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Breve introduzione
“In Dio si scoprono nuovi m ari quanto più si naviga", osser­

vava Luis de Leon, mistico spagnolo del ‘500 e geniale lettore 
della Bibbia. Questa navigazione nell’esperienza in genere, e nel­
l'esperienza spirituale in Dio in  particolare, è im presa molto 
ardua, perché ci s 'im batte in un m are di difficoltà. Prim a di a rri­
schiarci in questa sconfinata navigazione, occorre, allora, neces­
sariam ente passare attraverso la precisazione del term ine, e 
soprattu tto  del contenuto che esso racchiude. Più ancora, si 
viene spinti a questa precisazione term inologica, se si pensa che 
il fondam ento della vita cristiana, oggetto specifico della teolo­
gia dogmatica, è unico, m entre varia è l’esperienza che il sog­
getto ne fa e di cui prende coscienza: in questo consiste la m ate­
ria specifica della teologia spirituale. Questa disciplina teologi­
ca, elevata al rango di scienza1 ha, quindi, come punto  di p ar­
tenza l’esperienza spirituale cristiana.

1. Significato del termine “esperienza"
“Dio non è un ente tra  gli altri, com e quelli che s’incontrano 

nel m ondo e sono esperibili ai sensi um ani e ai criteri spirituali 
con una esperienza che si arricchisce nel corso di una vita. 
Perciò c’è da attendersi, a priori, che non si può sperim entare 
Dio come un oggetto m ondano, neppure come un  altro uomo.

1 Vedasi l’articolo fondamentale di A. Q u er alt , La “Espiritualidad" corno 
disciplina teològica, in Gregorianum  60(1979)2, pp. 321-376; cf altresì A.G. 
M a tanic , La spiritualità com e scienza, Cinisello Balsamo (MI) 1990; M. G ioia  
(ed.). La teologia spirituale, Roma 1991; Ch.-A. B e r n a r d , La spiritualità come 
scienza, Cinisello Balsamo (MI) 1993.
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Dio è essenzialm ente il nostro principio dal quale proveniam o 
non con una crescita naturale, com e un ram o germoglia dal 
tronco, m a in sovrana libertà che ci apre la strada alla nostra 
indipendenza e libertà creaturale. N aturalm ente non per abban­
donarci in un’isola deserta, m a perché in libera ricerca ci apria­
mo al nostro principio ‘se mai arriviam o a trovarlo andando 
com e a tentoni, benché non sia lontano da ciascuno di noi’ (At 
17,27). Questo ‘esperim entare’ ha luogo quando vediamo Dio e 
uom o solam ente in questo confronto di Creatore e creatura, 
paragonabile al procedere a tentoni di un cieco che al di là degli 
oggetti finiti tasta  nell’infinito per vedere se la sua m ano spiri­
tuale s'im batta in qualche cosa”2.

Fatta questa prim a chiarificazione, se si passa all'etimologia 
si può approdare ad ulteriori approfondim enti: dal latino expe- 
rior (sperimento, tento, provo), dal greco experao (valico, passo 
attraverso), sperim entare significa letteralm ente "accertare viag­
giando, recandosi sul posto”. E "viaggiare” stesso deriva dalla 
m edesim a radice "per” (im m ergersi in qualcosa, penetrare qual­
che cosa, viaggiare attraverso): il latino per = attraverso, ex-per- 
ientia indica un'esperienza o ttenuta  facendo tentativi, uscendo 
da sé per aprirsi verso l’esterno {ex), in dialogo e in com unione 
con l’Àltro-altro e con il m ondo circostante; m entre il greco: 
peira (= esperienza), peiro (= penetrare), peirao (= tentare, p ro ­
vare, conoscere) rim anda ad una  certa conoscenza sperim enta­
le. Nell’uno e nell’altro caso, si tra tta , in  breve, di un viaggio da 
fuori a dentro, Reise in den ìnneren Raum , cioè di una lucida 
autocoscienza, di una percezione sensibilissima, applicata al 
nostro caso, del sacro presente in ogni uomo. E ’, per dirla in  altri 
term ini, la sintesi di tu tta  una serie di studi intorno all'oggetto 
da esperire. Già Artistotele nella sua opera Metafisica (980b) 
aveva opportunam ente osservato che l’esperienza (empeiria) è la 
sintesi di diverse percezioni e coincidenze riunite  assieme, per 
quello che hanno in com une, in un  modello schem atico.

In  senso generico, “esperienza” è “ogni percezione di conte­
nuti e dati di coscienza, quindi ogni m odificazione e determ ina­
zione della vita cosciente dell’io; m entre in  senso oggettivo, è il 
complesso dei fenom eni coscienti. Secondo la diversità specifi­
ca di questi, anche l'esperienza si suddivide in  varie specie, assu­

2 H.U. v o n  B a l t h a sa r , Nuovi pun ti fermi, Milano 1980, pp. 20-21.
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m endo riferim enti p iù determ inati. Dicesi esperienza esterna la 
percezione di tu tti i contenuti di conoscenza dati come esterni al 
soggetto, m entre è esperienza in terna quella che riferisce i feno­
meni e gli stati soggettivi (atti e funzioni della vita psichica); 
esperienza sensibile se ha per oggetto i dati propri della sensibi­
lità, esperienza spirituale se riguarda i dati e i contenuti della 
vita intellettiva e volitiva. Si parla  inoltre di esperienza religiosa, 
artistica, ecc., intendendo particolari stati di coscienza in cui si 
vivono fenomeni d ’ordine religioso, artistico, ecc., che determ i­
nano corrispondenti situazioni psicologiche, più o meno profon­
de e perm anenti nel soggetto”3.

Nella sua accezione più generale, quindi, il term ine "espe­
rienza" indica la conoscenza diretta, ossia, la coscienza perso­
nalm ente acquisita e stabilizzata, chiave d ’accesso alla realtà nel 
suo insieme. In senso più particolare, per “esperienza” s’intende 
il complesso delle conoscenze che lo spirito um ano raggiunge o 
può raggiungere m ediante la sua im m ediata coscienza sensibile. 
Sul piano gnoseologico em pirico, occorre ulteriorm ente suddi­
videre tale esperienza in esterna e interna, a seconda degli ogget­
ti esterni o interni al soggetto che, con una successiva riflessio­
ne intellettuale, elabora i dati o ne individua i necessari p resup­
posti. Tale "esperienza” viene a indicare, così, in senso ampio, un  
contenuto di conoscenza um ana, sulla base delle m odificazioni 
psicologiche e culturali determ inate nello sviluppo spirituale in 
chi fa esperienza nel contesto socio-storico-culturale4.

