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Premessa



Scrivere una breve introduzione a un
        argomento tanto vasto quanto la spiritualità ha rappresentato per me una grande sfida e
        un’esperienza istruttiva. Il concetto di spiritualità è presente in tutte le religioni
        mondiali e negli ultimi tempi ha trovato posto in una crescente varietà di ambiti non
        religiosi. Per dare conto di questa complessità e ricchezza ho utilizzato diversi modelli
        interpretativi e ho esplorato nuove aree portando alla luce temi poco familiari. Ben presto
        mi sono reso conto che, se non voleva peccare di superficialità, il libro non poteva,
        realisticamente, occuparsi di ogni religione, ogni movimento esoterico, ogni ambito della
        vita umana in cui oggi sia usato il termine spiritualità. Perciò ho
        dovuto pormi dei limiti ed essere relativamente selettivo. Tuttavia, nelle mie
        interpretazioni, ho cercato di fondarmi su una base la più ampia possibile e di evitare
        sterili stereotipi o generalizzazioni affrettate. Il libro vuole anzitutto essere
        informativo, e ciò richiede un equilibrio tra la descrizione e l’analisi. Benché abbia
        cercato di rendere il testo facilmente comprensibile, la mia speranza è che esso incoraggi i
        lettori a riflettere a fondo sulle questioni poste. 
La mia formazione filosofica e storica,
        così come teologica, mi ha permesso di guardare al tema della spiritualità da più
        prospettive. Da oltre venticinque anni scrivo e insegno regolarmente su questo argomento,
        sia in corsi universitari sia in corsi di formazione continua per adulti, su entrambe le
        sponde dell’Atlantico. Negli ultimi anni ho avuto occasione di parlare in pubblico a
        professionisti nel campo dell’assistenza sanitaria, della psicologia, dell’architettura e
        dell’urbanistica – tutti ambiti nei quali il tema della spiritualità è venuto in primo
        piano. Quanto alle religioni diverse dal cristianesimo, ho avuto modo di
        conoscere l’induismo e, meno approfonditamente, l’islam e il
        buddhismo, nei primi anni Ottanta del secolo scorso, mentre studiavo in India. Più
        recentemente, ho avuto parte nel dialogo interreligioso in diversi contesti, innanzitutto
        come membro di un forum internazionale per lo studio interreligioso del misticismo e della
        spiritualità, comprendente aderenti a tutte le religioni mondiali. 
Vorrei ringraziare i miei studenti così
        come gli amici e i colleghi di altre tradizioni e discipline per avermi dato modo di
        conoscere e di comprendere meglio le molte forme che la spiritualità può assumere. Sono
        ugualmente riconoscente ai miei colleghi della Westcott House di Cambridge, grazie ai quali
        ho potuto godere di un ambiente ideale per condurre le mie ricerche e scrivere questo libro. 
Infine, come sempre, ho un debito di
        gratitudine nei confronti della mia compagna di vita Susie, che ha rivisto il dattiloscritto
        con sensibilità e competenza editoriale. Ringrazio lei e i due lettori della Oxford
        University Press per avermi suggerito utili cambiamenti e fornito sapienti indicazioni per
        migliorare il testo finale. 

Introduzione



La parola
            spiritualità, in termini generali, si riferisce alle pratiche e
        agli stili di vita che riflettono una visione dell’esistenza umana e del modo in cui lo
        spirito umano è chiamato a realizzare appieno le sue potenzialità. Così inteso, il concetto
        di spiritualità implica un approccio aspirazionale – religioso o secolare che sia – al
        significato della vita umana e al modo di condurci in essa. 
Non v’è dubbio che la riscoperta del
        fascino della spiritualità sia un tratto saliente della nostra epoca, in netto contrasto con
        il declino dell’appartenenza religiosa tradizionale che caratterizza l’Occidente.
        Nell’ultimo quarto del XX secolo, il concetto di spiritualità è andato ben oltre le sue
        origini cristiane – in effetti, oltre la religione stessa. Vi è oggi una diffusa ricerca di
        esperienze e di pratiche spirituali che assume una molteplicità di forme. Come campo di
        studio, la spiritualità trova sempre più spazio fuori della teologia e della religione, in
        discipline accademiche quali le scienze sociali, la psicologia, la filosofia e gli studi di
        genere. Il tema della spiritualità emerge spesso anche nella formazione e nella pratica
        professionale in campi quali l’assistenza medica e infermieristica, il
            counselling e la psicoterapia, l’assistenza sociale, l’istruzione,
        l’amministrazione aziendale, le arti e l’educazione sportiva. 
Una conseguenza dell’ampia diffusione
        della parola spiritualità è che risulta difficile darne una
        caratterizzazione semplice e chiara. In effetti, questa parola ha un che di camaleontico,
        giacché assume forme e priorità diverse secondo il contesto in cui è usata. Anche l’analisi
        storica mostra che il termine ha sempre rispecchiato il suo contesto d’uso. Questo significa
        che non vi è una definizione generale e univoca della spiritualità. Tuttavia,
        le somiglianze nelle definizioni che si riscontrano tra differenti
        periodi storici, religioni o sfere d’interesse umano sono sufficienti a rendere il termine
            spiritualità generalmente comprensibile. Evelyn Underhill, nel suo
        classico Mysticism: The Nature and Development of Spiritual
            Consciousness, afferma che l’uomo è un essere che crea visioni e non
        semplicemente un animale che fabbrica utensili. In altre parole, il termine
            spiritualità esprime l’idea che la vita umana vada oltre la
        biologia. Come esseri umani, tendiamo naturalmente a ricercare non solo la soddisfazione
        materiale o il primato intellettuale, ma un livello più profondo di significato e di
        realizzazione. 
Che cosa c’è in questo libro



Questo volume si rivolge ai lettori
            desiderosi di comprendere meglio ciò che la spiritualità significa ai giorni nostri,
            così come ciò che ha significato in passato. Il libro si propone anche di indagare quale
            sia l’importanza delle pratiche spirituali per la «fioritura umana», e che cosa
            significhi condurre una «vita spirituale». 
Come vedremo, la parola
                spiritualità ha cominciato a essere usata nell’ambito del
            cristianesimo per estendersi poi ad altre religioni mondiali, dove è ormai largamente
            diffusa. Poiché oggi il termine ha trovato posto anche in contesti non religiosi – in
            quelle che sono chiamate a volte «spiritualità secolari» –, la nostra indagine si
            servirà di un’ampia varietà di modelli interpretativi: religiosi, storici, filosofici,
            sociologici e psicologici. 
Il volume è costituito di tre parti.
            La prima cerca di chiarire in dettaglio ciò che si intende per spiritualità nelle
            principali religioni mondiali, nel pensiero secolare e nei movimenti esoterici (cap. 1).
            Il capitolo 2 identifica ed esamina quattro «tipi» di spiritualità aventi determinate
            caratteristiche in comune. Vedremo anche come nelle spiritualità religiose sia usuale
            innalzare certi individui esemplari al rango di «santi» o «maestri». La seconda parte
            studia tre dimensioni fondamentali della spiritualità: la spiritualità come esperienza
            (cap. 3), come modo di vivere (cap. 4) e come valore in relazione alla società nel suo
            insieme (cap. 5). La parte finale si occupa della relazione tra
            spiritualità e religione (cap. 6): esamina la validità dei tentativi di distinguere
            l’una dall’altra e mostra come la spiritualità, recentemente, sia divenuta parte vitale
            del dialogo interreligioso, fino all’identificazione di una saggezza spirituale comune a
            religioni differenti («interspiritualità»). Il libro termina considerando la possibilità
            di condurre una vita spirituale nel mondo d’oggi e l’importanza delle pratiche
            spirituali nel XXI secolo (cap. 7). Esso pone anche la questione se la spiritualità sia
            una moda passeggera o se sia destinata a svilupparsi ancora nei decenni a venire. 
﻿


Capitolo primo

Che cosa è la spiritualità



Come abbiamo già osservato, il vasto
        impiego del termine spiritualità è un prodotto dei nostri tempi.
        Altrettanto attuale è l’idea che la spiritualità sia insita in ognuno di noi, anche in chi
        non abbia una fede religiosa. La spiritualità è personalizzabile, democratica ed eclettica,
        nonché una fonte alternativa d’autorità per l’individuo. 
1. Le origini



Prima di considerare più da vicino
            che cosa si intende oggi con spiritualità, è necessario ripercorrere la lunga storia che
            sta dietro questa idea. La parola spiritualità nasce nell’ambito
            del cristianesimo con il termine latino spiritualis, che traduceva
            il greco neotestamentario pneumatikós. Cosa importante, spirituale,
            in origine, non si contrapponeva a «corporeo» o a «fisico». Era invece l’opposto di
            «carnale», nel senso di «mondano» o «contrario allo spirito di Dio». Perciò la
            distinzione era tra due visioni della vita. Secondo San Paolo (cfr., per esempio, la
                Prima lettera ai Corinzi 2, 14-15), la persona spirituale è
            semplicemente quella che si sforza di vivere secondo i dettami di Dio, mentre la persona
            carnale (o mondana) ricerca soprattutto la soddisfazione, il benessere o il successo per
            sé. 
Questa contrapposizione tra
            spirituale e mondano rimase corrente in Europa fino al Medioevo, quando avvenne un
            importante cambiamento intellettuale, il cui esito fu una distinzione più netta tra
            spirituale e corporeo. Il termine spiritualità, nel corso del
            Medioevo, rimase in uso semplicemente per designare il clero. Cominciò a essere usato in
            riferimento alla vita spirituale nel corso del XVII secolo. Dopo essere scomparso per
            qualche tempo, riemerse alla fine del XIX secolo nella lingua
            francese, dalla quale passò poi all’inglese moderno. 

2. Le
            definizioni contemporanee



Che cosa si intende oggi per
            spiritualità? La risposta non è semplice, perché la parola è usata in contesti molto
            diversi. Tuttavia, nella letteratura contemporanea sulla spiritualità ricorrono alcune
            costanti. Lo spirituale fa riferimento all’«olistico» – cioè, a un approccio alla vita
            pienamente integrato. Questo è in accordo con il fatto che, storicamente, lo spirituale
            è in relazione con il «santo» – in inglese holy, connesso al greco
                ólos, «tutto, intero». In questo senso, la spiritualità non è
            da intendersi come uno dei tanti elementi dell’esistenza umana, piuttosto come il suo
            fattore integrante – ciò che fa della vita una totalità. In secondo luogo, la nozione di
            spiritualità è associata alla ricerca del «sacro». Trovano qui posto le credenze
            relative a Dio, ma anche, in generale, il numinoso, le profondità dell’esistenza umana e
            i misteri sconfinati dell’universo. 
Vi è inoltre l’idea che la
            spiritualità sia legata alla ricerca di significato (ivi compreso il significato della
            vita), in risposta al declino delle tradizionali autorità religiose e sociali. Per
            questa sua associazione con il significato, la spiritualità contemporanea rimanda
            implicitamente ai temi dell’identità umana e dello sviluppo della personalità. Un
            esempio interessante è il concetto di «sviluppo spirituale» nella documentazione per la
            scuola secondaria elaborata dall’Office for Standards in Education (OFSTED), l’organismo
            di valutazione delle scuole inglesi. In questo contesto, la spiritualità è riferita allo
            sviluppo dell’elemento non materiale della vita. La vita va oltre la biologia. 
La spiritualità è associata spesso
            anche al concetto di «fioritura umana» – che cosa significa fiorire e come la nostra
            vita possa giungere a fiorire. Infine, le definizioni contemporanee della spiritualità
            collegano la spiritualità al riconoscimento di valori ultimi, in contrasto con una
            visione strumentale della vita. Viene così incoraggiata un’esistenza autoriflessiva
            piuttosto che una vita vissuta acriticamente.
        
Questi approcci contemporanei alla
            spiritualità sollevano due questioni fondamentali. La prima: la spiritualità è
            essenzialmente individuale o è anche sociale? Se facciamo una ricerca sul web, la
            maggioranza delle definizioni della spiritualità mette l’accento sull’esperienza
            interiore, l’introspezione, l’idea di un viaggio soggettivo, il benessere personale,
            l’armonia interna o la felicità. Ma allora in che modo la spiritualità si collega
            all’esistenza sociale? In secondo luogo, la spiritualità è qualcosa di più di un’utile
            pratica terapeutica basata su tutto quanto possa recare conforto e consolazione? In
            altre parole, c’è spazio per una spiritualità «forte»? La spiritualità è capace di far
            fronte agli aspetti distruttivi dell’esistenza umana? A queste domande cercheremo di
            rispondere nel seguito del libro. 

3.
            L’emergere della spiritualità contemporanea 



L’odierno interesse per la
            spiritualità è parte di un più ampio processo culturale avvenuto nell’ultima parte del
            XX secolo. Dopo un secolo di guerre mondiali, dopo la fine degli imperi europei, e dopo
            l’ondata di trasformazioni sociali che ha investito l’emisfero occidentale (dal ruolo
            delle donne allo status delle minoranze etniche), le identità e i sistemi di valori
            religiosi e sociali dettati dalla tradizione sono stati messi in discussione. Di
            conseguenza, molti hanno smesso di considerare la religione tradizionale come uno
            strumento adeguato per il proprio sviluppo spirituale e hanno cercato nuove fonti di
            orientamento personale. Così la spiritualità è divenuta una via alternativa per
            esplorare il Sé più profondo e il senso ultimo della vita. La ricerca spirituale si è
            progressivamente emancipata dalle autorità esterne per rivolgersi all’esperienza
            interna, considerata più attendibile. Questa svolta soggettiva della cultura occidentale
            ha favorito un approccio eclettico alle esperienze e alle pratiche spirituali: la
            conseguenza è che la spiritualità fa spesso appello a una molteplicità di tradizioni
            religiose come pure alla psicologia popolare. Tuttavia, alcuni autori, come Jeremy
            Carrette, guardano a questi sviluppi con scetticismo e considerano l’odierna
            esaltazione della spiritualità come uno dei tanti prodotti della
            civiltà consumistica. 
Oggi la spiritualità è spesso
            contrapposta alla religione. Sulla validità di questa contrapposizione torneremo nel
            capitolo 6. Ma vi è qui un punto preliminare da chiarire. La spiritualità contemporanea
            è semplicemente un insieme di pratiche facoltative che prescindono da credenze di sorta?
            Credo di no: mi sembra che tutti gli approcci alla spiritualità, compresi gli odierni
            approcci secolari, implichino quelle che potremmo chiamare «credenze sulla vita» e la
            ricerca di un’efficace visione del mondo. 
Per la maggior parte delle persone,
            religiose o no, la spiritualità implica dei valori e dei modi di vivere sostenuti da
            specifiche pratiche spirituali, tra le quali la preghiera e la meditazione. Come vedremo
            nel prossimo capitolo, vi è un’ampia varietà di pratiche spirituali che differiscono
            secondo il tipo o la tradizione della spiritualità di riferimento. 
Ciò detto, nei paesi occidentali
            l’atteggiamento delle persone è certamente cambiato. Vi sono persone che non si
            definiscono religiose ma tendono a descrivere se stesse come spirituali, e che esprimono
            questo orientamento nei valori e nelle pratiche che adottano per dare significato alla
            propria vita. Due esempi illustrano il punto. David Hay, un biologo inglese con un
            interesse di lunga data per le esperienze spirituali, ha condotto negli anni dal 1987 al
            2000 una vasta indagine, secondo la quale la quota di persone che non frequentavano un
            luogo di culto e tuttavia credevano in una «realtà spirituale» era passata, in
            quell’arco di tempo, dal 29 al 55 per cento. Più recentemente, i sociologi Paul Heelas e
            Linda Woodhead hanno studiato gli atteggiamenti religiosi e spirituali diffusi oggi
            nell’Inghilterra nordoccidentale. Essi sono giunti alla conclusione che quella che hanno
            chiamato «spiritualità olistica» stia prendendo il posto della religione, quasi fosse un
            suo sviluppo evolutivo, perché più adatta a rispondere ai bisogni della vita
            contemporanea. 
Facendo riferimento a questo quadro,
            vorrei ora presentare tre approcci differenti alla spiritualità. Vi sono anzitutto le
            spiritualità religiose. Vi è poi l’ambigua categoria delle spiritualità esoteriche.
            Infine, sta assumendo crescente importanza un’ampia varietà di
            concezioni secolari della spiritualità. I riferimenti a molte di queste spiritualità
            saranno sviluppati ulteriormente nel corso del libro. 

4. Le
            spiritualità religiose



In breve, le spiritualità religiose
            sono tradizioni nelle quali si combinano tutte o la maggior parte delle seguenti
            caratteristiche: un sistema di credenze trascendenti (tra le quali può esservi o no la
            credenza in Dio), testi o scritture fondamentali, sistemi simbolici, una struttura
            visibile, pratiche pubbliche e spazi sacri. 
Tutte le grandi religioni si sono
            sviluppate in specifici contesti culturali. Di conseguenza, ciascuna di esse concepisce
            a suo modo quella che chiamiamo spiritualità. L’adozione della parola
                spiritualità fuori dell’Occidente e del mondo cristiano è
            derivata, in parte, dai contatti tra gli europei e alcune figure religiose indiane
            intorno alla fine del XIX secolo. Per esempio, il grande pensatore indù Swami
            Vivekananda (1863-1902), parlando a un pubblico americano ed europeo negli anni Novanta
            del XIX secolo, esaltò la spiritualità naturale della cultura e della religione indiana,
            in contrasto con la ristrettezza dei modi di pensare e di agire prevalenti in Occidente. 
Prenderemo qui in esame cinque
            significative religioni mondiali e un movimento religioso occidentale contemporaneo. Il
            primo gruppo di religioni comprende le religioni abramitiche, così dette perché
            considerano il patriarca biblico Abramo come loro capostipite comune. Esse sono, in
            ordine storico, l’ebraismo, il cristianesimo e l’islam. Il secondo gruppo comprende
            l’induismo e il buddhismo, nati nel subcontinente indiano. Vi è infine il neopaganesimo,
            un movimento religioso contemporaneo che ha una certa diffusione nel mondo occidentale.
        

5. La
            spiritualità ebraica



La madre delle religioni abramitiche
            è la religione ebraica. La sua spiritualità nacque dall’esperienza
            religiosa collettiva trasfusa nella narrazione biblica della
            storia e dei miti del popolo dell’antica Israele – la schiavitù in Egitto, la
            peregrinazione nel deserto, l’arrivo nella Terra promessa, la costituzione di un regno
            politico con il «trono» di Dio nel Tempio di Gerusalemme, e poi l’esilio, il ritorno e
            la diaspora finale in tutto il mondo romano. Al centro della spiritualità ebraica vi è
            la risposta alla chiamata di Dio – ricercare la presenza di Dio, sforzarsi di vivere in
            questa presenza, avere come obiettivo la santità di una vita siffatta. Le due grandi
            fonti della spiritualità ebraica sono il mondo creato e la Torah. Questa è costituita
            dai primi cinque libri della Bibbia ebraica (noti anche come
                Pentateuco) e, in generale, dalla legge ebraica scritta e
            orale. Storicamente, la spiritualità ebraica si è espressa in una grande varietà di
            forme: il culto rituale nel periodo del Tempio; le voci controculturali dei profeti;
            l’insegnamento dei farisei e il successivo ebraismo rabbinico che applicava la Torah
            alla vita quotidiana; movimenti ascetici come quello degli esseni; una ricca e secolare
            tradizione filosofica comprendente l’ellenico Filone (20 a.C.-50 d.C.), il medievale
            Mosè Maimonide (1135-1204) e, nel XX secolo, Emmanuel Lévinas (1906-1995); una sorta di
            religiosità pietistica in alcuni settori dell’ebraismo europeo; e una tradizione mistica
            che spaziava dai qabbalisti al rigoroso sistema del chassidismo dell’Europa orientale.
            La città di Gerusalemme continuò a essere un importante centro spirituale per gli ebrei
            anche dopo la distruzione finale del secondo Tempio ad opera dei romani (70 d.C.);
            tuttavia, da quel momento, gli ebrei integrarono nella loro spiritualità quotidiana,
            domestica, gli approcci tradizionali alla santità, quali erano stati plasmati dagli
            spazi sacri, dalle ricorrenze religiose e dalla tensione creativa tra l’interiorità e il
            comportamento sociale esterno. 

6. La
            spiritualità cristiana



La spiritualità cristiana nacque
            dall’ebraismo e continuò a richiamarsi alle Scritture ebraiche. Il suo peculiare punto
            di partenza è però l’insegnamento di Gesù Cristo nel Nuovo
            Testamento. Il cristianesimo è associato a volte a dottrine piuttosto complesse, ma la
            sua concezione della natura di Dio e della relazione di Dio con l’umanità non è, nella
            sua essenza, astratta, bensì strettamente funzionale al mantenimento di una visione e
            una pratica spirituale equilibrata. Dio è un mistero trascendente e al tempo stesso è
            concepito come presente nella creazione e profondamente coinvolto nella vita umana.
            Questa credenza si esprime nell’incarnazione (il divenire uomo) di Dio nella persona
            storica di Gesù di Nazareth (4 a.C. ca.-30/36 d.C.), al quale fu poi attribuito il
            titolo di «Cristo» (l’«Unto»). Le tradizioni spirituali cristiane storiche, nella loro
            varietà, sono tutte fondate sulla figura del Cristo. Un elemento cruciale della
            spiritualità del Nuovo Testamento è il concetto di sequela, che implica l’appello a
            convertirsi e seguire la via di Gesù. La sequela include, classicamente, tre dimensioni:
            la proclamazione, il servizio e l’appartenenza alla comunità. Benché la spiritualità
            cristiana abbia una forte tradizione ascetica, essa non è, nella sua essenza, negatrice
            del mondo. Il mondo naturale e l’incarnazione sono i luoghi dell’autorivelazione divina
            e dell’incontro con il sacro. Ma, assieme a questa valutazione fondamentalmente positiva
            della realtà quotidiana, la spiritualità cristiana riconosce il disordine del mondo e
            l’incessante desiderio che risiede nel cuore degli uomini e li muove a cercare la
            propria fonte di realizzazione in Dio. Di conseguenza, nella spiritualità cristiana Dio
            risponde al disordine umano offrendo una possibilità di trasformazione spirituale. Al
            tempo stesso, Dio assicura la realizzazione ultima oltre i limiti temporali
            dell’esistenza umana. Le radici bibliche della spiritualità cristiana non sono
            individualistiche ma collettive (la comunità dei credenti) e, in senso lato, sociali
            (l’ideale dell’amore e del servizio verso l’umanità). 

7. La
            spiritualità islamica



La terza religione abramitica,
            l’islam, riconosce sia le Scritture ebraiche sia quelle cristiane e i loro profeti, tra
            cui Abramo e Gesù, ma fa risalire le proprie origini specifiche
            all’opera del profeta Maometto (560 ca.-632 ca.) nell’Arabia del VII secolo. I detti
            principali di Maometto sono raccolti nel Corano (al-Qur’ān). Questo
            libro è ritenuto frutto di rivelazione divina ed è considerato il completamento delle
            scritture precedenti. La spiritualità islamica è fondata sull’impegno personale verso
            Dio. Esso include l’attenzione e la docile sottomissione alla volontà di Dio, e la
            necessità di agire in modo da realizzare tale volontà. Perciò l’essenza della
            spiritualità è costituita dalle virtù dell’accettazione e del timore reverenziale di Dio
                (taqwa) e, insieme a queste, dalle virtù della fede, della
            speranza e della carità, come nell’ebraismo e nel cristianesimo. Le cinque preghiere
            giornaliere (recitazioni di brani del Corano accompagnate dall’assunzione di una serie
            di posture reverenziali nella direzione della Mecca), il ricordo e il proferimento del
            nome divino (dhikr), la dieta e il digiuno, il pellegrinaggio
                (hajj), la carità e la pulizia rituale sono pratiche
            obbligatorie perché motivano le persone ad attuare la volontà divina in tutti gli
            aspetti della vita. 
Negli sviluppi successivi della
            spiritualità islamica, le pratiche spirituali sono state considerate come ausili per
            promuovere la virtù o la retta condotta nella vita quotidiana. I due principali rami
            dell’islam, lo sciita e il sunnita, si differenziano per ragioni storiche più che per le
            credenze e le pratiche spirituali. Benché alcuni musulmani facciano riferimento
            esclusivamente alla umma – la comunità dei veri credenti – il
            Corano esprime anche una visione della profonda unità del genere umano. La forma più
            mistica della spiritualità islamica, il sufismo, attraversa le differenze fra la
            tradizione sunnita e quella sciita. In tempi diversi, il sufismo ha avuto un’importante
            influenza anche fuori dell’islam, con la musica, la poesia (per esempio, il poeta
            mistico persiano Rumi), le tecniche di meditazione, la danza rituale, e ordini come
            quello dei dervisci. 

8. La
            spiritualità indù



Passiamo ora alle religioni nate in
            India. L’induismo è un insieme di tradizioni filosofiche, testi sacri, culti devozionali
            o popolari, e movimenti ascetici. Con la sua varietà di origini,
            è probabilmente la più antica religione tuttora praticata. Alcuni studiosi la fanno
            risalire al 2500 a.C. circa, quando fiorì la civiltà della valle dell’Indo. Qualunque
            breve esposizione della spiritualità indù non può andare oltre alcune schematiche
            generalizzazioni. Delle scritture, alcune sono considerate frutto di rivelazione divina
            – come il Veda e le Upanishad, datati dal 1500
            a.C. in avanti; altre, più recenti, sono opere mitologiche o sapienziali attribuite ad
            autori umani – come il poema epico Mahabharata (comprendente la
                Bhagavadgita), i sutra (testi sullo yoga e
            la retta condotta datati 500 a.C.-100 d.C.) e la letteratura mitologica dei
                Purana (900 d.C. ca.). Riguardo allo spirito e a Dio,
            l’induismo comprende una molteplicità di concezioni. L’atman –
            l’anima o vero sé – di una persona è eterno. Secondo alcuni, è identico al
                brahman, l’anima suprema. Il fine della vita è realizzare tale
            identità e raggiungere con ciò la liberazione (moksha). Secondo
            altri, il brahman è più personale; esso è adorato in manifestazioni
            divine quali Vishnu, Shiva o altre ancora, secondo la setta di appartenenza.
                L’atman – lo spirito umano – dipende da Dio, e il
                moksha – la liberazione definitiva – si fonda sull’amore e la
            generosità di Dio. Un’importante caratteristica della spiritualità indù è la
            contrapposizione tra ciò che si presenta come reale e la scoperta della vera realtà. Il
            cammino verso la realtà attraverso il ciclo delle rinascite (reincarnazioni) può
            implicare la rinuncia ascetica o la necessità di imparare a vivere nel mondo essendo al
            tempo stesso fuori del mondo. Da questo punto di vista, la realtà contingente è
            semplicemente uno strumento provvisorio per giungere all’unità e implica un progressivo
            venir meno dell’io. I diversi percorsi spirituali non sono semplici tecniche di
            autorealizzazione, ma sono piuttosto delle vie per giungere alla vera illuminazione. 
 

9. La
            spiritualità buddhista



Il buddhismo deriva per alcuni
            aspetti dall’induismo, ma fondamentalmente è un insieme di tradizioni fondate sugli
            insegnamenti di Siddhartha Gautama, che visse nell’India settentrionale tra la metà del
            VI secolo e la metà del V secolo a.C. Siddhartha rinunciò alle
            ricchezze familiari per ricercare una realizzazione più profonda e divenne noto come il
            Buddha o lo «Svegliato». I suoi insegnamenti intendono essere una ricetta, valida per
            tutti gli esseri senzienti, per liberarsi dalla sofferenza, sfuggire al ciclo delle
            rinascite e giungere all’illuminazione (nirvana). Il buddhismo
            comprende due scuole principali. Il Theravada è diffuso nello Sri Lanka, in Thailandia e
            nel resto dell’Asia sudorientale, mentre il Mahayana è presente in varie forme in Tibet,
            Cina, Mongolia, Corea e Giappone, e include lo zen. Il buddhismo spicca fra tutte le
            religioni perché è più interessato alla spiritualità che alle questioni dottrinali.
            Benché il Buddha non negasse l’esistenza degli dei, egli insegnò che non abbiamo bisogno
            di rimetterci ad alcun dio per giungere alla salvezza. Questo approccio è meglio
            descritto come non teistico che come ateistico. 
Alla base del viaggio spirituale è
            il «nobile ottuplice sentiero». Questa è la quarta delle «quattro nobili verità» che
            riassumono gli insegnamenti del Buddha (dharma) e indicano la via
            verso la liberazione dal dolore causato dal falso desiderio per le cose. L’ottuplice
            sentiero si articola nel triplice «addestramento superiore»: la saggezza che purifica la
            mente (prajna); l’astensione dagli atti non etici
                (sila); la disciplina mentale comprendente la pratica
            meditativa (samadhi). L’obiettivo è conseguire una diversa
            consapevolezza interiore, affrancarsi dall’illusione, giungere alla compassione
            universale. Alcune versioni del buddhismo prevedono atti devozionali, ma la pratica
            spirituale più comune è la meditazione (ben nota nel mondo occidentale è la pratica zen)
            diretta alla quiete interiore, alla presenza mentale e alla saggezza compassionevole. Il
            raggiungimento della «vacuità» (sunyata) è posto talvolta in
            relazione con lo svuotamento della mente nella meditazione. Tuttavia, esso consiste
            piuttosto nella consapevolezza che nulla possiede la «pienezza» dell’identità autonoma.
        

10. Il
            neopaganesimo



Il neopaganesimo si è sviluppato in
            tempi relativamente recenti nell’America settentrionale e in Europa.
            Non è molto strutturato, ma comprende una varietà di movimenti
            spirituali moderni che fanno riferimento a sistemi di credenze precristiani. Il
            neopaganesimo è una religione, piuttosto che una filosofia secolare, poiché implica
            delle credenze trascendenti. Non vi è tuttavia un’ortodossia neopagana. Vi è chi crede
            nel politeismo (un pantheon di divinità), chi nel panteismo (la natura come divinità),
            chi in una commistione dell’uno e dell’altro. Alcuni gruppi monoteistici parlano di un
            principio femminile divino, la Dea. Le pratiche spirituali sono più importanti dei
            sistemi di credenze. Tra i gruppi neopagani vi sono la wicca e il druidismo. La magia
            cerimoniale è una pratica comune. È comune anche la celebrazione collettiva di feste
            connesse alle stagioni o alle fasi lunari. Alcuni gruppi praticano la stregoneria
            positiva e cercano di affrancare la stregoneria dalla sua associazione con il male. La
            ritualità, la gioia e il senso di libertà personale sono caratteristici valori
            spirituali, insieme al rispetto e all’amore per la natura. 
Una delle principali mete di
            pellegrinaggio dei neopagani contemporanei è Stonehenge, un sito patrimonio
                dell’UNESCO, situato a nord di Salisbury,
            nella contea inglese del Wiltshire. Si tratta di un cerchio di pietre che si trova al
            centro di una grande area di sepoltura risalente alla preistoria e che probabilmente fu
            edificato fra il 3000 e il 2000 a.C. Vi sono molte teorie sulla sua funzione originaria,
            ma hanno tutte carattere congetturale, dato che la civiltà che costruì il cerchio di
            pietre non ha lasciato documenti scritti. Esso aveva verosimilmente una funzione
            religiosa e spirituale ed era forse utilizzato come una sorta di osservatorio, se, come
            sembra, la religione dell’epoca era basata sulle stagioni e sul moto delle stelle. I
            neopagani contemporanei, in particolare l’Antico ordine dei druidi, hanno riscoperto
            Stonehenge come luogo di pellegrinaggio spirituale e ne fanno un uso rituale durante le
            feste dell’antico calendario pagano delle stagioni e delle fasi lunari – per esempio, in
            occasione dell’equinozio primaverile e autunnale e del solstizio invernale ed
            estivo.
        

