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do a una religione, seguone nella vita quotidiana
uno stile di vita che non discende dalla propria re-
ligione e vivono alcuni campi defla loro vita quoti-
diana come se Dio non ci fosse, richiamando il pen-
siero originario di Hugo Grotius, poi applicato alla
vita quotidiana del credente da Dietrich Bonhoef-
fer. E questo il contesto storico in cui si sviluppano
le Spiritualitd senza Dio?: quello del saeculum nel
quale la chiamata inattesa del divino non si mani-
festa pilt in modi manifesti, ma silenziosi e nasco-
sti. E il contesto dell’anateismo quale modalita di
avvicinarsi al divino con un allontanamento inizia-
le e un distaccarsi quale modo di restare in contat-
to. E il contesto dell'attentismo di Heidegger e del
suo «aspettando Dio» (Erharren von Gott) svilup-
pato dal filesofo tedesco nelle sue ultime lezioni a
Friburgo. In cid sta la crescente distanza tra Ja reli-
gione ufficiale e le spiritualita individuali di molti.
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SPIRITUALITA:
MOLTIPLICAZIONE
DELLE FORME

Religione, religiosita, spiritualita, mistica, nuovi
movimenti religiosi, cyberreligion, sette, esoterismi
vecchi e nuovi e altre parole di tal genere sembra-
no sfidare ogni possibilita di formulare definizioni
precise del fenomeno religioso contemporaneo.
Tutte insieme compongene il nuovo polimorfismo
religioso nelle sue tante connessioni con I'tiomo e il
mondo: una rivalutazione delle esperienze del di-
vino, il rinascimento delle molteplici religiosita, le
domande e i bisogni di eticita, i fondamentalismi.
Questo & pure il variegato paesaggio delle spiritua-
lita che i ricercatori vanno descrivendo: spiritualita
secolari, non di chiesa, new age, eclettiche, ufolo-
giche, spiritistiche, fitness, digitali, “spiritualita del
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dimorare”, “spiritualita della ricerca’, “mentalita te-
rapeutica’, “ricerca del sé profonde”, “ricerca della
sintonia con se stessi” e altre. Tutte queste spiri-
tualita avrebbero in comune il non avere pitr il loro
baricentro in alcuna religione istituita dalla quale
ricevere titonoscimento evalidazione. Lindividuo
le adotta, le discute, le valuta personalizzandole
secondo la sua sensibilitd. Nel moltiplicarsi di que-




ste sensibilita spirituali pare che esista negli indivi-
dui una attenzione diffusa e “a bassa intensity” su
molti e diversi interessi, che poi si rivolge “ad alta
intensita” su uno di essi in particolare rivelatosi pit
ricco di emozioni e di risposte. Anche questo & un
tratto della generale cultura convergente — secon-
do alcuni la cultura del futuro -, convergenza tra i
saperi, 1 mercati, le tecnologie, i media e anche le
religioni (Jenkins, 2007).

Per queste ragjoni, anche il recente interesse per
le spiritualita non & senza ambiguita. Si tratta di
parola e concetto che, da sempre presente in tutte
le tradizioni religiose, ha oggi un nuovo impiego
soprattutto presso gli studiosi di lingua anglofona
per indicare ogni spiritual way of life. Questa esten-
sione di significato si ha soprattutto presso coloro
che impiegano il concetto di spirituality per defini-
re fenomeni quali la mistica, Pesoterismo, lo spiri-
tismo, l'astrologia, lo yoga e tutto cid che compone
l'universo new age. Cid a cui ci si richiama & i grado
di autonomia; diliberta, di autoreferenzialita, qua-
si che anche le spiritualita si stessero trasformando
in uno dei tanti loisirs contemporarne.

Questa forma di pluralismo religioso, quale di-
ritto di credere a tutto o a niente, sta imponendosi
m Europa, dopo aver caratterizzaro da sempre gli
Americani. Del modello americano I'Europa sta
adottando anche lindividualitd comunitaria: ama-
re i grandi raduni religiosi ma; tetta propria vita
quotidiana, marciare al ritmoe del proprio batteri-
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sta interiore. E [a tendenza di adattare a propll‘i‘o
gusto anche le spiritualita, come si fa cgn\i vestiti,
Je abitazioni, i consumi, le attivita sociali. E qugnf:o
possiamo definire designer religion: una r.el'lglone
che si adatta allo stile individuale, che si ridisegna
su di s&, con molte analogie alle culture_ dei consu-
mi (Berzano, Nuevo, 2014). Si tratta di una gran-
de inversione a fronte del declino dell’ass_olutls-mo
morale delle religioni che predicano per prima
cosa i comandamenti, il senso di colpa, il peccato,
il gindizio, Tale scomparsa dell’assolutismo morale
e della credenza in un Dio trascendente & alla bar:j.e
del bisogno di un nuovo paradigma che riempla.\
il vuoto della vita e costituisca una nuova fonte di
senso. Molti elementi di questo nuovo paradigma
sono effetti dell’attuale epoca post-secolare.

