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Christian Discipleship in the Midst of Other Believers

Spirituality of Interreligious Dialogue: its importance and its Core

Rocco Viviano

There is a question that, I believe, is on the mind of many Catholic practitioners of
interreligious dialogue. Namely, why is it that, despite the extraordinary progress
the Catholic Church as a whole has made in the field of interreligious dialogue since the
Second Vatican Council, most Catholics, including ordained ministers and committed
faithful, still show marginal or no interest in this specific aspect of the life and mission of
the Church? To some extent, this may not be surprising in certain contexts that have been
«Christian» for centuries, but what about those societies where Christianity is the religion
practised by minorities among other religious majorities, or where the presence of other
believers is significant? It would be natural to think that precisely where «religious others»
represent a constant challenge to the everyday life of Christians, the latter would seek
guidance on how to relate to them in a proper Christian way. One possible reason for this
apparent lack of interest is that interreligious dialogue is generally perceived as having
little or no relevance to day-to-day Christian living.

Since the Second Vatican Council, Catholic theology has accomplished much in
terms of understanding the foundations on which Christian engagement in interreligious
dialogue rests, but its impact on the life of most Catholics has been less noticeable. Argu-
ably, in addressing the issue, the point to focus on is: what could be done to promote the
integration of interreligious dialogue as an essential element of Christian identity, and the
mainstream notion and practice of Christian living, that is to say, Christian discipleship.

This is precisely the domain of spirituality. I wish to put forward the idea that a
re-thinking of the notion of interreligious dialogue in relation to spirituality may be
a successful way to bring it closer to the faith experience of the ordinary faithful. Put
plainly, I suggest that, if believers were to perceive the encounter and existential relation-
ship with «religious others» as something that has to do with the way they seek to follow
Christ, then obstacles such as suspicion and indifference towards interreligious dialogue
would begin to fade away. As a result, the horizon of Christian discipleship would be
broadened, opening up to a deeper experience of the beauty and joy of Christian living.

The starting point here is not merely theoretical. I begin with experience of interreligious
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encounters and friendships that, over two decades, have shaped my theological thinking
with regard to persons of other religions, my attitudes and behaviour towards them, and
most importantly, my Christian spirituality and Christian identity.

This paper is but an initial, tentative attempt to reflect, in response to the opening
question, on the necessity of a spirituality of interreligious dialogue to promote its inte-
gration in the mainstream Catholic self-understanding of Christians discipleship. It will,
first, focus on the essential relationship between a spirituality of dialogue and theology,
and then reflect on contemplation as its core, in an attempt to open the doors to further,

much needed, reflection and discussion.

The Theory of Interreligious Dialogue and Christian Living

The evident inconsistency between the theory, which includes both theology and Catho-
lic teaching, and the practice of interreligious dialogue, and its full integration as a con-
stitutive element of Christian discipleship, in the mainstream Catholic — and Christian
— consciousness, has resulted in limiting the practice of interreligious dialogue to a mi-
nority of specialists, scholars or those with a special interest. This is not the outcome that
Vatican II envisaged, when it called «all sons and daughters of the Church» to engage in
interreligious dialogue, in one form or another (Nostra Aetate 2)."

In the first decade of this century, a certain attention to spirituality of dialogue be-
gan to emerge in the theological engagement with religious pluralism and interreligious
dialogue. An outstanding example in the United Kingdom is Michael Barnes, who had
been in the forefront of the theology of religions and interreligious dialogue, and whose
theology has been profoundly shaped by the actual practice of interreligious encounters.
Others with a particular sensitivity to the spiritual dimension of inter-religious dialogue
are Frank Clooney and Catherine Cornille, just to mentions some authors I personally
know. Around the same time, the Catholic Church, at an official level, also seemed, albeit
briefly, to turn its attention to the spirituality of interreligious dialogue. It is probably
not widely known that the spirituality of interreligious dialogue was the theme chosen
for the 2001 plenary assembly of the then Pontifical Council for Interreligious Dialogue.
Evidently, the need was felt to provide guidelines for the Church in this regard. Those
who are closer to the activity of the Dicastery are aware, although unofficially, that a fair

amount of work was accomplished. Episcopal Conferences were consulted, syntheses

1. Second Vatican Council. Nostra Aetate. Declaration on the Relation of the Church to non-Christian Reli-
gions, 28 October 1965. Acta Apostolicae Sedis 58 (1966), 740-744.
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were produced and discussed, although no new document on the spirituality of interre-
ligious dialogue was ever published, perhaps due to the complexity of the issue or simply
to a change in priorities. Nevertheless, a somehow «quiet» turn to spirituality occurred,
probably as a natural development in the journey of interreligious dialogue.

Back in the late 1960s and 1970s, prompted by Nostra Aetate’s universal call to en-
gage in «conversation and cooperation» with adherents to other religions, the Church
enthusiastically launched into its first official interreligious encounters, which continued
well into the next decade, culminating in the 1986 interreligious gathering of prayer con-
vened by John Paul IT in Assisi. The then Secretariat for Non-Christians, created, by Paul
VI1in 1964, played a central role.* The 1980s saw the birth of many interreligious dialogue
institutes and centres worldwide, particularly in Asia. In those years, the Xaverian Mis-
sionary Father Franco Sottocornola, with the foundation of the Shinmeizan Centre in
Japan, inaugurated the first formal interreligious dialogue ministry in the Congregation.
The Silsilah Centre for Christian-Muslim dialogue, in Mindanao, Philippines, was also
founded, by the PIME missionary Sebastiano D’Ambra in those years.

Also prompted by the Council’s invitation of Nostra Aetate, theological discussion
on religions experienced a remarkable development. It became particularly lively in the
1990s and early 2000s, having received a new impulse with the publication of Dialogue
and Proclamation? However, it eventually started slowing down, as it tended to focus al-
most exclusively on the question of whether other religions are, or are not, salvific. By the
late 1990s it was already shifting from the theology of religions and of religious pluralism,
to the theology of interreligious dialogue, but this too has seen little progress since.

In terms of Catholic teaching, immediately after Vatican II, working on the man-
date received from the Council and encouraged by the Pontiffs, the then Secretariat for
non-Christians started preparing important documents, establishing the foundations
and style of the Catholic practice of interreligious engagement.* Dialogue and Mission
was published in 1984, followed by Dialogue and Proclamation in 1991. Three decades
later, this is still the most complete synthesis, and no other document of similar calibre

has been produced since.

2. 'The Secretariat of non-Christians was renamed Pontifical Council for Interreligious dialogue by Pope
John Paul IT in 1988, and again Dicastery for Interreligious Dialogue in 2022 by Pope Francis.

3. Pontifical Council for Interreligious Dialogue and Congregation for the Propagation of the Faith, Dia-
logue and Proclamation. Reflection and Orientations on Interreligious Dialogue and the Proclamation of the
Gospel of Jesus Christ, no. 41, in Acta Apostolicae Sedis, 84 (19 May 1991), 414-46, hereafter referred to as Dp,
followed by the paragraph number.

4. Secretariat for non-Christians, The Attitude of the Catholic Church towards the Followers of Other Reli-
gious Traditions: Reflections on Dialogue and Mission, 10 May 1984.

5
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By the beginning of this century, the enthusiasm that had characterised the dec-
ades following Vatican II started to fade, and interest in interreligious dialogue somewhat
waned. This has led to the present overall situation, whereby most Catholics seem now
content with what has been achieved in the field of interreligious dialogue, and satisfied
with maintaining the initiatives, organisations, and activities already in place. The pos-
itive aspect is that, generally speaking, interreligious dialogue has somehow entered the
mental horizon of most Catholics, as well as other Christians, and is generally accepted as
part of the Church’s work. However, the acceptance is mostly passive. To put it bluntly, for
most Catholics, it is fine that someone in the Church engages in interreligious dialogue,
but should it disappear, it would not make much difference to the way they conceive of
Christian discipleship. Nowadays, indifference rather than opposition seems to be the
problem. Admittedly, Catholic dioceses and even bishops” conferences have established
offices and commissions to promote interreligious dialogue, but not rarely these either
only exist on paper, or their activity is quite limited. As a result, the practice of dialogue
lacks a significant impact on pastoral plans and the life of the Church, even in remarkably
multireligious contexts like Japan, for example.

Passive acceptance also means that interreligious dialogue is no longer stirring the
discussions it did in the past. The fundamental questions, which need to be constantly
asked, even if they are unlikely to ever find a definitive answer, no longer attract much
attention. In particular, the crucial question of how interreligious dialogue and Gospel
proclamation, both being necessary elements of the Church’s mission, are to be under-
stood in relation to each other and harmoniously practised is no longer widely discussed.
I believe it is no coincidence that the missionary zeal, so enthusiastically re-launched
by John Paul IT’s encyclical Redemptoris Missio, has also been losing momentum in the
rapidly changing world’ In comparison with the time when Redemptoris Missio (1990)
and Dialogue and Proclamation (1991) saw the light, the contemporary Church in various
parts of the world, perhaps under pressure due to other problems, seems to be experienc-
ing a sort of «Laodicean» phase, a stage of «relaxation» of Christian witness and mission-
ary fervour. It is hardly necessary to recall how God feels about that (Apocalypse 3:16).
«Laodicea» represents, as it were, a situation and an interior disposition very different
from the enthusiasm of <Emmaus», where, having realised that their hearts were burning
in their chests while the One who walked with them — whom they later recognised as the

Risen Lord — explained the Scriptures to them, the two disciples felt the urge to return to

5. John Paul II, Redemptoris Missio. Encyclical Letter on the Permanent Validity of the Church’s Missionary
Mandate’, 7 December 1990, Acta Apostolicae Sedis 83 (1990): 249-340.
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Jerusalem and tell their story to their companions, and to the whole world (Luke 24:13-35).
Over thirty years ago, Dialogue and Proclamation identified widespread scepticism
and unease, among Catholics, regarding interreligious dialogue, as one of the issues it
intended to address.® Catholic teaching is crystal clear that interreligious dialogue is a
legitimate and necessary aspect of the mission of the Church and, therefore, of its identity
and its life. However, over the past thirty years, the general attitude has not changed as
significantly as was hoped, and interreligious dialogue is accepted but still considered a
marginal aspect of Church life. This forces us to ask why. Many still find it difficult to con-
sider interreligious dialogue as a «normal» dimension of Christian life, and, on a practical
level, do not feel comfortable to be in the presence of people of other faiths, enter their
places of worship, and to engage in dialogue with them on matters involving religion.

Opverall, Catholic engagement in interreligious dialogue has somehow plateaued,
and unless a way is found to overcome still lingering doubts and suspicion about its rel-
evance for the Christian experience, it can hardly be expected to become a «<normal» di-
mension of the life of Catholics, and Christians, in the foreseeable future. Such a situation
cannot be ignored. The question must be asked about what is still missing that is needed
to unlock the achievements of theology and magisterium regarding interreligious dia-
logue, and enable them to be translated into mainstream Catholic practice.

Is it possible that what appears as crisis could actually have been the result of the
work of the Spirit, showing the way forward? I believe that a positive reading of the situ-
ation is possible. It is quite possible that, precisely on the basis of what has been achieved
so far, the Church finds itself on the threshold of a new stage characterised by a fuller in-
tegration, into mainstream Christian consciousness, of the interreligious engagement as
a necessary aspect of what it means to be disciples of Christ in our time, nostra aetate. A
possible way forward is to focus on interreligious dialogue in relation to Christian spirit-

uality, which pertains to lived Christian experience and practice.

Spirituality and Christian Discipleship

The contemporary meaning of spirituality is somewhat vague. It is often conceived of
as an interior disposition, unrelated to a specific religion and even independent of reli-
gion, so that it is not uncommon to hear some people say that they consider themselves

spiritual but not religious. Spirituality is understood as a focus on «interiority», aimed at

6. DP 4.

7
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reaching a kind of equilibrium, peace, healing and fulfilment of the mind and heart, often
through meditation, also understood in general terms. Philip Sheldrake, a contemporary
authority in the field, explains that the contemporary notion of spirituality is «vague and
difficult to define» because it is «increasingly detached from religious traditions and spe-
cifically» from its Christian roots” It generally «refers to the deepest values and meanings
by which people seek to live» and «implies some kind of vision of the human spirit and of
what will assist to achieve full potential».®

Historically, however, the notion of spirituality originated in Christianity, and was
only gradually broadened. Sheldrake observes that, although Christian spirituality is
rooted in the Scriptures, especially the New Testament, it underwent a very significant
development during the first five centuries of the Church. This development resulted
from the process by which, as specific doctrines about God, the human condition, and
the world were gradually more clearly defined, they were also understood «in relation to
patterns of Christian life»?

While Scripture as such does not contain a systematic articulation of spirituality,
it presents fundamental «spiritual markers», all related to discipleship and the leading of
a Christian life. Therefore, spirituality cannot be reductively understood as mere «devo-
tional practices», nor as «<some abstract network of belief», but is rather «a complete way
of life».”® To be a Christian is «to live in the world in a Christian way»." In the gospels and
Acts of the Apostles, the idea of discipleship is expressed by the word mathetes, which
means «learner». Consequently, because learning implies that the disciple «absorbs a way
of existence by being alongside the teacher», mathetes is closely related to akoloutein, «to
follow after» someone, in this case Jesus Christ. This clearly requires a metanoia, conver-
sion, which entails adopting a way of life modelled on that of Jesus, to «join in the work
of building the Kingdom» (See Matthew 1:17: «Follow me and I will make you fishers of
men».).”2

The Christian definition of spirituality is, therefore, precise. It is «the way our fun-
damental values, life-styles, and spiritual practices, reflect our particular [Christian] un-

derstandings of God, human identity, and the material world as the context of human

7. P.Sheldrake, A Brief History of Spirituality, 1st edition (Malden, MA: Wiley-Blackwell, 2007), 1.
8. Ibid,, 2.

9. Ibid., 12.

10. Ibid., 14.

1. Ibid.

12. Ibid.
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transformation».” Spirituality is the connecting point between things believed and the
concrete following of Christ that they prompt and inspire. Precisely because spirituality
has to do with Christian living, it makes sense to speak of different spiritualities, in the
plural, within Christianity. In fact, while being all «rooted in the Hebrew and Chris-
tian scriptures», «Christian spiritual traditions... are also attempts to reinterpret these
scriptural values for specific historical and cultural circumstances», necessarily reflecting
those circumstances.™

According to St Paul, «spirit» and «spiritual» are not the opposite of «physical» or
«material» (Greek soma, Latin corpus) but of «flesh» (Greek sarxs, Latin caro) in the sense
of everything contrary to the Spirit of God. From the biblical perspective, the real contrast
is not between body and soul, but «between two attitudes to life». For Paul, a «spiritual
person» (2 Corinthians 2:14-15) is «simply someone within whom the Spirit of God dwelt
or who lived under the influence of the Spirit of God».”

The Pauline sense of «life in Christ» was held until the twelfth century. Then, scho-
lastic theology began to use the term «spiritual» also to distinguish «intelligent human-
ity from non-rational creation».” The biblical usage was maintained, and it was only in
seventeenth century France that it became established in reference to «the spiritual life»,
with a strong emphasis on the interior dimension, and the practices to cultivate it. Finally,
starting with the Second Vatican Council, the notion of spirituality was broadened once
again. This was realised in a threefold process: by recovering certain aspects such as the
connection between a kind of «superior life» and «ordinary life», and the collective di-
mension of «spiritual life»; by reconnecting spirituality to theology and biblical studies;
and, in the last part of the twentieth century, by opening it up to the ecumenical dimen-

sion and the world of interreligious encounter.”

The Spiritual Dimension of Interreligious Dialogue in Catholic Teaching

On 9 November 2001, Pope John Paul II addressed the pcip Plenary Assembly, which,

as previously mentioned, was dedicated to the spirituality of dialogue.® The pontift be-

13. Sheldrake, A Brief History of Spirituality, 2.

14. Ibid., 2.

15. Ibid., 3.

16. Ibid.

17. Ibid., 3-4.

18. John Paul 11, Address at the Pontifical Council for Interreligious Dialogue Plenary Assembly, 9 No-
vember 2001, in Acta Apostolicae Sedis 94 (2002), 120-122.

9
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gan with a reference to the immediate historical and social context of the time. Almost
exactly two months earlier, the terror attacks on New York and Washington had shak-
en the world, forcing its attention on the question of the West vis-a-vis Islamic extrem-
ism and terrorism, and by implication, the question of Christian-Muslim relations. The
very possibility and desirability of interreligious dialogue in general was put in question.
Those events constituted a severe blow to the Catholic Church’s journey of interreligious
dialogue. Having achieved remarkable results so far, interreligious dialogue had been re-
garded, optimistically, as an experience that could only continue to advance. However,
in the aftermath of Nine-Eleven, such an assumption was questioned, and interreligious
dialogue suffered a set-back in public opinion. However, a more realistic idea of dialogue
came to light, which took into account the sheer complexity of interreligious relations in
the messy reality of the world.

Quite understandably, among practitioners, including the Catholic Church, the
dramatic change of context caused the focus of interreligious dialogue to shift, with great-
er emphasis being placed on the role of interreligious cooperation to «build together a just
and harmonious world».* The pope stressed the need to «foster good relations between
people belonging to different ethnic and religious traditions», which is an «imperative for
the international community», not only for religious believers.>® As for the latter, their
specific duty was to engage in mutual relationships with «openness and trust», and focus
on the «well-being of the whole human family».>

Regrettably, rather than spirituality, the aspect of interreligious dialogue that was
stressed was its potential, and important, contribution to the establishment of world
peace. This point was further reinforced with the following direct reference to the Apos-

tolic Letter Novo Millenio Ineunte 55, the paragraph dedicated to interreligious dialogue:

In the climate of increased cultural and religious pluralism which is expected to mark the
society of the new millennium, it is obvious that [interreligious] dialogue will be especial-
ly important in establishing a sure basis for peace and warding off the dreaded spectre
of those wars of religion which have so often bloodied human history. The name of the
one God must become increasingly what it is: a name of peace and a summons to peace.”

19. Ibid., 120, (par. 1).

20. Ibid,, (par. 2).

21. Ibid.

22. Ibid., 121 (par. 3). John Paul II, Apostolic Letter Novo Millennio Ineunte, 6 January 2001, Acta Apostolicae
Sedis 93 (2001), 266-309. The entire paragraph 55 reads: «It is in this context also that we should consider
the great challenge of inter-religious dialogue to which we shall still be committed in the new millennium,
in fidelity to the teachings of the Second Vatican Council. In the years of preparation for the Great Jubilee,
the Church has sought to build, not least through a series of highly symbolic meetings, a relationship of
openness and dialogue with the followers of other religions. This dialogue must continue. In the climate of
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I dare to say regrettably, because Dialogue and Proclamation 41 had clearly stated
that the aim of interreligious dialogue is found at a much deeper level, and consists in «a
deeper conversion of all [participants] towards God». Other purposes were also men-
tioned, the promotion of justice and peace being among them, but as secondary (Dp 44).>
However, ten years later, Church teaching was quietly reverting to a more «practical»,
reductive, notion of interreligious dialogue as functional to peace-building.

Eventually, in the fourth part of his speech, the pope actually used the expression
«spirituality of dialogue», defining it as «the spiritual inspiration which ought to sustain
those engaged in interreligious dialogue».® He spoke of the dialogical relationship with-
in the Trinity, and God’s dialogue with humanity culminating in Christ, as the points
of reference for such a spirituality. Most importantly, he set Philippians 2:5 as a model
for the fundamental disposition for interreligious dialogue: «In your minds you must
be the same as Jesus Christ», imitate his humility and kenosis, to «be able to open [your]
hearts to others and walk with them as pilgrims towards» God.> This point is crucial: a
spirituality of interreligious dialogue is what sustains Catholics on their joint pilgrimage
to God with other believers. According to John Paul II, «spirituality of dialogue» should
provide the motivation to persevere, patiently, when «misunderstandings arise», against
prejudice and opposition, and also when «results appear to be meagre»”, trusting that
«the fruits will come, but in due time (cf. Psalm 1:3); when those sowing in tears will sing
when they reap (cf. Psalm 126:5)».*

The key statement appeared towards the end of the pope’s address, when he said:
«The spirituality of dialogue will therefore attentively seek to discern the workings of
the Holy Spirit, and will give thanks for the fruits of love, joy and peace that the Spirit
brings».» This means that a spirituality of dialogue is nourished and grows out of con-
templation. Two aspect can be glimpsed: spirituality as a preparation for dialogue, dis-

posing oneself for the encounter; and spirituality that grows through the dialogue, with

increased cultural and religious pluralism which is expected to mark the society of the new millennium, it
is obvious that this dialogue will be especially important in establishing a sure basis for peace and warding
off the dreaded spectre of those wars of religion which have so often bloodied human history. The name of
the one God must become increasingly what it is: a name of peace and a summons to peace.

