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IL METODO E LE FONTI DELLA TEOLOGIA SPIRITUALE
I.  IL METODO DELLA TEOLOGIA SPIRITUALE 

Il campo della spiritualità, come abbiamo già visto, può essere definito come il processo relazionale umano-divino (oggetto materiale) che è studiato dalla disciplina della spiritualità come un processo di trasformazione (oggetto formale). Per poter avvicinarsi a questo oggetto, quale è il metodo più adatto?  

Quando si parla di “metodo” in Spiritualità si capisce “il modo di utilizzare i mezzi e i sussidi per studiare la perfezione cristiana”
, oppure “è la scienza sul modo e i mezzi attraverso i quali certamente conosciamo la verità”
. 


Il problema del metodo dunque comporta tre momenti fondamentali: il modo, i mezzi e la conoscenza della verità-perfezione cristiana
.  Nel campo della Teologia spirituale, tutti e tre sono di notevole rilevanza, tenendo conto della complessità contenutistica di questa scienza teologica, dei suoi sforzi teologici-scientifici, come anche di quelli pratici, allo scopo di conseguire la chiarezza della verità, o la perfezione cristiana concreta. 


Nella ricerca del metodo adeguato per la Teologia Spirituale, si è partiti da due presupposti molto reali: il primo è quello “teologico-scientifico” e il secondo è “mistico-sperienziale”: il problema si pone su come il “teologico” vada identificato prevalentemente con la categoria del razionale (scientifico) e quello del “mistico” con la categoria di incertezza scientifica: questo è l’atteggiamento dei fautori del metodo “deduttivo”; d’altra parte, però,  i fautori del metodo “induttivo” ritenevano che il fenomenologico, nel caso nostro applicabile al “mistico-esperienziale”, vada valorizzato quasi come costituente del modo giusto di raggiungere la verità teologica, in quanto la Teologia spirituale è una scienza particolare e complessa. 


Questo ci risulta evidente dalle stesse definizioni dei metodi (induttivo e deduttivo), come anche degli “inconvenienti” legali all’uno o all’altro metodo. 


1. Il metodo “induttivo”: consiste “nell’osservare, descrivere, sottomettere all’analisi, classificare e formulare le leggi sui fatti di vita spirituale dei singoli individui, soprattutto dei santi canonizzati”
.  
“Il metodo induttivo, descrittivo, prende in considerazione l’esperienza qualificata dei mistici, come ad esempio Santa Teresa di Gesù, San Giovanni della Croce, San Ignazio di Loyola, ecc, articolati nei principi dogmatici, affinché non si rimanga soltanto ad un livello di una psicologia sperimentale”
. 

Gli autori notano tre inconvenienti di questo metodo nel campo d’investigazione teologica: 


Primo inconveniente: è che questo metodo “più difficilmente conduce alla vera scienza teologica”. La ragione di questo inconveniente si trova nella concentrazione dell’investigatore e del soggetto fermandosi più sul fenomeno e le conclusioni utili, che sulla natura vera e le cause della perfezione cristiana. Perciò, questo metodo può ritenersi utile solo, lo nota Benigar, se si avvicina di più al metodo di teologia dogmatica, cioè se “con l’aiuto della divina rivelazione, trasmessa mediante il magistero della Chiesa, investighi la natura di questi fatti e ne deduca le conclusioni”. 


Secondo inconveniente lo troviamo nella poca attenzione attribuita al contenuto riferito ai mistici: “Dalle descrizioni dei mistici appena si può trarre un giudizio retto”. Per Benigar, il linguaggio dei mistici è improprio, metaforico, allegorico, non di rado poetico e senza le nozioni scientificamente fondate
. Questo duro giudizio riflette la convinzione dei teologi del tempo che la scientificità teologica in fondo è una certezza razionale. 


Terzo inconveniente: consiste nel fatto che i mistici, che sono allo stesso tempo anche teologi “non forniscono le descrizioni nude dei fatti, che sono stati oggetto dell’esperienza, ma piuttosto le loro interpretazioni, seguendo la scuola teologica alla quale appartengono”. E Benigar conclude: per poter distinguere il vero del falso in questi racconti, bisogna conoscere ed usare il metodo proprio teologico. 


2. Il metodo “deduttivo”: è un processo che si ha “se una dottrina esposta sulla perfezione cristiana, che procede dai principi teologici certi e indiscussi, viene applicata al particolare, cioè ad illustrare i sussidi, i mezzi di perfezione da acquisire, alle forze contrarie ad essa, ai modi di orazione e alle conclusioni pratiche e le loro applicazioni  ai singoli fatti, allora abbiamo il metodo deduttivo, speculativo”. Gli autori concordano che questo metodo è buono per raggiungere la chiarezza dei principi teologici, ma allo stesso tempo ci avvisano che utilizzarlo esclusivamente, soprattutto nella parte mistica, non  è tanto conveniente: 


Primo inconveniente: riguarda i principi teologici: “ I principi teologici certi in questa materia sono ben pochi”.


Secondo inconveniente: riguarda la contemplazione, il termine principale della vita mistica: “La parola contemplazione non sempre dai vari autori viene usata allo stesso senso, e questo rende ancora più difficile la chiarezza della esposizione”. 


