta si & gia fatto, ad esempio, un’idea psicologica
circa la funzione della volonta nella costruzione della per-
sonalita, oppure circa il valore della sensibilita e dell’af-
fettivita; né pud ignorare I'importanza delle pulsioni incon-
sce. Altro esempio: per comprendere una persona spirituale
e render conto della sua influenza e della sua azione, I’agio-
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grafo studia necessariamente le condizioni naturali della sua
personalit3, la sua formazione, ’ambiente, ecc. L'espressio-
ne spirituale, dal canto suo, segue forme letterarie condi-
zionate dal soggetto che fa ’esperienza stessa: egli ha a sua
disposizione una capacita pii 0 meno grande di tradurre la
sua esperienza. |

Concludiamo questo discorso sui rapporti fra sp1r1tuahta
e scienza umane. Poiché, da una parte, 'uomo & 'oggetto
materiale della teologia spirituale e, dall’altra, «la grazia
suppone la natura e la porta alla perfezione», tutto quanto
si riferisce ad una piu estesa e pil profonda conoscenza
della natura umana e delle sue situazioni concrete & di aiuto
per la teologia spirituale. |

In primo luogo va ricordata la psicologia generale nelle
sue forme moderne: psicologia del profondo (di cui la psi-
coanalisi freudiana rappresenta una forma particolare), e
psicopatologia. Soprattutto quando si tratta di fenomeni
straordinari che non appartengono strettamente alla so-
stanza della vita spirituale, li si puo e li si deve sottoporre
ad esame scientifico.

Anche la recente psicologia della religione ¢ di aiuto alla
teologia spirituale: essa mostra come talune manifestazioni
sociologiche della vita spirituale, le quali potrebbero a pri-
ma vista appanre caratteristiche della vita cristiana, siano
in realta gia presenti sotto forme simili in altre religion:
(ad esempio 1 gesti cultuali, le forme di preghiera, ecc.).

Infine, ogni forma di analisi del linguaggio, come ad
esempio la 51mbolog1a e la linguistica moderna, ci possono
aiutare a capire meglio il messaggio delle grandi figure spi-
rituali. In questo campo ci sono molti aspetti da studiare.

3. UNITA E DIVERSITA DELLE DISCIPLINE TEOLOGICHE
Tutte le discipline teologiche hanno come finalita di ren-
dere ragione della vita cristiana, in quanto si origina in Dio

e si compie nella partecipazione della vita divina in Cristo.
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Fondamento unico di tutte le discipline teologiche &
quindi la rivelazione divina trasmessa dalla sacra Scrittura
e dalla Tradizione ecclesiale. Esiste percid un fondo dottri-
nale comune grazie al quale tutte le discipline comunicano
nella loro radice e tra di loro. |

In questo contesto, ¢ chiaro che la teologia spirituale
dipende da quella dogmatica per quanto riguarda i principi
dottrinali. -

Non si1 puo tuttavia affermare che sia semplicemente
P'applicazione, alle situazioni concrete della vita cristiana,
delle conclusioni della teologia dogmatica: I’esperienza
infatti aggiunge altre considerazioni e ricerca I’intelligenza
stessa della realta esistenziale secondo tutte le sue dimen-
stoni. L’autonomia della spiritualitd deriva dall’esperienza
vissuta e dal suo continuo evolversi individuale e comuni-
tario. '

Nei confronti della teologia morale, la differenza & piu
sottile. Entrambe infatti appartengono alla teologia prati-
ca, quella che cerca di manifestare nel comportamento
personale e nell’azione la realti vitale che costituisce I’es-
sere cristiano. I passaggi dall’una all’altra sono quindi fre-
quenti ed inevitabili. Esiste perd una differenza: men-tre
la teologia morale studia la struttura dell’azione, la quale
deve corrispondere alla volontid di Dio manifestata nella
legge evangelica e definisce ’ordo amoris, la teologia spi-
rituale ne studia lo sviluppo esistenziale che viene descrit-
to quale unione concreta a Dio, ossia commercium amoris.

Come quest’ultimo presuppone necessariamente il pri-
mo, cosi l’ordo amoris trova il suo significato completo
nell’unione a Dio per mezzo delle virtl teologali.

Per finire possiamo dunque proporre una definizione
della teologia spirituale: la teologia spirituale & quella di-
sciplina teologica che, fondata sui principi della rivelazione,
studia ’esperienza spirituale cristiana, ne descrive lo svilup-
po progressivo e ne fa conoscere strutture e leggi.
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4, SCHEMA INDICATIVO PER UN CORSO DI TEOLOGIA SPIRI-
TUALE

La teologla spirituale comprende una materia cosi vasta
e cosi varia che non si pud pretendere di esporne gli ele-
menti essenziali in un solo corso (che consti ad esempio di
36 ore). Bisogna quindi scegliere un punto di vista, ossia
un orientamento ritenuto non il migliore ma quello piu
rispondente a determinate necessita didattiche.

Propongo qui un orientamento prevalentemente teorico,
allo scopo di aiutare gli studenti di teologia a capire meglio
I’originalita della teologia spirituale nei confronti della teo-
logia dogmatica e della teologia morale, ambiti il cui studio
richiede la maggior parte dei loro sforzi in materia di dot-
trina.