23. DP 41,

24. DP 44.

25. John Paul II, Address, 9 November 2001, 121, par. 4.

26. Ibid., 121. par. 4.

27. Ibid., 122, par. 5.

28. Ibid.

29. Ibid.

11
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the recognition of the Spirit’s action, rewarded with the gifts of the Spirit3°

A «spirituality of dialogue», not «of interreligious dialogue» specifically, is men-
tioned once in the third section of Dialogue and Proclamation. This is the part of the doc-
ument dedicated to the mutual relationship of interreligious dialogue and proclamation.
It begins with paragraph (pp 77), where it is stated that interreligious dialogue and procla-
mation, «though not on the same level, are both authentic elements of the Church’s evan-
gelising mission», «both legitimate and authentic», and intimately related* Subsequently,
paragraph 78 describes the condition of possibility of the Church’s mission, which is a
«certain sensitivity to the social, cultural, religious and political aspects of the situation»
and «attentiveness to the ‘signs of the times’ through which the Spirit of God is speaking,
teaching, and guiding». The mission depends on such sensitivity and attentiveness, which
«are developed through a spirituality of dialogue»3 In turn, the spirituality of dialogue
requires «prayerful discernment and theological reflection on the significance in God’s
plan of the different religious traditions and the experience of those who find in them
their spiritual nourishment»? Interestingly, this last sentence presents a subtle change
of topic, from the context of mission in general, to that of mission as interreligious dia-
logue. The purpose of a spirituality of dialogue, grounded in theological reflection and
accompanied by discernment sustained by prayer, is to enable the person to develop the
sensitivity necessary to recognise the action of the Spirit in the religions as such, and more
importantly in the concrete experience of their practitioners, who are the partners in dia-
logue. This points to the fundamental role of contemplation in developing and sustaining
a spirituality of dialogue in general, and of interreligious dialogue in particular.

The first section of Dialogue and Proclamation (paragraphs 14-54), presents the
Catholic notion of interreligious dialogue, in its various aspects, from its theological
foundations to its appropriate practice. Paragraphs 47 to 50 describe the necessary «dis-
positions». First of all, a «balanced attitude» resulting from a combination of traits, is
required of both sides. The partners in dialogue

should be neither ingenuous nor overly critical, but open and receptive. Unselfishness

and impartiality, acceptance of differences and of possible contradictions, have already

been mentioned. The will to engage together in commitment to the truth and the readi-
ness to allow oneself to be transformed by the encounter are other dispositions required >+

30. Ibid.

31. DP 77. The same idea is found in Dp 2. DP 38 also describes interreligious dialogue as integral to the
Church’s mission.

32. DP78.

33. Ibid.

34. DP47.
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Further, also required of both is «integrity», the capacity to engage in interreligious
dialogue without laying aside any aspect of their religious convictions* Christians, how-
ever, must also enter the dialogue with the awareness that, although the fullness of reve-
lation has been given to them in Christ, «God has also manifested himself in some way to
the followers of other religious traditions»* An attitude of «openness to truth is another
crucial requirement. Its basis is the awareness that, while the fullness of the truth has been
fully revealed in Christ, «individual Christians» cannot presume to «have grasped that
truth fully». Consequently, Christians engaging in interreligious dialogue should develop
adisposition «to learn and to receive», and to abandon prejudices and stereotypes, and al-
low their faith to be purified ¥ The document promises that in entering the interreligious
dialogue with such openness rooted in faith, Christians will «<become increasingly aware
of their Christian identity», and of the «distinctive elements of the Christian message»*
As a result, «their faith will gain new dimensions as they discover the active presence
of the mystery of Jesus Christ beyond the visible boundaries of the Church and of the
Christian fold».»

These are precious guidelines. However, a spirituality of interreligious dialogue
cannot be defined simply as the sum total of «dispositions» and attitudes, described in a
somewhat fragmented and circular fashion . The final statement of DP 50 contains, none-
theless, a very important indication as regards the core of such a spirituality of interre-
ligious dialogue: the discovery, through the dialogue, of «all that God’s action through
Jesus Christ in his Spirit has accomplished and continues to accomplish in the world and
in the whole of humankind». This is a definition of Christian contemplation.

Incidentally, The latest major document issued by the then Pontifical Council for
Interreligious Dialogue, Dialogue in Truth and Charity, was published on 19 May 2014.%
The document originated in the 2008 plenary assembly of the Council, and can be better
appreciated against the background of the Church’s concerns at that particular time. At
the time, the world was still re-settling in the aftermath of the 2001 terror attacks, and
experiencing Islamic fundamentalism incarnated in Al Qaida, first, and from about 2010,

in ISIS, an even more violent and dangerous form of terrorism. Dialogue in Truth and

35. DP 48.

36. Ibid.

37. DP 49.

38. DP50.

39. Ibid.

40. Pontifical Council for Interreligious Dialogue, Dialogue in Truth and Charity, 19 May 2014, <https://
www.dicasteryinterreligious.va/dialogue-in-truth-and-charity/>, accessed 23 June 2923.

13
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Charity has the merit of relating the Catholic understanding of interreligious dialogue
explicitly to important aspects of the Church’s mission in the present context, identifying
some pastoral priorities, with explicit reference to existing relevant teaching, especially
Dialogue and Proclamation, and Benedict xvr’s papal teaching. Unfortunately, however,
it does not touch on the spirituality of dialogue, to which the dicastery had previously
turned its attention.

To some extent, the indications found in Catholic teaching also highlight the need
for further clarifications of the notion of spirituality for interreligious dialogue, in order
to promote it more successfully among the faithful. A magisterial document in this re-

gard would be most welcome. — End of part one.

The second part will be published
in the next issue of Quaderni del CSA
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Durante i suoi anni di missione in Giappone, Padre Menegazzo sviluppo un interesse partico-
lare per lo Shintoismo, al cui studio si dedico assiduamente, anche imparando direttamente da
ministri Shintoisti. Nella Biblioteca Saveriana del Giappone, a lui dedicata, sono conservati due
manoscritti di padre Luigi sullo Shinto, prodotti a distanza di dodici anni 'uno dall’altro, rispetti-
vamente nel 1988 e nel 2000. Pubblichiamo qui quello piti recente, che é una versione significativa-
mente allargata del primo. Il testo originale, composto in forma di note, probabilmente intese per
accompagnare la presentazione orale, é stato solo minimamente ritoccato per renderne la lettura
piti agevole. I testi in giapponese e inglese sono stati tradotti in italiano. In tali casi, per i testi

in giapponese, l'originale é stato riportato in nota a pié di pagina. In alcuni punti, per maggiore
chiarezza, sono stati incluse dei riferimenti ad alcune note autografe che si trovano in appendice
al manoscritto (qui indicate con la sigla MN seguita dal numero della pagina). Infine, per quanto
riguarda la bibliografia, delle fonti in lingua giapponese, si riporta la translitterazione dell'autore
e del titolo in caratteri romani in parentesi quadre.

A.Premessa

Queste pagine sullo Shintoismo sono preparate con I'intento di dare una prima, elemen-
tare conoscenza dei temi principali della religiosita tipica del Giappone.

Il punto di vista ¢ soprattutto fenomenologico, in quanto ¢ dal contatto con cio che
i fenomeni mostrano che si puo arrivare a comprendere anche il loro significato nascosto.
La peculiarita dello Shintoismo come forma religioso-culturale puo creare perplessita o
confusione in colui che, per la prima volta, vi si accosta. Ma questa prima impressione,
man mano che la ricerca progredisce, lascia il posto al desiderio di una piti profonda co-
noscenza e pilt adeguata ricerca.

Volutamente non ho toccato gli aspetti «ideologici» dello Shintoismo, legati spe-
cialmente agli anni immediatamente successivi alla Seconda Guerra Mondiale e ai fatti
che coinvolsero la Famiglia Imperiale e la politica del Paese. Lo studio di una religiosita

(religione) deve essere libero da quanto € venuto, per fatti contingenti, sovrapponendosi
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nei secoli al vero e genuino contenuto di essa.

Tra i temi sono stati scelti quelli ritenuti di prima necessita per poter proseguire
lo studio e l'approfondimento anche in seguito. Mi sono servito quasi esclusivamente di
testi, in lingua giapponese, di specialisti giapponesi.

Padre Luigi Menegazzo

Casa Regionale dei Missionari Saveriani

Izumi Sano, Osaka

31 marzo 2000

B. Definizione di Shinto

1. Unita dello Shint6 e della cultura del popolo giapponese

«Lo sviluppo dello Shintoismo si ¢ praticamente identificato con lo sviluppo della cultura
delle popolazioni giapponesi. Meglio, si puo affermare che questa religiosita non ¢ mai

stata indipendente dal cammino e dallo sviluppo delle popolazioni giapponesi»'.

La comparsa dello Shinto ¢ quasi parte integrante della cultura nazionale giapponese,
una cultura religiosa che non ha mai abbandonato questa societa etnica®.

Anche il Buddhismo ¢ entrato in Giappone, penetrando della sua dottrina la cultura. La
differenza con lo Shinto sta nel fatto che il Buddhismo si é trasformato in una nuova cul-
tura, mentre lo Shintoismo non si ¢ mai sdoppiato dalla cultura originale?.

Lo Shintoismo, come religione, non ¢ stato mai indipendente dall’ambiente e dalla
cultura locale e non ha mai avuto storia e caratteristiche indipendenti. Considerando che
I'ambiente e la societa sono essi stessi il mondo religioso basilare dello Shintoismo, si puo

bene affermare che lo Shintoismo ¢ una forma di religione che precede la Religione*.

1. Luigi Menegazzo, «Shintoismo — Note», p. 1, (da qui in poi: MN1).

2. I e, [ - BARORIERZL 1996, p. 2 [Minoru Sonoda, Shintoismo: religione popolare del Giappo-
ne, 1996). [Testo originale: #EDBZAHARDREIALD ZN EITIT—HEKTH T, O T—ED ZORNEH:
KW TE TN R WEHCULZ L W) FlE 03D 5 o]

3. Ibid,, p.2.

4. MNL
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2. Origine del termine Shinto it

Il termine #i# (Shinto) appare per la prima volta nel Kojiki (H4#+), nella descrizione
di alcuni imperatori®. Di Yomei (Ji#, 540-21 maggio 587), il 31° imperatore, si dice che
«credeva nel Buddhismo e rispettava lo Shintoismo»; e di Kotoku (#:1#, 596-24 Novembre
654), il 36° imperatore, si dice che «rispettava il Buddhismo e non apprezzava lo Shintoi-
SMO».

Il termine e contrapposto alla nuova religione entrata [in Giappone], il Buddhismo,
e indica la vera cultura e religiosita giapponese. Il termine in sé & cinese, ed era usato per
indicare varie correnti di pensiero o scuole. Dall’epoca Heian (‘F%, 794-1185) in poi, esso
viene a indicare sia il sistema di pensiero, sia la consapevolezza che il popolo giapponese

ha di possedere una propria cultura:

In altre parole, lo Shint6 & un sistema costruito sulla consapevolezza di essere una reli-
gione etnica®.

3. Altre definizioni

Hiro Sacha descrive la caratteristica fondamentale dello Shintoismo con le seguenti pa-

role:

Lo Shintoismo ¢ la religione del popolo giapponese. Questo sembra ovvio. Questa, si
potrebbe pensare, non ¢ una spiegazione accurata. Ma in realta ¢ una definizione abba-
stanza precisa dello Shintoismo. La Shint6 ¢ la religione dei giapponesi — la religione del
popolo giapponese — e quindi ¢ impossibile per i non giapponesi diventare credenti. Per
esempio, non accettiamo cinesi o coreani come giapponesi. [...] Siamo fissati con il «san-
gue» dei giapponesi. Gli occidentali di nazionalita giapponese saranno sempre gaijin-san
(stranieri). In questo senso, i giapponesi sono esclusivi nei confronti delle altre razze. Lo
Shintoismo si basa su questo sentimento di chiusura dei giapponesi, ed ¢ per questo che
i non giapponesi non possono diventare credenti. Si ritiene che i seguaci dello Shinto
debbano essere puramente giapponesi’.

5. [Sonoda, Shintoismo], p. 3.
6. Ibid,, p. 4 [Testo originale: DF ), ML i3, RIEFHOZNEARSNIAMARZDLDHDTH 5] (In
MN1, Menegazzo scrive: «Lo Shintoismo ¢ religione tribale, un sistema consapevolmente costruito su di
essa» [n.d.r.].
7. U535 [ {LE L] | 1987, p. 21. [Hiro Sacha, Buddhismo e Scintoismo, 1987]. [Testo originale: #f
BEWI)DIFHRADFELTT, TALRILIE, BN L ThEbhro T b, ZNTIEFHHIZZ o Ty, 2
IEDONZ0D LNFLASD, FHid, BN ESEZ G 7 MEDE T2 O T, MEIEHARANDFEH#H - HARR
BROFEH-—TTH S, BRANLIMIEE RN VDT, 728 21E, b7zLzbid, MEAREE A AZ HARANE
LTZIFENIIELT AL - - - HERAEW) [N P boTnEd, HREEZ S S72HCRAL, WO TY
[HAY Y EAITT, ZDOL) TR T, HARNZE AT U CHHB T30 2D L9 % HARADHAN 72 &G
120 EDWTHIEDSH 5 DT, HRALUSHNDONIZEZ 2N O T, MEOEFEE L. MIBOHRNTRITIL
X5 0nERbITnEd, ]
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«Lo Shintoismo non ¢ una religione che ¢ nata e si ¢ sviluppata a partire da un
nucleo di verita religiose. Esso ¢ profondamente legato alla cultura e alla vita del popolo

giapponese»®.

Lo scintoismo non ¢ mai stato una religione indipendente, caratterizzata da un’unica dot-
trina. Pertanto, ¢ possibile per lo Shintoismo essere intrinsecamente legato alla cultura e
alla vita del popolo giapponese in modo molto forte®.

Tuttavia, Kato Genchi lo vede come una delle grandi religioni mondiali:

Lo scintoismo non ¢& assolutamente da classificare tra le religioni del passato. E una reli-
gione viva; inoltre, & molto attiva nella coscienza etico-religiosa e nella vita nazionale dei
giapponesi patriottici di oggi. Lo Shintoismo &, e quindi dovrebbe essere considerato,
come il Cristianesimo, il Buddhismo o I'Islam, una delle religioni viventi del mondo. Ha
attraversato un lungo percorso di sviluppo parallelo alla vita nazionale del Giappone. Ini-
ziata come forma di culto della natura, si € evoluta in una forma particolare di religione
in cuil'etica e 'intelletto sono intimamente legati. Pur essendo di per sé intrinsecamente
nazionale, ha assimilato, in tempi diversi, il nutrimento spirituale nella forma dell’etica
confuciana e della filosofia buddista, cosicché oggi ¢ forse pit1 forte che mai, indissolubil-
mente intrecciata alla vita nazionale della razza giapponese™.

Kenji Ueda aggiunge:

Lo Shintoismo ¢ una religione che non ha un fondatore e che ¢ esistita per lo pit1 attraver-
so miti, rituali e tradizioni, nella cultura particolare di un popolo [...] Lo Shintoismo si
trova in una posizione fondamentalmente diversa dal Buddhismo e dal Confucianesimo.
Questo perché lo Shintoismo era originariamente una religione giapponese, ed ¢ cresciu-
to e si & sviluppato sulla base del sistema di valori giapponese. Si basa naturalmente su
qualcosa di fondamentalmente omogeneo con il nucleo della cultura giapponese™.

8. MNIL

9. AAVV, [HEAD.LEMIE] , B 1999, p. 49 [Autori Vari, La mente giapponese e lo scintoismo, 1999)].
[Testo originale: BN — DD EFF o7 MUDFHE LT Vo722 L1dH ) TEADS . HRA DAL
RETHIARG IR AT O E 2 D35  WIERN IR O E 2235813 H D 155D T 0]

10. GenchiKato, A Study of Shinto: the Religion of the Japanese Nation (Londra; Curzon, 1971), prefazione.
1. R ER, PR KA, 1994, p. 144-146. [Ueda Kenji, Shinto Theology, 1994]. [Testo originale:
M, a9 RIEEAOALOAN, F05E - Gel - (2R E Ul & TRAREHTH 5 I LE-
RO & ERARN I S TALENI LT Do MR 5 fEILD &b EHADFER TH Y AN LS
MPEE AR L UORRER U ORICEHIZN 5 TH Do T1LE, MK BRTULOBE ERIZIIAEO b D%
FHEEL LT %] Nella stessa pagina viene riportata anche la seguente definizione: «Non c’¢ altra via che
quella dello Shintoismo». [Testo originale: &7 & A3 &M ;&]. In MN2 scrive: «La via dello Shinto ¢ la dove
non ¢’¢ ‘via». (n.d.r.).
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4. Dalla definizione alla caratteristica fondante.

Il termine cinese #ii& € stato usato fin dall’antichita per indicare una strada misterio-
sa, soprannaturale, miracolosa. Unisce in sé la semplicita dell'uvomo comune e la scienza
dei ricercatori, il metodo scientifico e la magia. Inoltre, con questo termine si indicava
la strada che porta al cimitero, 'entrata del cimitero, la dottrina confuciana, la dottrina
buddhista, la dottrina cristiana, la religione in generale. Lo stesso termine con significato
simile (attribuito anche agli antenati) si trova in Corea.

In Giappone appare per la prima volta nel Nihonshoki (H#A##c, 720), completato
sotto I'ITmperatore Gensho (Gtik), nell”’ anno 4 dell’epoca Yoro (##%, 717-724) . Non appare
nel Kojiki (i#5¢), scritto nel 712, anno 5 dell'epoca Wado (15, 708-715) sotto 'imperatore
Genmei (5cH). L'interpretazione del termine viene, pero, trovata in uno scritto anteriore,
il Kotokuki (1%, 647), risalente all'anno 3 dell'epoca Taika (k1t, agosto 645—febbraio
650), nel quale il termine Kamunagara o Kannagara (i) viene spiegato con i due carat-
teri #j, e letto kami-no-michi. Questa lettura kami-no-michi sembra essere la pit antica
e normale, anche per il riscontro che ha nel mondo buddhista, dove I'insegnamento di
Buddha (1) ¢ letto Hotoke-no-mi-nori.

Sembra che la lettura kami-no-michi sia una netta contrapposizione alla lettura
buddhista. La lettura attuale shinto ¢ stata volgarizzata dalle denominazioni (buddiste)
Tendai e Shingon.

Il Prof. Tsuda Noritake (#H #zit) offre la seguente spiegazione circa il rapporto tra
le due tradizioni: {4 e #ji&. In primo luogo, Il termine #3#, cosi come ¢ usato dal redat-
tore del Nihonshoki (H4#+), ha lo scopo di difendere e presentare la propria cultura

originale giapponese:

In effetti, il termine Shint6 viene usato in contrasto o in opposizione al termine legge di
Buddha.” Cintenzione del compilatore del Nihonshoki era di presentare lo Shinté come
una religione in opposizione al Buddhismo®.

Lautore del Nihonshoki aveva probabilmente I'intenzione di attrarre la simpatia di al-
tri Paesi verso la religione nazionale tradizionale giapponese [...] Il metodo adottato dal
compilatore fu di dare innanzitutto un nome alla religione popolare giapponese [...]
Poi, mettendo lo Shintoismo in opposizione al Buddhismo, che all'epoca era la principale
religione proveniente dall’estero, cerco di far conoscere agli altri Paesi la religione nazio-
nale tradizionale del Giappone'.

12, =HE A, [#3E] | 1999, p. 15 [Mitsuhashi Takeshi, Shinto, 1999]. [Testo originale: #i8 & 9 EH3 Ak
VIFEL AV UL TV SN TNE I ETH 5]

13. Ibid. [Testo originale: HARTEAL i 12, Ml 2 LB IR PLT 2538 E LCTIFAE S £ X9 L 32 E D H -
720]

14. Ibid. [Testo originale: HAF A M 121k, HARDRAMRIEFEA MENF L TE< 7T E- VL EH L35
BIDH 572D TIH A - FTRWHE D L0727, FTHEROREFBRICHR T2 L TH o7z kIS
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Quindi, Shinto € un termine esterno con un forte senso di identita nazionale e una for-
te colorazione politica. In altre parole, ¢ un termine che non era realmente necessario
all’interno [del Paese]. Pertanto, il termine Shinto non si ¢ mai diffuso ampiamente in
Giappone®.