11. Le
            spiritualità esoteriche



La seconda famiglia di movimenti
            spirituali comprende quelli detti esoterici. Vi è una certa ambiguità in tali movimenti:
            in alcuni casi presentano caratteri religiosi, in altri filosofici ed etici. Le
            spiritualità esoteriche hanno avuto una reviviscenza in tempi recenti. La parola
                esoterico implica segretezza. Tuttavia, al di là dei rituali
            segreti e degli iniziati speciali, le spiritualità esoteriche sono accomunate da alcune
            idee. Tra queste, l’idea di «corrispondenza» si basa su un codice per comprendere le
            interconnessioni tra l’universo visibile e quello invisibile. Da questo punto di vista,
            la natura è un libro ricco di potenziali rivelazioni. La «mediazione» implica simboli,
            rituali, spiriti e maestri umani che agiscono come intermediari dei misteri
            dell’universo. La «trasmutazione» si riferisce alla ricerca della conoscenza illuminata,
            a un passaggio attraverso i livelli dell’universo o addirittura a una seconda nascita.
            La «concordanza» ricerca elementi comuni tra le diverse religioni per conseguire
            un’illuminazione superiore. Grazie alla «trasmissione», la conoscenza esoterica può
            passare dall’illuminato ai nuovi iniziati. Tra i più noti movimenti esoterici vi sono
            l’antroposofia, la teosofia, il rosacrocianesimo, la massoneria, la
                qabbalah non tradizionale e lo spiritualismo. 
L’antroposofia è una filosofia
            spirituale fondata all’inizio del XX secolo dal pensatore austriaco Rudolf Steiner
            (1861-1925). Egli mise assieme una sorta di umanesimo cristiano con i princìpi delle
            scienze naturali. L’antroposofia è nota per le scuole Steiner-Waldorf e le comunità
            Camphill per persone con bisogni speciali. 
La teosofia, fondata a New York
            verso la fine del XIX secolo da Madame Blavatsky (1831-1891), mescola filosofia
            religiosa, conoscenza occulta e misticismo sotto la profonda influenza delle religioni
            indiane. La teosofia attrasse artisti e musicisti come il compositore russo Alexander
            Scriabin, con la sua teoria «mistica» sulla capacità della musica di trasformare la
            percezione e sulla creazione di una grande sintesi religiosa di tutte le arti foriera
            della nascita di un nuovo mondo.
        
Il rosacrocianesimo fa risalire le
            sue origini a una società segreta medievale e a un alchimista, Christian Rosenkreuz, che
            nel XVIII secolo avrebbe combinato il suo sistema alchemico con gli antichi misteri
            egizi, greci, druidici e gnostici. Il moderno rosacrocianesimo è eclettico, e presenta
            somiglianze con il cristianesimo esoterico o la massoneria. 
La massoneria è una confraternita
            maschile con numerosi aderenti in tutto il mondo; essa è organizzata in giurisdizioni
            territoriali (grandi logge) alle quali fanno capo i gruppi locali (logge). La fede
            nell’Essere Supremo (il Grande Architetto dell’Universo) è accompagnata da rituali
            esoterici, abiti cerimoniali e dall’uso di simboli caratteristici e di gesti segreti per
            il reciproco riconoscimento. Tra i valori massonici vi sono la rettitudine morale,
            l’amicizia fraterna e l’esercizio della carità. 
La qabbalah era
            in origine un movimento mistico ebraico, ma nella qabbalah
            esoterica occidentale confluiscono anche, in modo sincretistico, pratiche e insegnamenti
            derivanti dall’astrologia, dall’alchimia, dal neoplatonismo, dallo gnosticismo, dalla
            lettura dei tarocchi e dal tantra. Il tantra è molto difficile da definire ma ha
            influenzato tutte le principali religioni asiatiche prima di essere adottato dai
            movimenti new age occidentali. È un coacervo di idee e pratiche esoteriche usate per
            intercettare e raccogliere l’energia che, secondo questa dottrina, fluisce attraverso
            l’universo. Il tantra si fonda su un’interpretazione non dualistica della realtà e
            riconosce una dimensione spirituale in tutti gli aspetti della vita corporea dell’uomo. 
Lo spiritismo è stato molto popolare
            nella prima metà del XX secolo, in particolare nei ceti più colti e abbienti dei paesi
            di lingua inglese. Lo spiritismo è monoteistico, è organizzato come una Chiesa
            cristiana, e si basa sulla credenza che gli spiriti dei morti comunichino con i vivi per
            mezzo di maestri spirituali (medium); in tal modo essi ci forniscono conoscenze
            sull’aldilà da cui trarre insegnamenti spirituali e morali.
        

12. Le
            spiritualità secolari



Un’ultima (e oggi sempre più
            importante) famiglia di spiritualità contemporanee è quella delle spiritualità secolari.
            Il termine secolare non era, in origine, l’opposto di
                religioso. La parola latina saeculum
            significava semplicemente «questa epoca» o il «qui e ora». Tuttavia, nell’uso
            contemporaneo, l’espressione spiritualità secolare indica i modi in
            cui la spiritualità si manifesta al di fuori dei contesti esplicitamente religiosi.
            Quello che segue è un breve sommario di alcune delle principali concezioni della
            spiritualità come struttura di significato in filosofia, psicologia, studi di genere,
            estetica e scienza. L’uso della parola spiritualità nei diversi
            ambiti professionali e in relazione agli alimenti e all’abbigliamento sarà trattato nel
            capitolo 4, e la spiritualità in relazione ai valori pubblici (per esempio, l’assistenza
            sanitaria, l’economia e la vita urbana) sarà oggetto del capitolo 5. 

13.
            Filosofia



Guardando la storia da una
            prospettiva globale, si può notare la frequente sovrapposizione tra filosofia e
            spiritualità. Un esempio è il confucianesimo. Esso nacque in Cina con Confucio (551-479
            a.C.), che poneva l’accento sulla pratica della virtù morale, in special modo l’umanità,
            la cortesia e il decoro. Queste virtù distinguono la persona veramente nobile. Il giusto
            ordine e l’armonia cominciano da relazioni familiari ordinate e di qui si propagano alla
            società tutta. La filosofia sottostante è quella dell’armonia cosmica che si riflette
            negli affari quotidiani. In tal modo le caratteristiche ordinarie della vita materiale
            sono sacralizzate. Non che un senso del Cielo o del Sommo sia completamente assente;
            l’accento però è posto sull’essere nel mondo. Il confucianesimo
            attribuisce grande valore alle pratiche culturali, all’istruzione, all’amministrazione e
            all’agricoltura – tutte viste come parte dei processi vitali dell’universo. 
Quando consideriamo la filosofia
            occidentale contemporanea, troviamo un certo numero di pensatori che si
            sono occupati dell’idea di spiritualità. Per esempio, Pierre
            Hadot, eminente storico della filosofia, è autore di un importante studio sulla
            spiritualità e la filosofia, La filosofia come modo di vivere, nel
            quale egli presenta una storia degli «esercizi spirituali» da Socrate a Michel Foucault.
            La filosofia, per Hadot, non è un’impresa puramente intellettuale. Il suo fine è
            coltivare l’arte del vivere e promuovere la trasformazione dell’esistenza umana. Il
            filosofo inglese John Cottingham collega più esplicitamente la filosofia alla religione.
            Egli affronta filosoficamente temi quali l’autoscoperta umana, l’esperienza personale e
            la consapevolezza trasformativa. Infine, diversi filosofi hanno adottato un approccio
            alla spiritualità esplicitamente ateistico o agnostico. È il caso del francese André
            Comte-Sponville e dell’americano Robert Solomon. Comte-Sponville sostiene che l’ateismo
            non è una ragione per negare all’uomo una dimensione spirituale o metafisica. La
            spiritualità filosofica implica il desiderio di entrare in relazione con la «totalità» e
            la pienezza umana. Solomon fonda la sua «spiritualità naturalizzata» scettica su un
            «meditato amore per la vita». Egli tratta temi quali l’eros, la fiducia autentica, la
            razionalità delle emozioni, la risposta alla tragedia, la vita come dono, il sé in
            trasformazione e, infine, la sfida della morte. 
 

14.
            Psicologia e psicoterapia



Vi è una ricca letteratura sulla
            spiritualità nella sua relazione con lo sviluppo psicologico e con la psicoterapia.
            Questo approccio implica spesso considerazioni concernenti l’identità sessuale e la
            maturità sessuale in rapporto allo sviluppo spirituale. In alcune persone la relazione
            terapeutica sta sostituendo, come strumento di crescita, la guida spirituale di
            ispirazione religiosa. Lo psicologo e il terapeuta operano come guide spirituali in una
            relazione basata sull’accettazione non giudicante e l’empatia. D’altro canto, oggi le
            guide spirituali di natura religiosa guardano alla vita delle persone in chiave
            terapeutica. Tra le principali dottrine psicologiche vi sono le influenti teorie di
            Abraham Maslow, gli scritti di Rollo May e di Ken Wilbur (influenzati dal buddhismo), la
            combinazione di psicologia e spiritualità proposta da David
            Fontana, il dialogo tra modelli psicoterapeutici e dimensione spirituale sviluppato da
            William West. Anche le dipendenze sono trattate sempre più frequentemente come malattie
            spirituali, e gli approcci classici, per esempio i programmi di recupero basati sui
            cosiddetti «dodici passi», incoraggiano la costruzione di un sistema di credenze
            personali a partire dall’autoscoperta spirituale. Il British Royal College of
            Psychiatrists ha pubblicato un volume sulla spiritualità e i bisogni spirituali. Comune
            a tutti questi approcci psichiatrici, psicologici o terapeutici è l’obiettivo di
            superare i modelli terapeutici rigidamente medicalizzati. 
La letteratura psicologica esplora
            anche temi come gli stati di consapevolezza al di là dell’«aggiustamento» terapeutico;
            la comprensione di se stessi come mezzo per riorganizzare la propria vita interna; la
            terapia come processo spirituale; e, infine, il conseguimento di una relazione armoniosa
            con se stessi e con gli altri come risposta all’alienazione. 

15. Studi di
            genere e sessualità



Fino agli anni Ottanta del secolo
            scorso, la spiritualità veniva discussa in termini molto generali, senza fare
            riferimento alle specifiche esperienze delle donne e degli uomini, o ai diversi modi di
            vivere la sessualità umana. Tuttavia, poiché la spiritualità è connessa all’essenza
            della vita umana, il genere e la sessualità sono dimensioni cruciali. Il concetto di
            genere rimanda al significato che culture differenti attribuiscono alle caratteristiche
            sessuali. La spiritualità delle donne, di cui la spiritualità femminista è
            un’espressione, implica una capacità di reimmaginazione creativa che abbraccia interessi
            personali, sociali e planetari (come nell’ecofemminismo). L’accento cade sulla
            corporeità e la soggettività. Il femminismo non è esclusivamente politico: la
            liberazione delle donne implica anche un elemento spirituale. Per esempio, la
            spiritualità femminista respinge la nozione di «sottomissione» (a Dio o a un altro
            essere umano), la separazione dualistica tra corpo e spirito, e ogni ethos
            «ultraterreno». Essa ricerca modelli di spiritualità nel passato
            (le «antenate»): le mistiche medievali (come le beghine o Giuliana di Norwich), donne
            sufi come Rabia, o le monache buddhiste che raccontano la loro ricerca
            dell’illuminazione nelle Therigatha. 
In risposta al movimento spirituale
            delle donne è nato un nuovo movimento di spiritualità maschile. Esso porta alla luce un
            profondo senso di perdita avvertito dagli uomini. Questo senso di perdita non implica il
            desiderio di cancellare le trasformazioni sociali e spirituali avvenute; esso è
            l’effetto delle sfide spirituali poste dalla caduta delle certezze della società
            patriarcale. Dove sono oggi gli uomini alla ricerca della saggezza? Che tipo di pratiche
            spirituali devono seguire gli uomini? Tra i temi più importanti della spiritualità
            maschile vi sono un approccio più inclusivo a Dio o al sacro; il riconoscimento della
            sessualità e della corporeità come autentiche realtà spirituali; la pratica dell’eccesso
            e del gioco in contrasto con la classica cultura maschile del dovere; l’accettazione
            della mutevolezza della vita piuttosto che la ricerca della stabilità; e, infine, il
            recupero dell’intelligenza emozionale. Il movimento ha attratto anche gli omosessuali
            desiderosi di superare l’esclusione, il silenzio e la condanna morale del passato. 
Infine, sono state stabilite
            connessioni più estese tra la spiritualità e la sessualità. La sessualità non è vista
            come una realtà puramente psicofisica. Essa ha una dimensione spirituale perché è
            collegata alla nostra più profonda identità umana. Un piacere equilibrato, lontano
            dall’eccesso, può condurci all’autotrascendenza. Questo tipo di idee accompagnano a
            volte la moderna fascinazione occidentale per il tantra. 

16.
            L’estetica e le arti



Nei contesti non religiosi,
            l’estetica è divenuta un veicolo importante della spiritualità contemporanea. Vi è qui
            un legame con le arti che va al di là del piacere dei sensi. La parola
                estetica deriva dal greco aisthetikós
            («riguardante la percezione»): essa cioè si riferisce al modo in cui comprendiamo la
            realtà attraverso i sensi. Illustri filosofi, da Immanuel Kant (1724-1804) a Martin
            Heidegger (1889-1976), hanno variamente scritto sulla
            «bellezza». Secondo alcuni, questa non riguarda soltanto ciò da cui siamo attratti, ma è
            connessa al «sublime», che è in relazione con il sacro, la verità e l’integrità. Al
            cuore di tutte le arti (per esempio, la musica, la pittura, la scultura, il teatro, la
            letteratura e la danza) è il potere dell’«immagine». L’artista crea immagini, comunica
            attraverso rappresentazioni immaginose, e il destinatario riceve un «significato»
            attraverso la propria immaginazione. Un’immagine evoca un significato attraverso un
            quadruplice processo: l’esperienza dei sensi, un sistema interpretativo di conoscenza
            del mondo, un giudizio su come dovrebbe essere il mondo, una sollecitazione a scegliere
            un percorso di vita. In altre parole, le immagini artistiche hanno la capacità di
            toccare le profondità dell’esperienza umana al di là dei confini del discorso razionale.
            Questa è la loro dimensione spirituale. 
È nota la profonda diffidenza di alcuni gruppi
            religiosi per le immagini. Per esempio, l’islam proibisce le rappresentazioni di Dio e
            agli occhi dei riformatori protestanti del XVI secolo le immagini evocavano un
            pericoloso potere indipendente dalla «verità» biblica. Tuttavia, storicamente, le arti
            creative sono profondamente connesse alla religione – si pensi alle radici religiose
            dell’arte di Michelangelo (1475-1564), della poesia di George Herbert (1593-1633) o
            della musica di Johann Sebastian Bach (1685-1750). D’altra parte, salvo eccezioni, tutte
            le religioni fanno uso di forme artistiche. Ne sono esempio la profusione di pitture e
            sculture nei templi indù, l’architettura cosmica delle grandi cattedrali medievali, i
            canti dei monaci buddhisti, la musica e la poesia del sufismo islamico. Fuori della
            religione, alcuni artisti concepiscono la loro attività sia come una filosofia di vita
            sia come una pratica spirituale. In generale, l’esperienza estetica è per molte persone
            una potente fonte di autotrascendenza. Su questo ritorneremo nel capitolo 3. 

17. La
            scienza



L’ultima arrivata tra le
            spiritualità secolari è la scienza. In passato, pensatori controcorrente come Pierre
            Teilhard de Chardin (1881-1955), prete, paleontologo e geologo
            francese, hanno cercato di mettere in evidenza gli elementi mistici della scienza. Più
            recentemente, molti scienziati si sono allontanati dall’adesione esclusiva alla
            dimostrabilità. I migliori scienziati non hanno mai «certezze» assolute, ma sono sempre
            pronti a rispondere a un sapere in continua espansione e allo sviluppo di nuove teorie.
            Ciò contraddice il diffuso pregiudizio sulla scienza per cui l’incertezza implicherebbe
            una mancanza di rigore. Al contrario, oggi molti scienziati sostengono che l’incertezza
            è parte integrante della scienza. In un nuovo paradigma scientifico gli scienziati non
            cercano verità ultime, ma mettono alla prova modelli esplicativi in un processo di
            scoperta e perfezionamento che non ha mai termine. 
La scienza non contraddice
            necessariamente qualunque idea di santità, spiritualità o religiosità, sebbene sia
            ovviamente incompatibile con il letteralismo scritturale in tutte le sue forme. Quello
            del biologo di Cambridge Rupert Sheldrake è un esempio eccellente, benché controverso,
            di uno scienziato che mette in discussione il materialismo dogmatico e il letteralismo
            scientifico. 
Benché la scienza studi i fenomeni
            naturali, essa ha di fronte a sé un mistero irrisolto quando si chiede che cosa sia, al
            livello più profondo, la natura. La scienza contemporanea non ha paura del numinoso,
            anche quando rifiuta l’idea che esso implichi un Dio. Che facciano ricerca nel campo
            dell’astrofisica e della cosmologia o della microbiologia, gli scienziati sono alle
            prese con questioni di grande complessità, che sono in contrasto con le certezze del
            materialismo vecchio stampo, come la specificabilità, la predicibilità e l’analisi
            totale. L’indeterminazione e l’impredicibilità sono parte integrante di un’onesta
            ricerca scientifica. 
La paura del cambiamento climatico
            ha reso il tema dell’ecospiritualità sempre più popolare. Esso non si riferisce solo al
            ridestarsi del senso della meraviglia, ma all’impatto delle attività umane sul mondo
            naturale. Si tratta di una questione scientifica, etico-pratica e spirituale. Questo
            tipo di approccio alla spiritualità mette in discussione l’idea che l’identità umana
            abbia un valore speciale rispetto all’ambiente globale. 
        

Conclusione



A un primo esame, il concetto di
            spiritualità può essere fonte di confusione, non foss’altro per la sua vastità e
            pervasività. Dovrebbero tuttavia essere chiari tre princìpi fondamentali concernenti le
            concezioni contemporanee della spiritualità. 
In primo luogo, la spiritualità è
            profondamente legata al contesto e alla cultura. I modi in cui parliamo della
            spiritualità riflettono le priorità dei contesti a cui facciamo riferimento. Per
            esempio, i temi dominanti variano secondo che si parli di assistenza sanitaria o di
            istruzione. Analogamente, la spiritualità è declinata in modo differente in Africa, Asia
            e America Latina rispetto all’Europa o all’America del Nord. 
In secondo luogo, nonostante questa
            varietà di approcci, vi sono certe «somiglianze di famiglia» che permettono di tentare
            una definizione della spiritualità. Come abbiamo visto, la spiritualità si riferisce a
            un approccio alla vita pienamente integrato (olismo), comporta una ricerca del «sacro»,
            sottende un desiderio di significato e implica una visione dell’identità, della finalità
            e della fioritura umana. Infine, la spiritualità è associata all’aspirazione a valori
            ultimi e all’adozione deliberata di un modo di vivere basato su princìpi e non puramente
            pragmatico. 
Terzo, gli approcci contemporanei
            alla spiritualità hanno molte forme, almeno in parte perché la spiritualità è divenuta
            egualitaria o perlomeno antiautoritaria. Chi segue un cammino di ricerca spirituale
            spesso respinge le tradizionali fonti di autorità e la loro associazione con sistemi
            dogmatici immodificabili, e fa appello piuttosto all’esperienza personale. Accade così
            sempre più spesso che le persone attingano da più di una tradizione spirituale o
            giungano a parlare di «doppia appartenenza» («Sono cristiano e anche
            buddhista»). 
Il prossimo capitolo esaminerà più
            da vicino le varie specie e tradizioni della spiritualità quali si manifestano nelle
            religioni mondiali e nelle spiritualità secolari.


Capitolo secondo
            

La spiritualità: tipi e tradizioni



Le spiritualità, comprese quelle
        associate con le religioni mondiali, possono avere molte e varie forme. Queste trovano
        espressione in insegnamenti di saggezza, pratiche spirituali e modi di condurre la vita
        quotidiana, ma anche in teorie sulla crescita e la trasformazione spirituale. 
Questo capitolo offre anzitutto una
        classificazione delle varie forme di spiritualità che può essere usata, con le dovute
        cautele, per tutte le religioni. Mi riferisco a queste forme di spiritualità col nome di
            tipi. Questa classificazione sarà illustrata con esempi tratti
        dalle cinque religioni descritte nel capitolo precedente. Vi saranno anche riferimenti ai
        modi in cui questi stili o tipi si manifestano nelle spiritualità secolari contemporanee.
        Inoltre, il capitolo mostrerà brevemente come e perché, all’interno di ciascuna religione,
        si formano una varietà di tradizioni spirituali, come queste tradizioni si sviluppano e
        perché solo alcune di esse sopravvivono nel tempo. Infine, esaminerò i modi in cui le varie
        specie e tradizioni della spiritualità innalzano certi individui al rango di santi, figure
        esemplari o saggi. 
1. Che cosa
            sono i tipi? 



I tipi di spiritualità sono
            essenzialmente «stili» di saggezza e di pratica spirituale aventi certe caratteristiche
            in comune. Queste caratteristiche ci permettono di considerare i diversi tipi di
            spiritualità come una famiglia (dai confini più o meno netti). Su questa base è
            possibile sviluppare un quadro comparativo (quel che si dice una tipologia) entro il
            quale comprendere le differenze fra tipi. È però opportuna una nota di cautela. Le
            tipologie sono strumenti utili per analizzare la spiritualità
            nelle sue complesse ramificazioni, ma non bisogna dimenticare che le tipologie
            «interpretano» la realtà, non si limitano a descriverla. In tutti i campi di studio vi
            sono quadri interpretativi utili a organizzare il materiale e renderlo intelligibile.
            Per esempio, gli storici parlano di «periodi» che suddividono il flusso del tempo in
            porzioni maneggevoli, ma essi sono consapevoli che tali periodi non sono entità assolute
            e indipendenti. 
Descriveremo quattro tipi generali di
            spiritualità: la spiritualità ascetica, la mistica, la attivo-pratica e la
            profetico-critica. Questi tipi, in certa misura, si sovrappongono. Per esempio, le forme
            ascetiche della spiritualità possono contenere elementi mistici. Nel cristianesimo, il
            pentecostalismo si caratterizza per la grande importanza attribuita al potere
            trasformativo dello spirito di Dio; esso contiene elementi estatici ma pone l’accento
            anche sul servizio e implica a volte un forte impegno sociale. Le diverse forme di
            spiritualità promuovono l’autotrascendenza e la trasformazione, in un cammino che
            procede da ciò che esse considerano inautentico all’autentico. In generale,
            l’inautentico implica un senso di limitazione o di mancanza di libertà. Ciascuno dei
            quattro tipi di spiritualità cerca di rispondere a questioni come: dove
            la trasformazione abbia luogo (il contesto), come essa
            abbia luogo (le pratiche, le discipline, i modi di vivere) e che cosa
            assumere come fine ultimo o punto terminale della trasformazione (il destino
            dell’uomo). 
I prossimi tre capitoli, nei luoghi
            opportuni, tratteranno più in dettaglio i valori e le pratiche spirituali associati a
            ciascun tipo di spiritualità. Quella che segue non è che una sommaria introduzione.
        

2. Il tipo
            ascetico 



Il primo tipo di spiritualità è il
            tipo ascetico. Ascetico e ascetismo derivano
            dal termine greco áskēsis, «esercizio» o «disciplina», che
            probabilmente ha come contesto d’origine le gare atletiche degli antichi greci. 
In termini di
                dove, come e che
            cosa, questo tipo di spiritualità raccomanda il ritiro in luoghi deputati
            come il deserto, il monastero o l’ashram, o comunque il rifiuto
            della realizzazione personale nel consumismo materiale. Cosa
            caratteristica, esso considera il sacrificio personale, l’austerità e l’astensione dai
            piaceri del mondo come il presupposto dell’illuminazione spirituale e della perfezione
            morale. 
Questo tipo è chiaramente presente
            nell’islam, nell’induismo (per esempio, la via dello yoga), nel buddhismo e in certe
            forme di spiritualità cristiana (per esempio, la vita monastica). È meno evidente
            nell’ebraismo contemporaneo. Vi è anche chi considera l’ascetismo come qualcosa di
            masochistico. Tuttavia, a dispetto dei diffusi fraintendimenti, la sua vera finalità
            nelle principali religioni non è quella di punire il corpo o di rifiutare la vita
            quotidiana in quanto corrotta o illusoria. L’ascetismo mira piuttosto a liberarci da
            tutto ciò che possa ostacolare il nostro progresso spirituale. Può trattarsi di
            passioni, della dipendenza dai beni materiali, o di ciò che alcune religioni, come il
            cristianesimo, chiamano tentazioni. In sostanza, l’ascetismo implica una vita
            disciplinata, lontana dagli eccessi. 
In breve, la spiritualità di tipo
            ascetico è rivolta alla liberazione dalle preoccupazioni materiali e a una condotta
            morale più rigorosa. 

3. Il tipo
            mistico 



Le parole
                mistico e misticismo derivano dal greco
                mystikós, che significa genericamente «segreto» o «relativo ai
            misteri religiosi». Ai giorni nostri, il misticismo è associato spesso a ciò che è
            esoterico o misterioso, specialmente se promette intuizioni e illuminazioni
            straordinarie, o esperienze quali un «sentimento oceanico» di connessione con l’universo
            o stati e visioni di tipo estatico. 
Tuttavia, la spiritualità di tipo
            mistico è più correttamente collegata alla ricerca di una comunione con Dio o con una
            realtà ultima – o, se non proprio comunione, immediatezza di presenza. Essa non implica
            necessariamente il ritiro dalla vita quotidiana, ma suggerisce la possibilità che il
            quotidiano si trasfiguri in qualcosa di più ricco e stupefacente. La spiritualità
            mistica è spesso associata a una «conoscenza» intuitiva del sacro che vada oltre il
            ragionamento e l’analisi di tipo discorsivo. L’esito è una
            trasformazione della coscienza (illuminazione, rivelazione) e un
            senso di connessione con le profondità ultime dell’esistenza. 
Forme di misticismo sono presenti in
            tutte le religioni mondiali. Esse si sviluppano quando la fede religiosa è praticata con
            particolare intensità. In altri termini, i praticanti di una religione non si propongono
            di diventare mistici, ma piuttosto di seguire il proprio cammino spirituale – islamico,
            induista, cristiano o d’altro genere – con particolare intensità. Ciò spesso implica
            un’assidua pratica contemplativa. Per la stessa ragione, le varie religioni non
            intendono il mistico semplicemente come un’«esperienza» spirituale separata dalla fede o
            da una trasformazione morale del vivere nel mondo. 
Lo psicologo e filosofo americano
            William James, nel libro Le varie forme dell’esperienza religiosa
            (pubblicato nel 1902 ma ancora influente), caratterizza il mistico nei termini di
            un’esperienza interiore che è universale e, come tale, precede le credenze o le forme
            esteriori assunte da questa o quella tradizione religiosa. Il problema di questa
            caratterizzazione è che una siffatta essenza spirituale astratta non corrisponde granché
            al modo in cui il buddhismo, il cristianesimo o altre religioni concepiscono
            effettivamente il cammino spirituale. Per giunta non vi è un’esperienza
                assolutamente pura separata dalle idee e dalle interpretazioni
            intellettuali preesistenti. 

4. Il tipo
            attivo-pratico 



In una varietà di modi, ed entro
            certi limiti, questo tipo di spiritualità assume il comune mondo umano e la vita
            quotidiana come contesto principale del cammino spirituale e della ricerca
            dell’autenticità. In questo tipo di spiritualità non abbiamo bisogno di escluderci dalla
            realtà quotidiana per raggiungere la verità, la realizzazione e l’illuminazione. Tutto
            ciò che ci occorre per la crescita spirituale lo abbiamo a portata di mano. Infatti,
            secondo l’insegnamento del maestro zen giapponese Hakuin (1686-1768): «La terra del Puro
            Loto non è lontana», o, nelle parole di Gesù: «Il regno di Dio è in mezzo a voi».
            Questo tipo di spiritualità è presente in varie forme in tutte
            le fedi mondiali, per esempio nell’umanesimo religioso del Vedanta
            induista (come testimonia l’attività filantropica della Ramakrishna Mission), in
            correnti analoghe del buddhismo, in diverse versioni dell’umanesimo cristiano dal
            Medioevo in poi, e nella spiritualità del servizio e del «trovare Dio in tutte le cose»
            proposta da Ignazio di Loyola nel XVI secolo. 
Sotto certi aspetti, questo tipo di
            spiritualità è più accessibile del tipo ascetico o del tipo mistico. Poiché in questa
            prospettiva la spiritualità consiste nel trovare Dio o l’Assoluto nell’esistenza
            quotidiana, la spiritualità di questo tipo è aperta a tutti e non solo a chi adotti
            particolari modi di vivere o abbia il tempo di praticare assiduamente la contemplazione.
            La spiritualità di tipo attivo-pratico mira a trovare un significato e un valore
            spirituale nelle esperienze, negli impegni e nelle attività della vita quotidiana – in
            famiglia, nel lavoro o in altri contesti sociali. Essa incoraggia quelle pratiche
            spirituali che ci possono aiutare a guardare alla vita al di là dell’immediato presente,
            a perseguire uno stile di vita olistico, a cercare la felicità al di fuori del piacere o
            del successo materiale per la propria persona. Questo tipo di spiritualità pone
            l’accento sul valore spirituale di virtù umane come l’accettazione, il perdono, la
            compassione, la tolleranza, la carità, la responsabilità sociale, la libertà
            dall’egocentrismo. Esso incoraggia anche il mettersi disinteressatamente al servizio dei
            nostri simili come pratica spirituale a sé stante. Al centro di questo tipo di
            spiritualità è la domanda: come possiamo diventare «persone per gli altri»? 

5. Il tipo
            profetico-critico 



Infine, le spiritualità di tipo
            profetico-critico non incoraggiano semplicemente il servizio pratico ai nostri simili:
            esse vanno nella direzione di una critica sociale esplicita e dell’impegno per la
            giustizia sociale come missione spirituale. 
Si può dire che nelle spiritualità
            storiche vi siano sempre stati elementi profetico-critici. Per esempio, lo stile
            di vita ascetico del principe Siddhartha Gautama (che divenne
            poi il Buddha), nel VI secolo a.C., fu una reazione all’egoismo della classe dominante
            di cui egli faceva parte. I libri profetici delle Scritture ebraiche, per esempio
                Amos, Isaia o
            Geremia, criticavano i sistemi religiosi e politici corrotti.
            Analogamente, nel cristianesimo, l’ordine mendicante fondato da Francesco d’Assisi
            (1182-1226) nel XIII secolo, che metteva l’accento sulla povertà materiale e spirituale
            e sulla vicinanza agli emarginati, fu, in parte, una reazione contro i peccati commessi,
            secondo Francesco, dal ricco ceto mercantile al quale lui stesso apparteneva. All’epoca
            della Riforma protestante, gruppi come quello degli anabattisti propugnavano una
            radicale critica spirituale dell’ordine sociale costituito. Tuttavia, né il Buddha né i
            profeti biblici né Francesco finirono per sviluppare teorie o organizzare movimenti
            duraturi di vera e propria trasformazione sociale. 
Per un’esplicitazione teorica della
            spiritualità orientata alla critica sociale si dovette attendere il XX secolo. Le
            ragioni di questo sviluppo sono complesse. In generale, il nuovo stile spirituale fu una
            risposta a tre fattori collegati l’uno all’altro. Anzitutto, vi fu la schiacciante
            consapevolezza della violenza e dell’oppressione esercitate dall’uomo – i massacri delle
            due guerre mondiali, il totalitarismo nella prima metà del secolo, l’Olocausto,
            l’ingresso nell’era atomico-nucleare. In secondo luogo, vi furono la lenta dissoluzione
            dei grandi imperi europei e la fine, in molti casi cruenta, del colonialismo in Africa,
            Asia e nell’America Latina. In terzo luogo, vi fu una crescente ondata di trasformazioni
            sociali in Europa e nell’America del nord, soprattutto in relazione all’uguaglianza
            delle donne e ai diritti civili delle minoranze razziali. 
La spiritualità di tipo
            profetico-critico ha trovato chiara espressione nelle religioni mondiali e fuori di
            esse. Ne sono esempio il messaggio spirituale dell’induista Mahatma Gandhi (1869-1948)
            riguardo alla dominazione coloniale e alla condizione dei poveri in India; il buddhismo
            socialmente critico del venerabile Prayudh Payutto (n. 1938) in Thailandia; la radicale
            resistenza cristiana al nazismo di Dietrich Bonhoeffer (1906-1945), che fu messo a morte
            in un campo di concentramento nel 1945; la nascita delle
            spiritualità della liberazione nell’America Centrale e nell’America Latina negli scorsi
            anni Sessanta; la spiritualità femminista e l’ecospiritualità nei paesi occidentali; e
            la predicazione di figure come Martin Luther King (1929-1968) nel contesto del movimento
            per i diritti civili. 
 