Il terzo inconveniente riguarda le conclusioni: “Da pochi principi certi difficilmente si possono dedurre le conclusioni, in modo che tutta questa parte della teologia dovrà trattarsi in modo molto digiunante”. Tenendo esclusivamente il metodo deduttivo, “non si percepisce l’influsso delle cause psicologiche e delle altre circostanze nello studio della perfezione”. 


Alla radice della ricerca del metodo di Teologia spirituale, oltre la preoccupazione per l’oggettività della conoscenza teologico-spirituale,  si trova anche il suo rapporto con le altre discipline teologiche. Dal momento della separazione della spiritualità dalla dogmatica e dalla teologia morale, il problema del proprio metodo, si è ancor più inasprito. Fino a quel momento, sembra, il problema non si sentiva così radicalmente, perché il metodo della Teologia spirituale era quasi esclusivamente “teologico”, vale a dire “scolastico” (con un accento forte sull’induttivo o deduttivo, evidentemente con poca incidenza delle scienze antropologiche, soprattutto quelle di psicologia, pedagogia ecc…). 


Ma siccome la Teologia Spirituale, poiché scienza teologica, studia la vita cristiana non solo dal suo aspetto teologico, bensì anche fenomenologico, è apparsa l’urgenza di comprendere integralmente il suo oggetto, e quindi a ricorrere all’aiuto delle scienze antropologiche poiché loro, ciascuna dal punto di vista specifico, trattano la natura e la comprensione dell’esperienza. E di fatti, lo sviluppo posteriore della ricerca sul metodo della Teologia spirituale ci dimostra che non c’è ormai un autore che si appelli esclusivamente al metodo induttivo o deduttivo
. Questo è dovuto al fatto che la Teologia spirituale è considerata come una scienza veramente complessa (vale a dire interdisciplinare) perché nella sua natura partecipano la teologia, la storia e la psicologia, e tutte e tre con le loro richieste pratiche. A causa di questo, anche il suo metodo, nota Matanic, è complesso, perché in parte teologico, in parte storico e in parte esperienziale-pratico. 


Nella elaborazione degli argomenti per optare per un metodo contro l’altro, gli autori spesso sottolineano che il metodo praticamente determina la natura della spiritualità. 


La considerazione finale di Lagrange sembra molto oggettiva: Egli sostiene che né il metodo descrittivo (induttivo), né quello deduttivo, possano essere sufficienti. Accettando l’uso eccessivo del metodo induttivo, la spiritualità si riduce alla “psicologia sperimentale” e si svuota dal contenuto del mistero oggettivo. D’altra parte non è sufficiente neppure quello deduttivo, poiché è restrittivo ed insufficiente per risolvere i più grandi problemi della spiritualità
 . 

3. Verso un metodo “esperienziale” in Teologia Spirituale? 


Bisognerebbe arrivare ad un metodo in Teologia Spirituale che fosse allo stesso tempo “deduttivo” e “induttivo”, “razionale” e “affettivo”, “scientifico” e “fenomenologico”. Alcuni autori lo chiamano “esperienziale”
, altri “integrale”
, “razionale-esperienziale”
. 

Il problema sul metodo “esperienziale” nella Teologia Spirituale può essere posto dal punto di vista della conoscenza metafisica: come, in altre parole, arrivare ad una conoscenza “oggettiva” e universalmente valida in modo che essa diventi criterio di discernimento e via da seguire nella Teologia spirituale. Certamente, il problema è serio. Soprattutto se la conoscenza teologica ha da fare con la realtà-concettuale, non esprimibile attraverso i concetti e il metodo teologico considerato, per lungo tempo, esclusivamente valido nella teologia come scienza. Siccome l’oggetto di ogni esperienza religiosa è Dio stesso, dobbiamo dire che aver esperienza religiosa già di per sé, significa aver una conoscenza “a-categoriale”,  “sovra-oggettiva” (in modo da non identificarsi con le categorie particolari).

Data la complessità dell’oggetto che deve essere studiato, il metodo richiesto dalla spiritualità non può essere un metodo semplice. È necessario un approccio dialogico-fenomenologico. Che si intende per questo? Bisogna avere allo stesso tempo la presenza di un’attenzione critica alle forme concrete di espressioni e concentrare l’attenzione sul processo relazionale umano-divino come espressione della relazione vissuta con Dio. 


Per questo cammino sono richieste 4 strategie: descrizione, ermeneutica, sistematica e mistagogia. Queste quattro linee di ricerca formano un cerchio metodologico: questo presuppone che le une le altre siano intrecciate tra di loro. Per esempio: chi volesse descrivere la spiritualità di un certo periodo dovrebbe essere familiare con la letteratura spirituale di quel tempo. Dovrebbe analizzare alcuni testi chiavi in profondità (ermeneutica) per poter ottenere accesso all’orizzonte interno di quella forma spirituale. Dovrebbe pure essere familiare con la cornice materiale di riferimento: immagine di Dio e dell’uomo, concetti centrali, modelli cosmologici, idee sulla preghiera e misticismo, ecc. (sistematica). Finalmente sarebbe necessario esplorare come le persone reali si orientavano verso quella forma di spiritualità, leggendo per esempio un certo numero di biografie spirituali ( mistagogia). 