IT Prof. Tsuda (#:117) elenca sei significati del termine #iii:

1) Le credenze religiose giapponesi, compresa la magia, e antiche usanze etniche.

2) Lautorita, il potere, l'operato, le gesta, lo status (posizione) della divinita, I'essere divi-
nita, la divinita stessa.

3) Teologia e dottrina Shintoista come interpretazione ideologica della mitologia. Com-
presi il Ryobu Shinto [ 1], il Yuitsu Shinto [ME—hiE], il Suika Shinto [TEIHHIE], ec-
cetera.

4) Teologia e dottrina dello Shintoismo che ha per centro il tempio (Shintoismo classico):
lo Shintoismo di Ise [f/t#4], di Sanno, ecc.

5) Lo Shinto come norma politica e morale in Giappone. Lo Shintoismo degli studiosi dei
classici giapponesi, lo Shintoismo imperiale, ecc.

6) Lo Shintoismo delle sette’®.

In sintesi,

Il termine Shinto, che indica I'unica religione nazionale del Giappone, all’inizio era una
parola straniera introdotta dalla Cina, ma a meta del XV secolo arrivo in Europa, dove
Shinto divenne una parola di uso comune [a livello internazionale]. Il termine Shinto non
si & diffuso facilmente a livello nazionale ed & stato sostituito dalla parola shingi (ii#i%), che
¢ stata per lungo tempo il termine dominante”.

5. Le Scritture importanti per lo Shintoismo.

11 Kojiki (#%7c) & la prima storia del Giappone, composta nel 711712 da O-no-Yasumaru
[k%1R], il quale mise per iscritto i racconti che raccolse dalla bocca di Hieda-no-Hare
[# FT£L], una donna che all'epoca aveva sessantacinque anni. Lopera, in tre volumi, rac-
conta la storia del Giappone dalla creazione all'impero della regina Suiko [3] (628).

Il Nihonshoki (H#34#0), la storia del Giappone composta nel 720 da vari scrittori,

TS & LY D R FZEH TH 7 ALNEE WL EED L2 5D, AARDIER RS Hoe thEIC TR E
MR L) E L7

15. Ibid., p. 15. [Testo originale: 2D L) IZHIE L) FHIHEEFRO - BURI R ORI %R E
WETHD, 2F) RAMIZIESHENLBEL L B>l TH LV L) LA T LI FEIE HARD
ENTIEH TN ERENDLZED 572D TH 5]

16. Ibid,, p. 16. [Testo originale: 1) HA W ROREIEE & Lo Witkd &) 19EM.  2) fOMRL
T 72 E LhE e LTOHAL, iTHL I, MZDb D, 3)  FREEIZEIHAERZ 02 72170 - 23
HYAIE TSR, ME—fhE, s (VLA L)) L, 4) it LIS L7 Ry - BELR i,
W, (HFAEZ L 5) BAOBAR, EAAHEEE LCOME, FFEEoME, BM0EZ% L, 6) ZRME.]
17. Ibid., p. 17. [Testo originale: HAS A DRIEFH % BRI 2 ME L V) FE I, TP ED» SRR 574t
KFECH o7 AWM OPEI T =Ty SNED v M IZERR IR o7 TMEE VD AR,
WTIZ D —BAL ST, TIUb o RV, il WA REA i A % L CE 72D TH 5]
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primo fra tutti il Principe Toneri Shinno [#A#E]. opera racconta la storia del Giappone
dalle origini alla fine dell'impero di Jito [###% %] (696).

Il Manyoshu (77%4) ¢ una raccolta di poemi composta verso il 750 da Tachiba-
na-no-Moroe [f#¢]. E una preziosa fonte filologica, storica e archeologica.

L’Engishiki (i£#==), € la collezione, in cinquanta volumi, delle regole e preghiere
concernenti i rituali di corte. Fu pubblicato durante l'epoca Engi [i£%] (927), per volere
dell'Imperatore Daigo [#%:], il quale incarico Fujiwara Tokihira [i#5 #] della pubbli-
cazione. Volumi supplementari furono aggiunti nel 1818 dal Principe di Izumo, Matsu-
daira Naritake [#5 7).

C. Origini e Formazione dello Shinto

Lo Shint6 ¢ una religione nata e sviluppatasi sul suolo giapponese, ma nel corso della sua
lunga storia ¢ stata influenzata da religioni, culture e idee straniere e si & sviluppata in
molti modi diversi. Essendo una religione radicata, lo Shinto ha inevitabilmente perme-
ato I'identita nazionale del Giappone, lo stile di vita giapponese, il modo giapponese di
vedere le cose, il modo giapponese di pensare e lo stile di vita giapponese. In altre parole,
non ¢ esagerato dire che la Shint6 ¢ alla base dello stile di vita tradizionale, dei modi di
pensare e degli ideali degli individui e dei gruppi giapponesi'®.

1. Archeologia

Sono state riportate alla luce testimonianze, come statuette di divinita femminili, dispo-
sizione circolare di pietre, oggetti e strumenti a scopo religioso, sia di terra che di metallo,
risalenti alle epoche Mudoki (#+2% 30000-10000 a. C.), Jormon (#3, 10500-300 a.C.) e
Yayoi (#£, 300 a.C.—250 d.C.).

Lepoca Kofun (i1, 11-vii secolo d. C.) ¢ la piui significativa, soprattutto per la pre-
senza normale dei tre simboli principali dello Shintoismo: lo specchio (8, kagami), la
spada (JJ#l, token), la gemma (7, tama). Inoltre sono stati ritrovati strumenti musicali,
modellini di navi, bambole, telai, cavalli. La fenomenologia spiega nel modo seguente i
simboli Shintoisti pitt importanti: essi erano usati nei riti di intronizzazione e incoro-

nazione dell'imperatore; gli specchi sono il simbolo della divinita del sole, I'oggetto che

18. [Mitsuhashi Takeshi, Shinto, 1999], p. 18. [Testo originale: #iiIZHAD LA FNE 72 FETH S
A EADEEROFEILDOH T, FER O FE b, G OB ST CHHEE R L7z, /-0
BIFREVOFERTHLOT, HT LHADED S, HAANDEET, WORT ZE2 T HRAD—HELE12H
ZEL TV 5, DFWHARADME AR LD AZFH e A HEE . BT EB ISR OFEITHE DS 5
LV THIMHE TlEZ ]
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viene venerato al posto dello spirito, l'oggetto sacro dei santuari®; Il magatama (i %, giada
ricurva) rappresenta i kokurei (%%, spiriti dei cereali)®.

Si conosce la credenza chiamata himoroki (v =u%). Himo (v%) & il bosco del san-
tuario (Jinja-no-mori, #tto#%); roki (1) indica gli alberi in cui la divinita scende (ka-
mi-ga-oriru-jumoku, iKY % #K).

Alcune scoperte archeologiche hanno messo in evidenza che intere montagne, pa-
ludi, laghi e pietre erano considerate zone sacre per la presenza della divinita.

Le antiche tombe sono, a motivo delle pitture sulle pareti, degli autentici documenti
sulla concezione giapponese arcaica del mondo dell’aldila. (Le anime dei defunti sono

trasportate in una nave dove si ¢ posato un uccello, o da un cavallo).

2. Rapporto tra Shinto e vegetazione.

L'imperatore Kotoku (#1#) afferma di preferire il Buddhismo allo Shinté. Infatti di lui
si dice [nel Nihonshoki]: «Questo é il tipo di persona che abbatte I'albero del Santuario
Ikutama».

La natura ¢ epifania della divinita. Compito dello Shint6 e proteggerla:

Rispettare lo Shinté significa proteggere gli alberi nei santuari, non abbatterli. E chiaro

che il fulcro dello Shint6 sono i santuari e che gli alberi sono considerati essenziali per

gli stessi. In altre parole, la protezione delle foreste dei santuari locali** era considerata

l'aspetto pitt importante dello Shintd, e questo non ¢ cambiato™.
Storicamente il fatto si spiega nel modo seguente. Limperatore aveva fatto tagliare gli
alberi nel bosco del santuario Shintoista per avere legname per la costruzione del tempio
buddhista di Shitennoji [14% F3%]. Questa antica relazione tra Shintoismo e Buddhismo

era basata sulla credenza che le divinita shintoiste, poiché vivevano con gli uomini, soffri-

19. [Testo originale: HO MO REL, FKALOBE, MFLOEHIE,]

20. Kokureisiriferisce allo spirito che risiede nel grano e lo mantiene in vita. La credenza nel kokurei ¢ una
forma di animismo che ritiene che gli esseri spirituali abitino in tutte le cose e fa parte del culto delle piante.
La credenza negli spiriti del grano e i rituali e le pratiche basate su questa credenza sono, in varia misura,
ampiamente diffusi tra le popolazioni, sia selvagge che civilizzate, che si guadagnano da vivere con la colti-
vazione del grano; gli esempi pitt tipici si trovano nelle zone di coltivazione del riso (n.d.r.).

21. [Testo originale: AEEBALOB % YIY 72 548, /&7 0 ,] 1l santuario di Ikukunitama, comunemente
chiamato Tkutama, ¢ situato nel quartiere di Tennoji, a Osaka, ed & dedicato alle divinita di Ikushima e
Ashijima, considerate gli spiriti divini della terra. Si pensa che 'abbattimento degli alberi del santuario sia
avvenuto per la costruzione del Palazzo Naniwa, completata nel 652 [n.d.r].

22. Ladivinita che protegge la terra o il tempio (buddista). Il suo santuario. [Testo originale: % 135>
ZFLM ZDRLSo)

23. [Mitsuhashi, Shinto], p. 21. [Testo originale: fiE % BLA L (I OB ARZ LS LW TIRG#ET L2 L1274
Bo MBEOHE 2 23 DML TH ) £ DI LS TR R LD DR TH L EZEZTW2ZEDR DD 5o
DFENEFORDORFEL, METROIRYWEENTVWZOTH ), ZIUIGHEDL STV RWNDTH 5]
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vano e smarrivano la via (venivano chiamate shinshin, %%, corpo e spirito). Ebbene, per
essere salvate dovevano seguire la legge di Budda e credere in lui. La legge della necessita
della reincarnazione era penetrata anche nel pensiero comune. Da questa epoca nasce
il gii-ji (5<%), (anche detto: jingii-ji, tie Y jingi-in, ekt jingan-ji, WER; jingo-ji, #7EY;
jinku-ji, #ift<F), il primo dei quali sembra essere il Kehijingii-ji, St #iz ¥, nella Prefettura
di Fukui (#3#1%). La divinita shintoista Kehi (%.t##) avrebbe detto a Fujiwara-no-Muchi-

maro (BB R REE):

Da molto tempo sono diventato una divinita, ma ora desidero abbracciare la Via Buddi-
sta. Voglio che tu costruisca un tempio per me**.

La fenomenologia del sentimento religioso shintéista verso la natura ¢ spiegata nel modo

seguente:

Gli alberi a cui si fa riferimento non sono semplicemente alberi in quanto oggetti natura-
li, ma alberi che fungono da oggetti sacri in cui discendono le divinita. Si tratta di un al-
bero sacro, generalmente chiamato shiboku (iR, albero della divinita), in cui la divinita
dimora per un tempo limitato. Pertanto, non significa che l'albero sia un dio in quanto
tale, ma che attraverso la venerazione delle persone anche 'albero diventa un dio®.

3. Tracce di animatismo (pre-animismo o pre-polidemonismo) nello Shinto

Il fuoco materiale e la divinita Fuoco sono interscambiate (cfr. Hishizume-no-Matsu-
ri-no-Norito [Xitw 4], il rituale della festa dell’apparizione del dio fuoco). La divinita
¢ chiamata Kagutsuchi [#7;822%], lo splendente, oppure Homusubi [Xj4], il produttore
di fuoco.

Il vento e la divinita Vento sono la stessa cosa. Il suo nome ¢ Hayachi-no-kami.

Dalle due divinita Izanagi [f+H76ik45] (maschile) e Izanami [#53F3% 4] (femminile)
sono nate le altre divinita: sole, luna, mari, fiumi, montagne, alberi, vegetazione, il Paese
Giappone, eccetera. Queste creature sono considerate divine, soprannaturali, misteriose:
kami. La pit antica forma di religione giapponese fu il semplice culto della natura®®.

Il tuono ¢ una divinita. Si chiama Narukami [#% ] ed appare come una cometa

24. 1bid,, p. 23. [Testo originale: FIf & 7 > TAL WD, G ALBIIFIKL 72 E BT D BAT2OIEF
o TIEL V]

25. Ibid., p. 21. [Testo originale: Z I\ HHIARIL, HIZAAMZO b DL LTOBATIEZ (WA T5
KL LTOBARLDTH Do WA LIEZHLETITAED LV — RIS, FIARLIFIEN D BB RO Z L TH
o L7230 CARDPZDE T TH LD TR AN DOFEFEL MU THIARO M2 L W) IR TH 50]
26. Nel Manyoshu, vol. 3, si legge: «La cima piu alta del monte Fuji... ¢ una divinita meravigliosa... e un
guardiano della terra del Giappone».
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che vola giu sui tetti delle case e le distrugge. Nella fase animistica diventera il dio delle

altezze, mutando il nome in Takatsu-Kami [&E:4).

4. Fase animistica nel culto della natura

Sole. E divino sia il sole in sé che il disco solare. E anche completamente umanizzato. Si
chiama Amaterasu-Omikami [KEKG#], oppure Ohirumemuchi-no-Kami [KH% 4], 11
sole del mattino si chiama Wakahirume-no-Mikoto [fH7%:24]. Hiruko ¢ una divinita so-
lare.

Luna. E una divinitd maschile, che cammina nei cieli notturni. Si chiama Tsukuyo-
mi-no-Mikoto [H#i%], oppure Tsukuyomi-Otoko [H%).

Stelle. Non hanno mai avuto un posto significativo nel pantheon giapponese. Sono
manifestazioni della divinita cattiva Amatsu-Mikahoshi [%#%£]. Per via dell’influenza
Buddhista, la divinita stellare sara identificata con la Stella Polare Myoken [#4] e, infine,
con Ame-no-Minakanushi-no-Kami [Kz#+3:41], la suprema divinita celeste.

Tempesta. E divinizzata e si chiama Susano-no-Mikoto [tk 2 5).

Pioggia. Kuraokami [if¥n=:##], oppure Takaokami [ #i].

Vento. La primitiva divinita si differenzia in due: Ame-no-Mihashira [%Z##x] (Co-
lonna celeste) e Kuni-no-Mihashira [[=:>##:] (Colonna terrestre). Inoltre & sessualmente
differenziato in Shinatsuhiko [ZE35#5 4] (dio del Vento) e Shinatsuhime [#Ed 4] (dea
del vento).

Mare. La divinita si chiama Owatatsumi-no-Kami [###5]. Corrisponde al Posei-
done greco.

Montagna. Lo spirito della Montagna si chiama Oyamatsumi-no-Kami [JK1li#5].
Nella montagna dimorano altre due divinita: Yametsuhime [/\c#4%] (femminile) e Ya-
mabiko [111%] (maschile).

Spiriti guardiani. Ikasuri [#%]: sono gli spiriti a guardia della Corte imperiale. Tku-
shima: spiriti guardiani del paese delle otto isole (Giappone)?.

Inferi. La divinita si chiama Yomotsu-Kami [####]. Questa divinita divenne tale
perché ebbe un colloquio con Izanami-no-Mikoto 4382 45] mentre discendeva nel re-
gno delle tenebre (Yomi-no-Kuni [#:5:oH]). Corrisponde al Plutone greco o al Yama Indu
(il primo mortale che mori).

Mondo vegetale (dendrolatria). Kukunochi [~/ (Spirito dell’albero); Kayanohi-
me [#41%57] (Spirito femminile dell’erba); Toyokehime-no-Kami [#5:41t5et] (Spirito

27. Cfr. Kagoshui, scritto da Imbe-no-Hironari nell’807.
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femminile dei cereali, anche Spirito della pianta del riso); Kodama (K3, spirito dell’albe-
ro); Amatsu-Himorogi [R>###] (alberi resi sacri da spiriti che albergano in essi).

Mondo animale (zoolatria, teriolatria). Il serpente ¢ divino, e spesso le divinita delle
montagne sono serpentiaformadimontagna. Il Serpente erala divinita cheispiravaterrore
a Susano-no-Mikoto [/1i: 2 %] e che mangiava una fanciulla ogni anno. Il lupo si chiama
Okuchi-no-Kami [ k1244, 1a divinita dalla grande bocca. La tigre ¢ una divinita da temere.
Lalepre, 'orso bianco e il cervo sono teofanie di divinita (le divinita delle montagne usano
spessoquesteteofanie). Ancheilbacodasetaeil pidocchiosonodivinita. Luccellomitico, tobi
(%, aquila, falco) € una divinita che ha connessioni con Amaterasu Omikami [FF ).
Il coccodrillo si chiama Sabimochi-no-Kami ed ¢ una grande divinita. Il cervo & messag-
gero divino del dio di Kasuga [#%H], la scimmia del dio di Hie [Hiesarukami H%5], il
piccione del dio Hachiman [/\i&], la volpe del dio Inari [f#i], I'airone del dio di Kehi [4
1], il gallo della divinita di Kumano [#g& 0 5].

5. Feticismo e fallicismo

I Dieci Sacri Tesori. Secondo il Kojiki, essi sono stati donati da Nigihayashi-no-Mikoto [f
# ] a suo figlio Umashimade-no-Mikoto [773:2.F-4x]. Essi sono di quattro tipi: gli spec-
chi, le spade, i gioielli, i collari, e comprendono: lo Specchio del Mare, lo Specchio della
Costa, la Spada dalle otto spanne, il Gioiello della Vita; il Gioiello della Perfetta Salute e
Forza, il Gioiello che risuscita i Morti, il Gioiello che protegge le strade dal male, il Collare
protettore dal Serpente, il Collare protettore dalle Api, i Collari di vario materiale con
varie proprieta.

I Dieci Tesori sono separati in quattro classi: gli Specchi, le Spade, i Gioelli, i Collari.
Di questi quattro gruppi, gli Specchi, le Spade, i Gioielli costituiscono i Divini Simboli
Imperiali (sanshu-no-shingi, =#o23). Essi hanno questo nome:

Specchio: Yata-no-Kagami [/\J&§5] (lo specchio a otto archi);

Spada: Kusanagi-no-Tsurugi [%#:0%] (spada per tagliare I'erba);

Gioiello: Yasakani-no-Magatama [/\R#2)%] (giada di Yasakani).

Nello lo Shinto originale, questi simboli, carichi di potere, sono feticci. Secondo il
Kojiki, questi Dieci Sacri Tesori di buon auspicio, se agitati, restituiscono la vita ai morti
e curano il dolore fisico.

La spada (Murakumo [3#%], oppure Kusanagi [%%:]) fu estratta da Susano-no-
Mikoto dalla coda del mostro, a forma di serpente, che era nella provincia di Izumo. Poi,
il Principe Yamato-Takeru-no-Mikoto [F 4] la uso per tagliare 'erba di Yaizu e crearsi

un passaggio, onde sfuggire al terribile nemico Ainu. Racconti simili riguardano anche
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altre divinita e imperatori.

Yata-no-Kagami, lo specchio sacro di Ise, sotto 'Imperatore Yuryaku [#n:], fu in-
terrato, dalla Principessa Takuhata [#i#], custode dello Specchio, nei pressi delle rive del
fiume sacro Isuzu [#1-#], al momento della sua morte suicida. Esso fu poi ritrovato gra-
zie alla miracolosa apparizione di un arcobaleno. I poteri miracolosi dello Specchio si
sono manifestati anche durante le ripetute distruzioni del Palazzo imperiale di Kyoto.
«Nel suo libro Kogoshui [#7#41i], Imbe-no-Hironari [751:1%] osserva che la Spada e lo
Specchio erano sicuramente amuleti o talismani della Augusta Persona dell'Imperato-
re».*® Nel Nihongi si trova una divinita chiamata Amatsu-Kagami-no-Mikoto [FKi#iss],

che corrisponde alla deificazione dello Specchio.