Il concetto-chiave & quello di esperienza, ossia tramite
una presa di coscienza della realta spirituale vissuta, consi-
derarne ’attuazione concreta nell’esistenza del cristiano e
nella propria esistenza. Una prima esigenza infatti della
teologia spirituale riguarda il comvolglmento personale
nello studio e tramite lo studio: le nozioni stesse della spi-
ritualita presuppongono necessariamente un’esperienza
elementare, di preghiera ad esempio, e anche lo studio che
si accompagna, pena la sterilita, ad una disponibilita gene-
rica per la vita spirituale. '

La materia da trattare si puo articolare intorno a cinque
domande, pur senza mai pretendere di raggiungere una
completezza. :

4.1. Che cos’¢ la teologia spirituale?

Se si vuol mettere in luce I’originalitd della teologia spi-
rituale, non si pud partire dalla teologia dogmatica per poi
ridurre la spiritualitd ad esserne soltanto ’applicazione
pratica; bisogna invece coglierne il campo fondamenta-
le, cioe la vita cristiana quale emerge dall’esperienza pre-
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sentata gia in modo del tutto privilegiato nella sacra
Scrittura.

La vita divina a noi comunicata costituisce infatti il fon-
damento ontologico di tutto lo sviluppo della nostra vita
soprannaturale e spirituale. In cid la teologia spirituale
appare veramente come una parte della teologia e non
come semplice antropologia sviluppantesi in una cultura
cristiana.

Tale vita diventa esperienza attraverso una presa di
coscienza. S’impone quindi un’analisi della nozione di
coscienza spirituale. Notiamone due elementi qualificanti:
da una parte, la coscienza spirituale mediante la quale si
attua Pesperienza possiede un carattere affettivo legato alla
nozione di soggettivitd impegnata; dall’altra, essa si svilup-
pa nel tempo: ed & appunto questa temporalita della co-
scienza spirituale che la distingue radicalmente dalla co-
scienza intellettuale, la quale raggiunge una verita intem-
porale. -

L’esperienza spirituale stessa va considerata nella sua
complessitd. Non & mera successione di stati di coscienza
che non esca dalla soggettivita immediata, ma si appoggia
su molte strutture fra cui bisogna considerare in primo
luogo la fede, cosi come & trasmessa dalla Chiesa e ricevuta
quale dato oggettivo, e in secondo luogo i sacramenti,
mediante 1 quali ci viene comunicata la vita divina nel pro-
lungamento del mistero pasquale di Cristo. ,

Nonostante la sua struttura oggettiva, ’esperienza spiri-
tuale si sviluppa secondo un ritmo proprio alla singola
persona, non considerata in astratto ma inserita in un
ambiente spirituale e in una storia individuale influenzata
anch’essa dalle condizioni corporali.

4.1.1. Soltanto dopo aver precisato le condizioni del-
I’esperienza spirituale si pud passare alla distinzione fra la
teologia spirituale e le altre parti della sacra dottrina.

Nei1 confronti della teologia dogmatica, la teologia spiri-
tuale appare condizionata dalla coscienza spirituale sempre
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parziale e progressiva, mentre la coscienza dogmatica ri-
specchia in pratica la riflessione della Chiesa sui dati di
fede quali sono stati vissuti dalla comunita nel succedersi
dei tempi e delle culture. E dunque evidente che la dogma-
tica rimane normativa per l’esperienza personale; ma cid
non significa che la teologia spirituale non abbia una sua
autonomia, quella che deriva dall’esperienza vissuta e dal
suo continuo evolversi.

4.1.2. Ne1 confronti della teologia morale, la differenza
e piu sottile. 3 -

Entrambe infatti appartengono alla teologia pratica:
quella che cerca di manifestare nel comportamento perso-
nale e nell’azione la realtd vitale che costituisce ’essere cri-
stiano. I passaggi dall’'una all’altra sono quindi frequenti
e inevitabili. Esiste perd una differenza: mentre la teolo-
gia morale studia la struttura dell’azione, la quale deve
corrispondere alla volontad di Dio manifestata nella legge
evangelica, la teologia spirituale ne studia lo sviluppo esi-
stenziale corrispondente alla vocazione personale di cia-
scuno.

4.2. L'aspetto dinamico

Fondamento soprannaturale dell’esperienza spirituale &
la presenza in noi della grazia di Dio la quale manifesta il
suo dinamismo per mezzo delle virtu teologali.

Da questo punto di vista, quindi, la teologia spirituale
ritrova una certa dipendenza dalla teologia dogmatica.
Non si puo infatti presentare la dottrina delle virtu teolo-
gali senza riprendere quanto ne dice la teologia dogmatica.

Farei perd due osservazioni:

a) La prima riguarda il fatto che, di solito, la teologia
dogmatica non consacra molti sforzi allo studio delle virtd
teologali e, quando lo fa, si sofferma con predilezione sul
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problema della fede; in tal modo, né la speranza e neppure
la caritd vengono studiate in modo approfondito.
g pp _

b) In secondo luogo bisogna osservare che'la teologia
spirituale deve mettere in rilievo non tanto gli elementi
costitutivi delle virti come tali quanto la loro dinamiciti e
il loro sviluppo vitale: cosi fanno, ad esempio san
Giovanni della Croce e de Caussade; oppure a suo modo
santa Teresa di Lisieux. -

4.3. Il rapporto fra le strutture umane e la vita sopranna-
turale

'La vita della grazia si inserisce in una coscienza che pos-
siede la propria struttura: si tratta quindi di studiare il rap-
porto concreto che intercorre fra la vita soprannaturale e
le strutture umane naturali.

