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INTRODUZIONE: L’UOMO SECONDO LO SPIRITO

Parlare di spiritualità vuol dire innanzitutto parlare dell’uomo, dell’uomo spirituale. L’uomo spirituale è un tipo di uomo che non vive secondo la carne, ma secondo lo Spirito di Cristo.

 Infatti, questo Spirito di Cristo determina l’uomo così da essere, per così dire, un prolungamento, una memoria, un richiamo a Gesù Cristo stesso. L’uomo spirituale è l’uomo fatto dallo Spirito. Uomo che ha tutta la sua esistenza marcata da questo rapporto essenziale. Vivere secondo lo Spirito significa assumere nella vita un modo di comportarsi e di giudicare secondo lo Spirito e non più secondo la carne: 

“Vi dico dunque: camminate secondo lo Spirito e non sarete portati a soddisfare i desideri della carne. La carne, infatti, ha desideri contrari allo Spirito e lo Spirito ha desideri contrari alla carne; queste cose si oppongono a vicenda, sicché voi non fate quello che vorreste. Ma se vi lasciate guidare dallo Spirito, non siete più sotto la legge. Del resto le opere della carne sono ben note: fornicazione, impurità, libertinaggio, idolatria, stregonerie, inimicizie, discordia, gelosia, dissensi, divisioni, fazioni, invidie, ubriachezze, orge e cose del genere; circa queste cose vi preavviso, come ho già detto, che chi le compie non erediterà il regno di Dio. Il frutto dello Spirito invece è amore, gioia, pace, pazienza, benevolenza, bontà, fedeltà, mitezza, dominio di sé; contro queste cose non c’è legge” (Gal 5, 16-23). 

L’uomo spirituale, “nuova creatura”: si trova in una tensione fra il “vecchio” e il “nuovo”, termini che esprimono riferimenti alla vita concreta dell’uomo. 


“Antico” è il termine che si riferisce ad Adamo ed indica l’uomo peccatore, l’uomo che rifiuta Dio. “Nuovo” si riferisce a Gesù Cristo. 


Questi due termini costituiscono la dialettica fondamentale dell’esistenza spirituale dell’uomo chiamato a diventare spirituale: noi siamo sempre messi in situazione fra l’antico e il nuovo. L’Antico è tutto ciò in cui si manifesta l’uomo peccatore, anche al di fuori di noi, a livello sociale, a livello politico, a livello dell’umano e dell’anti-umano, anche in quella realtà che in se stessa non è un peccato e che è la realtà della morte. 


“Nuovo” è l’essere dell’uomo che è come Cristo, l’uomo che passa da Adamo a Cristo, che conduce un’esistenza spirituale, cioè resa possibile dallo Spirito di Gesù Cristo, un’esistenza spirituale secondo Cristo e la sua verità. La dialettica è continua. L’uomo spirituale si costruisce in questa dialettica perché le sue dimensioni, o i due riferimenti di situazione, sono sempre presenti e operanti. La conversione non è mai di un momento solo. Più l’autenticità dell’esperienza di Dio si fa profonda, più diventa vera la percezione di quanto Dio ha dovuto fare per incontrare un estraneo e metterlo in comunione con sé e più diventa acuto il senso della domanda del perdono. Così che la conversione è tutto un itinerario, è un cammino per tutta la via, sempre dall’antico al nuovo, con una dialettica continua. Si va  verso il nuovo, è un cammino verso la libertà interiore: chi è in Gesù Cristo è una nuova creatura; questa è l’esperienza della libertà interiore, della libertà spirituale. 

PRIMA PARTE: TERMINI PER INDICARE LA 

REALTÀ VISSUTA DELLA SPIRITUALITÀ


Quali sono le caratteristiche fondamentali del campo della Spiritualità? Con l’aiuto di alcune parole basiche, includendo pure il termine Spiritualità, noi esploreremo il campo che ci riguarda. Qualcuno potrebbe chiamare questo l’oggetto materiale della spiritualità = il processo relazionale divino-umano
. Poi dovremo studiare le prospettive in cui la disciplina accademica della Spiritualità (intra-disciplinariamente) e le altre discipline (inter-disciplinariamente) studiano il campo della realtà che noi appena abbiamo svelato nel primo approccio. Qualcuno potrebbe chiamare questo l’oggetto  formale = la trasformazione divino-umana
. 

Quali sono le parole che sono state usate per esprimere la realtà che vogliamo indicare come Spiritualità? Innanzitutto occorre andare alla Bibbia. Lì troviamo alcuni termini basici: “Divinità”, “Santità”, “Perfezione” che spiegano il fenomeno chiamato di “spiritualità” come si ritrova nel Giudaismo e nel Cristianesimo e che evocano paralleli nelle altre tradizioni spirituali. 

Poi considereremo i termini che il mondo greco utilizzò per spiegare la sua comprensione del campo dell’esperienza che noi chiamiamo di Spiritualità: “Gnosi”, “Contemplazione”, “Ascetismo”, “Devozione”, “Pietà”. 


Finalmente, studieremo alcune delle espressioni con cui la Cultura Occidentale cercò di spiegare il fenomeno della Spiritualità: “Misticismo”, “Vita Interiore”, “Spiritualità”. 

1. PAROLE BASICHE DELLA SCRITTURA: Ognuno di questi termini abbraccia tutto un itinerario, un processo intero d’incontro tra Dio e l’uomo: 

1.1 TIMORE DI DIO: Espressione fondamentalmente biblica che invoca l’area della spiritualità come un processo che comincia con l’esperienza di che Dio è e rimane sempre un Mistero terrificante. Dalla prospettiva umana questa esperienza è segnata allo stesso tempo dalla passività e dall’attività (coinvolgimento, fascino). Il timore di Dio prende forma in una vita reverente ed è perfezionata in un amore riverente. Così si capisce perfettamente come nell’Antico Israele il termine “timore di Dio” fu virtualmente sinonimo di “pietà”. 
- Mistero tremendum: Dinanzi ai fenomeni grandiosi, anormali, terrificanti, l’uomo prova spontaneamente il sentimento di una presenza che lo trascende e dinanzi alla quale si sprofonda nella sua piccolezza. Sentimento ambiguo, in cui il sacro appare sotto l’aspetto del tremendum, senza rivelare ancora la sua natura profonda
. Lì dove Dio appare nella sua Santità e grandezza, Egli richiede un profondo rispetto: “Lodino il suo nome grande e terribile, perché è Santo” (Sl 99,3).  Mosè coprì la sua faccia quando Dio apparì : “Io sono il Dio di tuo padre, il Dio d’Abramo, il Dio d’Isacco, il Dio di Giaccobe. Mosè allora si velò il viso, perché aveva paura di guardare verso Dio” (Es 3,6). Allo stesso modo, quando Elia ascoltò la voce del Signore, si coprì il volto con il mantello (1 Re 19,13). Non soltanto l’apparizione di Dio suscita timoroso rispetto, ma anche la sua azione nella creazione e nella storia: il suo potere creatore (Sl 33, 8-9), la liberazione dall’Egitto (Es 14,31) e la sua azione giudiziale (Sl 76) sono esperimentate come terribili. 
Dio è veramente distinto dall’uomo. Colui che si avvicina a Dio, colui che risponde alla sua voce che lo chiama da distanze abissali, sente che egli è totalmente estraneo a questa voce. Egli esperimenta che bisogna superarsi a sé stesso, dare un tuffo nel vuoto, lanciarsi in quel fuoco che lo brucia e lo purifica. Solo allora si renderà conto che quella voce non procedeva da distanze infinite, bensì che era molto vicina, nascendo dall’intimità stessa dell’uomo. Questa fase di paura, di spavento, quasi di ripulsa corrispondi alla trascendenza di Dio, alla distanza infinita fra Dio e l’uomo: mysterium tremendum. 

Sì, distinto dall’uomo, ma più vicino a me da me stesso: intimior intimo meo Deus. Quando egli mi tocca, quando mi fa sentire qualcosa della sua presenza, una pace m’invade, una soavità, una dolcezza che non c’è paragone in questo mondo. Si tratta di una soavità distinta da quella dell’affetto umano; una pace di cui esistenza né si sognava; una pienezza che ci invade, ma non ci rinchiudi in noi stessi, ma ci apri all’altro. In un linguaggio più tecnico: Dio, anche nella sua immanenza, si rivela trascendente; lo stesso mistero è immanente e trascendente, allo stesso tempo mysterium tremendum et fascinans
. Rudolf Otto preferisce parlare del “numinoso” come realtà che suscita nella creatura un sospeso ed umile tremore, un tacere davanti a quel indicibile mistero. Ma non solo questo: davanti al mistero, la creatura anche si meraviglia: nasce lo stupore. Lo numinoso è veramente misterioso: “L’oggetto realmente misterioso è inafferrabile e incomprensibile, non solo perché la mia conoscenza sperimenta riguardo a egli dei limiti insuperabili, ma perché mi trovo davanti a qualcosa di completamente eterogenea, che per suo genero e essenza è incommensurabile con la mia essenza, e per questa ragione mi fa indietreggiare spaventato”
.  

