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INTRODUZIONE

Nel panorama teologico internazionale si situano il pensie-
ro e l'opera del compianto P. Ch. A Bernardl L'impronta del
suq pensiero profondo e semplice ¢ fondamentale. La sua capa-
cita di essere oftimo accompagnatore spirituale si Ielg_a all’alta
capacita scientifica del suo lavoro teologico. Univa [interesse
scientifico ed accademico alla carica umana e spirituale che
spesso si richiede a chi deve presiedere uffici educativi impor-
tanti. ComuPava I'animo francese alla sua formazione italiana

per trovare fa maggiore gloria di Dio. Certo & un punto fermo

111 Padre_Gesuita & nato nel 1923 a Berk-sur-Mer nel distretto di
Pasde-Calais, Francia. Entra nella Compagnia di Gesu il 28 settembre
1943, in piena guerra mondiale, Studia filosofia a Vais, laureandosi con
una tesi su'S. ommaso D’Aquino. Insieme con alcuni amici fonda un
Fruppo di spiritualita centrato sulla devozione al S. Cuore di Gesu. Riceve
ordinazione sacerdotalg il 25 luglio 1954. Dottore in teologia si impegna
P‘arncolarmente, con I'aiuto dei suoi superiori, nel campo della Serlt,uall-
a, sequendo le orme di grandi teologi spirituali come Marchetti, de
Guibert, Truhlar, Dal 1962°¢ Professore alllstituto di Teo]ogla Spirituale
alla Gregoriana e per sei anni ne € stato il Preside. Muore il Tfebbraio del
2001 durante una difficile operazione chirurgica.



352 F. ASTI
per chi vuole studiare con passione I3 teologia spiritugle ePer
chiI’ha conosciuto restera semPre nella memoria e nellaffetto.

Discutere della sua opera & la forma migliore per ricordarlo
e farlo conoscere alle nugve generazioni diStydenti in teologia.
Tentiamo cogl di dare delle linee del suo pensiero per mostrare
che alcune intuizioni della ?rande tradizione sttuaIe_o\ch-
dentale_sonq state sviluppate dalla sua originale capacita di
mediazione intellettiva, o _

Sono due i fondamenti della sua teologia spirituale: la di-
mensione scigntifica della disciplina spirifuale e la centralita
del rapporto Dio-uomo vissuto nell’esperienza concreta.

1. TEOLOGIA SPIRITUALE A CONFRONTO

Il ruolo della teologp|a spirituale sembra essere il primo_punto
nodale del ﬁenswro di P. Bernard. Il quadro attuale delle discipli-
ne teologiche rimanda ad un‘annosa.questione sul loro numero e
sulla negessaria unita che bisogna ricercare per rendere ragione
del motivo stesso per cui si fa téologia: parlare di Dio e con Dio.

. II'moltiplicarsj dei corsi di teologia sembra snaturaljzzare
il senso della Theologia Una, I'unita di slqulcato contro IaPIu_-
ralita, se pur legittima, delle varie discipline teologiche. Infatti
ogni teologo, avvertendo questo problema, nel proprio campo
non fa altro che ripercorrere i dafi fondamentali offertigli dagli
studi biblici, patristici, scientifici per ricondurre il tuttoad una
sintesi che sia efficace per giustificare la propria disciplina, |l
risultato e evidente: ognunotenta di operare un lavoro di unifi-
cazione di senso ger rendere_comprensibile il fine a cui ¢ chia-
mata la teologia, Spesso, pero, si assiste ad un aumento_di corsi
curricolari simili fra_loro. Per far fronte a tale situazione, B.
Lonergan tentava gia una via di uscifa, proPonendo la distin-
zione jn specializzazioni di campo, di soggetto e funzionali2 Il
suo schema metodologico mostrava chiaramente due risoluzioni
importanti. s_alvagfuard_are l'unita teglogica e mostrare la neces-
sita di una diversiticazione di materie per meglio comprendere

2Cf.B. J. F. Lonergan, [l metodo in teologia, Queriniana, Brescia2! 975,
145-164.
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I nuclei tematici essenziali che vanno a formare le specializza-
zioni di campo e d] _sog?etto. .

La teologia spirituale non e immune da questg problema.
Nel rinnovamento conciliare la morale_riprende il Suo posto
dopo anni dj, silenzio. Si passa dalla dimensione. casistica ad
una personalistica in cui anche la vita spirituale vieng conside-
rata dal teologo morale. In un certo senso la morale ridisegna il
camming globale dell'iomo nuovo_in Cristo. Anche i teolog
dommatici puntano sul risvolto sgmtuale che si compie nell'in-
contrq fra Dio e Iuiomo. Si potrebhe, a questo puntg, dire che
non vi e la necessita di una teologia spirituale, perché tutta |a
teologia di per sé e spirituale. Ld diversificazione medioevale
richidmava ad una distinziong, che col tempo si consumera in
divorzio, fra latheologia mentis e quella cordis. In effetti si vole-
va sottolineare un aspetto fondamentale delia scienza teologi-
ca, ciog quella affettiva da sempre presente e custodita nei chio-
stri delle nostre Abbazie. Il problema per lateologia spirituale e
Plustmcare la sua presenza nel complesso delle discipline teo-
ogiche non piu considerandola quale appendice del trattato di
morale o risvolto spirituale della’dommatica. P. de Guibert so-
steneva che a teologia spirituale ha un particolare punto di vi-
sta che la differenzia dalla morale3 Potremmo dire che ha una
propria specializzazione che la rende necessaria per dare com-
pimento all’ynita teologica con la dommatica e la morale. Essa
presenta nella sua natura una speciale vocazione teologica, cioe
essere di unione agli altri trattati teologici. Non solo ¢io veniva
auspicato al suo sorgere, quando fu fondata la cattedra di teo-
logia ascetica e misfica a Roma, ma nell'intenzioni pontificie,
essa doveva essere 1l coronamento degli studr teologjci. Doveva
formare alla scientia pietatis, a_?h_ufflc_l propri di chi sj vuol in-
camminare sui sentieri della vita interiored. Tali intuizioni han-

3Cf. J. de Guibert, ASCetique tique, in Dictionnaire de spiritualité
Beauchesne, Paris 1937, coll. 1014-1016. _ _ o

4 Cf. Benedictus PP, XV, De schola Th_eologslae ascetico-mysticae in
Gregoriana Universitate, 10 Novembre 1919, inAA Qémﬂnm-oPmpm
niamo ['interessante articolo di J. Strus, Esigenze djdattiche nellinsegna-
mento, della teologia spirituale, in Ch. A Bernard (cur.), La spiritualita come
teologia. Simposio_organizzato dalllstituto di Spirjfualita dell’Universita
Gregoriana Roma 25-28 Aprile 1991, Ed. Paoline, Milano 1993, 255-272.
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no spronato |_te_olo?| spirituali a ricercare il campo pro[nrlo del-
la teologia spirituale senza mai smettere di sostenere [a neces-
sita di approfondire quella originaria vocazione di essere disci-
plina di collegamento. Infatti «la spiritualita ha una giustifica-
zione soltanto come scienza di coflegamento e come punto di
congiunzione del dialogo interdisciplinare...La spiritualita deve
perg tenersi aperta, dd un_determinato punto di vista, per un
d;alo?o con tutto ¢io con cui arriva in contatto, in quanto scienza
di coflegamento»b. . _

L'espressione usata dal teologo s,P_|r|tuaIe Sudbrack non n-
tende diminuire lo spessore scientitico della disciplina spiri-
tuale, affermandone I'impossibilita ad avere un proprio camp
diricerca e un proprio soggetto da studjare, bensi dichiara I'ul-
teriore possipilita che haquesta disciplina ad essere di gancio
fra la realta interiore e la vita quotidiana, fra la riflessione spe-
culativa teologica e il mutevole mondo del concreto. Essa rie-
sce a portare nella prassi, ridisegnando il vissuto, tutte quelle
dinamiche che 'uomo vive nel ra_pgortam a Dio.

La scienza di collegamento di Sudbrack si potrebbe tradur-
re con I'espressione felice del professore Queralt, quando parla
di interdisciplinarieta6 Anche questo teologo gesuita sostiene
lavocazione della spiritualita ad essere, nellg sfruttura currico-
|are dei corsi teologici, termine di uniong ¢ di smtesms[oett_o al
lavoro analitico svolto nelle diverse discipline. Infatti tale disci-
lea nasce come proposta finale del tempo di formazione in-
ellettuale degli studenti, avendo come mens quella di far sinte-
si, di proporre modi concreti e personali di vivere il mistero di
Cristo e della Chiesa. Per Queralt vi & una fondamentale cor-

5Cfr. J. Sudbrack, Spiritualita, in Dizionario di Pastorale, Queriniana,
Brescia 1979, 762. L o L
6Cf. A %ueralt La ‘Espiritualidad” como disciplina teologica, in
Gregorianum B0 (1979) 334-337. Su questa scia I lavori condotti anche da
P. Bruno Secondin: B."Secondin - J. Janssens (curr.), La spiritualita. Ispi-
razione, ricerca, formazione, Boria, Roma 1984 e B. Secondin - T, Goffi
edd.), Corso di spiritualita. Esperienza-sistematica-proiezioni, Queriniana,
rescia 1989. Infine I'articolo di Q. Steqgink che traccia l'apertura
metodologica al processo di mt,erdlsm?hnarleta: Lo studio de”aSPII‘I'[UBI[I-
ta e della nfistica: metodo deduttivo, metodo induttivo e interdisciplinarieta,
In Ch. A Bernard (cuUr.), La spiritualita come teologia, o. c., 296-310.
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relazione fra l'oggetto di studio dellg spirjtualita e la discipli-
na scientifica; tanto ¢ vero che si guo parlare di disciplina'te-
ologica, poiché ha un suo campo ben determinato. Il pericolo
che'il teologo faceva gia notare ¢ I'eccessiva divisjone ¢ fram-
mentarieta‘che impoveriscono, la teologia. Parla, infatti, di un
dec_adm}ento dell’unita teologica per far posto alle specializ-
zazionif,

. Il'prohlema che si pone ¢ sul ruolo assunto o?_g| dalla disci-
Pllna spirituale dinanzi al problema della Ploba,|zzaz|one,che
utto massifica o dinanzi alla questione della regionalizzazione
che fa di una parte il tutto. _ S

Lo stesso P. Bernard ha avvertito queste difficolta ed ha
cercato di dare delle risposte che potessero offrire contributi
determinanti alla ricerca teologica. Il simposio di studi orga-
nizzato a Roma alllstituto di spiritualita fra il 25 e il 28 aprile
del 1991 e da lui diretto mostra chiaramente I'intento
interdisciplinare a cui necessariamente deve far riferimento I
spiritualita se vuole essere teologia. Precisare il suo campo, di
ricerca significa osservare il suo rapporto con le altre discipline
teologichg, avvertire I'interazigne che vi nasce, affermando che
la sua forza sta proprio nell'osmosi, in quella capacita di
recettivita che la conduce a riscoprire la sua.vocazione di disci-
plina di colleﬁament_o._ Le conclusioni affidate a P. Bernard
mostrano quelle intuizioni che lg stesso teologo ha curato nei
suoi scritti e che sono ora manifeste nel dialogo con gli altri
teologi di settored o _

Limportanza della spiritualita riguarda la sua funzione te-
ologica, 1l suo influsso sia sulla dommatica che sulla morale ¢
0gqi piu evidente grazie al lavoro di ricostruzione storico-teo-
l9gico a cui ¢ sottoposta |a teologia spirituale, Secondo Bernard,
cio che la distingue dalle due altre dimensioni sta nei diversi

TAncora sul problema deH’interdisciplinarieta e I'attuale situazione
della teologia spirituale: C. Gargia, L@ teologia espiritual. Autonomia e
mterdlscgllnarledad,, in La teologura spirituale.”Atti del Conlgresso Intema-
zionale OCD, Edizioni OCD e Teresianum, Roma 2001, 459-487: D

Sorregsino Sul rinnovamento della teologia spirituale, in Asprenas 41 (1994)

8Cf. Ch. A Bernard, La spiritualita come fonte dottrinale, in Ch. A
Bernard (cur.), La spiritualita come teologia, o. c., 336-351.
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modi di adesione al mistero di Cristo. «La teologia spirituale
cerca di mves,ﬂgare tutti 1 modi di adesione; e sono tanti»9
L'esempio che il eo_Io_?o Introduce nella discussigne @ lo svilup-
po storico della spiritualita. Nel corso dei secoli ¢i sono stati
diversi modi di_aderire a Cristo che fra loro non si escludono
ma che danno il sensq della profondita della Rivelaziong. Nel
Medioevo la spiritualita era centrata sull'umanita di Cristo,
mentre i Padri della Chiesa sottolineavano la sua gilona. Quindi
sono diversi i modi di aderire, perché diversa e 1a percezione
del mistero di Dio, p_ergrauae er natura dell'uomo.