6. Le
            spiritualità secolari 



I quattro stili di spiritualità sono
            presenti anche al di fuori delle religioni mondiali nell’ambito delle spiritualità
            secolari. Il tipo ascetico è per diversi aspetti il più comune. Per esempio, la pratica
            meditativa non religiosa come strumento di consapevolezza è accompagnata spesso
            all’astinenza dal cibo o ad altri tipi di disciplina. Pratiche simili, ma relative alle
            risorse naturali (calore, luce, cibo), trovano posto in diverse forme di spiritualità
            ecologica. Una sorta di ascetismo è presente in chi persegue una visione spirituale
            dello sport al di là del mero allenamento. Altri esempi sono l’esperienza
            dell’autotrascendenza in sport praticati nella natura come l’alpinismo o lo sci
            escursionismo; lo «spirito sportivo» (detto religio athletae nel
            contesto della moderna rinascita del movimento olimpico); l’importanza dello «spirito
            del gioco»; o, ancora, il riferimento all’innata santità dello sport e alla ricerca
            della virtù in reazione ai moderni scandali sportivi, come il doping o le partite
            truccate. 
La spiritualità di tipo mistico è
            associata alla ricerca del sublime negli sport praticati nella natura, a certe moderne
            visioni della scienza come fonte di meraviglia e, in particolare, all’interesse per
            l’influsso della musica sullo spirito umano. Il tipo attivo-pratico trova spazio nelle
            nuove spiritualità dell’assistenza sociale, incentrate sul rispetto per chi ha bisogno
            d’aiuto, e nel rinnovato interesse per la vita professionale in quanto fondata sulla
            vocazione personale piuttosto che su particolari tecniche o abilità. Infine, una
            motivazione spirituale critico-profetica è oggi presente nelle discussioni sulla
            necessità di rinnovare le vecchie concezioni del benessere umano e delle pubbliche virtù
            in ambiti quali la pace internazionale e la giustizia sociale, l’assistenza sanitaria,
            l’istruzione, l’architettura e la pianificazione urbanistica, nonché la politica e
            l’economia.
        

7. Che cosa
            sono le tradizioni spirituali? 



Oltre ai quattro tipi generali di
            spiritualità che travalicano i confini tra contesti religiosi e secolari, tutte le
            religioni hanno creato una varietà di movimenti spirituali loro propri. Questi danno
            spesso vita a tradizioni spirituali di lunga durata. Le concezioni e i valori delle
            tradizioni spirituali associate a una fede possono ispirare anche persone che non
            appartengono a quella fede o che non si considerano religiose. Per esempio, la teoria e
            la pratica meditativa del buddhismo zen hanno ispirato molti autori e praticanti
            cristiani, tra i quali il monaco e scrittore americano Thomas Merton (1915-1968).
            D’altro canto, lo spirito di Francesco d’Assisi continua ad attrarre le persone non
            religiose che si occupano dei poveri o quelle che hanno un atteggiamento di amore e
            rispetto verso il mondo naturale. 
In che cosa consiste una tradizione
            spirituale? Fondamentalmente, la saggezza spirituale si fa tradizione quando si
            arricchisce di mezzi per espandersi al di là del luogo e del tempo d’origine. Questi
            mezzi possono comprendere una letteratura, simboli peculiari, metafore e pratiche,
            nonché una comunità di seguaci. Le differenti tradizioni spirituali all’interno delle
            singole religioni hanno ovviamente un nucleo comune che le caratterizza come musulmane,
            buddhiste o cristiane. Tuttavia, nell’islam troviamo scuole con leggi, rituali e
            pratiche differenti, nonché un peculiare filone mistico, il sufismo; e nel cristianesimo
            osserviamo una varietà di influenti tradizioni spirituali, come la spiritualità
            benedettina, la spiritualità francescana, quella ignaziana, e così via. Ciascuna di
            queste tradizioni è associata a una forma di saggezza sua propria. 
Una tradizione spirituale implica
            una teoria ben sviluppata e non solo una pratica spirituale. Si pone dunque
            un’interessante questione di autenticità, quando accade che gli odierni cercatori di
            spiritualità prendano a prestito, come accade a volte, pratiche derivanti da tradizioni
            differenti (in effetti, da religioni differenti) o adottano una pratica (per esempio, lo
            yoga, nato nell’induismo) senza tener conto del sistema di credenze o della teoria
            spirituale soggiacenti. La stessa questione emerge sempre più spesso in campi come la
            psicologia e la psicoterapia, che a volte incoraggiano la
            «meditazione consapevole» senza considerare i suoi significati etici e religiosi di
            matrice buddhista. 

8. Lo
            sviluppo delle tradizioni 



Quando le tradizioni spirituali si
            allontanano dal contesto d’origine vanno incontro a un processo di sviluppo. In un mondo
            globale, nel quale i valori occidentali non sono più il riferimento principale per la
            definizione del cristianesimo (così come i valori asiatici per la definizione del
            buddhismo o la cultura del Medio Oriente per la definizione dell’islam), le tradizioni
            spirituali hanno di fronte a sé una nuova sfida. Come tener conto del crescente
            pluralismo culturale? E quali limiti vi sono, se ve ne sono, all’adattamento? In questi
            ultimi anni sono state proposte due teorie complementari. 
In primo luogo, Olivier Roy,
            antropologo sociale francese e studioso dell’islam, ha preso a prestito dal linguaggio
            dei computer il termine formatage («formattazione») per spiegare
            come le tradizioni religiose e spirituali, specialmente nell’islam, siano gradualmente
            riformattate e in tal modo adattate ai canoni delle culture occidentali in cui esse sono
            praticate ai giorni nostri. Tale riformattazione avviene spesso dal basso, per
            iniziativa dei praticanti di base, con conseguenze a volte spiacevoli per l’autorità
            costituita. In ogni caso, il risultato è la continuità con il passato e, al tempo
            stesso, un sottile cambiamento nei modi in cui una certa tradizione religiosa o
            spirituale viene praticata. 
In secondo luogo, nell’ambito del
            cristianesimo, le culture fuori dell’Europa e dell’America del Nord reclamano oggi un
            ruolo attivo nei processi di interpretazione e trasmissione delle tradizioni religiose,
            un ruolo diverso dalla semplice ricezione passiva di qualcosa imposto dall’esterno. Di
            conseguenza, i criteri che definiscono una tradizione spirituale diventano più
            complicati. In un’opera ormai classica, Bere al proprio pozzo, il
            teologo peruviano Gustavo Gutiérrez ha descritto un nuovo approccio alla comunicazione e
            trasmissione delle tradizioni spirituali. Egli ha proposto di adottare il concetto di
            «indigenizzazione»: la spiritualità si «rigenera» continuamente
            a livello locale in relazione a circostanze sempre nuove. Questo punto di vista ha
            portato, specialmente tra i teologi americani di lingua spagnola, a un nuovo approccio
            allo studio del processo di trasmissione delle tradizioni spirituali, che va sotto il
            nome di traditioning. 

9. Il ciclo
            di vita delle tradizioni 



Le tradizioni spirituali hanno un
            ciclo di vita. Una nuova tradizione nasce in un contesto particolare in risposta ai
            problemi del suo tempo, spesso per impulso di un influente maestro spirituale. Abbiamo
            visto come nel XIII secolo il movimento francescano rispondesse alle esigenze spirituali
            degli abitanti delle nuove città e al tempo stesso condannasse il materialismo dei ceti
            commerciali in ascesa. Lo stadio in cui una tradizione spirituale emerge è un momento di
            flessibilità, poiché ancora non vi sono strutture ben definite. Esso è seguito da uno
            stadio di «conservazione» o stabilità. L’iniziale fluidità cede il passo
            all’esplicitazione di princìpi e pratiche, spesso in documenti scritti che «fissano» la
            tradizione in certe forme. La tradizione segue una determinata direzione e i suoi
            seguaci si preoccupano di salvaguardare l’autenticità o l’«ortodossia». Giunge infine il
            momento in cui la tradizione entra in stagnazione. Le sue strutture prevalgono sul
            contenuto di saggezza spirituale. È quello che possiamo chiamare «stadio di senilità».
            Si aprono ora due possibilità. I seguaci di una tradizione possono resistere al
            cambiamento e respingere le nuove realtà sociali o culturali, una strada che ha come
            esito la morte. L’alternativa è che la tradizione cerchi di rispondere alle nuove sfide
            reinventandosi e riscoprendo la sua flessibilità originaria. 

10. Le
            pratiche spirituali 



Benché le quattro forme generali di
            spiritualità e le tradizioni spirituali proprie delle diverse religioni siano associate
            a dottrine e valori, esse tendono anche a incoraggiare certe
            pratiche. Le pratiche spirituali sono attività regolari e regolate connesse allo
            sviluppo spirituale. Esse sono espressione di una particolare visione spirituale che, al
            tempo stesso, cercano di consolidare attraverso un’attività intenzionale. Grazie a esse
            le persone possono progredire verso quello che considerano lo scopo ultimo della vita
            umana. Ma l’esercizio di una pratica spirituale non è facile e confortevole. La
            disciplina necessaria implica sacrificio personale, perché assorbe tempo ed energie che
            avrebbero potuto essere usate per attività più immediatamente piacevoli. 
Oltre ai rituali religiosi (come le
            abluzioni rituali in alcune tradizioni) o alle attività liturgiche pubbliche connesse al
            culto divino, vi è un’ampia varietà di altre attività che rientrano nel novero delle
            pratiche spirituali. Tra le più comuni vi sono vari tipi di meditazione e discipline
            fisiche come il digiuno o l’astinenza dal consumo di carne o dall’attività sessuale.
            Alcune discipline fisiche non sono in se stesse spirituali, ma sono considerate tali per
            la motivazione che le sorregge. Per esempio, una pratica relativa all’alimentazione come
            il digiuno può essere intrapresa per perdere peso, e il vegetarianismo può avere come
            motivazione il benessere degli animali. D’altra parte, entrambe le attività possono
            diventare pratiche spirituali quando siano adottate per evitare alimenti considerati
            spiritualmente dannosi, per coltivare il distacco dai piaceri materiali, o come forma di
            sacrificio personale. 
La meditazione e la contemplazione
            possono essere declinate in modi molto diversi. Alcune sono incentrate sul silenzio,
            interno ed esterno: mantenere l’immobilità, svuotare la mente dalle distrazioni,
            coltivare la quiete interiore o la concentrazione. Nello zen, la contemplazione di
            problemi paradossali e insolubili, i koan, è un altro mezzo per lo
            stesso fine. Oltre alla postura come ausilio alla concentrazione, vi sono altre forme di
            meditazione basate sull’attività fisica, come lo yoga, il tai chi, certe arti marziali o
            la cosiddetta meditazione camminata (per esempio, in un labirinto); oppure basate sulla
            danza rituale, come le danze rotanti dei dervisci sufi. Altre pratiche possono essere
            incentrate su una parola o una formula dotata di un valore religioso ed emotivo, come i
            mantra nell’induismo o il nome di Gesù nel cristianesimo
            ortodosso orientale. Oppure i praticanti possono concentrarsi su un’immagine visiva, per
            esempio un’icona o un mandala. La lettura orante delle scritture religiose trova posto
            in varie spiritualità. La visualizzazione come modo di accostarsi alle narrazioni
            scritturali ha una lunga storia nelle pratiche meditative del cristianesimo occidentale.
            Alcune pratiche meditative sono basate sulla ripetizione ritmica di parole, come nelle
            tradizioni indù o buddhiste, o sulla recitazione di litanie e del rosario, come nel
            cristianesimo occidentale. Vi sono altre forme di meditazione non collegate
            esplicitamente alla religione. Per esempio, alcuni praticano la meditazione naturale
            concentrandosi su uno scorcio di paesaggio o sul suono e i ritmi del mare. Altri possono
            ascoltare certi tipi di musica, contemplare un’opera d’arte, o fissare lo sguardo sulla
            fiamma di una candela. 
È impossibile fare un elenco
            esaustivo delle pratiche spirituali, ma tra queste vi sono cose come esercitare
            un’attività artistica (quali la pittura, la scultura, l’arte della ceramica, la musica,
            la poesia intese come attività esplicitamente spirituali), ritirarsi in luoghi solitari,
            o intraprendere un pellegrinaggio in un santuario religioso o in un luogo carico di
            forza spirituale. 
Ciascuno dei tipi di spiritualità
            descritti in questo capitolo tende ad adottare pratiche spirituali sue proprie o a
            concentrarsi su una specifica motivazione per impegnarsi in una pratica ordinaria. Cosa
            interessante, il tipo attivo-pratico e quello profetico-critico spesso intraprendono
            attività a prima vista mondane in modo spirituale. Per esempio, la spiritualità ebraica
            attribuisce valore alla vita familiare e dà grande importanza ai pasti comuni, come
            quelli dello shabbat o della Pasqua. Nella tradizione cristiana, la
            spiritualità ignaziana mira a trasformare la vita quotidiana in un esercizio spirituale,
            e le varie forme di spiritualità della liberazione, presenti in diverse religioni,
            considerano il lavoro con i poveri, l’impegno per la pace e la riconciliazione, la
            promozione della giustizia sociale come compiti spirituali e non semplicemente
            politici.
        

11. Saggi e
            santi 



Tra le pratiche spirituali ho
            menzionato i pellegrinaggi. Essi hanno spesso come meta le tombe o i santuari di persone
            religiose venerate per la santità della loro vita o per i loro insegnamenti spirituali.
            Torneremo su questo nel capitolo conclusivo. Fuori dell’ambito religioso, anche le
            spiritualità secolari hanno i propri saggi e i propri eroi, presentati come incarnazioni
            esemplari dei valori, delle concezioni o delle pratiche di una spiritualità. 
Nel suo significato più stretto, il
            termine santo è una parola cristiana, benché molte religioni usino
            concetti simili. Tecnicamente, nella tradizione cristiana, tutti coloro che dopo la
            morte giungono alla comunione con Dio sono detti santi. Alcune correnti del
            protestantesimo, alla luce del Nuovo Testamento, affermano che tutti i credenti sono da
            considerarsi santi, perché sono stati redenti da Gesù Cristo. Sia la Chiesa cattolica
            sia la Chiesa ortodossa d’Oriente hanno delle procedure per il riconoscimento formale
            dei santi; in esse, così come in alcune Chiese della comunione anglicana e nelle Chiese
            luterane, i santi hanno un giorno di festeggiamento nel calendario ecclesiale. Le Chiese
            che riconoscono i santi affermano che essi mantengono una relazione permanente con i
            vivi, anche se vi è una varietà d’opinioni se sia appropriato chiedere ai santi di
            intercedere presso Dio. 
In generale, in tutte le religioni
            un santo è un individuo eccezionale che si distingue per il possesso di certe
            caratteristiche. Può trattarsi di una o più tra le caratteristiche seguenti: offrire
            insegnamenti di saggezza spirituale di alto valore (a volte grazie a illuminazioni
            mistiche); compiere atti mirabili (non ultimi, guarigioni e miracoli); intercedere
            efficacemente presso Dio per il soddisfacimento di importanti bisogni umani; dimostrare
            un alto grado di disinteresse personale e mettersi al servizio dei poveri; guardare con
            distacco alla ricchezza materiale e allo status sociale. E, soprattutto, un santo è un
            esempio o un modello di ciò che significa impegnarsi seriamente nella vita spirituale.
            Questo schema, nella sua forma generale, si applica, oltre che al cristianesimo, anche
            ad altre religioni.
        
Nell’islam, la categoria del
                wali presenta alcune notevoli analogie con il culto cristiano
            dei santi. L’islam ortodosso è attento a subordinare queste donne e questi uomini
            esemplari ai grandi profeti, e in particolare al profeta Maometto. Tuttavia, in diverse
            correnti sufi i santi principali sono venerati come mirabili esempi del percorso
            spirituale di purificazione. In alcuni paesi, per esempio in Marocco, a Marrakech, vi
            sono santuari che custodiscono le tombe di santi sufi. Sono importanti anche
            l’osservanza rituale dei giorni di festa, i pellegrinaggi ai santuari, la tradizione di
            chiedere ai santi di intercedere presso Dio, e anche i resoconti di miracoli dovuti
            all’intervento di questo o quel santo. 
Nell’ebraismo si trova la categoria
            del «giusto» (tzadik); questo attributo, nel pensiero rabbinico, fa
            riferimento a una condotta etica elevata; nella qabbalah è definito
            in termini di misticismo; nell’ebraismo chassidico è una combinazione dell’una e
            dell’altra cosa. In ogni caso, il termine tzadik designa una
            persona che è libera dagli attaccamenti e dalle tentazioni naturali ed è tutta rivolta
            all’amore di Dio. 
Nell’induismo, alcuni individui sono
            riconosciuti come santi, anche se non in forza di procedure formali. Sono usati vari
            titoli – attribuiti a volte anche a santi viventi –, come mahatma,
                swami, o il prefisso sri. Per certi santi
            del periodo medievale è usato anche l’appellativo sant, dalla
            radice sanscrita sat, «verità», col significato di «colui che
            conosce la verità». L’elenco delle caratteristiche della santità comprende, tra le altre
            cose, il porsi generosamente al servizio del mondo, la devozione intensa ed estatica,
            l’abbandono disinteressato al divino, la reputazione di grande saggezza spirituale e
            l’attrazione esercitata sui cercatori spirituali, la capacità di compiere miracoli in
            vita e dopo la morte, e, soprattutto, l’ascetismo. 
Nel buddhismo, il
                bodhisattva è la persona saggia e illuminata, e il virtuoso che
            giunge a provare profonda compassione per tutti gli esseri senzienti. Vi è perciò una
            dimensione etica della santità che include la qualità fondamentale del disinteresse
            personale. 
I quattro tipi di spiritualità che
            ho descritto privilegiano ovviamente particolari visioni della santità e perciò
            tendono a essere associati a figure capaci di incarnare in modo
            esemplare le caratteristiche critiche. Per esempio, il tipo ascetico è spesso associato
            con la vita monastica, o almeno con le virtù monastiche della disciplina e del
            sacrificio personale. Gli esempi comprendono i diversi tipi ascetici dell’induismo (dai
            più estremi santoni sadhu a tutti coloro che giungono al
                sannyasa, il quarto stadio della vita una volta adempiuti i
            doveri del capofamiglia); la vita del Buddha; la pratica regolare del digiuno da parte
            del profeta Maometto e i suoi insegnamenti sulla semplicità della vita; Sant’Antonio
            abate (252 ca.-356), «padre del monachesimo» cristiano. 
Il tipo mistico è associato con
            l’immediatezza di presenza dinanzi a Dio o all’Assoluto e con l’illuminazione e la
            rivelazione. Benché possano essere presenti anche altre caratteristiche, gli esempi più
            alti sono rappresentati da quelle persone che hanno una relazione speciale con il sacro,
            accompagnata spesso da importanti illuminazioni e insegnamenti spirituali. Tra gli
            esempi più illustri vi sono il maestro zen Dogen (1200-1253), pensatori sufi come
            Al-Ghazali (1058-1111) e la mistica inglese Giuliana di Norwich (1342 ca.-1416 ca.). 
Il tipo attivo-pratico ha al suo
            centro l’incontro e la risposta a Dio o all’Assoluto nel contesto delle attività e delle
            sfide della vita quotidiana piuttosto che l’adozione di un particolare modo di vivere.
            Viene incoraggiato anche il porsi disinteressatamente al servizio degli altri. Sotto
            certi aspetti, questo tipo ha avuto particolare rilievo nel cristianesimo, soprattutto
            negli ultimi secoli. Tra le figure esemplari di questo tipo di spiritualità vi sono
            Swami Vivekananda, che verso la fine del XIX secolo fondò la Ramakrishna Mission,
            un’organizzazione impegnata in attività sociali; Doshi e Gyogi, maestri zen giapponesi
            del VII secolo; Ignazio di Loyola (1491-1556), autore dei celebri Esercizi
                spirituali; una varietà di gruppi quaccheri dediti ad attività
            filantropiche e sociali ispirate a princìpi spirituali. 
Infine, il tipo profetico-critico è
            venuto in primo piano nel corso del XX secolo in risposta alla percezione di un bisogno:
            dare una dimensione spirituale all’impegno per il cambiamento sociale e politico. Poiché
            è un tipo di spiritualità relativamente recente, è forse troppo
            presto per parlare di figure esemplari o santi chiaramente riconosciuti. Per giunta, è
            una spiritualità controversa, non sempre accolta con favore negli ambienti religiosi più
            tradizionalisti. Tuttavia, il movimento della teologia della liberazione e la sua
            spiritualità hanno ispirato santi «informali» come l’arcivescovo di San Salvador Oscar Romero[1] (1917-1980), morto assassinato e onorato anche fuori del mondo religioso. Il
            cosiddetto buddhismo impegnato è illustrato da figure come il vietnamita Thich Nhat Hanh
            (n. 1926), e Vinoba Bhave (1895-1982) è un esempio emblematico dell’induismo socialmente
            e politicamente critico. Uno degli attivisti politici iraniani più rappresentativi ma
            anche controversi, Ali Shariati (1933-1975), è considerato talvolta un semplice
            marxista, ma, in realtà, egli è stato profondamente influenzato dalla fede islamica e in
            particolare dalla sua interpretazione dell’islam sciita. 
Anche se, come abbiamo visto, nei
            concetti di «santo» o di «figura esemplare» elaborati dalle diverse religioni ricorrono
            certe costanti, vi è spazio anche per quella che si potrebbe chiamare la «politica»
            della santità. La percezione della santità può riflettere anche valori sociali e
            culturali. Cosa interessante, gli studi sul concetto di santità nel cristianesimo fino
            al XVIII secolo rivelano un rapporto di tre a uno in favore dei ceti superiori. La
            nobiltà spirituale e quella sociale erano spesso equiparate. In generale, poiché le
            religioni attribuiscono ai santi sacrificio personale e disinteresse per lo status
            mondano, un santo di nobile famiglia che rinunci al rango e alle ricchezze fa forse più
            effetto di una persona di basso rango sociale che viva nella povertà materiale. Si può
            osservare una preferenza per le storie del tipo «dalla nobiltà alla miseria e di nuovo
            alla nobiltà (spirituale)». Per esempio, questo è chiaramente il modello della vita
            leggendaria del Buddha, già principe Siddhartha Gautama. Analoghe analisi sociologiche
            sulla santità nelle diverse religioni hanno rivelato uno squilibrio tra uomini e donne
            in favore degli uomini, a conferma della posizione storicamente
            subordinata delle donne nella maggior parte delle culture fino a tempi relativamente
            recenti. Per esempio, prima del XX secolo, circa l’87 per cento dei santi cristiani
            erano uomini. Secondo alcuni studiosi, nell’idea della santità era presente un dualismo
            implicito. Le donne erano potenti simboli della fisicità e della corporeità da cui le
            persone sante erano chiamate a liberarsi. Questa concezione dualistica implica che
            mentre i santi uomini dovevano semplicemente sottrarsi al proprio corpo, le donne in
            effetti dovevano sottrarsi a se stesse – un’impresa ben più ardua. 

12. I santi
            secolari 



Il concetto di «santo secolare» si è
            andato sempre più espandendo negli ultimi anni. Essere un santo secolare, infatti,
            significa molto di più che essere una figura emblematica, poniamo, nel mondo della moda,
            dello sport o del cinema. In generale, il termine si riferisce a una persona, sia essa
            religiosa o no, rispettata per il disinteressato contributo a una nobile causa o per la
            sua vita esemplare. 
Alcuni santi secolari (benché non
            tutti) possono essere maestri di saggezza. A queste persone è attribuita, oltre che
            grande saggezza, anche la capacità di ispirare gli altri a vivere una vita migliore.
            Analogamente, certi artisti, musicisti o letterati (specialmente i poeti) sono elevati a
            volte al rango di saggi per la capacità di evocare il trascendente o le virtù umane più
            alte. 
Una delle più illustri figure di
            santo secolare del secolo scorso è quella di Mohandas Gandhi, il principale leader del
            movimento di indipendenza indiano. Egli fu alla guida della resistenza di massa al
            dominio coloniale britannico, ma la sua filosofia era rigorosamente improntata alla non
            violenza. Gandhi è spesso chiamato mahatma, un appellativo
            onorifico che, in sanscrito, significa «grande anima». Il suo compleanno, il 2 ottobre,
            è oggi annoverato tra le feste nazionali indiane – una ricorrenza commemorativa non
            religiosa simile ai giorni di festa dei santi religiosi. 
Altre figure di santi secolari
            meritano una menzione. Cicely Saunders (1918-2005) fu la fondatrice del
            movimento degli hospice, e nelle sue riflessioni teoriche chiarì
            la natura olistica delle cure palliative. Martin Luther King Jr. fu una figura di spicco
            del movimento per i diritti civili negli Stati Uniti e un sostenitore della non violenza
            sul modello di Gandhi. Dag Hammarskjöld (1905-1961) fu segretario generale delle Nazioni
            Unite, vincitore del premio Nobel e uomo profondamente spirituale, come egli mostra nel
            suo Tracce di cammino, l’unico libro che abbia scritto. 
A volte la condizione di santo
            secolare è associata a una morte prematura o al sacrificio della vita per una nobile
            causa. È questo il caso di figure eminenti come Gandhi e Martin Luther King, che furono
            assassinati, e come Dag Hammarskjöld, morto tragicamente in un incidente aereo. Molti
            eroi anonimi sono a volte considerati dei santi secolari, come i vigili del fuoco e gli
            agenti di polizia di New York che morirono nel tentativo di prestare aiuto subito dopo
            gli attacchi terroristici dell’11 settembre 2001, e sono nati movimenti che celebrano
            l’eroismo e il sacrificio personale dei soldati caduti nei conflitti che hanno segnato
            l’inizio del XXI secolo, o nelle missioni di peacekeeping in Iraq o in Afghanistan. In
            generale, i monumenti ai caduti di guerra, i cimiteri della prima guerra mondiale nel
            nord della Francia o la tomba del milite ignoto nell’abbazia di Westminster a Londra
            sono diventati meta di pellegrinaggi non religiosi. Questi monumenti non glorificano la
            guerra o la violenza – tutto il contrario. Essi cercano piuttosto di celebrare e di
            incoraggiare quelle che sono considerate le più nobili e disinteressate qualità degli
            esseri umani. 

Conclusione 



Dopo questa sommaria illustrazione
            dei vari tipi di spiritualità e dei relativi tipi di saggi e santi, i tre prossimi
            capitoli esamineranno, l’uno dopo l’altro, tre approcci fondamentali alla spiritualità:
            la spiritualità come esperienza, la spiritualità come forma di vita, la spiritualità
            nella vita sociale. 



[1]  Proclamato formalmente beato e martire della
                    Chiesa cattolica il 15 febbraio 2015 [N.d.T.]. 



Capitolo terzo

Spiritualità ed esperienza



Il termine
            spiritualità è spesso riferito al campo dell’esperienza (mistica o
        no). Per esempio, un importante ambito in cui l’esperienza e l’immaginazione assumono valore
        spirituale è quello artistico. La musica può suscitare a volte quel sentimento di
        «connessione oceanica» con la realtà esterna di cui hanno parlato psicologi come Freud. Vi è
        un legame simile tra la spiritualità e le intense esperienze di chi pratica sport nella
        natura, come l’alpinismo o lo sci escursionismo. Un senso di meraviglia e di
        autotrascendenza trova posto anche nella scienza contemporanea, specialmente
        nell’astrofisica e nella cosmologia. 
Nelle religioni teistiche, l’esperienza
        esplicitamente mistica può essere interpretata come un’immediatezza di presenza dinanzi a
        Dio. Nelle religioni non teistiche, come il buddhismo, l’esperienza spirituale è piuttosto
        una questione di trasformazione della coscienza. Al di fuori delle religioni strutturate,
        anche in pratiche largamente diffuse come la meditazione e lo yoga viene messo l’accento
        sull’esperienza trasformativa. Anche in questo caso, l’obiettivo è una presenza mentale più
        intensa, una consapevolezza della vita più profonda, una purificazione interiore. 
Nei termini della nostra tipologia delle
        spiritualità, questo capitolo esplora per prima cosa il campo vasto e controverso della
        spiritualità di tipo mistico, quale si manifesta nelle diverse religioni e nelle
        spiritualità esoteriche. Il capitolo considera poi le connessioni tra la spiritualità e le
        arti; le esperienze spirituali associate al contatto con la natura; e, infine, le
        implicazioni spirituali degli sviluppi contemporanei della scienza.
    
1. La via
            mistica 



Benché la cosiddetta «teologia
            mistica» sia stata coltivata nel cristianesimo fin dai suoi albori, il termine
                misticismo nell’accezione moderna ha fatto la sua comparsa solo
            nel XVII secolo nella lingua francese (la mystique), dalla quale è
            passato poi, gradualmente, all’inglese. L’aspetto esperienziale ha acquisito rilievo
            all’inizio del XX secolo con la nascita della psicologia moderna e, in particolare, con
            la pubblicazione dell’influente libro di William James Le varie forme
                dell’esperienza religiosa. Nonostante la ricca letteratura religiosa,
            filosofica e storica sull’argomento, dire che cosa esattamente sia il misticismo è
            notoriamente difficile. In generale, esso implica una presenza immediata dinanzi alla
            realtà ultima o una profonda consapevolezza di tale realtà (che può coincidere o no con
            Dio). Secondo alcuni, nell’esperienza mistica la distinzione tra l’io umano e il divino
            viene meno o si rivela illusoria. Altri parlano di «unione» con Dio pur negando che vi
            sia un dissolvimento del sé individuale o il suo assorbimento nel divino. 
Ai giorni nostri, le idee di William
            James sono messe largamente in discussione. Secondo alcune analisi filosofiche del
            misticismo, come quella di Steven Katz, il mistico non può avere un’esperienza
            preconscia e non mediata di Dio o della realtà ultima. Questa tesi è in contrasto con
            l’idea di James che l’esperienza mistica sia fondamentalmente la stessa in tutte le
            religioni e che il mistico semplicemente «descriva» tale esperienza a posteriori nel
            linguaggio religioso che gli è familiare. Di fatto, non possiamo mai disgiungere
            l’esperienza dall’interpretazione. Le esperienze del mistico sono già preformate nelle
            sue credenze di sfondo; queste credenze fissano i limiti entro i quali quelle esperienze
            hanno luogo. 
In alcune tradizioni spirituali, il
            misticismo implica la rivelazione della verità divina (per mezzo di visioni o no), in
            altre implica una trasformazione della coscienza e l’accesso a una nuova forma di
            conoscenza, in altre ancora è soprattutto un’intensa esperienza d’amore. 
Infine, la via mistica, benché trovi
            posto in tutte le religioni mondiali, in esse tende ad avere un ruolo subordinato.
            Infatti il misticismo è visto a volte con sospetto dai leader
            religiosi, perché sembra fare appello a un’ispirazione diretta che scavalca l’ortodossia
            delle strutture, delle dottrine e delle autorità costituite. 

2. Il
            misticismo ebraico 



Al centro del misticismo ebraico è
            la vita e la religiosità d’ogni giorno. La vita va oltre il mondo materiale, e questo
            oltre è inteso come un Dio personale. Dio ha creato tutte le cose e ha stipulato una
            relazione d’alleanza con gli uomini (in particolare con il popolo ebraico); a essi è
            attribuita una dimensione spirituale (anima) che li accomuna a Dio. Tuttavia, la
            distinzione tra Dio e gli uomini resta ferma. La relazione d’alleanza si esprime nella
            pratica ebraica della circoncisione e nella Torah (la legge), dono di Dio agli uomini. 
La più nota forma di misticismo
            ebraico è la qabbalah, da non confondersi con le sue successive
            versioni occidentali, di carattere sincretistico. La qabbalah è un
            complesso di dottrine che cercano di spiegare la relazione tra un Dio eterno e
            misterioso e le nostre esistenze finite. La teologia mistica associata alla
                qabbalah insegna che veramente reale è ciò che non è percepito
            e non appartiene ai sensi. Queste dottrine costituiscono il significato profondo della
            Bibbia, dei successivi scritti rabbinici e dei rituali ebraici. Perciò la
                qabbalah fa riferimento alla Torah e all’osservanza dei
            precetti (mitzvot), la più perfetta espressione della volontà
            divina e il mezzo più perfetto per collegare l’umanità a Dio. 
Al centro della qabbalah
            ebraica è la ricerca di un’attuazione più piena della Torah. Vi è un’intima
            connessione tra rituali quotidiani, condotta etica ed esperienza mistica. Una
            fondamentale dottrina qabbalistica è la relazione tra l’agire umano e le emanazioni
            divine note come sefirot. Ognuna delle sefirot
            ha un corrispettivo etico. Così la perfezione della condotta etica diventa la
            via che ci collega alle emanazioni divine. Vi sono dieci sefirot di
            grado diverso. La preghiera, insieme con il comportamento etico e rituale, guida l’anima
            nell’ascesa verso il riconoscimento del vero significato dei «nomi» di Dio. Lo stato
            ultimo del mistico è l’«attaccamento a Dio»
                (devekut). Tuttavia, l’immagine dell’attaccamento implica una
            chiara distinzione tra Dio e gli esseri umani. L’estrema condizione mistica non è uno
            stato di assorbimento ma è piuttosto un’esperienza di amore e di adesione intima nella
            quale il Dio eterno resta tuttavia essenzialmente misterioso. 
Un’altra corrente mistica
            dell’ebraismo con una spiccata dimensione etica è il chassidismo. Sviluppatosi
            nell’Europa orientale nel corso del XVIII secolo, il chassidismo è associato agli
            insegnamenti di Israel ben Eliezer (o Baal Shem Tov). Per molti aspetti, esso fu una
            reazione spirituale alle tendenze razionalistiche della teologia ebraica dell’epoca. Il
            chassidismo pone l’accento sull’amore diretto di Dio, il quale è presente in tutti gli
            esseri umani e in tutte le cose. Perciò le attività quotidiane e tutte le interazioni
            umane sono, potenzialmente, interazioni con Dio. 