- La paradossale struttura del timore di Dio: L’anima davanti a questo Dio tremendo sperimenta una reazione paradossale: essa è allo stesso tempo scioccata e fascinata, terrorizzata e cattivata, paurosa e fiduciosa… Questa paradossale struttura è descritta frequentemente da una parte da verbi che indicano “tremare”, “essere scosso”, “essere terrorizzato”, e allo stesso tempo  da verbi che esprimono realtà totalmente positive,  come “amare”, “aderire a”, “servire”, “seguire”. La riverenza completa si traduce in un amore rispettoso. 
- Il Timore di Dio è l’inizio della Sapienza (Sl 111,10). È una “scuola di sapienza” (Prov 15,33). Il fondamento della Sapienza è il Timore di Dio (Prov 9,10). Già Origene affermava che il timore di Dio, come un vero professore, aiuta a mettere ai bambini sulla giusta strada
. Temere a Dio è vivere una vita virtuosa. Per questo l’esempio di uomo che teme al Signore è Giobbe: “Nella terra di Uz c’era un uomo chiamato Giobbe: uomo integro e retto, temeva Dio ed era alieno dal male” (Gb 1,1). 
- Timore di Dio e l’amore sono intrinsecamente collegati. Quando manca questo legame, il timore si deteriora in un timore servile. Il vero timore di Dio rispetta totalmente all’altro. È come il rispetto che il figlio nutre per suo padre. Temere a Dio significa riconoscere Dio come essendo Dio stesso. Il vero timore di Dio porta ad amare Dio. Come ben hanno capito i Padri della Chiesa: “Più noi riconosciamo che dobbiamo temere a Dio, di più Dio ci dona la grazia interna per amarlo” 
. 
- Il Dono del Timore di Dio: Comprende tre atti principali: a) un vivo sentimento della grandezza di Dio, e quindi sommo orrore dei minimi peccati che ne offendono l’infinita maestà, (cosa che avevano capito molto bene i santi); b) una viva contrizione delle minime colpe commesse, perché hanno offeso un Dio infinito e infinitamente buono; c) una vigile cura di fuggire le occasioni di peccato
. 

Conclusione: Il timore di Dio abbraccia l’intero cammino spirituale, cominciando per allontanare la persona dal male, poi la conduce alla penitenza e al pentimento vero, portandola a osservare i comandamenti, aprendo così una prospettiva di un amore rispettoso e addirittura elevando l’anima fino a una sapienza mistica. 

1.2 SANTITÀ: Questo termine riguarda un elemento nodale presente in tutte le spiritualità: ogni spiritualità comprende un processo di santificazione in cui predomina qualche volta l’aspetto piuttosto attivo (auto-santificazione) e altre volte piuttosto l’aspetto passivo (l’essere santificato). Coloro che interpretano la spiritualità alla luce di questa nozione di “santità” situano il fenomeno in un campo specifico di tensione: da una parte c’è il santo, d’altra parte il profano, il non-santo, l’impuro. 

La Spiritualità sarebbe la transizione, il passaggio da uno stato d’impurità alla santità.  In questa transizione sono coinvolti tutti gli ambiti dell’esistenza umana: il fisico, lo psicologico, l’etico, il sociale e il religioso. La finalità che si cerca è l’essere totalmente consumato da Dio. La categoria basica della “santità” innanzitutto si riferisce alla Sorgente della santità (Dio, l’Assoluto) ma anche in modo secondario a tutto che entra sotto la sua sfera d’influenza: le cose, le persone, gli spazi, i tempi, i processi. 

- Il santo: Quando Mosè s’avvicina al roveto ardente, gli è detto: “Non avvicinarti! Togliti i sandali dai piedi, perché il luogo sul quale tu stai è una terra santa” (Es 3,5). Il santo si distingue da tutto ciò che gli è esteriore. Il santo genera un’atmosfera d’inacessibilità. Mosè deve fissare un limite attorno al monte Sinai e dire al popolo: “Guardatevi dal salire sul monte e dal toccare le falde” (Es 19,12). La montagna santa esige totale rispetto, prima che ci si possa avvicinarla. Per questo motivo, è sempre importante distinguere fra ciò che è “santo” e ciò che non è santo. Così insisterà il Levitico (Lv 10,10). Ciò che è santo non deve essere mescolato con nessun’altra cosa, perché questo sarebbe violare la sua essenza. 

- L’unico Santo: L’unico veramente santo è il “Santo d’Israele”. Il Cherubino lo acclama per 3 volte: “Santo!Santo!Santo!” (Is 6,3). Egli vive in una sede eterna: “Così parla l’Alto e l’Eccelso, che ha una sede eterna e il cui nome è santo: in un luogo santo io dimoro, ma sono anche con gli oppressi e gi umiliati, per ravvivare lo spirito degli umili e rianimare il cuore degli oppressi” (Is 57,15). La Santità di Dio lo distingue da tutto altro e lo fa incomparabile: “A chi potreste paragonarmi quasi che io gli sia pari?”, dice il Santo (Is 40,25). Egli vive in una luce inaccessibile: “Sono Dio e non uomo, sono il Santo in mezzo a te” (Os 11,9). 

- La Santificazione: questa consiste in una completa consacrazione all’unico Santo. In questa consacrazione la persona è attiva (essa consegna se stessa) tanto quanto passiva (essa è toccata e consumata). Santificazione nel senso attivo è la consacrazione di persone e cose per mezzo delle quali loro sono introdotte nella sfera del sacro: così i sacerdoti, tutto che interessa all’altare, al culto, al sacrificio (Es 29, 37; 30,29; Lv 6,11.20). La consacrazione implica una purificazione: il popolo deve lavare le loro vesti (Es 19, 10-15). Coloro che si consacrano se stessi devono conformare la loro vita il più possibile al Santo : “Siate santi come io sono santo” (Lv 9,2).  Come il popolo consacra se stesso, allo stesso tempo vieni consacrato. Questo è l’elemento passivo nella santificazione: essere toccato dall’unico Santo: “Io sono il Signore che vi santifico!” (Lv 22,32). 

Conclusione: La Spiritualità, capita in questa prospettiva della Santità, è un processo dinamico: La Santità di Dio attira il popolo, lo purifica e lo conduce alla sua luce inaccessibile.  La Spiritualità è questa transizione in corso dal non santo al santo. Questo passaggio è fatto dai santi che diventano pure modelli di spiritualità per gli altri. Loro sono i veri conoscitori del campo della spiritualità. 

1.3   PERFEZIONE: La parola “perfezione” è già stata usata nella Bibbia in questo senso di “integrità originale”, integrità la quale tramite un processo di crescita graduale fiorisce in un abbandono completo il qual è la caratteristica della perfezione. 

- Integrità originale: nel sacrificio del tempio, gli animali dovevano essere sani, senza alcuna macchia (cf. Es 12,5). I cristiani trasferirono quest’immagine del perfetto animale sacrificale a Cristo e a loro stessi. Così Paolo benedice Dio, “perché ci ha scelto in Cristo prima della creazione del mondo per essere santi e senza macchia ai suoi occhi” (Ef 1,4). Siamo perfetti perché siamo stati creati secondo  l’immagine di Dio. Quest’immagine originale è ristorata dal battesimo in Cristo. In dialogo con lo gnosticismo, è dato a questo concetto una più gran profondità: contro i gnostici, che vedevamo la perfezione come qualcosa che solo i perfetti possedevano, i Padri guardavano la perfezione come un germe che è  presente in tutte le persone e che cerca di crescere. 

- Maturità: l’integrità originale va in ricerca della sua maturità completa. Nella Scrittura abbiamo diversi modelli di persone che hanno raggiunto la loro maturità: Noe, Abramo, Davide e lo stesso Gesù è presentato come uomo maturo. Poco a poco c’è una tendenza ad oggettivare questa perfezione. Allora questa diventa uno “stato di perfezione”, il quale può essere localizzato  allora in biografie (martiri, vergini),   nei posti (abbazie, monasteri), in modelli di condotta (povertà, castità e obbedienza), ideali (Chiesa Primitiva di Gerusalemme, la vita degli apostoli), modi di vivere nella Chiesa (vescovi, eremita, fratello mendicante, prete). 