Nella filosofia del XX secolo, il term ine “esperienza” ha 
assunto connotazioni più ampie: non si oppone più a una cono­
scenza o alla riflessione, bensì a  una conoscenza astratta , p u ra ­
m ente concettuale, avulsa dal soggetto. Parim enti, l’esperienza 
non designa più soltanto la coscienza psicologica degli stati 
interni, affettivi o em ozionali, di un  soggetto, o per meglio dire, 
un ’introspezione che resta a livello psicologico. Questo senso 
m olto ricorrente nel XIX secolo e che spesso ha generato la dif­
fidenza della teologia oggettiva, è stato superato, eclissando così 
anche l’opposizione tra  im m anenza  e trascendenza . 
Quest’ultim a non indica affatto un  movimento secondo cui ci si

3 U. V iglino, Esperienza, in Enciclopedia cattolica, V, Città del Vaticano 
1950, p. 599.

4 Cf L. Duch, La experiencia religiosa en el contexto de la cultura contem ­
poránea, Madrid-Barcelona 1978.
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allontana dall’esperienza, ma, al contrario, u n ’aspirazione n atu ­
rale verso una m odalità di esperienza sem pre più pura  e più ele­
vata5.

Nella sua accezione attuale "l'esperienza è la presenza 
im m ediata e d iretta di ciò che si m ostra a noi”6. L’esperienza 
designa, così, tan to  la situazione globale, vissuta e interpretata, 
di un soggetto inserito nel tem po e nella storia, aperto  all’e ter­
nità, quanto una delle m odalità determ inate e tipiche di tale 
esperienza globale. Il soggetto che fa esperienza è un  essere che 
esiste, aperto ciè all'esterno (= ex), ragion per cui la sua e sp e ­
rienza non è solo scienza, m a una vera e p ropria  co-scienza. 
L’oggetto specifico si m anifesta alla coscienza, senza la quale 
non si dà alcuna esperienza um ana, secondo le leggi stu tturali di 
detta coscienza. L’esperienza non si discosta m ai dai presuppo­
sti, m entre la coscienza ha in sé presupposti che sono supposi­
zioni assunte storicam ente. Nell’incontro reciproco tra  oggetto e 
soggetto, nella m odificazione conseguente che si verifica, tan to  
nella coscienza quanto  negli oggetti, si enuclea l'esperienza, 
stru ttu ra ta  come coscienza personale aperta  al m ondo, a se stes­
si e a Dio. Si può dunque afferm are che c’è esperienza quando la 
persona si coglie in  relazione con il m ondo, con se stessa e con 
Dio. E’ in questo senso che Gabriel Marcel parla  di u n 'e s p e ­
rienza della trascendenza”, ben lontana dal senso religioso 
im m anentista e soggettivista del m odernism o. E ’ un ’esperienza 
che va oltre l'em pirico7 e, ancor più, al di là dello sperim entale8. 
Si è piuttosto di fronte a ciò che M ouroux chiam a “l’esperienzia- 
le, cioè una esperienza presa nella sua totalità personale con 
tu tti gli elementi stru ttu rali e tu tti i suoi principi di movimento;

5 Cf R. T r o is f o n t a in e s , De l'existence de l'être. La philosophie de Gabriel 
Marcel, t. I, Louvain-Paris 1953, p. 252.

6 M . M ü l l e r ,  Expérience et histoire, P a r is -L o u v a in  1959, p . 13.
7 Si tratta di un'esperienza vissuta m a non m essa in luce, cristallizzata­

si troppo presto, quindi parziale e superficiale, che indica gli elem enti del­
l’esperienza più che essere un'esperienza vera e propria.

8 E’ un’esperienza cosciente e provocata, che verte sugli elem enti dell’e- 
sperienza, suscettibile di misura dal soggetto, che maneggia, coordina, ana­
lizza per costruire ciò si chiam a scienza. In tal caso, assum e il significato di 
esperimento, cioè la produzione artificiale di un fenom eno per analizzarlo 
nelle condizioni più adeguate alla com prensione del soggetto: di qui nasce il 
cosiddetto m etodo sperim entale della ricerca scientifica.
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un ’esperienza costruita e colta nella lucidità di una coscienza 
che si possiede e nella generosità di un am ore che si dona; 
insom m a, un’esperienza pienamente personale nel senso stretto 
della parola. In  questo senso... ogni esperienza spirituale autenti­
ca è di tipo esperienziale"9.

Come si può notare, il term ine "esperienza”, proprio  perché 
ricco di significati diversi, può indicare sia la concreta esperien­
za come sperim entazione scientifica, l’esperienza dei sensi, l'e­
sperienza psicologica, (e con questa aggettivazione può essere 
intesa com e esperienza religiosa, filosofica, estetica, sentim en­
tale, concettuale, ecc.) sia la som m a delle acquisizioni ottenute 
da un individuo o da un gruppo. Il contesto, e solo il contesto, 
consentirà di volta in volta di stabilire in quale di questi signifi­
cati il term ine viene usato.

Qui per ‘esperienza’ s’intende un m odo affettivo e dinam ico 
di conoscenza, m olto più ricco di un semplice sapere nozionale, 
più duratu ro  di una vibrazione affettiva; in breve, si vuole in ten­
dere uno stato d’anim o, intensam ente vissuto, tu tto  interiore, 
avvertito com e qualcosa di ricevuto dal di fuori. Perché si dia 
tale esperienza-conoscenza um ana, occorre che il soggetto p ren ­
da coscienza di tale fenom eno, lo interpreti e, talvolta, assum a 
un atteggiam ento attivo nei confronti dell’oggetto di tale espe­
rienza.

Esperienza o conoscenza?
Si deve parlare, allora, di esperienza o di conoscenza? Se si 

ricorre alla S crittu ra10 per rispondere alla questione, si può 
osservare che, in un prim o m om ento, l’esperienza biblica ha una

9 J. M o u r o u x , L’esperienza cristiana. Introduzione a una teologia, Brescia 
1956, pp. 23-24.

10 Cf a questo proposito, L. B o u y e r , Gnosis. La conoscenza di Dio nella 
Scrittura, Città del Vaticano 1991, soprattutto le pp. 135-141; vedasi anche R. 
B u l t m a n n , art. Ghinósko, in G L T N T  (Kittel), II, pp. 461-542; M . G e l a b e r t , 
Experiencia, in Diccionario Teològico. El Dios cristiano, Salamanca 1992, pp. 
525-532; B. M a g g io n i, Esperienza spirituale nella Bibbia, in Nuovo Dizionario  
di Spiritualità, Roma 1979, pp. 542-601; X. P ik a z a , Experiencia religiosay cri­
stianism o, Salam anca 1981; E .D . S c h m it z , Conoscenza, esperienza, in 
Dizionario dei concetti biblici del Nuovo Testamento, Bologna 1976, pp. 343- 
359.
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sua originale stru ttura-guida nel Dio trascendente che si rivela 
nella variabilità del divenire storico. Nei tem pi nuovi, tale stru t­
tura, quella dell’Incarnazione, vedrà fiorire, ancora con più evi­
denza, il seme dell’eterno neìì’hum us  contingente e progressivo 
della storia. E proprio  in quest'am bito, l’esperienza spirituale 
biblica assum erà sostanzialm ente i caratteri di un rapporto- 
incontro con Dio che, a sua volta, diventa generatore di rappor­
ti tra  gli uom ini e criterio di lettura degli eventi.