Certo, anche questo problema viene trattato dalla teolo-
gia dogmatica sotto il prof110 del rapporto fra natura e
soprannaturale. Precisato cosi, perd, il problema rimane a
livello astratto e difficilmente pud rispondere a tutti gli
aspetti della vita spirituale. Dal nostro punto di vista, non
¢ necessario assumere a priori una determinata linea dog-
matica; & meglio procedere in modo empirico e studiare i
vari aspetti in cui si verifica un rapporto concreto fra vita
spirituale e strutture naturali.

Quali sono gli aspetti pitt importanti per la teologia spi-
rituale?

4.3.1. Il pit fondamentale & quello del rapporto fra sensi
e spirito. Esso si verifica in vari campi: ad esempio, nel
campo della preghiera o del linguaggio spirituale.

Nel campo della preghiera si pone il problema del rap-
porto fra lattivita sensibile, mediante le immagini o i riti
sacramentali, e 'unione a Dio. Tale problema & insieme
teorico, in quanto coinvolge il ruolo dell’'umaniti di Cristo
e quindi del racconto evangelico nella attivita contemplati-
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va, e pratico, come si pud desumere dalla grande richiesta
di icone per aiutare la vita spirituale.

Nel campo del linguaggio spirituale va preso in conside-
razione il simbolismo2. Non solo perché la sacra Scrittura
adopera tale linguaggio e ce lo impone mediante la pre-
ghiera dei salmi, ma perché ¢ il linguaggio preferito dai
mistici. Non si trascuri inoltre il fatto che il bambino ado-
- pera quasi naturalmente il linguaggio simbolico: la nostra
catechesi ne deve tener conto se non vuole rimanere ad un
livello concettuale ed astratto. ‘

4.3.2. Un altro campo molto importante per quanto
riguarda il rapporto fra le strutture naturali e la vita
soprannaturale ¢ quello dell’affettivitd. Abbiamo gi detto
che la coscienza spirituale possiede un carattere affettivo.
Bisogna aggiungere adesso che tutto il campo affettivo
deve trovare il suo posto nella vita spirituale.

Non vorrei riprendere tutta la problematica che ho stu-
diato nel mio libro sulla teologia affettiva®, vorrei soltanto
evidenziare alcuni punti:

a) U'importanza della considerazione del corpo nella vita
spirituale e in particolare della sua integrazione nell’insie-
me della personalitd e quindi della vita spirituale.

b) L'importanza della considerazione affettiva nella dire-
zione spirituale: spesso, per non dire sempre, i problemi di
direzione hanno uno sfondo affettivo che ¢ al tempo stesso
il sintomo di una crisi ed una delle sue componenti.

c) Il problema maggiore dell’unificazione della persona-
lita spirituale riguarda il rapporto concreto fra Iistanza

? [Molto utile a questo proposito il volume dell’autore, Teologia
simbolica, EP, Roma 1984, pp. 447].

3 [Segnaliamo, per un necessario sviluppo, il volume dell’autore,
Teologia affettiva, EP, Roma 1985, pp. 440].
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affettiva naturale e la carita riversata dallo Spirito Santo
nei nostri cuori.

d) A questo problema va annesso quello sulla dualita
uomo-donna; anch’essa costituisce una struttura tutt’altro
che trascurabile nell’esperienza spirituale.

4.3.3. Anche se lo studio dell’ambiente sociale riguarda
piuttosto la teologia pastorale, esso non puo essere total-
mente estraneo alla teologia spirituale. La vita personale,
infatti, dipende della formazione familiare e si struttura
attraverso il linguaggio e la cultura di un determinato
ambiente storico.

Non ¢ facile determinare P'importanza relativa del-
I’ambiente familiare, sociale, ecclesiale e delle componenti
personali nella formazione di una vita spirituale. Mancano
a tale proposito studi precisi ed approfonditi. Si tratta pero
di una pista aperta.

4.3.4. Ad un livello un po’ diverso, si pone il problema
del’'uomo peccatore, cioe dell’'uomo che si trova in rap-
porto con il mondo del peccato che lo circonda e in qual-
che modo lo penetra.

Anche qui, la teologia dogmatlca cl presenta elementi
importanti per valutare tale rapporto. Ricordiamo pero che
il padre spirituale si trova sempre di fronte ad una persona
concreta 1l cui rapporto con il mondo del peccato ha segui-
to uno sviluppo inserito nell’esistenza personale. La storia
di ciascuno di noi si inserisce in una storia pit complessa:
ereditiamo da una umanita concreta e la sviluppiamo attra-
verso avvenimenti positivi e negativi.

4.4, ’attivita dell’nomo

Una volta posti 1 fondamenti del dialogo spirituale fra
'uvomo e Dio, bisogna studiarne I’attuazione concreta,
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considerandola, & chiaro, quale risposta dell’'uomo al dono
della vita soprannaturale. |

In questa prospettiva rientrerebbero quasi tutti gli
aspetti pratict sviluppati dai manuali di teologia spirituale
e la cui considerazione & necessaria sia al padre spirituale
che al professore.

Tuttavia, non potendo presentare I’insieme della teologia
spirituale, mi limiterd a proporre alcune articolazioni piu
teoriche.