- Crescita in perfezione: La Perfezione è propria e solo di Dio. La perfezione dei singoli credenti si propone come una meta, che si snoda sempre ulteriormente di là di quanto essi vengono acquistando. Più appropriatamente si vuol dire che le singole anime sono incamminate verso la perfezione senza mai raggiungerla. È vero che Paolo propone con insistenza lo stato perfetto (cf. Ef 4,13; Col 1,28; Fil 3,12), ma è un’indicazione di perfezione in prospettiva dinamica. “Non però che io abbia già conquistato il premio o sia ormai arrivato alla perfezione; solo mi sforzo di correre per conquistarlo, perché anch’io sono stato conquistato da Gesù Cristo” (Fl 3,12). 
La perfezione si raggiunge per mezzo della perseveranza (cf. Gc 1,4). Essa non è mai completa, proprio perché Gesù ha proposto al cristiano la  perfezione di Dio Padre del tutto trascendente per le creature: “Siate voi dunque perfetti come è perfetto il Padre vostro celeste” (Mt 5,48). Nel linguaggio biblico-teologico, quando si parla di persona perfetta, s’intende solo asserire che ella è perseverante nel progredire verso la meta spirituale. Il presente stato umano di perfezione relativa incompleta ha un suo senso benefico: esprime il disegno divino che ci orienta a diventare sempre più intimi al Signore
. 
Nella Storia della Spiritualità, ci sono stati diversi tentativi di mostrare questa crescita in perfezione usando diversi immagini come per esempio la scala, il cammino, il viaggio, la salita oppure facendo dei divisioni (fasi, stadi, gradi). Allo stesso tempo, gli scrittori spirituali insistevano che la dinamica della perfezione è infinita. Così per esempio S. Giovanni Climaco scriveva: “La fine della virtù è senza fine… Noi mai cessiamo di progredire in essa, sia nel presente oppure nel futuro, o anche aggiungendo luce alla luce”
. 

Per molti secoli la parola “perfezione” ha indicato l’area della spiritualità. La gente parlava su “stati di perfezione”, “cammino della perfezione” e chiamava alle persone spirituali “i perfetti”. 
La perfezione si consegue ordinariamente mediante tre momenti successivi che formano la linea ascendente della santità che consiste nell’amore. Secondo lo sviluppo dell’amore vengono distinti tre gruppi: dei principianti, dei proficienti, dei perfetti
. 


La perfezione, nel suo contenuto ideale, comporta la completa attuazione della vita cristiana in rapporto agli inizi, cioè realizza la pienezza della bontà nell’ordine morale e soprannaturale (cf Fil 3,115; Col 3,14; 1 Cor 2,6; Gc 1,4). Si dice perfetto colui che pratica, nel più alto grado possibile, secondo la misura della grazia, quel complesso di virtù che costituiscono il patrimonio dell’insegnamento cristiano. La perfezione cristiana deve giudicarsi dall’esercizio delle virtù, specialmente della carità.  Conseguentemente, la vita del cristiano sarà tanto più perfetta, quanto più la carità informerà i suoi atti. Nella perfezione del cristiano c’è, perciò, una gradualità che coincide con la carità. I gradi della perfezione si dovranno, quindi, desumere da questa virtù
. 

Allo stesso modo che “timore di Dio”, pure il termine “perfezione” abbraccia l’intero complesso della vita spirituale. Ma se la nozione di “timore di Dio” riguardava piuttosto l’inizio del cammino spirituale, già il termine “perfezione” indica piuttosto la metta da raggiungere, il termine di un processo. 
- Perfezione e Amore: La Perfezione nella Bibbia vuole indicare un’integrità di vita. La perfezione consiste nell’Amore. Per la sua natura stessa, la perfezione implica un completo abbandono, senza alcuna traccia di piegamento su se stesso. Questo è ciò che caratterizza la perfezione di Dio, che manda la pioggia e il sole sul buono e sul cattivo, in una bontà senza restrizioni. Questa perfezione che tocca in primo posto a Dio, è una meta da essere raggiunta da tutti: “Siate perfetti come Dio vostro Padre è perfetto” (Mt 5,48). “Nell’amore non c’è timore, al contrario l’amore perfetto scaccia il timore, perché il timore suppone un castigo e chi teme non è perfetto nell’amore” (1 Gv 4,18). 

- Martirio e perfezione: chiamiamo al martirio “perfezione” perché il martire ha dimostrato il perfetto lavoro nell’amore”
. La morte del martire è il fine (tèlos) perfetto perché la sua esistenza è completamente (teleios) consumata nell’amore”
. Non rimanere piegati verso se stessi, ma donare se stessi nell’amore fino al punto di morire: ecco la perfezione!

Conclusione: “Perfezione” evoca il campo della Spiritualità come un processo che ingloba tutto: dalla sanità originale caratteristica degli esseri umani  verso il suo completamento, includendolo.  Fra questi due estremi si situa tutta una crescita nella quale gli elementi sia attivi (sforzo e lavoro per diventare perfetto) sia  passivi (dimenticanza di sé, donazione di sé nell’amore) sono presenti ed attuanti.  

2.  TERMINI ELLENISTICI 

Nell’Antichità greca e latina, il fenomeno della Spiritualità era espresso in alcuni termini di base, i cui a suo modo interpretavano tutta l’area di questa realtà: 

· “gnosi” appunta verso il momento dello svegliarsi e della conoscenza.

· “ascetismo” porta al centro della riflessione l’intenzionalità umana.

· “devozione” esprime la fervorosa applicazione di sé 

· “pietà” denota l’intima relazione con Dio. 

2. 1   GNOSI: Termine che vuol dire “conoscenza”, ma capito non come una conoscenza analitica o scientifica, bensì come un processo di risveglio che abbraccia tutti gli aspetti del cammino spirituale. Nella concezione gnostica, questa “conoscenza” che si acquista è il codice segreto che svela tutti i misteri dell’universo, liberando così la persona della sua sottomissione alle forze del  kosmos
. 

Un aspetto fondamentale nella spiritualità gnostica è la constatazione che uno sta vivendo in un mondo strano e minacciante. Svegliarsi da quest’incubo è un processo che ha 2 lati: da una parte, lo gnostico si sveglia, ma d’altra parte è lo Spirito che emerge in lui. Quindi, il primo elemento cognitivo della gnosi è l’esperienza del contrasto. Il mondo insano nel quale viviamo è di un colpo sperimentato come in contrasto con il mondo di Dio. Il Padre è assolutamente santo, in alcun modo contaminato dal mondo dei bisogni, delle limitazioni, della molteplicità, della sensibilità e del linguaggio. Il cammino spirituale consiste qui nel liberare la luce che abita dentro in noi e costituisce il nostro essere, in modo che l’uomo possa ritrovare il suo giusto posto nel mondo. Questo si dà por una Rivelazione: la ragione umana è insufficiente per accedere da sola alla via della verità e della salvezza
. 

Il cristianesimo come una “gnosi”: il cristianesimo, secondo il Nuovo Testamento, è “rivelazione di un segreto”, rivelazione del disegno salvifico di salvezza che si mostra nella persona di Cristo, il rivelatore del Padre. È sufficiente ricordare i brani più conosciuti: 

“A voi vi è dato di conoscere i misteri del Regno di Dio (Mt 13,11; Lc 8,10). 

“Nessuno conosci il  Figlio se non il Padre, e nessuno conosci il Padre se non il Figlio e colui a chi egli vorrà rivelarlo” (Mt 11,27; Lc 10, 22). 


La “conoscenza” di Cristo, che è data a coloro che credono in lui (cf. Gv 6,69) oltrepassa la conoscenza puramente sensibile, sperimentale oppure intellettuale: si tratta di una conoscere la relazione che lo unisce al Padre (cf. Gv 10,15). Essa è conoscenza del segreto della sua divinità: “Allora voi conoscerete che Io sono” (Gv 8,28). La conoscenza del mistero di Dio è legato alla conoscenza della missione del suo Figlio e del suo disegno di salvezza. Aggiungiamo che questa conoscenza è legata all’amore, all’agape. 


San Paolo sapeva molto bene che, per il cristiano, si tratta sempre di conoscere Dio, e di conoscerlo sempre tramite la rivelazione di Gesù Cristo (Cf. 2 Cor 4,6). Egli non ha altro desiderio che quello di “conoscere Cristo, la potenza della sua risurrezione e la comunione alle sue sofferenze” (Fil 3,10). Qui si vedi come si sta parlando di un tipo di “conoscenza” che non è puramente speculativa, ma bensì esperienza e comunione
.  
Cristo è quindi la verità; gli uomini possono partecipare alla verità soltanto attraverso di lui. È chiaro che la teologia, la “gnosi”, non è altro che la scintilla della grazia divina, donata dalla fede, che continua a illuminare e ad ardere. Il decisivo è Cristo, cioè la rivelazione divina del Padre nel Figlio incarnato, che ha parlato agli uomini prima attraverso la legge e i profeti, poi personalmente nella carne e secondo la sua economia, glorificato nella passione e divenuto Pneuma, riempie la chiesa con la sua presenza spirituale, la istruisce e la conduce alla sua meta
.
Giovanni scrive nel suo Vangelo: “E il Verbo si fece carne e venne ad abitare in mezzo a noi; e noi vedemmo la sua gloria […] Dio nessuno l’ha mai visto: proprio il Figlio Unigenito, che è nel seno del Padre, lui lo ha rivelato (Gv 1,14.18). 