Lo stesso vale per una ricerca ermeneutica: coloro che volessero spiegare un importante testo spirituale avrebbero bisogno di più di una conoscenza generale su come quel testo fu originato e ha funzionato ( descrizione). Loro dovrebbero investigare il cornice di riferimento al quale tal testo si riferisce ( sistematica) e pure preoccuparsi dalla maniera come d’accordo con questo testo e altri testi la gente era iniziata nel cammino spirituale (mistagogia). 


Una metodologia similare si applica ad una ricerca sistematica: coloro che vorrebbero esaminare un dato numero di temi di dominio della spiritualità devono distinguere attentamente di quale forma spirituale questa collezione fa parte (descrizione); devono analizzare i testi chiavi (ermeneutica) e tracciare la possibile funzione di questo insieme di temi nell’iniziare delle persone nel loro cammino spirituale (mistagogia). Finalmente, una ricerca mistagogica anche non può procedere in modo isolato: una persona non può analizzare un’autobiografia spirituale mistagogicamente senza una conoscenza solida del contesto (descrizione), senza una lettura esauriente del testo autobiografico (ermeneutica), e senza penetrare dentro del cornice materiale di riferimento ( sistematica). 


Conclusione: 

Riassumendo, possiamo affermare che per lavorare scientificamente nel campo della spiritualità bisogna: 

· Partire sempre della esperienza religiosa che uno vive. In altre parole, dalla spiritualità vissuta. 

· Equilibrare un lavoro intra e inter disciplinare

· Sapere integrare un approccio di tipo fenomenologico con un pensiero dialogico che contempla il rapporto dialogico umano-divino nel processo di trasformazione dell’uomo nel suo incontro con Dio. 

· L’attenzione si dovrà concentrare allora sul questo processo di trasformazione. Questo significa che l’aspetto ermeneutico sarà quindi centrale nella ricerca: la trasformazione umano-divina solo può essere scoperta tramite una lettura attenta e una interpretazione delle forme di espressione in gioco. 

 “Quanto al suo metodo, la spiritualità oggi tende a diventare meno aprioristica - cioè costruita a partire dai grandi principi del mistero cristiano e dell’etica – per accogliere piuttosto la provocazione del vissuto reale in continua mutazione, sollecitata anche dalle trasformazioni antropologiche in atto. Possiamo dire perciò che se la teologia morale studia anzitutto la corretta . e aggiungerei ‘multiforme’ – relazione con Dio (ordo caritatis), a sua volta la spiritualità si consacra a studiare la risonanza nella coscienza di questa relazione e lo sviluppo concreto di ciò, e questo si chiama commercium caritatis”
. 


Questa impostazione focalizza bene il nucleo centrale del contenuto e del metodo della Teologia spirituale come scienza: essa non è una disciplina delle astrazioni bensì dello svolgersi del mistero di trasformazione nell’identità individuale o comunitaria. A causa di questo “svolgersi”, essa non può accorciare la sua via metodologica, applicando semplicemente i principi di un’altra scienza teologica. Deve, invece, principalmente concentrarsi sul vissuto come “locum theologicum” della rivelazione e della trasformazione, e da questo vissuto trarre conoscenze appropriate alla Teologia Spirituale
. 

II. LE FONTI DELLA TEOLOGIA SPIRITUALE

1. La Sacra Scrittura : valore assolutamente centrale 
La Scrittura come fonte della teologia spirituale, vista da una prospettiva “esperienziale”, ci rivela che la parola di Dio, sia del Patto antico, sia del Patto nuovo, appartiene essenzialmente al campo dell’Alleanza, cioè al rapporto esistenziale che crea sia il modo di pensare che di agire del Popolo eletto (in quanto comunità), e delle persone singole, coinvolte nella loro interiorità nel messaggio di questo Patto. È un rapporto-relazione e non solo è una conoscenza intellettuale. È un dialogo, e non solo una investigazione intellettualistica. Questo ci indica un modo diverso di arrivare al “contenuto rivelato”, considerato come la norma della Teologia spirituale, e derivante dalla sua fonte primaria (Scrittura): il contenuto rivelato è una comunicazione avvenuta nell’esperienza del popolo eletto o delle persone individuali. All’inizio fu l’incontro-presenza. E da questo incontro è nata la comunicazione tra le due presenze, i messaggi vicendevoli e i Patti esistenziali. L’esperienza dell’incontro diventa la garanzia della solidità dell’interlocutore e genera la certezza della fede, divenendo così un criterio di discernimento a livello personale molto valido. Questo avvenimento ci fa vedere le verità di fede in una luce più vicina all’esistenziale-integrale, che all’elaborazione intellettualistica, spesso trattata come l’unica oggettiva. Non senza una profonda ragione, alcuni autori recenti di Teologia spirituale iniziano i loro trattati con l’avvenimento dell’Alleanza e comunione di vita teologale, per introdurre lo studente nella comprensione e nel cammino della perfezione cristiana
. In questo modo, la fonte primaria della Teologia spirituale  è affrontata con un metodo esperienziale: l’esperienza diventa la fonte e il criterio della conoscenza spirituale. 