4.4.1. Il tema piti semplice sembra I’opposizione dialet-

tica fra azione e preghiera.
- L’azione, in realta, va considerata sotto due aspetti
diversi: da una parte, seguendo I'impostazione scolastica
classica, I’azione significa I'impegno etico dell’uomo, il
quale ¢ obbligato a rispondere in modo giusto alla sua
vocazione divina di uomo e di cristiano: in tale senso la
teologia spirituale presuppone e porta a compimento la
teologia morale. Dall’altra, I’azione va considerata quale
azione oggettiva che incide sul mondo esterno: ed & in
questo senso che noi, oggi, I'intendiamo.

E chiaro che non vi & alcuna opposizione fra 'una e
Paltra prospettiva, in quanto I’azione etica si dispiega nel
mondo e I’azione nel mondo possiede sempre una dimen-
sione morale. Anzi potremmo dire che mediante I'una e
I’altra cerchiamo di instaurare il regno di Dio in noi e nel
mondo. ,

Nei confronti dell’azione cosi intesa, la preghiera appare
come 1l lato interiore dell’impegno esterno*. Perd, per
intendere bene I’articolazione dell’una e dell’altra, bisogna
avere della preghiera una concezione piu teologica che psi-
cologica. Piu che la modalita interiore della coscienza
orante, bisogna quindi metterne in luce il contenuto teolo-

4 [Sulla preghiera, vedere CH.-A. BERNARD, La priere chrétienne,
DDB, Parigi 1967]. ‘ :
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gico: potremmo allora definire la preghiera come I’adesio-
ne spirituale al disegno salvifico di Dio. Come possiamo
intuire, tale definizione ritrova senza difficolta I'imposta-
zione stessa dell’orazione domenicale tutta incentrata nel
regno di Dio e nel suo compimento.

Mi sembra innanzitutto necessario mettere in luce non
tanto il valore della preghiera — anche se ¢ sempre utile
farlo — quanto il valore spirituale dell’azione e, in partico-
lare, dell’apostolato. Supposto, infatti, che 1’azione esterna
non abbia nessun valore spirituale, non si vede bene come
potremmo arrivare ad una vera unitd della vita spirituale
concreta. Bisogna tuttavia diffidare molto da certe espres-
sioni come «l’azione & preghiera» le quali camuffano in
realta un rifiuto della preghiera. Si deve invece mostrare
che la vera azione apostolica & una realtd soprannaturale e
non mera occupazione o agitazione naturale; ’azione apo-
stolica, ad esempio, va considerata una partecipazione
all’attivita redentrice di Cristo la cui volonti attuale & la
salvezza degli uomini e che continua ad operare nei sacra-
menti, atti del Cristo risorto.

Siamo quindi rimandati alla considerazione della vita
teologale: sia la preghiera che I’apostolato sono eserci-
zi della vita teologale. Solo questa puo dirsi la sostanza
della vita spirituale. In questa prospettiva, preghiera e
apostolato costituiscono due modalitd di una unica vita
teologale. ‘

4.5. Lo sviluppo della vita spirituale

Come abbiamo detto all’inizio, la grande differenza fra
teologia dogmatica e teologia spirituale, va riconosciuta nel
fatto che la seconda deve integrare ’aspetto concreto della
crescita della vita spirituale. La nozione di crescita appar-
tiene quindi di pieno diritto alla teologia spirituale.

D1 conseguenza, la teologia spirituale & necessaria-
mente prospettica: essa guarda verso la realizzazione futu-
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ras. In altre parole, ogni esperienza spirituale cristiana si
muove in direzione della pienezza che per noi & santita.
Dal punto di vista pratico, si pud dunque mettere in risal-
to, fin dall’inizio, la nozione di santitd che costituisce la
causa finale di tutto il processo spirituale. Il fatto che no1
ci siamo situati nella prospettiva delle cause efficient1 non
pregiudica la validitd della considerazione della tendenza
alla santita. In cid siamo completamente d’accordo con la
prospettiva del Concilio il quale ha ribadito con forza la
vocazione universale alla santitd; essa & contenuta ugual-
mente nella nozione di partecipazione alla vita divina con-
feritaci dal battesimo.

4.5.1. Sia dal punto di vista teorico che pratico, la

nozione di itinerario spirituale & quindi di grande impor-
tanza. _
Dal punto di vista teorico, bisogna distinguere due
significati della nozione di itinerario spirituale: esso puo
indicare un cammino che tracciamo in vista della forma-
zione; si tratta dunque di una forma in qualche modo idea-
le di portare i cristiani alla pienezza della vita cristiana,
considerando in particolare i condizionamenti della cultura
moderna. Tale proposta di itinerario appartiene piuttosto
alla teologia pastorale e alla catechesi. Altro &, invece, la
considerazione empirica dello sviluppo della vita cristiana
fino alla pienezza raggiunta ad esempio dai santi.

In questa seconda accezione, molti sono stati gli itinera-
ri spirituali proposti. Mi sembra difficile non accennare a
quello di san Giovanni della Croce, riconosciuto il cammi-
no piu rigoroso e pitt’ teologico al tempo stesso. Inoltre,
nella prassi non lo si pud davvero ignorare: c1 sono sempre
persone, di vocazione contemplativa, ma che possono vive-
re fuori dal convento, che entrano nella contemplazione

5 [Rimandiamo al volume dell’autore, Le projet spirituel, PUG,
Roma 1970].
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intesa in senso stretto da san Giovanni della Croce. A que-
ste anime, bisogna saper offrire comprensione e incorag-
glamenti. La lettura di san Giovanni della Croce & sempre
di grande aiuto.