Tale consideraziong conduce P. Bernard ad affermare la
superiorita dell'oggetto da studiare rispetto alla stessa teologia
spirituale. Infatti"fa vita spirituale non puo_confondersi con’ la
teologia spirituale, in guanto altro g vivere il rapporto con Dio,
altro ¢ esprimerlo in forma compiuta. C’& sempre uno scarto
fra cio_che g vissuto in pienezza e cio che si esprime anche con
minuzigsita e rigore logico. _

La funzione“della spiritualita si colloca nel campo proprio
della teologia, influenzandola dal suo particolare punto di vi-
sta. Mentré |a teologia dommatica i situa su di un campo piu
oggettivo della riflessione, la teologia spirituale, senza manca-
re di scientificita, studia quelle percezionj parziali e soggettive
dell'adesione a Cristo, «Questo da alla spiritualita un suo limi-
te,,tmeioanche il suo valore, perché quel che conta e la vita perce-

ity . L . .
P Il commercium caritatis e, invece, 'angolo visuale da cui si
pone il teologo spirituale r_|s_Petto allorcio Caritatis da cui parte
Il moralista. a_teoloqla spirituale «considera innanzjtutto evo-
luzione esistenziale della vita cristiana. Avvicinandosi in tal modo
all'arte, Le leggi che essa stabilisce non fissano un obbligo, ma
sono piuttosto delle regole pratiche per illuminare il cammino

9 M. Gioia ged.,)b, La teologia spirityale.Temi e problemi, AVE, Roma
1991, 194. Questo libro risultanecessario per la comprensione del pensie-
ro di P. Bernard, in quanto g il risultato di un fruttuoso dialogo di rifles-
sione sulle problematiche piu importanti della teologia spirituale, tenuto-
si a Napoli presso la Pontificia Facolta Teologica dellltalia Meridionale
sezione S. Luigi come seminario interdisciplinare diretto dagli stessipro-
fessori della Facolta. , ,
Dld, La teologia spirituale. Temi e problemi, o. c., 194,
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spirituale di ogni persona in quanto questa e oggetto di un par-
ticolare disegna di Dio_e instaura un d|an[qo personale con
Lui»1l La posizione di Bernard mostra non fa subordinazione
dellateologia spirituale alla morale, bensi la complementarieta
delle discipling, in quanto non vi_ puo essere commerciym sen-
za un ordo e viceversa, Qualora si_procedesse a modo di subor-
dinazione avremmo che la teologia spirituale diventa upa fun-
zione praticamente-pratica dellamorale come pensava J. Mari-
tain 2 Avremmo, cosi, nel campo dell'unica teologia pratica due
dimensioni della stessa carita: «da una parte Dio indica, me-
diante il dono della Ieﬂge, Yordo amoris; dall'altra, attraverso
I’Alleanza, egli invita all’instaurazione di un rapporfo interper-
sonale, che possiamo chiamare commercium amoris, 0ssia re-
lazione di amore» 13 _ o o _

La comunicazione fra i dug diversi tipi di saperi risulta evi-
dente: distinguere per unire e il. modo migliore per comprende-
re come la téologia spirituale si interessa dell'evoluzione spiri-
tuale totale delllomo creatura nuova in Cristo.

1.1. Apertura al metodo fenomenologico esperienziale
I teologo spirituale, nel considerare i diversi modi di ade

sione al mistero di Cristo, salvaguarda sempre la realta delicata
dell'incontro fra Dio e ['uvomo. Von Balthasar aveva intuito che
peravviciparsi aII’espe_nenza_s[g!rltuale cristiana bisognava pren-
dere coscienza dell'azione di Dio nella storia del singolo indivi-

duoX4 Nel vissuto dei Santi, in particolare, brillava I'8ssenza del

1LCh. A Bernard, Teologia spirituale, Edizioni Paoline, M ilan062002
,65. %uesta edizione € stata Tivista ed ampliata dallo stesso autore. .
, Cf. J. Maritain, Une question surla vie mystique et la contemplation,
in La Vie Spirituelle 7 (1922-23) 636-650 e 1a risposta di R. Garrigou-
Lagrange, SUT les questions, in ib., 651-658. Ancora sull'argomento (%uelq,ues
rétiexions sur Ie\savmrtheolo?lque in Revue thomiste 697(1969) 5-27. Lau-
tore_ne trattera diffusamente nel suo libro Dlstlnquer pour unir ou les
degrés du savoir, Desclée de Brouwer, Paris 1932. Tale libro ha avuto varie
edizioni rivedute e corrette dallo stesso autore.

13Ch. A Bernard, Teologia spirituale, o. c., 66. , _

UCE. H. U. von Balthasar, Verhum Caro, vol. I, Morcelliana, Brescia
41985 e Sorelle nello Spirito. Teresa di Lisieux e Elisabetta di Digione, Jaca-
Book, Milano 31991.



358 F.ASTI

cristianesimo. Se,vogihamo_usare un‘espressione cara al teolo-
?o carmelitano Léthel, possiamo affermare che tutti i santi song
eologi, solo i santi sono teologi® Al di 1a del commento che puo
essere fatto a tale espressionie, essa puo realmente descrivere
cio che von Balthasar affermava della santita quale espressiong
dell'alta teologia. Il vissuto spirituale concretizza i diversi modi
di aderire alla fede cristiana: «Attraverso la loro esistenza di
santi.si dovrebhe dunque cercare di cogliere e comprendere la
missione che Dio compie nella chiesa, distinguendo la missio-
ne vera e propria dalle realizzazioni limitate»18 Il teologo tede-
sco ammetteva che fare teologia significava prendere sul serio
tytto cio che.i santi hanno Prodqtto, operando un distinguo su
clo che era tipicamente della missione di Dio fra gli uomini e
cio che era tipicamente della natura e della personalita dell'uo-
mo. Tale distinzigne non doveva essere frutto di divisione, qua-
si che il lavoro di Dio potesse essere separato nettamente nel-
I'azione e nei comportamenti del santi, producendo
spersonalizzazioni o astrazioni di vite concrete. Lintento e, in-
vece, di distinguere, cioe farbrillare nell'opacita spesso dei tratti
!ja Ittjcentezza della missione di Dio nel vissuto di ciascun cre-
ente,

La proposta di von Balthasar fu (iuella di adoperare il me-
todo fenomenologlco «che, per quanto_possipile alliomo, nel
fenomeno concreto coglie I'essenza, Ia "forma” l'intelligibile nel
sensibile. Solo che qui l'intelligibile & qualcosa di soprannatu-
rale e la sua con_tempIazmne_E)\resuppone la fede, anzi la parte-
cipazione alla vita della santita» 17 La funzione dei santi non é
legata alla dimensione devozionale, parenetica, bensi al loro
spessore teologico-morale quale concreta adesione e approfon-
dimento della vita trinitaria. ,

Von Balthasar ha aperto una strada importante per la com-
prensione del metodo piu idoneo neH'affrontare i probleminel-

BCf F.-M. Létidel, | santi come teologl in La teologia spirituale. Atti
del Con?,resso Intemazionale OCD, o. c., 613-621 . L'articolo & uno stralcio
del suoTibro dove esprime la sua tesi fondamentale. Connaitre [Amour du
Christ qui surpasse toute connaissance. La théologie des saints, Ed. du
Carmel, Venasque 1989, 3. .

]Jlbl U2.9v0n Balthasar, Sorelle nello SpIrItO, 0. C., 29.
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la teologia spirituale. |l metodo deduttivo richiama I'applica-
zione apriori dei principi teglogici rispetto ad una materia cos|
delicata quale l'adesione a Cristo. P. Bernard osservava acuta-
mente_che ci sono, alcuni rischi, se si usa questo metodo: una
eccessiva sistematizzazione di cio.che spesso riguarda |Perso-
nali cammini spirituali; una amplificazione indebita della dot-
trina tomista circa i doni dello Spirito Santo per la vita mistica
e il r,estrm?|mento del campo spirituale a priori® Tali limita-
zioni non favorjscono questo metodo che ¢ invece idoneo alla
formulazione di asserzioni teologiche e di Ie8g| nel campo mo-
rale. La presenza dell'altro metodo, quello descrittivo, puo in
un certo senso essere utile alla teologia spiritualg, specialmen-
te ad un suo ramo, qual & la mistica.” La descrizione degli stati
mistici, della personalita dei santi ha b|sogno diuna deScrizio-
ne dettagliata del fatto stesso. In tal modo ci si avvicina alle
scienze imane come lapsicologia o la soc|o|ogi|a che nel tempo
hanno apportato tanti vantaggi allo studio della teologia spiri-
tuale. Spessq pero_ la descrizione nuda e ¢ruda non rénde evi-
dente il sentire spirituale della persona, riduce quel livello in-
telligibile_di cui von Balthasar affermava il valore. Secondo
Bernard_il puro empirismo non puo dare giudizj né stabilire
regole. Di conseguenza il teologo deve necessariamente con-
frontare le descrizioni con i dati'che offre la scienza per meglio
discernere Ies?enenza spirituale. Gio conduce a delimjtare un
rischio presente nel metodo descrittivo: considerare il livello
umano, superiore a quello soprannaturale tanto da determinar-
ne l'esistenza. Infatti non pochi scignziati usando il metodo
descrittivo_erano giunti a conclusioni sbag_hate_ sulla personali-
ta dei santi, giudicandoli affetti da disturbi psichici _

La differenza con il metodo fenomenologico sta proprio nel
non assolutizzare la proima posizione, sta el ricercare la for-
ma nel sensibile. Husserl affermava che nel fatto brilla I'essen-
za e che il fatfo stesso mostra come un diamante le molteplici
sfaccettature in cui la luce si flette, La descrizione non €.che un
passo, bisogna considerare tutte le angolature sotto cui un fe-

BCE. Ch. A Bernard, Teologia spirituale, o, c., 88. , o
__ BCf. L. J. Gonzalez, Implicazioni psicologiche nell'esperienza mistica
di. Teresa di Gesu e Gjovanni della Croce, in Mistica e Mistica carmelitana,

Libreria Editrice vaticana, Roma 2002, 222-261
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nomeno spirituale si mostra senza precomprensioni, liberi di
mettere fra parentesi i propri pregiudizi. | L
P. Bernard seque 10 sviluppo del metodo in teologia spiri-
tuale) Nella stesura dell'edizione ampliata e correttd del suo
libro Teologia spirituale, aggmrna il paragrafo sul metodo, fa-
cendo riferimento a?\h stuai del professor K. Waaijman che ha
mostrato la positivita del metodo in questione2L. I teolo_%o di
Nimega mostra come o?m_fenomeno in particolare spirituale
F_resenta_ dei profili oggettivi e delle angolazioni soggettive. Dal-
intreccio di queste due dimensioni sidetermina Forizzonte in-
terno che costituisce la forma Gestalt di una determinata spiri-
tualita. Secondo P. Bernard cio & ancora piu evidente se pren-
diamo in esame l'oggettivita della Rivelazione cristiana e Il suo
approfondimento che ayviene nel singolo credente. Nel Medio-
evo l'umanita di Cristo diventa quell’aspetto particolare desunto
dai mistici per avvicinarsi al mistero insondabile dell'amore di
D|,o._ZangoIatur_a soggettiva ¢ data dagli aspetti peculiari del
mistico, dalla diversita di adesione allamore di_Dio, da cui si
profila una linea oggettiva che & data, ad esempio, dalla devo-
zione al Cuore di Cristo, una Gestalt abbastanza stabile.
L'adesiong realistica a Dio e possibile, se il metodo che usia-
mo per descrivere questo fenomeno abbia come principio che
la coscienza e sempre coscienza di qualcosa. Non siamo dinan-
Z1 alla psmo!ogll,a\sc_lennsta che negava l'esperienza religiosa,
ma alla possibilita ridata all'uomo di riconsiderare le esperien-
ze della pre%hlera e del sacro che pur fanno parte della coscien-
za. Da questa considerazione che faceva Husserl nasce il desi-
derio della ricerca dell'Qltre della E. Stein che ha applicato il
metodo nel syo libro sull’Empatia e in quello incompiuto della
Scientia Crucis.