Pertanto, ¢ del tutto naturale che, secondo il Kojiki, la Grande Dea-Sole ancestrale, Ama-
terasu-Omikami, abbia dato lo Specchio a suo nipote Ninigi-no-Mikoto durante la sua
discesa sulla terra, ordinandogli di considerare lo Specchio come la sua augusta anima o
spirito e di venerarlo come era solito venerarlo in Paradiso.”

I gioielli (Yasakani-no-Magatama [/\R¥#0/47E]) dati da Watatsumi-no-Kami [fa:RH],
dio del mare, a suo cognato Hikohohodemi-no-Mikoto [i£k X1 5.%], sono carichi di virtu
soprannaturali. Scuotendoli si puo controllare l’alta e la bassa marea. Tra i Gioielli, ha
un ruolo speciale Makarukae-Tama, il Gioiello della Resurrezione dei Morti. Da feticci, i
Gioielli si trasformano in divinita.

Le pietre e le rocce hanno potere magico. Una pietra feticcio, Chinkaiseki [$#1#4],
ritardo il parto del figlio della Imperatrice Jingo [#5)], che partiva per la spedizione in Co-
rea. La pietra che impedi a Izanami di salire dagli inferi alla terra ¢ deificata, e si chiama
Chigaeshi-no-Kami [i#32#]. Una antica Scrittura racconta che due pietre caddero, una
notte, nella spiaggia di Oarai [k#t]. Erano le due divinitd Onamuchi-no-Kami [ K1)
e Sukunahikona-no-Kami [V %:63], attualmente venerate nel tempio di Oarai-Isosaki [
PEBER L]

Lo spaventapasseri protettore dei campi, chiamato Yamada-no-Sohodo [\LH & &
], oppure Kuebiko [\4E 7], € un feticcio dalle grandi proporzioni. Lui sa tutto e vede
tutto pur restando sempre fermo.

La zappa e la vanga usate nei campi di Ise sono feticci.

I sandali dell'Tmperatore Komei [##1] (1831-1867), usati nel Kashikodokoro [&77] del
Palazzo imperiale, sono venerati nel Tempio Izukashi. Si chiamano Okutsusama e hanno
potere di guarire le malattie.

28. Kato, A Study of Shinto, p. 25.
29. Ibid., p. 26.
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Feticci fallici erano collocati nei campi di riso per ingraziarsi la divinita del riso Mi-
toshi-no-Kami [#4:44]. La divinazione per mezzo di feticci fallici ¢ collegata normalmente

con i riti dell’agricoltura (#i4:4%).

6. Spiritismo

I Nihongi racconta che gli alberi, I'erba, i tronchi d’albero, le rocce, ecc. hanno il dono
della parola. Ai funerali, avvenuti in Cielo, di Amewakahiko [%7#17] (il traditore), parte-
ciparono anche gli uccelli. Questo dimostra la antichita dell'animismo e del polidemoni-
smo presso i popoli del Giappone. Vi sono quattro anime o spiriti*:
Nigimitama (f3t) & 'anima gentile.

Tra le azioni dello spirito divino, cioé dello spirito retto, nell’aspetto statico, la virtti della

mitezza e della benevolenza e I'azione della pace e della gentilezza sono chiamate spirito
armonioso®.

Aramitama (¥3t) anima violenta.

Tra le attivita dello spirito retto, in direzione dell’attivita dinamica, le virtl attive del
coraggio e dell'intraprendenza sono chiamate spirito rude®.

Sakimitama (3:3t): anima felice.
Lazione che porta felicita alla vita umana®.
Kushimitama (#%3t): anima battagliera)

Quando lo spirito pacifico opera in modi sorprendenti, viene chiamato spirito miste-
rioso. E il nome dato all’azione di un misterioso spirito divino che induce le persone a
realizzare varie imprese®*.

30. Tale credenza animistica puo avere due interpretazioni: credenza in una sola anima con molteplici

manifestazioni; oppure effettiva credenza in piti tipi di anime, che possono anche coabitare in un medesimo

corpo. Per es.: per gli antichi Egizi (due anime: ka e ba); Antichi Babilonesi (sue anime: zi e ji); Cinesi (due

anime: hun e p'); Igorot delle Filippine (due anime: taka e annito); Ainu (due anime: moacha e shiacha);

Negri del Calabar (quattro anime); Aborigeni del Borneo e del Malay (sette anime); Laotiani dell'Indocina
(trenta anime).

31 A0 #, [HADH 4], [Taniguchi Hiroshi, Le divinita del Giappone] p. 7. Estratto dal testo di {f/H
5, THFEEINEALIE] | 1977 [Kawata Haruo, Educazione alla fede nello Shintoismo dei santuari).
[Testo originale: #i15E, Al BIEE (B0 OO B, SRR 207 CIRAN DR, SPAZA 2 EH
ZHIBRE O]

32. [Taniguchi], p.7.

33. Ibid., p. 8. [Testo originale: ARAIGIZFRA LT WEETLHD.]

34. Ibid. [Testo originale: FIZEANEGE LB Z A T2 B 64 T3ME V) N B L THADFEELR S LDLE
WRMEOVENE B 720D TH 5]
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La natura dell’anima presso gli antichi Giapponesi si puo definire materialistica, come
lo & presso qualsiasi popolazione primitiva. Tale concezione puo essere riassunta in dieci
aspetti:

1) Kokoro (- anima, spirito, cuore) e Hara (J ventre, interiora) sono spesso usati
come sinonimi. Questo sta ad indicare la concezione materialistica dell’'anima;

2) Lanima ha la forma della luce o del fuoco. La divinita Onamuchi [kC.##] parla
con la propria anima, che vede davanti a sé;

3) Mikage (i#15 sacra ombra-nuvola) significa mitama (i#% 'anima sacra). Nella pro-
vincia di Toyama c’¢ un santuario dove ¢ venerata la mitama di Otomo-no-Yakamochi
[Ki5+¢], ed € chiamato mikage jinja (i3 4L, santuario della sacra ombra);

4) Lo specchio non & un simbolo dell’anima, ma ¢é esso stesso 'anima dell'uomo?;

5) La spada ¢ chiamata Futsu-no-mitama [#i##3t]: 'anima tagliente;

6) 11 vento ¢ il respiro dell’universo, e il respiro dell'uomo & un vento. La divinita
del vento si chiama Shinatsuhiko [##7%6x], divinita dal lungo respiro. Anche l'attuale
termine tamashii (anima), ora scritto con il carattere #t, originariamente ¢ scritto T, %,
X (gioiello, respiro, fuoco). Morire si dice shinuru 5ts%, allontanamento dell’anima dal
corpo;

7) Lo spirito & pensato come un vapore, un fumo, una nuvola. Nella favola di Urashi-
ma [ii5], quando il giovane aprilo scrigno contenente il segreto della longevita, donatogli
dalla principessa del mare, ne usci il vapore e lui si trovo improvvisamente vecchio e mori;

8) Le meteore o le stelle cadenti sono ritenute essere anime degli uomini;

9) Un uccello bianco & considerato uno spirito. Lanima del principe Yamatotake-
ru-no-Mikoto [A7# %] sali al cielo sotto forma di uccello bianco.

10) II serpente ¢ creduto essere I'anima di un defunto.

L attivita dellanima

Lanima entra nelle persone e le dirige e protegge: cosi fu per la Imperatrice Jingo du-
rante la spedizione in Corea. Altre divinita o semidei (ad esempio Ikatsu-no-Omi) sono
medium divini, chiamati saniwa (###)*. Le persone da essi possedute sono capaci di
andare in estasi e camminare sul fuoco a piedi nudi.

Affinché queste anime senza corpo non vadano erranti, fin dall’antichita é stato

35. Kato, A Study of Shinto, a p. 35, afferma: «la Dea-Sole primordiale, nel conferire lo Specchio Divino...
a suo nipote, disse che quando avrebbe guardato questo sacro tesoro, avrebbe sempre visto in esso il
suo sé divino, e che quindi avrebbe dovuto venerarlo con riverenza».

36. Tali personaggi corrispondono agli sciamani.
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compiuto in modo solenne il Festival chiamato Mitamashizume-no-Matsuri (#3455, chin-
kosai). Parte importante nel Festival avevano gli specialisti nel calmare le anime arrab-
biate, chiamati asobi-be (#%).

La possessione di una persona da parte di uno spirito puo essere causata dalla puni-
zione o vendetta divina, tatari (£). La divinita del riso Mitoshi-no-Kami mando nuvole di
cavallette contro la gente che I'aveva offesa.

Gli spiriti si rendono presenti anche per mezzo degli oracoli e dei sogni.

La divinazione ¢ presente fin dall’antichita. Essa & controllata dalla divinita Ame-
no-Koyane-no-Mikoto [Xi#]. La divinazione era fatta principalmente per mezzo delle
ossa piatte delle scapole dei cervi, rotte e messe nel fuoco, oppure per mezzo della corazza
delle tartarughe (influsso della Cina).

Lazione degli spiriti si rivela anche per mezzo delle prove o punizioni divine. Tra di
esse le pitl temute sono la prova del fuoco e dell’acqua bollente, kugatachi (¥ ###%).

Il giuramento sigla il rapporto tra uno spirito e 'uomo. Le divinita Amaterasu-O-
mikami e Susano-no-Mikoto hanno generato figli per mezzo di un giuramento reciproco.

L'anima puo rimanere anche in un defunto, quindi il defunto rimane cosciente?, di
conseguenza la tomba diventa il luogo di uno spirito vivente, percio puo essere conside-

rata come un tempio. Tombe trasformate in templi sono visibili anche ai nostri giorni?*

La terra, luogo dei morti e degli spiriti

E chiamata Yomi-no-kuni (# 5 oH)®, oppure anche Toyoko-no-kuni (1o ).+ Entrambi
i luoghi si trovano sotto il Nakatsukuni (-r-o[)*. Sia il Yomi-no-Kuni, come il Tokoyo-no-
kuni fanno parte degli inferi Ne-no-kuni (i2), che & governato da Susano-no-Mikoto*.

I1 Regno dei morti ¢ impuro, sporco. Anche Izanagi si dovette purificare dopo il suo

37. «Il morto cosciente, ancora in vita, ha bisogno di servitori, cavalli, armi e cosi via, proprio come in
vita; di conseguenza, abbiamo i cosiddetti junshi (#3t) o servi che accompagnano il loro padrone nel
mondo sotterraneo venendo seppelliti insieme al suo cadavere — un’orribile usanza che fu proibita da
un editto dell’imperatore Kotoku nell’anno 646». Kato, A Study of Shinto, p. 42 (Traduzione dall’inglese).
38. «Sipuo quindi affermare con una certa sicurezza che una delle origini di un santuario Shintdista & la
tomba in cui gli antichi defunti trovavano I'ultima dimora.» Kato, A Study of Shinto, p. 43.

39. Yomi (F42) & definito come Il luogo dove si dice che vadano le anime dei morti (JEE D3EHTT LD
7).

40. Terra dell'immortalita. Paese in cui si credeva che I'anima andasse dopo la morte (NEAFEDIE, 5L
&, N EZE LTV zE).

41. Questo mondo terreno (Z b _F ),

42. Come schema generale il mondo si presenta diviso in tre grandi zone: cielo, terra, inferi. Schematica-
mente: 5 KJ5 (Takama-no-Hara) > H-2[E (Nakatsu-Kuni) > H®[E (Ne-no-Kuni), il quale & diviso in
Yomi-no-kuni (#£ D [E), sotto il mare, e Tokoyo-no-kuni (D), all'orizzonte del mare. Le anime dei
defunti e gli spiriti di molte divinita abitano nel Ne-no-kuni.
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ritorno dalla visita al mondo dei morti. Tutti coloro che lo visitano devono purificarsi. La
morte ¢ impurita: la parola stessa va evitata.

Il mondo dell’aldila, gradualmente, si ¢ trasformato, come concetto e visione, nel
mondo del paradiso, dove i defunti convivono beatamente con le divinita. Tokoyo-no-
kuni [#1toE] si é trasformato in una terra celestiale, lontana, dall’altra parte della ter-
ra, quasi interamente confusa con Tagamahara (#%J5), loriginale dimora delle divinita.
Tale identificazione del mondo dei defunti con il mondo delle divinita ha condotto alla

identificazione del Giappone con il Paese dove le divinita nacquero:

Takama-ga-Hara ¢ il brillante dominio etereo del sole glorioso, mentre questa terra di
Yamato o Giappone ¢ il luogo in cui il sole ¢ nato..., e cosi il Giappone ¢ una terra di luce,
un regno di luminosita, un luogo di sole senza fine, in breve, Akitsukuni o Akitsushima,
diametralmente opposto a Yomi-no-Kuni o Terra delle Tenebre Eterne... Cosi sia questo
Giappone terreno che la regione celeste ideale godono per sempre della brillantezza del
sole; mentre del tutto priva di luce & I'Oltretomba, un'orrenda terra inquinata dove pre-
valgono eternamente le tenebre. Questa ¢ la ragione per cui i giapponesi di tutti i tempi
custodiscono e aderiscono a questa gloriosa madrepatria, senza mai, come facevano gli
antichi indu, cercare un aldila ideale, ma anzi, al contrario, allontanandosi da qualsiasi
pensiero di vagare altrove®.

D. Shinto e natura, puro e impuro

Fin dalla sua origine lo Shinto ¢ legato intimamente alla natura, al suo evolversi stagiona-
le, alle sue molteplici manifestazioni che nell’arcipelago giapponese sono di estrema bel-
lezza. Le scoperte archeologiche risalenti ai secoli 11 e 111 d. C. rivelano lo stretto legame
tra lo sviluppo del sentimento e della pratica religiosa delle popolazioni dell’arcipelago
con le due culture allora piti fiorenti: la cultura dell’argilla e la cultura della coltivazione

per mezzo dell’acqua.

1. Ruolo della Natura nella storia religiosa del Giappone

Il legame tra natura e Shintoismo si fonda su questa semplice, ma profonda esperienza: la

natura forma 'uomo e 'uomo forma la natura.

Nel corso di generazioni, 'uomo interagisce con la natura per adattare 'ambiente, e 'am-
biente a sua volta sostiene 'uomo**.

Il rapporto reciproco ¢ detto «venerazione».

43. Kato, op. cit., p. 46.
44. [Sonoda, op. cit], p. 6. [Testo originale: AFIAMAHAD 22 THIKZM@E E 1 F R T2 AL T Z DA
F-AMEBETLEIT5,]
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Il Giappone, nei testi antichi della mitologia, ¢ chiamato: Toyoashihara-no-mi-

zuho-no-kuni (&35 / #i# / [), Terra che produce raccolti copiosi).

Una delle caratteristiche principali dell’agricoltura risicola giapponese ¢ il ricorso a con-
trolli artificiali molto avanzati in termini di controllo delle inondazioni, contenimento e
drenaggio. E significativo che lo sviluppo della civilta si sia basato principalmente sullo
sviluppo del miglioramento della terra come “estensione della terra” piuttosto che delle
macchine agricole come “estensione delle mani”. [...] In questo contesto, mentre si co-
struiva una civilta agricola avanzata, non cera una chiara distinzione tra natura e opera
dell'uomo, e 'uomo diventava sempre pitt un tutt'uno con 'ambiente e rispettava la na-
tura, nelle cui benedizioni percepiva una volonta divina superiore a quella dell'uomo®.

2. Natura e sentimento di purita

La bellezza genuina della natura si trasforma in sentimento religioso di venerazione per
la bellezza divina. Lautore del Manyoshii (77%:4) descrive I'acqua limpida del filume e la

montagna coperta di nuvole come un mondo ripulito dalla sporcizia e dall'impurita.

3. Puro eimpuro.

In fenomenologia si distingue, normalmente, tra sacro e profano. La religiosita giappo-
nese usa il concetto e termine imi (v*#4). Questa parola si scrive con due caratteri con si-
gnificati diversi: 7, la purificazione religiosa: venerare il puro; =, abominevole, offensivo.

Puro & «cio che haautentico valore per la vitaumana, ed € universalmente desiderabi-
le», e caratterizza i seguenti concetti: Ama (X): Dio, Provvidenza; tama (£): beni necessari;
iku (4): vita; katsu (if): energia; taru (J£): abbondanza; toyo (#): ricchezza; mizu (3it): buo-
na fortuna; ayashi (H<°L): affetto, tenerezza; kashikoshi (7L = L): riverenza, rispetto; yoshi
(X L): bonta; umashi (5 %L): successo.

E considerato impuro: «cio che deriva delle cattive azioni dell'uomo». Esso si mani-
festa in byoki (755, malattia), wazawai (%>, sfortuna), kitanai-koto (#\>= &, impurita),
minikui-koto (Biv>= ¥, indecenza).

Tutte le altre cose che le persone odiano e aborriscono come infauste corrispondono alla
macchia del peccato?®.

45. Ibid., pp. 6. [Testo originale: HADFREEFED K E ZAFEIL, (GAK, ifi PR EOR TREIZHEA
PEANBRHBEOERICH D E0 ) WHITLTHEROSH ) FE LT [FOELE | THLHEEE LY D [RILOUE
Rl LTI BEORBENFETH o728\ ) P ERRERE OO Z 2 TIEEE R BT LN A
Oy AR AN AIEHECK ST b LAABIEET TR E L L CHREZEEL . ZOEAIALLL
TOMBEEIEGFTHI L5

46. 1Ibid. [Testo originale: & DAL AT & LTI D HETTH FEOFEIL L L THIB LTV 54,]
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I termine tecnico giapponese, kegare (#ii), si compone di due parti: ke e kare. Ke
(7r) «si riferisce alla forza spirituale vitale che fa crescere e fruttificare il riso»*.

Lantica cultura giapponese chiama le offerte di cibo e sake fatte alla divinita con il
nome di mi-ke (#§%) e mi-ki (#5).

Kare (i) significa: seccare, diminuire, perdere vigore vitale. Il termine indica I'in-
debolirsi della forza vitale necessaria alla vita quotidiana sia della natura che dell'uomo,
e contemporaneamente, sottolinea 'impegno dell’'uomo a far si che la forza vitale non

diminuisca. Per questo il termine si sviluppa in concetto religioso:

Come minimo, la vita quotidiana della societa rurale, dedita alla produzione agricola,
puo essere considerata sostenuta da questo animismo, il potere spirituale del ke, che fa
crescere e fruttificare i raccolti. Quando questo potere spirituale del ke si affievolisce con
il passare del tempo, la produttivita diminuisce, la forza delle persone si indebolisce e la
vita quotidiana sana € messa in pericolo. Questa situazione rende le persone fortemente
consapevoli della «contaminazione» o kegare, ed & proprio per rivitalizzare e promuovere
la vitalita del ke che si tengono eventi pieni di hare (sereno). In altre parole, il significato
di ‘contaminazione’ del concetto di impurita puo essere considerato come un’oggettiva-
zione religiosa di questo kegare*®.

Il ripristino della forza vitale (ke) indebolita avviene attraverso la festa (shinsai #i%%).

Quando I'impurita é percepita in modo piu forte del solito, dapprima vi ¢ il rito di purifi-
cazione, e poi si tiene la festa (hare) per rallegrare la divinita®.

Puro ¢ hare (/»1), limpido; impuro ¢ kegare (s#1), appassito.

Fondamento spirituale di colui che si accosta alla divinita

Nel Kojiki si trovano le seguenti contrapposizioni: kokoro-no-seimei (LW, purezza del
cuore, dell’anima), contrapposto a jashin (%.L,, cuore malvagio). Nel Nihonshoki si han-
no: kokoro-no-meijo (L-oWii, purezza del cuore), sekishin (70, sincerita) e heishin (L,
mente calma), contrapposti a kurojin (%0, cuore nero); e seishin (i, cuore puro e senza

macchia), contrapposto a jokushin (#%-(., cuore torbido).

47. 1bid. [Testo originale: fit k& B S HE OB LMW SR 2 ST LEN 5]

48. 1Ibid., p. 12. [Testo originale: A7 { &b EAFE T EN 2 B OHEL, 20X %7, b
VEZ R ERAESELENE V) T2 I AL AONT VLR EZON L, COTE V) B BOHER L &
DICHZ AL, RENDHRLNOGIER L TRERHEATG DGR b, COHEIZ [HHIL 3 2abbriiL
PR ARSI, T O D EF A S L7201 FNLOITHIE NS DENVANFEH O Bk, o
DTGV BFEHN BRI SN/ DL RGBT IENTE L]

49. Ibid. [Testo originale: %212 LTl { Bk SAL72 [N ZTRNED A SHED 3 F T H > RINHL O
B b MiECORRDFEITHEEZONDLIENTED,)
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Nelle Norito si parla frequentemente di «cuore limpido, puro e retto» (#isz#=aiz
LA, «mente chiara» (#%W.0), «mente chiara e pura» (##-L,), in contrasto con «mente
malvagia» (Ji#E#L, cuore cattivo e sporco).