La Sacra Scrittura è la fonte primaria (o principale) della Teologia Spirituale
. E lo è a molteplici livelli. In particolare, a livello storico-salvifico, a livello esistenziale, a livello cristologico e a livello pneumatologico
. 

a) A livello storico-salvifico: La Sacra Scrittura offre alla teologia spirituale una nutrita serie di indicazioni non solo per quanto concerne le diverse fasi in cui si svolge la storia della salvezza, ma spesso anche in ordine ai mezzi richiesti per salvarsi sul piano soggettivo, per vivere la propria fede in modo impegnato e giungere a una piena comunione con Dio. Si sviluppano così, di preferenza, quei grandi temi biblici che, oltre a scandire il dipanarsi progressivo dell’incontro salvante di Dio con gli uomini, ne sottolineano pure il carattere di appello, come l’Elezione divina in rapporto all’antico Israele, l’Esodo, il deserto, la stipulazione della vecchia e della Nuova Alleanza, l’annuncio profetico, la spiritualità del Salterio e degli scritti sapienziali, il messaggio dei Vangeli sinottici e del corpo giovanneo, la vita di fede delle prime comunità cristiane e gli aspetti più qualificanti del magistero epistolare di Paolo. 

b) A livello esistenziale: Il materiale offerto dalla Sacra Scrittura alla Teologia spirituale in chiave storico-salvifica è tanto più da valorizzare in quanto presenta il rapporto dell’uomo con Dio non con segnalazioni generiche o astratte, ma con esempi concreti che permettono al lettore di entrare, non di rado, nell’animo stesso dei protagonisti e di scandagliarne i risvolti più profondi, più riservati
. In quanto parola salvante di Dio, questa ha per destinatari gli uomini di tutti i tempi e li coinvolge nel “qui e ora” delle loro singole esistenze. La parola diventa per l’uomo dialogo e appello: dialogo in quanto lo invita a prendere coscienza della sua importanza rispettando l’identità personale e culturale di ciascuno; appello, in quanto tende a provocare risposte forti e radicali. La funzione della Parola di Dio è di spingere l’uomo a confrontare la propria vita personale e storicamente situata con il disegno di Dio in essa contenuto e di trarne le debite conseguenze sia a livello di ascolto sia a livello di impegno
. 

c) A livello cristologico: La Scrittura va ritenuta fonte primaria della Teologia spirituale a livello cristologico in quanto è da essa che si viene a conoscere come la storia della salvezza e, dunque, anche le singole esperienze di fede vissute al suo interno devono avere per centro la persona, l’insegnamento e l’opera di Cristo
. Questa centralità di Cristo è messa a fuoco dalla Dei Verbum nel numero 4. 

d) A livello pneumatologico: Gli autori giustificano la presenza di questo livello appellandosi alla constatazione che, secondo la molteplice testimonianza della S. Scrittura, è lo Spirito Santo inviato da Gesù risorto nelle anime dei credenti il principale artefice del cammino di fede di cui si occupa direttamente la Teologia Spirituale. La Sacra Scrittura mette in luce il carattere dinamico e creativo dell’azione dello Spirito Santo e il conseguente principio che il cammino di fede del cristiano resta aperto, appunto perché è lo Spirito a guidarlo, a sempre nuove esperienze, a sempre nuovi imprevisti, a sempre nuove sorprese
. 
2. L’esperienza personale: è assolutamente necessaria per dare un contenuto concreto ai concetti spirituali: 

“Che cosa può comprendere della contemplazione colui che non ha mai praticato l’orazione mentale? O dell’amore di Cristo e del desiderio della Croce? Può soltanto ripetere parole udite o lette ma non le percepisce pienamente, proprio come il miope difficilmente percepisci gli oggetti lontani…Quando la teologia spirituale manca di esperienza, è priva di contenuto”
. 
Tuttavia, Bernard segue spiegando che la necessità dell’esperienza in prima persona non è da intendersi come se tale esperienza dovesse essere universale. Egli ci porta la spiegazione molto chiara di Benigar: 

“questa necessità non significa che il direttore di anime debba avere l’esperienza personale di tutti le grazie mistiche, ma che deve già aver incominciato a camminare con fervore nelle vie del Signore: grazie a ciò che egli stesso ha sperimentato potrà più facilmente presagire ciò che gli altri già gustano in uno stato più elevato. Egli conosce il cammino da percorrere, conosce le difficoltà, anche se, forse, in un grado meno elevato di altri; conosci, per così dire, lo Spirito che guida la lingua e la penna dei più esperti”
. 