DCTE F. Asn, Teologia spirituale. Questione metodologlca. Estratto del-
la tesi di dottorato in teglogia spiritualé, PUG, Roma 1999. La mia gratitu-
dine ¢ grande i)er aver incontrato un vero maestro sia nel campo Scienti-
fico ché in quello della vita sacerdotale, Linteressamento alla metodologia
spirtltuale viene dal suo sprone a studiare questi temi e ad approfondirli
nel tempo,

- ACf.K. Waaijman _Towardap
in Studies n Spirttuality 3 (1993
preliminary study, in Studies in S

enomenological definition ofspirituality
5-57 ¢ A hermeneutic of spirituality: A
irituality 5 (1995) 5-39.
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Il metodo fenomenologico diventa esperienziale nel senso
che ritorna a quel realismo dell'esistenza in cui Dio parla alla
coscienza delluomo. Nei flussi coscienzialj viene ad abitare la
Presenza di Dio. La molteplicita e visitata dall'unicita di Dio. Il
enomeno spirituale cristiano diventa visibile nella sua forma
originale, mostrando cos svariate angolature dalle quali poter-
lo "contemplare. Lo stesso HusSerl avvertiva che ﬂ[l
adombramenti dell'essenza, cosi come chiamava le prospefti-
Ve, non sono catturabili permanentemente, ma maostrang un
aspetto percettibile ma non eRoss_|b|_Ie possederli in toto, Sem-
bra quasi, volendo forzare, cne si riferisca al mistero dell’in-
contro fra Dio e 'uomo, Di €ss0 P_osslamo discuterne, ma.non ¢
catturabile nella sua bellezza. Il limite posto da Husserl diventa
il pregio per poter considerare I'esperienza spirituale cristiana
come sempre originaria ed originale nelle sue manifestazioni
particolari. | modi di adesioni, 1 vissuti spirituali, si delineang
sotto 1l profilo morale, personale, affettivo o speculativo. S
potrebbe ancora parlare dell'orizzonte antropologico in cui Dio
visita: langolatura simbolica, la comynicaziong personale, la
cultura, La prospettiva teologica in cui Iuomo incontra Dio: la
Sacra Scritfura, la liturgia, la Chiesa e |a stessa storia.che mo-
stra la possibilita di quést'incontro, Tutti questi aspetti_costitu-
|scon€_|la fenomenologia dall’alto: la forma viene ad abitare nel
sensibile.

Ecca che sivienea formare la dialettica di oggettivita e sog-
?ettlvna il cui orizzonte & rappresentato dal metodo
enomenologico esperienzialeZ. _ L

Il metodo usato da Bernard si concretizza nell'analisi dei
temi della teologia sEnntuaIe,. Molto piu evidente quando tratta
d_ell’estper_lenza Spirituale dei mistici o quando scrive di teolo-
gia affettiva, meno evidente nel trattato di teologia spirituale
Che risente invece di una classica impostazione manualistica23

_ 2Cf. J. Mamic, Il metodo induttivo e deduttivo nella teologia spirituale,
in La teologia spirituale. Atti del Con%resso Intemazionale OCD, o. c., 623-
638; E. Glennie, EI método de la teologia espiritual, in Ephetnerides
Mexicanae 1(1983) 113-124. = ° , ,

BCf. Ch. A Bernard, Teologia simbolica, Ed. Paoline, Milano 1984 e
Teologia affettiva, Ed. Paoline, Milano 1985.

—
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Nel Dig dei mistici, Le vie dellinteriorita, I'autore riesce ad
esprlmere In ‘o|eno Il senso del metodo fenomenologico. In-
fatti parte nel voler ricercare il fondo comune della mistica,
proponendo quelle prospettive oggettive ¢ le linee emergenti
soggettive che rendono un ynicun T mistici. Notiamo la réaliz-
zazione del detto di Léthel, in quanto Bernard desume orizzon-
fl teolo?m importanti per la speculazione. Riesce a descrivere
il,vissufo dei santi, avendo ben_P_rese,nte che dalla loro comples-
sita nasce il principio della unificazione spirituale, quella sem-
plicita.che riduce tutto ad uno, alla piena comynione con Dio. |
mistici_non sono stati scelti per ordine cronologico, ma quar-
dando i loro aspetti originali, non trascurando quegli elementi
complementari che daino senso anche alla stessa originalita.
L'ambiente culturale, 1a produzione letteraria ed artistica sono
importanti per avvicinarsi alla loro esperienza mistica.

. Invece nel libro sulla Teologia spirituale R Bernard mostra
indirettamente la bonta dello schema fenomenologico. Risulta,
infatti, difficile enucleare I'applicazione di questo nietodo, quan-
do la trattazione diventa pit teologica, nel senso che il tealogo
si ferma ad esprimere concetti fondamentali della teologia
dommatica, Pur affermando divoler incentrare tutto sulla espe-
rienza_spirituale cristiana, affronta il tema proponendo i dati
teologici sulla comunicazione della vita divina, partendo dal
mistéro trinitarig e successivamente dalle leggi morali che re-
golano la vita di fede. Per quanto riguarda il S0ggetto della vita
Spirituale il teologo chiaramente fa_riferimento allutilizzo del
metodo fenomenologico, aprendo importanti temi di discus-
sione quali_il rappofto uomo-donna, 1l linguaggio simbolico,
l'unione a Dio. La parte teologico-morale poteva essere assor-
bita, quando_lo stesso autore discute deHesperienza spirituale,
senza farla diventare una seziong a parte quasi chiusa in se stes-
sa. S nota una certa divisione che sembra, contrariamente alle
Intenzioni dell’autore, separare i principi teologici dall’esperien-
za spirituale cristiana. L'impostazione, invece, del suo libro sul-

24Cf, Ch, A Bernard, Le Dieu des Mysn(iues. Les voies de | intériorite,
Cerf, Paris 1994, La sua maggiore opera & sull'esperienza mistica. Qltre le
vie dell'interiorita (1996), I8 edizioni paoline hanno_curato la conforma-
zione a Cristo (2000); la mistica e azione e teologia mistica da completare.
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la Teologia simbolica e su quella affettiva indica che, il campo di
apPhcazmne del metodo € il concreto_rapporto Dio-ugmo sia
nelle sue manifestazioni coscienziali sia in quelle artistiche.

1.2 L_tbsplerienza spirituale cristiana nucleo della teologia spi-
rituale

. La teologia spirituale ha come campo di indagine |’espe-
rienza spirituale cristiana. Questo tipg di argomento da nop
pochi problemi. Innanzitutto per la vastita di 3|qn|f|cat| che puo
assumere e per le diverse tipologie che presenta. Nel concetto
di scienza aristotelica, 'esperienza cangiante e molteplice sta
suun gradino inferiore rispetto al sapere degli universali, in
quanto da questultimo ricaviamo principi che possono avere
un piano comune di applicazjone. o _

_ Qluando assumiamo un altro concetto di scienza e apriamo
il. metodo alla fenomenologia, ci imbattiamo nel punto nevral-
PICO della teoloqla: I'esperienza cristiana, cioé il vissuto spiri-
uale del credente. o _
. Lastrada percorsa da Bernard, per delimitare il campo di
indagine della disciplina scientifica, ha due grandi battistrada
J. Mouroux e G. MoioliZs. Entrambi ridiscutong in teméu diver-
si il problema di una ripresa teoretica circa il tema di fondo
non solo della disciplina spirituale, ma di tutta quanta la teolo-
?|a. Iteol%gl non_passono non interrogarsi sul vissutq spiritua-
e del credente, in quanto costituiscé un fatto, un fenomeno
vero alla portata di tutti. Moioli affermava che per vissuto non
bisognaya intendere un quajcosa di irrazionale o di emoziona-
le, quiasi acoscienziale, bensi una strutturapersonale, non escly-
dendo nessuna dimensione del soggetto umano che si apre alla
realta di Dio. Possiamo a([]gmnge_re che il vissuto personale di-
venta per Moioli vera realtd relazionale ¢he ha determinato sto-
ricamente laforma mentis del cristianesimo. Se il teologo mila-
nese ha sottolineato la valenza scientifica e storica dell'espe-

BCE. J. Mouroux, Inexpérience chrétienne, Aubier, Paris 1952; G, M oioli,
La vita cristiana come oggetto della teologia spirituale, in Scuola Cattolica
suppl. 91 (1963) 101-116°€1in Bartlcolare il'suo libro postumo: L esperienza
spirituale, Glossa, Milano 1992.
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rienza cristiana, Mourouy, gia negli anni cinquanta, mostrava
la differenza essenziale fra'lo sperimentalismo che nuoce al
concetto di esperienza e il contenuto personalistico presente in
un certo tipo di vissuto aperto alla realta trascendente. Nel trat-
teggiare gli elementi ‘oroprl dell’esperienza cristiana, il t_e_olo?_o
faceva riferimento alle caratteristiche affettive e conoscitive ti-
piche deH’esperienza cristiana. _ N o

Partendo dal concetto di esperienza spirituale cristiana,
come 0ggetto ‘orop_no_della_ disciplina spirituale, sorgono vari
interrggativi, alcuni dei quali furono rivolti allo stesso P-Bernard.
Il proféssor Carlo Greco, nel dialogo t_eolorqlco cOSI Si esprime:
« 1. Unateologia spirituale che si fondi sullesperienza spiritua-
le ha da chiafire, non solo contenutisticamente l'oggetto del-
I'esperienza; ma anche formalmente cosa, dal punto i vista del
soggetto esperiente, la rende possibile, oltre la grazia e il dono
deflo Spirito. Cosa cioé consente ['unione fra Ilomo e Dio, tra
Il naturale e il soprannaturale...2. Una teologia spirituale che
assuma come criterio I'esperienza non deve essere una ripetj-
zione della trattazione della dogmatica; _ma,JJr_esup osta quel-
la, e facendo riferimento al visSuto storico dej credenti che si
rifa alla_rivelazione, deve mostrare le modalita che rqulano
I'appropiazione esperienziale di tale rivelazione, perche1espe-
rienza dice riferimento al soggetto che se ng appropria, che la
fa. E deve indicare il modo_con cui Dio puo rendersi presente
esperienzialmente alla coscienza, 3. Dal punto di vista del con-
tenuto, una teologia spirituale che faccia leva suH'esperienza,
deve risolvere I'aporia di fondo di come Dio -che nessuno puo
mai vedere -ﬁossa essere esperito. Che cosa significa esperien-
za di Di0?.»% o _ o

Le obiezioni sono pertinenti, quando si vuole giustificare
come campo di mda?lne quello del vissuto spiritudle de] cre-
dente considerato fatfo, quindi, appartenente alla categoria dei
fenomeni. Come tale, puo essere studiato, anche se si presenta
in forma originale ed ongmano, per ogni persona che entra in
comunione ton Dio. P. Bernard risponde, affermando che il
collegamento fra il naturale e il soprannaturale avviene, se con-
sideriamo effettivamente il ruolo di quel principio soggettivo

BM. Gioia (ed.). La teologia spirituale, o. c., 237.
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che & |a coscienza dell'iomo. Cig non significa spostare |'asse
entro i limiti delluomo, riducendo cosi [a portata della rivela-
zione ad un modg esclusivamente soggettivo, ma dando valore
al piano personalistico. La rivelazion¢ si fa storia, entra nella
vita dell'iomo e di conseguenza questultimo ne puo fare espe-
rienza. Se fosse stata un qualche cosa di gstraneo alluomo,
questi non avrebbe potuto tare esperienza di Dio-Amore. Inol-
tre Bernard sottolinea anche I'impossibiljta di avere certezze di
tipo scientifico, quando si E)arla di esperienza di Dio. Il rischio
e di cadere nello'sperimentalismo da laboratorio, Invece biso-
?na contemplare I'esperienza come incontro fra Dio e 'ugmo,
ra I’Qg%ettw_lta che siapre alla Soggettivita individuale. Gli ele-
menti Che primariamente ne detefminano la presenza effettiva
sono il dinamismo dell'incontrg e il carattere interpersonale.

