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INTRODUZIONE

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

ligenza della fede».

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

2 Lovanio 1952.

3 Friburgo 1954. ' -
4 Einsiedeln 1954.

5 Gregorignum 36 (1955) 284-290.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

¢ Editoriale, I Sacro Cuore di Gesa alle soglié del terzo millennio, in La Civilts cat-
tokica, Quaderno 3361 (7 Inglio 1999}, p. 3.

37



realtd e hanno fatto comprendere in modo chiaro e profondo
qual & il frutto dell’'opera redentiva di Cristo e quale la sua fun-
zione centrale nella storia della salvezza.

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

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

IL CAMPO
DELLA SPIRITUALITA






LA SPIRITUALITA TEDESCA
Kurt Peter Gumpel sj

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Direi innanzi tutto che i capisaldi della spiritualita tipica de-

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Athanasius Matanié¢ ofm

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

1. Lo spazio proprio delle «scuole di spiritualita»

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

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

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

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

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

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

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

2, Progresso e ripetizioni

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

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

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

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

3. Metodo e definizione

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

11 A Favale, arf cit., p. 833,

74



SPIRITUALITA E TEQOLOGIA IN SPAGNA
AL PRINCIPIO DEL XX SECOLO

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

José-Lais Illanes

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

3. Congressi e riviste spirituali

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

4. Dalla teologia pratica alla teologia scientifica

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

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

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

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

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

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

14 Gulla storis delle rivista si veda la rassegna di M, Martin del Blanco, Sezen-
ta ¥ cinco afios de wuestra revisia «Monte Carmelor, in Monte Carmelo, 83 (1973),
Pp. Jss.

83



robustezza ed efficacia. Tale & la ragion d’essere di questa Re-
vista de Espiritualidad»®.

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

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

studiati, non sono tuttavia particolarmente significativi per il

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

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

5. Conclusione

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

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

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

85



movimenti o di realth spirituali emerse in un momento cultura-
le in cui stava profilandosi una rinascita teclogica, provocando
una riflessione sulla vita spirituale di carattere non solo pasto-
rale, ma anche teoretico. Lo studio degli avvenimenti spagnoli
conferma tale giudizio: la teologia spirituale — e, potremmo ag-
giungere, la teologia nel suo insieme — non & separabile dalla
spiritualitd vissuta; dal canto suo, la vita spirituale richiede per
il proprio sviluppo armonico un’analoga crescita della riflessio-
ne teologica.
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SECONDA SEZIONE
RAPPORTI INTERDISCIPLINARI






CONTRIBUTO DELLA PATRISTICA
ALLA SPIRITUALITA

Dominique Bertrand sj

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

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

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

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

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

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

1. Bellezza di alcuni testi

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

3. La sostanza del contributo

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

4. L’esemplarita patristica

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

1, Premesse: verso una chiarificazione del tema

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

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

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

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

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

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

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

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

A. «Riscoperta della liturgia nel secolo XX

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

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

1) Alcuni «prodromi» della «riscoperta»

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

2) Cinque «movimenti» interessati alla riscoperta della liturgia

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

3) Liturgia e spiritualitd (prima riscoperta)

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

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

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

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

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

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

.18 Cfr, sopra nota 4.

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

20 Cfr. sopra nota 3.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

1919  Balletin Parcissial Liturgique (Bruges: Belgio)

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

1921 Jabrbuchk fiir Liturgiewissenschaft (Maria Laach: Germania)

1923  Bollettino liturgico (Vicenza: Italia)

1925  Ambrosiys (Milano: Italia)

1926  Opus Dei (Lisbona: Portogallo)

1926  Bibel und Liturgie {(Klosterneuburg: Austria)

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

1929  Liturgische Zeitschrift (Betlino: Germania)

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

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

1933 Lebe mit der Kirche (Klosterneuburg: Austtia)

1934  Liturgisches Leben (continuazione di Liturgische Zeit-
schrift)

1936 Revista Liturgica Argentina (Buenos Aires: Argentina)

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

In ogni caso, per quanto ci concerne da vicino, dalla Media-
tor Dei alla Sacrosanctum Concilium si conquista che «la litur-
gia» & allo stesso tempo il termine pil alto (= culmen) cui ten-
de tutta Pazione della Chiesa e insieme & la sorgente (= fo