4.5.2. Vari punti di vista sono possibili per presentare il
cammino verso la pienezza. Ne indichiamo alcuni che in
realta si completano a vicenda.

a) Il cammino di preghiera segue normalmente un itine-
rario caratterizzato da una sempre maggiore semplicita e
dall’importanza crescente dell’affettivita. Anche qui pos-
siamo rimandare non solo a san Giovanni della Croce ma
anche a santa Teresa d’Avila.

b) Nel campo della conoscenza spirituale, I’evoluzione
va verso una penetrazione piu profonda dei vari misteri
della fede. Tale penetrazione non prende necessariamente
la forma della possibilitd di un discorso pit preciso, bensi
di un gusto spirituale e di una conoscenza vitale della sacra
Scrittura (la beata Maria dell’Incarnazione & un esempio
ottimo).

c) Piu difficile da valutare & il progresso verso la liberta
spirituale. In tale prospettiva, la liberta va intesa come
espressione del cuore della persona, 1A dove agisce lo
Spirito Santo. |

Come s1 vede dalla nostra breve esposizione, la teologia
spirituale non dice nuove cose nei confronti della teologia
dogmatica, ma le fa vivere in modo diverso, pitl interiore,
pii impegnativo e sotto la mozione sempre pili intima
dello Spirito Santo.
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CONCLUSIONE
Lo statuto epistemologico della teologia spirituale

Charles-André Bernard S.1I.

In questi due giorni di dibattito intenso e cortese, ci
siamo imbattuti costantemente su un problema centrale:
qual’® lo statuto epistemologico della teologia spirituale?

Prima di dare una risposta agli interrogativi piu rilevan-
ti, dobbiamo precisare la nostra impostazione di fondo.

Muoviamo da una problematica basata sulla parola di
Dio considerata alla luce della lettura di molti autor1 cri-
stiani. Siamo quindi guidati dall’esperienza cristiana vissu-
ta da generazioni di fedeli e che ha trovato la sua espres-
sione riflessa attraverso I'insegnamento di tanti uomini e
donne riconosciuti come maestri spirituali.

Cid non significa che nelle altre discipline spirituali e
nelle altre religioni non ci sia una vita spirituale valida!
Tuttavia ci limitiamo a proporre un inserimento nella tra-
dizione storica cristiano-cattolica che si dimostra ricca,
autentica e sempre feconda. Consideriamo quindi la spiri-
tualitd cristiana nel suo evolversi come disciplina scientifi-
ca, ossia come teologia spirituale.

I. LE PRINCIPALI DIFFICOLTA DI LINGUAGGIO
1. La nozione di esperienza
Abbiamo accettato di considerare centrale e caratteriz-

zante la nozione di esperienza spirituale. La prima diffi-
coltd riguarda quindi la comprensione di tale nozione,
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sotto la quale vengono raccolti tanti elementi diversi: un
aspetto di coscienza psicologica, racconti fatti da mistici,
fenomeni talvolta paranormali, ecc.

- Comungque sia, la nozione di esperienza deve essere suf-
ficientemente ampia per abbracciare almeno la complessita
dell’esperienza vissuta nella Chiesa la quale, come abbiamo
visto, dipende dalle condizioni personali di chi fa Pespe-
rienza, ma anche dalle condizioni ambientali e culturali in
cui questa si sviluppa e si esprime. Inoltre, dobbiamo tener
conto dei vari livelli di vita spirituale che tendono a
costruire degli itinerari pit o meno fissi di crescita spiri-
tuale personale.

Un altro aspetto che va necessariamente integrato nella
nozione di esperienza & la capacitd di rinnovamento della
vita spirituale anche se considerata nel solo ambito della
Chiesa cattolica. Storicamente, infatti, la splrltuahta ha
assunto una molteplicita di forme, e a tutt’oggi constatia-
mo che lo Spirito Santo, sempre all’opera nella Chiesa,
suscita nuove esperienze e nuove forme di spiritualita: la
spontaneita creativa del’uomo si verifica non solo nel
campo culturale, ma anche in quello spirituale. Chi vuole
quindi definire la nozione di esperienza deve proporre una
formula largamente comprensiva e che, di conseguenza,
sfugga ad una interpretazione chiusa.

E’ un fatto: non per mancanza di acume 1ntellettuale la
spiritualita rimane sempre un po’ approssimativa, ma per
sottomissione ad una realtd sempre viva in cui si trovano
«nova et vetera».

2. Alla ricerca di concetti

La difficolta di inquadrare bene la materia stessa della
riflessione spirituale si rispecchia necessariamente nelle dif-
ficolta lessicali piu volte incontrate. '

Ha fatto molto bene P. Greco ad insistere sul fatto che
Pesperienza religiosa come tale si trova di fronte alla stessa
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difficolta di sottomettersi ad una concettualizzazione rigi-
da. La ragione & fondamentale: ’esperienza religiosa allude
a una realtd trascendentale. Abbiamo visto che alla radice
della dottrina di Schleiermacher si trova il sentimento di
creaturalita, che scopriamo attraverso un’analisi regressiva
senza considerarlo concettualizzabile. Esso infatti deve
rimanere a livello dell’esperienza vissuta, e il volerlo inte-
grare in un concetto formale sarebbe impoverirlo e toglier-
gli il dinamismo, integrativo di tutta I’esistenza umana.