Certo, Gesù ci ha impartito un insegnamento: ma è lui stesso la vera rivelazione dell’essenza di Dio, in quanto uomo, in quanto Dio uomo, in quanto Figlio di Dio, in quanto Kyrios e Pneuma. 

La realtà divina, eternamente nascosta, cioè inaccessibile a tutti tranne che a Dio, diventa accessibile all’uomo non soltanto sulla via della “dottrina”, ma anche su quella dell’esperienza di azioni divine, basate sull’elevazione e l’ampliamento per grazia del proprio essere, sull’illuminazione e la pienezza con potenza
. 

2. 2       ASCESI:   

Con il termine “ascesi” che deriva dal greco “askesis” (= esercizio), comunemente s’intende l’insieme degli sforzi mediante i quali si vuole riuscire a progredire nella vita morale e  religiosa. Nel suo significato originario, il termine indicava qualsiasi esercizio, fisico, intellettuale e morale, svolto con certa metodicità in vista a un progresso. In ambito cristiano, l’ascesi assunse molteplici significati: Mortificazione, penitenza, esercizio delle virtù per il conseguimento della perfezione. L’ascesi è, dunque, la ricerca della perfezione. 
Nell’esperienza cristiana essa tende a un adattamento sistematico di tutta la vita del credente a quell’immagine e somiglianza di Dio, iscritta nell’anima al momento della creazione; è lo sforzo di armonizzare la vita con la fede per mezzo di una continua morte di croce, secondo il linguaggio di Paolo. Essa, pertanto, non è il fine ultimo della vita cristiana, bensì una mediazione strumentale per raggiungere l’unione con Dio Padre
. 

Questo termine spiega il campo della spiritualità come uno sforzo umano deliberato. Questo sforzo tocca tutti i momenti del percorso spirituale: allontanarsi dalle cattive abitudini, controllo sulle passioni, ordinare la propria vita, la pratica delle virtù, la purificazione delle facoltà. 


Nella cultura ellenistica, “askesis” si riferisce all’allenamento fisico metodico tenuto dagli atleti e soldati, l’allenamento sistematico della volontà e dell’intelletto praticato dai filosofi, la pratica di una condotta pia e religiosa. Dal mondo ellenistico, questa parola ha fatto il suo percorso dentro della spiritualità occidentale. 


Nel mondo ellenistico, l’ascesi era utilizzata come un mezzo per combattere la influenza dei cattivi spiriti, astenendosi di realizzare azioni importanti. Così che l’ascesi era un mezzo per preparare per gli esercizi del culto: digiuno, astinenza, auto-controllo, purificazione, erano rigorose pratiche ascetiche che erano osservate nei culti misterici. 


Nelle scuole filosofiche (Pitagorici, Stoici, Platonici), l’ascesi funzionava come mezzo per liberare il potere della mente e così poter dedicarsi alla riflessione. 


Dal secolo II in poi noi testimoniamo l’apparire nel Cristianesimo di un’unica forma di ascetismo, intorno a due motivi basici: il martirio e la verginità. Alla luce di questi motivi  basici, l’imitazione di Cristo, l’assumere la propria croce, aspettando il ritorno glorioso di Cristo e vivendo in unione con Lui diventa un modo di vivere. 


La vita verginale includeva l’ascetismo come una forma di martirio incruento. 


Nella Chiesa primitiva, le vergini assecondavano ai martiri. 


L’ascesi era capita come sacrificio, volontario e totale, fino al punto di immolare la vita. Questo fece di questo termine una nozione basica per la spiritualità. 


La vita monastica: per disporsi completamente a Dio, i monaci cercarono di rompere con il mondo (anacoresis) in un modo ancora più decisivo che per le vergini. Per imitare a Cristo, loro furono al deserto per morire completamente per il mondo e vivere in unione con Dio. Antonio fu il loro modello di vita. L’esame di coscienza, la preghiera continua, il controllo delle passioni, la lettura delle Scritture, la lotta contro i demoni, la pratica delle virtù, la solitudine, il silenzio, la castità, la povertà, i digiuni, le astinenze, erano tutti gli ingredienti di una vita ascetica di uno che è morto per il mondo. 


L’Età Moderna: A partire del secolo XII, l’architettura dell’ascesi cambia un poco e l’ascetismo è concepito come conformità con Cristo. Penitenza, mortificazione, ordinare le passioni furono collegate con la sofferenza di Cristo. La gente comincia a sviluppare dei metodi per aiutare una persona nelle sue pratiche ascetiche. Per esempio: schemi ripetitivi per imparare più facilmente a pregare continuamente (il rosario), aiuto per la meditazione (la Via Crucis). 


Nei tempi moderni appare un ascetismo troppo concentrato negli aspetti negativi (mortificazione, distacco, astinenza), ascetismo disorientato in un accumulo di pratiche dai quali non si capisce più la loro coerenza interna. 


Dimensione teologica dell’ascese: L’ascesi cristiana è autentica, solo se collocata entro l’orizzonte del mistero pasquale, nel suo significato più profondo di partecipazione all’ascesi di Cristo, quindi, ascesi di croce. Tale partecipazione, volontaria, alla morte salvifica di Cristo, posta quale fondamento nel battesimo, deve venire accettata sempre di nuovo ed esplicitarsi in un continuo morire con Cristo (cf 1 Cor 15,31; 2 Cor 4, 10-12). Solo in questa prospettiva, l’ascesi cristiana, lungi dallo scadere in qualche sospetto dolorismo, rimane uno sforzo di liberazione nella fede dalla morte del peccato. Il primato è dato alla carità. Solo un grande amore può esigere il dominio del corpo per imporgli dure mortificazioni. Forte di questo amore divino, il cristiano ingaggia, così, una lotta serrata contro l’amor proprio e l’egoismo, veri e propri ostacoli alla vita cristiana. L’ascesi è parte integrante della vita spirituale in quanto l’uomo è sempre homo viator, cioè un pellegrino in viaggio verso la Gerusalemme celeste
. Ascese 
2.3        DEVOZIONE: Questa parola situa l’ambiente della Spiritualità in un tipico campo di tensione. Infatti, da una parte, “devozione” suggerisce un atteggiamento di profonda ed intima dedizione (cuore) e dall’altra parte, apre tutto il campo delle cosiddette pratiche di devozione, con la consacrazione di spazi e di tempi. 


Devotio, devotus, infatti, presso gli scrittori latini assumono significati assai diversi
: 

a) Oblazione, consacrazione, sacrificio, di una persona, della vita, di cose in omaggio, o in espiazione, alle divinità, specialmente infernali per propiziarsele. Rivolta a se stesso la devozione veniva a volte a significare l’invocare o l’attirare sulla propria persona le calamità o punizioni destinale al popolo, alla città, all’esercito, ecc. 

b) Imprecazione, esecrazione, ecc, allo scopo di votare qualcuno alla punizione della divinità.

c) Sortilegio, magia, incantesimo, con determinate formule.

d) Dedizione fedele e assoluta ad una persona, a una causa, o anche a un’occupazione. In questa accezione la devozione oltrepassa la sfera religiosa o anche morale, e già indica disposizioni di animo. 

Di questi significati, due passeranno all’uso cristiano: Devozione come esecuzione di un rituale e come assoluta dedizione in perfetta lealtà e obbedienza.  Nel Cristianesimo antico, l’accento cadrà sulla celebrazione esterna della liturgia e sul fervore interiore con cui questa è celebrata. Allo stesso tempo, questa “devozione” deve permeare tutto il comportamento della persona. L’accezione di affezione fedele e dedizione all’imperatore è tra quelle più utilizzate nella letteratura cristiana, trasformata nel fedele incondizionato servizio a Dio e a Cristo. Può significare l’atto di donarsi, oppure le disposizioni permanenti che sorreggono la volontà in tale servizio. 
Nel Medioevo si dà un allargamento e un approfondimento dell’aspetto interiore della devozione. Il termine “devozione” passa, quindi, a denotare i sentimenti religiosi. L’insieme della vita spirituale di una persona deve, nelle sue espressioni e nelle sue evoluzioni, essere permeate da una calorosa interiorità. Denota un certo gusto, alacrità e compiacenza nei rapporti con Dio. “Fare una cosa con devozione” vuol indicare un’osmosi tra l’atto esterno e le disposizioni positive, interne
.  L’attenzione si concentra sulle disposizioni interiori, interessandosi particolarmente sulla preghiera, il fervore della carità, sorgente di tutte le disposizioni interiori. Così scrive Ugo di San Vittore: “La meditazione assidua genera la conoscenza, la conoscenza … genera la compunzione… la compunzione genera la devozione, la devozione conduce al vertice l’orazione… La devozione è un elevarsi a Dio con affetto umile e pio” (De modo orandi, 1).
La Devotio Moderna proseguirà per questa linea della devozione interiore. La Devozione vuol dire dedizione totale a Dio, una postura dove si porrà l’accento l’importanza dell’interiorità, del cuore, ed è tutta contraria ad ogni forma d’esteriorizzazione. 