- Larisposta induce a dug riflessioni fondamentali. Lespe-
rienza religiosa si particolarizza, nel senso che bisogna neces-
sariamenté parlare diun singolare tipo di esperienza’che deno-
miniamo spirituale e cristiana. Si deve far riferimento ad una
rivelazione, ai dati oggettivi che essa mostra e, di conseguenza,
ad un dinamismo che comvolg_e [uomo sia nella sua individua-
lita che nel suo aspetto collettivo. Il fatto implica un ra,pRorto
storico che siva sviluppando attraverso le dinamiche psichiche
dell'uomo, che lo portano ad un rinnovato rapporto con se stes-
soeconilmondo, . | _
. Da tali considerazioni Bernard roarte er dare una descri-
zione formale della teologia spirituale qua ed_wmglma_teologlc_a
che, fondata sui principi della rivelazione, studia | esperienza spi-
rituale cristiana, ne descrive lo svnup‘p_o progressivo e ne fa cono-
scere le strutture e le leggi. In tale definizione notiamo I'aspetto
dinamico fra la realta oglgettwa rappresentata dalla rivelazione
storica della salvezza e'1a struttyra globale dell'uomo. Possia-
mo affermare che dall'incontro di quéste due realta cosi diverse
nasce I'esperienza che liomo fa di Dio, Seguendo la costituzio-
ne conciliare Dei VerhumZ Bernard evidenzia come la comuni-
cazione di Dig alluomo faccia parte di quei dati rivelati neces-
sari e costitutivi per impostare un trattato di teologia spiritua-

ZICE. in particolare D. Sorrentino, ESperienza spirituale e intellg]enza
della fede, in La terra e il seme, D'Auria Editore, Napoli 1998, 153-174.
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le, in quanto si parte proprio dal fatto che «la coscienza pone
un atto di fede nell'intervento storico di Dig trascendente» 8
L'accento e sull’atto di fede necessarig, perche si possa imbasti-
re un incontro, un dialogo, L'atfo di fiducia da entrambe le par-
ti ne determina il corso® lo sviluppo: «I'esperienza cristiana e,
dunque, legata saldamente alla fede. Se essa nasce e si sviluppa
con la fede; raggiunge livelli d'intensjta proporzionati alla ma-
turita della fede’ In questo modo, la fede acquista un carattere
esperienziale, che é un modo immedjato, non riflesso, di cono-
scere nel mistero, in cui si percepisce Dio senza potersene
appropriare»® . .
L'iniziativa di Dio ecP'“m arig: Egli sirivelaall’'uomo in ordi-
ne. alla salvezza in un dialogo fra persone. Luomo prende co-
scienza di quel legame che si va costruendo con Dio che si rive-
a e che fa alleanza. La forma scelta da Dio per comunicare con
asua creatura e, quindi, il dialogo, in_cui I'Uno e |'altro ricono-
s¢ono Jl Ie%_ame originario di faniiliarita. Tali tratti sono ancora
piu evidenti nel rapparto che siinstaura con Gesu Cristo. Nella
pienezza della rivelazione Gesu mostra il vero volto di Dio come
Padre. In questo rapporto tutto familiare, la sua Fégholanza ha
un senso, quello della missione redentrice. Fare del mondo il
cuore di Cristo e, viceversa, I'opera dello Spirito Santo. La co-
munione del Padre ¢ dello Sp|r|to_V|_ssuta a Gesu Cristo nella
storicita degli eventi indica ai syoi discepoli la realta intima di
Dio. La via maestra da se(t;une ¢ la.comunione con Dio realiz-
zata fra gli yomini. L'aspefto ecclesiale diventa |'effettiva mani-
fesdt_az_|one della volonta di Dio a fare del mondo la propria be-
nedizione.
. Lesperienza che gli Apostoli fanng del messaggio di Gesu e
inprimis di Gesu steSso_diventa possibile sempré & in ogni cir-
costanza, perché la sua Persona supera i limiti del tempo e del-
lo spazio. La chiamata alla sequela ¢ sempre di_iniziativa divi-
na ¢ si mostra con segni interiori nelle diverse situazioni vitali,
[l vissuto storico accoglie ancora una volta la comunicazione di

BCh, A Bernard, Teologia spirituale, 0.c., 35 e per lo svHupPO del
concetto di esperienza spirituale cristiana che e parte integrante della sua
definizione diteologia spirituale, 72-86 . ,

BL. Borriellg, L bsperienza, in La teologia spirituale. Atti del Congres-
so Intemazionale OCD, o. ¢., 611.
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Dio a ciascun uomo con tratfi E)ers_onall ed unici. La strada da
Eerc_orrere,e rappresentata dalla vita e dagli insegnamenti del

iglio di Dio. La santifa diventa I'effettiva interiorizzazione del-
la'vita del Cristo, assimilazione vitale _eprogre_ss_wa_della fede
in Dio. | diversi modi di adesione al misterotrinitario mostra-
no non la mutevolezza dell'esperienza cristiana, ma_la bellezza
dell’unicita della chiamata di Dio che, per primo, rispetta l'in-
dividualita della persona.

2. PER UNA TEOLOGIA DELL’INCONTRO

Il vissuto spirituale del credente diventa motivo diricerca g
offre spunti di riflessione alla teologia dommatica, In cio si puo
notare il benefico influsso che nei secoli ha avuto la spiritualita
nei riguardi della teologia in genere. Dagli scritti di P. Bernard
possidmo delineare und vera & propria te_olo?|a dellincontro la
cui fonte € la sua stessa esperienza spirituale. Cio che spesso
asseriva nelle sue riflessioniteologiche & il frutto di una intensa
vita di fede. Parlava di Dio, perché si intratteneva con Lui in
profondi d|an?h| interiorl. _ _

_Quando affermava che una tra le fonti necessarie della teo-
logia s?_mtuale e l'esperienza personale, non lo diceva solo per
un motivo accademico, in quanto partiva dalla propria espe-
rienza di Dio. La vocaziong ha un Carattere di concretezza, di
esistenza vissuta in_cui sj € potuto esperire il Dio cristiano, La
chiamata di Dio evidenzia nella nostra coscienza che non e un
qualcosa di fittizio o una costruzione mentale, ma si definisce
come incontro fra persone. _ \ o

|l punto d|foartenza di questo incontro € la comunicazione
che Dio vuole fare della sua vita all'uomo che si e scelto come
partner di una avventura straordinaria che e la vita. Larelazio-
ne fra Dio e 'uomo da origine ad un concreto dlalo?o?(). Il segno
piu eloquente di questa relazione ¢ l'alleanza che fonda il foro
rapporto. Quando Dio incontra 'uomo, il soffio nelle sue narici
diventa parola e la comunicazione di sguardi diventa esercizio
dell'intendersi. Non vi & nessuna forma'di sterile soliloguio, ma

JCh. A Bernard, Teologia spirituale, o. c., 98- 136.
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si & scelta la forma del dialogo nelle sue diverse accezioni che
vanno dai gesti del corpo alld parola. L'incontro ¢ reso possibi-
le, perché Dio_stesso ha elevato Iuomo alla dignita di figlio nel
suo Figlio Unigenito; gli ha comunicato per mezzo di Cristo il
suo spirito di santita, grazie al quale puo gridare la sua figlio-
lanza, riconoscendo ﬂg)ropno Padre. Lespressione paolina {Gal
4, 4-6) mostra tutta la forza di quella realta originaria della crea-
zlone'dell'uomo che viene commentata da S. Agostino quale rea-
lizzazione nell'uomo dellimmagine e somiglianza di D10 stesso.
. Poter gridare la propria appartenenza alla famiglia di Dio
riporta la Nostra mente ad una considerazione importante che
Dio ci ha amati per primg (IGv 4, 19) e che l'atto della creazio-
ne non realizza il _semplice rapP,orto fra Creatore e creatura,
ma rende visibile il legame affettivo-parentelare fra il Padre e |
syoi figli. Riconosciamo essenzialmente Ia sua paternita che ci
viene manifestata in tutto il suo spessaore dalla vita di Gesu Cri-
sto. La teoI0ﬂ|a dell'incontro mostra il rapporto che sj va svi-
luppando nefla famiglia di Dio. L'esperignza d’Amore che il Pa-
dre'nutre per il Cristo e la stessa che Cristo vive nella comunio-
ne con ciascun credente. Tutti |_van8el|_mostrano storie dj in-
contri provvidenziali. La dinamica dellincontro, se pur diver-
sa, ha.come fine la comunicazione dellamore_ del Padre. La sua
capacita di compassione viene svelata dai gesti e dalle parole del
Figlio che nella perfetta comunione con LUi opera nel' mongdo.
|l dialogo mostra come la natura umana puo comunicare
con %uglja soprannaturale, come lIuomo puo diventare capax
Dei. Cio € evidente dall’esperienza dei contemplativi che hanno
descritto i loro incontri con accenti lirici. Il mistico fa esperien-
za dell'insondabile mistero della Trinita per un dono gratuito di
Dio. Il credente dal battesimo & chiamato a vivere questa espe-
rienza attraverso la vita di Gesu in una continua adesione alla
volonta di Dio Padre. o
La preghijera cristiana assume, allora, quelle caratteristi-
che proprié di un incontro: comunicazione, dialogo, relazione
affeftiva. La liturgia della Chiesa presenta queste peculiarita,
quale mezzo efficace per partecipare alla vita divina. E nell’espe-
rignza che facciamo della preghiera che il Cristo dei Vangeli
diventa il Signore della nostra'vita. Solo al soffio dello Spirito
la lettera diventa vita per ogni credente. Attraverso il nostro
modo dl_dlaloqa_re_con 0 si manifesta quell’aspetto particola-
re del mistero Trinitario che noi approfondiamo. E proprio gra-
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zie all'angolatura scelta I(,I'|nfan2|a,d| Cristo, il suo costato tra-
fitto, la vita pubblica, o Famore misericordioso) che possiamo
contemplare il Dio cristiang. Se per i mistici I visione trinitaria
e un dono di grazia, per il battezzato essa si realizza in ogni
accento spiritiale che Dio stesso dona nel cammino di fede: P.
Bernard affermava che anche nelle forme devozionali vi € uno
sprazzo (i Juce che bisogna cogliere per comprendere la fede
dei sem?hm. Le devoziont, se guldate nella saggezza della Chie-
sa, mostrano non solo il sensus fidelium, ma Soprattutto. quella
caFacna della preghiera di comupicare un aspetto particolare
della fede trinitaria attraverso cui ci inoltriamo nel'mistero di
Dio. ESse non possono essere considerate come espressioni
minori della fede, in quanto descrivono la realta sociale, cultu-
rale, affettiva_del popolo di Dio. L

Per e_slner_lenza personale, P. Bernard, gia da giovane, aveva
una predilezione per la s_?lrltual_lta del Sacro Ctiore sufla scia
deqll Apostoli Margherita Maria Alacoque e Claudio, de la
Colombieredl In questa devozione il teologo spirituale ritrova-
va le fondamenta della teologia dell'incoptro, in quanto pro-
prio dal cuore di Cristo il Padre fa comunione con tutta [uma-
nita. Sviluppare il senso do?matlco-spwn,uale del Corpo di Cri-
sto significava aprire le porte della propria preghiera all'amore
misericordioso del Padre2 La comunicazione divina avviene
quindi, in quella ferita aperta quale porta per infrodursi pel
mistero di Dio, Lateol,ogFl_a del Cuore di Cristo e teologia dell’in-
contro de] Padre con il Figlio nel dong dello Spirito Santo,

Infatti se risaliamo alléfonti della vita spirituale (Sacra Scrit-
tura e Tradizione), ci accorgiamo che il Cuore di Gesu € stato |l
centro propulsore di autentiche vite cristiane, LEvanIgehsta
Giovanni si ¢ soffermato particolarmente al dramma delfa Cro-
ce, alla trafittura del Costato. Questo gesto viene assunto dai
cristiani come seqno simbolizzante 'Amore di Dio per gli uo-
mini. E il cuore di Dio che versa Amore, che si strugge per la

3. Cf. Ch, A Bernard, Le coeur du Christ et ses S){_mbols,_TequL Paris
1981 ; La spiritualita del Cuore di Cristo, Edizioni paoline, Milano 1989; Il
Cuore di Cristo. Culto, devozione, spiritualita, in Rivista di Pastorale Litur-
8lca 25(1987) 57-66; {| Cuare di Cristo [uce e porta. [n onore di San Claudio
e La_Colombiere, Edizioni Aposfolato della Preghiera, Roma 1995,

2 Cf. Ch. A Bernard, Teologia spirituale, o. ¢., 123-127.
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sua creatura, siannichilisce peressa. Il.cuore nella Sacra Scrit-
tura rappresenta la sede dei sentimenti ed ¢ la parte del c_on_o
In cui abita la misericordia di Dio. Luomo fa esperienza di Dio
solo quando si inabissa_nelle sue viscere di compassioni. Nel
Medioevo la contemplativa Margherita d'Qingt meditando sul-
la passione di Cristo, apriva una nuova riflessione sulla mater-
nita di Dio: Cristo come Madre che soffre sul legno della croce
le dogihe del parto& Cristo madre partorisce il mondo rinnova-
to dal suo sangue. Il ?esto della trafittura diventa la porta da
cui nasce ogni‘credenfe. La maternita di Dio si mostra proprio
In questg segno potente che raccoglie nell'unitd tutti i battezza-
ti. La misericordia di Dio ¢ totalé, in quanto @ stato aperto, il
corpo di Cristo al centro delle sue viscere, come era nella visio-
ne anatomica di quei secoli: il Cuore. _ _

Lo stesso. Giovanni da a (i,uesto segno il valore universale
dell'amore di Dio che si realizza nel“dono totale del Figlio
Unigenito sulla Croce. La visiong dell'amore divino non si'ter-
ma Solo all'aspetto straziante del sacrificio, ma sj completa nel
Risorto che addita la strada del Regno a coloro che lo agcoglie-
ranno nella propria casa, Il Costato trafitto diventa, pero, insie-
me con gli altri segm_ della Passione, il passaggio obbligato per
|a fede degli Apostoli, Nell'annuncio della R1surrezione la sal-
vezza parte idealmente dal Cuore di Cristo. La dimensione uni-
versale e data dall’essere morto ¢ risorto per tutti, avvolgendo,
cosi, con il suo amore l'universo intero. I S|ﬂnor_e della Passio-
ne e della Resurrezigne si ¢ consegnato e ha vinto la morte,
perché tutta la creazione vivesse e Tegnasse con Lui. Lamore
per tutti non significa spersonalizzazione, anpientamento delle
personalita, ma investimento divino per ogni singola creatura,
. Il'dono dello Spirito in Giovanni avviene dalla Croce, perché
il compimento sta nella consegna dello Spirito alla, Chiesa na-
scente. Come madre ha provveduto ai suoj non lasciandoli soli,
ma inviando il Paraclito. Dal Cuore parte I'annuncio pasquale e
la vita della Chiesa. Un testo anonimo del periodo d’oro della
spiritualita francese tradotto da R. M Rilke mostrava come la

BMargheritad’Oingt, SCritti spirituali, Edizioni S. Paolo, Milano 1997,
59-60 e A. Cabassut, Une dévotion médiévale peu connue, la dévotion a
“Jésus notre Mére », in Revue d Ascetique et Mystique 25 (1949) 234-245,
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Maddalena intrecciava un dialogo damore can il Risorto che le
presentava le sue piaghedd In effetti Ia storia dj questa peccatrice
¢, per lautore anonimo, la vita della Chiesa che per amaore rico-
nosce i segni della passigne nel Risorto proprio nel giardino del-
lasepoltura che diventa il luogo dove si erano conosciuti ed amati.
Maddalena-Chiesa ¢ la sposa del Cantico dei cantici che aspetta
il suo Signore, anche quando si nasconde ai suoj occhi.