Questo implica che per dare un contenuto autentico al
sentimento di creaturalitd, siamo rimandati a rifare I’espe-
rienza religiosa. Analizzando la nozione stessa di esperienza
religiosa, abbiamo fatto la distinzione fra la particolarita
culturale e personale in cui si concretizza e il fondamento
trascendentale, il quale rimane non concettualizzabile. A
tale proposito, potremmo riprendere l'esempio di san-
t’Agostino, la cui esperienza & stata oggetto di un breve
commento da parte del P. Cattaneo. Abbiamo visto, ciog,
come tale esperienza si esprima nell’ambito di una cultura
diversa in cui Dio appare come bellezza e 'uvomo come
creatura e peccatore. Inoltre sant’Agostino muove dal senso
dell’infinitudine dello spirito, ma anche questo fornisce una
base valida per I’esperienza religiosa. Comunque riscontria-
mo una parentela profonda fra I’esperienza agostiniana e
quella teorizzata da Schleiermacher.

3. La connaturalita

A questo punto possiamo introdurre una nozione
importante nella teologia spirituale concreta: la necessita di
una certa connaturalitd con l’esperienza spirituale stessa.
Come diceva Schleiermacher, per comprendere autentica-
mente bisogna avere una pre-comprensione che poi porta a
una specie di empatia e di intuizione vitale nel racconto
fatto della dottrina proposta.

Questo vale molto di pit ancora quanto si giunge al
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livello mistico, che significa un’esperienza di passivita di
fronte alla realta trascendentale disvelantesi. Devo confes-
sare che la lettura di alcuni studi sul messaggio di san
Giovanni della Croce mi fa dubitare che i loro autori pos-
siedano un minimo di esperienza non fosse altro che della
preghiera. Si tratta spesso di un’esposizione di concetti che
s1 agganciano gli uni agli altri senza rispondere al contesto
concreto. Certo, ¢’¢ un po’ di pretesa nel dire: «ma 1o sono
pili capace», eppure non possiamo fare a meno della
nozione di maestro spirituale, cioé della persona che ha
~fatto D’esperienza e, attraverso di essa, ha acquistato una
certa connaturalita col campo spirituale studiato e quindi
sa di che cosa parla o almeno di che cosa parlano i maestri;
anche se non ha fatto la medesima esperienza, avendo ini-
ziato un cammino autentico di vita spirituale, & in grado di
accedere ad una pre-comprensione dei problemi.

4. La percezione

Il mero esercizio concettuale & quindi impossibile; altri-
menti la teologia spirituale, cosi come la filosofia della reli-
gione, tralascerebbe il carattere vissuto dell’esperienza.

Ma anche il termine da me spesso utilizzato di «perce-
zione» fa difficolta. Di per sé, infatti, potrebbe rimandare
ad un’esperienza di tipo sensibile, affettivo, sentimentale,
mentre bisogna, nel campo spirituale, intenderla a livello
intellettuale e sapienziale: la conoscenza spirituale implica
un gusto, un sapere che sia «sapida scientia», come dice
san Tommaso o, secondo ’espressione ignaziana, un «gu-
stare res interne». Bisogna dunque intendere la percezione
qui in atto non a livello immediato e superficiale, ma a
quello mediato e profondo. Eppure, il ricorso ad una
nozione che rimanda alla nostra esperienza intramondana
permette di assolvere alla duplice funzione della dottrina
spirituale: rendere conto della varietd delle esperienze e
della limitatezza di ogni esperienza personale.
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Abbiamo visto, con P. Giraudo, Fesempio della liturgia
che rispecchia il senso della comuniti a un certo momento
della sua esistenza e che si rinnova continuamente. E’> vero
che non tutte le esperienze liturgiche, anche se valide, sono
ugualmente ricche. Anche se, di per sé, una liturgia deve
puntare ad esprimere una spiritualitd piu ricca, essa deve
tener conto delle resistenze offerte dalla comuniti, la quale
sente le cose in un certo modo e incontra difficoltd a pas-
sare a un altro modo di sentire e di esprimersi.

Il senso della varietd delle esperienze ne accentua il
carattere limitato. Tale osservazione vale sopratutto nel
campo dell’esperienza personale. «Gustare res interne»
significa non un molto sapere elaborato scientificamente,
ma la percezione di un aspetto particolare del mistero della
fede gustato ed assimilato. Cid che salva il valore della
percezione spirituale & pero il fatto che la limitatezza della
comprensione non impedisce la globalitd dell’adesione al
mistero della fede e a Dio stesso, la cui presenza definisce
’intenzionalitd della preghiéra contemplativa.

Se lintensitd dell’adesione al mistero della fede non @
esattamente proporzionata alla chiarezza della conoscenza
intellettuale, possiamo capire come anche persone senza
grande capacitd epistemica, possano aderire al mistero con
forza ed autenticita. P. Gioia citava I’esempio di una bam-
bina eccezionale; ma di bambini che hanno una percezione
veramente profonda del mistero di Cristo ce ne sono,
anche se poi si esprimeranno in modo povero. La poverta
del linguaggio non impedisce che l’adesione di fondo,
dipendendo dall’amore che la sostiene, possa essere supe-
riore a concettualizzazioni molto piu elaborate.