3. Il
            misticismo cristiano 



Nel cristianesimo, il misticismo
            riguarda sia il linguaggio sia l’esperienza. La dimensione mistica del cristianesimo
            mette in dubbio l’adeguatezza delle definizioni convenzionali di Dio. Il grande autore
            mistico medievale Meister Eckhart (1260 ca.-1327 ca.) amava citare Agostino su ciò che
            può dirsi di Dio: «Se ho detto, non ho detto; infatti è indicibile». 
I mistici cristiani sono
            caratterizzati dall’abbracciare e praticare la propria fede con speciale intensità. I
            grandi autori mistici sono categorici nell’affermare che il misticismo è un modo di
            vivere, non una questione di stati di coscienza alterati. Nel II secolo d.C., il termine
            greco mystikós, con le sue implicazioni relative all’aldilà, fu
            adottato dai cristiani per designare le realtà nascoste della vita cristiana. Esso era
            riferito in primo luogo ai significati spirituali e al potere insito nella Bibbia e nei
            rituali cristiani. Più tardi, nel III secolo, il teologo Origene (185-254 ca.) elaborò
            una dottrina basata sulla Bibbia, secondo la quale i cristiani erano chiamati a
            purificarsi dal peccato e, attraverso una lettura spirituale della Scrittura, a elevarsi
            fino a non essere più soltanto immersi nell’amore di Dio ma
            «uniti» al Dio d’amore. Verso l’inizio del VI secolo, un anonimo monaco siriano, noto
            come Pseudo-Dionigi, coniò l’espressione teologia mistica per
            designare il tipo di conoscenza appropriata a un Dio inteso come mistero supremo. In
            questa tradizione iniziale, il misticismo è potenzialmente una dimensione della vita di
            ogni cristiano. 
Benché gli autori cristiani
            descrivano spesso l’essenza del misticismo come un’«unione» con Dio, il misticismo
            cristiano tiene ferma la distinzione tra Dio e gli esseri umani. Tuttavia, un certo
            linguaggio mistico non è privo di ambiguità. Per esempio, nei Sermoni
                tedeschi di Eckhart si trovano audaci affermazioni sull’identità mistica
            tra uomo e Dio. Affermazioni del genere erano a rischio di eresia. Eckhart, tuttavia,
            predicò anche l’abisso incolmabile che separa gli esseri umani dal sommo mistero –
            quello che egli chiamava «Dio oltre Dio». 
Nelle opere di alcuni mistici
            occidentali dal XII secolo in poi, l’unione con Dio è descritta come un matrimonio
            spirituale. Nel cristianesimo orientale, un’altra importante corrente mistica nota come
            esicasmo (dal greco hesychía, «quiete») sviluppò una pratica
            contemplativa, la cosiddetta «preghiera di Gesù», come ausilio per conseguire la pace
            interiore. Questa pratica, vista dall’esterno, consiste nella ripetizione del nome di
            Gesù secondo il ritmo del respiro, ma in essa c’è un livello più profondo che richiede
            una guida esperta. 
Infine, il misticismo cristiano,
            come il misticismo ebraico, ha profonde implicazioni etiche. Evelyn Underhill, nel suo
            classico Mysticism, ha sostenuto che il servizio disinteressato
            verso gli altri è una caratteristica peculiare del misticismo cristiano. È per questo
            che l’autrice annovera il prete fiammingo del XIV secolo Jan van Ruusbroec tra i
            maggiori mistici. Nelle sue Nozze spirituali, Ruusbroec è piuttosto
            chiaro: le persone che praticano la contemplazione interiore e che disprezzano la carità
            o l’etica sono, fra tutte, le più malvagie.
        

4. Il
            misticismo islamico 



La terza religione abramitica,
            l’islam, ha dato origine a una famosa tradizione mistica, il sufismo. I suoi praticanti
            la definiscono semplicemente come l’interiorizzazione dell’islam, che si realizza
            entrando in contatto con il suo nucleo più profondo. Si afferma che il sufismo sia nato
            con Maometto stesso. L’illuminazione mistica richiede anzitutto l’assidua recitazione e
            meditazione del Corano. In secondo luogo, il sufismo implica l’imitazione del profondo
            legame dello stesso Maometto con Dio. Infine, si afferma che gli insegnamenti del
            sufismo furono trasmessi oralmente dal Profeta alle persone a lui vicine che avevano la
            capacità di giungere alla conoscenza del divino. 
Secondo il sufismo, il cercatore
            spirituale deve trovare per prima cosa un maestro; e questo non solo per il valore in sé
            di una guida siffatta, ma anche perché essa è garanzia di saggezza autentica, in quanto
            anello di una catena ininterrotta di maestri spirituali risalente al Profeta. Come i
            primi asceti cristiani del deserto, così il cercatore di verità deve vivere per qualche
            tempo con il suo maestro. I detti dei mistici islamici sono vicini, anche
            stilisticamente, agli aforismi dei primi monaci del deserto. Essi non si riferiscono
            semplicemente all’esperienza ma si basano su due cardini della teologia islamica: il
                tawhid (il principio di unità e unicità di Dio) e il
                dhikr (il ricordo e il proferimento del nome di Dio). Sono
            questo processo interpersonale e questa disciplina esperienziale, piuttosto che la
            conoscenza intellettuale, a dare accesso alle profondità del misticismo. 
Il sufismo mira a distogliere il
            cuore umano da tutto ciò che non è Dio. Il discepolo cerca di elevarsi alla presenza di
            Dio e di purificare il sé interiore. Ognuno è potenzialmente in grado di giungere
            all’unione estatica con Allah (fana). Il sufismo ha anche una
            tradizione letteraria che amplifica gli insegnamenti del Corano attraverso la poesia
            devozionale incentrata sull’amore di Dio e attraverso la musica accompagnata da danze
                (zikr, in lingua urdu) e canti (qawwali).
            Il celebre poeta mistico persiano Rumi (1207-1273) ha sottolineato il potere creativo
            insito nelle parole. Un giorno egli vide che, quando parlava,
            alcuni non musulmani cadevano in estasi. Dalle parole stesse,
            dice Rumi, scaturiva «il profumo del loro Amato e di colui che desiderano». 
Nel Medioevo, il sufismo diede
            origine anche a ordini devozionali, come i dervisci dell’ordine dei Mevlevi. Ne
            seguirono differenti tradizioni devozionali che si svilupparono nel tempo seguendo le
            strade tracciate dai maestri fondatori. Sugli ordini sufi torneremo nel capitolo 4. 
La spiritualità sufi include anche
            un’osservanza particolarmente rigorosa delle norme che prescrivono la preghiera cinque
            volte al giorno, il digiuno e altre pratiche legate alla vita del Profeta. Queste
            pratiche conducono a volte all’estasi, benché non sia questa la loro finalità.
            L’esercizio della meditazione (muraqaba) ha varie forme. Un esempio
            consiste nel concentrare tutti i sensi corporei, sopprimere le preoccupazioni che
            riempiono la mente e il cuore e, infine, volgersi a Dio con piena consapevolezza. La
            frase «Oh mio Dio, tu sei la mia meta e il tuo buon piacere è il mio scopo» viene
            recitata tre volte. Quindi il cuore si concentra sul nome di Dio, Allah, e permane nella
            consapevolezza della onnipresenza di Dio. Vi sono tradizioni che collegano la
            ripetizione del nome di Dio alla respirazione. Secondo alcuni, questa pratica sufi ha
            influenzato i mistici cristiani medievali in Spagna. 

5. Il
            misticismo indù 



L’induismo è una religione
            caratterizzata da una grande diversità. Tuttavia, un tema ricorrente è la relazione tra
            l’anima umana individuale e l’anima universale (brahman), causa
            della creazione materiale. Questo tema è trattato nelle Upanishad,
            le scritture che costituiscono la parte conclusiva del Veda (detta
                Vedanta, cioè la «fine del Veda»). Le
                Upanishad, composte verso il V secolo a.C., contengono gli
            insegnamenti più profondi della filosofia vedica. 
Le Upanishad
            espongono tre dottrine fondamentali collegate l’una all’altra. Anzitutto, la nostra
            esistenza presente non è unica ed esclusiva. Ci reincarniamo e rinasciamo più e più
            volte in forme determinate dalla qualità morale della vita che
            abbiamo condotto in precedenza. L’uomo cerca la liberazione dal ciclo delle rinascite.
            Al centro del misticismo delle Upanishad è il raggiungimento di
            questa liberazione e vera unione con il brahman, la forza
            universale. Vi è poi una dottrina della non dualità (advaita),
            secondo la quale, in definitiva, non vi è distinzione tra il sé individuale e il
                brahman universale. 
Il libro sacro più noto è la
                Bhagavadgita, un testo mistico e metafisico che fa parte di un
            dramma narrativo in forma di dialogo tra il principe Arjuna e Krishna (una
            manifestazione di Dio). La Bhagavadgita è anche una guida pratica
            per condursi bene nella vita. Krishna non raccomanda di astenersi dall’agire nel mondo,
            ma di imparare l’indifferenza al risultato delle proprie azioni. Questo distacco è un
            elemento chiave del misticismo indù. Il fatto di interagire con il mondo rivolgendo al
            tempo stesso ogni propria opera al brahman apre la via alla
            conoscenza di Dio e costituisce un’alternativa alla rinuncia totale al mondo. 
La tradizione yoga comprende una
            varietà di metodi e di approcci – meditazione, mantra e posture fisiche – i quali tutti
            agiscono per unire l’individuo al divino. Il karma yoga pone
            l’accento sull’azione devota e sulle opere dedicate a Dio. Il bhakti
                yoga propone un cammino di devozione nel quale le preghiere, i rituali e
            i mantra indirizzano i nostri pensieri verso Dio. Lo jnana yoga
            mette in primo piano l’acquisizione della conoscenza di Dio. Il kriya
                yoga offre un’ampia varietà di esercizi pratici per avvicinarsi a Dio –
            posture e tecniche di meditazione. Da ultimo, il raja yoga combina
            le varie tecniche per giungere alla conoscenza e all’esperienza. Nei paesi occidentali,
            le tecniche più note sono quelle del kriya yoga, e specialmente le
            posture dello hatha yoga. Queste ultime sono spesso utilizzate per
            favorire il benessere fisico indipendentemente dagli insegnamenti spirituali
            dell’induismo. 
I mistici indù, come i mistici di
            tutte le religioni, non sono interessati all’esperienza in sé. Essi cercano piuttosto il
                brahma jnana (la conoscenza del brahman),
            lo Shiva-anubhava (l’esperienza totale e diretta di Shiva) o il
                sayujya (l’unione interiore con il divino). I mistici sono
            convinti che vi sia un livello di esistenza più fondamentale al di sotto del mondo
            osservabile dei fenomeni.
        

6. Il
            misticismo buddhista 



Il misticismo buddhista è ispirato
            dalle sue dottrine fondamentali piuttosto che dalla ricerca di una relazione di
            intimità, amore e devozione con un Dio personale. Queste dottrine possono essere
            riassunte nelle «quattro nobili verità»: la realtà universale della sofferenza; la brama
            materiale come causa della sofferenza; la possibilità di superare la sofferenza
            attraverso la vera comprensione e la corretta disciplina; e, infine, il cammino lungo un
            ottuplice sentiero verso la cessazione della sofferenza nello stato del
                nirvana. 
Le quattro nobili verità sono
            approfondite dalla dottrina buddhista del «non-sé», secondo la quale non vi è una pura
            essenza analoga all’«anima» occidentale o all’atman induista, che
            abbia cioè un’esistenza propria, indipendente e permanente. Di conseguenza il
                nirvana è l’estinzione definitiva della sofferenza in uno stato
            nel quale il sé indipendente è riconosciuto come un aspetto illusorio dell’esistenza
            terrena. Il nirvana non è l’incontro con un Dio trascendente ma
            l’assenza di ogni identità separata, e perciò è il conseguimento della pace ultima,
            raggiunta attraverso il fedele rispecchiamento della nostra vera natura. 
L’ottuplice sentiero consiste dei
            seguenti elementi: la retta visione; il retto pensiero libero dalla brama; la retta
            parola libera dalla menzogna, dalla calunnia e dalla maldicenza; la retta azione – non
            uccidere, non rubare, evitare ogni cattiva condotta; il retto sostentamento – evitare i
            modi errati di guadagnarsi da vivere; il retto sforzo – cercare di purificarsi dai
            pensieri malvagi; la retta attenzione – essere consapevoli della natura del corpo e
            della mente; la retta concentrazione, conseguita attraverso la pratica della
            meditazione. In breve, il buddhista cerca di giungere al nirvana
            attraverso una combinazione di condotta morale, concentrazione e saggezza. 
Poiché un aspetto ineliminabile
            della realtà terrena è l’impermanenza, un elemento critico del percorso mistico è il non
            attaccamento alle cose materiali. Il non attaccamento si collega anche al modo in cui
            viene percepito il vero sé. Il percorso mistico cerca di distoglierci dall’interesse
            personale e da una vita egoistica. Nella tradizione zen
            giapponese, la scoperta della «natura di Buddha» (cioè delle più nobili tra le nostre
            qualità) è associata specialmente con la pratica meditativa come via per
            l’autorealizzazione. Il punto critico è che l’illuminazione non è frutto dell’intelletto
            ma della meditazione e di un percorso di disciplina e di comportamento etico che la
            persona impone a se stessa. Nella meditazione (zazen), i praticanti
            contemplano l’andare e venire del respiro, o osservano quietamente i pensieri
            presentarsi alla coscienza e abbandonarla, o si concentrano su un rompicapo
                (koan) proposto dal maestro, programmaticamente inaccessibile
            alla comprensione razionale. 

7. Il
            misticismo esoterico 



Il concetto di misticismo si applica
            anche ad alcune forme esoteriche dell’esperienza spirituale. Come abbiamo visto nel
            capitolo 1, l’esoterismo si riferisce a un corpo di conoscenze spirituali che è nascosto
            o difficile da comprendere senza una chiave riservata a un ristretto gruppo di iniziati.
            Il rosacrocianesimo e la teosofia sono sotto ogni aspetto esoterici e presentano
            caratteri fortemente mistici. Il misticismo dei due movimenti ha un carattere
            fondamentalmente monista: l’intero universo è interconnesso in modo tale che è
            sostanzialmente impossibile distinguerne le parti. Tutto ciò che esiste è una totalità
            complessa tenuta assieme da una singola forza spirituale. La teosofia nacque dal
            crescente interesse occidentale per le dottrine mistiche delle religioni indiane, con in
            più elementi di filosofia religiosa e di conoscenza occulta. Come abbiamo visto, le
            origini del rosacrocianesimo sono oscure, benché esso rivendichi un’origine
            mistico-alchemica risalente al Medioevo integrata successivamente da apporti misterici
            greci, druidici e gnostici. 

8.
            L’estetica e le arti 



Oltre al misticismo, un altro
            importante ambito in cui la spiritualità e l’esperienza sono connesse è quello
            artistico. In Europa, l’arte e la spiritualità hanno una lunga
            storia comune. Benché nella tarda modernità la spiritualità sia emersa come tema
            artistico esplicito solo fugacemente, il grande teologo tedesco del XX secolo Karl
            Rahner ha mostrato come l’arte autenticamente spirituale abbia trovato spazio fuori
            della religione organizzata. Per esempio, egli sottolinea la «religiosità anonima» dei
            dipinti impressionisti francesi. In breve, l’arte ha la capacità di risvegliare la
            religiosità, di toccare le profondità dell’esperienza umana e di portarci oltre i
            confini della materialità. 
Come abbiamo osservato nel capitolo
            1, al cuore delle arti (la musica, la pittura, la scultura, il teatro e il cinema, la
            letteratura, la danza) si trova il potere dell’immaginazione umana. Ciò è
            particolarmente evidente in alcune tradizioni spirituali religiose. Per esempio, la
            dimensione estetica è ben presente nella spiritualità dell’Oriente ortodosso. Ne è
            testimonianza la tradizione delle icone, come l’icona trinitaria dipinta da Andrej
            Rublev nel XV secolo, considerata uno dei capolavori dell’arte russa. Un’interpretazione
            profondamente spirituale dell’arte religiosa resta caratteristica della spiritualità
            ortodossa. Qui la funzione dell’arte non è meramente estetica, ma spirituale. Le icone
            sono intese come canali di trasmissione del potere divino. Vi è anche un’interpretazione
            quasi mistica secondo la quale attraverso l’icona possiamo unirci a ciò che essa
            rappresenta – la Trinità, Gesù Cristo, la Vergine Maria o altri santi. L’interesse per
            il potere spirituale delle icone si è esteso ben oltre il mondo ortodosso, anzi oltre il
            novero delle persone dichiaratamente religiose. 
Per alcuni artisti, la creazione
            stessa di un’opera d’arte implica sia una filosofia di vita sia una pratica spirituale.
            Nella nostra epoca, l’incontro con l’arte, piuttosto che con la religione formale, è per
            molte persone una potente fonte di esperienze intense e trasformative. Per Vincent van
            Gogh (1853-1890), dall’arte s’irradia un ardente desiderio, «come una luce nel mezzo
            dell’oscurità». 
Secondo il pittore Vasilij
            Kandinskij (1866-1944), «gettare luce nell’oscurità del cuore degli uomini – questo è il
            compito dell’artista». Egli era particolarmente affascinato dalla spiritualità esoterica
            di Rudolf Steiner, e credeva che la meditazione e l’addestramento spirituale favorissero
            l’apprendimento dell’arte pittorica. Un altro pittore vissuto
            nel XX secolo, Piet Mondrian (1872-1944), era membro della Società teosofica; egli
            affermò che l’arte tende inevitabilmente allo spirituale, anche quando l’artista non ne
            è consapevole. Un artista raggiunge l’ideale artistico quando in lui si realizza
            un’interazione diretta e cosciente con lo spirituale. 
Un’altra attività artistica dalle
            profonde risonanze spirituali è l’architettura. Vi è un crescente interesse per la
            spiritualità dell’architettura. Un esempio significativo è il fascino tuttora esercitato
            dalle grandi cattedrali medievali dell’Europa occidentale. Esse attirano grandi masse di
            visitatori anche in un’epoca postreligiosa come la nostra. È stato mostrato che la
            maggior parte dei visitatori contemporanei non considera questi edifici alla stregua di
            un semplice museo, ma li mette in relazione con il senso del sacro e dell’esperienza
            spirituale. 
La teoria alla base
            dell’architettura e dell’arte gotica era fin dall’inizio esplicitamente spirituale.
            Nelle grandi Chiese, il paradiso era evocato ed espresso simbolicamente in termini
            materiali. Mettere piede in una cattedrale era come essere trasportati in un regno
            trascendente in cui si combinavano sottilmente vasti spazi esterni e spazio interiore,
            soglie fisiche e spirituali, e il gioco della luce che filtrava attraverso le vetrate
            colorate. L’architettura delle cattedrali era un microcosmo che rifletteva in sé
            l’intero universo. Era uno spazio utopico nel quale un’armonia cosmica idealizzata
            trovava espressione nel «qui e ora». Il ruolo che lo spazio sacro, religioso o secolare
            che sia, continua ancora oggi a svolgere sarà brevemente illustrato nell’ultimo
            capitolo. 
Cosa interessante, anche l’antico
            sistema estetico cinese noto come feng shui (letteralmente, «vento e acqua») e, più
            recentemente, il suo equivalente induista, il vastu shastra, hanno
            influenzato l’architettura e il design occidentali. In entrambi i sistemi, gli edifici
            sono orientati secondo armonia in modo che gli utilizzatori ne traggano un’energia
            positiva. Il feng shui si propone di mettere in relazione le «leggi celesti» con la
            realtà terrena, allineando in modo propizio gli elementi e le forze naturali più
            importanti. Anche il vastu shastra cerca di allineare i cinque
            elementi – terra, aria, fuoco, acqua e spazio. L’acqua è
            particolarmente importante nel sistema induista: per esempio, la dea Lakshmi è
            tradizionalmente ritratta seduta su un fiore di loto che giace sull’acqua. L’acqua è
            associata sia al benessere materiale sia alla pace e alla tranquillità. Di conseguenza,
            l’utilizzo e l’esatto posizionamento dell’acqua che va verso un edificio o lo circonda o
            vi è contenuta sono progettati con la massima cura. 
Un’altra forma d’arte, la musica, ha
            un ruolo importante in tutte le principali religioni mondiali. Benché spesso la musica
            accompagni l’esecuzione dei riti religiosi, essa è considerata, in molti casi,
            un’espressione spirituale a sé stante. Certa musica religiosa esercita un grande fascino
            sulle persone non religiose. Un esempio notevole è il suono puro ed evocativo del canto
            gregoriano, specialmente quando è eseguito da monaci in preghiera. Anche in diversi
            compositori del XX secolo è presente un’esplicita ispirazione spirituale. Secondo il
            tedesco Paul Hindemith (1895-1963) e il francese Olivier Messiaen (1908-1992), il suono
            è in se stesso simbolo della realtà spirituale, poiché ci mette in connessione con le
            armonie universali del cosmo. La musica oltremodo astratta del compositore americano
            John Cage (1912-1992) era fondata sulla filosofia buddhista. In forme molto differenti,
            il compositore minimalista Arvö Part (n. 1935) ha tratto ispirazione in parte dal canto
            monastico occidentale e in parte dalla liturgia della Chiesa ortodossa. 
La spiritualità trova spazio anche
            nella letteratura. L’ispirazione spirituale è particolarmente evidente in poeti
            religiosi come il sufi persiano Rumi e il bengalese Rabindranath Tagore (1861-1941), in
            poeti metafisici come gli inglesi John Donne (1572-1631) e George Herbert (1593-1633),
            nel gesuita inglese Gerard Manley Hopkins (1844-1889), e, più recentemente, nella poesia
            della compianta Elizabeth Jennings (1926-2001) e di R.S. Thomas (1913-2000). L’interesse
            per la spiritualità è vivo anche nella prosa. Ne sono esempio i racconti e i romanzi di
            Flannery O’Connor (1925-1964), Graham Greene (1904-1991) e Peter Carey (n. 1943), i
            libri per l’infanzia di C.S. Lewis (1898-1963) e le opere fantasy di J.R.R. Tolkien
            (1892-1973), specialmente il ciclo del Signore degli anelli.
            Il senso di meraviglia dinanzi alla natura pervade il libro
                Pilgrim at Tinker Creek di Annie Dillard, una scrittrice
            dichiaratasi «spiritualmente promiscua». La voce potente e quasi mistica della
            scrittrice ebrea olandese Etty Hillesum (1914-1943) ha attirato l’attenzione di molti
            lettori verso la fine del XX secolo, dopo la pubblicazione in numerose lingue del diario
            e delle lettere degli anni di guerra. 
Negli ultimi decenni l’esperienza
            spirituale ha influenzato anche diverse realtà del teatro europeo. Esse intendono il
            teatro come rappresentazione visibile, corporea del significato. Oltre ai festival e ai
            testi critici sul teatro e la spiritualità, vanno menzionate diverse produzioni teatrali
            di alto livello. Per esempio, il Musiktheater di Colonia ha attinto da testi mistici,
            sia buddhisti sia cristiani, sin dalla metà degli scorsi anni Novanta. Analogamente, i
                koan zen del Mumonkan (la Porta
                senza porta) sono stati utilizzati in rappresentazioni di teatro
            musicale. L’opera da camera Las Canciones ispirata alla poesia del
            mistico spagnolo del XVI secolo Giovanni della Croce, cerca di esprimere nelle parole e
            nella musica l’abbandono dell’anima umana a Dio. 
Infine, in una raccolta di saggi di
            ampio respiro, Art and the Spiritual, importanti artisti e registi
            cinematografici come Antony Gormley, Bill Viola e David Puttnam affrontano diversi temi
            all’intersezione tra l’arte e la spiritualità. Tra questi vi sono gli effetti
            dell’accidentale e della sorpresa; l’esperienza dell’«angelico» (cioè di poteri
            spirituali all’opera nel nostro mondo con conseguenze al tempo stesso rivelatrici e
            provocatorie); l’arte come luogo liminale-transizionale; le vetrate colorate come
            mediazione tra l’esistenza e l’interiorità; e si potrebbe continuare. Tutti gli autori
            dei contributi sono d’accordo sul fatto che l’arte, sebbene nasca dall’immersione nel
            mondo materiale d’ogni giorno, trasmetta al tempo stesso il senso spirituale del genere
            umano come totalità e trasformi il modo in cui vediamo il mondo – e che in ciò consista
            il suo potere spirituale.
        

9.
            L’esperienza spirituale e il contatto con la natura 



Vorrei considerare infine come i
            diversi modi in cui l’uomo entra in rapporto con la natura suscitino intense esperienze
            spirituali. Due esempi sono le attività ricreative praticate nella natura e alcuni
            aspetti della scienza contemporanea. 
In primo luogo, esperienze come le
            escursioni in solitudine nella natura incontaminata, la pratica dello sci di fondo e le
            scalate alpinistiche evocano l’idea della «liminalità» (liminale è ciò che sta al
            confine tra l’immediato e il trascendente), insieme con un’inesplicabile esperienza di
            «beatitudine» e un sentimento di «connessione oceanica». Ciò è particolarmente notevole
            perché nei paesi occidentali l’aspetto ricreativo o sportivo tende a essere quello
            principale e l’esperienza spirituale è considerata un semplice effetto secondario. La
            riscoperta della natura incontaminata o selvaggia avvenuta nel XIX secolo nell’America
            del Nord è stata, in particolare, un prodotto del movimento romantico, ed è al centro
            delle opere di scrittori come Henry Thoreau (1817-1862) e Ralph Waldo Emerson
            (1803-1882). Qui la natura incontaminata è ciò che permette alle persone di tenere viva
            la capacità di meravigliarsi, poiché trascende i piani e il controllo dell’uomo.
            Esperienze liminali, quasi mistiche, sono descritte spesso in relazione all’alpinismo. A
            volte esse possono essere particolarmente intense, in proporzione al grado di difficoltà
            di una scalata o all’altezza raggiunta. Scalare il monte Everest può diventare un po’
            come arrivare in cima al mondo, letteralmente e metaforicamente. È stato detto che per
            il grande scalatore George Mallory, che scomparve con Sandy Irvine vicino alla vetta
            dell’Everest nel 1924, la montagna rappresentasse qualcosa di profondamente visionario e
            mistico. 

10. La
            spiritualità e la scienza contemporanea 



In secondo luogo, e forse meno
            prevedibilmente, un altro contesto in cui la spiritualità entra in relazione con la
            natura è la scienza moderna. Ciò non può non sorprendere, dato
            che, storicamente, la scienza ha sempre messo l’accento sul potere della ragione
            piuttosto che sull’immaginazione, e ha sempre posto i dati empirici a fondamento della
            conoscenza umana. Eminenti scienziati hanno una varietà di opinioni sulla possibilità
            che le meraviglie della natura e dell’universo, che si vanno rivelando sempre più
            straordinarie e misteriose, lascino spazio a una realtà trascendente. 
La nostra conoscenza sempre più
            particolareggiata delle strutture della natura – la miriade di forme di vita, gli
            affascinanti schemi dello sviluppo evolutivo, i processi dinamici che collegano ogni
            cosa – produce un atteggiamento spirituale in molte persone, indipendentemente dalle
            loro convinzioni religiose. Il fatto è che la profonda sensibilità spirituale e la più
            rigorosa ricerca scientifica non sono incompatibili, a dispetto di alcuni comuni
            fraintendimenti. In realtà – come sostengono molti illustri scienziati – più cose
            scopriamo, meno cose «sappiamo» in modo certo e definitivo. Nuovi fatti e dati ulteriori
            non fanno che suscitare altre e più profonde domande. 
Ma la spiritualità della scienza non
            è un mero esercizio intellettuale. Nella sua essenza, la scienza stessa è qualcosa di
            letteralmente stupefacente e inseparabile dall’immaginazione creativa. La scienza non è
            semplicemente un’elaborazione analitica, ma una forma di «esperienza» che, sebbene
            certamente non porti inevitabilmente a credenze di tipo religioso, altrettanto
            certamente lascia spazio alla spiritualità. In realtà, come potrebbero sostenere alcuni
            scienziati, la ricerca scientifica secolare esprime essa stessa chiare esigenze
            spirituali. 
Non c’è più posto per la vecchia
            idea di un cosmo unico, omogeneo e immobile. Oggi dobbiamo considerare non solo la
            possibilità di innumerevoli galassie all’interno di un universo in continua espansione,
            ma anche l’idea che il nostro sia semplicemente un universo tra molti. Questo
            «multiverso» può formare una sequenza, nella quale, per esempio, il Big Bang che ci ha
            originati è stato causato dalla morte di un universo precedente e così via, in un
            regresso forse infinito. Oppure può esservi simultaneità, il che implica un numero
            indefinibile di universi paralleli. Il compito di definire la totalità dell’esistenza
            appare oggi oltremodo complesso. Il nostro universo può
            semplicemente essere elemento di una realtà molto più grande e più misteriosa. 
Le teorie cosmologiche,
            l’evoluzione, la microbiologia o una teoria integrata dei sistemi ecologici terrestri –
            come l’ipotesi di Gaia proposta dal chimico James Lovelock e dalla microbiologa Lynn
            Margulis – mettono in discussione con uguale forza le rigidità della religione dogmatica
            e quelle dell’empirismo vecchio stile. A ogni livello, i processi creativi, per
            funzionare come fanno, richiedono intricate interconnessioni e l’azione di sistemi
            complessi. Basterebbero minime differenze perché il mondo non fosse così com’è, la
            materia non fosse dotata di una tendenza alla vita, il cosmo non si sviluppasse così
            come si sviluppa. Secondo alcuni autori, è possibile che i processi fisici dell’universo
            siano calibrati in modo estremamente preciso. Senza questa calibrazione, non vi sarebbe
            stata la vita, né lo sviluppo della sensibilità, la nascita del pensiero o l’emergere
            dell’autoconsapevolezza e di esseri capaci di dubbio, dotati di creatività, di senso di
            meraviglia e del più vivo desiderio di penetrare il significato di ciò che sono. Qui
            senza dubbio si annidano misteri tra i più profondi, secondi solo al massimo dei
            misteri: perché vi sia qualcosa piuttosto che il nulla. Per citare un filosofo della
            scienza contemporaneo, l’americano Holmes Rolston, «la natura è oggi meno materiale,
            meno dipendente dallo spazio-tempo assoluto, più imprevedibile, più aperta – è un
            processo energetico ed evolutivo». 

Conclusione



All’inizio del capitolo abbiamo
            osservato che spesso la spiritualità viene considerata come una forma di esperienza.
            Tuttavia, una lettura più avvertita della realtà storica mostra che la spiritualità non
            è riducibile a questa sola prospettiva. In particolare, vi sono tradizioni religiose e
            spiritualità secolari contemporanee che intendono la spiritualità come un modo di
            vivere. 
Nel prossimo capitolo vedremo come
            diverse forme di spiritualità, storiche e contemporanee, abbiano cercato e
            cerchino di collegare le pratiche spirituali a una
            trasformazione della vita quotidiana. Prenderemo in esame la spiritualità di tipo
            ascetico, varie forme di spiritualità di tipo pratico, e alcuni esempi contemporanei
            della spiritualità come modo di vivere, tra cui la spiritualità professionale. 