Ma, come e dove incontrare il Signore? Come discernere la 
sua volontà? All’interno di questa duplice dom anda ce n ’è u n ’al­
tra: chi è l’uom o? (cf Sai 8). L’esperienza spirituale biblica, teo­
logica e antropologica, allo stesso tempo, risponde a questa serie 
di dom ande. Difatti, il pio israelita, in quanto essere razionale, 
cerca sem pre di farsi un ’idea chiara della realtà a lui circostante 
e individuare i criteri cui ispirare il proprio atteggiam ento-com ­
portam ento nei confronti di Dio e del mondo. Si tra tta  dell’espe­
rienza sensibile, fatta di riflessione e valutazione, attraverso cui 
raggiungere la  conoscenza (= aisthànomai e ghinósko, che in  più 
include l’atto  di raccogliere e ordinare l’oggetto di tale cono­
scenza nella p ropria  coscienza), la fam iliarità con le cose e il 
sapere. Con l’uso linguistico dei Settanta, a differenza di aistà- 
nomai che è la capacità di giudizio o ttenuta con l’esperienza, 
intesa come sapienza della vita, i vocaboli del gruppo ghinósko, 
invece, indicano il processo conoscitivo dalla semplice percezio­
ne fino al conoscere totale, possibile soltanto in  un  rapporto 
interpersonale, per poi agire di conseguenza.

In breve, la conoscenza nell’AT scaturisce, e si rigenera inin­
terrottam ente, da un perm anente rapporto di familiarità con l’og­
getto conosciuto; di conseguenza assum e il significato di espe­
rienza conoscitiva, che consiste appunto nel passare dentro l’og­
getto conosciuto, al di là di una eventuale verifica dei dati sensi­
bili. Questo perché la conoscenza esperienziale di Dio dipende 
totalem ente dal suo atto  rivelatore, prom esso o accaduto, col 
quale Dio interviene nell’esistenza dell'uomo, che a lui risponde 
con vere e proprie professioni di fede. In questo modo, Israele 
perviene alla conoscenza dei propri rapporti con Dio e delle sue 
richieste concrete, in una continua ricerca sulla sua autorivela­
zione nel passato, nell'oggi e nell'aw enire. In  ultim a analisi, si 
può afferm are che il term ine ebraico iadah, tradotto  dai Settanta 
con ghinósko, assume, quando Dio è il soggetto da esperire, un 
significato di intim o rapporto interpersonale. Il testo più signifi­
cativo in proposito si trova nel capitolo 18 della Genesi dove si
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rivela l'in tim ità nella quale Dio si è com piaciuto d’in trodurre il 
suo am ico Abramo: "Devo io tener nascosto ad Abramo quello 
che sto per fare, m entre Abramo dovrà diventare una nazione 
grande e potente e in lui si d iranno benedette tu tte  le nazioni 
della terra? Infatti io l’ho conosciuto (la Bibbia della CEI tradu ­
ce "scelto”), perché egli obblighi i suoi figli e la sua famiglia 
dopo di lui ad osservare la via del Signore e ad agire con giusti­
zia e diritto, perché il Signore realizzi per Abramo quanto gli ha 
prom esso” (18,16-19).

Nel passaggio tra  l'AT e il NT si riscontra una certa conti­
nuità  di linguaggio. Tuttavia, la situazione neotestam entaria, 
notevolm ente cam biata in virtù della rivelazione di Dio in Gesù 
Cristo, ha introdotto nuove accentuazioni e modificazioni nel 
concetto veterotestam entario di conoscenza laddove com pare 
nel NT, conoscenza che esige una disposizione interiore, che è 
sem plicità e accoglienza, come afferm a Gesù: “Ti rendo lode, 
Padre, Signore del cielo e della terra, che hai nascosto queste 
cose ai dotti e ai sapienti e le hai rivelate ai piccoli” (Le 10, 21).

Nei passi, invece, ove si parla di una relazione personale tra 
conoscente e conosciuto, il concetto di conoscenza deriva senza 
alcun dubbio dall'AT. C’è addirittura, in Giovanni, l’espicita iden­
tificazione tra  fede e conoscenza, però soltanto nel rapporto  con 
Dio: "Chi non am a non ha conosciuto Dio” (1 Gv 4,8); “Questa è 
la vita eterna: che conoscano te, l’unico vero Dio, e colui che hai 
m andato, Gesù Cristo” (Gv 17, 3). Conoscere Gesù, e in lui la 
concretezza dell’am ore divino, significa conoscere il Padre. 
Questa conoscenza nella fede deh’um anità  del Cristo crocifisso 
per am ore conduce alla contem plazione, cioè alla visione di Dio 
Amore (cf Gv 1,18; 14,8ss.). Per Giovanni si tratta, per così dire, 
di un ’esperienza dinam ica (= pisteuein eis, credere entrando 
nella persona del Cristo, partecipando alla sua stessa vita), che 
va dalla fede alla conoscenza e da questa all’am ore contem plan­
te. E ’ una relazione che coinvolge tutto  l’essere um ano sino a 
condurlo all’unione trasform ante con Dio.

Essendo fides quaerens Deum, l’esperienza di Dio è, dunque, 
nella Bibbia, una conoscenza piena che va di luce in luce fino a 
scrutare (= eraunan, cioè scavare, esplorare) le profondità di Dio 
(cf 1 Cor 2,10). Tale esperienza, e il riconoscim ento dello Spirito 
che la infonde, è la più alta form a di esperienza accessible all'uo­
mo, che porta alla conoscenza di Dio, cioè a "conoscere Dio 
come noi siamo stati conosciuti" (1 Cor 13,12), o per meglio dire, 
a fare esperienza dell’"amore di Dio riversato nei nostri cuori”
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(R m  5,5). "La conoscenza di Dio per Paolo si nasconde e dim o­
ra  nell’amore. E ’ l’am ore che corrisponde alla prova d’am ore del­
l’apparizione di Dio in  Gesù Cristo, nell’am ore del quale anche 
l’am ore della creatura acquista coscienza di sé. Nella conoscen­
za di Dio la fede e l’am ore giungono a m aturazione”11.