' Cuore del Cristo ¢ segno della morte e della vita, diastole
e sistole della fede di ogm credente, Simbolicamante i sacra-
menti del battesimo e dell’Eucaristia nascono dal suo Cuore
trafitto. La Chiesa, come diceva S. Agostino, ha la vita dal no-
vello Cristo addormentato sulla, Croc€: vita nuova il battesimo,
farmaco di immortalita 'Eucaristia. . | _ L

Questa storia continya nel guotidiano; il Guore di Gesu
opera in coloro che confidano in Lui. Il silenzioso lavoro (i
trasformazione incomincia intimamente dalla comunione dei
cuori; il dlscePoIo che Gesu amava accorda il battito del suo
cuore con quello del Cristo. Limmagine singolare tratta dall’Ul-
tima Cena si concretizza ne| Imguaqgm dermistici che vedono
In cio la perfetta sintonia, la complgta interiorizzazione della
vita del Cristo in quella del sup discepolo. L'ascolto del cuqre
diventa preghiera del cuore: esicasmo. Prestare ascolto signifi-
ca fare obbedienza alla Persona del Cristo che vuole la sempli-
cita del cuore. Intal modo la sintonia diventa dialogo d'amore,
comunicazione affettuosa del proprio essere con qdello del Fi-
?ho di Dio. Pero il rischio di questa devoziong louo essere un
orte senso intimistico, perdendo, di vista, cosi, la concretezza
della vita. In realta la _sinr_ltuallta_del Sacro Cuore si apre al-
I'azione apostolica, anzi Ia irrobustisce, in quanto |'offerfa della
vita e l'accoglienza dell'altro diventano i valori da realizzare.
Non vi puo essere effettivamente nessuna azione pastorale, se
non si parte da una concreta spogliazione del proprio se, per
incontrare la ricchezza e la diversita dell'altro.

_La risposta delliomo ¢ un riamare, come la Maddalena,
chi per primo ha dato se stesso sulla croce. 1l concetto di ripa-
razione sottesa a questa spiritualita non ¢ da intendersi nel sen-
s0 "vittimistico”, bensi come realta spirituale che prende mos-

JCf Lamore di Maddalena, Traduzione epresentazione diR. M. Rilke,
Servitium editrice, Bergamo 1998.
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sa_dalla redenzione e si determina nella spontaneita del pro-
prio amore a Colui ¢he ha versato per ciascuno di noi sangue
ed acqua. Lariparaziong € la personale presa di coscienza della
ricchezza del dono che il Slg_nore ha fatto e della nostra poverta
di donazione. In essa i| cristiano, spinto dal soffio dello Spirito
Santo, sente di voler vivere nella sua carne la passione e morte
di Cristo, offrendosi come vittima di espiazioni per i peccati
dell'ilomo. ?uesta donazigne € frutto di un cammina spirituale
intenso, costellato di continug purificazioni interiori, & soprat-
tutto manifestazione chiara di una singolare ¢ profonda identi-
ficazione a Cristo che non lede la personalita del fedele, ma la
eleva e l3 deifica, fino al raggiungimento della perfetta comu-
nione dei cuori tra Dio e il fedele.

3. LATEOLOGIA AFFETTIVA

I teologo spirituale, come il poeta o lo psicologo, investe le
sue energie’in un particolare ambito deU'esperienza umana che
comprende il vasto. campo dell'affettivita. Le angolature per
osservare i problemi inerenti a tale oggetto sono diverse: lo psi-
cologo indaga e tenta una ricostruzione delle dinamiche
|ntraP3|c_h_|Q e che riguardano il nascere e lo sviluppo
dell’atfettivita; il poeta descrive i movimenti dei sentiment] at-
traverso tutte le manifestazioni artistiche, anzi l'arte stessa di-
venta il linguaggio, per eccellenza, della vasta gamma dei senti-
menti umani. Anche il teologo non puo non riferirsi ad essi, se
siparte dalla constatazione iniziale che l'incontro fra Dig e 'uo-
mo avviene co,mvolg]@ndo quest'ultimo nella sua totalita di es-
sere aperto all’altro."Tale apertura si mostra nel sentimento del-
I'amore che caratterizza questo rapporto relazionale, =~~~

Anche se la teologia, in genere, per il camPo dellaffettivita,
mostra poca dimestiChezzae, a volte, un effettivo disinteresse,
ciaccorgiamo della sua estrema importanza, quando vogliamo
descrivere ed offrire cammini spirituali che abbiano di mirg
una reale crescita del credente. Ecco, che nasce il bisogno di
conoscere le dinamiche dei sentimenti, di esplorare un mondo
fatto di instabilita e di contraddizioni. Si tenta, di conseguen-
7a, di dare vita ad una visione cristiana dell’'uomo, integrando
l'aspetto razionale con quello sentimentale, al fine di rendere
ancora piu evidente I'incontro con Dio.
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P. Bernard @ tra i pochi teologi che si & intgressato all‘argo-
mento, anche Per il suo lavoro dieducatore e di accompagnato-
re spirituale. 1 tentativo di Bernard e quello di dare dignita
scientifica anche a questa parte della teologia spirituale, riguar-
dante evidentemente le diverse dinamiche the Si instauran fra
Dio e l'uvomo. Questo rapporto si presenta nella sua vivacita di
esperienza e come tale deve essere considerato. .

Quando si prende sul serio il nucleo della teologia spiritua-
le, quale esperienza spirituale cristiana, il teologo si imbatte
nella bellezza e nella difficolta di decifrare anche’e soprattutto
I sentimenti dell'uvomg che vuole esprimere il sug stato interio-
re quando sta dinanzi a Dio. Si puo parlare facilmente di una
fenomenologia dei sentimenti, argomentq caro a Scheler e alla
Stein che sono, fra i pochi filosofi, cultori deU%interiorita uma-
na. | loro studi sono necessari ed indispensabili, se vogliamo
accostarci all'universo mondo dei sentimenti. O

Per formazione culturale lo stesso P. Bernard, che si e eduy-
cato negli annj giovanili alla scuola filosofica francese, vuole
dare un-contributo decisivo ma non conclusivo a questo tema,
scegliendo una prospettiva nuova che non e né quella filosofi-
ca, né quella psicologica, ma prettamente spirituale. Le fonti e
I risultati delle varie discipline scientifiche in afuesto campo sono
usate da Bernard per chiarire ed approfondire I’aspetto
relazionale fra l'uomo e Dio, interpellando sia la morale che la
teologia dommatica. La primain quanto la persona umana per
condurre una vita cristiana ha bisogno di Interiorizzare il co-
mandamento dellamore. Infatti « ’etica, introducendo le no-
zioni di dovere, d|_obbllqo_, di precetto, costringe la persona ad
ordinare la propria affettivita per inserirla tanto in un ordine
0ggettivo quanto in un Progetto personale» 3. Tale progetto ha
dimira_la crescita di tutto quanto Iuomo. Dunque il nioralista
non puo prescinderne, perché il credente possa orientare e ar-
monizzare la propria personalita con la vita del Cristo.

. BCE M. Scheter, Pudore g sentimento delpudore, tr. di A. Lambertini,
Guida, Na%oll 1979 e L'idea cristiana dellamore, tr. di'U. Pellegrino, Logos,
Roma 1985. E. Stein, Il problema dell'empatia, tr. di E. Costantini e di E.
Schulze, Ed. Studium, Roma 1985.

$HCh. A Bernard, Teologia affettiva, o. c., 8.
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Se per lamorale questo tipo di interesse sembra legittimo,
nondooche perplessita’sorgono quando sivoglia passareal cam-
po della dommatica. Per Bernard il passo decisivo per una
valorizzazione dei sentimenti € proprio interesse che il teolo-
go dommatico deve assumere nei riguardj di alue_sta realtadr

, QuandoParIJamo dj dialogo divino, di rivelazioneg del volto
di Dio, non facciamo altro che affermare quel principio peda-
gogico che Dio stesso ha usato nei r|?uard|_dell uomo: comuni-
Care con le stesse categorie umane. 1l sentimentq € una forma
dj comunicaziong esE,resswa che consente una piena adesione
alla persona di Dig, Llncarnazione del Verho diventa effettiva
solo"quando il Figlio di Dio si inabissera nel cuore delluomo.
Spesso 1 Vangeli Ti consegnang un volto di Cristo segnato dal
sentimento, dalla dura prova di vivere la sofferenza dell'uomo
nella sua carne senza peccato. _ _ _

_In ta] senso l'affettivita rientra nel discorso t_eolo?mo, anzi
si puo doverosamente parlare di una teologia affettiva o
dell’affettivita considerata per cluel particolare” senso di inte-

razione che avyiene nelfincontro fra Dio e [uomo. Gia una

Inea della teologia monastica veniva denominata affettiva qua-
si in confrapposjzione con Ia_teoloqla scolastica, sottolingando
H\I/Ie’m fine quella dell'indagine a Tutto campo sui sentimenti

ell'iomo.

La dimensione affettiva, quindi, presenta risvolti morali e
dommatici, ma ancor di piu interpella il teologo spirituale per
8uan_to rlguarda la partecipazione alla grazia trasformante che

a vita alfuomo nuovo. E evidente che’il compito assuntosi ha
un duplice risvolto: descrivere I'istanza affettiva dalla propria
angolatura ed offrire delle linee pedagogiche al fine di rendere
l'udmo in piena armonia con Dio. \ _

‘Lacentralita del discorso di Bernard € dato dalla coscienza
definita come cassa di risonanza attiva® In essa i flussi vitali si
manifestang nella loro mutevolezza e vorticita. Non si puo par-
lare di coscienza morale soltanto senza dare anche una visione
intellettuale, volitiva e sentimentale di essa. Senza dubbio nel
suo essere cassa di risonanza tutto ilmondo e la storia persona-

J1b,, 9.
BCf. ib,, 127-167.
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le hanno un corso ¢ cosi determinano la stessa persona in certi
comPorta_m_entl piu che in altri. La coscienza affettiva come
quella volitiva ha un grado _maglglore di evidenza, dato dal fatto
che e profondamente relaziondle, Nasce e si sviluppa a contat-
to con (ih altri. La coscienza del sé sara possibile solo nella rela-
zione all'altro da se; il sentimento € proprio la realizzazione di
questa uscita dal proprio lo perentrare in rapporto con laltro e
con il mondo. o o

La coscienza affettiva si gsteriorizza in tutta la sua portata
attraverso il.corpo non considerato come strumento dei senti-
menti, bensi come la manifestazione visibile del sentimento.
Tutto 'uomo, coscienza incarnata, si apre al mondo grazie al
sentimento. Lespressione Husserliana che la coscienza e sem-
pre coscienza di qualcosa diventa vera solo quando consideria-
mo I3 realta del corpo che determina la percezione delle cose ¢
di noi stessi. Solo nella misura di.come noi percepiamo il corpo
dell’altro possiamo consjderare il nostro. come appartenente a
se. Clo diventa necessario perchge i sentimenti possano essere
esteriorizzati. Il corpo diventa mio corpo; il sentimento diventa
mio sentimento, non nel senso solipsistico, bensi come il rico-
noscimento di una realta che va a determinare la propria co-
scienza. Tale processo avviene anche a livello sP|r|t_uaIe. Lamia
coscienza, ad esempio nella _preghje,ra, avverte di essere pre-
sente a se stessa dinanzi a Dio. Cio implica un afteggiamento
corporeo, una attivita intellettuale, una spinta volitiva, Che mette
In.moto tutta la complessita dell'vomo, determinando la co-
scienza sptto l'agpetto affettivo-spirituale. Se la coscienza e sem-
pre coscienza di qualcosa, allora anche laspetto spirituale fa
parte dei flussi coscienziali, ne determina la consistenza ¢ la
capacita di essere cassa dirisonanza...