L’Età Moderna: A partire del secolo XVI, la “devozione” fu molto disseminata in diversi movimenti di rinnovamento che allora fiorivano. Mentre l’enfasi sull’interiorizzazione continua, vediamo allo stesso tempo che accade una notevole oggettivazione. 
“Devozione” comincia a riguardare ad alcuni esercizi concreti o a pratiche di devozione. Già si trova la parola addirittura nel plurale: “Dio è invisibile e nascosto; le nostre devozioni invece sono tutte devozioni visibili ed esterne”. 
     D’ora in poi le devozioni non vanno dirette soltanto verso Dio, ma posso pure occuparsi dei santi, le reliquie o luoghi santi. Allo stesso tempo, “devozione” ritiene il suo significato basico come riferendosi ad un’assoluta e totale dedizione a Dio. Da questa prospettiva un S. Francesco di Sales poteva affermare che la devozione costituiva il più alto grado della perfezione. La Devozione è la perfezione dell’amore. 

2.4    PIETÀ: Parola che svela il mondo della spiritualità nel secolo XX come un atteggiamento fondamentale che circonda l’insieme della vita e può essere descritto com’essendo una dipendenza profondamente rispettosa che tocca allo stesso tempo il nucleo dell’affettività della persona e la sua condotta esteriore. 

Antichità: “Pietà” viene dal greco “sebeia” (venerazione, rispetto) e dal latino “pietas” (purità, integrità). Dentro della sfera  religiosa, “pietà” include le azioni del culto (sacrifici, processioni, preghiere, oracoli), una vita virtuosa e anche i sentimenti di stima e rispetto. Come la nostra parola “riverenza”, si tratta quindi di un atteggiamento fondamentale dove vanno insieme un profondo rispetto, la meraviglia e un’attenzione seria. 

Medioevo: Gregorio Magno vede Dio stesso come il modello e la sorgente di ogni pietà: Dio provvede per noi e ci dona il suo amore. Dalla pietà di Dio procede l’umana pietà la quale cerca di conformare se stessa alla disposizione favorevole di Dio. Pietà significa allora ricordare Dio, muovere il cuore di uno verso l’amore di Dio. San Bonaventura e S. Tommaso vedono la pietà non più come una virtù ma bensì  come un dono dello Spirito Santo. 
Il termine moderno rispecchia fedelmente il latino pietas, concetto che si applica a svariati settori: cicli di doveri da adempiere verso Dio e verso le creature, tenendo presente però che indica anche un tipo di comportamento adottato da Dio nei confronti delle sue creature, specie dell’uomo. 

Dalla fine del Medioevo in poi, però, il significato di pietas è andato sempre di più restringendosi, in maniera quanto mai caratteristica. Se da principio denotava regolarmente un comportamento complessivo, ossia la perfetta espressione esteriore di un genuino atteggiamento interiore, ora l’accento è posto spiccatamente sull’interiorità, su un modo di condursi nei confronti di Dio, che si limita quasi esclusivamente agli atti d’immediato rapporto con Di (adorazione di Dio), compiuti con un certo distacco del mondo, oppure addirittura mediante atti meramente interiori. 

Qui entrano in gioco ambedue le cose: l’autentica pienezza interiore, ma in quanto essa è in grado anche di prorompere all’esterno. Una pietà che pretenderebbe limitarsi soltanto alla “cameretta del cuore” non è sufficiente. È invece tutto l’uomo che deve stare dinnanzi a Dio, pronto sempre a rivelare nel segno o nel simbolo esteriore i suoi sentimenti interiori, professandoli e attestandoli apertamente, in tutta la veracità e genuinità
. 


Gradualmente la connotazione affettiva comincia a dominare: la pietà fa con che la rettitudine diventi tenera, l’affezione si rende calorosa, la riverenza dipendente. La pietà è marcata da un coinvolgimento appassionato. Si dà progressivamente un’interiorizzazione del termine nella linea di ciò che si realizza nell’intimità di un’affezione calorosa. 

Età Moderna: La nozione di pietà passa a indicare pure uno stile di vita segnato dalla rettitudine di una vita orientata verso Dio. La pietà costituisce effettivamente la concreta attuazione dell’esistenza cristiana presa nel senso più ampio del termine. “Essa denota un’aperta professione di fede in Cristo e nel suo mistero pasquale di salvezza, un’imitazione e una perenne inserzione in Cristo; ma denota inoltre anche e precisamente la fedele esecuzione degli imperativi scaturenti dalla realtà in cui si crede”
. 
CONCLUSIONI: 
In tutti questi termini si tratta quindi di un PROCESSO FRA DIO E L’UOMO:  Le parole evocano specialmente il polo umano: lo svegliarsi in ricerca dell’origine divina di una persona,  il suo sforzo metodologicamente sviluppato, il suo abbandono…  La spiritualità che viene  fuori da questi termini abbraccia tutti i livelli dell’esistenza: attività cognitive (gnosi), affettività (devozione, pietà), azioni (ascesi).Tutti i settori della vita sono considerati: la sfera personale, la sfera sociale e le istituzioni religiose. 
3. DESIGNAZIONI MODERNE

Qui dovremo considerare principalmente 3 termini: “mistica”, “vita interiore” e “spiritualità”. 

3.1    MISTICA:  Il senso della parola cambia secondo le epoche storiche. “La parola in origine comportava sempre il concetto di segreto, sia che fosse applicata a una cognizione riservata ad alcuni, sia a un’iniziazione cultuale i cui riti non potevano essere comunicati ad estranei. Inoltre, nei due casi aveva una nota religiosa: la conoscenza segreta per eccellenza è quella che si riferisce alla divinità”
. 

Periodo patristico: originalmente la parola “mistica” proviene da due verbi greci “muo” (chiudere gli occhi o la bocca a qualcuno) e “mueo” (iniziare ai misteri). L’aggettivo “mistikos” (mysticus) significa, quindi, essere collegato con i misteri ai quali uno si inizia e sui quali deve guardare silenzio. Mystikos come aggettivo comincia ad apparire nella spiritualità cristiana a partire del III secolo con Clemente d’Alessandria e principalmente con Origene, secondo il quale “mystikos”   ( senso nascosto delle Scritture e al mistero presente nella liturgia
. 

Teologia Mistica: Diognigi l’Areopagita nella sua Teologia mistica descrive il misticismo come l’ascensione dell’essere umano verso Dio che vive in una luce oscura, oltre tutte le affermazioni e negazioni, la quale è invisibile agli occhi della nostra conoscenza = nube della non-conoscenza. 

Medioevo:  A partire del Medioevo, l’ascensione mistica è progressivamente combinata con la purificazione del desiderio. Un desiderio purificato entra nella nube della non-conoscenza molto più profondamente che l’intelletto, appunto che l’amore è alcune volte capito come la dimensione apofatica dell’intelletto. Quindi il misticismo  è capito come qualcosa che riguarda non tanto più la conoscenza, ma un sentimento purificato e la volontà. Viene pure capito come equivalente a cammino interiore. Anche se Dionigi l’Areopagita concepisce l’ascensione mistica come un’ascensione graduale al di sopra la gerarchia degli esseri, dopo il Medioevo quest’ascensione sarà diretta verso Dio stesso, il quale “è più vicino a me che io stesso”. Il cammino interiore è un processo di ricordare. Sotto la guida di Dio stesso, l’anima arriva alla sua origine e entra così nella semplicità di Dio. 

XVII secolo: si dà una svolta di significato nel termine “misticismo”, passando a significare ciò che è enigmatico e misterioso. La scienza che studia queste cose straordinarie è chiamata di “scienza mistica” o “misticismo”. L’aggettivo “mistico” si cambia nel sostantivo “misticismo” che indica un’area distinta della realtà con il suo linguaggio proprio,  la sua logica propria e i suoi esperti: i mistici. Surin per esempio vedeva la mistica come una scienza tutta separata dalle altre scienze. Il mondo mistico è un mondo separato, descritto da un modo di parlare non usuale che è strano ai credenti ordinari. Solo i mistici possono capire questo linguaggio segreto che dà accesso a questo mondo. 

XX secolo: Il misticismo dopo il 1900 è situato nella sfera delle emozioni intense, delle esperienze eccezionali riservate ad un’elite. Il misticismo attira tutto che è esoterico. Tecniche di meditazioni portate dall’Oriente, animismo, antroposofia, astrologia, spiritismo, tutto che c’è un carattere esoterico è visto come misticismo. 