Le caratteristiche [del cuore puro] sono: onesta (i), rettitudine (i), fedelta (1) veri-

ta (%) e bonta (%). — Fine della prima parte.

La seconda parte sara pubblicata

sul prossimo numero di Quaderni del CSA
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Buddhismo e sessualita

TiziaANO TOSOLINI

li insegnamenti presenti nei testi antichi — come ad esempio il «Sermone del fuo-
Gco», il terzo discorso offerto dal Buddha dopo il suo Risveglio in cui avverte i suoi
monaci che tutti i sensi sono inflammati dalle vampe del desiderio, ovvero da cio che
muove I'incessante ruota del samsara' — pare abbiano la capacita di suscitare e stimolare
inediti e interessanti dibattiti sul tema della sessualita nel Buddhismo. Se nel passato que-
sto interesse era stato affievolito per assecondare altre aree di studio, cio era forse dovuto
al fatto che nel Buddhismo il celibato era sempre stato inteso come uno dei punti focali
della comunita monastica, e la pratica della «condotta pura» (brahmadcarya) veniva spesso

posta in contrasto dal Buddha stesso con la condotta sessuale «popolare» e «moralmente

1. SN.iv.19, di cui riportiamo la strofa iniziale che tratta della vista e della percezione visiva. «Cosi ho sentito.
Una volta il Beato soggiornava presso Gaya, sul colle Gayasisa, insieme a mille monaci. Ivi rivolgendosi ai
monaci disse: ‘Monaci, tutto brucia! E cosa brucia, o monaci? La vista brucia, 0 monaci, le forme ed i colori
bruciano, la coscienza visiva brucia, il contatto visivo brucia, e qualsiasi sensazione sorga in dipendenza
dal contatto dell’occhio con i suoi oggetti — sia essa percepita come piacevole, spiacevole o neutra — anche
questa brucia. Mediante cosa brucia? Brucia mediante il fuoco dell’attaccamento, il fuoco dell’avversione,
il fuoco della confusione. Brucia, vi dico, a causa della nascita, della vecchiezza e della morte, della pena,
del lamento, del disagio, dell'angoscia e dello scoramento’. Per alcuni studi recenti sul tema della sessualita
nel Buddhismo, si veda: B. Faure, The Red Thread: Buddhist Approaches to Sexuality, Princeton, Princeton
University Press 1998; B. Faure, The Power of Denial: Buddhism, Purity, and Gender, Princeton, Princeton
University Press 2003; J. I. Cabezdn, Buddhism, Sexuality, and Gender, New York, State University of New
York Press 1991; J. 1. Cabezon, Sexuality in Classical South Asian Buddhism, Wisdom Publications, 2017;
J. Stevens, Lust for Enlightenment: Buddhism and Sex, [Boston and London, Shambhala 1990; A. P. Lan-
genberg, «Buddhism and Sexuality» in D. Cozort and J. M. Shields (a cura di), The Oxford Handbook of
Buddhist Ethics, Oxford, Oxford University Press 2018, pp. 567-91. Nel testo il lettore trovera delle citazioni
accompagnate da riferimenti del tipo DN ii 5. Si tratta di riferimenti ai testi buddhisti, in particolare alle
edizioni dell’antico Canone Pali. La chiave di riferimento, per chi volesse consultare il testo in inglese, ¢ la
seguente: le lettere iniziali (DN) si riferiscono a uno dei raggruppamenti (nikdya) in cui sono raccolti i di-
scorsi del Buddha (sutta); la cifra romana (ii) indica il numero del volume, il successivo numero arabo (s), la
pagina. I testi di questi raggruppamenti sono i seguenti: The Numerical Discourses of the Buddha. A Trans-
lation of the Anguttara Nikaya, Boston, Wisdom Publications 2012 (AN); The Long Discourses of the Buddha.
A Translation of the Digha Nikaya, Boston, Wisdom Publications 1995 (DN); The Middle Length Discourses of
the Buddha. A Translation of the Majjhima Nikaya, Boston, Wisdom Publications 1995 (MN); The Connected
Discourses of the Buddha. A Translation of the Samyutta Nikaya, Boston, Wisdom Publications 2000 (SN);
The Suttanipata. An Ancient Collection of Buddha’s Discourses, Boston, Wisdom Publications 1995 (Sn). Si
incontreranno anche alcuni riferimenti preceduti dalla sigla Vin. Si riferiscono alla sezione del Canone Pali
nota come Vinaya, o regola monastica, che contiene materie specifiche alla vista monastica. La traduzione
in inglese di questa regola & la seguente: 1. B. Horner, The Book of Discipline (Vinaya Pitaka), 6 volumi, ,
Oxford, The Pali Text Society 1949-1966.
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biasimevole» praticata nei villaggi. Nel codice etico monastico Vinaya Pitaka del Cano-
ne Pali (e relativi commentari), ad esempio, lattivita sessuale viene indicata come una
pratica peccaminosa (asaddhamma) e volgare (vasaladhamma), tanto che, come afferma
Peter Harvey, «la differenza piti ovvia ed essenziale tra un monaco o monaca e un laico &
I'impegno al celibato: evitare totalmente i rapporti sessuali». Il fatto poi che la regola che
vieta espressamente ogni rapporto sessuale (parajika 1) sia stata posta al vertice della lista
delle 227 regole di patimokkha (un insieme di rimedi, formule di confessione, prescrizioni
e divieti che descrivono il comportamento morale dei monaci) — con la conseguente
ingiunzione che chila dovesse violare rimanendone cosi «sconfitto» subisse la pena dell’e-
spulsione dalla comunita monastica — € un ulteriore inizio di come la pratica del celibato
separi in maniera netta coloro che si sono decisi a praticare gli insegnamenti del Buddha
entrando nel Sangha e coloro che invece sono rimasti nel villaggio continuando le loro
attivita domestiche, sposandosi, avendo figli e delle occupazioni, evitando di coltivare
quella calma perfetta e quella energia spirituale necessarie per spegnere quel desiderio che
determina il ripetersi del ciclo delle rinascite.

Certo, la capacita di raggiungere l'obiettivo soteriologico del Risveglio non ¢ un'e-
sclusiva riservata ai monaci — gli antichi testi buddhisti includono storie di laici che sono
riusciti ad ottenere I'accesso al nirvana — ma la tradizione interpreta la vita famigliare
come irta di ostacoli al progresso spirituale dovuti in particolar modo ai desideri ses-
suali, oltre che ad altre seduzioni mondane. In realtd, i testi antichi non si soffermano
eccessivamente a discutere sull’etica sessuale famigliare, proprio perché l'obiettivo finale
del Buddhismo ¢ la liberazione da ogni forma di attaccamento. Tuttavia, nel Buddhismo
esistono altre tradizioni, oltre a quella Theravada (a cui appartiene il Vinaya Pitaka), se-
condo le quali ¢ permesso trasgredire il codice etico impegnandosi in un comportamento
sessuale illecito, o proibito, a patto che esso venga utilizzato, ad esempio, come dimostra-
zione di compassione nei confronti di altri esseri senzienti, oppure come espediente per
far giungere un soggetto al Risveglio molto pitl speditamente della scelta celibataria. In
questo modo, I'intera tematica sessuale viene risolta mediante una sublimazione o tra-
scendimento del concetto stesso di desiderio, ovvero mediante la realizzazione e la spe-
rimentazione diretta che tale desiderio sessuale, seppur appagato, non ostacola in alcun

modo la via verso il nirvana*. Altre tradizioni ancora, come ad esempio il Buddhismo

2. «Abbandonando cio che ¢ immorale, I'asceta Gotama si tiene lontano da ogni impurita, vive una vita
casta, lontano da pratiche sessuali (da villaggio) », DN.i.4.

3. P. Harvey, An Introduction to Buddhist Ethics: Foundations, Values and Issues, Cambridge, Cambridge Uni-
versity Press 2000, p. 89.

4. Non si puo qui nascondere anche il pericolo a cui tali dottrine possono condurre, soprattutto per quanto
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giapponese della Vera Scuola della Terra Pura (Jodo Shinsha #+115) del maestro Shin-
ran (##% 1173-1263) non vedono nel matrimonio dei monaci alcun impedimento al rag-
giungimento del Risveglio: lo stesso Shinran— il quale si riteneva «né monaco né laico»
(s0 ni arazu, zoku ni arazu 1812% 5¥1#12H5¥) — era sposato, dimostrando in tal modo
che il Buddha Amida salva anche un uomo laico che non osserva tutti i comandamenti e
i precetti buddhistis. Le visioni sulla sessualita nel Buddhismo sono quindi molto varie e
non facilmente riassumibili. Come sagacemente annota Bernard Faure, le maggiori tra-
dizioni del Buddhismo «offrono un grado di complessita tale che ogni generalizzazione

in questo campo sarebbe inopportuna»®.

Il problema del desiderio

Secondo il Buddhismo, la verita che si deve conoscere per giungere al nirvana ¢ essenzial-
mente quella che il Buddha scopri la notte del suo Risveglio e che poi espose nel primo
sermone nel Parco delle gazzelle presso Benares. Il discorso contiene quattro affermazio-
ni collegate I'una all’altra, conosciute come le «quattro nobili verita»: le prime due attesta-
no che la vita ¢ sofferenza, e che questa sofferenza ¢ causata dal desiderio incontrollato,
ovvero dal desiderio (tanha) che si prova per il piacere dei sensi (kama-tanha), per la sete

di esistenza (bhava-tanha), e per la sete di non-esistenza (vibhava-tanhay. Le seconde due

riguardai casi di abusi sessuali condotti da maestri buddhisti. I piti recenti e conclamati riguardano Richard
Baker, che si dimise da abate del San Francisco Zen Center nel 1984 dopo che furono resi noti i suoi scandali
sessuali con degli studenti, e Osel Tendzin, reggente del Vajradhatu che, nonostante soffrisse di HIV, non
smise di avere relazioni sessuali rendendo sieropositivi alcuni suoi studenti. Cio che ci pare importante
sottolineare & il fatto che, per manipolare i propri allievi, questi e altri maestri buddhisti hanno utilizzato
alcuni elementi tratti dalla particolare visione buddhista sulla sessualita (e dei relativi concetti di sofferenza,
di corpo, di autorita, di abili mezzi o upaya, di compassione ecc.) per esercitare le loro pressioni psicologiche
sugli allievi. Ad esempio, Joshu Sasaki, un altro maestro che abuso delle sue praticanti, sosteneva che se esse
avessero avuto rapporti sessuali con lui sarebbero state liberate definitivamente dall’attaccamento al pro-
prio Sé, mentre Osel Tendzin era convinto di essere ormai immune agli effetti del karma, ovvero di essere
riuscito a conquistarsi una posizione esistenziale e spirituale che lo poneva ormai «al di 1a del bene e del
male». Su questo argomento si veda il capitolo «Sex, Scandal, and the Shadow of the Roshi» in A. Gleig, Ame-
rican Dharma. Buddhism Beyond Modernity, New Haven and London, Yale University Press 2019, pp. 84-110.
5. A questo riguardo si veda I'interessante articolo di L. Meeks, «The Priesthood as a Family Trade. Re-
considering Monastic Marriage in Premodern Japan» in L. Wilson, Family in Buddhism, Albany, Suny Press,
2013, pp. 25375, ¢ il libro di J. Richard, Neither Monk nor Layman: Clerical Marriage in Modern Japanese Bud-
dhism, Princeton, Princeton University Press, 2001.

6. B.Faure, The Red Thread: Buddhist Approaches to Sexuality, Princeton, Princeton University Press 1998, p. 9.
7. E bene ricordare che non tutti i desideri sono nocivi o negativi, e le fonti buddhiste parlano spesso di
desiderio in termini piti positivi utilizzando il termine chanda. Coltivare finalita positive per se stessi e gli
altri (come quella di raggiungere il nirvana, ad esempio), desiderare la felicita degli altri e auspicare che il
mondo che lasceremo sia migliore di quello che abbiamo trovato, sono tutti esempi di desideri sani e po-
sitivi che non rientrano nel significante di tanha. Per un‘approfondita analisi sule varie forme di desiderio
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asseriscono che mediante lo spegnimento di queste «seti» si elimina la bramosia e quindi
la sofferenza realizzando cosi il nirvana, e che la via che conduce a questa cessazione della
sofferenza & quella del «nobile ottuplice sentiero». La pit1 semplice definizione di nirvana
in questa vita ¢ infatti «la fine di bramosia, odio e ignoranza»®.

I piaceri a cui si fa riferimento nella seconda delle quattro nobili verita sono quelli
associati alle cinque facolta, ovvero agli organi di senso (occhio, orecchio, naso, lingua,
corpo), e ai primi cinque oggetti corrispondenti di questi organi di senso (forma visibile,
suono, odore, gusto, cose tangibili). Ora, il Buddhismo ritiene che il piacere derivante da
queste cinque facolta venga appagato durante il rapporto fisico-sessuale, prova ne ¢ il fatto
che il Buddha affermo in maniera categorica di non ritenere nessunaltra forma, suono,
odore, gusto o tatto pill attraente per un uomo di quelli che appartengono a una donna (e
viceversa)®. Inoltre, la gratificazione dei sensi, come si afferma sempre nel primo sermone
proclamato dal Buddha, ¢ stata intesa e descritta come un qualcosa di «basso, volgare,

terreno, ignobile e dannoso»°, mentre in altri discorsi si narra delle molteplici sofferenze

nel Buddhismo si veda D. Webster, The Philosophy of Desite in the Buddhist Pali Canon, London and New York,
Routledge 2005.

8. «Un tempo il Venerabile Sariputta soggiornava nella regione del Magadha presso il piccolo villaggio di
Nalaka. Quindi l'asceta errante Jambukhadaka si reco dal Venerabile Sariputta e scambio con lui dei cortesi
saluti. Dopo questi cortesi saluti, si sedette a lato e chiese a Sariputta: ‘Venerabile Sariputta, parlano di que-
sta realta chiamata Nibbana. Cos’¢ il Nibbana?’. “Venerabile, la fine della brama, dell'odio e dell’ignoranza si
chiama Nibbana’. ‘Ma, venerabile, ¢ un sentiero e una pratica per realizzare il Nibbana?’. ‘C’¢, venerabile’.
‘Ebbene, qual &?”. ‘E semplicemente questo nobile ottuplice sentiero, cioé: retta visione, retto pensiero, retta
parola, retta azione, retto sostentamento, retto sforzo, retta presenza mentale e retta concentrazione. Questo
¢ il sentiero, la pratica per realizzare il Nibbana’. “Venerabile, questo & un bel sentiero, una bella pratica per
realizzare il Nibbana. Basta questo per essere diligenti’, sN.iv.251. Si veda anche AN.i.158-159.

9. «Di fronte alla vista di una donna, non vedo una sola visione che sia cosi eccitante, sensuale, seducente e
affascinante, e un tale ostacolo al raggiungimento della meta suprema. Gli esseri senzienti sono lussuriosi,
avidi, legati, infatuati e attaccati alla visione di una donna. Soffrono a lungo sotto il potere della visione di
una donna. Di fronte al suono... all'odore... al gusto... al tocco di una donna, non vedo un solo tocco che
sia cosi eccitante, sensuale, seducente e affascinante, e un tale ostacolo al raggiungimento della meta supre-
ma. Gli esseri senzienti sono lussuriosi, avidi, legati, infatuati e attaccati al tocco di una donna. Softfrono a
lungo sotto il potere del tocco di una donna. Quando una donna cammina, domina la mente di un uomo.
Quando una donna sta in piedi... sisiede... si sdraia... ride... parla... canta... piange... si ferisce, domina
la mente di un uomo. Anche quando una donna & morta, domina la mente di un uomo. Perché a ragione le
donne possono essere definite ‘una trappola di Mara’», AN.iii.68. Le parole del Buddha presuppongono che
l'omosessualita non fosse ancora stata resa oggetto di considerazioni etiche.

10. «Cosi ho sentito. Una volta il Benedetto soggiornava presso Varanasi, a Isipatana, nel Parco delle gaz-
zelle. Quindi si rivolse al gruppo di cinque monaci [i primi compagni del Buddha prima del suo Risveglio]:
‘Questi due estremi devono essere evitati se si ricerca la verita. Quali sono questi due estremi? Quello di
attaccarsi ai piaceri dei sensi, a ci0 che € basso, volgare, terreno, ignobile e dannoso; e quello di dedicarsi alle
automortificazioni, a cio che ¢ doloroso, ignobile e dannoso. Evitando questi due estremi, monaci, il Tatha-
gata ha scoperto la via di mezzo che conduce alla chiara visione e alla conoscenza, alla pace, alla saggezza,
al Risveglio ed al Nibbana’», sN.v.421.
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e avversita associate alla ricerca dei piaceri. Questo ¢ anche il motivo per cui il Buddha,
riflettendo sul tema del desiderio, abbia richiesto ai suoi seguaci di abbandonare il mondo
dei piaceri sensuali, e di perseguire la vita monastica considerata la sola idonea ed efficace
per il raggiungimento della perfezione spirituale.

La decisione di seguire gli insegnamenti del Buddha mediante I'ingresso nella co-
munita monastica (Sangha) comporta necessariamente anche I'abbandono della propria
cerchia familiare e della propria attivita lavorativa, considerati elementi che distolgono il
soggetto dal proprio impegno religioso. Come afferma Ratthapalo, il giovanissimo figlio
di famiglia nobile che, dopo aver ascoltato un istruttivo e convincente sermone del Bud-
dha, vince la manifesta ostilita e disapprovazione dei suoi genitori e ottiene il consenso
di diventare un asceta nell’Ordine dei mendicanti: «Per quanto capisco della dottrina
esposta dal Sublime, non é possibile, restando a casa, adempiere punto per punto la santa
vita perfettamente rischiarata e purificata; e se ora io, radendo capelli e barba, indossando
l'abito fulvo, rinunziassi alla casa per la mendicita?». E, illustrando poi al re Koravyo le
ragioni che lo avevano indotto a rinunciare ai piaceri di questo mondo, Ratthapalo asse-
risce che: «Le brame belle, dolci, piacenti, con allucinazioni agitano la mente: nelle brame
la miseria scorgendo, son divenuto mendicante, o re».”

Si deve poi notare che la castita per i monaci deve essere completa e totale, nel senso
che il Buddha si ¢ dichiarato molto critico nei confronti di qualche asceta o bramano che
pur «sostenendo di essere perfettamente celibe, non si impegna effettivamente in rap-
porti sessuali con le donne, ma acconsente ad essere frizionato, massaggiato, bagnato e
manipolato da loro. Lo apprezza, lo desidera e trova soddisfazione in questo. Questa &
una violazione, un difetto, un’imperfezione e una macchia della vita celibe. E chiamato
colui che vive una vita celibe impura, colui che ¢ incatenato dal legame della sessualita.
Non ¢ liberato dalla nascita, dalla vecchiaia e dalla morte, dalla tristezza, dal lamento,-
dal dolore, dallo sconforto e dall’angoscia; non ¢ liberato dalla sofferenza». Cio sta ad

indicare chiaramente che per il monachesimo buddhista la castita non era definita solo

11. Per una descrizione degli inconvenienti procurati dal perseguimento dei piaceri sensuali che risultano
invariabilmente in dolore ed infelicita, si veda, ad esempio, MN.i.86: «E inoltre, monaci, mossi da brama,
incitati, spinti da brama, appunto solo per brama re contendono con re, principi con i principi, sacerdoti con
sacerdoti, cittadini con cittadini; la madre litiga col figlio, il figlio con la madre, il padre col figlio, il figlio col
padre; litiga il fratello col fratello, il fratello con la sorella, la sorella col fratello, 'amico con I'amico. Caduti
cosi in discordia, lite e contesa, essi si scagliano I'uno sull’altro coi pugni, con pietre, bastoni e spade. E cosi
si affrettano incontro alla morte o a dolore mortale. Ma cio, monaci, ¢ miseria della brama, ¢ il palese tronco
del dolore, originato, intessuto, mantenuto da brama e determinato da bramay.