Capitolo quarto

La spiritualità come modo di vivere



﻿Questo capitolo concerne la spiritualità
        come modo di vivere. Né le spiritualità religiose né quelle secolari si sono occupate solo
        dell’esperienza interna. Esse hanno cercato invece, in vari modi, di collegare le pratiche
        spirituali all’esistenza quotidiana e alla sua trasformazione. Inoltre, nella nostra epoca,
        la spiritualità come modo di vivere è stata declinata in senso più umanistico, per esempio
        nei lavori filosofici di Pierre Hadot o in quelli sulla spiritualità del cibo. 
La spiritualità ascetica e quella
        attivo-pratica (cfr. cap. 2) sono due espressioni della spiritualità come modo di vivere. Il
        tipo ascetico si è sviluppato sia in contesti religiosi sia in contesti secolari. In questo
        tipo di spiritualità l’autodisciplina e il distacco dai beni materiali sono parte cruciale
        della ricerca spirituale. Il monachesimo ne è un esempio. La spiritualità come modo di
        vivere si esprime anche nel tipo attivo-pratico, che trova nella vita quotidiana il contesto
        principale del cammino spirituale. Ne sono esempio alcune tradizioni spirituali di diverse
        religioni, come gli insegnamenti di Swami Vivekananda sul Vedanta come
        «cammino di virtù», gli Esercizi spirituali di Ignazio di Loyola nel
        XVI secolo e il movimento Musar nell’ebraismo del XIX secolo. Infine, questa concezione
        della spiritualità ha influenzato significativamente alcuni recenti approcci alla vita
        professionale – per esempio, il ritorno all’ideale del lavoro come vocazione anziché come
        mero luogo di produttività mercantile. 
1.
            Spiritualità e sviluppo della vita umana 



Tutti gli approcci alla spiritualità
            come modo di vivere implicano un’idea del processo attraverso il quale gli
            esseri umani si sviluppano e si trasformano nel corso della
            vita. Gli odierni studi sulla spiritualità si sono occupati in particolare degli stadi
            della vita (come l’infanzia o la vecchiaia) e dell’istruzione. I bambini sono
            considerati dei soggetti attivi con un proprio patrimonio di esperienza e di conoscenza
            spirituale. Studi e ricerche recenti mostrano come nella spiritualità infantile abbiano
            un posto centrale il pensiero e il gioco creativo, la meraviglia, il fascino del
            mistero, la pura e semplice gioia. È stato osservato che nei bambini è presente quella
            che si potrebbe chiamare una «predisposizione mistica» – un’importante chiave per
            comprendere la loro spiritualità. Per esempio, nei bambini più piccoli la supremazia
            della sensibilità emozionale sul ragionamento intellettuale permette lo sviluppo di
            un’acuta percezione del sacro nello spazio, nei simboli e nell’immaginazione visiva.
            Benché gli adulti tendano a interpretare le storie infantili come fantasie o giochi, vi
            è in esse, in realtà, una logica più profonda alla quale i bambini accedono
            semplicemente «abitando» i propri mondi narrativi, senza analizzarne il significato come
            invece tendono a fare gli adulti. 
Riguardo all’istruzione, nel capitolo
            1 abbiamo visto che il concetto di sviluppo spirituale è presente nei documenti del
            governo britannico sugli standard educativi della scuola secondaria. Nel contesto
            dell’istruzione, la spiritualità si riferisce agli aspetti non materiali della vita
            (giacché la vita va oltre la biologia), ma non solo a questi. Essa è collegata anche
            alla necessità di far crescere negli studenti i fondamentali valori sociali e di
            cittadinanza, e di sviluppare negli individui e nella società l’idea dell’apprendimento
            come valore in sé al posto di un approccio strumentale, orientato al risultato. La
            spiritualità nell’istruzione riguarda questioni come: a che cosa serve l’istruzione, che
            cosa significa essere una persona istruita, che cosa rende possibile una società
            istruita. 
La spiritualità trova posto anche
            nelle attuali ricerche sulla vecchiaia. Benché la gerontologia sottolinei l’importanza
            delle risorse spirituali per contrastare il senso di perdita nel processo di
            invecchiamento, la dimensione spirituale dell’invecchiamento è molto più ricca. Per
            esempio, illustri psicologi umanistici e transpersonali hanno parlato
            della possibilità che lo sviluppo nel corso della vita implichi
            un’ascesa, anziché un declino, culminante nello stadio associato alla vecchiaia. Questo
            stadio di solito è caratterizzato da un’integrazione morale o spirituale. Ne sono
            esempio lo stadio dell’integrità dell’io di Erik Erikson, l’adesione ai princìpi
            universali di Lawrence Kohlberg, l’autorealizzazione di Abraham Maslow. Queste idee non
            sono solo un tentativo di restituire rispetto e dignità alle persone anziane, ma anche
            un modo di recuperare la nozione di saggezza dell’età. In questo quadro, a ogni stadio
            della vita corrisponde un compito specifico e un insegnamento valido per tutti. Così,
            nel caso dell’invecchiamento, l’inevitabile esperienza dell’approssimarsi della morte è,
            per ognuno di noi, una prova spirituale grazie alla quale possiamo liberarci
            dell’eccessivo attaccamento alle cose materiali.
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2.
            Spiritualità e trasformazione 



Oltre allo sviluppo umano, un altro
            importante tema spirituale è la necessità di una trasformazione. Per esempio, un’idea
            chiave della spiritualità cristiana è la «conversione» dalla nostra tendenza a peccare o
            a essere troppo presi da noi stessi. Le parole usate di volta in volta possono cambiare,
            ma in tutte le tradizioni spirituali classiche si trovano insegnamenti sul passaggio
            dall’inautentico all’autentico nell’esistenza umana. Da questo punto di vista, emergono
            cinque temi generali. Primo: che cosa deve cambiare nell’esistenza umana, e perché?
            Secondo: che cosa può ostacolare il nostro cammino di trasformazione? Terzo: dove ha
            meglio luogo la trasformazione, nella vita quotidiana o nel contesto di un modo di
            vivere opportunamente scelto? Quarto: come ha luogo la trasformazione, e quali pratiche
            spirituali la favoriscono? Quinto: qual è il fine ultimo della trasformazione, e in che
            cosa siamo chiamati a trasformarci? Questi temi sono strettamente connessi all’idea che
            la spiritualità rifletta una visione dello spirito umano e di ciò che lo conduce alla
            realizzazione. 
Una delle immagini spirituali più
            diffuse è quella del pellegrinaggio o del viaggio per tappe. Nell’induismo, per esempio,
            vi sono quattro ashrama o stadi della vita: gli studi sotto la
            guida di un maestro; la vita da capofamiglia; la vita da eremita (il «ritiro nella
            foresta»); e, infine, il sannyasa, dove la persona rinuncia ai beni
            materiali dedicandosi interamente al divino. Nella letteratura cristiana il tema della
            vita come pellegrinaggio ha una ricca tradizione. Esso ricorre, per esempio, nella
                Città di Dio di sant’Agostino (V sec.) e nel
                Pellegrinaggio del cristiano di John Bunyan (XVII sec.). La
            metafora del viaggio esprime la natura profondamente dinamica della vita spirituale. Nel
            Medioevo europeo, l’idea di un viaggio spirituale all’interno di noi stessi assume la
            forma di un triplice cammino costituito dalla via purgativa, la via illuminativa e la
            via unitiva. La prima via è associata alla purificazione dalle debolezze spirituali, la
            seconda alla pratica della visione contemplativa, la terza all’intima connessione con il
            sacro. Benché siano descritte tradizionalmente come stadi consecutivi, queste vie, in
            realtà, sono processi trasformativi intrecciati l’uno all’altro,
            dove nessuno stadio è mai del tutto concluso. 

3.
            Spiritualità, morte e destino 



Le dottrine sul cammino spirituale
            dell’uomo comprendono spesso una visione del destino ultimo dopo la morte come meta
            della ricerca spirituale. Questo destino può essere caratterizzato in relazione
            all’individuo o a tutta l’umanità e tutto il mondo. La nozione di destino non implica
            necessariamente la credenza in un fato ineluttabile, ma esprime l’idea presente in tutte
            le religioni che il cammino spirituale conduca alla piena realizzazione. Questa può
            essere chiamata salvezza, liberazione dall’illusione o dai falsi attaccamenti, o unione
            con Dio. Il termine comunemente usato in filosofia e in teologia per designare la
            riflessione sul destino è escatologia, dal greco
                éskhata, «le cose ultime». 
Nelle tre religioni abramitiche, il
            destino è concepito come la sopravvivenza dell’identità individuale, dopo la morte, in
            un eterno aldilà. Questa concezione, in generale, comprende il giudizio sulla vita che
            abbiamo condotto; a volte, uno stadio intermedio di attesa o di «rieducazione» (per
            esempio, il purgatorio); e, da ultimo, l’unione definitiva con il divino (il cielo o
            paradiso) o, alternativamente, uno stato di definitiva separazione da esso (l’inferno).
            Nell’induismo vi è un ciclo continuo di nascita, morte e rinascita (reincarnazione)
            finché, attraverso la retta condotta – agire in modo disinteressato e praticare un
            cammino spirituale —, il ciclo non termina nel moksha, la
            liberazione dalla sofferenza e la fusione con il divino. Nel buddhismo, che non ha un
            Dio personale, il destino è libertà dalle passioni e dagli attaccamenti, illuminazione,
            felicità e conseguimento del «vero sé» nello stato del nirvana.
            Diversamente dalle fedi abramitiche, nelle quali il destino riguarda il sé individuale e
            la salvezza personale, il nirvana è più enigmatico, e trascende la
            distinzione tra essere e non essere. 
Alcune religioni, in particolare le
            tre abramitiche, parlano anche di una sorta di annientamento globale o
            cosmico: la fine del mondo così com’è (che nel cristianesimo è
            detta apocalisse), un giudizio cosmico finale per tutte le cose, e,
            dopo di questo, una nuova creazione e la realizzazione definitiva degli intendimenti di
            Dio per l’intero creato. Altre religioni, come l’induismo, parlano di una successione di
            mondi. Queste immagini non hanno pretesa di scientificità: sono narrazioni mitiche che
            non derivano da osservazioni empiriche, ma esprimono il significato profondo
            dell’esistenza. Perciò non sono in contrasto con le teorie scientifiche sulla probabile
            sorte del nostro universo. 

4. Vivere
            secondo le spiritualità religiose e secolari 



In buona sostanza, tutte le
            spiritualità religiose classiche parlano di come essere nel mondo e trasformare la vita
            d’ogni giorno. Per esempio, la spiritualità ebraica è imperniata sul desiderio di vivere
            costantemente alla presenza di Dio e di praticare la santità nel contesto dell’esistenza
            quotidiana. L’ebraismo rabbinico pone l’accento sul modo in cui la legge divina, la
            Torah, può essere applicata nella vita d’ogni giorno. La spiritualità cristiana, benché
            abbia alcuni punti in comune con l’ebraismo, è fondata sull’immagine scritturale della
                sequela Christi, che consiste nel seguire la via di Gesù e,
            come lui, proclamare il regno di Dio. Nel Vangelo di Giovanni si
            legge che Gesù disse di se stesso: «Io sono la via» (14, 6), e negli Atti
                degli Apostoli il cristianesimo è descritto come «la via» e i cristiani
            come persone «appartenenti alla via» (9, 2, 18, 25). Nell’islam – benché vi siano
            caratteristici precetti spirituali, come la preghiera cinque volte al giorno, il digiuno
            e il pellegrinaggio – le cose più importanti sono la devozione personale e l’obbedienza
            a Dio, la carità e, in generale, l’attuazione della volontà di Dio in tutti gli aspetti
            della vita. Nella spiritualità indù, è essenziale che le persone distolgano l’attenzione
            dalla realtà apparente e la rivolgano a ciò che è autenticamente reale. Per alcuni
            questo implica una vita di rinunzia ascetica, ma per la maggior parte delle persone si
            tratta di vivere nel mondo considerando al tempo stesso la realtà materiale come un
            semplice mezzo per un fine. Analogamente, il cammino spirituale
            buddhista mira a liberare le persone dalla sofferenza e dall’insoddisfazione causate dal
            falso desiderio per la molteplicità della cose che l’esistenza materiale ci offre.
            L’ottuplice sentiero raccomanda la purificazione della mente e la disciplina mentale, ma
            la spiritualità buddhista è anche profondamente morale, poiché insegna l’astensione dai
            comportamenti non etici e la compassione universale. 
Riguardo alla spiritualità secolare,
            l’illustre storico della filosofia Pierre Hadot ha cercato di sottrarre la spiritualità
            al discorso teoretico ridefinendola come un modo di vivere. Nella sua opera più nota,
                La filosofia come modo di vivere, Hadot sostiene che la
            filosofia antica era fondamentalmente un tipo di comportamento morale basato su un certo
            modo di «essere nel mondo». Essa era rivolta non semplicemente alla trasformazione della
            vita individuale ma anche alla creazione di una comunità universale (come in Filone di
            Alessandria) o alla ricerca del «bene comune» (come in Aristotele). Se la parola
                filosofia significa «amore della sapienza», la vera sapienza,
            secondo gli antichi, non ci spiega semplicemente come giungiamo a conoscere, ma anche
            come impariamo a «essere». Questo modo di vivere secondo princìpi dà impulso alla pace
            spirituale, alla libertà interiore, all’attenzione verso la natura e l’universo. Come
            vedremo, un’antica scuola filosofica, lo stoicismo, comprendeva anche importanti
            insegnamenti ascetici. Ad ogni modo, Hadot dimostra in modo convincente che la filosofia
            greca e romana, nelle sue massime espressioni, era una pratica collettiva, solidale e
            spirituale. E soprattutto, secondo i filosofi antichi, non ultimi Platone e Aristotele,
            il compito della filosofia era quello di servire la città e trasformare la società.
            Hadot si è concentrato sulla filosofia occidentale. Tuttavia, come abbiamo visto nel
            capitolo 1, anche la tradizione confuciana è una filosofia dell’esistenza quotidiana. 
Su un piano più concreto, un altro
            aspetto spirituale della vita quotidiana riguarda il ruolo del cibo. Se digitiamo
            «spiritualità e cibo» sul web, salta all’occhio una diffusa preoccupazione per la dieta
            e la salute. Si trovano molti articoli sui benefici del digiuno – cioè la pratica
            dell’«astensione» dal cibo come disciplina spirituale. Ma i
            collegamenti tra il cibo e la spiritualità sono più sottili e
            multiformi. Molti famosi chef considerano la cucina come una forma d’arte – il cibo
            appartiene alla sfera della creatività estetica. Nell’aprile 2010, l’illustre chef
            francese Raymond Blanc ha pubblicato nel quotidiano britannico «Daily Mail» un articolo
            intitolato Eat your Way Closer to God This Easter Sunday
                (or What «Babette’s Feast» Can Teach You about Fine Food and
                Spirituality)[1]. Blanc cerca di dimostrare che il cibo non può essere ridotto a mera merce o
            volgare necessità. Egli presenta la condivisione del cibo come un’importante esperienza
            trasformativa. Secondo Blanc, gustare del cibo in solitudine non ha molto senso. Il cibo
            implica la possibilità di un pasto e, dice Blanc, la condivisione dei pasti è la
            soluzione di molti mali del mondo. 
Anche Susie Hayward, psicologa
            umanistica e psicoterapeuta, ha scritto sulla spiritualità del cibo e dell’abbigliamento
            affrontando una varietà di questioni. La Hayward collega il cibo all’allevamento dei
            figli e alle relazioni sociali, così come ai riti e alle celebrazioni. Inoltre, mette il
            cibo in connessione con l’etica e mostra come nelle scritture religiose siano impiegate
            metafore sul cibo o sull’alimentazione per esprimere brama e desiderio nella nostra
            relazione con il divino. Riguardo all’abbigliamento, la Hayward considera il significato
            spirituale dei vestiti nella loro funzione di seconda pelle che comunica una certa
            immagine pubblica; la relazione tra differenti stili o codici di abbigliamento e il sé;
            la stretta connessione tra stile e identità di genere; la relazione tra l’abito e la
            virtù; le implicazioni sociali ed etiche della moda. 

5. Il tipo
            ascetico 



Dei due tipi di spiritualità
            incentrati sul modo di vivere, il tipo ascetico pone l’accento su pratiche di vita
            fuori dell’abituale fino a raccomandare, come nel monachesimo,
            il ritiro dalla vita di tutti i giorni. 
Nell’ebraismo contemporaneo il tipo
            ascetico è spesso guardato con sospetto. Ciò, almeno in parte, per l’importanza
            attribuita alla procreazione e alla famiglia come luogo primario della trasmissione
            della fede religiosa. Oggi nell’ebraismo non vi è nulla di simile al monachesimo
            buddhista, cristiano o indù, benché storicamente siano esistiti gruppi quasi monastici.
            Per esempio, la setta ascetica degli esseni nacque nel II secolo a.C. e sopravvisse fino
            al I secolo d.C. Alcuni di essi abitavano nelle città, altri vivevano in comunità che
            praticavano la povertà volontaria, abluzioni rituali quotidiane e, in alcuni casi, il
            celibato. Le loro motivazioni erano collegate a credenze messianiche e all’idea che si
            stesse avvicinando la fine del mondo e il tempo della restaurazione del regno di Dio.
            Gli esseni sono stati talvolta accostati alla figura evangelica di Giovanni il Battista
            e, non senza controversie, ai cosiddetti Rotoli del mar Morto (antichi manoscritti
            rinvenuti in alcune grotte nei pressi del mar Morto nel 1946). Nell’ebraismo l’impulso
            monastico è generalmente indirizzato verso lo studio della Torah, la legge religiosa. In
            alcuni dei classici libri devozionali si parla di pratiche ascetiche, ma esse sono
            seguite solo da una minoranza di ebrei ultraortodossi. Il celibato come libera scelta ha
            un certo spazio nella tradizione chassidica nel solco di paradigmi spirituali
            precedenti, ma non è presente nelle versioni riformate o liberali dell’ebraismo. 
Nel cristianesimo la spiritualità
            ascetica è presente in particolare nella Chiesa cattolica d’Occidente e nella Chiesa
            ortodossa d’Oriente. Discipline ascetiche come il digiuno e le attività caritatevoli
            sono raccomandate durante la Quaresima (i quaranta giorni che precedono la
            commemorazione della morte e la resurrezione di Gesù nella domenica di Pasqua) e durante
            l’Avvento (il mese che precede il Natale). Le Scritture cristiane si differenziano sul
            tema, ma il Vangelo di Matteo riferisce che Gesù si preparò al
            ministero pubblico digiunando per quaranta giorni nel deserto, e sottolinea le
            difficoltà e le peregrinazioni di Gesù e dei suoi primi seguaci: «Le volpi hanno
            le loro tane e gli uccelli dell’aria i loro nidi: ma il Figlio
            dell’uomo non ha dove posare il capo» (8, 20). 
Le origini della vita monastica
            organizzata, basata su regole (come la celebre Regola di San Benedetto), risalgono agli
            eremiti ascetici della Palestina e dell’Egitto (come Sant’Antonio abate, vissuto fra il
            III e il IV sec. d.C.). Nella prima metà del IV secolo, nei pressi di Tebe, furono
            fondate delle comunità più grandi per iniziativa di Pacomio, autore della prima regola
            monastica. Nei secoli, il monachesimo ha assunto una varietà di forme e, nel
            cristianesimo occidentale, ha dato origine a numerosi gruppi caratteristici, i
            cosiddetti «ordini religiosi», come quello dei monaci eremiti, chiamati comunemente
            certosini (protagonisti di un documentario di successo, Il grande
                silenzio). Il XX secolo ha visto la nascita di nuovi movimenti monastici.
            La comunità multiconfessionale di Taizé, istituita nel 1940 in Borgogna da frère Roger
            Schutz (1915-2005), è oggi un importante centro per la riconciliazione interreligiosa e
            per la pace mondiale, ed è sede di affollati raduni giovanili. Le Fraternità di
            Gerusalemme portano lo spirito del deserto monastico nelle città moderne. Il monastero
            di Bose, fondato nel 1965 in Piemonte da Enzo Bianchi, ha carattere ecumenico e ospita
            uomini e donne. Un nuovo movimento laico internazionale, che va sotto il nome di «nuovo
            monachesimo», ha mosso i primi passi verso la fine del XX secolo negli Stati Uniti, con
            l’obiettivo di reinterpretare i valori della spiritualità monastica nel contesto di reti
            e comunità sociali. 
L’islam attribuisce un certo valore
            alla spiritualità ascetica; la parola che più le si avvicina è
            zuhd, «distacco» in lingua araba. In generale, l’islam raccomanda
            di rifuggire il lusso e di condurre una vita sobria. Molti passi del Corano rammentano
            ai credenti come la nostra vita presente sia, rispetto all’eternità, un fuggevole
            istante. Si narra che il profeta Maometto trascorresse periodi di veglia solitaria e di
            digiuno e raccomandasse la semplicità. Si tramanda che egli abbia detto: «Che cosa ho a
            che fare io con le cose mondane? La mia relazione con il mondo è come quella di un
            viaggiatore che si riposa per un po’ sotto l’ombra di un albero e poi riprende il
            cammino».
        
L’islam non ammette il monachesimo
            nel senso proprio della parola, in parte perché esso distoglie le persone dai normali
            doveri sociali del matrimonio e dell’allevamento dei figli. Tuttavia, nel tempo, si sono
            formati alcuni gruppi o ordini sufi che fanno propri elementi dello stile di vita
            monastico, ivi compresa, in certi casi, un’esistenza quasi comunitaria. Un esempio ben
            noto è quello dell’ordine dei dervisci, nato probabilmente in Persia. I dervisci sono
            conosciuti per l’estrema austerità, in particolare per la povertà materiale e la pratica
            della questua; essi sono simili in questo ai frati mendicanti cristiani del Medioevo. La
            mendicità serve ad apprendere l’umiltà e tutto il denaro raccolto è destinato ai poveri.
            I diversi ordini dei dervisci fanno risalire le loro origini ai santi e ai sapienti
            musulmani. Alcuni ordini cantano in gruppo il Corano o eseguono danze rituali, come i
            dervisci rotanti dell’ordine dei Mevlevi in Turchia. Lo scopo della danza o della musica
            non è l’intrattenimento, ma la ricerca dell’estasi spirituale. Il grande poeta persiano
            sufi Rumi era egli stesso un derviscio, e il suo santuario si trova nell’odierna
            Turchia. 
Nell’induismo, asceti propriamente
            detti sono quegli individui che hanno raggiunto l’ultimo e più perfetto degli stadi
            della vita, il sannyasa. Questo stadio, tradizionalmente, è proprio
            di uomini e donne che, dopo avere adempiuto ai doveri legati alla famiglia e
            all’allevamento dei figli, dedicano la propria vita alla ricerca spirituale. Queste
            persone perseguono il distacco dalla vita materiale, rinunciando a tutti i pensieri e
            desideri mondani per dedicarsi alla contemplazione spirituale. Per esempio, la
                Bhagavadgita, uno dei grandi testi sacri dell’induismo, parla
            della rinuncia alle attività basate sul desiderio materiale (compresa l’attività
            sessuale) per condurre una vita di contemplazione. I sadhu sono
            noti per le forme estreme di automortificazione. Esse possono includere pratiche come
            stare in piedi su una gamba sola o tenere un braccio alzato per mesi o per anni. Questo
            per raggiungere la purezza spirituale e l’illuminazione o per testimoniare la propria
            fiducia che sarà Dio a provvedere ai loro bisogni materiali. In generale, la vita degli
            asceti indù può essere considerata monastica. Alcuni vivono assieme in monasteri, altri
            errano in solitudine chiedendo l’elemosina. Questi asceti sono
            votati alla semplicità e al distacco dal mondo, al celibato (benché alcuni siano stati
            sposati) e alla contemplazione. I sannyasin e i
                sadhu (le donne sono dette rispettivamente
                sannyasini e sadhvis) indossano in genere
            vesti color ocra. I monaci vaisnava venerano Dio nella forma di
            Vishnu, e le sue manifestazioni o incarnazioni nella forma di Rama e Krishna, e di
            solito si rasano completamente i capelli (salvo una piccola crocchia nella parte
            posteriore del capo). I monaci saivite venerano Shiva quale Essere
            Supremo, e si lasciano crescere barba e capelli senza tagliarli mai. 
Nel buddhismo il tipo ascetico varia
            secondo le scuole. La scuola Theravada, che è diffusa nello Sri Lanka, in Thailandia e
            nel resto dell’Asia sudorientale, tende a rifiutare l’ascetismo estremo, perché è
            d’ostacolo al raggiungimento della libertà definitiva dalla sofferenza
                (nirvana). L’accento cade piuttosto sulla moderazione: i
            bisogni corporei sono soddisfatti, ma evitando gli eccessi. È evitata anche la
            privazione fine a se stessa, poiché, paradossalmente, può essere associata a un
            attaccamento alla rinuncia. Si parla a questo proposito di «via media», che è uno dei
            princìpi fondamentali della filosofia del Theravada. La scuola Mahayana è la più diffusa
            in Tibet, Cina, Mongolia, Corea e Giappone, e include lo zen. Il suo approccio
            all’ascetismo è diverso. Il vegetarianismo ha un ruolo importante in Cina e in Giappone.
            Le ragioni sono molte: una è che la questua giornaliera, in cui l’asceta si trova
            costretto ad accettare e mangiare tutto ciò che gli si offre, è ormai in disuso nel
            Mahayana. In genere, monaci e monache hanno cucine proprie e la loro dieta è più
            controllata. Anche la filosofia ispirata al sacrificio personale e all’austerità è più
            comune nel Mahayana. 
Il monachesimo buddhista organizzato
            fa risalire le sue origini allo stesso Buddha. Si dice che questi avesse istituito un
                sangha, cioè una comunità di monache e monaci ordinati. Benché
            collettivo, questo modo di vivere derivava da quello degli asceti precedenti, raminghi
            ed eremiti. Dopo il Buddha il monachesimo si è orientato verso un’organizzazione
            fondamentalmente comunitaria, simile al successivo monachesimo cristiano. I monaci
            buddhisti sono i primi custodi delle dottrine e delle discipline
            tradizionali. Il loro stile di vita è incentrato sullo studio
            delle scritture, sulla pratica della meditazione e su una vita morale e austera. 
Nella storia della filosofia come
            forma di vita spirituale, lo stoicismo dell’antica Grecia è un movimento che può ben
            essere chiamato ascetico. Gli stoici, come altre scuole filosofiche greche, davano
            grande importanza alla vita contemplativa. Nel condurre questo tipo di vita l’individuo
            deve liberarsi da ogni elemento estraneo. La vita contemplativa ricerca una connessione
            con il cosmo – l’infinita estensione del tempo e dello spazio. Compito della filosofia è
            far sì che la nostra volontà si adegui alla natura universale. Per realizzare questo
            adeguamento, occorre impegnarsi intensamente nella meditazione, fare luce nella propria
            coscienza e vivere interamente nel presente, senza curarsi del passato o del futuro.
            Questo movimento filosofico, che ebbe una forte presenza ad Alessandria nei primi secoli
            dell’era cristiana, sembra avere influenzato il primo monachesimo egiziano. 

6. Il tipo
            attivo-pratico 



La spiritualità di tipo
            attivo-pratico è espressione di un diverso approccio alla spiritualità come forma di
            vita. Qui, in una varietà di modi, la vita quotidiana è il contesto principale del
            cammino spirituale. Tre esempi sono l’approccio di Swami Vivekananda al
                Vedanta come percorso pratico-morale nell’induismo, il
            movimento Musar nell’ebraismo e la spiritualità ignaziana nel cristianesimo. 
Swami Vivekananda, aristocratico
            bengalese e discepolo di Ramakrishna (mistico e fondatore della Ramakrishna Mission), è
            stato una figura chiave sia del risveglio dell’induismo nell’India moderna sia della
            diffusione della filosofia indù nei paesi occidentali. Ramakrishna gli aveva insegnato,
            tra le altre cose, che servire il prossimo era il modo più perfetto di adorare Dio.
            Swami Vivekananda, che era stato un sannyasin errante, si recò a
            Chicago come delegato al World’s Parliament of Religions (1893), e in seguito divulgò il
                Vedanta in Occidente come una filosofia
            religioso-umanistica.
        
Secondo Vivekananda, il
                Vedanta insegna che tutti gli uomini sono potenzialmente
            divini. Il nostro compito è esprimere questa divinità fuori e dentro di noi. È ciò che
            possiamo fare attraverso la preghiera, il lavoro o la filosofia. Le dottrine, i rituali
            e i templi sono solo manifestazioni secondarie della religione. Servire gli altri esseri
            umani è servire Dio: questo è il significato profondo della religione. L’insegnamento di
            Swami Vivekananda è quello del servizio di Dio a partire dal servizio dei poveri.
            Nell’interpretazione di Vivekananda, il Vedanta induista implica
            che nessuno può essere veramente libero finché non sono liberi tutti gli esseri umani.
            La Ramakrishna Mission, che sostiene il movimento Vedanta di
            Vivekananda, è attivamente impegnata in molti ambiti: l’assistenza sanitaria, la cura
            dei disabili, i soccorsi nelle calamità, lo sviluppo rurale, la lotta ai conflitti
            etnici o religiosi, i movimenti giovanili, la formazione professionale e l’istruzione a
            tutti i livelli. 
La spiritualità ebraica,
            nell’insieme, è soprattutto di tipo attivo-pratico. Un esempio è il movimento Musar,
            nato nel XIX secolo nell’Europa orientale, e associato alla figura di Rabbi Yisroel
            Lipkin Salanter (1810-1883). Esso nacque dalla convinzione che l’osservanza della fede
            ebraica fosse in declino e che quelli che continuavano ad aderirvi avessero un legame
            emotivo piuttosto debole con la sua essenza (specialmente sul piano etico). Il movimento
            pone l’accento sull’etica, l’istruzione e la cultura. La Torah, cioè la legge religiosa,
            è un codice valido per ogni aspetto della vita. Per esempio, secondo Rabbi Salanter, gli
            ebrei dovevano preoccuparsi tanto che il commercio fosse condotto in maniera
                kosher quanto che il cibo fosse kosher.
            Cosa notevole, Salanter scrisse un saggio sull’idea del subconscio (e sul ruolo svolto
            dai processi psichici interiori nel funzionamento morale) ben prima che Freud elaborasse
            le sue teorie. È importante sottolineare che il movimento Musar raccomandava pratiche
            spirituali quali la meditazione e il silenzio in quanto fondamento della condotta
            sociale. Il movimento è tuttora attivo in alcune yeshivah
            (istituzioni educative per lo studio dei testi religiosi) in Israele e
            recentemente ha conosciuto un forte risveglio negli Stati Uniti. Sebbene gli ideali del
            movimento Musar siano radicati nell’ebraismo ortodosso, alcuni
            suoi sostenitori ebrei sono convinti che il suo messaggio e i suoi ideali possano essere
            importanti anche per i non ebrei. 
Infine, un esempio significativo
            della spiritualità cristiana di tipo attivo-pratico è la tradizione associata alla
            figura di Ignazio di Loyola, fondatore dell’ordine dei Gesuiti. I valori più profondi
            della spiritualità di Ignazio e la sua opera più famosa, gli Esercizi
                spirituali, hanno trovato posto tra i più influenti esempi di
            spiritualità di tutti i tempi. Pur avendo origine nella Riforma cattolica, essi sono
            usati oggi come strumento di guida spirituale da cristiani di diverse confessioni e da
            persone di altre religioni. Gli Esercizi spirituali sono costituiti
            da una serie di note pratiche per condurre o intraprendere un ritiro spirituale. Gran
            parte del testo consiste di indicazioni sulla struttura e il contenuto dei momenti di
            preghiera, e di insegnamenti per praticare il discernimento spirituale e condursi bene
            nella vita. La struttura è concepita in modo da facilitare un processo dinamico di
            trasformazione spirituale. L’obiettivo dichiarato è aiutare la persona a sviluppare la
            propria libertà spirituale per rispondere alla chiamata di Gesù Cristo. Il processo di
            trasformazione si svolge in quattro fasi, le «settimane», ciascuna con un tema
            specifico. 
Le caratteristiche fondamentali
            della spiritualità ignaziana sono le seguenti. In primo luogo, l’incontro con Dio
            avviene nella pratica della vita quotidiana e per suo mezzo. In secondo luogo, il tema
            del «trovare Dio in tutte le cose» dà impulso all’integrazione tra la contemplazione e
            l’azione. Vi è infine la dottrina ignaziana del discernimento. Il discernimento è una
            forma di saggezza spirituale grazie alla quale possiamo capire quali dei nostri impulsi
            o desideri spirituali abbiano un effetto vivificante e quali abbiano un effetto
            distruttivo. L’insegnamento di Ignazio riguarda i modi in cui possiamo liberarci dagli
            impulsi ai quali siamo incatenati e fare scelte di vita ispirate a saggezza e coerenti
            con la nostra verità più profonda.
        