Negli sviluppi ultim i della rivelazione biblica nel NT si 
coglie, in realtà, come la fede nel m istero di Cristo, in  cui l’am o­
re di Dio si rivela nella sua pienezza, Gesù Cristo (cf Col 2,9), 
chiam i l'uom o a una com unione di vita che è conoscenza espe- 
rienziale del suo amore: assim ilando a Dio stesso nel suo Figlio 
p er grazia, per mezzo dello Spirito im m ette la creatura um ana 
nella conoscenza d iretta  di quell’am ore che oltrepassa ogni 
conoscenza, la conoscenza stessa di Dio (cf E f  3,18,19).

Questo nuovo m odo di concepire l’esperienza esercita un  
influsso sulla nozione di esperienza religiosa, spirituale o m isti­
ca, tre form e di esperienza per nulla equivalenti. Per questo 
motivo si parlerà qui di seguito di esperienza religiosa, sp iritua­
le e cristiana, singolarm ente prese.

2. Esperienza religiosa
Quando si associa l'aggettivo ‘religioso’ all’esperienza s’in­

tende dare a quest'ultim a un significato abbastanza ampio, 
secondo cui l'esperienza corrisponde ad un m odo affettivo e 
dinam ico di conoscenza, originato da un desiderio naturale di 
“Dio”, molto più ricco di un  sapere nozionale, riflessivo e in ter­
pretativo.

Se poi si ricollega la “religione” con il valore del sacro, l’e­
sperienza religiosa assum e il significato di percezione dell’”asso- 
luto", interpretato  come sacro. Tale percezione è, altresì, a ttu a ­
zione del senso religioso. In  questo modo, la nozione di espe­
rienza religiosa viene ad essere, secondo gli studi recenti di M. 
Eliade e R. Otto, W. Jam es e altri studiosi12, l’esperienza fonda- 
m entale e ultim a, personale e com unitaria, dottrinale e cultuale

11 H. S c h l ie r , La conoscenza di Dio nelle Lettere di S.Paolo, in Riflessioni 
su l NT, Brescia 1969, p. 438.

12 Cf G . van  d e r  L e e u w , Fenomenologia della religione, Torino 1960; R. 
Otto, Il Sacro, Milano 19762; W. J a m e s , Le varie forme dell’esperienza religio­
sa, Brescia 1998.
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che si ritrova, e qui soltanto, in  tutte  le religioni positive con 
delle nuances particolari. Essa è relazione all’Essere sacro come 
tale (Mouroux) ed è la coscienza di questa relazione in tu tti i 
suoi aspetti che costituisce l’esperienza religiosa. In  questo 
senso, in ogni religione c e  esperienza religiosa, in una determ i­
nata  forma, perché la auto trascendenza verso Dio e il divino, 
essenziale per ogni religione, im plica l’aspirazione a questo con­
tatto. Paolo form ula questo principio universale: l’uom o è crea­
to perché cerchi Dio, si sforzi di venire in suo contatto e lo trovi 
(cf At 17,27). L’esperienza religiosa nelle form e diverse in cui si 
m anifesta e si com pie è, quindi, una realtà innata  dell’hom o reli­
gio sus.

A prescindere dal significato che acquista in alcuni filosofi 
che la riducono a pura  razionalità e teoriticità (Spinoza, Hegel), 
T'esperienza religiosa’ “è un  certo ‘contatto’ che la coscienza 
um ana può avere con Dio, e, in  senso derivato, è l’avvertenza 
dell'azione di Dio nell’anim a com e dell’aspirazione e dei movi­
m enti deH’anim a per arrivare all’unione con Dio"13, come suo 
fine ultimo. L’esperienza religiosa indica, quindi, un contatto 
vissuto con il divino, il sacro, attraverso un  processo della 
coscienza. In  tal senso, l’esperienza avviene sem pre come fatto 
intenzionale e come esperienza di fede, intesa come in terp re ta­
zione globale di fatti oggettivi, e viene altresì determ inata da una 
decisione necessariam ente personale e dalla tradizione.

Tale esperienza religiosa è innanzitu tto  cultuale: l’Essere 
sacro, misterioso e fascinoso, è in  prim o luogo oggetto di adora­
zione, quindi principio di dipendenza, ed è oggetto di am ore, 
dunque principio di richiam o, perché è il fine dell’uom o. 
L'Essere sacro è colto com e il totalm ente Altro e, nello stesso 
tem po come il Tipo assoluto dell’essere. Il contatto con lui è un 
contatto  con l'estrem am ente Diverso. Si tra tta  di una  presa di 
coscienza dell’Essere sacro, colto come trascendente e im m a­
nente; segue una sorta di interiorizzazione e personalizzazione 
della relazione con l'Essere sacro, costitutiva dell’esperienza 
religiosa. “Ma è proprio  perché Dio è trascendnete e im m anente 
che la sua presenza è... colta e posta. Il Dio creatore è assoluta- 
m ente primo; e quando realizzo il rapporto  io-Dio, è sem pre il 
rapporto  di me stesso con qualcuno che lo conosce, lo sceglie, gli 
dà l’essere e lo chiam a a sé. Di qui l’im possibilità di sfuggire a

13 C. F a b r o , Esperienza religiosa, in Enciclopedia..., o.c., p. 601.
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questo prevenire nella conoscenza, nella scelta e nell’appello. Io 
non posso che trovarm ici presente, im pegnato e im pregnato da 
ogni parte. In questo senso e per questa assoluta priorità  di Dio 
in me, l’esperienza costituisce un entrare nell’eternità. Ma questo 
ingresso misterioso si fa in  seno a un ritorno che va sottolineato. 
L’atto  che stabilisce la relazione è anche quello che l’accoglie. Io 
m i dono a Dio, ma come qualcuno che è donato a se stesso da Dio. 
E il ritorno si opera nell'atto religioso, perché vi attingo alla m ia 
Sorgente e vi tendo al mio Fine”14.

In questa luce, si può precisare meglio il concetto di espe­
rienza religiosa, considerato com e l’atto  o l’insiem e di atti a ttra ­
verso cui l’uom o si coglie in relazione con Dio. L’esperienza, 
realtà altam ente personale, è dunque l’incontro della persona 
creata con la Persona creatrice, rapporto-incontro che im pegna 
totalm ente lo spirito um ano. Ecco perché l'esperienza religiosa 
è norm alm ente integrante: tu tti gli aspetti più im portanti della 
persona vi si trovano im pegnati e gerarchicam ente integrati.