È un tipo di conoscenza personale ed esistenziale. Dal confronto poi con  altre esperienze si conosce  meglio la diversità delle vie del Signore e si discerne così con maggior precisione la sostanza della vita spirituale. Oggi si sente parlare di una “Teologia del vissuto”, che indica un modo proprio di concepire e praticare la teologia, intimamente collegato alla vita vissuta, in alternativa ad una teologia risolta nel “pensato”
. 
3.  I documenti del Magistero della Chiesa:

Nel tardo medioevo, Melchior Cano ( + 1516) nella sua opera postuma De loci theologicis, indicava già i luoghi donde il teologo estrae le sue conoscenze. Si tratta, anzitutto, della Sacra Scrittura e della Tradizione
. Accanto sono enumerate altre cinque fonti, questa volta interpretative della Rivelazione:la Chiesa Cattolica, i Concili, la Chiesa Romana, i Padri e l’insegnamento dei teologi. Ancora oggi, alla domanda da dove la teologia assuma la conoscenza di quanto Dio ha rivelato all’uomo, la risposta fondamentale è la seguente: dalla mediazione della comunità di fede con tutti i suoi membri. Da qui risultano le indicazioni delle fonti dell’argomentazione teologica: la Sacra Scrittura, la Tradizione, il Magistero, il senso della fede dei fedeli e il consenso dei teologi colgono e abbracciano il contenuto della Rivelazione, che la fede interiorizza ed esprime in varie forme
.

In qual senso i testi magisteriali sono “fonti” del lavoro teologico? Non lo sono, evidentemente, allo stesso livello della Scrittura e della Tradizione, cui, invece, tanto il Magistero quanto la teologia, benché in maniera analogica e con modalità proprie, sono ugualmente vincolati. Nel suo servizio alla Parola, il Magistero è un’istituzione positivamente voluta da Cristo come elemento costitutivo della Chiesa. La missione del Magistero non è solo quella di ratificare e rendere definitivo il processo di interpretazione nella Chiesa, ma anche quella di stimolarlo, accompagnarlo e dirigerlo
. 

Avendo una comune radice (la Rivelazione, accolta e conservata nella Chiesa per l’opera dello Spirito Santo) ed essendo al servizio di un unico scopo ( conservare, penetrare sempre più profondamente, esporre, insegnare, difendere il deposito della fede), il Magistero e la teologia devono rimanere in costante dialogo fra loro. 

In senso materiale e generico, come “fonti” del lavoro teologico si intendono tutti quei testi nei quali la fede della Chiesa è contenuta in forma originaria. Lo studente dovrà sempre poter avere a disposizione una accurata raccolta di questi testi
.  Il P. de GUIBERT ha riunito i documenti del Magistero che toccano più da vicino la Spiritualità in un compendio chiamato: Documenta ecclesiastica christianae perfectionis studium spectantia
. 

Il Concilio Vaticano Secondo ha messo in evidenza l’articolazione che c’è tra Scrittura, Tradizione  e Magistero : “è chiaro dunque che la Sacra Tradizione, la Sacra Scrittura e il Magistero della Chiesa, per sapientissima disposizione di Dio, sono tra loro talmente connessi e congiunti che non possono indipendentemente sussistere, e che tutti insieme, ciascuno secondo il proprio modo, sotto l’azione di un solo Spirito Santo, contribuiscono efficacemente alla salvezza delle anime” (Dei Verbum 10c). Commenta il P. Hercsik che “ci vuole la sinfonia della Scrittura, della Tradizione, del Magistero, nonché dei vari carismi e uffici ecclesiastici, per far risuonare nella Chiesa la viva voce del Vangelo (cfr. DV 8c)”
. 
4. I testi dottrinali direttamente concernenti la teologia spirituale : Molti scritti dei Padri
 e dottori della Chiesa ( Origene, S. Bernardo, S. Bonaventura); S. Tommaso ( seconda parte della Summa Teologiae); gli insegnamenti dei santi come un sant’Ignazio, Santa Teresa di Gesù, San Giovanni della Croce e san Francesco di Sales. In che senso possiamo utilizzare la vita e gli scritti dei Padri e dei santi come fonte dottrinale per la Teologia Spirituale? 
I Padri della Chiesa sono “la fonte primordiale e testimoni, non solamente della tradizione ecclesiale e della teologia in generale, ma anche e specificamente della Spiritualità. Il fatto che nell’epoca primitiva i vari aspetti della rivelazione siano vissuti e studiati in unità conferisce a questi autori particolare interesse per la teologia spirituale”
.  Una delle migliori chiavi per capire la “teologia dei santi” è offerta da Teresa di Lisieux alla fine della sua autobiografia, quando parla della “scienza divina” che tutti hanno attinto alla stessa fonde della preghiera
: 
“Tutti i santi hanno capito e in modo più particolare quelli che hanno riempito l’universo con l’irradiazione della dottrina evangelica. Non è forse dall’orazione che i Santi Paolo, Agostino, Giovanni della Croce, Tommaso d’Aquino, Francesco, Domenico e tanti altri illustri amici di Dio hanno attinto questa scienza divina che affascina i geni più grandi?
”.

Nella loro semplicità queste parole della santa sono illuminati: infatti vengono citati dopo S. Paolo i Padri, i Dottori e i Mistici… nella loro complementarietà, questi tre “costituiscono come un prisma che fa risplendere l’unica luce che è Cristo, manifestandone i colori più belli”
. 
5. La liturgia: 
Il rapporto tra liturgia e spiritualità è stato al centro dell’attenzione del rinnovamento liturgico ed è tuttora oggetto di studi e di ricerche da parte dei liturgisti. Ambedue i termini si riferiscono a realtà indissociabili della vita dei fedeli e della comunità ecclesiale. Non si può pensare in maniera coerente ad una liturgia che non esprima ed alimenti la spiritualità cristiana. Non si può parlare di una vera spiritualità cristiana che non trovi nella liturgia celebrata e vissuta la sua sorgente, il suo culmine, la sua scuola
. 