Infine, il ricorso alla nozione di percezione spirituale
permette di comprendere meglio il carattere vitale ed affet-
tivo dell’esperienza. In questa conclusione possiamo sol-
tanto accennare al linguaggio simbolico che appare come il
linguaggio piu appropriato alla spiritualitad. Sant’Agostino
che abbiamo studiato ce ne ha dato il modello. Il simbolo
infatti sta al confine fra ’immaginazione, il corpo e I’intel-
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letto, proprio come la percezione radicata nel corpo elabo-
ra le immagini che poi passano fino al livello della coscien-
za intellettuale e spirituale, senza perd che sia necessaria
un’elaborazione concettuale.

II. I PROBLEMI DI FONDO

Abbiamo appena esaminato le difficolta che provengono
dalla ricerca di nozioni adatte alla comprensione dell’espe-
rienza spirituale e, di conseguenza, all’elaborazione di una
teologia spirituale. In realtd, le difficoltd lessicografiche
non facevano altro che indicarci 1 problemi di fondo emer-
genti; e proprio questi vorremmo evocare brevemente nelle
nostre riflessioni finali. '

1. Quale modello adoperare per iniziare alla spiritualita?

E stato suggerito, dal P. Farrugia, di scegliere quello del
cammino spirituale. Riconosciamo volentieri che tale
modello ¢ fondamentale, ma rimane insufficiente. Bisogna
chiedersi quali siano le condizioni di tale cammino da parte
del soggetto ed anche le condizioni culturali che regolano
’espressione dell’esperienza. Tuttavia rimane che la nozione
di cammino & gia molto ricca: essa indica il senso della tem-
poralitd, un’esigenza di realizzazione a partire da un impe-
gno e una chiamata a tendere verso la pienezza della santita.

La grande difficolta perd & di tener conto della estrema
varietd degli itinerari spirituali, perché, come insegna la
tradizione spirituale, ’esperienza & diversissima e non si
pud privilegiare troppo un itinerario a scapito degli altri.
Bisogna inoltre tener presente una certa drammaticita della
vita spirituale che dipende dalla liberta del soggetto: alla
prima conversione possono succedere periodi di fervore,
ma poi la persona pud tornare indietro o add1r1ttura
abbandonare il cammino.
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La nozione di cammino va quindi integrata; tenendo
presente che non esiste un solo modello.

2. Soggettivita-oggettivita

Un altro problema & quello della dialettica soggettivita-
oggettivita che abbiamo spesso incontrato. In realtd, pro-
prio questa dialettica giustifica la complessita dell’espe-
rienza spirituale e il suo continuo rinnovarsi.

Per noi, 'oggettivita significa situarsi all’interno di una
rivelazione positiva e di una comunicazione oggettiva di
vita divina; cosi ci distinguiamo profondamente da molte
altre discipline spirituali, talvolta non religiose, che parto-
no dalla coscienza umana e dall’opposizione tra la coscien-
za empirica, intramondana, e la coscienza autentica, quella
del Sé.

~Anche noi accettiamo la nozione di soggettivita: il fatto
cio¢ che la fede richieda uno sforzo di realizzazione perso-
nale per passare al livello dell’esperienza vissuta. Da tale
realizzazione personale, condizionata sia dal punto di vista
individuale che culturale, deriva appunto la complessita di
ogni riflessione di teologia spirituale.

‘Qui possiamo notare una differenza fondamentale fra la
prospettiva antica, quella dei Padri, incentrata sul mistero
oggettivo, e quella che si & andata formando a partire
soprattutto dal ’500, incentrata sul soggetto. Bisogna perd
osservare, e mi rifaccio qui alla scuola fenomenologica, che
la soggettivita della coscienza ¢ in rapporto dialettico con
il mondo, e non solo con il mondo della natura, ma anche
con quello sociale e culturale. Per questo motivo, ritengo
che la scuola fenomenologica ci offra lo strumento pid
valido per verificare e comprendere meglio I’esperienza
spirituale. A tale proposito, possiamo richiamare ’esempio
della religiosita popolare: essa tiene molto ad evocare il
modello dei santi e rispetta poco la logica teologica che
attribuisce il primato ai grandi misteri fondanti: la Trinita
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e I’Incarnazione redentrice. Anche qui verifichiamo il dato
positivo della varieta degli approcci religiosi e spirituali.

Il metodo fenomenologico, che sta al confine fra sogget-
tivitd e oggettivita porta naturalmente ad un’altra nozione
messa in luce, mi sembra, da Lonergan: la globalita
dell’impegno teologico, che implica una conversione ai
livelli morale, personale, speculativo e affettivo. Tale dia-
lettica soggettivita-oggettivita, la ritroviamo dunque a tutti
i livelli, appena riflettiamo sulla vita spirituale. Bisogna
sempre passare dalla soggettivita all’oggettivita e reciproca-
mente perché, come ho accennato durante le discussioni -
ma questo sarebbe un concetto da studiare —, la conoscen-
za vera di una realta implica la co-percezione dell’opposto.
In tal modo, percepire la soggettiviti rimanda all’altro;
percepire P’altro come termine di un desiderio rimanda alla
soggettivita.