Ma quali sono le proprietà essenziali di tale esperienza? 
Prim a di tutto, la passività  e l’attività che vanno tenute insieme 
in ogni esperienza15. Occorre distinguere, però, due form e di 
passività: quella m ateriale e quella passiva. Si può provare, da 
una parte, uno stato com e qualcosa di subito (= passività m ate­
riale) e, dall’altra, si è im potenti (= passività passiva) a resistere, 
a rifiutare, a ignorare, perché letteralm ente sopraffatti, sia che 
l’influsso venga dall’esterno o dall'interno, sia che venga nell’in ­
tim o dal trascendente. C’è una terza reazione, quella in cui il 
soggetto che fa esperienza può provare uno stato com e qualco­
sa che si accoglie. In  questo caso si tra tta  di una  passività spiri­
tuale, o più propriam ente, di una passività attiva : lo spirito 
um ano reagisce inserendo nell’esperienza un ’attesa e un rich ia­
mo, un’accoglienza e un  consenso, atteggiam enti che m ettono in 
gioco le sue forze più profonde.

Simile esperienza, che caratterizza la persona um ana onto ­
logicamente aperta al m ondo, a se stessa e a Dio, è necessaria­
m ente un  atto  di libertà  che fonda e stabilisce la relazione di 
carattere affettivo del soggetto. Tale affettività, altra proprietà  
dell’esperienza, può essere del tutto  cosciente e la persona, che

14 J. M o u r o u x , L’esperienza. . . , o.c., p. 28.
15 Cf Ch.-A. B e r n a r d , Structures et passivité dans l ’expérience religeuse, in 

Nouvelle Revue Théologique, 100(1979), pp. 643-678.
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appartiene alla grande famiglia dell’um anità  -  di qui la com po­
nente comunitaria  dell'esperienza -  può scegliere deliberata- 
m ente di nutrire  e sviluppare il proprio desiderio religioso e di 
tradurre  questa scelta volontaria e attiva in azioni ben precise. 
Essendo, poi, l’atto  religioso in  se stesso una cifra fondam enta­
le, l’esperienza religiosa è u n ’esperienza mediata, nel senso che 
passa attraverso la m ediazione di uno o più segni che rim anda­
no alla presenza e al possesso di Dio; in questo senso essa costi­
tuisce propriam ente la coscienza della m ediazione che l'atto rea­
lizza, cioè la coscienza della relazione che esso stabilisce tra  l’uo­
mo e Dio, term ine della relazione.

Infine, l'esperienza religiosa è dinamica per natura, perché 
l’uom o che la fa em ette un atto di ricerca e di dono, al punto  da 
im m etterlo nel m istero dell’Essere infinito. “La presenza e il pos­
sesso di Dio realizzato nell’esperienza religiosa sono sem pre un 
abbozzo, un germe, una speranza: Dio non è m ai scoperto... epos- 
seduto in senso stretto ... più ci si avvicina a lui, e più lo si coglie 
come un assente, com e una presenza che si sottrae, com e un 
aldilà che sostiene tu tto  lo slancio dell’esperienza, senza m ai 
identificarsi con essa”16.

L’esperienza religiosa, di gran lunga diversa tan to  dall’espe­
rienza scientifica organizzata -  sem pre suscettibile di una veri­
fica oggettiva -  quanto  dall’esperienza dei valori, m orali o este­
tici che siano, non solo percepisce un valore com e il sacro o l'as­
soluto, m a è essa stessa un contatto con l’essere divino. A J. 
Mouroux si deve la distinzione tra  sperimentale, cioè l’esperien­
za provocata, e il neologismo esperienziale, che indica l'esperien­
za personale vissuta, irripetibile e cosciente dalla vita spirituale. 
Tutto ciò induce, allora, a distinguere tra  esperienza religiosa, 
esperienza spirituale (nel senso teologico) ed esperienza mistica. 
E ’ opportuno quindi chiarire il concetto di esperienza spirituale.

3. Esperienza spirituale
Cosa s’intende qui per esperienza spirituale? Tale “vocabola­

rio è ambiguo, perché questi due term ini frequentem ente sono 
usati oggi in filosofia per designare un’esperienza puram ente

16 J. M o u r o u x ,  L ’e s p e r ie n z a . . . ,  o .c . ,  p p . 3 2 - 3 3 ,  p a s s im .
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filosofica: ‘la conversione in  interiorità riflessiva’. Tale conver­
sione, che consiste nel preferire le idee alle sensazioni, non si 
riferisce affatto a una conversione religiosa, bensì al supera­
m ento di u n ’apprensione puram ente em pirica della realtà o di 
una riflessione sulla vita psicologica per arrivare a cogliere la 
realtà dello sp irito”17. Il problem a prim o che l’esperienza spiri­
tuale solleva è, dunque, quello della plausibilità o m eno di rag­
giungere una realtà oggettiva riguardante il m ondo spirituale. 
La fenom enologia dell’esperienza spirituale induce a pensare 
che, pur essendo tale esperienza ineffabile, il soggetto um ano 
essendo ontologicam ente un essere spirituale, operando un 
distacco da se stesso si eleva, per così dire, al m ondo dello spiri­
to dove regna sovrano l’Essere divino. In questo modo, l’espe­
rienza spirituale viene a significare, ogni esperienza in cui la 
realtà propriam ente spirituale dell'essere um ano si afferm a e si 
arricchisce a contatto  con l’Essere divino puram ente spirituale. 
Per nuH'affatto naïve, è esperienza integrale e cosciente, in terio ­
rizzata e vissuta dall'essere um ano: è l’appropriazione persona­
le, continua e approfondita, del divino e della sua azione nell'in­
tim o del soggetto.

L’esperienza religioso-spirituale è, in questa prospettiva, 
un ’esperienza affettiva, che scaturisce da un  desiderio ‘naturale’ 
di Dio. E ’ un miscuglio di religiosità, emozioni, sentim enti con­
fusi nei riguardi di Dio percepito come bisogno; è, in breve, la 
capacità di auto trascendenza di ogni uom o verso le realtà spiri­
tuali. La possibilità di simile esperienza scaturisce, dunque, 
dalla sp iritualità stessa dell’uom o con l’ausilio della sua attività 
razionale, anche se l’esperienza, qualunque ne sia l’intensità, 
viene colta e vissuta intuitivamente dallo spirito um ano che “per­
cepisce” la presenza del divino in sé.

Se si passa all’am bito  cristiano, si osserva, però, che non esi­
ste come categoria l’esperienza spirituale, bensì l’esistenza cri­
stiana, ossia l’esercizio delle virtù teologali infuse m ediante le 
quali si può raggiungere Dio stesso come principio, oggetto e 
fine dell’essere um ano. L’esperienza religioso-spirituale, quindi, 
è una dim ensione dell’esistenza cristiana, segnata dall’evento 
dello Spirito, dove l’esperienza è cifra e strum ento  di una novità 
di vita per null’affatto catturabile dalla logica um ana. Difatti,

17 A. L é o n a r d , Expérience spirituelle, in Dictionnaire de Spiritualité, IV, 
c o l .  2 0 1 8 .
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tale esperienza ha i suoi criteri, che costituiscono con essa una 
unità. La prim a Lettera di Giovanni riconosce come autentica 
u n ’esperienza spirituale, cioè come coscienza viva della vita, 
della luce e dell’am ore, soltanto se si verificano i criteri dell’o r­
dine ecclesiale, dogmatico, m orale e mistico.