12. MN.ii.55-56.

13. MN.ii.74.

14. AN.iv.54.
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come una mera astensione dai rapporti sessuali, ma che qualsiasi tipo di coinvolgimento
in piaceri sensuali era da ritenersi al pari di un incatenamento del monaco ai «ceppi della
sessualita». Non € quindi del tutto errato affermare che il desiderio sessuale non ¢ che una
delle componenti, anche se la piti rilevante, di cio che viene definito come il «desiderio dei
piaceri dei sensi» (kama-tanha)®.

Infine, e a livello dottrinale, ¢ importante ricordare che il Vinaya Pitaka (di cui ci
occuperemo nella prossima sezione), focalizza il suo interesse molto pit sull’intenzione e
sul consenso dato dal soggetto nei riguardi di un atto sessuale piuttosto che sul desiderio
o sul piacere che egli prova o ricava da tale atto: questo perché nel momento stesso in cui
I'individuo sceglie di acconsentire o meno a un rapporto sessuale proibito egli decide an-
che se rimanere in comunione con I’Ordine monastico (praticando cosi il brahmacariya)
o se, al contrario, egli opta per un ritorno alla vita domestica nella consapevolezza di aver

infranto il parajika 1.

Il Vinaya Pitaka

Secondo il Vinaya Pitaka del Codice Pali, il Buddha stabili la prima regola monastica (il
pardjika 1 che vieta di avere rapporti sessuali) in risposta al comportamento di un mona-
co di nome Sudinna. Sudinna ¢ ritratto come un sincero seguace della Via del Buddha.
Da laico, egli si era reso conto che «non era facile per chi vive in una casa condurre la vita
di Brahma [brahmacariya], completa e senza macchia, lucidata come una conchiglia», e
decide cosi di unirsi all’Ordine monastico. Durante una visita in famiglia, i genitori e la
sua ex moglie cercano di convincerlo a riprendere la vita domestica, ma Sudinna rifiuta
con fermezza la loro richiesta, finché la madre non lo supplica di generare almeno un ere-

de maschio che lo sostituisca, cosi che le sorti e le fortune della ricca famiglia non passino

15. Iltermine kama, siriferisce sia al desiderio dei sensi sia al piacere che si prova nell ottenere 'oggetto desi-
derato. Il kama include tutti i tipi di desiderio materiale, tra cuila brama per i campi, le proprieta e il denaro,
ma anche, e in modo paradigmatico, il desiderio di contatto sessuale. Utilizzando una serie di metafore,
il Kama sutta elenca sinteticamente i pericoli e le sofferenze che derivano inevitabilmente dal perseguire il
kama: «Chi vive desiderando i piaceri sensuali, / e fa di tutto per ottenerli, / avra la mente agitata, / poiché
desidera ed ottiene cid che & mortale. / D’altra parte, colui / che vive desiderando [i piaceri sensuali] / e li
vede diminuire, / prova dolore, / come se fosse trafitto da una freccia. / Colui che evita i piaceri sensuali, /
come quando si evita di calpestare / la testa di un serpente, / con presenza mentale, / supera gli attaccamenti
mondani. / Colui che & ansioso / per possedere terre, campi, oro, / bestiame e cavalli, / domestici e servi, /
donne e parenti, / e piaceri sensuali, / viene dominato dalla sofferenza, / schiacciato dai problemi, / e invaso
dalle pene, / come I'acqua invade un muro pieno di crepe. / Chi € sempre mentalmente presente, / evita i
desideri sensuali, / e abbandonandoli, / sara capace di attraversare 'oceano, / come colui che si serve di una
zattera, / per giungere all’altra riva», Sn.766-71.

16.  Vin.aiLi.
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ad altri. Sudinna acconsente alla richiesta della madre e, «prendendo la sua ex moglie per
un braccio e immergendosi nel Grande bosco, e non vedendo alcun pericolo, dato che
il corso di formazione non era stato reso noto, per tre volte indusse la sua ex moglie ad
avere rapporti sessuali con lui. E la donna concepi»”. Sebbene dal brano risulti chiaro che
al momento non vi fosse alcun codice disciplinare da infrangere («il corso di formazione
non era stato reso noto»), Sudinna, in preda ai rimorsi per il comportamento tenuto, con-
fessa I'episodio ad alcuni compagni monaci, i quali lo rimproverano duramente: «Non ¢
forse vero che il Buddha ha insegnato il Dhamma in molti modi per porre fine alla pas-
sione, non per la passione; per il distacco, non per l'attaccamento; per 'abbandono, non
per il desiderio di afferrare...? Non & forse vero che il Buddha ha insegnato il Dhamma in
molti modi per stemperare le passioni, per soggiogare 'orgoglio, per controllare la sete,
per distruggere la brama, per interrompere il ciclo del divenire, per estinguere il desiderio,
per il distacco, per la cessazione, per il Nibbana?»®. E quando l'episodio giunse all’at-
tenzione del Buddha questi, dopo aver di nuovo e aspramente rimproverato il monaco®,
dette inizio al codice monastico tramite il pardjika 1 nel quale si afferma esplicitamente
che «Qualora un monaco si abbandoni a rapporti sessuali diventa uno sconfitto, non &
pitt in comunione»*°.

Nel proseguo del testo si narra di un altro monaco che per giustificare il rapporto
sessuale avuto con una scimmia femmina si difese affermando che il parajika 1 si riferiva
solo ai rapporti con donne, inducendo cosi il Buddha a modificare la formulazione prece-
dente per includere anche i rapporti sessuali con gli animali. I testo canonico amplia poi
Ielenco delle circostanze, degli esseri interdetti e degli orifizi proibiti, fino a stabilire che se
un monaco acconsente di intrattenere rapporti sessuali con altri esseri umani (inclusi gli
ermafroditi e gli eunuchi), con animali e con esseri spirituali (i deva) penetrandoli «anche
solo per la profondita di un granello di sesamo», il monaco in questione non sarebbe pil

in comunione con ’Ordine dei monaci, diventando cosi uno sconfitto*. Ovvero, il mo-

17. Vinaiiy.

18. Vin.ai.19-20.

19. Nel seguito del discorso, il Buddha dichiara a Sudinna: «Sarebbe meglio per te, uomo sciocco, che il
tuo organo maschile entrasse nella bocca di un serpente terribile e velenoso, piuttosto che entrasse in una
donna. Sarebbe meglio per te, uomo sciocco, che il tuo organo maschile entrasse nella bocca di un serpente
nero, piuttosto che in quella di una donna. Sarebbe meglio per te, uomo stolto, che il tuo organo maschile
entrasse in una carbonaia, che bruci, che si incendj, piuttosto che entrasse in una donna, Vin.11.20-1.

20. Vin.ar.20, in Ibid. p. 38.

21.  Vin.ai.2y. Per «rapporto sessuale» il testo intende «cio che non é veramente un dhamma, un dhamma
di villaggio, un dhamma di bassa casta, cio che & lascivo, cio che richiede I'abluzione con I'acqua, ci6 che
include la segretezza, e richiede la partecipazione tra due [persone] ». Per «sconfitto» il testo offre la seguen-
te definizione: «Come un uomo a cui ¢ stata tagliata la testa non puo vivere con quel corpo mutilato, cosi
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naco, violando il parajika 1 e venendo escluso dal Sangha, non potra piu proseguire la sua
formazione monacale e gli sara interdetta la recita del Vinaya assieme agli altri monaci.
Oltre al parajika 1, il Vinaya Pitaka enumera altre categorie di infrazioni che tutta-
via, anche se commesse, non comportano l'espulsione immediata del monaco dall’Ordi-
ne. Il primo elenco di infrazioni, denominato samghddisesa («riunione formale»), consiste
in tredici errori gravi che, al pari dei pardjika, non possono essere considerati come eventi
accidentali, ma sono frutto dell’intenzionalita del monaco. Tuttavia, e a differenza dei
pardjika, essi prevedono la reintegrazione del monaco in comunita dopo un incontro ini-
ziale e successivo del Sangha. Il monaco che infrange una di queste tredici regole, infatti,
¢ obbligato a subire un periodo di prova (o di disciplina) terminato il quale, se si dimostra
pentito, puo essere riammesso in comunita. Le prime cinque regole riguardano alcuni
desideri sessuali che perd non implicano l'uso di orifizi proibiti, e quindi gli atti compiuti
non sono da considerarsi alla stessa stregua di un atto sessuale, e i violatori della regola
non sono dichiarati «sconfitti». La prima di queste infrazioni afferma che: «Lemissio-
ne intenzionale di seme durante un sogno ¢ un reato che richiede una riunione formale
dell’Ordine»*. Con questa regola, il Vinaya intende coprire qualsiasi atto sessuale che
non implichi alcun orifizio, come ad esempio la masturbazione, e le due condizioni di
intenzionalita e di emissione devono essere soddisfatte affinché I'atto possa essere consi-
derato colpevole®. Cio significa che se l'emissione avviene durante un atto motivato dal

desiderio sessuale, ma I'emissione non ¢ voluta, o in un atto destinato all’emissione, ma

un monaco che si concede a un rapporto sessuale non ¢ un [vero] recluso, non ¢ un [vero] figlio dei Sakya:
percio ¢ chiamato uno che ¢ stato sconfitto». Il «<non € in comunione» viene cosi specificato: «Non € in comu-
nione significa: la comunione ¢ chiamata un’attivita, una regola, una formazione comune, questo si chiama
comunione. Chi non ¢ in sintonia con tutto cio si chiama ‘non in comunione Vin. 111. 27. Si noti che nella
definizione di rapporto sessuale, la menzione della partecipazione di due persone & importante per capire
la natura sessuale a cui si fa riferimento. Come afferma Asanga Tilakaratne, «Nella successiva descrizione
dell’atto sessuale, sebbene vengano menzionati il coinvolgimento di due organi sessuali e la penetrazione,
dando cosi 'impressione che si tratti di un rapporto eterosessuale, cio che la norma specifica tecnicamente
non ¢ il semplice sesso vaginale, ma il sesso in una qualsiasi delle tre modalita indicate come i ‘tre sentieri’
(tayo magga), ossia vaginale, anale e orale. Cio espande la definizione di partner sessuale, non limitandosi
all’atto eterosessuale, ma all’atto sessuale tra due partner qualsiasi, appartenenti o meno allo stesso sesso.
Cio che conta ¢ se I'atto sessuale comporta o meno uno dei ‘tre sentieri’ e non il sesso di chi lo compie. Cosi,
ad esempio, un incidente menzionato nel testo in cui un monaco ha inserito il proprio membro in bocca...
¢ considerato un caso di violazione del parajika 1 (Vin.111.35). Lo stesso si dica per degli incidenti di necrofilia,
evidenziando cosi che la regola si applica anche se il partner non ¢ vivo» in A. Tilakaratne, Buddhist Ethics,
Sarasavi Publishers, Sri Lanka 2020, pp. 82-3.

22. VinaiLuz, in Ibid., p. 196. Le altre quattro regole riguardano il non toccare una donna, il non fare delle
proposte grossolane ad una donna, il non proporre dei rapporti sessuali ad una donna, il non unire delle
coppie (ovvero, il monaco non deve organizzare degli incontri tra un uomo ed una donna allo scopo di
creare un legame amoroso, oppure sessuale).

23. Siveda D. J. Duncan, «Monastic Masturbation in Pali Buddhist Texts» in Journal of the History of Sexu-
ality, 2006, 15/1: pp. 1-13.
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P’emissione non avviene, il monaco interessato ¢ da considerarsi innocente.

Oltre alle infrazioni appena elencate, esistono per i monaci (bhikkhus) e le monache
(bhikkhuni) altre categorie di reati minori, sempre a sfondo sessuale. In ordine decre-
scente di gravita, vi sono i due aniyata («indefinito», nel senso che per essere accertato,
lo «sbaglio» deve essere comprovato dalla parola di un monaco che sia affidabile e che
accerti 'accusa, oltre che dall’ammissione della persona coinvolta), che consistono nel
ritrovarsi isolati con una donna in un luogo che lasci supporre una relazione sessuale, e
nel ritrovarsi isolati con una donna in un luogo che lasci supporre uno scambio di propo-
siti licenziosi. Vi € poi il quinto dei trenta nissaggiya («cio che deve venire abbandonato»,
ovvero un «errore» che esige la rinuncia di un oggetto ottenuto in maniera scorretta) che
consiste nel non accettare una veste da una monaca che non sia della propria famiglia.
Infine, esistono vari pdcittiya («confessione») inclusi in una lista di 92 «errori» dovuti alla
semplice negligenza, e il cui scopo sembra essere quello di evitare qualsiasi situazione che
possa favorire una reciproca intimita danneggiando cosi la vita celibataria del monaco™.

Per quanto riguarda il codice etico delle monache, invece, ¢ interessante notare che,
oltre ad essere vincolate come i monaci alla prima regola concernente il non intrattenere
rapporti sessuali con un partner maschile (umano, animale, o essere divino), esso include

altri due parajika che riguardano il semplice contatto fisico con un uomo®. Inoltre, il co-

24. I pacittiya che riguardano la sessualita sono i seguenti: non riposare in un edificio nel quale vi sia una
donna (regola n. 6); non insegnare pit di sei serie di parole del Dharma ad una donna (regola n. 7), non inse-
gnare alle monache senza I’'accordo del Sangha (regola n. 21); non insegnare il Dharma alle monache sino al
cadere della notte (regola n. 22); non recarsi in un monastero di monache per insegnare (regola n. 23); non
donare vesti alle monache (regola n. 25); non cucire una veste per una monaca (regola n. 26); non organizzare
un viaggio con una monaca (regola n. 27); non salire su un battello con una monaca (regola n. 28); non man-
giare cibo preparato da una monaca (regola n. 29); non sedersi con una monaca in un luogo isolato (regola n.
30); non rimanere soli con una donna, in un luogo solitario (regola n. 44); non sedersi accanto ad una donna
in un luogo isolato dal suono (regola n. 45); non fare un tragitto con una donna, dopo averlo pianificato con
lei (regola n. 67).

25. Vinav.212. 219—20: «Qualunque bhikkhuni infatuata dal desiderio acconsenta allo sfregamento, o allo
strofinio, o alla presa, o al contatto, o alla pressione, al di sotto della clavicola, al di sopra del cerchio delle
ginocchia, di una persona di sesso maschile traboccante di desiderio, anch’essa diventa sconfitta, non &
in comunione» (parajika 1); «Qualunque bhikkhuni infatuata dal desiderio, seguendo cio che in verita non
¢ la regola, acconsenta che una persona di sesso maschile traboccante di desiderio la prenda per mano, o
acconsenta alla presa del bordo del (suo) mantello esterno, o stia in piedi o parli o vada a un appuntamento o
acconsenta che un uomo si avvicini a lei, o entri in un luogo coperto, o disponga il corpo per tale scopo, an-
ch’essa diventa sconfitta, non & in comunione (pardjika 4). Ricordiamo che le bhikkhuni, a differenza dei mo-
naci, devono rispettare otto parajika: oltre ai quattro parajika dei monaci e i due appena menzionati, gli altri
due sono: una monaca non puo nascondere un'offesa grave di un’altra monaca (parajika 2, Vin.1v.215-16, in
Ibid., p. 166); una monaca non puo seguire (imitare o aiutare) un monaco sospeso dal Sangha (parajika 3, Vin.
1v.217-18, in Ibid., pp. 169—70). Per una dettagliata analisi dell’eziologia di questi ulteriori quattro parajika, si
veda A. Heirman, «The Parajika Precepts for Nuns» in Buddhist Review Studies, 2003, 20/2: pp. 169—81. Si noti,
inoltre, che il numero complessivo delle regole per i monaci ¢ di 227, mentre quello per le monache di 311.



TOSOLINI: BUDDHISMO E SESSUALITA

dice delle monache non include alcuna regola riguardante quelle infrazioni o errori che
fanno uso di orifizi proibiti, e questo perché il rapporto sessuale per le monache é stato
concepito esclusivamente come atto eterosessuale che coinvolge un partner maschile. E
sebbene non pare che nel Vinaya si accenni a dei rapporti tra due donne, molte precau-
zioni sono state adottate per quelle bhikkhunis che si dedicano in attivita che possono
indurre unauto-stimolazione.

Altre regole che richiedono la riunione e la deliberazione del Sangha (samghadisesa)
consistono nell’accettare con le proprie mani del cibo offerto da un uomo infiammato
dal desiderio e nel mangiarne assieme a lui; indurre unaltra bhikkhuni a ignorare il fatto
che 'uomo che le sta offrendo il cibo sia 0 meno infatuato dal desiderio, convincendola
ad accettare con le proprie mani quel cibo mangiandone assieme a lui nonostante essa
non sia in preda al desiderio®. Occorre infine notare che il Vinaya delle monache non
contempla degli «sbagli indefiniti» (aniyata), che nessuna delle trenta offese (nissaggiya)
sembra includere degli «sbagli» a livello sessuale, e che gli errori dovuti alla trascuratezza
(pacittiya) di una bhikkhuni paiono essere numerosi tanto quelli presenti nel codice mo-
nastico maschile”.

In conclusione, e a partire da un contesto etico pitt ampio, I'analisi condotta sul
Vinaya Pitaka permette di evidenziare alcuni elementi fondamentali.

Si potrebbe innanzitutto sostenere che la violazione del (o dei) pardjika non consista
necessariamente in un‘azione malvagia (ovvero, in un’azione che precluda la via verso il
raggiungimento del nirvana): cio che essa comporta, invece, ¢ I'espulsione dalla comunita
dei monaci, e di conseguenza la perdita dello stato di bhikkhu (a vita). Né tantomeno si
trovano nel Vinaya allusioni al fatto che chi commette il parajika 1 debba poi scontare
una rinascita sfavorevole (come invece avviene, ad esempio, per I'anantarika-kamma,

OVVero per le cinque azioni a retribuzione immediata)?®. Tutto cio, ovviamente, non smi-

26. Samghadisesa, regola nn. 5 e 6. Vin.1v.232-33.

27. Le offese a sfondo sessuale che comportano l'espiazione sono le seguenti: schiaffeggiare i genitali con le
palme delle mani (regola n. 3); usare un bastoncino di cera (per la stimolazione) (regola n. 4); lavare i genitali
inserendo pit di due articolazioni delle dita (regola n. 5); stare o parlare con un uomo nel buio della sera
quando non c’¢ luce (regola n. 11); stare insieme o parlare con un uomo in un luogo appartato (regola n. 12);
stare o parlare con un uomo in un luogo aperto (regola n. 13); stare o parlare con un uomo in una carrozza,
o in un vicolo cieco, 0 a un incrocio, o sussurrargli all'orecchio, o congedare la propria compagna bhikkhuni
(regola n. 14); non rinunciare alla compagnia del padrone di casa o del figlio del padrone di casa, nonostante
gli avvertimenti delle altre bhikkhuni (regola n. 36); entrare in un parco con altri bhikkhus in maniera con-
sapevole e senza permesso (regola n. 51); senza aver ottenuto il permesso dal Sangha o dal gruppo, sedersi
insieme a un uomo per schiacciargli un foruncolo che si ¢ formato sulla parte inferiore del corpo, o lavare,
spalmare bendare o sbendare una crosta (regola n. 60); ordinare una tirocinante che frequenta uomini o
giovani, che & violenta e causa di dolore (regola n. 79).

28. Le cinque azioni il cui effetto negativo si verifica gia nella vita presente sono: uccidere la propria madre;
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nuisce affatto I'importanza di appartenere al Sangha, o che il monaco ritenga una scelta
facoltativa il farvi parte o meno, né tantomeno che un capofamiglia, dopo aver scelto di
vivere come samanera (monaco novizio che osserva i dieci precetti in vista dell’accetta-
zione nella comunita dei monaci)® possa tranquillamente continuare la sua vita dispen-
sandosi dall’entrare nel Sangha. Certamente, il Buddha accettava la validita della vita del
capofamiglia con la sua felicita casalinga derivata dal matrimonio e dai figli, ma cio che
deve essere sottolineato, tuttavia, ¢ la diversa finalita o scopo che contraddistingue la vita
monastica da quella casalinga: la prima & caratterizzata dalla totale astinenza dal kama
e ha come obiettivo il raggiungimento del nirvana, mentre l'altra ¢ caratterizzata da un
comportamento corretto nei confronti del kama e ha come obiettivo il sagga, ovvero il
mondo paradisiaco dei deva (anche se non ¢ del tutto escluso che anch’essa possa condur-
re al nirvana)®°.