Epoca post-secolare

Definiamo epoca post-secolare quella in cui si
ritrovano “gli effetti- della secolarizzazione anche

sulla religione. Epoca post-secolare, non nel sen-

so solitamente impiegato secondo cui la religione
sarebbe del tutto assente oppure sarebbe ritorna-
ta dopo essere scomparsa per .ql.lalche tempo, ma
piuttosto nel senso che la religione - mo.dlf;lcata
dalla secolarizzazione — occupi nelle socleta se-
colari un posto differente, compatibile con l'idea
che ogni azione sociale avvenga in un contesto se-
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colare. Tempi, spazi, significati, pratiche e simholi
religiosi continuano ad esistere in s¢ e nella loro
diversitd anche nel mondo reso secolare dalla se-
colarizzazione, ma si presentano trasformati. La
metafora del post-secolare indica, dunque, I'epoca
attuale caratterizzata dai molteplici effetti della se-
colarizzazione e delle conseguenze di questa suiia
societa e sulle religioni.

L'epoca post-secolare riscopre il divino dopo che
['avvento della societa secolare - con i suoi grandi
fattori della rivoluzione industriale e dell’ilumi-
nismo razionalista — aveva indotto alcuni a con-
siderare [a religione quale ricordo di un passato
primitive, destinata a scomparire con la moder-
nita. Questa prospetiiva defla secolarizzazione
quale dissoluzione della religione ha durato presso
studiosi e ricercatori sino ad anni recentl, aiutata
anche da prospettive funzionaliste della religione
quale semplice funzione della vita privata nelle so-
cietd complesse e differenziate.

51 ¢ trattato di un processo di lunga durata, ma
dagli effetti tanto inattesi ed ambivalenti da far
pensare alla conclusione di un periodo storico.
Non gia nel senso che processi di secolarizzazione
non siano pill presenti, ma nel senso, invece, che
essi, per la storia dei loro effetti, abbiano conclu-
so un'epoca. E quella che segue - la nostra - chia-
miamo post-secolare (Barbano, Berzano, 1990). Per
le religioni storiche la condizione post-secolare
¢ quindi quella caratterizzata da tutti gli effetti
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della secolarizzazione, ma anche dalle nuove
disponibilita spirituali che il vivere nella secolarita
fa nascere. Leffetto disincanto.del mondo, infatti,
non ha prodotto lo svuotamento dell’esperienza
religiosa, ma anzi, ora, ne mostra le trasformazioni
e le ¢onriessioni con nuove strutture e forme reli-
giose. o . .
Questo insieme di bisogni e di aspettative psi-
cologiche e culturali, che la situazione d} post-se-
colarita ha reso autonomo dalle religioni ufficiali,
possiamo considerarlo come una <<rivczliuzion'e ‘deli—
le aspettative spirituali crescenti» perl intensita e 1.1
moltiplicarsi dei nuovi bisogni post~mater1a1.1st1c1,
di cittadinanza e di ricerca di senso. Tale rivolu-
zione, formatasi- nel periodo del '68 e delle con-
testazioni studentesche e operaie, ha avuto 'effettl
anche nel campo religioso. Anche tra i fe(.iel% delle
varie chiese si sono formati nuovi interessi, bisogni
e rivendicazioni, dando origine in generale a una
nuova sensibilita spirituale. Riferendoci alia teoria
dei bisogni di-inglehart, possiamo 'for_mulare una
tipologia di tali bisogni spirituali dlst.111guendor}§
tre ambiti che orientano in diversa misura ‘gh stili
di vita spirituali: ambito dell’haying (.che orienta la
scelta degli stili di Yit&JﬂEl’tEfi’é.].iSthl)., ambito flel
being (autorealizzazione del s&), ambito del.loving -

“{felazionalita con gli altri) (Inglehart, 1983). Ognu-

no di questi tre ambiti muta fortemente in rappor-
to alle caratteristiche strutturali e socio-culturali
dei singoli individui e dei gruppi di appartenenza o
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di riferimento e ha significativi rapporti anche con
il campo spirituale.

In questa prospettiva, il processo di secolarizza-
zione, e il suo esito finale di post-secolaritd, ope-
ra in modo tale che nulla di quanto si secolarizza
scormnpaia, ma prenda forma di un nuovo elemento
che si separa da un altro elemento: cosi il sacro si
separa dal profanb, il civile daltecclesiale, il prati-
co dal funzionale, I'innovativo dal tradizionale, e
cosl via con altre differenziazioni. Ne consegue che
le “disposizioni spirituali” e le condizioni sociali e
culturali di questa nostra epoca non sono piti quel-
le dell'epoca in cui ha preso avvio la secolarizza-
zione.