Rapporti fra liturgia e la spiritualità.
1. La spiritualità cristiana trova nella liturgia (parola e sacramenti), il suo nutrimento più solido. La liturgia non è celebrazione di un'idea, ma il luogo teologico per entrare in contatto con il mistero salvifico di Dio, mistero che trasforma la vita stessa dei credenti. In tale incontro la salvezza non solo si annuncia tramite la Parola di Dio, ma si compie e si attualizza altresì « per mezzo del sacrificio e dei sacramenti, sui quali s'impernia tutta la vita liturgica » (SC 6). Nella liturgia il credente entra in contatto con il Cristo della gloria che continua la sua missione di guarigione, di purificazione, di perdono e di nutrimento, non più in un modo diretto, ma attraverso le azioni sacramentali della Chiesa che è « sacramento di salvezza » (AG 5), « sacramento visibile... di unità salvifica » (LG 9), « universale sacramento di salvezza » (LG 48). In questo senso, la liturgia è mistagogica, cioè iniziazione effettiva e reale al mistero
. Di qui nasce la dimensione mistica della liturgia in quanto questa è l'attualizzazione del mistero divino nella vita del cristiano. La liturgia compie nel credente l'incorporazione e l'assimilazione a Gesù Cristo, Figlio di Dio, « immagine e gloria del Padre » (2 Cor 4,4; Col 1,15) ed è strumento della sua « divinizzazione » ad opera delle tre Persone divine che hanno voluto renderlo « partecipe della natura divina » (cf 2 Pt 1,4)
. Oltre ad essere mezzi di partecipazione diretta ed efficace agli atti redentori di Cristo, in modo particolare alla sua morte e risurrezione, i segni sacramentali sono anche mezzi di comunicazione con la persona di Gesù e di assimilazione alla sua vita
. Da essi nasce un'imitazione nella vita del credente dei misteri celebrati nella liturgia. Di conseguenza, si può affermare che il mistero che si celebra nella liturgia è il dono della vita di Dio, rivelato in Cristo suo Figlio, morto e risorto, con l'effusione dello Spirito. Tutte le celebrazioni dell'anno liturgico mirano a far vivere sempre più pienamente il mistero di Cristo. La liturgia nella sua versione mistica è, dunque, radicalmente sacramentale: «Sorge, cresce e si consuma nell'ambiente vitale dei sacramenti ai quali la fede ci introduce e ci fa partecipare. La vita mistica cristiana... non è che lo sviluppo pieno della vita del Cristo risuscitato, comunicata nei sacramenti e la trasformazione in questa stessa vita operata nel battezzato sotto l'azione dello Spirito Santo »
.

2. Liturgia e spiritualità: la Parola di Dio nella liturgia è Dio che offre se stesso. Il luogo privilegiato in cui la Parola di Dio risuona con particolare efficacia è la liturgia
,  poiché « in essa Dio parla al suo popolo e Cristo continua ad annunciare il Vangelo » (SC 33). Nella celebrazione liturgica, la Parola si fa storia e consente così di cogliere nei fatti ordinari quotidiani gli eventi salvifici, soprattutto la passione, morte e risurrezione del Signore. Il Concilio Vaticano II, esprimendo la convinzione più profonda della tradizione cristiana, insegna che Dio continua a parlare al suo popolo. Lo fa in modo del tutto speciale nella liturgia, cioè nella celebrazione o liturgia in azione. Nella celebrazione liturgica si svolge un continuo dialogo tra Cristo (mediatore definitivo della parola divina) e l'assemblea che rappresenta la Chiesa; un dialogo basato sulla parola concreta della Sacra Scrittura che è dono di Dio agli uomini per la loro salvezza e che espone l'economia divina che il Padre nello Spirito Santo ha portato a compimento nel Vangelo di Gesù Cristo (DV 2; 4; 7). Tale dialogo ha come punto di arrivo il Padre, lo stesso Dio che è all'inizio di esso e che invia il suo Spirito a predisporre il cuore degli uomini all'ascolto e all'accoglienza della parola di vita.