Tale esperienza, essenzialem nte escatologica, cioè orientata 
al m istero di Cristo atteso nella speranza, rivela, non svela, 
anche quando l’uom o viene elevato fino ai vertici dell’unione 
mistica. Ben lungi dall’escludere la ragione, elevata dalla grazia, 
essa ne esige l'uso insiem e all’esercizio della fede, per arrivare a 
una conoscenza nell’amore, di cui non si conosce né l’oggetto né 
il fine né la na tu ra  né tantom eno l’esistenza18. Nell'esperienza 
spirituale autentica, fonte di gioia e di vita, p u r nella luce e nella 
profondità dell’unione il credente non riesce a vedere Dio. 
"M ediante la rivelazione data con la grazia noi non conosciamo 
l’essenza di Dio, in  questo senso siamo uniti con lui come con 
uno sconosciuto”, afferm a l’A quinate19.

Se si va più in profondità, si può afferm are che esperienza 
spirituale significa vivere la vita nello Spirito, prendendo 
coscienza del proprio  rapporto  filiale con Dio in Cristo. A m isu­
ra  che si accoglie l'azione dello Spirito Santo, si sperim enta la 
propria in tim a trasform azione sem pre più sintonizzata sul dive­
nire pasquale del Corpo mistico di Cristo. E' un  vivere spiritual- 
m ente nell’abbandono totale allo Spirito di Cristo, discernendo 
per quale esperienza egli progressivam ente orienta l’uomo. In 
questo modo, l’esperienza spirituale ingloba la totalità del vissu­
to cristiano e, al tem po stesso, implica una riflessione ed una 
interpretazione di questo vissuto da parte  della persona che vi è 
im pegnata20. Essa suppone, quindi, una partecipazione persona­
le effettiva alle realtà storiche e alla Realtà suprem a cui si aderi­
sce e si en tra  in com unione; m ediante la com unione al Santo si 
realizza la com unione dei santi21, a verifica e conferm a, in 
m aniera privilegiata, del carattere ecclesiale della stessa espe­

18 Cf T o m m a so  d ’A q u in o , De ventate, q .1 0 ,  a . 1 0 c .
19 STh I, q. 12, a.13.
20 Cf a questo proposito l’articolo chiarificatore di G. M o io l i, La vita cri­

stiana come oggetto della teologia spirituale, in La Scuola Cattolica 91(1963),
pp. 101-116.

21 Cf il duplice significato dato all’espressione comm unio sanctorum, rile­
vato da Y. Co n g a r , Credo nello Spirito Santo, vol. II, Brescia 1982, pp. 70-73.
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rienza cristiana22, in cui si viene a contatto  con la sorgente prim a 
della vita um ana, il Dio di Gesù Cristo, alfa e omega dell'intera 
creazione. All'interno della sua esistenza cristiana, il credente, 
sperando e am ando, esperienzialm ente si rapporta  al M istero 
cristiano.

Esperienza spirituale cristiana
Prim a di passare a parlare dell’esperienza spirituale cristia­

na, occorre ricordare che nel testo sacro non si parla di “espe­
rienza” su  Dio m a di Dio23. In altri term ini, p rim a ancora che 
l’uom o si ponga alla ricerca di Dio per incontrarlo, è lui per 
prim o che si pone accanto all’uom o, prendendosi cura di lui (cf 
Dt 4,7; Is 8, 10; 40,27; 49,14-16). Addirittura, p rim a ancora che 
l’uom o prenda l’inizitiva nei confronti di Dio, Dio si fa ann un ­
ziare alle porte del suo cuore, come afferm a Ap 3,20: "Ecco sto 
alla porta e busso. Se qualcuno ascolta la m ia voce e mi apre la 
porta, io verrò da lui e cenerò con lui ed egli con m e”. “Dio-con- 
noi” (cf Is 7,14), egli risiede in una città il cui nom e è “Dio è là” 
(Ez 48,35) e instaura con l’uom o legami fatti di parole, prom es­
se, azioni, alleanze. La sua residenza terrena è il tem pio (cf 1 Re 
8,29), che è la "tenda dell’incontro-dialogo” con l’uomo. In  breve, 
nel testo sacro continuam ente emerge il prim ato dell’autorivela- 
zione divina sulla ricerca um ana, della grazia sull’inizitiva del­
l’uomo, del regno che cresce da solo come il seme nella terra, 
dorm a o vegli il contadino (cf Me 4, 26-29): sta di fatto che è Dio 
che si dona per prim o all’uom o a  lui rivelandosi nel Cristo.

Il nucleo centrale del messaggio cristiano è, dunque, Dio 
rivelato in  Cristo m orto e risorto per la salvezza degli uom ini, 
m istero, questo, che non separa la traiettoria  del cielo da quella 
della terra, opponendole tra  di loro; al contrario, le intreccia

22 C f a questo proposito P. Ja c q u e m o n t  -  J.-P. J o s s u a  -  B . Q u e l q u e j e u , 
Une foi exposée, Paris 1972, pp. 171-174; H.U. v o n  B a l t h a sa r , L’esperienza 
della fede, in Id ., Gloria. Un'estetica teologica, voi. I: La percezione della forma, 
Milano 1975, pp. 201-392.

23 E’ significativa a tale riguardo la celebre formula di autorivelazione 
‘ani Jhwh eloheka = Io sono Jhwh il tuo Dio (Es 20,2; Lv 18,2; 19,2; Os 13,4), 
posta all’inizio della storia e della religione biblica.
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proprio  nell'Incarnazione che ne è il segno suprem o. Solo a ttra ­
verso l’um anità del Figlio nel suo m istero pasquale si può rag­
giungere Dio che è in ogni uomo: m orte e vita incontrandosi nel 
Cristo non si annullanno, anzi la vita resta la seconda e ultim a 
parola. Per questo il cristiano nella sua esperienza cristiana, fon­
data sulla fede, prende coscienza che nella sua realtà lim itata e 
finita c e  una scintilla d’eterno alim entata dal seme divino che è 
in  lui. In questa progressiva esperienza il cristiano con il sup­
porto  della fede, che è dono di Dio, andando al di là di ogni atto 
dell'intelletto, abbraccia la realtà verso cui tende naturalm ente e 
aderisce alla totalità del mistero, cioè a Dio come sorgente della 
rivelazione24.