Conclusione: la parola “Mistica” apre il campo della spiritualità come un processo relazionale fra Dio e l’uomo, caratterizzato  principalmente da 3 elementi
: 
a) Passività “sperimentata”: l’uomo si sente diretto, illuminato da Dio. È una esperienza di gratuità. Il mistico è perfettamente cosciente che egli è incapace di procurarsela con le proprie forze. Malgrado sia capace e anzi debba disporsivi con una vita morale elevata e generosa, egli non può reclamare nessun diritto a una simile invasione cosciente della vita divina. Dio rimane sovranamente libero nel dono di se stesso: egli si manifesta a chi vuole, come vuole. 

b) Semplificazione: Dopo un periodo di ripetuti sforzi ascetici, necessari in ogni istante per vincere le difficoltà, sopravviene un periodo di relativa stabilità, durante il quale si vede spontaneamente il bene da compiere, verso il quale si procede naturalmente. La semplificazione si compie lentamente. La vita mistica si arricchisce continuamente e sebbene graviti intorno a poche idee centrali , percepisce sempre meglio i loro diversi aspetti e le loro infinite possibilità di applicazione. 

c) Esperienza di Dio: Si ha consapevolezza di essere in contatto immediato con Dio. Questa consapevolezza è piuttosto vaga e indefinibile e non è possibile descriverla con parole chiare. 

3.2     VITA INTERIORE: L’area della spiritualità è situata all’interiore del soggetto umano per mezzo del termine “vita interiore”. Così gli è offerto un posto nell’interiorità: la spiritualità si presenta così come una specie d’intimità d’amore nell’anima. Ovvio che sempre in tutte le epoche “interiorità” era un’importante realtà nella spiritualità, ma nell’epoca moderna diventa un termine basico per dischiudere l’area della spiritualità come tale. 

Scrittura: specialmente nei Salmi, la vita interiore è presente in molti modi: è presentata come vulnerabile, bisognosa, ricettiva e capace di coscienza, continuamente in movimento… Solo la Parola di Dio può penetrare “fino al punto di divisione dell’anima e dello spirito, delle giunture e della midolla e scrutare i sentimenti e pensieri del cuore” (Eb 4,12). 

Monaci del deserto: L’intensità della vita interiore è ciò che apre uno internamente al Signore. Questo è chiamato di “purità del cuore” ed è il fine operazionale di tutti gli esercizi spirituali. Così Cassiano affermava che “è impossibile per l’anima impura acquistare una conoscenza spirituale, anche se s’affatica nel molto leggere”. È Dio stesso che apre le profondità dell’interiorità di uno. È per questo che Agostino chiama a queste profondità dischiuse da Dio “interior intimo meo”. Per la stessa ragione, San Bonaventura vede Dio come l’unico Maestro interiore a chi noi dobbiamo onori, ubbidienza e chiedere prima di tutto l’altro. Nel misticismo renano, la nascita divina occorre nella profondità più grande dell’anima dove abita la Divinità: “Qui il terreno di Dio è il mio terreno, e il mio terreno è  il terreno di Dio. Qui io vivo da tutto che mi è proprio, come Dio vive da ciò che Gli è proprio”
. 

Il moderno io interiore: Nei XII e XIII Secoli la gente comincia a prestare crescente attenzione ai movimenti interiori della vita spirituale: affezioni, intenzioni della volontà, purità dei motivi, disposizioni interne, analisi dei sentimenti. La spiritualità occorre nell’anima nella forma dell’interiorità e sentimenti ferventi. Il centro dell’essere umano è visto come il punto di partenza e d’arrivo del viaggio spirituale. Il Castello interiore di Teresa d’Avila è il paradigma di questo. Il macrocosmo si è trasformato in microcosmo: “Questo è un mondo che è costituito da ogni singola persona, cui il centro è la mansione di Dio, un mondo che è   circondato dagli abissi oscuri. Questo è il posto dove la volontà fiduciosa andrà a trovare il sicuro tocco di Dio. L’uomo scopre in se stesso che egli trascende se stesso e può radicare in Dio saldamente la sua esistenza”
 
Criticismo della vita interiore: Nella metà del secolo XX la vita interiore cade in scredito. Questo dovuto a tre motivi principali: 1) visione dualistica della persona; 2) vita interiore come fugga dalla realtà sociale; 3) vita interiore come essere in pace in modo egoistico. 

Conclusione: Il termine basico “vita interiore” localizza l’area della spiritualità nella soggettività: l’interiorità è il posto privilegiato per il dramma relazionale fra Dio e l’uomo. Quando la vita interiore è concepita come un dinamismo, il termine sottolinea che trattando con un processo spirituale noi stiamo trattando con processo di interiorizzazione: valori spirituali che sono appropriati, appropriazione che cerca di trasformare il più intimo dell’essere umano, l’io nel quale si sperimenta l’unione mistica . 

3.3  SPIRITUALITÀ: Questo termine abbraccia lo spirito umano e divino; ricopre l’ascetismo e il misticismo; integra la tradizione biblica (ruah) con la tradizione ellenistica (nous);  supera i confini delle religioni e filosofie della vita. Il nucleo del processo evocato dal termine “spiritualità” è il processo dinamico fra il divino Spirito e lo spirito umano. 

Sfondo biblico: La parola “spiritualità” è radicata nella parola “ruah”, “pneuma”. Nell’ebraico noi troviamo “ruah” in tre aree dell’esperienza: 1) Nella sfera dell’aria, vendo e della tempesta la ruah si mostra come un potere che è in movimento ( Ger 4,12 ; Ex 1,12) e mette altre cose in movimento (Sl 1,4; Is 7,2;  Es 10,13); 2) Nella sfera della respirazione, della pulsazione, la ruah è l’energia che ci dona la vita: è vulnerabile e può essere rotta (Sl 51,17; 34,18; 77,3) e poi rivivere ( Fn 45,27; Giudici 15,19); 3) Nella sfera del psicologico, la ruah è presentata come controllo, tempera, passione (Ecl 10,4), una specie di auto-controllo (Prov 29,11), orgoglio (Prov 16,18), gelosia (Num 5,14). Quando la Scrittura si riferisce alla ruah di Dio sta parlando non della vita interiore di Dio ma bensì di come la ruah sta in modo creativo attuando in tutte le creature (Gn 1,2; Sl 104,30, Ecl 11,5),  ricreandole quando loro sono esauste o ferite (Sl 51,8-12; Ez 37,2-10), liberandole dalla oppressione (Giudici 6,34; 3,10; 14,6.19; 15,4), dotandole con uno spirito di sapienza (Is 11,2) e giustizia (Is 11,3-10) e redimendole alla fine (Rm 8,21-27).

Già S. Paolo parla di due atteggiamenti spirituali, uno secondo la carne (sarx), l’altro secondo lo Spirito (neuma). Le opere  della carne sono ben note: fornicazione, impurità, libertinaggio, idolatria, stregonerie, inimicizie, discordia, gelosia, dissensi, divisioni, fazioni, invidie, ubriachezze, orge e cose del genere” (Gal 5,19; cf. 5, 15-16; 6,3). Pneuma è lo Spirito Santo che muove la persona nella direzione della “gioia, pace, pazienza, benevolenza, bontà, fedeltà, mitezza, dominio di sé” (Gal 5,22). Questa tensione biblica continuerà a giocare un ruolo vitale nella spiritualità cristiana. 

Connotazioni moderne: Un cambiamento semantico nel termine “spiritualità” occorre nel secolo XI: il termine “spiritualità” comincia ad essere contrastato con materialità.  Per San Tommaso, spiritualitas è riservato alle vergine,  carnalitas è la porzione di coloro che sono sposati (Sententiae IV, d. 49, q.5, a.2, sol. 3). Il matrimonio allora sarebbe il sacramento che possiede il minimo di spiritualitas (Summa Theologiae 3°. Q. 65, a.2, ad 1). Qui si può vedere l’influenza dell’Ellenismo dove pneuma, spiritus si riferisce alla sfera celestiale di luce dal momento che opposta al mondo oscuro della materia. Questo tipo di pensiero sembra di esperimentare una rinascita nel nuovo pensiero dei secoli XI e XII il quale segnala spiritualitas come una sfera propria e opposta a tutto che sia animalis, carnalis, materialis, corporeus, naturalis, civilis, saecularis, mundanus e temporalis. 
Nel secolo XIII questo processo continua in due direzioni: 

1) Da una prospettiva sociologia, spiritualità passa ad indicare tutto ciò che appartiene al clero: l’ecclesiastico come opposto alle cose temporali; l’autorità della Chiesa come opposta alle autorità secolari; beni spirituali come opposti ai beni materiali.

2) Da un punto di vista psicologico, la spiritualità passa ad indicare la sfera della vita interiore: purità dei motivi, affezioni, intenzioni della volontà, disposizioni interiori, si parlerà della psicologia della vita spirituale, dell’analisi dei sentimenti. La spiritualità riguarda alla sfera del cuore, alla vita interiore. 