La coscienza affettiva og?etnv_a cio che era nato come rap-
porto personale-soggettivo, frae i tratti essenziali che hanno
sempre dei contorni ben definitj. Il rischio, pero, e di ridurre
tutto ad uno stadio soggettivo. Al contrario i sentimenti, le cose
e il mondo, nelle loro molteplici sfumature, mostrano la Joro
presenza e distanza dalla coscienza stessa che ne interiorizza
solo quei tratti da cui coglie Ia complessita del tutt. Tale limite
diventa per la coscienza anche la difesa, se vogliamo, a non
incorrere nella dispersiong e nell'annientamento™di se stessa.

. Bemnard definjsce, 8_umd|, 'istanza affettiva, partendo pro-
prio dalla descrizione di essa e proponendo una integrazione
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dell'affettivita; passare dall'emozionalita al sentimento. Bjso-

gna nutrire una visione antropologica che dia un giustg valore

all'attivita affettiva. Il teologo spirituale mostra questa integra-

zione specialmente nella preghierad. Infatti nel suo libro_a&di-

ca laterza parte a cio che fafeale il rapporto con Dio, chiaren-

gP,SItea%gnamlche e lo spessore affettivo presente nell’orazione
Istiana.

3.1, Peruna antropologia integrale

Partendo dall’esperienza spirituale cristiana, Bernard non
solo h_a_contemlplato il volto di'Dio, bensi ha voluto dare anche
una visione dell'uomo nella sua integralita, Nella vita spirituale
e di estrema importanza proporre “delle linee antroPoIoglche
Per comprendere, nel miglior modo possibile, il vissuto concre-
0 dei credenti. Tale sforzo € sempre presente negli scritti del
teologo francese e la sua ricerca in tal senso viene sviluppata da
una proposta concreta, a livello interdisciplinare, grazie ad un
Simposio org_anlzzatogr_oprlo da lui che aveva come titolo Ian-
tropologia déi magstri spiritualid) , _

L'iniziativa di Bernard aveva come fine «considerare ['uo-
mo_nella sua relazione vivente a Dio e riflettere su cio che si
puo chiamare la sua esperienza spirituale»4L Tale intento, pur
Pres_enta_n_do dei limiti scientifici quali la presenza dipoche scuo-
le di spiritualita con cui confrontarsi o la carenza di settori
Importanti della ricerca, mostra, comunque, un concreto sag-
gio di come enucleare dalle varig spiritualita una visione cfl-
Stiana delluomo. | maestri spirituali hanno offerto una loro
esperienza dell'uomo, partendo dalla cultura, dalle influenze
filosofiche e teologiche del loro tempo, ma hanno anche dato
un volto ed un nome alle esigenze concrete del lorg secolo,
mostrando la via piu_equilibrata, al fine di guidare il singolo
uomo ad incontrare Dio.

f.ib,, 329-430, o o
f. Ch. A Bernard (cur,), Lantropologia dei magstri spirituali. Sim-
anizzato, dallstituto di Spiritualita dgllUniversita Gregoriana Roma
1£n3agg|o 1989, Edizioni Paoline, Roma 1991.
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. Le diverse metodologre, usate per compiere (iuesto lavoro
scientifico, dal metodo filologico a quello storico-letterario o le
descrizioni psicologiche hanno evidenziato Ia necessita dj un
lavorq di équipe. S si vuole dare una visione integrale dellyo-
mo c’& hisogno di un sforzo comune, di una ulteriore possjbili-
ta di riflettere su questo argomento, avendo come prospettiva il
taglio spirituale. Una iniziativa in questa linea fu offerta, quan-
do ancara l'associazione nazionale dei teologi spirituali esiste-
va e i faceva sentire. Tema scelto era [UomD spirituale, o me-
lio i tratti antropologici che la teologia spirituale ha prodotto.
_aJ)ubbhcazmne significo Ia possibilita per questa disciplina
di gare un volto all'lomo nella concretissima esperignza spiri-
tuale. Anche P, Bernard partecipo con un breve saggio sui cam-
mini spiritualif, ] _
| vissyto stt_uaIe mostra Iincontro_fra dug persong: Dio
e luomo. g)_ues 'ultimo viene considerato innanzitutto nella sua
globalita dinanzi a Dio come coscienza incarnafa e integrata
nel suo ampiente vitale. 1l teologo spirituale, quindi, studia |a
persona nel suo dinamismo vitale: I'jomo nell'incontro con Dio
viene elevato e trasformato, capace di nuove relazioni grazie ad
un nuovo dinamismo nelle sue facolta. Il teologo spirituale os-
servanon solo la complessita del problema an ropologlco (or-
dine psicologico, sociale, cultyrale), ma si pone soprattutto in-
terrogativi sul rapporto che si viene ad instaurare fra il piano
natufale e quello soprannaturale. Quali influgnze reciproche o
condizionamenti possono_sussistere, perché si possa parlare
dell'yomo nuovo in Cristo? _

Secondo Bernard, hisogna avere come punto di partenza
I'uomo elevato allo stato soprannaturale, L'asserto teologmo «la
grazja Rresuppone lanatura e |a perfeziona» presenta due no-
zioni che servono al teologo spirituale per costruire una antro-
pologia deH esPenenza spirituale. Tale espressione non puo es-
sere considerata solo sotto I'aspetto etico. Infatti limiteremmo
laproposizione allattivita morale dell'uomo_che ha ricevuto I'in-
fusione della grazia. Il rischio & quello di un atteggiamento

D Cf.Ch. A Bernard, Igradie levie nellavita spirituale, in P. L. B oracco
- B. Secondin (curr.). LUOMO spirjtuale, Istituto Propaganda Libraria,
Milano 1986,167-175. Vieanche un interessante articolo di'G.Jammarrone
:Plausibilita antropologica del progetto cristiano di uomo spirituale, 49-85.
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volontaristico. La grazia darebbe soltanto una spinta a cio che
?|a_naturalmente I'ulomo comprende e opera. L'espressione teo-
ogima deve essere essenzialmente considerata in ordine al suo
valore ontologico. Luomo con tutta la sua natura partecipa alla
vita divina, anzi Dio stesso infonde in lui i doni soprannaturali
senza ne%are quelli naturali. Giustamente la natura e Ia vita
soprannaturale sono tutte provenienti da Dio stesso. Non sipuo
considerare di minor ?eso_la struttura naturale in quanto essa
deve essere presupposta, cioe avere un valgre permanente, per-
che l'attivita di Dio possa incontrare I'adesione delluiomo. Sen-
za la presupposizione della natura non vi pyo essere I’oi),era di
gteersfseozwnamento, quale elevazione e glorificazione delluomo

Proprio questasserto teologico mostra che la natura uma-
na e considerata nella sua realta'di cambiamento, nella sua strut-
tura spesso influenzata dal carattere, dal temperamento o da
condizionamenti ambientalj che favoriscono 0 limitano l'azio-
ne benefica della %raua._Qude, I'esperienza spirituale « ogget-
to specifico della teologia spirituale, presuppone la considéra-
zione dell'vpmo concréto, in quanto costituisce un tutto e in-
clude percio necessariamente la considerazione della natura
secondo i suoi aspetti individuali e sociali»43_La disciplina spi-
rituale, cosi come viene presentata dalla descrizione di Bernard,
ha questo compitq: descrivere lo sviluppo progressivo dell'uo-
mo Spirituale, cioe mostrare la sua vita nel coficreto. Inoltre il
teologo spirituale fa conoscere le strutture e I_e_Ieg(Iu che gover-
nano luomo e ne inflyenzano la sya vita spirituale, La cono-
scenza dei principi psicologici o di quelli Sociologici diventa
Ie,ssen2|ale, per comprenderé l'attuale situazione spirituale del-
uomo.

. Ladualita maschio-femmina, uomo-donna sia daI_P\unto di
vista sessualg che culturale presenta una sua complessita Tale
differenziazione @ stata Prodotta per alcuni studiosi da fattori
tipicamente biologici; altri sostengono la diversificazione so-
ciale e culturale. Anche nel modostesso di parlare, nell'orga-
nizzare la comunicazione c'e un modo maschile ed uno femmi-

Ch.A. B
2

f ernard, Teologia spirituale, o.c., 166.
#1b,, 219-228.
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nile di esprimersid Vi é una sensibilita femminile nel trattare
problemi‘spirituali diversi dal modo maschile di affrontarli. Ne
sono un esempiq Teresa di Gesu e S, Giovanni della Croce che
fanno vedere chiaramente un‘attitudine femminile alla descri-
zione dell’ssperienza mistica ed una maschile nel teorizzare
questa stessa espenenza._ La dualita del soggetto spirituale non
afferma la limitatezza rispetto ad una jdea dell'unicjta come
segno di perfezione, ma ne delinea l'alterita Perceplta come
completamento. Bernard, su questo argomento, tratteggia le
fisionomie del maschile e del femminilesia pel camP_o psicolo-
gico che. in quello religioso, soffermandosi in particolare su
questultimo. - _

Per dare I'idea di una antropologia integrale il teologo fran-
cese utilizza figure simboliche del maschile® del femminile cosi
come sono presenti nella Rivelazione storica: il padre, il figlio,
10 sposo, uomo; la madre, la vergine, la sposa, donnade Questi
termini sono desunti dall'ambiente familiare; denotano essen-
zialmente relazione affettiva e comunione di intenti. La comu-
nicazione divina avviene attraverso cio che e piu tipico del lin-
guaggio umano: la famiglia. L'incontro di Dio con [uomo sire-
alizza nella rivelazione Uei IePaml familiari che esistono fra le
due realta personali. Dio rivela all’uiomo-donna la sug apparte-
nenza familiare. Da cio si desume una prima caratteristica del-
I'antropologia osservata dallangolatura spirituale: I'uomo deve
essere considerato nella sua refazionalita familiare. La dignita
dell’essere uomo e dell’essere donna sta nel legame affettivo con
Dio. Quando questo legame si incrina, ¢’& uno scarto di appar-
tenenza e un progressivo allontanamento, anche se questo rap-
porto Si puo sempre rinpovare. , .

. Altra caratteristica ¢ la forma_dialogica, perché la dualita
sia considerata_come alterita. |l d|al_ogio fra [e parti rende evi-
dente la relazjone familiare. Il dialogo uomo-donna, per
Bernard, sottolinea il rapporto interpersonale che ha come hase
Wriconoscimentq reciproco e Ia loro singolare promoziong. Una
certa lettura conflittuale della Genesi pdne la [otta come fonda-

b
Vi, InL
Roma

)

Cf. D. David, Differenze fra donne e uomini nei processi comunicati-
a comunicazione. Modelli teorici e contesti sociali, Carocci Editore,
1998, 121-148. S

Cf. Ch. A Bernard, Teologia spirituale, 0. ., 228-239.



380 F. ASTI

mento dell'alterita.e la sussistenza della stessa diversita. Ma cio
non e sostenibile, in quanto l'unita originaria & un bene da rag-
?lungere nella difficolta del vivere la propria individualita, La
orma del dialogo caratterizza l'origine del rapporto fra Dio ¢
I'uomo-donna, Ne da consistenza € stabilita. A,II’ong;ne c'e il
dialogo, comunicazione delle diversita, accettazione Qi esse nel
pieng compimento delledp_rpprle realizzazion4y, o
Scendendo in profondita nelle figure maschili e femminili, il
teologo spirituale considera le condizioni soggetnve delluomo
(il carattere, I'ambiente, la cultura). Per dare vita ad_ un
umanesimo spirituale integrale, bisogria considerare quale idea
abbiamo del mondo, qual & la nostra‘personale esperienza delle
realta che ci circondano. Attualmente le problematiche circa
I'aspetto ecologico, socio-economico e tecnico sono condizionanti
anche lanostra esperienza di fede. 1l nostro vissyto di ugmo non
puo non confrontarsi con i grandi temi della vita e nel piccolo
ciascuno opera scelte piu 0 meno_condivisibili, che mostrano
una partecipazione .diretta o indiretta a queste nuove
Problemaﬁche. Tutto cio si ripercuote nella nostra vita spiritua-
e. Quest'ultima diventa uno specchio in cui tali problemi si ri-
flettono. Anche se P. Bernard li accenna, ma.non I|,3V|Iup5)a, essl
sono di primaria importanza per dare una visione integrale delle
difficolta odierne che assillano gli antropologi di oriéntamento
cristiano4a » N
_II'teologo spirituale non solo ne deve prendere visione, ma
le |nte|gra_nel perfezionamento della natura umana. Lo svilup-
PO delfe virtu feologali avvieng proprig in questi nuovi campi di
avoro. Non si i)uo discutere di giustizia, se Qgé]l non si conside-
ra I'ambito della nuova economia, la poverta del quarto mond
e la ricchezza dell'occidente, In un ¢lima di globalita la vita
morale ¢ legata alle nuove situazioni sociali. Di conseguenza
anche icammini spirituali si potranno tracciare solo se vie uno

41 Cf. A Piromallo Gambardella, l& fide della comunicazione, Editori
Laterza, Roma-Bari 2001, 41-73, La studiosa di comunicazione offre un'in-
teressante proposta interpretativa delle pagini genesiache e sulla fonda-
mentale importanza del dialogo come prima espressione della comunica-
zione umano-divina. o

BCf. . Ch. A Bernard, Teologia spirituale, . c., 255-256.
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sviluppo di queste problematiche. Luomo trasformato in Cri-
sto e nuova creatura in questi determinati contesti storici, |a
dove lla49trasforma2|one personale da vita ad una nuova realta
socialed,

Lavita spirituale non si chiude nel ristretto ambito del sog-
ﬁetto, ma implica un impegno storico. Lazione apostolicae
espressione del compimento per quanto riguarda Iengrlenza
spirituale. E la prova del nove per-dare consistenza all'idea di
uomo pr_oloos_ta da Bernard. La realta relazionale familiare, la
forma dialogica, la dualita unificante dell'uvomo ¢ della donna
sono espressioni tratte dall'esperienza concreta e ridate all'espe-
rienza per un effettivo cammino spirituale.