La celebrazione della parola di Dio nella liturgia risponde alla perenne validità che hanno tutti i fatti e le parole della salvezza rivelati nella Scrittura. Infatti, l'economia della salvezza è stata disposta da Dio in modo che essa si sviluppasse efficacemente non solo in ognuno degli avvenimenti storici che toccarono l'apice in Cristo, ma anche nel tempo futuro. Di conseguenza, tutti gli uomini possono accettare e vivere con fede quegli eventi che avevano realizzato la salvezza (cf DV 25). Questa disposizione indica la condiscendenza di Dio verso tutti gli uomini di tutti i tempi (cf DV 13) perché egli, con il suo Verbo, ha voluto iniziare e continuare ininterrottamente una conversazione amorosa (cf DV 21). Il Dio che parlava con i profeti e che, nella pienezza dei tempi, volle trattare a tu per tu con tutti gli uomini per mezzo del Figlio suo è lo stesso che continua per sempre a dialogare con la Chiesa nella celebrazione liturgica. Si può affermare che, nel cammino di ogni cristiano, questa rivelazione di Dio diventa straordinariamente personale: Dio ci tocca perché per lui ognuno di noi è unico; ogni vita umana viene ri-modellata dalla sua mano; la sua voce sussurra attraverso lo Spirito Santo nei nostri cuori. In realtà, l'azione dello Spirito fa penetrare la Parola di Dio e l'annuncio della salvezza nei cuori, suscitando la conversione, la fede, la lode, l'invocazione, il gesto e il rito, come risposta efficace: «L'azione dello Spirito non solo precede, accompagna e prosegue tutta l'azione liturgica, ma a ciascuno suggerisce nel cuore (cf Gv 14,15-17.25-26) tutto ciò che nella proclamazione della Parola di Dio vien detto per l'intera assemblea dei fedeli »
.  Il contatto con la Parola edifica l'itinerario mistico del credente. Man mano che la Parola introduce più profondamente nel mistero di Dio e il credente si lascia trasformare dalla potenza dello Spirito, essa diventa suscettibile di ulteriore approfondimento e, a sua volta, il credente è immerso nell'abisso della vita divina.

L'autodonazione di Dio attraverso l'attualizzazione del mistero di salvezza nella vita del cristiano indica come la liturgia sia il fulcro di uno stile di vita cristiana che conduce alla più alta perfezione. Questo dono di Dio, di cui la liturgia rimane la sorgente primaria e fondamentale, esige da parte dei partecipanti una risposta specifica cristiana. La SC afferma a questo proposito: «Nondimeno la liturgia è il culmine verso cui tende l'azione della Chiesa e, insieme, la fonte da cui promana tutta la sua virtù... A sua volta, la liturgia spinge i fedeli, nutriti dei ’sacramenti pasquali', a vivere ’in perfetta unione'; domanda che ’esprimano nella vita quanto hanno ricevuto mediante la fede' » (n. 10). In altre parole, la vita spirituale viene nutrita attraverso la partecipazione liturgica, ove si appropria di ciò che si celebra per tradurlo poi nella propria esistenza quotidiana. Così la liturgia diventa uno stile di vita cristiana fondato sull'assimiliazione a Cristo, per mezzo dei sacramenti d'iniziazione e dei sacramenti in genere nonché della preghiera della Chiesa
.

In conclusione, non è paradossale affermare che liturgia e mistica possano stare insieme. A prima vista, la natura della liturgia può sollevare qualche incompatibilità con l'esperienza mistica. In realtà, esiste un rapporto intrinseco tra di loro. La liturgia permette al credente, tramite segni e simboli, di fare memoria dell'azione salvifica del Cristo, rivivendola, rendendola nuovamente presente ed attuale nella sua efficacia divina. Si può, dunque, affermare che nella celebrazione liturgica risplende il mistero salvifico di Dio vivente nell'uomo che restituisce, per così dire, a Dio Padre, la sua esistenza per Cristo e nello Spirito. Nella liturgia, il cristiano cresce « in ogni cosa verso di lui che è il Capo, Cristo » (Ef 4,15) e giunge al pieno dello sviluppo dell'intelligenza che gli consente di « penetrare nella perfetta conoscenza del mistero di Dio » (Col 2,2-3). 
S. Marsili afferma al riguardo: « Sarà, appunto, la liturgia attraverso la diretta ’esperienza' del mistero di Cristo (esperienza di salvezza interiore), a darci quella conoscenza e rivelazione dello stesso mistero che non potrà mai restare solo intellettuale, ma tenderà sempre a ripresentarsi, con l'aumento della conoscenza e rivelazione, in una maggiore esperienza intima ed esistenziale. La Scrittura, quindi, anche rivelazione di salvezza, si completa nella liturgia »
. 
Questa esperienza mistico-liturgica, sotto la guida dello Spirito, cresce sempre più nella celebrazione della Parola e nei sacramenti. Più il fedele penetra nel mistero di Dio nella celebrazione liturgica, in particolare in quella eucaristica, più diventa una « creatura nuova » al punto da dire: « Non sono più io, ma è Cristo che vive in me » (Gal 2,20). Raggiunge così il culmine della spiritualità, che è la vita cristiana in atto, in tensione (epektasis) verso la piena statura di Cristo Signore (cf Ef 4,13). Quando l'unione interiore, effetto della vera partecipazione attiva della l. raggiunge la sua perfezione, essa diventa, al tempo stesso, contemplazione o partecipazione. « Se dunque - afferma Vagaggini - la contemplazione è un atto infuso di carità, si deve dire che non si può dare partecipazione piena e perfetta alla liturgia, se non è nello stesso tempo partecipazione contemplativa. Ecco in che senso la liturgia è ordinata alla mistica come ad un aspetto essenziale di se stessa »
. La mistica cristiana è, dunque, presa di coscienza del progetto salvifico di Dio celebrato nella « memoria » liturgica. Ciò apre la via alla contemplazione sino al silenzio estatico ed adorante del Dio di Gesù Cristo nell'unità dello Spirito Santo amore. La celebrazione liturgica diventa così punto di partenza per vivere responsabilmente ciò che si sperimenta in questa comunione di amore con il Dio della vita e quindi missione profetica verso il compimento, già qui ed ora, del mistero salvifico intra-trinitario.