La post-secolarita, infine, & anche una situazio-
ne oggettiva di discontinuitd dentro le religioni
storiche: frammentazione, *ségmentaziong, dif-
ferenziazione, pluralizzazione. Situazione nella
quale avviene ta volatilizzazione delle fedi religiose

“senza credo e senza religione, la moltiplicazione
delle pratiche apparentemente atee. Proprio per
questo, ognuno ripropone nuovi bisogni di identi-
ta, di autonomia, di unitd; e nel contempo avanza
nuove forme di ricomposizione del proprio sistema
religioso e di mutamento di sé con la transizione
verse altri sistemi religiosi.

Per le religioni storiche la condizione post-seco-
lare ¢ quella caratterizzata da tutti gli effetti della
secolarizzazione citati, ma anche dalle nuove di-
sponibilita spirituali che il vivere nella secolarita
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f2 nascere. Anche le nuove spiritualita, e il relativo
interesse di analisi che si & sviluppato, & un effetto
correlabile allemergenza di effetti della post-seco-
larita religiosa che ha stimolato pro‘cessi di socia-
lizzazione alternativi a quelli la cui centrghta .ha
determinato, negli ultimi secoli, la se.colarizzazso-
ne. Ma anche queste nuove Sp'll’itl\.lahtja Ton S0N0
sempre riconducibili a soggettvita u}mvocamente
determinate; la secolarizzazione, C10€, non produ-
ce sempre soggetti simili. ¥ anche questo eun effet—
to della perdita di centralita che la secolarizzazione
come differenziazione ha prodotto.

Tipologia di spiritualitd

Da quanio detto, risulta chilal.to che questa pro-
spettiva segue una visione positiva della seclolarlz~
zazione non quale fenomeneditipo sottrativo -lche
produce segni dell'oblio e della Pgrdlta del divino,
ma quale fenomeno di tipo...add'l_tj_._._p,;i:c,he produce
innovazione religiosa. Poiché ¢ rlfe_rlamo a que-
sto tipo di secolarizzazione non dlSS.OlU.th'a ‘ma
emancipativa, analizziamo le nuove dlqunlbllxta
alla ricerca, allascolto, all'esperienza religiosa che
Ja secolarizzazione favorisce. Analizziamo quanto,
paradossalmente, teorizzava Nie:tzsghe ne-]la Gaia
Scienza, parlando deiia necess.ita di continuare a
sognare, sapendo di sognare (N-le‘:tzlsche, 20083 99).
Questi nuovi segni di spiritualita si formano in un

21




contesto religioso in parte desertificato di antichi

simboli, riti e credenze, ma anticipatore di un pas- .
saggio a un'epoca con nuovi simboli e linguaggi

spirituali.
Questa &, in generale, la conclusione di
Durkheim nelle sue Le forme elementari della vita

religiosa: non esiste societa senza che vi sia in: essa _

una scintilla di religiosita che la unisca attorno a
un Qualcosa che vada oltre ai singoli individui e
che indichi loro un’alterita radicale rappresentata
da un totem. Le forme totemiche si trasformano
nel tempo, mantenendo sempre per gli individui
le stesse funzioni di conforto e di identificazione
in un corpo sociale pit1 vasto. Questo senso di “par-
tecipazione magica” alla societa & per Durkheim
quas: una forma di trascendenza immanente che
favorisce I'unione agli altri, la comunione con I'al-
terita, I'integrazione delle alterita. Oggi sono le fan
communities, {e reti informatiche, il mondo digita-
le e quanto vi vive dentro a rappresentare l'ultimo
altare dell'adorazione per la “partecipazione magi-
ca” di Durkheim.

Sulla base di questa prima generale indicazio-
ne possiamo individuare tre forme sociali di spi-
ritualita: quelle che nascono allinterno di una
* tradizione religiosa e da questa sono riconosciute
. (spiritualita religiose), quelle che si formano al di
- fuori di ogni religione storica (spiritualita secola-
ri), quelle di quanti, pur appartenendo a una reli-
i gione, adottano nefla loro vita quotidiana “stili di

22

vita spirituale” indipendentilda_({gn.i tlrascendenza
e religione (spiritualitd degli stilt di yz.ta). Q\\lanto
alle prime & sufficiente ricordare le spln*ltu.ahlta nate
allinterno del cristianesimo fin dai primi seco-
1i con il monachesimo, quelle sorte nell fzbralsmo
con la cabala, quelle formatesi nell'islamismo cori
il sufismo, quelle nefl'induisma con le varie vie de
buddhismo. Alle seconde appartengono e spiri-
tualit di individui che si dichiarano non c.re_dentl:
Alle terze appartengono le spiritualita quahls1ste1-n1
di senso che organizzano in forme secolari la vita
quotidiana di individui che pur appa;l'ten.g_onolf‘icil
una religione. Gli ultimi du.? modeih di spiritualita
rappresentano le forme pil in espansione, gon;r
prendendo le-spiritualita sia i chi non & credente
sia di chi & credente ma segue nella vita quotidiana
uno stile di vita spirituale che non discende dalla

propria religione.
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