4. LESPERIENZA MISTICA

Il vissuto dei santi € considerato dal teologo spirituale un
vero saggio in cui brilla particolarmente il rapporto di Dio con
l'uomo."L'a |og|rafo_ha dimira la ricostruzione storica dell’espe-
rienza spiritudle cristiana descritta dai Santi. Stima tale tipo di
esperienza come luogo_teologico che manifesta i tratti essenzia-
| della Rivelaziope Cristiana. Il cammino di perfezione il cui
fine e 1l raggiungimento della Patria Beata si realizza nella sto-
ria di chi vive I'incontro con Dio come evento trasformante di
tutta la sua vita. | Santi, siano essi canonizzati o quelli, vissuti
nel nascondimento per Ia comune edificazione della Chiesa, te-
stimoniano la vivacita dei cammini spirituali nati dall’efferve-
scenza dello Spirito e saggiati dalla quotidianita della storia. In
essi la riflessione teologica si fa vita e dalla lorg vita si percepi-
sce la profondita dellamore di Dio. Queste esistenze concrete
rappresentano la realizzaziong della teologia dell'incontro e di
una antropologia integrale. L'orizzonte tedlogico sP_osa quello
antropologico “in un connubio che porta alla trasfigurazione
dell'iomo’verso la meta finale.

49Cf. T Gorfi, Tracce divita, e J, M. Castitlo, Contesto sociale e uma-
no, in B. Secondin - T. Goffi (edd.), Corso di spiritualita. ESperienza-siste-
matica-projezioni, 0. c., 404-465 ¢ 637-679. C. Laudazi, L'Uomo in via di
trasformazione, in La teologia spirituale. Atti del Congresso Intemazionale
0CD, o.c., 713-734.
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. Lesperienza mistica deve essere considerata all'interno del
vissuto_dei Santi. E vero che non tufti i contemplatjvi sono con-
siderati santi, ma & pur vero che vivere in comunione con Dig
significa esercitare |3 vita virtuosa. La vita mistica ngn coinci-
dé'con j.doni straordinari della mistica. Percio essa si sviluppa
come dimensione tipica della coscienza dal sacramento del
battesimo. I mistici hanno vissuto da quel. momento I’aPpa_rte_-
nenza a Dio, facendo esperienza nel proprio vissuto delle diffi-
colta di essere discepoli di Cristo, Dallo studio della mistica il
teologo spirituale ricava elementi fondamentali che delineano
Il 'suo"campo di ricerca, o .

Innanzitutto l'esperienza mistica ha la dlqnlta_dl_ essere luogo
teologico e come tale considerao per le malteplici implicanze
che fa nei riguardi delle altre discipline teolo%mhe. Esaminare
il vissuto dei mistici nell'orizzonte della pertezione cristiana
significa valorizzare quei tratti di spiritualita che hanno reso
un servizio insostituipile per la crescita, nello Spirito, della
Chiesa. Spesso mettiamo da parte I’ap_Port_Q ecclesiale ed
ecclesiologicq svolto dai vari filoni di spiritualita, il cui intento
e la realizzazione della meta: I'incontro con il Padre. Riducia-
mo la stessa esperienza mistica ai soli fenomeni straordinari
non sviluppandola come dimensione della coscienza presente
In ogni cristiano, percheé e la stessa vita della Chiesa. Essere la
Sposa di Cristo sqmﬂca_vwer_e la propria dimensione mistica,
r%gglungendo quél matrimonio che da senso alla comunione
Stéssa.

L’apProfondlmen_to del mistero dj Dio nella vita ordinaria
comporta un esercizio delle virtu, quindi lo sviluppo della vita
morale. | moralista non puo non consjderare I'apporto della
teologia della mistica cosi'denominata da Gabriele di S. Maria
Maddalena, in quanto gli orientamenti della morale diventano
concretizzazioni viventr'in questi uomini e in queste donne. Non
bisogna incorrere nel rischio di trasformare [a morale nella
casistica e neanche dirinchiudere le esperienze vissute in una
sorta di morale astorica. Questi vissuti mostrano al teologo
moralista i principi dj una morale della persona, della centralita
dellincontro e la realizzazione del comandamento dell'amore.

Spesso anche l'esperienza dei mistici viene considerata come
qualcosa di irrealizzabjle pastoralmente, rendendaola straordi-
naria di per se stessa, inawicinabile. In tal senso. il teologo fa
perdere di vista anche il valore pastorale di questi uomini che
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hanno insegnato con la vita e hanno prodotto linee di azione
pastorali adatte per la propria epoca. L'esperienza mistica per
sua natura conduce alla trasformazione della persona in nuova
creatura ad immagine di Cristo, cio significa che tutto il suo
essere e tutto il suo agire vengono improntati da questa novita.
La contemplazione sara frutfuosa solo quando diventa azione,
nel senso, che abbia quella capacita di trasformare persone e
situazioni storiche presenti. Non ¢'e mistico che non abbia dato
indicazioni su come svolgere 'apostolato dell'annuncio evan-
Fellco; non c’e contemplativo che'non sisia interessato del con-
esto_sociale, politico 0 economico della propria epoca con una
lungimiranza che fa invidia alle odierne acquisizion;j di pasto-
rale. Studiare ad esempio l'azione pastorale dei mistici offre
QU%\ﬂ_contnbuu per la comprensione odierna della nostra vita
| Chiesa,

La stessa rlfles_smn_e\teolo%lca da sempre si ¢ nutrita alle
sorgenti della spiritualita, par en_do_prano dalla percezione
che'i mistici hanno del mistero di Dio% P. Bernard che ¢ stato
un maestro in %u_esto_campo, ha in ognimodo sottolineato que-
sta verita da tutti taciuta ma sempre utilizzatasl _

. C%.pel mistici un inabissarsi vitaJe nella_.comunione_con
Dio. Cio € esperito nella coscienza in maniera immediata,
saporosa che coinvolge un gioco di conoscenza e amore. La
percezione che hanno del misterq solo in un secondo.momento
diventa riflessione mediata, ma inizialmente € un Ig|oco di in-
contro o di nascondimento che Dio conduce con [uomo. Im-
P_ortante e la percezione che si ha di Dio inteso nella sua ogget-
lvita non come costruzione di senso delliomo. La percezione
¢i porta alla presenza di Lui vivo e vero nella coscienza dell'uo-
mo. Proprio dinanzi alla sua Persona I'incontro si disegna come
conoscenza ed amore. Infatti sono le facolta delluomo che lo
percepiscono nella conoscenza e nell’aspetto volitivo. Tutto ['uo-

. _JCf. Ch. A Bernard, La vie spirituelle et la connaissance théologique,
in Greqorianum 51 (1970)225-243. o

f.Ch. A Bernard, Teologia spirituale, 0.c., 447-505; in particolare
Conoscenza e amore nella vita mistica el sperienza spiritualg della Trinita,
In E. Ancitti - M. Paparozzi (curr.), La Mistica. Fenomenologia e riflessione
teologica, vol.Il, Citta Nuova, Roma 1984, 253-293 e 295-321.
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mo nell’esperienza mistica viene preso dalla presenza di Dio.
Non sipuo, come spesso e accaduto nel passato, dire quale del-
le due tacolta ha piu peso nell’esperienza mistica, quasi che si
potesse scinderle. Permotivi didattici, P. Bernard le esaminava
separatamente, ma le univa quando si trattava di osservare la
totalita dellesperienza vissuta dal santo. Tutto e uno in quanto
il fine dell’incontro ¢ la semplicita spirituale. o

La conoscenza ¢ adesione ad un asPetto_ del mistero di Dio
che ci ha collmto di piu. Ad esempio, la spiritualita del Sacro
Cuore, 0 g_uel_a dellinfanzia spirituale, o lacontemplazione de]la
bellezza di Dio o dela sua Bonta mostrano un tipo di percezio-
ne della presenza di Dio che conduce Iuomo ad una sua cono-
scenza quasi sperimentale. S. Tommaso, DA(iumo con questg
definizione voleva sottolineare la diversita della coposcenza di
cui l'uomo fa uso quando fa esperignza di Dio. E piu vicina alla
contemplazione, alla intuiziong spirituale jrrobystita dal dono
dell’intelletto e della sapienza% Quel quasi sperimentale intro-
duce anche I'aspetto affettivo che @ sempre presente in ogni in-
contro. Fare esperienza della presenza di Dio significa niuove-
re il sentimento verso l'adesione a Dio stesso. Non basta cono-
scere per aderire. I momento del contatto avviene per un mo-
vimento, affettivo. Cosj anche I'interiorizzazione della vita del
Cristo si realizza grazie al sentimento dell'amore. In tal senso
lincontro diventa comunione sponsale. _

Per P. Bernard dunque si deve parlare di copercezione usan-
do un'espressione di S. Bonaventura che voleva indicare non
una semplice intuizione della verita come affermava Aristotile,
ma una conoscenza amorosa semplice che parte dallesperjen-
za dell'incontro. Cointuitio puo far superare, I'impasse, dare
un‘immagine concreta di una realta che si spinge sempre piu
verso l'unificazione spirituale.

4.1. La comunicazione simbolica

Lesperienza spirituale cristiana sj. mostra nella sua storicita,
nel senso che essa & consegnata al divenire storico, e soggetta

P Cf. F. Asti, Coerenza della fede con la vita. Inabitazione trinitaria e
trasformazione spirituale, in Asprenas 45 (1998) 245-260.
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all'interpretazione e alla trasformaziong nel tempo. Tutte le sue
prospettive sono osservate non solo nella loro ogﬁ;ettwna di dati
offerti alla riflessione, come abbiamo notato nella teologia del-

Iincontro o nelle caratteristiche di una antropologia infegrale,
ma sono assunte da un soggetto osservante che I¢ interiorizza
secondo una mentalita condizionata dalla propria situazione
storica. Cio significa che il vissuto spirituale e tale solo se real-
mente diventaevento religioso, cioe un fatto che realizza il sug
spessore di storicita, Proprio perché si tratta di esperienza |l
sUo aspetto di oggettivita viene comunicato atfraverso singole
espenenze_sogfqe Ive, Tale rapporto e molto evidente quando si
tratta di discufere dei dati rivelati ¢ la loro comunicazione al-
l'uomo. Tale situaziong avviene chiaramente nell’adesione del-
I'uomo alla Persona di Dio. Si tratta di una Oggettivita che in-
contra una coscienza che soggettivizza ed inferpreta secondo
le caratteristiche della propria smPoIanta. L'esperienza perso-
nale descritta da S. Giovanni delfa Croce mostra che il dato
0ggettivo rivelato, come I'amore di Djo, la partecipazione alla
sUd vita, diventa realta storica che ne determina la Sua sog?etu_—
vita in tutte le sue manifestazioni. Ladesione allumanita di
Cristo sofferente_Per S. Francesco d’Assisi diventa motivo di
trasformazione vitale in un legame forte ed imprescindibile con
Il creato e la creatura. Tale adesione vissuta con le caratteristi-
che soggettive addita comunque linee che descrivono quella
oggettivita di fondo contemplata ma mai posseduta. totalmen-
te. Queste linee oggettive trasmesse sono oggetto di interpreta-
zione e hanno un valore storico d_|lgrande importanza. Unavera
esperienza spirituale cristiana sj [ascia comunicare con tutti |
limiti esistenti nella sua trasposizione umana.