Tale esperienza com porta l’assimilazione, sem pre progressi­
va, del m istero nella fede. Anche se sostanzanzialm ente la vita 
spirituale, cioè la partecipazione alla vita divina in Cristo per 
mezzo dello Spirito, -  nella sua dim ensione verticale e orizzon­
tale -  è la stessa per tutti, l'evoluzione di tale vita dipende dall'e­
sercizio delle virtù teologali e soprattutto  della carità, perché 
form a ed essenza del vissuto cristiano25. Più precisam ente, nel 
fare la sua esperienza, il cristiano crede ferm am ente che Dio si è 
m anifestato nella storia e che lo può raggiungere in virtù di una 
com unicazione divina concreta, assicurata dalla Scrittura e dai 
sacram enti. Si tra tta  di un'esperienza che, fondata sulla perce­
zione diretta e irripetibile dell’evento dell’Incarnazione, si tradu ­
ce in esperienza situata a un livello superiore e, per questo, chia­
m ata esperienza di fede. E ’ la stessa esperienza di Tommaso 
quando prorom pe nella confessione: "Mio Signore e mio Dio” 
(Gv 20,29), confessione dettata  non già dalla carne bensì da 
un ’evidenza interiore, quella che Giovanni definisce dono del

24 Così afferma l’Aquinate a proposito della fede: "L’oggetto della fede si 
può considerare sotto un duplice aspetto: dal lato della cosa creduta, e allo­
ra l’oggetto della fede è un qualcosa di semplice, cioè la realtà stessa in cui 
crediamo; oppure dal lato di colui che crede, e allora la fede è un qualcosa 
di com plesso, com e lo sono le espressioni del linguaggio... Ora l’atto del cre­
dere non si ferma all’espressione linguistica, m a va alla realtà stessa: noi 
infatti formiamo espressioni linguistiche solo com e strumenti per la cono­
scenza della realtà, e ciò vale tanto per la scienza quanto per la fede”(S77z II- 
II, q. 1, a. 2).

25 Su questo argomento mi permetto di rimandare a un m io articolo, 
L ’amore come essenza e forma del vissu to cristiano, in Teresianum 34(1983), 
pp. 189-208.
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Padre (cf Gv 6,65) e che è per l’appunto  esperienza vitale della 
presenza dello Spirito. Simile esperienza, così contraddistinta, 
dice riferim ento ineludibile a Gesù di Nazaret, in  quanto avve­
nim ento ultimo, decisivo di rivelazione e quindi avvenimento 
storico, norm a norm ante, universale concreto, luogo di com u­
nione con le divine Persone. Tutto ciò induce a parlare di una 
dimensione esperienziale della spiritualità o, per meglio dire, 
della vita secondo lo Spirito. "Per tu tte  queste ragioni il credere 
cristiano si dà com e esperienza e l’esperienza cristiana o spiri­
tuale si risolve nel ‘credere’. Questa esperienza è certam ente 
nella sua globalità un ‘sapere’; è un’immediatezza: quella tipica 
dell 'apparirmi della verità nella figura, quale principio e ragione 
di un percepirla e di un  accordarm i ad essa; è una certezza: che 
trova dentro l’autenticità  stessa del rapporto  vissuto la propria 
garanzia. Sarà poi essenziale, e quindi assolutam ente qualifi­
cante, a questo tipo di esperienza, il fatto di porsi e di lasciarsi 
determ inare... dalla figura ‘storica unica di rivelazione che in 
definitiva è la realtà stessa di Cristo”26.

Quando si parla di esperienza spirituale nella fede ci si rife­
risce esplicitam ente a u n ’esperienza di fede opposta alla visione, 
all’intuizione, al sapere27. Certo, le Persone divine, in tale espe­
rienza, sono im m ediatam ente presenti nell’ordine ontologico, 
m a non già in  quello epistemologico. Il dono dell’intelletto puri­
ficando la fede, senza toglierle l’oscurità che le è essenziale, con­
sente alla fede di portarsi sull’oggetto dell’amore, nascosto alle 
facoltà um ane, m a fruibile attraverso il dono della sapienza. 
All'intemo orm ai della realtà divina, la sapienza conduce a 
un ’interpenetrazione affettiva tra  Dio e la creatura um ana, rim a­
nendo distinti i p artner di questo rapporto-incontro intim o e 
ineffabile, pienam ente trasform ante28. E’ così che si verifica l’e­
sperienza m istica -  im m ediata e passiva29 -  una vera esperienza

26 Cf G. M o io l i, Dimensione esperienziale della spiritualità, in A a .V v ., 
Spiritualità: fisionomia e compiti, Roma 1981, p. 56; I d ., Esperienza cristiana, in 
Nuovo Dizionario di Spiritualità, Roma 1979, pp. 536-542; Id ., L’esperienza spi­
rituale, Milano 1992; A. B e r t u l e t t i, L’idea di teologia spirituale nella riflessione 
di Giovanni Moioli, in Aa .V v., L'idea di spiritualità, Milano 1999, pp. 85-98.

27 Cf STh II-II, q .l, aa. 4-5.
28 Cf L. B o r r ie l l o , Struttura e fisionom ia dell'uomo spirituale, in 

Angelicum  63(1966), pp. 14-55, soprattutto p. 35.
29 Ed è qui la differenza tra esperienza spirituale ed esperienza mistica.
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del m istero di Dio Trinità d 'am ore, che resta sem pre nella sfera 
della fede.

Alcune esemplificazioni, che rappresentano approcci diversi 
alla fede, possono aiu tare  a com prendere più profondam ente l'e­
sperienza cristiana: J. M ouroux (che dà un fondam ento teologi­
co all’esperienza cristiana, ove il Tu del rapporto  interpersonale 
è colto "esperienzialm ente”, nel senso che la persona si percepi­
sce nel dinam ism o stru ttu ran te  che la porta verso Dio ricono­
scendolo come criterio assoluto del suo modo specifico di stru t­
turarsi) e von B althasar (che considera la teologia spirituale o la 
sp iritualità in stretto  rapporto  con la santità  vissuta com e esi­
stenza teologica)30.