La spiritualità non può non affondare le radici nel mistero della salvezza e non può prescindere della risposta personale, e quindi dal coinvolgimento soggettivo, a partire della vita teologale
. La liturgia richiama l’attenzione della spiritualità in quanto è la sua fonte, a livello di scienza teologica e di esperienza di vita. La liturgia è stata definita da Paolo VI nel momento stesso della approvazione della costituzione liturgica SC la “prima scuola della nostra vita spirituale”; essa è inoltre “la prima e la più necessaria sorgente dello spirito cristiano” ( SC 14). Il termine “scuola” esprime il carattere didattico e pedagogico della liturgia, nei suoi contenuti e nella sua celebrazione. L’espressione “sorgente” indica il carattere mistagogica, l’iniziazione al mistero, la comunione con i misteri della salvezza, resi presenti nella liturgia. In questo senso la liturgia è sorgente e culmine della spiritualità cristiana come esperienza sacramentale
. 
6. La  storia della spiritualità: Fatti di vita, iniziative di persone e gruppi, con i loro insegnamenti, sono certamente una fonte importante per la spiritualità. La Storia della Spiritualità è il posto adeguato per poter captare il movimento generale delle differenti epoche, nelle loro attitudini interiori, nelle manifestazioni collettive e nelle realizzazioni sociali
. 

Questo si può capire facilmente se ricordiamo che la Teologia Spirituale vuole dedicarsi esattamente allo studio del “vissuto” spirituale, sempre attenta ai diversi movimenti dello Spirito nella Chiesa e nella Storia. Ora, non possiamo mai avvicinarci a questo “vissuto” spirituale e capirlo nelle sue diverse espressioni culturali senza l’aiuto della Storia della Spiritualità. 


Scrive Domenico Sorrentino che “la storia stessa della teologia dimostra come essa sia sempre, in qualche modo, legata alla vitalità ecclesiale, e in particolare a prospettive di vissuto spirituale in cui ciascun pensiero e ciascun pensatore si collocano”
. Egli cita Chenu che già nel 1937 affermava: 
“In fondo i sistemi teologici non sono altro che l’espressione della spiritualità. In questo consiste il loro interesse e la loro grandezza. Se ci si dovesse meravigliare per le diversità di interpretazioni teologiche dentro l’unica unità del dogma, bisognerebbe meravigliarsi nel vedere la stessa fede cristiana suscitare una tale varietà di spiritualità […] Non si penetra in un sistema attraverso la coerenza logica della sua costruzione o per la verosimiglianza delle sue conclusioni; ma si scopre fin dal suo inizio attraverso l’intuizione fondamentale in base alla quale si è orientata la nostra vita spirituale, con il margine di intelligibilità che essa consente”
.


La Storia della Spiritualità non è altro che la storia dell’esperienza spirituale. Questo dialogo interiore fra Dio e l’uomo, sotto il segno dello Spirito, si realizza in tutto lo sconfinato orizzonte dell’esperienza umana. Al tempo stesso è indubitabile che esso abbia i suoi livelli più alti nei vertici della santità. Per questo, lo studio della spiritualità, per quanto non delimitabile, dato che l’azione dello Spirito valica tutti i confini, non può non privilegiare gli uomini di Dio, nei quali l’esperienza spirituale acquista un carattere eminente
. 

Per questo motivo troviamo diverse Storie della Spiritualità che sono state scritte proprio a seconda dell’esperienza spirituale dei grandi santi. Basta ricordare qui i tre bei volumi del P. Charles-André Bernard intitolati “Il Dio dei Mistici”, in cui descrive tutto il percorso della spiritualità a partire dei suoi esponenti mistici. 

7. La conoscenza dell’uomo:  Poiché, da una parte, l’uomo è l’oggetto materiale della teologia spirituale e, dall’altra, “la grazia suppone la natura e la porta alla perfezione”, tutto quanto si riferisce ad una più profonda conoscenza della natura umana e del suo dinamismo vitale è d'aiuto per la teologia spirituale: la psicologia del profondo e psicopatologia, la recente psicologia della religione, l’antropologia, la filosofia, ecc
. 
CONCLUSIONE: 

Siamo arrivati alla fine di questo percorso introduttivo al campo della Teologia Spirituale. 


Speriamo di aver in un certo modo collaborato affinché si abbia adesso una specie di visione panoramica della Teologia Spirituale che vi aiuti a seguire le vostre ricerche durante i diversi corsi e seminari dell’Istituto. 


Il nostro obiettivo era semplicemente di dare alcune indicazioni, toccare alcuni concetti di base, mettere le fondamenta che vi permettano di intraprendere il vostro studio in modo allo stesso tempo serio scientificamente e fortemente carico di entusiasmo e di desiderio di crescere nella vita spirituale. 


Abbiamo offerto alcuni primi strumenti di lavoro, abbiamo cercato di mettervi a contatto con la ricca tradizione degli autori classici, abbiamo cercato di stimolare l’interesse per lo studio di questa area che è certamente affascinante. 


Buon proseguimento nei vostri studi e grazie per tutto. 




P. Sampaio Costa 
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