7.
            Spiritualità e vita professionale 



Oggi la spiritualità come modo di
            vivere va oltre la religione: essa riguarda anche i cambiamenti nel modo di concepire la
            vita professionale. Anziché della spiritualità come pratica mistico-contemplativa, ci
            occuperemo dunque del lavoro nella sua dimensione spirituale, tanto più che esso ha a
            che fare con lo scopo e il significato della vita umana. 
Un chiaro esempio del recupero del
            lavoro come valore spirituale è la crescente popolarità negli ultimi decenni della
            spiritualità manageriale e aziendale. Sono stati pubblicati numerosi articoli e libri
            sulla spiritualità aziendale e vi sono organizzazioni impegnate a promuovere i valori
            spirituali nell’ambiente di lavoro, come la Foundation for Workplace Spirituality. Al
            centro di questa svolta spirituale nel mondo degli affari è il recupero dell’idea che il
            lavoro sia una vocazione anziché una pura e semplice necessità pratica. 
Vi sono aziende che incoraggiano
            dipendenti e manager a sviluppare valori e pratiche spirituali, e che organizzano
            perfino ritiri collettivi per costruire uno spirito aziendale. Viene fatto ricorso a
            pratiche spirituali di varia natura e origine. Può trattarsi del tai chi all’inizio
            della giornata, di un tempo (e uno spazio) per la meditazione nella pausa pranzo, di una
            biblioteca di testi spirituali per il personale. Vi è chi ricorre al feng shui per
            riprogettare gli spazi d’ufficio o per decidere del trasferimento di un’attività
            commerciale. La svolta spirituale nel mondo degli affari implica anche un approccio
            etico che si preoccupi di promuovere l’integrità individuale e aziendale, sviluppare un
            chiaro sistema di valori e tenere nel debito conto la manodopera in quanto «totalità». 
È stato detto che l’integrazione
            della spiritualità nell’ambiente di lavoro produce, tra gli altri vantaggi, un
            rafforzamento della motivazione, poiché offre un significato e uno scopo al di là della
            mera produzione. Vi è un senso di ispirazione, il morale è più alto, il senso di
            realizzazione più profondo, la costruzione del gruppo più efficace, e così via. Alcuni
            autori sottolineano due punti. Anzitutto gli ambienti di lavoro che esprimono un senso
            di finalità tendono ad attrarre il personale più brillante e
            capace; in secondo luogo, quando i valori aziendali e spirituali sono in piena sintonia,
            i risultati aziendali sono migliori. 
La spiritualità professionale è
            spesso associata alla capacità di leadership nel lavoro. Tra le altre qualità, il leader
            abile e spiritualmente dotato deve possedere coraggio, creatività e capacità di ispirare
            gli altri. Questo tipo di leadership alimenta lo spirito di squadra e rende la
            manodopera più responsabile e autonoma. Il leader di successo possiede anche quella che
            è chiamata «intelligenza spirituale». Si tratta della capacità di entrare in relazione
            non solo con il mondo materiale del «qui e ora», ma anche con il mondo ideale della
            possibilità e dell’immaginazione. Essa fornisce l’energia per procedere con saggezza nel
            futuro e permette al leader di plasmare attivamente la realtà nel suo divenire. Da un
            certo punto di vista, una leadership spiritualmente illuminata è capace, tra le altre
            cose, di creare nell’azienda un senso di servizio verso la collettività e un ethos che
            suggerisca che, almeno in parte, gli affari e i commerci dovrebbero produrre, o cercare
            di produrre, un mondo migliore. L’idea, in generale, è quella di un capitalismo che vada
            oltre la pura e semplice ricerca del profitto e abbracci una visione sociale e morale. 
Diversi classici spirituali
            dell’Occidente, per esempio la regola monastica di San Benedetto, affermano il valore
            spirituale del lavoro. Riformatori protestanti come Martin Lutero e Giovanni Calvino
            hanno proclamato la santità del lavoro quotidiano aggiungendo che una «vocazione
            mondana» non è meno spirituale di una scelta di vita clericale o monastica. Nel 1981,
            nell’enciclica Laborem Exercens dedicata al lavoro umano, Giovanni
            Paolo II ha affermato che nel lavoro l’uomo riflette l’azione stessa di Dio creatore e
            serve la comunità umana contribuendo al bene comune. Ma l’enciclica sottolinea anche che
            le condizioni di lavoro possono, di fatto, essere degradanti o disumanizzanti. Perciò
            l’idea che il lavoro sia una virtù positiva ed essenziale per l’uomo ha implicazioni
            importanti in fatto di giustizia, dignità umana, condizioni di lavoro decenti e giusti
            salari. 
        

Conclusione 



Dalle cose dette sulla spiritualità
            come forma di vita appare chiaro che la spiritualità è strettamente connessa all’etica.
            La spiritualità non riguarda semplicemente la devozione religiosa o le pratiche
            spirituali ma anche come vivere secondo virtù. Allo stesso modo, l’etica non riguarda
            semplicemente le azioni «giuste» o «sbagliate», ma anche le disposizioni del carattere
            delle persone. In altre parole, sia la spiritualità sia l’etica si occupano di ciò che
            vi è in noi di più profondamente umano. Oggi la spiritualità e l’etica indagano sempre
            più in profondità le nozioni di «virtù» e di «carattere». La virtù si riferisce alle
            qualità che ci permettono di divenire compiutamente umani. Essa implica la capacità di
            agire in accordo con la nostra vera natura. Il carattere si riferisce a ciò che dovremmo
            cercare di diventare – piuttosto che, semplicemente, cercare di fare – per giungere alla
            piena realizzazione. 
Se proviamo a leggere un classico
            spesso citato come l’Etica Nicomachea di Aristotele, troviamo che
            le caratteristiche principali della persona moralmente virtuosa sono di natura
            spirituale. Per Aristotele, la saggezza e la sapienza includono la creatività e
            l’apertura mentale. Il coraggio include l’integrità. L’esercizio dell’umanità include
            l’amore e l’impegno rivolto al bene della società. La nozione di giustizia include
            l’equità e la civiltà. La temperanza include la prudenza e la modestia. Infine, la
            trascendenza è densa di speranza e gratitudine per la vita stessa. 
Il prossimo capitolo discende
            naturalmente da questo. Come vedremo, la spiritualità implica a volte una visione
            esplicitamente sociale della vita. Nell’ultima parte del XX secolo, alcune forme di
            spiritualità si sono esplicitamente occupate dell’ingiustizia sociale dando origine a un
            quarto tipo di spiritualità, quello profetico-critico. 



[1]  «Avvicinarsi a Dio attraverso il cibo nella
                    domenica di Pasqua (ovvero ciò che Il pranzo di Babette può
                    insegnarci sulla buona tavola e la spiritualità)» [N.d.T.].
                



Capitolo quinto

La spiritualità nella vita sociale



L’esercizio della spiritualità è
        considerato spesso un fatto essenzialmente individuale, ma questo non rende giustizia ai
        tipi di spiritualità che caratterizzano le religioni mondiali. Il presente capitolo cerca di
        correggere questa immagine squilibrata della spiritualità sotto due aspetti. In primo luogo,
        vedremo come le grandi spiritualità religiose propongano un atteggiamento di consapevolezza
        sociale. Il XX secolo ha visto la nascita di una spiritualità di tipo esplicitamente
        profetico-critico. Essa è particolarmente evidente nel cristianesimo, ma è presente anche in
        altre religioni. Per esempio, a partire dagli anni Trenta del secolo scorso, sono apparse in
        Europa delle spiritualità «politiche», e negli anni Sessanta è emersa, in varie forme, una
        spiritualità della liberazione. In secondo luogo, questo capitolo mostrerà brevemente come
        l’interpretazione contemporanea della spiritualità nella sua declinazione non religiosa sia
        andata oltre l’autorealizzazione individuale fino a occuparsi dei valori sociali e pubblici
        in gioco in aree come l’assistenza sanitaria, l’economia, la teoria e la pratica
        urbanistica, e (con un ruolo sempre più importante) il cyberspazio. 
1. Il tipo
            profetico-critico 



Come abbiamo accennato nel capitolo
            2, l’ultimo dei quattro grandi tipi di spiritualità è quello profetico-critico. Questo
            approccio alla spiritualità va oltre il semplice coinvolgimento nella vita quotidiana
            fino a diventare un’esplicita critica sociale. La trasformazione sociale viene concepita
            come un compito spirituale e non meramente politico.
        
Come abbiamo visto, sebbene il tipo
            di spiritualità profetico-critico abbia degli antecedenti storici, nella sua forma
            compiuta esso è sostanzialmente un prodotto del XX secolo. Questo è stato un periodo di
            profonde trasformazioni culturali, sociali e religiose. Molti autori parlano della
            difficile transizione dalla modernità alla postmodernità. In generale, la parola
                modernità si riferisce alla visione del mondo dominante dopo
            l’illuminismo, nata all’inizio del XVIII secolo e consolidatasi nel XIX secolo in
            seguito ai progressi tecnologici della rivoluzione industriale. Sul piano ideologico,
            questa visione era accompagnata da una fede incrollabile nella capacità della ragione
            umana di venire a capo di qualsiasi problema. Questa fede andava di pari passo con una
            visione ordinata del mondo, con la certezza dell’ineluttabilità del progresso umano e
            con un atteggiamento generalmente ottimistico. All’inizio del XX secolo, questa moderna
            interpretazione del mondo come qualcosa di razionale e stabile appariva solida e
            inattaccabile. Tuttavia, i semi delle profonde trasformazioni a venire erano già
            presenti alla fine del XIX secolo. La teoria dell’evoluzione di Charles Darwin aveva
            mostrato che l’esistenza umana non poteva essere separata dagli altri processi naturali.
            Gli scritti di Karl Marx avevano messo in dubbio le interpretazioni della società come
            qualcosa di immutabile. La nascita della psicologia, e in particolare l’opera di Sigmund
            Freud, avevano svelato la complessità del sistema della motivazione umana e messo in
            discussione l’oggettività della ragione umana. 
Più tardi, nel corso del XX secolo,
            due rovinose guerre mondiali, il totalitarismo della prima metà del secolo, l’Olocausto,
            Hiroshima e l’ingresso nell’era atomico-nucleare hanno dimostrato che la tecnologia non
            era necessariamente benigna ma poteva avere conseguenze disumane e distruttive, fino
            alla catastrofe. Sul piano politico, il XX secolo ha conosciuto la dissoluzione degli
            imperi europei, la nascita e la caduta dell’Unione Sovietica, la fine del colonialismo
            in Asia e in Africa, e gli ottimistici tentativi di creare organizzazioni internazionali
            per la pace e la cooperazione politica ed economica, come le Nazioni Unite e l’Unione
            Europea. Nello scorso secolo vi è stata una rivoluzione nei mezzi di trasporto (con la
            possibilità di viaggiare rapidamente in ogni parte del mondo) e
            nelle comunicazioni (radio, televisione, tecnologia dell’informazione). Inoltre, i paesi
            occidentali sono stati investiti da un’ondata di trasformazioni sociali riguardo al
            ruolo delle donne e allo status delle minoranze sociali ed etniche (un esempio è il
            movimento per i diritti civili negli Stati Uniti d’America). Non è detto che il XX
            secolo sia stato più violento o più soggetto al cambiamento dei secoli passati: la vera
            novità sono state le conseguenze della comunicazione globale e dei progressi
            tecnologici. Gli eventi che accadono in un luogo hanno ripercussioni immediate in tutto
            il mondo, lo scambio di informazioni nel cyberspazio è praticamente istantaneo, e i
            cambiamenti, di conseguenza, avvengono con una rapidità in precedenza inimmaginabile. 
La postmodernità definisce una
            cultura nella quale non c’è più spazio per le semplici risposte e l’ottimismo del
            passato. Sul finire del XX secolo, i sistemi di pensiero e di comportamento considerati
            in passato come qualcosa di solido e immutabile si erano parcellizzati, e il mondo
            appariva come una realtà profondamente plurale. Del pari, le sicurezze occidentali sul
            progresso erano andate in frantumi. Le persone erano sempre più diffidenti verso le
            interpretazioni normative della verità. Sul piano sociale, la diversità radicale era
            riconosciuta sempre di più come il fondamento dell’esistenza umana. 
Naturalmente, tutto questo ha
            influenzato profondamente la spiritualità. Quattro elementi vengono in risalto. In primo
            luogo, nei paesi occidentali la religione istituzionale si è fortemente indebolita,
            vittima della generale perdita di fiducia verso le tradizionali istituzioni
            autoritative. La spiritualità ha cominciato a essere contrapposta alla religione
            istituzionale e a essere usata come una fonte di autorità interna. In secondo luogo, i
            confini tra le religioni, in precedenza rigidi e immodificabili, hanno cominciato a
            erodersi e a diventare sempre meno rilevanti per la spiritualità. Medesima sorte ha
            avuto il confine tra la religione e il più ampio universo culturale. In terzo luogo, la
            religione è divenuta autenticamente globale. L’Europa e l’America del Nord hanno perduto
            la loro posizione di monopolio, e religioni considerate in passato estranee
            e lontane, come l’islam, sono venute in primo piano. Infine, la
            spiritualità, all’interno della religione e fuori di essa, è divenuta meno atemporale e
            più legata al presente. In particolare, essa ha sviluppato teorie e pratiche per
            rispondere alle crisi del nostro tempo. La spiritualità di tipo profetico-critico è una
            di queste risposte. Le spiritualità politiche e della liberazione (inclusa certa
            spiritualità femminista) ne sono esempi significativi. 

2. La
            spiritualità politica 



Una delle prime manifestazioni della
            spiritualità profetico-critica nel XX secolo è la cosiddetta spiritualità politica. Una
            sua espressione esemplare è la figura di Dietrich Bonhoeffer, teologo e pastore
            protestante tedesco che morì da martire politico per mano nazista. Bonhoeffer è divenuto
            un emblema della resistenza al totalitarismo e del martirio politico ben al di là dei
            confini del cristianesimo. Probabilmente la sua opera più nota connessa alla
            spiritualità è Sequela, dove Bonhoeffer pone la questione del
            prezzo da pagare per seguire il cammino spirituale cristiano, che comporta «la più
            stretta obbedienza a Cristo». Nel contesto dell’ascesa del partito nazista, tutto ciò
            sottintendeva una critica radicale alla spiritualità indifferente alla politica. 
Per Bonhoeffer, il prezzo
            dell’obbedienza implicava sia una vita dedita alla preghiera sia un impegno critico
            nella realtà politica. Benché fosse per indole un pacifista, Bonhoeffer prese parte ad
            attività antinaziste. Egli fu l’ispiratore di una comunità alternativa che raccoglieva
            gli oppositori al controllo nazista sulla Chiesa ufficiale. Sebbene avesse avuto
            l’opportunità di stabilirsi negli Stati Uniti, dove era andato a insegnare nel 1939,
            Bonhoeffer rientrò volontariamente in Germania prima della guerra, per solidarietà verso
            i suoi compatrioti. Arrestato dalla Gestapo nel 1943, dopo la fallita congiura contro
            Hitler, Bonhoeffer trascorse gli ultimi due anni di vita in carcere, da dove inviò ai
            suoi allievi numerose lettere di saggezza spirituale, che divennero poi le
                Lettere dal carcere, un grande classico della spiritualità. Il
            luogo dell’esperienza mistica di Bonhoeffer fu la cella in cui
            era imprigionato. Bonhoeffer fu messo a morte nel campo di concentramento di Flossenbürg
            nel 1945 – pochi giorni prima della fine della guerra. 

3. La
            spiritualità della liberazione 



Forse l’esempio più noto della
            moderna spiritualità profetico-critica è la spiritualità della liberazione. Essa è nata
            verso la fine degli anni Sessanta del secolo scorso in America Latina e comprende
            riflessioni e pratiche basate sulla critica dell’ingiustizia delle strutture sociali e
            sulla lotta per superarla. Una caratteristica della spiritualità della liberazione è che
            essa considera la giustizia sociale come parte integrante della spiritualità religiosa.
            L’importanza data alla giustizia mette in questione alla radice i modi in cui la
            spiritualità è stata praticata tradizionalmente. Ma la teoria della liberazione, in ogni
            sua forma, mette in questione anche i modi in cui la società e la religione hanno creato
            strutture che offendono la dignità di certe categorie di persone, come le persone
            socialmente e materialmente povere. Oggi la spiritualità della liberazione è presente in
            ogni continente e, benché in origine limitata al mondo cristiano, ha trovato posto anche
            in altre religioni. Le spiritualità di questo tipo affrontano temi quali la povertà
            economica, le discriminazioni razziali, la disuguaglianza di genere, l’identità
            sessuale, nonché, più recentemente, le questioni poste dalla responsabilità ambientale
            globale. 
A dispetto delle critiche dei
            conservatori religiosi e politici, la spiritualità della liberazione non è fondata sul
            marxismo: il suo fondamento sta piuttosto nelle Scritture ebraiche e cristiane,
            specialmente nell’Esodo, dove Dio guida il popolo eletto
            dall’esilio fino alla Terra promessa, e nei Vangeli cristiani, che parlano della
            redenzione e del trionfo sulla morte. 
A proposito delle origini cristiane
            della spiritualità della liberazione, il teologo peruviano Gustavo Gutiérrez può essere
            considerato come il suo rappresentante principale. Nato in una famiglia povera di Lima,
            Gutiérrez frequentò l’università e studiò teologia in Europa.
            Divenuto prete, si dedicò all’insegnamento universitario ma scelse di vivere in un
            quartiere povero di Lima. Questa duplice condizione gli permise di saldare la
            riflessione spirituale con l’esperienza di una vita condivisa con i poveri. Gutiérrez ha
            sviluppato il suo pensiero sulla spiritualità nel libro Bere al proprio
                pozzo, incentrata sull’esperienza di Dio che parla attraverso la
            condizione dei poveri. Gutiérrez analizza le carenze di gran parte della spiritualità
            classica, in particolare il suo elitismo e l’eccessiva tendenza all’interiorità. Egli
            elenca cinque caratteristiche essenziali di una spiritualità della liberazione:
            conversione e solidarietà; gratuità e amore fattivo; gioia (che comprende anche i temi
            del martirio e del trionfo sulla sofferenza); infanzia spirituale (che implica l’impegno
            verso i poveri); e, infine, condivisione. Per Gutiérrez, la vera spiritualità è la
            spiritualità di un popolo, non di singoli individui. 
Parlare di Dio a partire
                dalla sofferenza dell’innocente è un’altra opera di Gutiérrez di
            particolare rilievo per la spiritualità. La sua interpretazione del Libro di
                Giobbe sottolinea esplicitamente come la preghiera e la contemplazione
            siano strettamente intrecciate all’impegno sociale. Secondo Gutiérrez, Giobbe è il
            tipico esempio della sofferenza dell’innocente. Tuttavia, Giobbe si pone di fronte a Dio
            senza paura e con tutte le sue sofferenze, e in tal modo trova l’illimitata compassione
            di Dio. Vi è dunque un’intima connessione tra la contemplazione, il confronto e la
            liberazione. Giobbe non riceve da Dio una semplice risposta alle sue proteste e alle sue
            insistenti domande: riceve qualcosa di molto più profondo di quel che cercava. Perciò il
            coraggio del confronto e la contemplazione vanno di pari passo. Per Gutiérrez la
            contemplazione non è disgiunta dalla pratica sociale, ne è anzi un elemento essenziale. 
Anche diverse forme di spiritualità
            femminista possono essere considerate liberazioniste. Le spiritualità femministe cercano
            di combinare una critica degli effetti negativi della società patriarcale sia sulle
            donne sia sugli uomini con la ricerca di modi di vivere alternativi criticamente
            consapevoli. 
Un concetto chiave di tutte le
            spiritualità liberazioniste è l’opzione preferenziale per i poveri. Questo concetto
            implica che l’amore di Dio, sebbene universale e non selettivo,
            abbia una varietà di forme. Questo amore produce, per sua natura, turbamento, e ci sfida
            incessantemente a cambiare: i poveri (in senso materiale o perché socialmente
            emarginati) devono prendere in mano la propria vita anziché restare vittime passive; i
            ricchi (i gruppi materialmente o socialmente privilegiati) devono riconoscere la
            necessità di convertirsi alla solidarietà verso il prossimo. 
 

4. La
            spiritualità della liberazione nell’ebraismo 



La spiritualità socialmente critica
            è presente anche nell’ebraismo. Tikkun olam è un’espressione in
            lingua ebraica che significa «riparazione del mondo»; la sua origine risale al primo
            periodo rabbinico. Gli ebrei credono che l’osservanza delle mitzvot
            (i precetti o le altre obbligazioni religiose) sia uno strumento di
                tikkun olam, cioè qualcosa che aiuta a migliorare il mondo. Per
            alcuni l’espressione tikkun olam significa che gli ebrei sono
            chiamati non solo a creare una società migliore al loro interno, ma anche a impegnarsi
            per il benessere della società nel suo insieme. Questa responsabilità può essere
            interpretata in termini sia religiosi sia sociali e politici. Il periodo Tikkun è
            pubblicato dall’omonimo battagliero movimento per la giustizia sociale. Esso si ispira a
            una duplice visione della relazione fra spiritualità e giustizia sociale. In primo
            luogo, l’impegno per la giustizia sociale deve contemperare la tutela dei diritti
            politici con i bisogni spirituali. Qui la parola spirituale si
            riferisce ai più profondi valori umani che ci fanno mettere in discussione i princìpi
            dell’egoismo e del materialismo. In secondo luogo, si tratta di porre al centro della
            nostra vita valori come l’amore, la gentilezza, la generosità, la pace, la non violenza,
            la giustizia sociale, la meraviglia dinanzi alla maestà del creato, la riconoscenza,
            l’umiltà e la gioia. 
Più recentemente, sono emerse
            versioni dichiaratamente ebraiche della teologia della liberazione, per esempio quella
            proposta dal teologo ebreo americano Marc H. Ellis in Towards a Jewish
                Theology of Liberation. Ellis sottolinea il potenziale contributo
            dell’ebraismo alla giustizia e alla pace globale e, in
            particolare, delinea un quadro teologico-spirituale entro il quale ricucire le relazioni
            tra ebrei e arabi. 

5. La
            spiritualità della liberazione nell’islam 



Come abbiamo accennato nel capitolo
            2, il pensiero religioso della liberazione ha trovato espressione, sia pure in modo
            limitato, anche nel mondo islamico, in particolare in Iran. Ali Shariati è stato un
            importante sociologo della religione e un intellettuale influente. Egli è considerato da
            molti uno dei principali teorici della rivoluzione iraniana che nel 1979 rovesciò il
            regime dello scià. Allo stesso modo dei conservatori politici e religiosi di fronte alla
            teologia cristiana della liberazione nell’America Latina, taluni hanno descritto
            Shariati come un marxista. In realtà, questa è una caratterizzazione inadeguata, perché
            Shariati era un uomo profondamente religioso. Egli ha cercato di far dialogare i
            princìpi della fede islamica sciita con le sfide della giustizia sociale. Nel suo
            pensiero, il marxismo si combina con il puritanesimo islamico e la fede religiosa si
            confronta con la sociologia e la filosofia esistenzialista. È possibile che Shariati sia
            stato influenzato anche dalle opere di teologi cristiani della liberazione come Gustavo
            Gutiérrez. 

6. Il
            buddhismo impegnato 



Il buddhismo impegnato è descritto a
            volte come una declinazione buddhista della spiritualità della liberazione. Esso è un
            diffuso orientamento o movimento contemporaneo che cerca di mettere in relazione la
            pratica della meditazione buddhista e gli insegnamenti del Buddha con il tema
            dell’ingiustizia sociale. L’origine del concetto è associata al maestro buddhista
            vietnamita Thich Nhat Hanh e agli sforzi della sua comunità monastica di rispondere alle
            sofferenze causate dalla guerra del Vietnam. La classica pratica buddhista della
            meditazione o della consapevolezza era considerata parte integrante di questa
            risposta piuttosto che qualcosa di diverso o disgiunto da essa.
            Dal 1973, Thich Nhat Hanh vive in esilio in Francia in un monastero zen, anche se
            recentemente gli è stato permesso di fare ritorno in Vietnam. Egli ha un ruolo
            importante nella diffusione della spiritualità buddhista nell’Occidente, è attivo nel
            movimento per la pace globale e propugna la non violenza come mezzo di risoluzione dei
            conflitti. 
Un altro maestro buddhista che ha
            messo in relazione la spiritualità con l’impegno sociale è un monaco thailandese, il
            venerabile Prayudh Payutto. Prayudh è un intellettuale e uno scrittore eclettico, nonché
            abate di un tempio. Tra le altre cose, ha offerto importanti contributi sul rapporto fra
            il buddhismo e diverse questioni sociali, come la condizione delle donne, l’etica
            sessuale, l’ambiente, l’istruzione, la pace (per la quale è stato premiato
                dall’UNESCO nel 1994) e lo sviluppo
            sostenibile. 

7. Valori
            sociali e valori pubblici 



Indipendentemente dalla spiritualità
            di tipo profetico-critico, sul finire del XX secolo la spiritualità non religiosa ha
            cominciato a trovare spazio nei dibattiti sui valori pubblici. Benché quello che segue
            non sia un elenco esaustivo, quattro importanti ambiti sociali nel cui vocabolario la
            parola spiritualità ricorre sempre più spesso, fino a produrre una
            letteratura via via più vasta, sono l’assistenza sanitaria, l’economia, l’urbanistica e
            il cyberspazio. 
I modi in cui il concetto di
            spiritualità ha trovato espressione in una varietà di contesti sociali e professionali
            mostrano che esso, nelle sue diverse interpretazioni, tende a farsi carico delle
            priorità dei contesti in cui è usato. Per esempio, nell’assistenza sanitaria l’accento è
            posto in modo particolare sul superamento dei modelli medicalizzati dalla salute, verso
            concetti di guarigione, cura e benessere umano più ampiamente
            intesi.
        

8.
            Spiritualità e assistenza sanitaria 



L’assistenza sanitaria è uno dei
            principali ambiti sociali in cui il linguaggio della spiritualità si va sempre più
            diffondendo. Lo testimoniano i numerosi riferimenti web a centri, reti, gruppi
            d’interesse in campo medico e convegni di Stati Uniti, Canada, Regno Unito e altri paesi
            europei. Per esempio, nel Regno Unito vi sono almeno tre risorse fondamentali sulla
            spiritualità e la salute. La prima è il programma di ricerca Spirituality,
                Theology and Health promosso dall’Università di Durham. L’Università di
            Aberdeen è sede del Center for Spirituality, Health and Disability. Nell’ambito del
            Royal College of Psychiatrists è stato costituito il gruppo d’interesse speciale
            Spirituality and Psychiatry. Inoltre, lo European Network of Research on Religion,
            Spirituality and Health, con base in Svizzera, è attivo in tutta Europa. I relativi siti
            internet e una selezione di altri riferimenti utili sono disponibili nel sito web del
            Center for Spirituality, Theology and Health della Duke University, North Carolina. 
Nelle definizioni americane della
            spiritualità e dell’assistenza sanitaria la spiritualità è messa in relazione più
            frequentemente con le credenze religiose. In effetti, tra coloro che si occupano di
            ricerca sanitaria negli Stati Uniti è opinione comune che i concetti di spiritualità e
            di religione non abbiano definizioni indipendenti ma siano riferiti l’uno all’altro. Un
            rapporto pubblicato nel 1999 dalla Association of American Medical Colleges osserva che
            la spiritualità è un fattore che favorisce la salute e l’espressione della ricerca
            individuale di un significato ultimo attraverso l’appartenenza a una religione e/o la
            credenza in Dio, la famiglia, una qualche forma di naturalismo, umanesimo o
            razionalismo, o le arti. La pagina web del gruppo d’interesse speciale Spirituality and
            Psychiatry del Royal College of Psychiatrists adotta quella che può essere considerata
            una definizione più neutra e umanistica, benché non contrapposta alla religione. Così,
            la spiritualità è «la dimensione essenzialmente umana, personale e interpersonale che
            integra e trascende gli aspetti culturali, religiosi, psicologici, sociali ed emozionali
            della persona». Altrove, nel sito del Royal College of Psychiatrists, si parla di
            una varietà di esperienze religiose e di stati mistici. Ovunque,
            nei siti web, ricorrono riferimenti alla spiritualità che fanno menzione di «credenze
            sulla vita», ivi comprese le credenze religiose. La spiritualità mette le persone in
            relazione con l’anima o lo spirito nonché il sacro, e questo sembra essere un
            denominatore comune che distingue la spiritualità e la religione da altri fenomeni. 
Dal punto di vista dei pazienti, la
            spiritualità offre un senso di finalità e di speranza. Essa incoraggia il perdono e la
            riconciliazione come strumenti attraverso i quali i pazienti possano riconquistare una
            totalità perduta. La spiritualità estende la nostra «concezione» della cura, ma, in tal
            modo, estende anche la nostra «esperienza» della cura. Essa introduce il potere
            dell’amore nel processo di cura, ma dà accesso anche alla dimensione della cura e della
            riconciliazione interpersonale e ci permette di contrastare più efficacemente la paura e
            tutto ciò che minaccia la psiche. La spiritualità offre una risposta alle sofferenze per
            le quali non vi siano cure mediche e ci aiuta ad affrontare la sofferenza come
            un’esperienza dolorosa ma, paradossalmente, di crescita. Vi è tutta una letteratura che
            fornisce strumenti per misurare la spiritualità in termini di effetti benefici sulla
            salute, specialmente per ciò che riguarda la salute psicologica – per esempio, la calma,
            l’armonia, il senso di pace, l’appagamento e il senso di benessere. A volte, i tentativi
            di misurare l’efficacia della spiritualità sono associati esplicitamente agli effetti di
            una pratica di preghiera. Tuttavia, questo è un approccio che solleva serie perplessità
            in altri autori. 
Nel complesso, la spiritualità nella
            pratica terapeutica risponde alla necessità di andare oltre un modello strettamente
            medicalizzato della malattia e della cura. Secondo questo modello, la malattia non è
            altro che una condizione connessa a una patologia organica. Si ha infermità quando non
            viene raggiunto un certo livello (definito professionalmente) di capacità fisica o
            mentale. In questa prospettiva, la definizione della condizione di sanità o di malattia
            spetta al medico. L’attenzione alla spiritualità va nella direzione di un modello della
            salute maggiormente centrato sulla persona. La persona deve essere considerata nella sua
            totalità, non valutata solo in relazione ai suoi sintomi
            clinici. Perciò la spiritualità pone la questione: che cos’è una
            persona «nella sua totalità»? Le relazioni tra l’individuo e l’ambiente circostante
            vengono qui in primo piano. Del pari, alla «malattia» sono attribuite cause complesse,
            tra cui il contesto personale e sociale. 
Naturalmente, la nozione di
            spiritualità implica l’idea che la dimensione spirituale dell’esistenza umana sia parte
            di ciò che costituisce la nostra identità. In altri termini, la persona è un’unità
            psicologica, spirituale e fisica in se stessa e in relazione all’ambiente esterno. In
            questa prospettiva, la malattia è una rottura della nostra unità fondamentale, e la
            salute include la nostra dimensione spirituale. La persona è vista così nel suo
            orientamento verso gli altri e verso l’integrazione di tutto ciò che la costituisce –
            corpo, mente e spirito. Il benessere tiene conto della totalità della nostra vita, e la
            salute non si esaurisce nella guarigione clinica e non esclude la sofferenza. Ci si può
            chiedere qui che cosa debba intendersi con dolore spirituale, e se
            tale dolore sia sempre necessariamente un male e debba essere guarito. Dovremmo
            «eliminare» tutti i nostri problemi o semplicemente trovare dei contesti in cui poterli
            affrontare? Qual è la differenza? 
L’idea di un modello olistico della
            salute si accompagna alla questione di che cosa debba intendersi con cura
                spirituale. Un cambiamento oggi in atto riguarda chi
            debba provvedere la cura spirituale. Una tendenza crescente è che essa non
            sia più da considerarsi dominio esclusivo dei cappellani, ma piuttosto un’ulteriore
            dimensione dell’opera di medici e personale infermieristico. Ciò ha due conseguenze. In
            primo luogo, la cura deve diventare una pratica riflessiva con il paziente, piuttosto
            che una pratica unidimensionale nella quale il personale sanitario risponde a una
            situazione clinica sulla base delle priorità mediche. In secondo luogo, la cura
            riflessiva richiede lo sviluppo di una cultura della spiritualità nell’ambiente di
            lavoro e l’attenzione da parte dei professionisti sanitari alla propria spiritualità.
            Nel complesso, la cura spirituale riguarda l’umana spiritualità della persona bisognosa
            di cura ma pone dei vincoli anche su chi si prende cura di quella persona e sulla cura
            fornita. 
        