Del prim o si è qui abbondantem ente parlato. Q uanto al teo­
logo svizzero, a proposito della teologia spirituale afferm a la 
necessità di riferirsi alla fenom enologia soprannaturale o, più 
precisam ente, al vissuto dei santi. Nell’esperienza di questi cam ­
pioni della fede si legge chiaram ente il m istero vissuto del Cristo 
e la missione che Dio com pie all’interno della com unità eccle­
siale. La teologia spirituale, perciò, deve accentrare la sua a tten ­
zione, e farne oggetto specifico di studio, nel fenom eno concre­
to del santo, al punto  da indentificarsi con l'agiografia teologica 
o, più propriam ente, con l’esistenza teologica, in quanto  rivela­
zione del mistero di Dio in Cristo m orto e risorto, partecipato, 
accolto e vissuto com e m em oria (= zikkaron) dal credente. Già 
Gregorio Magno proponeva ques’idea quando chiedeva d ’inte­
grare la Parola m ediante il com m ento dei Padri e l’in terp re ta­
zione vissuta dei santi: “La vita dei santi ci fa conoscere cosa 
dobbiam o capire nei libri della Sacra Scrittura. Il loro gesto vis­
suto ci consegna il senso che il testo dei due Testam enti ci dice 
con messaggi diversi”31.

Se in Balthasar l’esperienza cristiana s’identifica con il feno­
m eno del vissuto della santità, in Rahner tale esperienza viene 
colta e identificata nei term ini più generali di esperienza della 
grazia. "La nostra interpretazione della vera e p ropria  grazia 
divina, scrive il teologo tedesco, parte ... dalla convinzione che

30 Cf in modo particolare, Sorelle nello Spirito. Teresa di Lisieux ed 
Elisabetta di Digione, Milano 1974; Teologia e santità, in Verbum Caro, 
Brescia 1968, pp. 200-229; e Theologie und Spiritualität, in Gregorianum  
50(1969), pp. 571-589.

31 G r e g o r io  M a g n o , In Ez'. PL 76, 901.
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essa, nella sua realtà  ultim a e nel suo autentico nucleo essenzia­
le, è realm ente u n ’aufocom unicazione di Dio (= grazia increa­
ta)... sì che tale grazia increata, Dio stesso, costituisce sia l’oriz­
zonte che il fondam ento portante degli atti che si riferiscono a 
lui. La nostra  tesi non ascrive a questa grazia in  quanto tale alcu­
na oggettività categoriale e particolare nella coscienza um ana, 
però la dice presente nell’esperienza trascendentale, la quale può 
essere in qualche m odo fatta oggetto di riflessione successiva in 
m aniera storica e categoriale, ed effettivamente viene sem pre 
fatta oggetto di riflessione, perché non esiste esperienza tascen- 
dentale che non sia nel contem po storica”32. ''L’esperienza delio 
Spirito è di conseguenza esperienza della sem pre esistente rad i­
calità della trascendentalità, che trascende verso Dio-in-se-stes- 
so perché perm anentem ente sorretta dalla sua autocom unica­
zione. .. L’esperienza trascendentale della radicalità dello Spirito 
viene m ediata, com e qualsiasi altra esperienza, attraverso ogget­
ti categoriali, perché la spiritualità um ana finita perviene a se 
stessa solo quando perviene a un  altro, che in fondo deve sem ­
pre essere un altro personale”33. Ciò induce a concludere, sulla 
scia di Rahner, che l’esperienza dello Spirito è esperienza dello 
Spirito di Cristo; ed è proprio lo Spirito di Cristo che plasm a 
l’uom o nella "form a” e nella "m em oria” di Cristo; quindi l’espe­
rienza cristiana è l’esperienza dello Sprito, "eristica” (= esisten­
ziale soprannaturale) e al tem po stesso "spirituale”, cioè com ­
p iu ta in sé.

Il d ibattito  teologico sull'identità o la natu ra  della teologia 
spirituale può trovare soluzione solo nel suo oggetto form ale che 
è il m istero di Gesù di Nazaret, m orto e risorto  (= ascetica e 
mistica, non in  antitesi tra  di loro m a in continuo dialogo dia­
lettico), celebrato nella com unità ecclesiale. Più precisam ente, 
l’esperienza sp irituale  cristiana è costitu ita  dall’esperienza 
pasquale di Gesù Cristo nel suo divenire esistenziale, che lo 
Spirito veicola nel vissuto della com unità dei credenti. Ed è solo 
nell'ambito di tale esperienza che si può raggiungere, per quan­
to possibile a una creatura  um ana, una conoscenza soprannatu­
rale di fede. Teresa di Gesù così confidava nel libro della sua 
Vita: “Ben poco avrei potuto  im parare dai libri, non essendo riu ­
scita a capire nulla né sapendo quel che facevo, fino a quando

32 K. R a h n e r , Teologia dall’esperienza dello Spirito, R o m a  1978, p. 74.
33 Ibid., p. 54.
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sua M aestà non me lo fece intendere per esperienza” (22, 3). Con 
l’esperienza -  aggiunge Giovanni della Croce -  “si conosce per 
amore, nel quale le cose non solo si conoscono, m a insiem e si 
gustano”34. Questa espressione è u n ’eco, m olto chiara, di quanto 
Paolo afferm a in E f  3, 17-19: “Che il Cristo abiti per la fede nei 
vostri cuori e così, radicati e fondati nella carità, siate in grado 
di com prendere con tu tti i santi quale sia l’ampiezza, la lun­
ghezza, l'altezza e la profondità, e conoscere l’am ore di Cristo 
che sorpassa ogni conoscenza, perché siate ricolmi di tu tta  la 
pienezza di Dio”. E tuttavia, tale esperienza per quanto sp iritua­
le possa essere, è sem pre fondam entalm ente um ana. Almeno 
così c’insegnano Teresa e Giovanni della Croce.

In ultim a analisi, si tra tta  -  ed è questo il nucleo centrale del­
l’esperienza nella vita spirituale -  di u n ’esperienza nella fede del­
l'evento Cristo, che rim anda a un  evento storico, a  un  kairos35, 
ineludibile, pena la nullità di detta esperienza. L 'esperienza cri­
stiana è, dunque, legata saldam ente alla fede. Se essa nasce e si 
sviluppa con la fede, raggiunge livelli d ’intensità proporzionati 
alla m aturità  della fede. In questo modo, la fede acquista un 
carattere esperienziale, che è un  modo im m ediato, non riflesso, 
di conoscere nel m istero, in cui si percepisce Dio senza poterse­
ne appropriare. E ’ “uno stato d ’am ore illim itato”36, che il cristia­
no vive in  un solco ben preciso, quello tracciato  da Dio che ha 
m andato il proprio  Figlio per la salvezza degli uom ini e continua 
a donare il suo Spirito per la loro santificazione.

34 Cantico spirituale, Prologo.
35 C f M. de C e r t e a u , Experience spirituelle, in Christus 17(1970), p. 493 

ed inoltre K.V. T r u h l a r , Cristo nostra esperienza, Brescia 1968.
36 L’espressione è di B. L o n e r g a n , cit. in F. C u l t r e r a , Verso una religio­

sità dell'esperienza, Bologna 1986, p. 71.