Nel secolo XVII e XVIII questo processo di divisione  è ancora di più accentuato quando si fece una distinzione fra più alte e più basse forme di spiritualità. Una persona spirituale è qualcuno che è più  profondamente un cristiano che le altre persone comuni. Associata al termine misticismo, la parola spiritualità finirà per condividere la funesta reputazione di quel termine per indicare la spiritualità modernista dei quietisti, visionari e altri mistici. Alla fine del sec. XIX la parola era completamente scomparsa. 

Nel sec. XX la parola rientra en scena, inizialmente per designare la riflessione scientifica sistematica sulla spiritualità vissuta. Nel 1918 appariva la prima parte dell’opera di Pourrat La Spiritualité Chrétienne. Nel 1928 si cominciava a pubblicare il Dictionnaire de spiritualité ascétique et mystique. A partire del 1919, cattedre in spiritualità cominciano ad apparire nelle università pontificie a Roma. Tutte queste indicazioni comprovano che la parola “spiritualità” fu considerata capace di servire come un concetto capace di contenere l’ascetica e la mistica. A partire del 1960, “spiritualità” in quasi tutte le lingue passa a designare ciò che ha da avere con la “vita spirituale”.  “Spiritualità” è un termine che in se stesso è  qualcosa di indefinito e allora  aperto. 

Conclusione: Il termine basico “spiritualità” interpreta l’area della spiritualità come “spirito”: Spirito di Dio e spirito umano interagiscono con un impatto di uno sull’altro. La portata  e il peso dello spirito sono enormi. Includono il movimento dello spirito (ruah) e l’intensità esistenziale della mente (nous). 

CONCLUSIONE FINALE: Quando guardiamo indietro verso le parole basiche moderne per il campo della spiritualità, alcuni punti saltano alla vista: 

1) Tutti questi termini interpretano un processo relazionale fra Dio e l’uomo. 

2) Questo processo relazionale è capito come un processo intensivo, purificante e unificatore d’interiorizzazione.

3) Spiritualità possiede una sua sfera propria con un suo linguaggio proprio e una logica propria, che sussiste in tensione con una teologia razionale delle università e con la razionalità in strumentale della cultura occidentale.

4) Il cammino spirituale include la purificazione delle facoltà  (intelletto, volontà e memoria) e la formazione della condotta di una persona. 

5) Spiritualità si situa nell’ambito dell’intimità, nell’interiorità dello spirito umano. 
SECONDA PARTE: LA SPIRITUALITÀ VISTA
ALLA LUCE DELLA SCIENZA

Dopo aver studiato i termini basici con i quali si è cercato di svelare il campo della Spiritualità, adesso dobbiamo investigare come queste diverse forme d’espressione della Spiritualità furono studiate e analizzate in modo sistematico lungo la storia. 


Solignac nel suo articolo “Spiritualité”
, afferma che dobbiamo segnalare ai trattati sulla vita spirituale una datazione molto antica – circa l’anno 200! Lui menziona il Pedagogo di Clemente d’Alessandria, De Oratione (Origene), De Verginibus (Ambrogio), De Agone Cristiano (Agostino). 


Distinti dai lavori più speculativi che intendevano spiegare e difendere il dogma, gli autori del Secolo III scrissero trattati pratichi con la finalità principale di promuovere la vita personale dei cristiani. Quando, a partire del 1200, la teologia comincia ad acquisire una forma più sistematica, assumendo una cornice concettuale proveniente dalla filosofia, pure la Spiritualità comincia a sistemattizarsi e ad sviluppare i suoi propri modelli concettuali intorno ad alcune categorie moderne basiche come ad esempio l’affettività e l’esperienza. Questo lavoro di sistematizzazione culminò in un genere specifico di scritti che hanno ricevuto nomi diversi come Summa, Directorium, Tractatus, Manuale, Compendium, Lectio, Introductio, Cursus, ecc. Tutti scritti che malgrado la loro diversità dei titoli, hanno tutti come oggetto lo studio della vita spirituale nella sua totalità. La loro finalità è presentare in modo sistematico il fenomeno della spiritualità. 


Quando noi esaminiamo più da vicino questi trattati e introduzioni, osserviamo ripetute cambiamenti di prospettiva: in un determinato momento la Spiritualità è vista da un punto di vista, dove certi valori e aspetti sono messi in distacco mentre altri aspetti rimangono un poco in secondo piano. 

1.   TRATTATI SULLA PERFEZIONE

Il Liber Gradum, composizione siriaca (circa l’anno 400) è il primo trattato a descrivere la vita spirituale come un cammino di perfezione
.  


La Perfezione, fine della vita spirituale si raggiunge per mezzo del digiuno, la preghiera incessante, la rinuncia ad ogni proprietà e per mezzo dell’incondizionata pratica delle virtù, centrate sull’amore. Il cammino verso la perfezione è un processo di rinuncia fino al punto che lo Spirito sia presente come completamente attivo. Prima d’arrivare a questo, ci sono  un numero infinito di gradi di partecipazione nello Spirito; dopo questo momento si dà l’infinito cammino dell’amore. 


Poco a poco la triade “principianti-avanzati-perfetti” va prendendo forma. I principianti sono come i bambini che ancora hanno bisogno del latte materno; i perfetti sono gli adulti che possono sopportare il cibo solido (cf. Eb 5, 11-14). Fra questi due, riposa il processo di maturazione: 

“Il Creatore è sempre lo stesso, ma la creatura deve passare attraverso un principio, un mezzo, un aumento, una progressione”
. Il primo stadio è marcato dalla “conversione”, capita come l’allontanarsi dal male e dirigersi verso il bene. Gli avanzati già vivono nella speranza di raggiungere la loro meta. I perfetti invece già sono completamente condotti dall’amore. Secondo Gregorio Magno, la vita del convertito possiede tre aspetti: “L’inizio, il mezzo e la perfezione”
. 

Nel suo trattato “De exterioris et interioris hominis composizione secundum triplicem statum incipientium, proficientium et perfectorum” (circa 1240), Davide da Augsburgo collega la triade “principianti-avanzati-perfetti” con lo schema “esterno-interno”: così gli esercizi esterni del novizio appartengono allo stadio dei principianti, la trasformazione interna della volontà, dell’intelletto e della memoria marca la fase dell’avanzato; I sette gradi di contemplazione appartengono invece alla fase ultima della perfezione
. 

S. Tommaso adopera la classica divisine tripartita come il punto di partenza del suo Trattato sulla perfezione: “In ogni sforzo umano, uno trova un inizio,  un mezzo e un fine. Conseguentemente, lo stato spirituale della schiavitù e della libertà è diviso secondo questi tre: l’inizio, il quale costituisce lo stato dei principianti; il mezzo, che costituisce lo stato dei avanzati; e il fine, il quale costituisce lo stato dei perfetti”
. 

S. Tommaso vede il cammino spirituale come un processo di liberazione, un esodo dalla schiavitù e un’entrata nella libertà. Essenziale in questo processo è lo sforzo umano, ma sempre mosso dalla causa finale, che è l’amore: “è l’amore che ci unisce a Dio, che è il fine ultimo dell’anima umana” 
.  


La perfezione del principiante esclude ciò che è opposto all’amore. 


La perfezione dell’avanzato consiste nel praticare l’amore come il centro di tutte le virtù. Il più alto grado di perfezione è la trasformazione completa nell’amore la quale solo si raggiunge in avvenire. 

Conclusione: Nei Trattati di perfezione, il campo della spiritualità è visto come un processo mediato, diviso in fasi, ognuna di queste con un oggettivo da raggiungere. 
2. TEOLOGIE MISTICHE
La prospettiva mistica appare per contenere l’avanzo del razionalismo della scolastica. È un tentativo di mediare teologicamente fra la razione (ratio) la quale dichiara che Dio non può essere conosciuto e la fede per mezzo della quale Dio  stesso si fa conoscere. 


Confrontati con questa impasse, i teologi hanno trovato nella Teologia Mistica di Dionigi l’Areopagita la chiave per una risposta che soddisfa allo stesso tempo la filosofia e la fede. In questa opera, Dionigi guida il suo pupilo Timoteo nella nube della non conoscenza, l’assenza della conoscenza oltre il conoscibile e in non-conoscibile, in un livello oltre il dicibile (apophasis), l’oscurità dove Dio che è oltre che è oltre tutte le cose abita in una luce oscura. L’anima deve essere liberata da tutte i modelli conoscitivi (ekstasis) per diventare una con la luce. 