9.
            Spiritualità ed economia 



Anche nel mondo degli affari e della
            gestione aziendale si parla sempre più spesso di spiritualità. Né mancano tentativi più
            teorici e di più ampio respiro di far entrare la spiritualità nella riflessione
            sull’economia e sul suo ruolo nella società. Un esempio è lo SPES, un istituto
            internazionale con base in Europa per la spiritualità nell’economia e nella vita
            sociale. Esso riunisce persone, istituzioni accademiche e organizzazioni valoriali
            impegnate in attività socioeconomiche e interessate a fare della spiritualità un «bene»
            pubblico e sociale piuttosto che privato e individuale. 
Alla base vi sono due tesi sulla
            natura e il valore della spiritualità in relazione all’economia. In primo luogo, nel
            mondo contemporaneo la spiritualità non deve essere confinata nella sfera individuale
            privata ma deve essere rielaborata come un valore collettivo, con implicazioni sociali e
            pubbliche. In secondo luogo, senza per questo opporsi alla religione o rifiutarla, la
            spiritualità deve trovare un valido significato secolare – andare oltre le anguste
            preoccupazioni della fede istituzionalizzata e impegnarsi con la massima energia
            nell’umanizzazione del mondo. Lo SPES guarda alla spiritualità nei termini del rapporto
            tra la ricerca di significato (riferito a Dio o a una realtà ultima più indefinita) e le
            attività quotidiane di tipo sociale ed economico. Di qui l’esplicito tentativo di
            promuovere un umanesimo fondato spiritualmente (ispirato, in parte, alla filosofia
            personalista europea); di mettere in relazione la spiritualità con una concezione
            dell’etica sociale più ricca e più complessa; di incoraggiare la speranza quale virtù
            decisiva per costruire un futuro migliore per l’Europa e per il mondo. Il personalismo
            filosofico si contrappone a una visione strumentale dell’esistenza umana e del suo
            significato. Le persone non sono oggetti da sfruttare, ma soggetti da rispettare. 
Oggi lo SPES si occupa di tre temi
            di ricerca e di azione. Il primo, «spiritualità ed economia della frugalità», riguarda
            la crisi economica globale che ha segnato il primo decennio del XXI secolo. Ecco alcune
            delle questioni poste: come possiamo reintrodurre l’idea di
            frugalità quale virtù privata e pubblica? Quale potrebbe essere
            la sua influenza sui nuovi approcci alla vita economica? Come si collega alla
            sostenibilità dell’economia, a un’etica del consumo e alla giustizia sociale? E, infine,
            quali pratiche sociospirituali potrebbero dare impulso alla nuova frugalità? 
Un secondo tema di ricerca,
            riguardante l’«identità spirituale dell’Europa», attribuisce alla spiritualità un ruolo
            decisivo nel nuovo modo di guardare alla rivitalizzazione dell’Europa. Qui le questioni
            principali sono: qual è l’«anima» dell’Europa? Come creare un senso di identità
            spirituale che permetta all’Europa di superare la sua crisi identitaria? Qual è il
            «deficit spirituale» del processo di integrazione europea e come è possibile colmarlo?
            Quali risorse spirituali sono, da un lato, trascurate ma, dall’altro, disponibili e
            rilevanti sul piano sociale ed economico? 
Infine, la ricerca sul tema
            «globalizzazione e bene comune» fa riferimento al concetto di bene comune sviluppato
            nella filosofia greca antica e cristiana. Qui l’idea fondamentale è che il bene di tutti
            è il presupposto del bene di ciascuno. Tuttavia, l’antica virtù della ricerca del bene
            comune deve essere ridefinita nel contesto della globalizzazione e del suo impatto sui
            problemi ambientali e sui crescenti squilibri socioeconomici su scala mondiale.
        

10.
            Spiritualità e realtà urbana 



Una terza forma di spiritualità
            collegata ai valori pubblici e sociali ha a che fare con il futuro delle città. Temi
            interconnessi quali la spiritualità e l’architettura, la spiritualità e la
            pianificazione, la spiritualità urbana, hanno cominciato a emergere negli ultimi anni.
            Per esempio, vi sono stati convegni di architettura sulla «città spirituale».
            L’influente urbanista Leonie Sandercock ha scritto sulla dimensione spirituale delle
            città nel libro Cosmopolis II: Mongrel Cities in the 21st Century,
            dove ha sottolineato la necessità di sviluppare la spiritualità nelle professioni
            urbanistiche. 
Il mondo si sta rapidamente
            urbanizzando e il significato e il futuro delle città rappresentano grandi sfide sia
            spirituali sia sociali. Nel 1950, il 29 per cento della
            popolazione viveva in ambienti urbani. Nel 1990 la quota era
            giunta al 50 per cento e, secondo le previsioni delle Nazioni Unite, continuerà ad
            aumentare, fino a circa il 60 per cento nel 2025 e il 70 per cento nel 2050. L’evento
            più importante di questo inizio XXI secolo è la migrazione globale dalle campagne alle
            città. L’umanità ha dinanzi a sé un mondo megaurbanizzato. 
Quando guardiamo al futuro delle
            città nel XXI secolo, non possiamo non chiederci quale sia la funzione svolta dalle
            città. Se le città devono avere un significato, e non semplicemente esistere come
            qualcosa di inevitabile, allora bisogna riflettere in profondità sulle loro potenzialità
            civilizzatrici e su ciò che può ostacolarne l’attuazione. La città è il
            dominio pubblico per eccellenza. Sin dai tempi di Platone e Aristotele, le
            città sono apparse come potenti simboli della vita sociale umana – come dei paradigmi
            della vita pubblica. Ma, in concreto, che cosa vuol dire pubblico?
            Il pubblico è il luogo dove ci accade di interagire con gli estranei e dove persone
            d’ogni genere cercano di creare una forma di vita comune. Non è un compito facile. Ma
            proprio perché le città mescolano differenze d’età, etnia, cultura, genere e religione
            in modi nuovi, esse hanno anche la capacità di mobilitare un’ampia varietà di energie
            fisiche, intellettuali, creative e spirituali. 
Nello stimolante studio
                The City: A Global History, Joel Kotkin ha osservato che nella
            storia la prosperità delle città è sempre stata collegata a tre funzioni cruciali:
            garantire la sicurezza, ospitare i commerci, creare spazi sacri. Benché quest’ultimo
            ruolo sia svolto di solito dagli edifici religiosi, la tesi di Kotkin è che la città
            stessa è (o dovrebbe essere) uno spazio sacro, capace di riflettere una visione ricca e
            stimolante della vita e delle potenzialità dell’uomo. Ciò nonostante, la funzione sacra
            delle città è largamente ignorata nel dibattito contemporaneo. Tuttavia, più importante
            dei nuovi edifici, dello spazio pubblico e dell’attenzione alla sostenibilità o alle
            agende politiche, è il valore attribuito dalle persone all’esperienza urbana. Una città
            prospera è, in ultima analisi, uno stato mentale che comprende una visione spirituale.
            La conclusione di Kotkin è che senza una visione condivisa è difficile immaginare un
            futuro urbano concretamente realizzabile. 

            
        

11.
            Spiritualità e dimensione spaziale 



Ai fini dell’arricchimento
            spirituale delle città, occorre considerare sia le strutture spaziali sia le virtù
            sociourbane. Anzitutto, abbiamo bisogno di progetti urbani che esprimano qualcosa di più
            di una concezione meramente utilitaristica dei bisogni umani e ci parlino della
            condizione del mondo. Un tema progettuale concerne il «senso di riverenza». Che cosa fa
            sì che un edificio o uno spazio ispirino riverenza (in senso costruttivo)? Ci vuole
            qualcosa di più del puro e semplice stupore per la novità di un progetto o per
            l’imponenza di un edificio che vediamo stagliarsi nello skyline della città. Il senso di
            riverenza riflette anche i «fini» e le «motivazioni». Un autentico senso di ammirazione
            e riverenza è più probabile nel caso di edifici che valorizzino l’intera popolazione e
            la vita pubblica condivisa rispetto a edifici che proiettino semplicemente i profili
            delle élite socioeconomiche. 
Un secondo modo in cui lo spazio
            fisico crea una città spirituale è attraverso la progettazione degli spazi pubblici.
            Alcuni architetti parlano di spazio «a mente aperta» – un concetto ricco di risonanze
            spirituali. Spazi come le piazze cittadine sono idealmente centrati sulla persona. La
            loro funzione dovrebbe essere lasciata aperta, piuttosto che predeterminata da
            progettisti o politici. Tali spazi non hanno come priorità l’efficienza, ma invitano
            alla partecipazione umana. Uno spazio a mente aperta favorisce l’inclusività, incoraggia
            la diversità e rende possibili la creatività e il gioco a dispetto di controlli e
            vincoli. Gli spazi pubblici tradizionali provvedono la città e i suoi abitanti di un
            «centro» geografico e spirituale. 
Un ultimo tema è l’importanza che
            spazi sacri come i grandi edifici religiosi continuano ad avere nelle città di oggi.
            Come abbiamo visto, l’interesse nei loro confronti è tuttora vivo. Ciò solleva
            importanti questioni: come far sì che gli spazi sacri siano accessibili al più ampio
            numero di persone senza che la loro integrità venga meno? Come far sì che possano
            continuare a funzionare regolarmente? 
        

12.
            Spiritualità e virtù urbane 



La spiritualità urbana riguarda
            anche il modo in cui conduciamo in generale la nostra vita e le nostre interazioni
            sociali. Emerge qui la nozione di virtù. Quali possono essere le virtù urbane del XXI
            secolo? Virtù sociali come l’urbanità e la civiltà derivano esplicitamente dalla vita
            cittadina. Alcuni urbanisti contemporanei hanno parlato della frugalità, altri
            privilegiano le nozioni di rinuncia e di moderazione, mettendole in relazione al bisogno
            di un rinnovato senso di reciprocità. La reciprocità richiede l’abbandono di ogni
            pretesa assoluta di autodeterminazione individuale in favore del «bene comune». 
Ma che cos’è il bene comune? Per
            Aristotele, è l’insieme complessivo degli scopi appropriati per una buona vita. Una vita
            autenticamente buona è orientata verso ciò che è condiviso con le altre persone, perché
            il bene di ciascun individuo è inseparabile dal bene di tutti. Nel Medioevo, il filosofo
            cristiano Tommaso d’Aquino, il cui pensiero poggia in buona parte su quello di
            Aristotele, aggiunse che il bene comune che tutti sono chiamati a cercare è, da ultimo,
            Dio. Comunque sia, il punto è che l’idea del bene comune è in contrasto con un approccio
            puramente utilitaristico al benessere complessivo dell’uomo. Aristotele e Tommaso
            credevano entrambi che il bene comune presupponesse dei legami di lealtà e benevolenza
            reciproca – i legami su cui si basa un’autentica comunità. Nel caso di città plurali e
            diverse sul piano religioso e sociale questo implica necessariamente un laborioso
            processo di negoziazione. Ciò che importa non è il successo immediato, ma la
            disponibilità a impegnarsi in un continuo lavoro di costruzione del significato, di
            creazione di valori e di ricerca di una visione spirituale condivisa. Questa è già una
            forma di genuina solidarietà, poiché presuppone un dialogo attivo nel quale l’ascolto è
            reciproco e la parola supera le barriere sociali, etniche e religiose.
            
        

13.
            Cyberspazio e spiritualità 



Lo sviluppo della tecnologia
            dell’informazione è una grande sfida per la spiritualità del XXI secolo. Il termine
            cyberspazio è divenuto un modo convenzionale per descrivere la rete di comunicazione
            globale e la variegata cultura che ne è nata. Questa nuova cultura è diventata un
            importante terreno di sviluppo per la spiritualità. Internet è oggi uno degli strumenti
            più importanti per la divulgazione della spiritualità. Nel web si trova moltissimo
            materiale sulla spiritualità in tutte le sue forme ed è possibile ricevere insegnamenti
            e persino fare ritiri spirituali online. Ma il web crea anche un nuovo tipo di spazio
            sociale – il cyberspazio – nel quale le persone possono entrare in relazione, comunicare
            e risiedere. Ciò cambia la nostra esistenza e i valori che abbracciamo. L’importanza
            delle reti sociali è accresciuta dall’esistenza di una moltitudine di blog personali e
            di reti come Facebook e Twitter. Una parola coniata recentemente,
                tecnomonachesimo, fa riferimento a un nuovo tipo di comunità
            virtuale tenuta assieme da una rete enormemente più ampia rispetto alle relazioni nello
            spazio tridimensionale. Alcuni autori descrivono il cyberspazio come una «porta
            metafisica» che non solo ci permette di visitare luoghi o persone distanti migliaia di
            chilometri da noi, ma anche di accedere a una sorta di regno trascendente al di là dei
            limiti dello spazio corporeo e materiale. Il linguaggio usato a volte in relazione a
            questo nuovo oltre rasenta il misticismo. Ma il cyberspazio racchiude un’ambiguità.
            Benché possa accrescere le capacità umane, esso può essere ingannevole. Il cyberspazio
            può darci l’illusione di avere incontri che ci cambiano la vita senza bisogno di uscire
            dalla stanza in cui ci troviamo. Inoltre, nel cyberspazio le persone possono presentarsi
            in modi diversi da come sono in realtà. Possiamo davvero conoscere una persona senza
            vederla, toccarla o incontrarla faccia a faccia? Da questo punto di vista, l’espansione
            del cyberspazio pone questioni profondamente spirituali che richiedono la massima
            attenzione per ciò che riguarda la caratterizzazione della nostra identità. Ciò
            nondimeno, non vi è dubbio che il potere del cyberspazio è sempre più grande, e le sue
            potenzialità in continua espansione.
        

Conclusione 



Questa breve rassegna sulla
            spiritualità nella vita sociale conclude la seconda parte del libro dedicata ai tre
            approcci fondamentali alla spiritualità. Nel prossimo capitolo approfondiremo un tema al
            quale abbiamo accennato nel capitolo 1, la relazione tra spiritualità e religione. Oltre
            a discutere la questione se una distinzione netta e rigida come questa sia in pratica
            possibile o utile, il capitolo mostrerà come la spiritualità sia un elemento vitale del
            dialogo in corso tra le religioni. Vi è la crescente persuasione che tradizioni
            religiose diverse detengano una saggezza spirituale che non è esclusiva e che può essere
            condivisa. Ciò ha condotto all’emergere di un nuovo fenomeno chiamato a volte
                doppia appartenenza o, più tecnicamente,
                interspiritualità. 


Capitolo sesto

Spiritualità e religione 



Come abbiamo già osservato, la parola
            spiritualità, quando è scollegata da una fede religiosa formale, è
        spesso usata in modo vago e difficile da caratterizzare. Peraltro, la netta distinzione che
        viene spesso tracciata fra «spiritualità» e «religione» non è particolarmente utile. Da una
        prospettiva più ampia, questa visione polarizzata appare troppo semplicistica. 
Secondo certe interpretazioni della
        cultura contemporanea, la spiritualità sta prendendo il posto della religione in una sorta
        di sviluppo evolutivo, e questo, si dice, perché la spiritualità risponde ai bisogni della
        vita contemporanea meglio della religione. Questo modo di descrivere le cose va incontro a
        diverse difficoltà. 
Per prima cosa, questa visione evolutiva
        si basa sulla vecchia convinzione che l’umanità sia in continuo e ineluttabile progresso. Se
        lo studio della storia ci insegna qualcosa, è quanto queste idee sul progresso e sulle
        rotture totali con il passato siano discutibili. Per giunta, l’intera questione della vita
        religiosa nella nostra epoca è ambigua. È vero che un buon numero di persone nelle società
        occidentali non si identificano più nelle religioni istituzionali e sperimentano una varietà
        di teorie, esperienze e pratiche spirituali estranee alla tradizione. È però ugualmente vero
        che altre persone, spesso giovani e intelligenti, si rivolgono a forme di religiosità del
        tutto tradizionali per trovare una risposta al bisogno di valori e significati ultimi.
        Inoltre, parlare del declino universale della religione è culturalmente problematico. Se
        usciamo dai ristretti confini dell’Europa e dell’America del Nord, i giudizi sulla fine
        irreversibile della religione convenzionale si rivelano evidentemente infondati. 
La distinzione tra spiritualità e
        religione pone altri due problemi. In entrambi i casi, la difficoltà sta nelle
        definizioni. Come vengono definite la spiritualità e la religione?
        Per ciò che riguarda la spiritualità, l’idea è che essa consista di un insieme di pratiche –
        a volte specificamente spirituali, altre volte utilizzate, in generale, per dare forma alla
        nostra vita – distinte dai sistemi di credenze. Ma la spiritualità contemporanea è qualcosa
        che prescinde da credenze di sorta? Si direbbe piuttosto che tutti gli approcci alla
        spiritualità, compresi quelli secolari, dipendano da quelle che potremmo chiamare «credenze
        sulla vita». Accade anche che gli approcci contemporanei alla spiritualità siano associati a
        valori (per esempio, il perseguimento del benessere umano nei dibattiti sulla spiritualità e
        l’assistenza sanitaria). Si tende a considerare questi valori come categorie a sé stanti,
        svincolate da assunti preesistenti sulla natura e lo scopo della vita umana – cioè da
        credenze. In realtà, ognuno ha una visione del mondo di qualche tipo, anche se implicita
        piuttosto che esplicita. Ovviamente, le visioni del mondo non sono verità autoevidenti – se
        una di esse avesse tale qualità, la condivideremmo tutti. Le visioni del mondo dipendono
        invece da sistemi di credenze, ancorché vagamente definiti. Questi sistemi di credenze
        derivano generalmente da una varietà di fattori – come l’educazione familiare nell’infanzia,
        l’esperienza di vita personale, influenze sociali e culturali spesso legate alla storia
        religiosa di una certa società. Come afferma il sociologo della religione britannico Kieran
        Flanagan, vi è ragione di credere che in realtà le versioni contemporanee della spiritualità
        si stiano trasformando in una religione sostitutiva proprio mentre sono apparentemente
        impegnate a criticare le religioni tradizionali. 
In secondo luogo, per ciò che riguarda la
        religione, la netta distinzione tra questa e la spiritualità poggia su una visione
        riduzionistica, se non caricaturale, della religione. Per esempio, Phyllis Tickle, una nota
        autrice americana che si è occupata della spiritualità nella nostra epoca, osserva che
        (quale che sia la realtà sottostante) la religione è largamente associata, nell’opinione
        popolare, a complessi sistemi dottrinali, a un moralismo sempre pronto a giudicare, a
        tendenze autoritarie e gerarchie clericali, ai vincoli delle aspettative sociali, e a un
        interesse troppo vivo per palazzi, denaro e faccende
        amministrative.
    
In realtà, a uno sguardo più attento,
        tutte le religioni sono fondamentalmente basate su una visione spirituale. Le religioni
        hanno dato origine a una varietà di tradizioni spirituali che offrono mappe o itinerari per
        il viaggio spirituale dell’uomo. Una religione istituzionalizzata tende a essere una
        cristallizzazione successiva di quella che all’inizio era una tradizione di saggezza fluida
        e vitale. Da questo punto di vista, anche molti fedeli sono insoddisfatti delle religioni
        istituzionali. Tuttavia, ciò non implica una separazione totale della spiritualità dalle
        credenze religiose o da una cultura religiosa storicamente influente come il cristianesimo
        nell’Europa occidentale. 
Nella nostra epoca affamata di
        spiritualità, l’attrazione per questo tipo di spiritualità opzionali slegate da tradizioni e
        credenze può essere pericolosa. Queste spiritualità fluide tendono a trascurare l’impegno –
        cosa che può essere parte del loro fascino, ma non facilita la ricerca del bene integrale
        dell’uomo. Analogamente, questi approcci alla spiritualità non sempre sono utili per
        affrontare i temi fondamentali del significato della vita umana tanto quanto lo sono le
        tradizioni spirituali associate alle religioni storiche, con la loro antica e meditata
        saggezza. 
Cosa ancora più importante, queste
        spiritualità opzionali o eclettiche non offrono un quadro concettuale o un linguaggio che ci
        aiuti a distinguere tra concezioni più o meno equilibrate del sacro e del divino, con tutto
        ciò che ne segue, nel bene e nel male. Un’altra questione importante è fino a che punto una
        spiritualità priva di punti di riferimento sia in grado di contrastare le interpretazioni
        acritiche o troppo centrate sul sé di ciò che significa realizzazione, felicità,
        soddisfazione e autoaffermazione. Questi desideri non sono di per sé sbagliati ma, in
        mancanza di criteri di giudizio, possono sfociare facilmente nell’autoreferenzialità. 
1. Criteri
            di giudizio 



Il bisogno di criteri di giudizio
            relativi alla spiritualità è ben illustrato dall’esempio degli aspetti cerimoniali quasi
            religiosi (e perfino pseudomistici) del nazismo e del fascismo.
            Si è parlato a questo riguardo di una sorta di spiritualità. Sebbene questo sia un caso
            estremo, è essenziale poter distinguere tra insegnamenti, pratiche e movimenti
            autenticamente spirituali, e quelle che potrebbero essere chiamate
                antispiritualità. Alcuni pensatori religiosi hanno proposto dei
            criteri per valutare i movimenti religiosi o quasi religiosi. Questi stessi criteri
            possono essere impiegati anche per valutare gli approcci secolari alla spiritualità. 
È utile affrontare la questione su
            due livelli. Per prima cosa, ci si può chiedere se un certo tipo di esperienza, pratica
            o dottrina spirituale, soddisfi le domande fondamentali dell’esistenza umana quale è
            concepita ai giorni nostri. Queste domande possono essere sociali, psicologiche,
            scientifiche o d’altro genere. Si parla a questo riguardo di «criteri di adeguatezza».
            Oltre a questo livello di base, concernente l’esistenza umana, vi è un altro livello di
            valutazione che riguarda la corrispondenza a questa o quella specifica interpretazione
            religiosa o filosofica della vita umana. È il livello dei «criteri di appropriatezza».
            Se un particolare approccio alla spiritualità si proclama buddhista, cristiano o
            umanistico, esso dovrà essere valutato anche in riferimento a una caratterizzazione di
            quella tradizione. 
L’applicazione dei criteri di
            adeguatezza non è una riduzione della spiritualità a norme puramente secolari. Ma essa
            significa che la spiritualità non può restare estranea agli sviluppi generalmente
            riconosciuti della conoscenza umana, né gli approcci alla spiritualità possono ignorare
            i modi in cui le baldanzose certezze del passato sul progresso umano sono state scalzate
            dalla dolorosa storia recente. In pratica, dobbiamo tenere conto dei nuovi mondi
            rivelati da scienze quali la cosmologia, la teoria dell’evoluzione, la psicologia e le
            scienze sociali e politiche. Analogamente, la spiritualità non può restare la stessa di
            fronte agli orrori dell’Olocausto e di Hiroshima. 
Vi sono tre criteri generali di
            adeguatezza. In primo luogo, ogni spiritualità o esperienza spirituale deve essere
            portatrice di significato. Ciò vuol dire che deve essere sufficientemente radicata
            nell’ordinaria esperienza umana. Quale aspetto dell’ordinaria esperienza umana trova
            espressione in una certa spiritualità? Questa si ricollega alla
            realtà quale è comunemente intesa? In secondo luogo, una visione spirituale
            dell’esperienza umana dovrebbe essere coerente. Tutte le spiritualità fanno delle
            affermazioni razionali, che cercano di essere rivelatrici di significato. Queste
            affermazioni possono essere caratterizzate in modo coerente? Sono in accordo con i
            contenuti generalmente accettati della conoscenza scientifica? In terzo luogo, qualunque
            spiritualità deve fare luce sulle condizioni fondamentali che rendono possibile
            l’esistenza umana. Un approccio alla spiritualità può aiutarci a rispondere alla domanda
            se la fiducia che gli esseri umani ripongono nella vita sia giustificata? Ha come
            riferimento ultimo una concezione del bene comune? Conferma le condizioni fondamentali
            della possibilità di esistenza nel mondo umano? 
Di fronte a una spiritualità
            specificamente religiosa o filosofica, si possono usare criteri di appropriatezza di
            tipo generale o particolare. In termini generali, ogni spiritualità che abbia pretese
            religiose o filosofiche dovrebbe metterci in relazione con un Dio che giustifichi il
            nostro totale coinvolgimento d’amore oppure con una concezione della realtà ultima che
            giustifichi il nostro impegno. Una certa spiritualità ci offre semplicemente esperienze
            individualistiche e private o ci fa entrare in una più vasta comunione di esperienza e
            di vita? Questo è particolarmente importante in un mondo nel quale le pratiche della
            cosiddetta new age o i nuovi movimenti religiosi sembrano offrire esperienze slegate
            dall’impegno sociale oppure conoscenze accessibili solo a un gruppo esclusivo di
            iniziati. 
I criteri particolari sono
            ovviamente legati a questa o quella specifica prospettiva religiosa o filosofica. Nelle
            religioni, le nostre immagini di Dio o dell’Assoluto sono particolarmente importanti.
            Per esempio, in religioni teistiche come l’ebraismo, il cristianesimo o l’islam, la
            questione è se una particolare spiritualità parli efficacemente di un Dio personale,
            interessato alla condizione umana, rivelatosi nella vita e negli insegnamenti dei
            profeti ebraici, di Gesù Cristo o di Maometto, e che esorti gli esseri umani a crescere
            e a cambiare e offra una speranza ultima all’esistenza. Da un lato – parlando delle
            religioni abramitiche – le spiritualità devono rappresentare l’ordine materiale in una
            luce fondamentalmente positiva in quanto creazione divina.
            D’altro lato, esse dovrebbero avere anche una dimensione esplicitamente trascendente
            senza circoscrivere le aspirazioni umane alla mera felicità qui e ora o al successo
            materiale. 
Le dottrine religiose e filosofiche
            sono associate anche a interpretazioni specifiche della natura umana. Per esempio, dal
            punto di vista delle religioni abramitiche, il corpo dovrebbe essere considerato in modo
            fondamentalmente positivo piuttosto che come un fardello o un’illusione. Vi sono anche
            altre questioni. Come sono giudicate le emozioni umane? Come è considerata la
            sofferenza? Come è visto il lavoro umano? Vi è una valutazione equilibrata e sana della
            sessualità? 
Non c’è bisogno di sottolineare che
            ogni tradizione spirituale offre una propria interpretazione di pratiche spirituali come
            la preghiera o la meditazione. L’approccio alla pratica spirituale è elitista o
            ugualitario? C’è una gerarchia degli stili di vita – per esempio, lo stile
            ascetico-monastico è considerato superiore a una spiritualità legata alla vita
            quotidiana? C’è un sano equilibrio tra pratiche esplicitamente spirituali e condotta
            quotidiana? 

2. Purezza e
            tradizioni spirituali storiche 



Se consideriamo le tradizioni
            spirituali associate alle religioni storiche, possiamo chiederci se tali tradizioni
            spirituali siano mai state perfettamente «pure». Si tratta di una questione
            particolarmente importante in questa nostra epoca di dialogo più intenso tra le fedi e
            di esplicito impegno interreligioso. Le diverse religioni e le loro spiritualità hanno
            sempre avanzato pretese di unicità e di esclusività. Così, considerando per esempio la
            religione islamica e quella cristiana, ciascuna di esse doveva apparire come
            assolutamente distinta dall’altra e come unica depositaria della «verità». 
A questo scopo, le interpretazioni
            storiche delle spiritualità religiose hanno spesso sottolineato l’esistenza di profonde
            discontinuità e differenze tra le specifiche tradizioni. Questa linea di pensiero non è
            in sintonia con l’idea di un interscambio di prestiti e
            influenze – tanto meno tra fedi religiose differenti. 
Un interessante esempio storico
            illustra il punto. Esso riguarda le reciproche influenze tra il misticismo ebraico, il
            misticismo islamico e la spiritualità mistica cristiana nella Spagna del Medioevo.
            Parlando dell’influenza islamica sul cristianesimo, e restando a un esempio
            relativamente familiare, in passato era opinione comune tra gli storici che il filosofo
            catalano Raimondo Lullo (1232 ca.-1315) avesse appreso l’arabo per convertire i
            musulmani. Oggi si ritiene che le cose siano un po’ più complicate di così. Il rapporto
            fra le dottrine mistiche di Lullo e il pensiero islamico deve essere stato più stretto
            di quanto non si credesse in precedenza. Ciò è vero in particolare riguardo
            all’influenza esercitata su Lullo dal grande filosofo musulmano Al-Ghazali. Nel
                Libro dell’amico e dell’amato, Lullo dichiara esplicitamente di
            avere tratto ispirazione dai sapienti sufi. 
Studi recenti sui rapporti tra
            cristiani e musulmani mostrano che il sufismo andaluso, particolarmente interessato
            all’illuminazione spirituale, ha influenzato diversi pensatori ebrei e cristiani. Ne
            sono esempio sia gli alumbrados – gli illuminati, una setta mistica
            del XVI secolo – sia, più significativamente, scrittori spirituali cristiani come i
            francescani Francesco da Osuna e Bernardino da Laredo, entrambi ben noti a Teresa
            d’Avila, la grande mistica carmelitana e riformatrice religiosa. Va notato che Teresa
            aveva origini ebraiche ed è probabile che queste origini siano state più importanti di
            quanto non si credesse in passato. Ancora più stimolante e dibattuta è la ricostruzione
            dell’influsso del sufismo sul linguaggio e sul simbolismo di Giovanni della Croce,
            teologo mistico e insigne poeta in lingua spagnola. Per esempio, le figure del fuoco
            estatico e delle ardenti fiamme amorose nella poesia Fiamma viva
                d’amore, così come le immagini dell’acqua che scorre e della fonte
            dell’anima nel Cantico spirituale, sembrano avere dei modelli
            musulmani. Un’altra possibilità (più congetturale) è l’origine sufi della preghiera
            ritmata col respiro raccomandata da Ignazio di Loyola negli Esercizi
                spirituali.
        

3.
            Spiritualità e dialogo interreligioso 



Il processo di dialogo e di
            riconciliazione fra le religioni nel corso del XX secolo è stato influenzato da diversi
            fattori: la globalizzazione delle fedi religiose e il conseguente distacco dalle
            tradizionali matrici culturali; una crescente consapevolezza della pluralità religiosa
            nel mondo; il rispetto della diversità culturale; e, in alcune parti del mondo, la
            necessità di fare i conti con l’intreccio tra violenza e antagonismi religiosi. 
In passato il dialogo tra le fedi è
            stato dominato dai dibattiti intellettuali. Più recentemente esso ha acquisito una
            dimensione profondamente spirituale o esperienziale, specialmente nel caso dei contatti
            tra cristianesimo e buddhismo e tra cristianesimo e induismo. Negli scorsi anni
            Sessanta, il monaco benedettino J.-M. Déchanet ha aiutato molti occidentali ad acquisire
            familiarità con le finalità e le tecniche dello yoga, e a riscoprire il ruolo del corpo
            nella meditazione. Più recentemente un altro monaco benedettino, l’inglese John Main,
            dopo essere entrato in contatto con il guru indù Swami Satyananda, si è fatto promotore
            dell’incontro tra due pratiche tradizionali: la recitazione dei mantra e l’antica
            preghiera monastica cristiana da lui riscoperta attraverso le opere di Giovanni
            Cassiano. Main è conosciuto anche come fondatore del diffuso e influente World
            Meditation Movement che, dopo la sua morte, è coordinato da un altro monaco cristiano,
            Lawrence Freeman. 
Altri cristiani sono impegnati in
            quella che può essere considerata un’intensificazione del dialogo spirituale
            interreligioso. In Giappone, per esempio, il dialogo tra il cristianesimo e il buddhismo
            zen è stato promosso in particolare da gesuiti come Hugo Enomiya Lassalle (divenuto
            maestro zen), Kakichi Kadowaki e William Johnston. In India è avvenuto qualcosa di
            simile grazie al prete francese Jules Monchanin e al suo amico benedettino Henri Le Saux
            (che ha poi ricevuto il titolo di Swami Abhishiktananda). La loro strada è stata seguita
            dal monaco benedettino inglese Bede Griffiths (1906-1993. La vita monastica si è
            dimostrata un contesto prezioso per l’incontro interreligioso e per la condivisione di
            esperienze e pratiche spirituali.
        
Il movimento del «buddhismo
            impegnato», nella persona del maestro zen Thich Nhat Hanh, è stato profondamente
            influenzato dai contatti con cristiani sensibili ai temi sociali come il monaco Thomas
            Merton e il prete cattolico e attivista per la pace Dan Berrigan. Più recentemente,
            gruppi come l’Hermes Foundation Forum for the Interreligious Study of Spirituality hanno
            cercato di elaborare un linguaggio spirituale comune attingendo dalla saggezza
            collettiva delle tradizioni religiose mondiali. Lo stesso papa Giovanni Paolo II (non
            senza suscitare polemiche) ha riunito i leader religiosi ad Assisi nel 1986 per
            dimostrare la possibilità dell’unione nella preghiera. Il dialogo spirituale
            interreligioso ha dato origine anche a un’azione sociale comune. 
La spiritualità occupa un posto
            importante nella vita degli appartenenti a una religione. Di conseguenza, secondo
            alcuni, la spiritualità può essere un punto di incontro tra le fedi particolarmente
            fecondo. Al di là delle esteriorità istituzionali, la spiritualità è l’essenza delle
            diverse religioni e ha al suo centro il vivere secondo virtù, l’esperienza religiosa e
            il processo di trasformazione spirituale. Coloro che hanno una lunga esperienza di
            incontri interreligiosi testimoniano che lo sforzo di condividere le credenze e le
            pratiche spirituali fa sì che i membri delle singole religioni intendano la propria fede
            in modi nuovi e imparino a riconoscere il valore delle altre religioni. Cosa altrettanto
            importante, la riflessione collettiva e la pratica condivisa tendono a creare un terreno
            spirituale comune che, pur non annullando le distanze in fatto di credenze o di
            pratiche, può farci valutare diversamente le differenze teoriche fondamentali tra le
            religioni. La spiritualità riflette anche l’idea di ciò che significa «essere umano». In
            questo modo, il dialogo spirituale, benché connesso ai contenuti della fede, rafforza il
            senso di una comune appartenenza umana. 
Com’era prevedibile, gli incontri
            interreligiosi legati alla meditazione o alla preghiera hanno dischiuso un vasto campo
            di nuove possibilità spirituali e hanno incoraggiato un approccio più aperto alla
            spiritualità – per esempio, hanno fatto sì che il culto cristiano in Asia si accostasse
            in modo più libero e creativo a forme culturali diverse da
            quelle strettamente occidentali. È però opinione comune che
            questa dimensione esperienziale, da sola, non sia sufficiente. Ovviamente, il modo
            esatto in cui è possibile condurre l’incontro spirituale (e realizzare perfino un certo
            grado di fusione) mantenendo al tempo stesso integra l’identità collettiva attraverso le
            specifiche tradizioni religiose, richiede un attento dialogo. Analogamente, le
            condivisioni e i prestiti fra tradizioni spirituali pongono questioni di legittimità.
            Che cosa significa per una tradizione religiosa condividere le proprie risorse
            spirituali? Che cosa significa per una tradizione religiosa ricevere delle risorse
            spirituali dall’esterno? Vuol dire che essa manca di qualcosa? E che cosa di preciso
            viene messo in comune? Una cornice di pratiche spirituali svuotata del contenuto
            religioso sottostante? O la consapevolezza che vi sono somiglianze strutturali tra le
            fedi? E, infine, la condivisione delle pratiche spirituali ha come condizione
            fondamentale la disposizione a condividere delle credenze significative? 