. Sellincontro fra Dio e l'iomo & segnato dal dialogo espres-
sivo corporeo e verbale, allora non si puo che parlare di co-
municazione. Quindi 'uomo utilizzera a tal fine tutti | mezzi
che ha a disposizione per.comunicare questo tipo di esperien-
za. La prima manifestazione e proprio la parola sia verbale
che scritta. La stessa Bibbia testimonia questa realta di fondo:
esperienze spiritualj vissute come incontro. La parola viene
da Dio che ha insufflato nell'uomo il modo divino di dmloga-
re. Lorlgme non e umana, in questo senso la Parola viene dal
soffio vitale che Dio ha donato alla sua creatura. La parola,
quindi, ha un qualcqsg di diving che viene custodita dalluo-
mo. Essa non ha pero il potere di rinchiudere in se stessa Dio,
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ma ha la capacita dientrare in contatto con Dio, di esprimere
l'adesione a Lul. o o o

La verbalizzazione deII’orlqln\e testimonia che essa € vissu-
ta_come espressione della totalita dell'uomo nel rapporto con
Dio. Anche la gestualita presente nelle pagine genesiache vuolg
comunicare I'dppartenenza umana alla famiglia di Dio. Non ¢
Parola che non'siaaccompagnata dal gesto, da un atteggiamen-
0 del corpo. La stessa creazione trasmette la potenzadi Dio in
quell’espressione straordinaria che racchiude un fatto nuovo:
una parola fattiva. La comunicazione di Dio rag%lun e total-
mente il suo scoloo: la creazione e buona cosa. La bonfa di Dio
si manifesta nella bellezza del creato. Luna e l'altra sono inti-
mamente unite nel %esto_creanyo. .

La stessa parola di Gesu presenta le caratteristiche
genesiache, cioe di una parola che sana, rimargina, da vita per
restaurare la honta ¢ la bellezza del creato. Il parlare di Gesu
manifesta |'unione che vi e fra gesto e pargla. La Chiesa fa sua
questa realta rivelata nei segni sacramentali, ma ancora di pju @
viva nel vissuto dei Santj, in Eartholare nell’esperienza misica.

La comunicazione della bonta e della bellezza di Dio si tra-
duce nellaproduzione tutta umana,dell’arte. Grazie ad essa I'uo-
mo ha potuto esprimere il dono divino ricevuto. Lapropria espe-
rienza di Dio viepe allora espressa grazig ad una attivita t|P|ca
dell'uomo, che e |a produzjone di simboli. Luomo trasmette_la
sua esperienza di Dio con isimboli, potente strumento che riu-
nisce in se stesso. l'aspetto soggettivo delluomo con quello og-
gettivo dell'esperienza vissuta,” . o

La comunicazione simbolica e diventata motivo di una bel-
la ¢ approfondita riflessione da parte di P. Bernard, in quanto
nqn si puo trattare dell'esperienza mistica se pon si conascono
gli strumenti linguistici con cui si & cercato di veicolare questa
esperienza’d . . _ o

Il contemplativo, il santo o un credente in cammino si ac-
corPe sempre che per comunicare la propria esperienza spiri-
tuale si imbatte non solo nella poverta dei mezzi umani, ma

BCh. A Bernard, La function symboligue en spiritualité, in Noyvelle
Revue Théologique 105 E1973 1119-1138; Symbolisme et conscience
affective, in Gregorianum 61 (1980) 421-448.
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nell’eminenza dell'argomento: «Invero, chipotra descrivere cio
che Eqgli fa capire alle anime amorose, dove dimora? E chi po-
tra esprimere a parole cio che fa loro sentire? E chi quanto fa
loro desiderare? Certamente nessuno lo louo, neppure quelle
stesse persone in cui cio accade, Questa @ [a causa per cui esse,
piuttosto clhe_sp|e?arlo con ragioni, preferiscono far compren-
dere un po'.di quef che sentond servendosi di figure, di compa-
razioni e di similitudini, e dell'abbondanza deflo spirito spar-
gono segpren misterv4 o

.Lo Pseudo Dionigi I’Areopagita chiaramente afferma che
le vie per trasmettere” questa redlta sono quelle catafatica, ed
%p?_fatga, nonché la via potente della mistica cioe quella sim-

olica

. Se la via dimostrativa o I3 via negativa sono tipiche della
riflessione e della narrazione, il comunicare simbolico non solo
unisce le due, ma si realizza totalmente neh’arte. Comunicare
simbolicamente e mostrare nella pittura come nella scultura
quella adesione particolare e soggettiva al mistero di Dig. Spes-
50 ci imbattiamo in credenti che'per esprimere tutto cio utiliz-
zano questi strumenti. S. Alfonso e I'emblema della genialita
dei santi. Nella pittura come nella musica ( S. Teresa di Gesu
Bambino e B. Elisabetta della Trinita) o in _o%m discipling e
scienza umana il fedele mostra sempre i tratti dell'uomo spiri-
tuale, del credente che vuole parlare, per quanto sia possibile,
della propria affascinante esperienza di Dio.

[La carica affettiva, secondo Bernard, e fondamentale per
delineare I significati_dei simboli. Luomo esteriorizza I suoi
sentimenti, li‘rende visibili e comunicabili. In un certo senso
essi, originariamente soggettivi, diventano oggettivi e quindi non
solo trasmettibili, ma anche condivisibili € interpretabili. La
forza affettiva der simboli accomuna il sentire spirituale del-
l'uvomo. Se laloro diversita @ data dalla produzione inun deter-
minato contesto e cultura, il loro significato affettivo viene re-
cepito ad ogni latitudine e longitudine della terra, in quanto la

51S. Giovanni della Croce, Cantico sglrltuale A. Prologo, in Opere Ti-
pografia Poliglotta Vaticana, Roma 51985, 833. _

B Cf. Dionigi Areopagita Teologm mistica, 1032 D-1033 D, in Tutte le
opere, Rusconi, Milano 21083, 411-412.
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trlce|2|one awiene attraverso I'istanza affettiva piu che intellet-
uale.

_I'simboli religiosi hanno questo potere di indirizzare sui sen-
tieri del divino I'uomo che e sempre alla ricerca della
Trascendenza. In particolare I'esperienza spirituale cristiana pre-
senfa una vasta gamma di simholi che possono essere raggrup-
pati secondo_und linea conduttrice che attraversa tutta quanta la
storia del cristianesimo. P. Bernard, tenta una prima classifica-
zione_sottolineando i simboli del viaggio, del corpo, della fede
(nascita-morte; silenzio-notte; giorno-uce; fuoco-acqua; sposo-
$posa; loadre-flgllo) Per tracciare una teologia simbolica che sia
utile alla comune riflessione sui dati rivelati. Lintento del teolo-
go francese e dimostrare che anche il modo di comunicare del-
uomo spirituale fa parte dello studio scientifico che il teglogo
deve compiere per mostrare la bellezza dellincontro con Dio.

5. PROSPETTIVE APERTE

_Lariflessione teologica di P. Bernard circa la disciplina spi-
rituale merita di essere ulteriormente sviluppata per le qrand|
Intuizioni presenti ¢ per la ricca esperienza umana maturata
nel corso _e[qh anni. Un tale lavoro vuole spronare non solo i
lettori e gli studiosi alla conoscenza di questo magstro spiritua-
le, ma anche iniziare un discorso scientifico sulla sua produ-
zione letteraria. In questo caso realmente si rende un lavoro
proficuo per la stessa teologia. o
Infatti |I_teo_lo%o francese presenta una buona bibliografia
su temi specifici che riguardano la spiritualitas’. Abbiamo pre-

. A Bernard, Te,ologlasmbollca, 0. c., 159-339. ,
rnard, EXperience %plrltuelle et vie apostolique en Saint
Paul, i ggorlanum 49°(1968) 38-57: «Spiritugl» - «Spiritualitg», in
Christus 16 (1969) 468-473;Profiles ethigues en spiritualité, inGregorianwn
52 (1971%6 -93; Infinitude et mesure dans I&thique chrétienne, i Nouvelle
Revye Theologique 94 b(1974 133-156; La partecipation au Christ, in
Seminariym 33 (1981) 685-698; Théologie active, Cerf, Paris 1984; Soffe-
renza, malattia, morte e vita_cristiana, Edizioni Paoline, Torino 1990: |n-
troduzione alla teologia spirituale, Piemme, Casale Monferrato 1994;
Spiritualité et inculturation, in Studia Missionalia 44 (1995) 207-228.
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sentato in nota alcuni dei lavori, perché si Potesse prendere
visione di come la teologia di P. Bernard sia stata lasciata aper-
ta. | principi teologici-spirituali analizzati sono presenti nella
sua opera, quali strumenti necessari, perché il cantiere teologi-
c0 possa funzionare a pieno regime. o

Interessanti sono gli studi sulla storia della spiritualita.co-
struita attraverso qrandl personaggi dell’esperienza mistica.
Bernard li contempla con gli occhi'di chi vuole far brillare tutto
quanto il vissuto spiritualé dell'uomo senza manometterlo con
indeiti pregiudizis Sono autori a lui molto cari ¢ studiati a
piu riprese come Dionig IAreppa(Iqlta S. Bonaventura, Maria
dell’Incarnazione e S. Giovanni defla Croce, _

A tale studio storico ha agglun_to l'analisi fenomenalogica
della_preghiera, mostrandone tutti i risvolti psicologici-spir-
tualis® E proprio %raue allapreghiera che il trattato di teologia
spirituale ha'un sensp, . | N

Non per ultima riflessione il teologo francese si & interessa-
to alla formazione spirituale come accompagnatore non solo
per coloro che fanno_parte della Compagnia di Gesu, ma anche
per tanti laici che chiedevano il suo aiutp e la sua preparaziong
spirituale. Anche in questo campo pratico della teologia spiri-

B Ch. A Bernard, La doctrine mystique de Denys I'Aeropagite, in
Gregorianum 68 (51,9 1) 523-566; La conformation au Christ selon Saint
Bernard, i Studie§ in Spirttuality 4(19 0: SaintBonaventure lecteur
de Denys_dans /1tinerarium meéntis in Deum, in Studies in Splrltuallty 1
1991)°37-56; L'illumination de l'intelligence. Un trait de ‘exPerlence
gnatienne, in Gregorianum 72 (1991) 223-246 ; San Gioyanni della Croce:
un_maestro della fede per tempi difficili, in La Civilta Cattolica 142/1V(19913
337-349; Lasglrltu_allta migsionaria di Maria dellIncarnazione (Tours, 159
- Quehec, 1672), in Vita Consacrata 27 (1991) 942-953: Un théoricien de
| BXperience mxstlgue: Dengs le Chartreux ﬁ1402/3-147,15), in Studies In
Spirituality 2 (1992) 127-138 ;Introduzigne alla lettura di S. Giovanni della
Croce, Ed.”Pontificia Universita Gre,([],orlana Roma 1993..

] 5 Ch. A Bernard, La priere chrétienne. Etude théologique, Desclee de
1

—_——

[ Bruges 1967; Symbolisme et présence au monde, in "Gregorianum 55
19749} 49-771 ~L'oraison methodique en Occident, in Studia”Missionalia
57(1 76) 255-277; Lapreghiera cristiana, Libreria Ateneo Salesiano, Roma
976; La’conscience mystique, in Studia Missionalia 26 ﬁ1977) 87-115: La
preghiera nella vita cristiana secondo il «Catechismo della Chiesa Cattoli-
ca», in La Civilta Cattolica 145/111 (1994)364-376.
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tuale ha prodotto scritti che sono il frutto concreto della sua
riflessione spirityale@ | Ny

Le caratieristiche essenziali del buon teologo spirituale sono
ben g_resentl nella sua persona, perche discepdlo mansueto del
S0 Signore:

«Jesus, soyez pour nous la paix et la joie, et | amour dans
I'Esprit Saint! *
Mets tes pargles sur mes levres,
mets tes pensées dans mon ceeur,
mets en mon ame ta douceur
et ta lumiere en mon esprit!
Emporte notre coeur dans le Ciel, o Jésus.
Emporte notre ceeur dans le Ciel, pres de Dieu».
(P. Bernard)

@ Ch. A Bernard, Psychologie de la grace, in Gregorianum 47 (1966)
63-769 ; Conferences spiritutlles podr la vie cofsacre, Universita
regoriana, Roma 1967;Ldée de vocation, in Gregorianum 49 (1968) 479-
09; Signification des Exercices de saint I,?nace, i Revue d'Ascetique et de
Mystl(iue 45 (1969) 241-262 : La vita spirituale del sacerdote, in Rivista del
Clero Italiang 52 (1971) 18-31; Formation a la vie consacrée, Universita
Gregoriana, Roma 1972; Il sacerdote di fronte al sacramento della peniten-
73, n Rivista del Clero taliano %972) 606-612: Natura e funzione della
direzione spirituale, in Rivista del Clero'ltaliano 55 &l974? 827-835: Le defe-
zioni sacerdotali: un interpretazione, in Rivista del Clero Italiano 55(1974%

4-272: |l sacerdote, ministro della Parola, in Rivista del Clero Italiang 5
((11974) 667-674; Il sacerdote e la formazione degli sposi cristiani, in Rivista

el Clero Italiano g1976g1_45-755_; Pour mieux donner les Exercices |gfnat|ens,

Centrum IF?natla um Spiritualitatis, Roma 1979; L'aluto spirituale perso-
nale, Ed. Rogate, Roma 21981 La guide spirituelle chrétienne, in Studia
Missionalia 36 (1987) 65-81.
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