In secondo luogo, dalla lettura del Vinaya pare si debba dedurre una forte tendenza
anti-natalista: le vampe del desiderio sessuale conducono certamente alla sofferenza, ma
la sessualita ¢ problematica anche perché ¢ il motore biologico che muove la ruota del
samsara, alimentando e perpetuando cosi il ciclo delle rinascite. Partecipare all’attivita
procreativa significa percio collaborare con il meccanismo cosmico che genera all’infini-
to ignoranza e miseria?* A questo riguardo si deve notare che il desiderio (kama) non pare
debba essere considerato I'unico, o addirittura il pitt importante, elemento per giudicare

una trasgressione sessuale. Come afferma Ami Parsi Langenberg, «In generale, il grado

uccidere il proprio padre; uccidere un Arhat; ferire, fino al versamento di sangue, un Buddha; produrre uno
scisma nel Sangha.

29. Idieci precetti riguardano l'astenersi 1) dall’'uccidere; 2) dal rubare; 3) da pratiche sessuali; 4) dal men-
tire; 5) dall’alcool e qualsiasi altro intossicante; 6) dal mangiare dopo mezzogiorno fino all’alba seguente; 7)
dalla danza, dal canto, dall’udire musica, e dall’assistere a spettacoli; 8) dall’utilizzare profumi, cosmetici,
come pure ornamenti (e tutto cio che attiene alla seduzione); 9) dal riposare o dormire su letti o giacigli alti
o dalle dimensioni eccessive; 10) dall’accettare oro e argento (valori e denaro in genere).

30. [Itivuttaka, § 71: «Questo & stato detto dal Beato, ¢ stato detto dall’Arahant, e cosi ho sentito: ‘Ho visto
esseri che — con buona condotta fisica, verbale, e mentale; non ingiuriano i nobili, hanno rette visioni e
compiono atti sotto 'influenza di queste rette visioni — alla dissoluzione del corpo, dopo la morte, rina-
sceranno nei mondi celesti, in una felice destinazione, nei reami paradisiaci. Senza averlo ascoltato da altri
asceti e bramani vi dico che ho visto esseri che — con buona condotta fisica, verbale, e mentale; non ingiu-
riano i nobili, hanno rette visioni e compiono atti sotto 'influenza di queste rette visioni — alla dissoluzione
del corpo, dopo la morte, rinasceranno nei mondi celesti, in una felice destinazione, nei reami paradisiaci.
Dopo averlo conosciuto, visto e contemplato personalmente che vi dico che ho visto esseri che — con buona
condotta fisica, verbale, e mentale; non ingiuriano i nobili, hanno rette visioni e compiono atti sotto I'in-
fluenza di queste rette visioni — alla dissoluzione del corpo, dopo la morte, rinasceranno nei mondi celesti,
in una felice destinazione, nei reami paradisiaci. Con la mente rettamente diretta, / pronunciando rette
parole, / compiendo rette azioni con il corpo: / una persona / di poco sapere, / che compie atti meritori / in
questa breve vita, / alla dissoluzione del corpo, / saggio, / rinascera in paradiso».

31. «Con la nascita come condizione sorgono vecchiaia e morte, sofferenza, lamento, dolore, pena e dispe-
razione. Tale ¢ I'origine di tutta questa massa di sofferenza», sN.ii.1.



TOSOLINI: BUDDHISMO E SESSUALITA

di offesa non e calibrato sull’assenza o sulla presenza di piacere sessuale. Il monaco che
fa sesso con una bambola di legno, e presumibilmente prova molto piacere (infatti, viene
descritto come ‘infiammato’), ha commesso solo un’infrazione [dukkatal... Il comporta-
mento sessuale, per quanto piacevole, viene preso meno sul serio se non sfocia in un rap-
porto eterosessuale potenzialmente riproduttivo»3* Tuttavia, anche questa tendenza an-
ti-natalista deve essere ridimensionata, soprattutto se si considera il fatto che & mediante
la generazione di nuove persone che ¢ possibile offrire ad altri la «preziosa rinascita uma-
na», ovvero quella rinascita che possiede le piene potenzialita per il Risveglio e I'eventuale
cessazione della sofferenza legata all’illusoria realta in cui si crede di vivere (il samsara).
Un ultimo elemento da considerare ¢ che, come abbiamo pit1 volte accennato, € pra-
tica comunemente accettata di espellere in modo permanente e irrevocabile dall’Ordine
un monaco o monaca che infrange i parajika: come afferma in maniera categorica Janet
Gyatso, «il sesso... pone fine alla carriera di un monaco o di una monaca»®. Ora, questa
visione si basa principalmente sulla lettura del Vinaya Pitaka incluso nel Canone Pali. Ad
eccezione del Vinaya Pitaka, tuttavia, tutti gli altri codici monastici buddhisti esistenti
(quelli appartenenti alle antichissime Scuole indiane Dharmaguptaka, Mahasanghika,
Mahisasaka, e Sarvastivada e Milasarvastivada) contengono disposizioni dettagliate per
i monaci e le monache che, pur avendo infranto il pardjika, desiderano tuttavia rimanere

all'interno del Sangha. In altri termini, questi monaci non sono espulsi dalla comuni-

32. A. P. Langenberg, «Buddhism and Sexuality» in D. Cozort and J. M. Shields, The Oxford Handbook of
Buddhist Ethics, Oxford, Oxford University Press 2018, p. 576. Lepisodio a cui la studiosa si riferisce & quella
inclusa nel Vin 111, 35: «In quel tempo un certo monaco, inflammato (dal desiderio), aveva rapporti illeciti
con una decorazione di gesso. Per questo era in preda al rimorso... (Il Buddha gli disse): ‘Monaco, non si
tratta di un'offesa che comporta una sconfitta, ma di un'offesa che comporta un’azione sbagliata’. A quel
tempo un certo monaco, inflammato (dal desiderio), aveva rapporti illeciti con una bambola di legno e per
questo era in preda al rimorso... (Il Buddha gli disse): ‘Monaco, non si tratta di un’offesa che comporta una
sconfitta, ma di un’offesa che comporta un’azione sbagliata’». Come si sara notato dalle citazioni riportate
finora, il Vinaya contiene descrizioni dettagliate di ogni sorta di atto sessuale con ogni tipo di partner ses-
suale, umano o non umano, dello stesso sesso, del sesso opposto o del terzo sesso, vivo o morto. Isaline Blew
Horner, che pubblico una traduzione completa del Vinaya Pali con la Pali Text Society nel 1938, ha a volte e
di proposito censurato il testo, rifiutandosi di tradurre le parti che riteneva troppo oscene ed esplicite per il
pubblico occidentale.

33. J. Gyatso, «Sex» in D. S. Lopez, Critical Terms for the Study of Buddhism, Chicago and London, The Uni-
versity of Chicago Press 2005, p. 276. Shayne Clarke annota che il termine asamvasa, che sembra indicare
un ostracismo, una scomunica, o una espulsione da parte del Samgha del monaco reo di aver commesso il
pardjika 1, dovrebbe essere tradotto con «non in comunione» (come ha giustamente fatto la traduttrice del
Vinaya in inglese I. B. Horner). «Di fatto» — afferma lo studioso — «nei codici monastici esistenti si fa po-
chissima menzione dell’allontanamento fisico degli scomunicati (asamvasikas)... Certamente, un monaco
‘non pitt in comunione’ non era un monaco in regola. Forse era un cattivo monaco, o anche un monaco mol-
to cattivo. Ma sembra possibile che rimanesse ancora, in un certo senso, un monaco, o almeno un membro
della comunita monastica» in S. Clarke, «When and Where is a Monk No Longer a Monk? On Communion
and Communities in Indian Buddhist Monastic Law Codes» in Indo-Iranian Journal, 2009, 52: pp. 125-26.
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ta, ma viene loro concesso una forma di penitenza nota con il termine di Siksadattaka,
un termine che sembra voler significare «colui al quale ¢ stato concesso il tirocinio (o la
penitenza)». Secondo lo studioso Shayne Clarke, «sebbene i dettagli di questa penitenza
differiscano molto tra i vari codici monastici, tutti concordano nell’attribuire al monaco
penitente lo status di siksadattaka, uno status di prova unico all’interno della gerarchia
monastica, che lo pone al di sotto dei monaci piti giovani, ma al di sopra dei novizi. In
altre parole, il sesso non pone automaticamente, e nemmeno necessariamente, fine alla
carriera di un monaco»*. Dato che cinque dei sei codici legali riconoscono questo notevo-
le adattamento alla regola del celibato forse, conclude lo studioso, se si desidera giungere
a una visione meno rigida e pit1 rappresentativa del monachesimo buddhista indiano sa-
rebbe bene prendere in considerazione non solo il Vinaya del Codice Pali, ma anche i co-

dici monastici in uso nelle altre scuole o tradizioni buddhiste. — Fine della prima parte.

La seconda parte sara pubblicata

sul prossimo numero dei Quaderni del CSA

34. S. Clarke, «Monks Who Have Sex: Pirdjika Penance in Indian Buddhist Monasticism» in Journal of
Indian Philosophy, 2009, 3: p. 8.
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Tradizioni giapponesi

Usi, costumi e feste

SiLvano DA Roit

n riferimento a cio che voglio prendere in esame, la parola «tradizione» nell’Enciclope-
dia Treccani ¢ cosi definita:

a. «Irasmissione nel tempo, da una generazione a quelle successive, di memorie,
notizie, testimonianze; anche le memorie cosi conservate.

b. «Trasmissione nel tempo, di generazione in generazione, di consuetudini, usi e
costumi, modelli e norme; anche le consuetudini, gli usi e i costumi, ecc. cosi trasmessi e
costituitisi».

Ogni popolo ha i suoi usi, costumi, feste e tradizioni. Voglio prendere in esame
alcune tradizioni del popolo giapponese, presso il quale sono missionario da circa qua-
rantanni. Il desiderio di proporre il Vangelo di Gesu Cristo ai Giapponesi mi spinge a
voler conoscere, capire, sperimentare le tradizioni di questo popolo per conoscere sempre
pitt e meglio i miei interlocutori ed essere maggiormente in grado di interloquire con essi.

In generale posso dire che i Giapponesi accolgono subito ogni novita con entusia-
smo e gioia, anche se fondamentalmente sono molto attaccati alla loro cultura e pertanto
sono tradizionalisti nel vero senso della parola. Non mi sembra di esagerare affermando
che nella cultura giapponese la tradizione ¢ tutto. Il Giappone studia, prova, adatta, e
trasforma le novita, e con spirito molto pragmatico, se servono e sono utili, le adotta e le
fa proprie. Alcune tradizioni sono tipiche giapponesi, nate dalla cultura della popolazione
di questo arcipelago, e quindi sono originali. Tuttavia, molte tradizioni sono venute dalla
Cina attraverso la Corea. Diverse tradizioni vengono dal Confucianesimo e dal Buddhi-
smo. Negli ultimi secoli alcune tradizioni vengono dal mondo occidentale piti che dal cri-
stianesimo, in particolare dall'influsso che gli Stati Uniti hanno sulla societa Giapponese.

Per la grande capacita di assimilazione, trasformazione ed adattamento della cul-
tura giapponese, le tradizioni che resistono nel tempo, non importa quali siano le loro
origini, diventano tradizioni proprie giapponesi. Succede cosi che alcune tradizioni, a
motivo delle vicissitudini storiche e dei cambi generazionali, non esistano piti nei paesi di
origine, ma invece persistano e rimangano vive nella societa giapponese.

Le tradizioni sono un po’ come le parole della lingua di un popolo, cioe sono vive
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finché usate. Come le parole veicolano dei significati importanti e utili per la vita, le tra-
dizioni veicolano valori e significati. Ma con il tempo, come le parole, le tradizioni pos-
sono cambiare significato e anche uso. Alcune parole resistono nel tempo immutabili,
altre cambiano sia il suono che il contenuto. Altre ancora, mantenendo lo stesso suono,
ma cambiano il contenuto. Altre ancora mantenendo il contenuto cambiano il suono. E
questo perché la lingua e viva, come la vita della gente, la lingua viene parlata ed usata in
situazioni e contesti molto diversi. Penso che le tradizioni di un popolo seguono la stessa
sorte delle parole. Alcune tradizioni persistono immutabili nel tempo, altre cambiano
nome, oppure contenuto o forma, tempo di celebrazione, altre si trasformano, altre si lo-
gorano e spariscono. Ma ne appaiono anche di nuove che vengono assimilate o si creano.
Comunque sia, come le parole della gente cosi pure le tradizioni veicolano significati di
vita importanti, almeno per le persone che le usano o le mantengono vive.

Purtroppo, bisogna anche notare che molte persone in Giappone non conoscono
il significato preciso delle loro tradizioni. Pur continuando a menzionarle e festeggiarle,
esse rimangono solo tradizioni. Semplicemente, si celebrano perché sono una occasione
di festa, perché é scritto nel calendario, perché i vicini fanno cosi, perché si ¢ sempre fatto
cosi. Ovvero si mantiene la tradizione e si festeggia la cosa per se stessa, indipendente-
mente dai valori e dai contenuti che veicola. Se gli anziani possono avere una idea almeno
approssimativa dei valori della tradizione legata ai loro ricordi, le giovani generazioni ce-
lebrano la tradizione semplicemente perché ¢ un motivo per far festa o avvicinare gli altri.

Le tradizioni di questo popolo sono moltissime ed & quasi impossibile elencarle tut-
te. Tra l'altro ci sono notevoli varianti a secondo dei luoghi in cui sono praticate. Sarebbe
necessario uno studio molto pit1 approfondito anche solo per catalogarle tutte. Nel mio
intento mi limito a fare un elenco delle tradizioni che conosco e ritengo essere pit1 in voga
ai nostri giorni, descrivendole sinteticamente e cercando di coglierne il significato origi-

nale ed il valore storico ma soprattutto attuale.

Tradizioni piu in voga nella societa Giapponese

1. Le tradizioni di Capodanno

BIEH Osho gatsu:la festa di Capodanno ¢ certamente la tradizione pitt importante dell’an-
no. La vita frenetica e moderna della societa e il lavoro si fermano completamente solo per
il Capodanno. Per tre giorni il Giappone fa festa e recupera semplicemente il suo essere

giapponese. In antico, quando non cera la registrazione della nascita, tutti i giapponesi
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compivano gli anni a Capodanno. Sino a non molti decenni fa bisognava indossare vestiti
completamente nuovi per la festa, oggi basta anche solo un capo nuovo. Tutti festeggino
questa tradizione del Capodanno nei primi tre giorni dell'anno in vari modi, prevalente-
mente in casa con la famiglia, mediante riti, cibi, addobbi, ed auguri particolari.

Mts Kadomatsu: negli ultimi giorni dell’anno a destra e a sinistra di molte entrate,
cancelli o porte, vengono poste in appositi supporti (piccolo o grandi che siano) delle
composizioni di rami di piante augurali che rimarranno per tutte le feste di Capodanno.
Sono gli auguri per tutti quelli che passano. In ogni pianta si riteneva che ci fosse un kami
(divinita), e questo omaggio € per propiziarsi il favore del Kami del nuovo anno, per avere
lunga vita, salute, abbondanza e discendenza.

Lw#t Shimenawa: la corda sacra. Sopra porte, portali, entrate e cancelli si appen-
de una speciale corda attorcigliata fatta con paglia di riso. In essa sono infilati alcuni
sempreverdi tra cui spiccano un arancio o due mandarini ed una scritta augurale. Nello
Shintéismo la corda di paglia delimita il recinto sacro. Come il kadomatsu di cui sopra,
questo ornamento ¢ un segno per accogliere il Kami dell'anno nuovo ed ottenere i suoi
favori, nonché per fare gli auguri indistintamente a tutti.

#ift Kagami mochi: due grossi mochi (tipiche polpette dolci di riso bianco) sono
posti come offerte ai kami. Hanno la forma rotondeggiante (Kagami significa specchio
e gli specchi rotondi sono a tuttoggi simbolo dei kami nei santuari Shinto). Il Mochi piu
grande ¢ cibo per il sole e quello pit1 piccolo nutrimento per la luna. Questi due kagami
mochi vengono sovrapposti su di un piedistallo-vassoio su cui di solito si mettono anche
foglie di piante augurali, un foglio di alga marina saporita (47 kombu), e sopra il tutto si
mette un mandarino, il colore del quale ha la stessa pronuncia della parola «generazioni»
(ftx dai-dai), per cui siimplora la benedizione dei kami e degli antenati sui discendenti
della famiglia ed il parentado. E cibo offerto al Kami dell'anno nuovo e rimane esposto
per un certo tempo. Dopo I'11 Gennaio si osservano le screpolature che si formano sulla
superficie, come pure il colore della muffa che puo essere apparsa, e da questo si capiscono
diversi dati climatici per predire (una sorta di divinazione) se il raccolto dell’anno sara ab-
bondante o meno. I kagami mochi non possono essere tagliati col coltello o divisi perché
porterebbe male. Per poter essere consumati dai membri della famiglia ¢’ un rito che ha
le sue regole e si chiama 5% Kagami-biraki.

$&% O toso: la bevanda di Capodanno, ovvero il primo i saké dell’anno offer-
to al Kami del nuovo anno ed ai membri della famiglia. Si puo comperare nei negozi
che vendono prodotti di erboristeria. Il primo saké viene condiviso brindando con tutti

i presenti. Questa usanza viene dalla Cina dove anticamente si pensava che il primo saké
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dell’anno avesse effetti medicinali per mantenere in salute le persone durante tutto l'anno.
Oggi per lo pit ¢ solo un nome per indicare il primo brindisi dell’anno nuovo, fatto con
qualsiasi bevanda alcolica.

%78 Hatsu mode: lo scoccare della mezzanotte vede filumane di persone che si diri-
gono ai santuari Shintdisti dove ci sono gli Kt Uji-gami, ovvero i kami del clan familiare
e della zona di vicinato. Oppure si va al tempio buddista della zona in cui si vive, oppure
ai santuari e templi piu famosi ed importanti a livello provinciale o nazionale. Andare al
santuario Shintdista oppure al tempio buddista possibilmente con tutta la famiglia per
pregare e cosi santificare le prime ore dell’anno, ¢ ritenuto il modo piu appropriato per
iniziare il nuovo anno. Si devolve una piccola offerta, si battono le mani, si fa un inchino,
si chiudono gli occhi e si fa una breve preghiera personale. Terminato il veloce rito perso-
nale, nelle innumerevoli bancarelle si compera un #1579 O Mamori, amuleto-portafortu-
na da portare a casa o da tenere con sé¢. Oppure si estrae a pagamento un i O Mikuji,
un lungo foglietto di carta su cui ¢ scritta la fortuna dell’anno. Se il responso € positivo, il
foglietto viene conservato e tenuto con s€. Se invece € negativo, viene appeso ad un ramo
delle piante che ornano il santuario, perché i kami aiutino la persona sfortunata. Molti
comperano anche una /£ hamoya, freccia di legno augurale: queste persone chiedono
ai kami di essere aiutati a raggiungere uno scopo preciso durante ’anno che ¢ appena
cominciato.

Hoti Hi no de: andare a vedere il sole che sorge il primo giorno dell’anno e pregare
che sia un anno fortunato. Si prega il Kami dell'anno nuovo oppure il Kami del sole,
oppure tutti i kami senza distinzione nelle quattro direzioni. Diverse persone si alzano
presto e vanno appositamente sulle alture o le montagne per contemplare il sole che sorge
sul primo giorno dell'anno ed eventualmente pregare.

BEHEI O seci ryori: il cibo per i primi tre giorni dell’anno. Nei primi giorni
dell’anno anche le donne devono fare festa e riposare, pertanto non devono cucinare. Il
cibo e gia stato preparato in precedenza in apposite scatolette, e tutti si servono a piacere
quando vogliono. Ovviamente sono delle prelibatezze, strettamente secondo i gusti della
cucina tradizionale giapponese. E cibo piuttosto costoso, si trova in confezioni familiari
o anche per i singoli, ed ¢ in vendita anche nei supermercati. Stranamente i pasti di Ca-
podanno non vengono cotti, si consumano freddi. Ogni membro della famiglia, ed ogni
ospite, riceve all’inizio dell’anno un paio di bastoncini nuovi. Questo cibo tradizionale
e bastoncini nuovi vengono offerti anche agli eventuali ospiti che vengono di persona a
porgere i saluti e gli auguri per il nuovo anno.

## Zen zai: brodino caldo fatto di /It Azuki, fagiolini rossi dolci. In questo bro-
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dino si mettono molti piccoli mochi. E un cibo nutriente con molte calorie; la credenza
vuole che ajuti a mantenersi in salute durante la stagione fredda. Anticamente nel mondo
contadino, dopo aver consumato questo cibo, si pregano i kami per un abbondante rac-
colto di riso e fagioli.