4. Figure
            esemplari della spiritualità interreligiosa 



L’attuale Dalai Lama (n. 1935) è
            divenuto un protagonista globale del dialogo interreligioso attraverso l’insegnamento e
            l’azione spirituale. Egli è considerato una delle persone spiritualmente più influenti
            al mondo. Dopo avere ottenuto l’equivalente monastico di un PhD in filosofia buddhista,
            nel 1959 ha abbandonato il Tibet e da allora vive in esilio a Dharamsala, nell’India
            settentrionale. Oltre che ex leader politico del governo tibetano in esilio, è autore di
            numerosi libri, parla regolarmente in pubblico, e ha insegnato come visiting
                professor negli Stati Uniti. Nel 1989 ha ricevuto il premio Nobel per la
            pace. L’attività del Dalai Lama va oltre il suo ruolo di maestro buddhista. Egli si è
            impegnato a fondo nel dialogo interreligioso con cristiani di tutte le confessioni e
            rabbini e leader ebrei, e recentemente si è fatto promotore del progetto
                Common Ground between Islam and Buddhism. Cosa importante, il
            Dalai Lama non ha affrontato solo temi spirituali o filosofici ma, quale maestro
            spirituale, si è occupato di alcune delle principali questioni sociali ed etiche della
            nostra epoca – per esempio, come rapportarci all’ambiente e
            come far sì che i nostri sistemi economici siano rivolti al bene di tutti. 
Thomas Merton è considerato uno
            degli scrittori spirituali più popolari e influenti del XX secolo. Nato in Francia da un
            neozelandese e un’americana, frequentò il college a Cambridge, e in seguito la Columbia
            University, a New York. Condusse per qualche tempo una vita edonistica, poi maturò una
            profonda conversione religiosa ed entrò nell’ordine dei cistercensi della stretta
            osservanza (trappisti) presso l’abbazia di Nostra Signora del Gethsemani, nel Kentucky,
            dove visse fino alla morte, avvenuta nel 1968 in un incidente mentre era in Asia per
            un’iniziativa di dialogo cristiano-buddhista. Merton è stato autore prolifico e
            versatile: le sue opere presentano la vita contemplativa dei monaci e la tradizione
            mistica cristiana a un pubblico contemporaneo di tutte le fedi (o di nessuna). Egli è
            divenuto noto in particolare per il suo impegno in favore della giustizia sociale, dei
            diritti civili e della pace nel mondo, e per l’importante contributo al dialogo
            cristiano-buddhista. Per Merton, l’impegno per il dialogo interreligioso poggia sulla
            convinzione che il vero Sé esista solo nella comunione con l’altro. Il Sé autentico, non
            più protetto da muri divisori o dal senso di superiorità spirituale, è necessariamente
            vulnerabile. Fu l’interesse di lunga data di Merton per le religioni asiatiche,
            specialmente per il buddhismo, che alla fine sfociò nel suo attivo coinvolgimento nel
            dialogo interreligioso, grazie anche all’amicizia con D.T. Suzuki, studioso giapponese
            del buddhismo zen, e con l’attuale Dalai Lama. La memoria di Merton è riverita al di là
            delle barriere religiose. 
Una figura intellettuale tra le più
            singolari e importanti del dialogo interreligioso – e della sua spiritualità – è quella
            del compianto Raimundo Pannikar (1918-2010). Egli è stato uno dei primi rappresentanti
            di un fenomeno sempre più diffuso, quello dell’appartenenza duale o doppia, espressa in
            affermazioni come: «Sono cristiano e anche induista». Pannikar
            nacque a Barcellona da madre spagnola di religione cattolica e padre indiano di
            religione induista. Perciò, fin da piccolo, si trovò a negoziare l’incontro tra fedi
            diverse nel contesto della vita familiare. Divenne prete
            cattolico e conseguì tre dottorati, in filosofia, chimica e teologia. In seguito si
            divise tra l’insegnamento negli Stati Uniti e la vita in India, e scrisse di filosofia
            religiosa e spiritualità interreligiosa. Trascorse gli ultimi anni di vita in Catalogna.
            Si racconta che Pannikar dicesse che in India aveva scoperto di essere induista e
            buddhista senza per questo non essere più cristiano. 
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Benché l’induismo sia la religione
            maggioritaria in India, vi sono consistenti minoranze musulmane, cristiane, giainiste,
            sikh e parsi. Perciò non c’è da meravigliarsi se l’India sia divenuta un laboratorio del
            dialogo spirituale interreligioso. Per fare un solo esempio, la figura di Bede Griffiths
            è rappresentativa di quel piccolo ma significativo gruppo di cristiani che hanno cercato
            di sviluppare una spiritualità cristiana autenticamente indiana. Bede Griffiths,
            intellettuale e amico di C.S. Lewis a Oxford, entrò in un monastero benedettino in
            Inghilterra e nel 1955 andò in India. L’appassionato studio dei testi sacri induisti gli
            fece comprendere quanto fosse importante recuperare le dimensioni intuitive e
            contemplative della vita in contrapposizione al razionalismo che gli sembrava dominare
            il pensiero e la cultura dell’Occidente. Griffiths si trasferì nel 1968
                nell’ashram di Saccidananda a Shantivanam, nello stato del
            Tamil Nadu, dove trascorse il resto dei suoi anni. Griffiths aveva una visione peculiare
            del rapporto fra l’induismo e il cristianesimo. Il senso – che è tipico
            dell’induismo advaita – dell’armonia universale e dell’unità al
            di là di differenze e distinzioni (non ultima la distinzione tra l’esistenza umana e
            l’Assoluto) era fondamentale nella sua spiritualità. Ma, al tempo stesso, Bede Griffiths
            restò un cristiano ortodosso. 

5.
            Commistioni spirituali contemporanee 



Studi di scienze sociali sulle
            persone che nelle culture occidentali continuano a identificarsi nelle religioni
            classiche mostrano che queste persone tendono ad adottare una mescolanza di generi
            spirituali e attingono ecletticamente da tradizioni spirituali (e anche religioni)
            diverse. L’antropologo sociale olandese Peter Versteeg ha analizzato l’attività di
            numerosi ritiri e centri di spiritualità cristiani (in prevalenza cattolici) nei Paesi
            Bassi. Essi occupano un importante spazio nel paesaggio religioso-spirituale, tra la
            Chiesa istituzionale e il mondo delle spiritualità alternative. Per esempio, l’aggettivo
                cristiano può riferirsi semplicemente al fatto che questi
            centri spirituali hanno un’origine o una cornice cristiana. Tuttavia, ciò che viene
            offerto si presenta spesso come un percorso di spiritualità privo di riferimenti
            espliciti a credenze o tradizioni cristiane. Questo tipo di eclettismo spirituale si può
            trovare nei programmi di molti ritiri e centri di spiritualità cristiani nel Regno
            Unito, in Irlanda e nell’America del Nord. 
Questo eclettismo spirituale diffuso
            ai giorni nostri anche tra i credenti religiosi pone complesse questioni sul
            funzionamento delle tradizioni religiose storiche e sulla loro trasmissione in contesti
            culturali fluidi e plurali. Come abbiamo già visto, Olivier Roy, scienziato sociale
            francese e studioso dell’islam, ha preso a prestito dal linguaggio dei computer il
            termine formatage («formattazione») per descrivere il processo con
            cui in Europa, e specialmente in Francia, le religioni e le relative tradizioni
            spirituali sono adattate ai canoni delle culture in cui si trovano a operare. 
Per certi aspetti, la stessa varietà
            delle nuove forme di spiritualità in Europa può essere interpretata come una
            dimostrazione di sfiducia nella capacità delle istituzioni
            religiose tradizionali – specialmente quelle cristiane, le più
            influenti – di provvedere efficacemente alla ricerca spirituale contemporanea e ai
            bisogni spirituali delle persone. In questo senso, nel contesto del forte indebolimento
            della religione organizzata che caratterizza le culture sempre più secolarizzate
            dell’Europa occidentale, la spiritualità sembra essere un efficace sostituto della
            religione tradizionale. Ed è chiaro che questa sostituzione non è qualcosa di neutro ma,
            in alcuni casi, addirittura una scelta strategica. Per esempio, nel sistema sanitario
            britannico, i tradizionali cappellani ospedalieri sono a volte sostituiti con «manager
            di assistenza spirituale» perché si pensa che gli usuali servizi di cappellanato
            ospedaliero (tradizionalmente affidati a ministri cristiani) offrano un tipo di
            spiritualità poco in sintonia con le aspettative e i bisogni della nostra epoca. 
Ma tra le spiritualità religiose e
            quelle secolari c’è anche dialogo. Ecco un esempio interessante. Alcune persone che,
            nelle loro professioni secolari, hanno abbracciato l’idea della spiritualità,
            riconoscono esplicitamente di essere prive di un vocabolario originale riferito allo
            spirituale. Di conseguenza, per esprimere questa dimensione aspirazionale della loro
            attività, fanno ricorso al linguaggio e alla cornice valoriale di religioni storiche
            come il cristianesimo. Per esempio, l’urbanista Leonie Sandercock si è dichiarata
            un’«umanista secolare». Al tempo stesso, parla e scrive del debito da lei contratto
            verso la religione con l’adozione del linguaggio della speranza, della fede, del
            servizio e del sacro. 

6.
            Universalismo e interspiritualità 



Il dialogo tra le diverse
            spiritualità conduce necessariamente al sincretismo o a un’integrazione panreligiosa
            dell’esperienza spirituale? Quelli che lo negano, come l’ex rabbino capo britannico
            Jonathan Sacks, argomentano che la diversità religiosa, in realtà, è voluta da Dio.
            Secondo Sacks, né la conversione finale di ogni individuo a un’unica «vera» fede né
            altre forme di integrazione di mano umana fanno parte del disegno divino. Altri sono
            convinti che il continuo processo dialogico, senza alcuna ovvia
            risoluzione finale, abbia un valore spirituale in sé. Per
            costoro, Dio si trova esattamente ai confini o negli spazi tra fedi differenti e nel
            continuo e fecondo interscambio tra ciò che è familiare e ciò che è estraneo e altro. 
Altri ancora – gli universalisti –
            cercano di accogliere la rivelazione religiosa presente in ogni grande maestro o
            tradizione spirituale senza privilegiare questa o quella singola rivelazione
            tradizionale. Per esempio, l’universalismo unitariano è nato nel protestantesimo ma è
            oggi una religione che sostiene la libera ricerca della verità e del significato,
            ricerca fondata non su un singolo credo religioso, ma su un cammino condiviso di
            crescita spirituale. Gli universalisti unitariani attingono da molte e differenti fonti
            religiose, e adottano un’ampia varietà di credenze e di pratiche. Anche alcuni membri
            della Società religiosa degli amici (il movimento dei quaccheri) sono universalisti
            piuttosto che cristiani in senso convenzionale. 
Un’altra tendenza contemporanea, che
            va sotto il nome di «interspiritualità», si fonda sulle opere e gli insegnamenti di un
            maestro spirituale cattolico americano, Wayne Teasdale (1945-2004). Egli riconosce in
            tutte le religioni mondiali un terreno comune al quale ci possiamo accostare attraverso
            la pratica contemplativa e l’esperienza mistica. Teasdale ha coniato la parola
                interspiritualità per designare il processo che accoglie le
            esperienze e le visioni di tutte le tradizioni spirituali mondiali e le unisce in una
            sintesi. Ma per Teasdale l’interspiritualità non consiste nel semplice e superficiale
            prendere a prestito pratiche meditative o altrimenti spirituali. Come egli afferma,
            l’interspiritualità è un impegno a intraprendere un cammino spirituale con un
            atteggiamento di apertura e di disponibilità a metterci in discussione e a cambiare
            secondo ciò che incontriamo strada facendo. Teasdale non era un semplice universalista.
            Egli rimase un cattolico anche se combinava il cattolicesimo con elementi di altre fedi,
            in particolare l’induismo. 

Conclusione 



È chiaro che la separazione oggi in
            voga fra religione e spiritualità va incontro ad alcuni seri problemi. La
            spiritualità non è riducibile a un insieme di pratiche a sé
            stanti ma, almeno implicitamente, è sempre associata a credenze sul mondo,
            sull’esistenza umana e sui valori fondamentali. Oggi il dialogo tra le religioni del
            mondo è uno sviluppo cruciale, le cui ripercussioni si estendono ben oltre i confini
            delle religioni, fino a toccare i temi della pace nel mondo, della riconciliazione e
            della giustizia sociale. 
Nelle conclusioni vedremo quanto sia
            effettivamente utile il termine spiritualità e che cosa esso
            aggiunge, sempre che aggiunga qualcosa, alle discussioni sulla condizione umana.
            L’interesse per la spiritualità è solo una moda passeggera o è destinata a restare viva
            nei decenni a venire? C’è infine una questione più pratica che meramente teorica: è
            possibile condurre una vita spiritualmente significativa nella nostra epoca e, ammesso
            che sia possibile, che cosa implica questo in pratica? In breve, qual è l’importanza
            della ricerca spirituale e delle pratiche spirituali per la fioritura umana, a livello
            individuale e sociale, in questo XXI secolo? 


Conclusioni

Condurre una vita spirituale



Come sarà ormai chiaro al lettore, l’idea
        di spiritualità è sempre più diffusa e influente, e può assumere le forme più varie. In
        generale, la spiritualità riflette una visione di ciò che è (o dovrebbe essere) al centro
        dell’esistenza umana, e di come lo spirito umano possa realizzare appieno le sue
        potenzialità. La spiritualità è un concetto aspirazionale, nel senso che gli scopi che essa
        associa a un’esistenza pienamente umana non sono riducibili alla mera utilità materiale. La
        spiritualità parla di integrazione piuttosto che di frammentazione, di un senso della
        finalità ultima al posto di una visione della vita istintiva e acritica, dell’esistenza e
        dell’importanza di un livello di significato e di realizzazione che vada al di là del
        piacere immediato. Tutte cose che appaiono con ogni evidenza buone. Per giunta, la nozione
        di spiritualità è considerata anche uno strumento utile per superare i limiti degli approcci
        formalistici all’etica. 
1. Il valore
            della spiritualità 



L’espressione capitale
                spirituale è usata sempre più spesso per fare riferimento al valore
            potenziale della spiritualità per la vita quotidiana. Questo concetto è uno sviluppo
            delle nozioni di capitale sociale e capitale culturale, utilizzate in filosofia e nelle
            scienze sociali in una varietà di contesti. Questi concetti, a loro volta, derivano da
            un’idea più familiare, quella del capitale economico. Il capitale sociale si riferisce
            alle relazioni all’interno delle reti sociali e tra di esse, e ai valori condivisi che
            scaturiscono da queste reti. Le relazioni sociali e i valori condivisi accrescono la
            produttività e l’efficienza degli individui e dei gruppi. Il
            capitale spirituale, perciò, è qualcosa da usare a beneficio di
            una vita «umanamente» produttiva e di successo. Esso implica la determinazione del
            valore che le credenze e le pratiche spirituali, morali e psicologiche hanno per
            l’insieme della società. Danah Zohar ha parlato del capitale spirituale come di un altro
            genere di patrimonio – un patrimonio che non arricchisce il nostro conto in banca ma la
            nostra vita. Qualcosa che stimola la creatività, incoraggia il comportamento morale e ci
            motiva a condurci bene nella vita. 
Strettamente connesso al concetto di
            capitale spirituale è il concetto di intelligenza spirituale, che vuole essere, come
            importanza per la fioritura umana, l’equivalente spirituale dell’intelletto e delle
            emozioni. Esso è emerso come un utile costrutto all’interno di alcune scuole
            psicologiche, specialmente la psicologia transpersonale. L’intelligenza spirituale ci
            permette di avere accesso ai significati più profondi e alle motivazioni più alte che si
            trovano dentro di noi. Essa non dipende dalla fede religiosa – di fatto, una persona può
            essere molto religiosa ma poco sviluppata spiritualmente. Ovviamente, come tutti i tipi
            di intelligenza, l’intelligenza spirituale è una potenzialità insita nell’uomo. La
            letteratura sul tema tende a concentrarsi sulle sue caratteristiche e su come misurarla,
            piuttosto che su come coltivarla. La questione della coltivazione ci riconduce
            ovviamente all’importanza delle discipline e delle pratiche spirituali. 
Vi è una varietà di contesti sociali
            e professionali che, si dice, sono arricchiti sotto due importanti aspetti dalla
            spiritualità. Anzitutto essa ci distoglie dal puro e semplice orientamento al risultato.
            Per esempio, come abbiamo visto, nell’assistenza sanitaria la spiritualità ci porta
            oltre un modello medicalizzato e focalizzato sulla guarigione clinica, e nell’istruzione
            suggerisce che lo sviluppo olistico – intellettuale, morale e sociale – sia altrettanto
            importante dell’acquisizione di abilità utili e produttive. In secondo luogo, la
            spiritualità aggiunge valore al concetto di comportamento etico. Da questo punto di
            vista, l’etica non riguarda solo l’agire – agire bene piuttosto che male. Un’etica
            spiritualmente ispirata riguarda anzitutto l’identità. Siamo chiamati a essere persone
            etiche piuttosto che, semplicemente, a fare cose etiche. La
            formazione del carattere e la coltivazione della virtù diventano così questioni
            cruciali. 
In questo contesto, le spiritualità
            associate alle religioni del mondo, così come quelle secolari, possono essere descritte
            come «umanistiche». Il loro obiettivo è lo sviluppo di un complesso di qualità umane:
            compassione, pazienza, tolleranza, perdono, soddisfazione, responsabilità, armonia e
            cura per il prossimo. Del pari, l’attenzione per la spiritualità tende a renderci più
            consapevoli di valori come la bellezza, l’amore e la creatività. La pratica spirituale
            fondata sulle grandi tradizioni religiose accresce, in una varietà di modi, l’attenzione
            e la consapevolezza. L’impegno in un cammino spirituale è benefico perché favorisce
            pensieri, credenze, emozioni e azioni che rinsaldano le profonde interrelazioni e i
            nessi reciproci di dipendenza fra tutte le persone e tutte le cose. Non importa se
            abbiamo o no credenze religiose esplicite: in ogni caso la spiritualità ci parla del
            «grande schema delle cose» e suscita in noi il senso di esserne partecipi. 

2. Pratiche
            spirituali e spazi sacri 



Come abbiamo visto, le grandi
            spiritualità tradizionali suggeriscono l’adozione di certe pratiche spirituali. È questo
            elemento di spiritualità che molte persone, ai giorni nostri, sembrano trovare
            particolarmente soddisfacente. Tra le pratiche più comuni vi sono gli esercizi di
            meditazione, postura fisica e movimento, come lo yoga o il tai chi, e le regole di
            frugalità (a volte espressione di consapevolezza sociale) e di astensione (dall’alcol,
            dalla carne o dal sesso). Queste pratiche non sono semplicemente un equivalente
            spirituale della compulsività della cultura contemporanea – un modo per avere la
            sensazione di stare realmente facendo qualcosa anziché
            semplicemente affermare una vaga aspirazione. In realtà, le molte e varie pratiche
            spirituali trasmesse dalle grandi tradizioni, ma anche quelle più recenti, sono una
            questione di disciplina e di creatività, piuttosto che di pura e semplice
            efficacia.
        
L’esercizio regolare e protratto di
            una disciplina spirituale ha in se stesso la capacità di dare forma a quello che
            altrimenti sarebbe un approccio incoerente e parcellizzato alla vita. La pratica
            spirituale è impegnativa, non è solo piacevole. Molte persone vivono le loro attività
            creative – l’arte, la musica, la scrittura o la calligrafia – come pratiche spirituali.
            Le pratiche spirituali classiche riguardano aspetti particolari dello sviluppo
            spirituale. La meditazione è un esercizio di calma, attenzione e consapevolezza, ma è
            psicologicamente impegnativa e non la si intraprende alla leggera. Le grandi tradizioni
            – quella buddhista, quella cristiana, e così via – associano la pratica spirituale alla
            trasformazione della vita, sul piano dell’etica personale o della consapevolezza
            sociale. Il costante esercizio della meditazione può condurre al potenziamento della
            coscienza. Ma le antiche tradizioni di saggezza parlano anche della capacità della
            meditazione e della contemplazione di favorire la liberazione dagli attaccamenti
            disordinati, distruttivi del sé e delle relazioni positive. A sua volta, questa maggiore
            libertà interiore ci rende più disponibili ed efficaci come presenze compassionevoli e
            trasformative nel mondo. Come abbiamo visto, neanche le grandi tradizioni mistiche
            insegnano che l’esperienza dell’unione con la realtà ultima o con Dio sia un fine in sé.
            Nella realtà trascendente, comunque la si descriva, non troviamo una via di fuga dal
            resto della realtà, ma una comunione con tutte le cose, e la responsabilità verso di
            esse. 
Un’altra pratica spirituale consiste
            nel recarsi in pellegrinaggio presso santuari o luoghi sacri. Lo scopo del
            pellegrinaggio è la ricerca di un significato spirituale o di una crescita interiore.
            Questa pratica esiste da tempi remoti e continua ad avere un ruolo centrale nelle
            religioni mondiali. Ecco alcuni esempi significativi. Visitare la città santa di
            Varanasi (Benares) e bagnarsi nel Gange, il fiume sacro, è molto importante per gli
            indù. Il hajj («pellegrinaggio» in lingua araba) alla Mecca è, per
            i musulmani fisicamente abili, un obbligo religioso che deve essere adempiuto almeno una
            volta nella vita; esso esprime sottomissione a Dio e solidarietà verso gli altri
            credenti. Molti ebrei religiosi si recano in fervido pellegrinaggio di preghiera presso
            quel che resta del muro del Tempio di Gerusalemme (distrutto
            dai romani), il cosiddetto Muro del Pianto. 
Nelle culture occidentali la pratica
            del pellegrinaggio continua a fiorire nonostante il declino dei culti religiosi
            convenzionali. Ne è un esempio significativo la crescente popolarità del
                Camino – il cammino che i pellegrini intraprendono attraverso
            la Spagna settentrionale fino allo storico santuario di Santiago di Compostela. Benché
            per qualcuno questa possa essere semplicemente una vacanza alternativa, per altri ha una
            profonda risonanza spirituale. 
Molti luoghi sacri hanno, per storia
            e tradizione, un significato religioso. Tra questi vi sono monumenti pagani come
            Stonehenge, in Inghilterra, e siti celtici associati a culti precristiani e cristiani,
            come il monte Croagh Patrick nell’Irlanda occidentale o l’isola di Iona in Scozia. Come
            abbiamo già osservato, anche le cattedrali medievali europee, con le loro geometrie
            architettoniche sacre e i riferimenti cosmici, attirano sempre più visitatori. 
Una peculiarità della grande
            cattedrale di Chartres ha conquistato l’immaginazione di molte persone non
            convenzionalmente religiose. È il labirinto tracciato sul pavimento della navata
            centrale, inteso originariamente come un microcosmo raffigurante il pellegrinaggio a
            Gerusalemme. Oggi il disegno è riprodotto in tutto il mondo, e non solo in luoghi di
            spiritualità ma anche in parchi e in piazze cittadine. Il cammino nel tortuoso labirinto
            è un esercizio di attenzione, perseveranza e calma, ma è anche simbolo della ricerca
            dell’illuminazione ultima. Poiché nel labirinto non vi sono false strade né vicoli
            ciechi, la meditazione camminata, alla fine, conduce sempre alla meta centrale. 
Oltre che ai tradizionali luoghi
            spirituali, nei paesi occidentali il sacro è associato a diversi altri contesti. Quali
            tipi di luoghi e di spazi sono considerati sacri nell’esperienza contemporanea? Il XIX
            secolo ha visto una crescente idealizzazione della casa (nel senso del focolare
            domestico) come qualcosa di sacro. Questa idea, in qualche misura, persiste tuttora. Il
            paradosso è che la casa è associata alla vita quotidiana e, al tempo stesso, è uno
            spazio privato che ci protegge da tutto ciò che vi sia di spiacevole nella sfera
            pubblica esterna. L’assunzione della felicità domestica come
            paradigma di una vita umana soddisfacente è nata come riflesso del senso di perdita
            associato all’industrializzazione e al crescere della confusione, del rumore e della
            sporcizia di un mondo urbano in continua espansione. Che si condivida o no questo
            atteggiamento, esso riflette il sentimento che gli spazi privati, questa nuova forma di
            interiorità, siano il luogo in cui gli esseri umani sono più autenticamente se stessi. 
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Oltre a evocare la trascendenza, gli
            spazi sacri ci mettono in contatto con i ricordi, gli ideali, le aspirazioni e la
            creatività delle comunità cui apparteniamo. Nel mondo d’oggi vi è una straordinaria
            varietà di spazi siffatti. I paesaggi terrestri o marini e, nelle città, i parchi e i
            fiumi evocano in molti il senso del «numinoso». Per altri, le gallerie d’arte, i musei e
            le biblioteche pubbliche sono l’equivalente di un santuario, un luogo di quiete e di
            riflessione lontano dalla frenesia della vita quotidiana. I sentimenti di comunione,
            impegno condiviso e lealtà associati alle squadre sportive sono tanto intensi da
            suscitare in alcuni una sorta di esperienza spirituale, e gli stadi sono divenuti i
            nuovi templi. Molti spazi sacri serbano la memoria locale o
            nazionale, nella gioia o nel dolore. Questa funzione può essere svolta dagli edifici
            religiosi, così come dai monumenti ai caduti o da certi edifici pubblici di valore
            simbolico. 

3. Che cosa
            è una vita spirituale? 



Da quanto detto segue che la
            spiritualità è soprattutto una questione di condurre una vita spirituale piuttosto che
            di intraprendere questa o quella pratica spirituale indipendentemente da valori e da
            impegni. Ma la spiritualità è parte integrante della natura umana, come dice il
            sociologo Kieran Flanagan nell’introduzione a A Sociology of
                Spirituality, o è una pratica facoltativa che ognuno declina diversamente
            secondo le proprie preferenze? Ritengo che, in un certo senso, Flanagan sia nel giusto
            quando afferma che lo spirituale è inerente alla natura umana. Nel capitolo 1 ho
            descritto lo spirituale come il fattore integrante della vita, non come una quarta
            dimensione da aggiungere agli aspetti fisici, mentali e psicologici dell’uomo. Detto
            questo, di che cosa abbiamo bisogno per condurre una vita spirituale, se essa non è
            riducibile a questa o quella particolare pratica o disciplina? Sono necessarie credenze
            e, se è così, quali credenze? Di fatto, il modo in cui conduciamo la nostra vita, vita
            spirituale compresa, presuppone delle credenze semplicemente perché, come ho già
            sottolineato, ognuno di noi ha sistemi di valori e visioni del mondo, anche se impliciti
            e non dichiarati. Mi sembra che, almeno in parte, la vita spirituale richieda di avere
            il coraggio e la capacità di rendere più espliciti e più equilibrati i sistemi di
            credenze e di valori che possediamo in modo implicito, e quindi di vivere una vita più
            armoniosa e fedele ai nostri princìpi. Questa condizione è quella che gli psicologi
            chiamano congruenza. 
Ma allora abbiamo bisogno di
            credenze religiose per essere spirituali? Rispondere a questa domanda non è semplice.
            Tutte le spiritualità affermano la possibilità di qualche tipo di autotrascendenza
            umana. Ma questo non significa necessariamente credere nell’esistenza di un dio o
            più d’uno. Non va dimenticato che alcune tradizioni spirituali,
            come il buddhismo, restano fermamente agnostiche riguardo a questo punto. Non credono
            che l’esistenza o l’inesistenza di un dio abbia direttamente a che fare con la nostra
            capacità di condurre una vita spirituale. 

4. La
            spiritualità ha un futuro? 



Consideriamo infine la questione se
            la spiritualità sia semplicemente una moda passeggera frutto della nostra cultura
            consumistica, come sospettano gli autori più critici, o, viceversa, sia destinata a
            sopravvivere e svilupparsi ancora nei decenni a venire. Naturalmente, non si può essere
            certi di nulla. Ma la spiritualità e la saggezza spirituale, in una varietà di forme,
            albergano in questo mondo da migliaia di anni. È improbabile che si estinguano
            all’improvviso. 
Inoltre, quel che vediamo oggi
            intorno a noi testimonia la varietà e la ricchezza delle nuove forme di spiritualità, ma
            anche la reinvenzione creativa delle tradizioni classiche. Nelle culture occidentali vi
            è una domanda di spiritualità che non sembra diminuire. Nei paesi, come la Russia e la
            Cina, il fascino esercitato dalla spiritualità e dalla religione è in aumento. Fuori
            dell’emisfero settentrionale, la spiritualità continua a fiorire. 
Per giunta, la spiritualità è in
            espansione anche in ambiti più strettamente professionali e accademici. L’assistenza
            sanitaria, l’assistenza sociale e l’istruzione sono le attività professionali in cui
            questo processo è più evidente, ma il linguaggio della spiritualità si sta diffondendo
            anche altrove, per esempio nelle professioni urbanistiche, nel mondo degli affari e
            nelle aziende, negli sport e nel diritto. Cosa sorprendente, recentemente ha fatto la
            sua apparizione in due mondi che l’opinione pubblica ha sempre guardato con occhio
            critico – il commercio e la politica. Come disciplina accademica, la spiritualità ha
            recentemente trovato posto non solo negli studi religiosi, ma anche nelle scienze
            sociali, nella filosofia e nella psicologia e come parte della formazione universitaria
            nel campo dell’assistenza sanitaria, dell’assistenza sociale, dell’istruzione e in altri
            ambiti professionali. Abbiamo già parlato del potere spirituale
            del cyberspazio e di come esso sia utilizzato sempre più largamente per ampliare
            l’accesso alla saggezza spirituale. 
Oggi la spiritualità, nello spazio
            materiale o nel cyberspazio, non sembra essere tanto una moda passeggera quanto
            un’aspirazione istintiva dell’uomo a cercare e definire un nucleo di valori fondamentali
            secondo i quali vivere. Così stando le cose, è probabile che la spiritualità non solo
            sopravviva, ma si sviluppi ancora e assuma molte e nuove forme. 

Conclusione



Come ho detto nella premessa, questo
            libro non è che una breve introduzione a una dimensione vasta e complessa della vita
            umana. Qui cercherò di illustrare sommariamente quelle che mi sembrano le tre
            caratteristiche fondamentali della spiritualità, e di spiegare come e perché essa sia
            decisiva per tutti noi, come individui e come gruppi. In primo luogo, la spiritualità
            esprime la ricerca riflessiva condotta dall’uomo intorno all’identità e al significato
            dell’esistenza, al di là di un approccio puramente pragmatico alla vita. In secondo
            luogo, in una prospettiva spirituale, vivere una vita pienamente umana significa
            superare la tendenza a pensare solo a sé, e sviluppare il senso di un bene più grande e
            del servizio verso gli altri. Infine, cosa cruciale, la spiritualità è associata alla
            liberazione della creatività e dell’immaginazione in un processo che ci conduce al
            cospetto del mistero. 
In conclusione, la vita di tipo
            spirituale tende a un’unità e una completezza che non raggiungiamo mai definitivamente.
            Resta sempre ancora un passo da fare. L’impegno spirituale ha dunque un che di
            paradossale: per cercare la totalità delle cose, dobbiamo liberarci del desiderio di
            accumulare sempre più cose. In questo senso la spiritualità è un antidoto alla cultura
            consumistica. Nelle parole del grande poeta mistico spagnolo Giovanni della Croce (dalla
                Salita del Monte Carmelo): «Per giungere a gustare il tutto,
            non cercare il gusto in niente. Per giungere al possesso del tutto, non voler possedere
            niente».
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