3. Situazione della teologia spirituale

Abbiamo verificato, ed & stato forse il nucleo pii inten-
so del nostro incontro, che vita spirituale e vita religiosa
sono intimamente unite. L’esperienza religiosa & fonda-
mento inalienabile dell’esperienza spirituale, perché questa
si inserisce nella psiche, nella coscienza, nella soggettivita,
e tale inserimento richiede che nella soggettivita stessa ci
sia una apertura al divino e all’assoluto. Allora si & rilevata
importanza della preghiera, la quale consente di situare
tutta la percezione soggettiva su uno sfondo di infinito che
per noi & presenza del Dio vivente.

Abbiamo invece sorvolato sul rapporto fra teologia spiri-
tuale e teologia dogmatica; eravamo infatti tutti d’accordo
sul fatto che la teologia spirituale & la dogmatica vissuta.
Come diceva gia Aristotele, possiamo conoscere o per
mezzo dello studio o per mezzo dell’esperienza (mathon e
pathon); possiamo quindi imparare la teologia o fare 'espe-
rienza di Dio, secondo la celebre espressione di Dionigi
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I’Areopagita, il quale oppone I’apprendimento concettuale
all’esperienza vissuta. Notiamo perd che si possono fare sia
’'una che I’altra cosa anche se in modo diverso.

Né ha ritenuto la nostra attenzione il problema del
posto della Bibbia, che & la fonte unitaria di tutto, nel
discorso spirituale, né quello della patristica quale com-
mento alla parola di Dio. Eravamo d’accordo.

Ci siamo invece soffermati di pitt sul rapporto fra teolo-
gia spirituale e teologia morale, e credo vi sia un rapporto
dialettico profondo fra di esse. L'una descrive 'ordo amo-
ris, l'altra il commercium amoris, il che corrisponde al
dono della legge e a quello dell’alleanza.

Alcuni interventi hanno messo in rilievo Iimportanza
della coscienza morale per la vita spirituale; questa consa-
pevolezza & gia presente nella tradizione della teologia
monastica che usa la nozione di sinderesis per situarvi non
solo la sede dell’attivitd morale ma anche quella dell’espe-
rienza contemplativa.

Oltre pero al problema speculativo, si pone quello peda-
gogico. Mentre nel passato, la vita morale portava alla vita
spirituale, oggi succede spesso che se uno non fa I’espe-
rienza spirituale, non trova il punto d’aggancio concreto
dell’obbligo morale e cede allo sbandamento generale della
vita morale. Quindi, pedagogicamente dobbiamo insistere
sul compito del formatore spirituale che & di far fare
Pesperienza spirituale; ed & tutta la comunitd a dovere
impegnarsi in questa direzione.

Infine, ¢ stato proposto un altro tema, quello del rap-
porto fra scienze umane e teologia spiritale. Abbiamo
detto che tutte le scienze umane aiutano a comprendere il
contenuto dell’esperienza e la sua feconditi, e cid rimanda
all’aspetto sociale di ogni vita spirituale. E non si pud pas-
sare sotto silenzio il problema posto dalla psicologia del
profondo: questa, infatti, mettendo in rilievo il fatto che
nelle nostre decisioni intervengono spesso delle motivazio-
ni inconsce, ha per cid stesso riproposto il problema
dell'interpretazione ossia del discernimento degli spiriti.
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11I. CONCLUSIONE

In conclusione cerchiamo di precisare qualcuno degli
aspetti secondo i quali la teologia spirituale appare innova-
trice nei confronti delle discipline teologiche.

Direi che essa ¢ innovatrice prima di tutto in quanto
mette in luce la nozione di trasformazione. Secondo il pen-
siero caro ai Padri, 'uomo & creato ad immagine di Dio e
a sua somiglianza, e alcuni soggiungono che deve passare
dall’immagine alla somiglianza. Ed & proprio in quanto
studia tale passaggio dal’immagine alla somiglianza che la
teologia spirituale si rivela una fonte dottrinale: dove,
infatti, potremmo trovare il fondamento della nozione di
trasformazione spirituale, tramite la quale il cristiano crea-
to ad immagine di Dio passa, sotto I’azione dello Spirito
Santo, alla somiglianza secondo il Cristo, se non nell’espe-
rienza comune della Chiesa? o

Dell’esperienza spirituale, I’esperienza mistica costitui-
sce la forma pitt decisiva. Essendo esperienza della ricetti-
vita fondamentale dell’uomo nei confronti di Dio, la misti-
ca ci apre alla dimensione passiva che porta ai problemi
della conoscenza sperimentale di Dio e dell’antropologia
che questa suppone: qual’® I'istanza psicologica che perce-
pisce la presenza quasi immediata di Dio? E come si arti-
cola con la conoscenza della fede operante attraverso le
strutture naturali della coscienza?

Il terzo problema posto dalla teologia spirituale riguar-
da il rapporto fra amore e conoscenza nella vita del cristia-
no. Certo, in un primo tempo si passa dalla conoscenza
all’adesione e all’amore. Ma poi, la vita spirituale, soprat-
tutto mistica, passa dall’amore alla luce vitale; non neces-
sariamente ad una luce speculativa ed intellettuale che si
traduca in concetti, ma ad una luce che si manifesta nella
vita pratica e nel rapporto interpersonale con Dio. Questa
funzione positiva dell’amore, fondamento della connatura-
lizzazione dell’uvomo a Dio, & un apporto decisivo della
teologia spirituale.
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Concludiamo con la formula che abbiamo gia ricordata:
«amor ipse intellectus est»; 'amore come tale & per noi
sapienza, comprensione di noi stessi, del mondo e del

nostro rapporto a Dio.
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