Questo libro ebbe molto esito nelle università del secolo XII. Egli ha fornito i termini basici per un genere specifico di introduzioni alla spiritualità chiamato “TEOLOGIA MISTICA”. Il modo di fare Teologia di Dionigi ha influenzato molti autori, così per esempio San Bonaventura. Nel suo trattato De Triplice Via , Bonaventura assumerà il modello della triplice via di Dionigi: Il cammino della purificazione, illuminazione ed unione finirà per assorbire l’altra triade (principianti, avanzati e perfetti). Questo produce un notevole raddoppiamento: la via della purificazione per i principianti, la via dell’illuminazione per gli avanzati e la via dell’unione per i perfetti. 


Così che, seguendo questo schema, si organizzavano tutti gli altri temi: preghiera, penitenza, auto-controllo, mortificazione, purificazione, la pratica delle virtù, l’eucaristia, contemplazione, fenomeni mistici, doni dello Spirito Santo, ecc. 


Questo genere di Teologia mistica si farà presente fino il secolo XVII in stretto collegamento con le discipline accademiche che sono state istituite in Teologia mistica. Il nome di Teologia mistica non ci deve fare illudere. Il queste “teologie mistiche” stiamo trattando non con  una certa parte della spiritualità (cosiddetta “mistica”), ma con un completo programma spirituale nel quale il termine “mistico” è applicato ad ogni stadio del cammino spirituale. Tecnicamente parlando, il termine “teologia mistica” si riferisce quindi alla dottrina specifica e lo studio scientifico del cammino che conduce l’anima alla sua unione con Dio nella contemplazione, per mezzo dei vari stadi della vita spirituale, capita come una preparazione per questa unione. 

Conclusione: La Spiritualità come Teologia mistica evidenzia il carattere progressivo, l’aspetto conoscitivo e la natura rigorosamente divisa in tappe della spiritualità. 

3. TEOLOGIE ASCETICHE

Il nome “Teologia ascetica” viene alla luce per la prima volta nel sec. XVII.  In questa prospettiva, si accentua il  lavoro della volontà per raggiungere la meta. Così per esempio nel suo trattato De natura et statibus perfetionis (1629), Le Gaudier apre il suo trattato con un capitolo primo sulla “perfezione” e un secondo sui “tre gradi di perfezione classici”, per poi dedicarsi totalmente nei capitoli seguenti al trattamento dei mezzi ascetici che occuperanno 1156 delle 1562 pagine! 


Scaramelli nel suo Direttorio ascetico (1753) organizza la vita spirituale come una via verso la perfezione. Il suo trattato sta organizzato del modo seguente: nella prima parte si tratta dei mezzi che aiutano le persone a raggiungere la  perfezione; poi nella seconda si parla degli ostacoli che devono essere superati; nella terza parte si tratta delle virtù morali che incarnano la perfezione; e finalmente nell’ultima parte si tratta delle virtù divine che costituiscono l’essenza della perfezione.  Per mezzo di questa struttura, lo Scaramelli organizza i grandi temi della vita spirituale: direzione spirituale, lettura della Scrittura, meditazione, preghiera, esame di coscienza, eucaristia, devozione ai santi, pratica delle virtù, ecc. Il misticismo è qui guardato come “lo straordinario”. Definendo il carattere specifico della spiritualità in termini della sua finalità, i mezzi, delle  azioni, la volontà e il coltivo della virtù, l’autore spinge il misticismo – il qual è caratterizzato dalla grazia, abbandono e passività, assenza di regole- al margine. Il genere ascetico fu dominante attraverso i secoli XVIII e XIX, arrivando fino al secolo XX. 

Conclusione: La prospettiva ascetica  si centra sull’azione, sostenuta da una volontà ferma e diretta verso il suo fine ultimo, che impiega i mezzi necessari. In paragone con la prospettiva mistica,  notiamo i seguenti cambiamenti:
 1. Il polo umano è qui centrale mentre nella prospettiva mistica Dio è messo al centro; 
2. Il processo spirituale non è primariamente conoscitivo, ma volitivo e pratico; 
3. E’ dominante l’ordine dei mezzi, che dirigono la volontà e danno forma all’azione. 

4. TEOLOGIE SPIRITUALI
Nel momento in cui la spiritualità fu associata con un numero di mezzi eseguiti dalla volontà e designati ad influenzare il livello della condotta, l’arbitrarietà e l’inconsistenza presero possesso di essa. La Spiritualità diventa strana alle sue fonti. Questa disintegrazione interna spinse al bisogno di una visione internamente coerente della spiritualità. Tale visione fu ricercata in due direzioni: la direzione della teologia dogmatica e la direzione di una sintesi storica. 

1. Riorientamento teologico: Verso il fine del sec. XIX vediamo per la prima volta, in un trattato sulla vita spirituale, una sezione separata che tratta dei principi della vita spirituale
. L’ascetismo e il misticismo sono sviluppati come la fioritura di questi principi teologici: la rivelazione, la grazia santificante, la vita soprannaturale, lo Spirito Santo, i doni dello Spirito Santo, la partecipazione nella vita divina, la Trinità, la vita della grazia in Gesù Cristo, ecc. Questi principi permeano tutti i temi spirituali che seguono. Un esempio classico è quello di Tanquerey, per un lungo tempo il principale libro  sulla teologia ascetica e mistica
. Il suo trattato è prima di tutto dottrinario nel suo carattere e cerca di evidenziare che la perfezione cristiana è una conseguenza del dogma centrale dell’incarnazione. Per circa 1 secolo, quest’approccio teologico-dogmatico fu presente dominando le introduzioni. 

2. Le sintesi storiche: lungo il secolo XIX, la storia della spiritualità si fu costruendo in un modo da acquistare un carattere normativo. Così che troviamo diverse introduzioni alla spiritualità che offrono una visione d’insieme della storia della spiritualità, come per esempio The Study of Spirituality
.
Conclusione: Le introduzioni dogmaticamente orientate studiano il fenomeno della spiritualità alla luce di un punto di vista concettuale: loro cercano dei principi teologici che possono strutturare e superare le opposizioni (ascetismo-misticismo, fine-mezzi, Dio-uomo)  in una sintesi più elevata. La spiritualità è vista come un’appropriazione di una certa sfera di idee e di valori. 

UNA NUOVA PROSPETTIVA: LA PROSPETTIVA DELL’ESPERIENZA
Cominciando nel 1960, come una reazione al carattere dogmatico-storico (di carattere nettamente deduttivo), noi testimoniamo un cambiamento verso la direzione dell’esperienza (induzione). Questo cambiamento fu articolato per la prima volta da Truhlar
. Fino a pochi anni fa, la teologia spirituale era ancora una disciplina che, basata sulla rivelazione di Cristo e usando i metodi di ricerca forniti dalla teologia, rifletteva sulla questione di come la chiesa poteva fare più profonda la vita interiore dei cristiani. 
Fin da questo momento, le persone hanno cominciato a vedere, come un fattore essenziale e centrale di questo approfondimento, un unico aspetto: l’elemento umano e cristiano della loro esistenza, la scoperta che il fondamento della loro vita è l’esperienza dell’assoluto di Dio, di Cristo all’interno del proprio essere. Così Truhlar arriva alla sua descrizione della spiritualità come “iniziazione all’esperienza di fede”. Per “esperienza di fede” Truhlar significa una forma specifica di esperienza – comune a tutti gli esseri  umani – del proprio essere e dell’Assoluto. D’ora in poi, la teologia spirituale nei nostri giorni implica un largo accesso allo svegliare in noi e allo svilupparsi in noi di questo sostrato comune dell’esperienza.  Per Truhlar, la teologia spirituale è l’iniziazione nella vita umana sul livello dell’esperienza. È a partire di questo sfondo dell’esperienza che tutti i temi della spiritualità sono trattati. Nelle nuove introduzioni alla spiritualità la nozione di “esperienza” funge sempre da categoria basica. 

Per Approfondire Il Tema: 
Nei Dizionari di Spiritualità si può consultare le voci corrispondenti ai termini menzionati durante la lezione, come:“Ascesi”; “Mistica”, “Timore di Dio”, “Perfezione”, “Santità”, “Pietà”, “Devozione”, ecc. 
BERNARD, Charles-André, Teologia Spirituale, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2002, 21-52
BERNARD, Charles-André, “Teologia spirituale: temi e problemi”, in: Mario Gioia (ed.), La Teologia spirituale. Temi e problemi, AVE, Roma 1991, 21-49. 
WAAIJMAN, Kees, Spirituality. Forms, Foundations, Methods. Peeters, Louvain /Paris / Duddley, MA 2002, 313-391. 
ASTI, Francesco
Dalla Spiritualità alla mistica. Percorsi storici e nessi interdisciplinari. Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 2005. 
BOUYER, Louis
Mysterion. Dal mistero alla mistica.  Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1998. Originale francese.  

DOMANDA PER L’ESAME: 
Ogni termine studiato rende evidente una caratteristica particolare, una dimensione della spiritualità. 

Oggi, secondo te, quali sarebbero i termini più adatti per parlare della Spiritualità e perché?

Quali aspetti dovrebbero essere rilevati di più oggi?
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