B4#E O toshi dama: da parte dei genitori, parenti ed amici, ai bambini vengono
date delle piccolo buste che contengono soldi: da pochi spiccioli a somme molto ingenti
che possano servire per comperare qualche leccornia o giocattolo oppure per aiutare nel
pagare le spese degli studi che il bambino dovra fare. I bambini attendono i Toshidama
come in Italia i bambini attendono i doni di Natale. La tradizione viene dalla Cina, dove
all'inizio dell'anno il capo villaggio passava in tutte le case a distribuire ai bambini dei
piccoli sacchetti contenenti dei mochi per aiutare la crescita e dare loro gioia.

+# Nana kusa: sette tipi di erbe diverse da consumare dopo le feste di Capodanno.
I1 7 Gennaio si consumano queste erbette con un brodino caldo fatto di riso stracotto. Lo
scopo é quello di purificare il corpo e lo spirito dopo le feste. Anche questa é una usanza
che viene dalla Cina, e le sette erbe, oltre ad essere augurali, sono anche salutari.

BIEA®VaoEY O shogatsu aisatsu mawari: in passato i figli andavano alla casa dei
genitori a porgere i saluti e gli auguri di Capodanno per rinsaldare e assicurare le relazio-
ni familiari. Cio valeva anche per tutte le persone affiliate alla famiglia o dipendenti. Oggi
per lo pit1 la gente che vive nelle grandi citta ritorna al paese natale per passare qualche
giorno con i genitori. Si va cosi a visitare anche i parenti come pure si va alla tomba di
famiglia a fare agli antenati una piccola relazione dei fatti successi nell'anno trascorso.
Anche questo & per implorare il loro aiuto, la loro protezione e benevolenza. Purtroppo
Aisatsu mawari & diventata una tradizione delle persone che fanno affari, delle azien-
de, ditte, banche, grandi e piccole imprese, togliendo I'aspetto familiare e squisitamente
umano di questa pratica.

424k Nenga jo: la cartolina personale con gli auguri di ringraziamento per I'anno
trascorso e gli auguri per il nuovo anno. Si invia singolarmente a tutte le persone che si
ritengono benefattori, per ringraziarli ma anche per continuare ad avere il loro aiuto e la
loro amicizia e stima. La calligrafia 0 coltivata tuttora in Giappone e nello scrivere gli ide-
ogrammi si ritiene che si riveli 'anima della persona. Ai giorni nostri la cartolina ¢ abbi-
nata ad una ricca lotteria nazionale. Solo i cristiani mandano i biglietti di auguri di Buon
Natale e Felice Anno nuovo; in Giappone tutti mandano le cartoline di Capodanno. Per
l'occasione le Poste giapponesi hanno turni di lavoro speciali, per consegnare le cartoline
il primo di gennaio. Per tutti ¢ motivo di attesa e di gioia ricevere il pacchetto di cartoline

e leggerle una ad una attentamente. Rispondere alle cartoline di Capodanno ¢ anche uno
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dei passatempi preferiti dalle persone di una certa eta. Le prime parole scritte con I'in-
chiostro all’inizio dell’anno avevano un valore tutto particolare; era una cerimonia in sé,
ma ormai questa tradizione & quasi del tutto scomparsa. Moltissimi sono contenti di rice-
vere la cartolina di Capodanno da parte di conoscenti o amici. Anticamente le cartoline
si scrivevano ad una ad una con il pennello. Adesso si stampano in casa con la stampante
del computer mettendo anche una fotografia di sé o della famiglia in un momento felice
dell’anno trascorso.

#i4-2x Shin nen kai: qualsiasi tipo di gruppo di lavoro, arte, cultura, scuola, amici,
religione, sport, si incontra per festeggiare I'inizio della loro attivita nel nuovo anno con
un pranzo, e per brindare ai partecipanti ed al successo dell’attivita del gruppo. Questo
modo di celebrare il Capodanno é molto in voga nella societa moderna giapponese. E una
tradizione andata un po’ in crisi a causa della pandemia Covid, ma si pensa che appena
le restrizioni spariranno si celebrera piu di prima per il valore sociale che questi incontri
hanno.

BIEA#ED O shogatsu asobi: i giochi di capodanno sono giochi tradizionali che met-
tono al centro i bambini. Ne elenco solo alcuni:

a) JF1 74 Hagoita: una sorta di badminton locale giocato con delle preziose palette

fatte di legno e dipinte con motivi augurali coloratissimi;

b) =% Koma: si gioca con le trottole di varie dimensioni e colori;

o 7wy Karuta tori oppure & A~ hyku-nin-shu: uno legge e gli altri devono

toccare per primi la carta che corrisponde a cio che viene letto;

d) Jil#F Tako-aghe: si comperano o si costruiscono aquiloni colorati e poi si va fuori

a giocare all’aperto con la famiglia o gli amici;

e) 7185 Take-uma: trampoli di legno con cui camminare o saltare.

Ovviamente a questi giochi tradizionali i bambini preferiscono i giochi moderni, i
#mimanga (fumetti), 7'—2 Ghemu (giochi elettronici).

x5 Kazoku-shashin: la fotografia di famiglia ¢ una usanza piuttosto recente
ma importante. Molti familiari vivono per esigenze di lavoro nelle grandi citta, e solo per
il Capodanno possono tornare in famiglia. Questa € una ottima occasione per fare una
bella fotografia con tutti presenti: padri, madri, fratelli, sorelle, nonni, nipoti, pronipoti,
zii e cugini. Tutti vestiti a festa e sorridenti: ¢ la fotografia di uno dei momenti piu felici,
ovvero quando si puo essere tutti assieme.

A L& Don do Yaki: quando ha terminato il suo uso e deve essere eliminata, ogni
cosa va smaltita in modo appropriato. Il 15 gennaio gli ornamenti di Capodanno, assieme

a tutti gli oggetti religiosi invecchiati o rovinati, vengono portati al santuario Shintoista
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oppure al tempio buddista dove nel recinto si accende un grande fuoco e si bruciano con
un rito particolare. Ci sono varianti a secondo della zona in cui viene attuato questo rito.
In alcune zone si ritiene che il cibo cucinato con questo fuoco sacro preservi dalle malat-
tie durante tutto I'anno. Oppure, il fumo che sale al cielo ¢ il segno che il Kami del nuovo
anno ¢ salito nel suo cielo, e cosi puo terminare la grande festa di Capodanno.

IEKIEA Kyu o shogatsu: ovvero la Festa del Vecchio Capodanno secondo il calen-
dario lunare cinese. Si comincia I'anno il 4 Febbraio. In Giappone, prima dell’entrata in
vigore del Calendario Gregoriano, si seguiva il calendario lunare cinese regolato dallo
zodiaco e dalle energie (% Yin e i Yang). 12 erano le ore del giorno e 12 erano i cicli an-
nuali che si ripetevano perpetuamente: Ogni anno ed ora aveva il nome di 12 animali:
topo, bue, tigre, coniglio, drago, serpente, cavallo, pecora, scimmia, gallo, cane, cinghiale.
I disegni o gli oggetti con la rappresentazione di questi animali, fatti con materiali anche
molto preziosi, sono ornamenti molto comuni in Giappone.

L’anno era diviso non in 12 mesi bensi in 24 periodi e le stagioni iniziavano diver-

samente:

% Haru: primavera.
1) 7% Risshun: inizio della primavera, corrisponde al 4 febbraio.
2) W7k U-sui: si scioglie la neve e inizia a piovere, 18-19 febbraio.
3) & #: Kei-citsu: la terra si apre e appaiono gli insetti che subito si nascondono, 5-6
marzo.
4) #4> Shun-bun: equinozio di primavera, buio e luce diventano uguali, 20-21
marzo.
5) iti# Sei-mei: la stagione pura e luminosa, 4-5 aprile.

6) 7t Koku-u: la pioggia di primavera fa crescere le messi, 2021 aprile.

I Natsu: estate.
7)3.% Rikka: inizio dell’estate, 5-6 maggio.
8) /it Sho-man: la vegetazione e gli animali nascono ed aumentano, 21 maggio.
9) ##i Bou-shu: si seminano le granaglie, 5-6 maggio.
10) % Ghe-shi: solstizio d’estate ore di luce pili lunghe e notte pit1 corta, 21-22 giu-
gno.
11) /2 Shou-sho: il caldo si fa sentire, 7-8 luglio.

12) K& Tai-sho: il caldo diventa torrido, 2223 luglio.
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# Aki: autunno.
13) 37k Risshu: inizio dell’autunno, 7-8 agosto.
14 12 Sho-sho: termina il caldo e soffia il vento fresco, 23-24 agosto.
15 H#% Haku-ro: scende la rugiada sui campi, 7-8 settembre.
16 #43 Shu-bun: equinozio autunnale. Luce e di buio diventano uguali, 23 settembre.
17 %% Kan-ro: si raffredda 'atmosfera, prima che la rugiada cominci a gelare, 8-9
ottobre.

18 k% Sou-kou: 1a brina gela, I'inverno si avvicina, 23—24 ottobre.

%4 Fuyu: inverno.
19 374 Ritto: inizio dell’inverno, 7-8 novembre.
20 /% Sho-setsu: periodo della prima neve, 22-23 novembre.
21 K% Tai-setsu: quando nevica molto, 7-8 dicembre.
22 4% Tou-ji: solstizio d’inverno, la notte pili lunga, 21-22 dicembre.
23 /I3 Sho-kan: quando il vento diventa gelido e nevica molto, 5-6 gennaio.

24 K% Tai-kan: il periodo piti gelido dell’anno, 20-21 gennaio.

Lanno cominciava verso il 4 febbraio, con il ciclo per la coltivazione del riso. La festa di
Capodanno era la festa del Kami del riso che si identificava con lo stesso anno nuovo.
Molte feste sociali e religiose come pure molte tradizioni e credenze popolari erano legate
a determinate scadenze con ritmi completamente diversi da quelli attuali. Per esempio
nei solstizi si andava alle tombe degli antenati per pregare e si continua ad andarci anche
se il calendario € cambiato. Molti nomi e tradizioni del vecchio calendario permangono
tuttora.

Ogni periodo aveva un significato metereologico per il ciclo delle coltivazioni, un
significato religioso-politico per la celebrazione delle feste, un significato sociale per l'or-
dinamento degli eventi della vita.

Secondo questo vecchio calendario cerano giorni fausti e giorni infausti, giorni for-
tunati e giorni sfortunati, giorni di festa e giorni feriali. Questo si basa sull’antica creden-
za che ci siano giorni puri (/\L, i hare) e giorni impuri (7 7L ## kegare). Nei giorni
puri si fa festa, ci si veste bene, si mangiano cibi speciali, si gode la vita. La Festa di Capo-
danno, sino ad ora descritta nelle sue tradizioni, & un esempio di questo. Al contrario nei
giorni impuri non si possono fare celebrazioni, vestire elegantemente o mangiare bene, e
viene sconsigliata qualsiasi attivita per il pericolo di incidenti o malattie, perché i giorni

impuri sono legati alla malattia, alla morte, alla crisi o difficolta, alla sofferenza e al dolore
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della vita. Un esempio concreto, lo vedremo pili avanti, ¢ il giorno dei morti, il 15 agosto,
detto % O Bon.

Tutte le azioni umane devono essere conformi ed appropriate ai tempi ed ai modi
dettati dallo Zodiaco. Anche oggi sui calendari giapponesi si trova questo tipo di indica-
zioni. Pur essendo il Giappone una nazione altamente tecnologizzata, scientifica e mo-
derna, certe credenze e tradizioni resistono comunque. Esempi concreti: nei giorni infau-
sti circolano meno automobili del solito, i banchetti negli alberghi costano meno'. — Fine

della prima parte.

La seconda parte sara pubblicata

sul prossimo numero dei Quaderni del CSA

1. Padre Silvano Da Roit ¢ un missionario Saveriano che lavora in Giappone da quarant'anni.
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Novelle Bengalesi — XXI

A CURA DI ANTONIO GERMANO

Due storie dal mondo dell’lslam

Questa volta le due storielle sono tratte dal mondo dell’Islam. Lautore, pur avendo vissuto gli
ultimi vent'anni tra i tribali della zona di Chittagong, che sono in maggioranza buddisti, era
molto addentro sia al mondo hindu sia a quello musulmano. Molti dei suoi maestri e collabora-
tori provenivano dal mondo musulmano e, con tutta probabilita, le due storielle le avra sentite da
loro. Protagonista della prima storiella é il Mohanobi (grande profeta) Maometto (peace be upon
him: la pace rimanga su di lui). Ogni volta che i musulmani pronunciano il nome di Maometto, in
segno di rispetto, aggiungono l'equivalente in arabo dell’espressione tra parentesi. Uno dei 99 nomi
attribuiti dai musulmani ad Allah é «Allah é paziente» e qui il Mohanobi ci da un esempio di
grande pazienza. Protagonista invece della seconda storiella é il califfo Omar. Anche quando viene
pronunciato il nome di un califfo o di uno dei compagni di Maometto si aggiunge sempre l'equi-
valente arabo di «Allah é contento di lui». Anche qui compare un altro dei 99 nomi attribuiti ad
Allah: «Allah é misericordioso». 1l titolo hozrot, che accompagna i nomi, ha il significato italiano
di: «sua altezza, sua maesta, sua santita», ecc.

IL MOHANOBI E LA VECCHIA IMPERTINENTE

1 Mohanobi Hozrot Maometto (peace be upon him) aveva cominciato da poco a pre-

dicare I'Islam. Difficolta emergevano da ogni parte. Nessuno lo aiutava, anzi tutti lo
ostacolavano nel suo intento. Quando al sorgere dell’aurora, il Mohanobi si recava alla
moschea per pregare, una vecchia disseminava delle spine sul suo percorso affinché il
Mohanobi ne rimanesse ferito. Quando veniva punto dalle spine, il Mohanobi ovviamen-
te ne soffriva e la vecchia, di nascosto, osservava i piedi doloranti di quell'uomo e se la
ridacchiava facendo smorfie con la sua bocca sdentata.
Ciononostante il Mohanobi non diceva nulla; in silenzio rimuoveva le spine dalla strada e
proseguiva. La vecchia dentro di sé pensava: «Che strano uomo ¢ costui! Ogni giorno vie-
ne punto dalle spine e non impreca». E cosi passarono i giorni, con la vecchia a spargere le
spine sulla strada e il Mohanobi con il sorriso sulle labbra a rimuoverle. Un certo giorno,
pero, il Mohanobi sulla strada non trovo neppure una spina. Egli si guardo d’attorno,

ma della vecchia nessuna traccia. Allora penso: «Forse ¢ caduta ammalata e nessuno si
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prende cura di lei». Si reco quindi nella casa della vecchia. Alla vista del Mohanobi, la
vecchia rimase sorpresa e lo stette a guardare stupefatta in silenzio pensando dentro di se:
«Quanto ¢ generoso il Mohanobi e quant’e magnanimol».

D’allora in poi il Mohanobi non trovo piti una spina sulla via della moschea!

UN AMICO COMPASSIONEVOLE

mar Faruk era il secondo califfo del mondo musulmano. Egli, per conoscere la re-
ale situazione in cui versavano i suoi sudditi, durante la notte girava in incognito.
Una notte, girovagando, arrivo in una localita chiamata Hazar, lontana quattro o cinque
chilometri da Medina. Ad un certo momento gli arrivo all’'orecchio il suono mesto di
un pianto. Cercando di rendersi conto del dove esso proveniva, giunse di fronte a una
catapecchia. Vide che dentro la capanna una donna stava cucinando. Al suo fianco tre o
quattro bambini continuavano a piangere.
Entro nella capanna e chiese:
«Perché i bambini piangono?».
La donna rispose:
«Perché hanno fame. Per calmare il loro pianto ho messo la pentola vuota sulla stufa».
Hozrot Omar (Allah é contento di lui!), senza perdere tempo, torno a Medina. Prese con
sé farina, ghi, carne, farina d’orzo e datteri, e si incammino per tornare in quella capanna.
Uno dei servi gli disse:
«Huzur (signore), la dia a me tutta quella roba, la portero iol».
Ma egli rispose:
«Questo ¢ lavoro mio e devo compierlo io! Nel giorno del giudizio tu non potrai portare
il mio peso».
Cio detto, si carico il peso sulla testa e torno dalla donna.
Questa volta la donna ebbe qualcosa con cui cucinare. Hozrot Omar (Allah é contento
di lui!), si preoccupo di tenere acceso il fuoco soffiando. 1l pasto fu cucinato e i bambini,
dopo aver mangiato a sazieta, cominciarono a giocare. Il cuore di Hozrot Omar (Allah &
contento di lui!) fu inondato di gioia. Poco tempo dopo, quando la donna scopri I'identita
di quel signore, piena di sorpresa e meraviglia esclamo:
«Quale grande magnanimita! Chi avrebbe potuto immaginare che il califfo Omar (Allah
e contento di lui!) del mondo musulmano sarebbe diventato partecipe del mio dolore e
della mia tribolazione? Nessuno avrebbe potuto immaginare una cosa simile. Egli non ¢

soltanto il nostro sovrano, egli ¢ anche nostro amico!».
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Un ragazzo coraggioso

Una lite tra ragazzi di strada che si risolve felicemente per la geniale trovata di una mamma: un dolce,

da lei preparato, placa gli animi rissosi dei ragazzi e fa trovare la concordia fra di loro. Protagonista del
racconto percio, non é Razu ma sua madre, che spegne sul nascere la rissa aiutando suo figlio a capire

che la ragione ed il torto non stanno mai da una sola parte. Purtroppo, pero, certi tipi di litigi non si
risolvono quasi mai nel modo narrato dall'autore, che nei villaggi di litigi ne avra visti tanti e vorrebbe
che si risolvessero tutti nel modo da lui immaginato. «Lite» in lingua bengalese si dice jhogra e basta una
piccola scintilla per farla scoppiare. Se la lite é fra ragazzi, i genitori scendono subito in campo e con loro
tutti i parenti dell’'uno e dell’altro gruppo. La lite poi non é che si svolga dentro le pareti domestiche, perché
la vita qui in Bangladesh si svolge tutta all'aperto. Tutti accorrono sulla strada principale del villaggio e
gli uni cercano di coprire gli altri con grida e urla, perché sembra che vinca chi sbraita di piii. Spesso la lite
finisce in tragedia, perché nel litigio emergono vecchi rancori, che cercano l'occasione buona per esplodere
di nuovo — a volte con conseguenze davvero tragiche.

Il papa di Razu cadde ammalato. Per aiutare la mamma nella conduzione della famiglia,
Razu si era messo a fare il lavoro dei fokai'. Ogni giorno raccoglieva dalla strada materiale
di rifiuto, lo vendeva e portava a casa il ricavato (dalle 15 alle 20 taka). Un giorno, pero,
Mohamud attacco briga con lui:

«Razu, perché vieni qui? Non sai che questo ¢ il nostro territorio?».

«Mio padre ¢ ammalato e mia madre da sola non riesce a darci da mangiare».

«A noi non interessa conoscere queste storie. Ti metto sull’avviso: non vogliamo vedere
un asino come te aggirarsi nel nostro territorio!».

«Oh! Il bue dice cornuto all’asino!».

«Misura le parole quando parli con me, altrimenti con un pugno ti faccio saltare i denti».
«Fatti avanti, se hai coraggio... Non voglio rovinarti i vestiti».

«Di’ piuttosto che hai paura, vigliacco che non sei altro!».

La lotta era appena incominciata, quando arrivo la sorella di Razu, che afferratolo per i
capelli disse:

«Non hai vergogna? Cosa dira papa! Vieni, mamma ti chiaman.

«No, prima voglio assaporare il coraggio di costui».

«Lascialo stare, ti dico, altrimenti ti spacco la testax.

Tornato a casa, Razu ando per consegnare alla mamma il guadagno della giornata dicen-
do:

1. Ragazzi di strada.
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«Prendi, mamma, oggi ho guadagnato 20 taka».

«Se tu non ti comporti da uomo, cosa ne faccio dei tuoi soldi? Tienili pure con tel».

«Tu non sai cosa mi ha detto Mohamud. Mi ha dato del vigliacco!».

«Per una sciocchezza simile tu hai arrecato dispiacere a me e a tuo padre».

«D’accordo, mamma, ho sbagliato; prendi i soldi. Lo giuro su Allah che non lo faro piti».
A questo punto intervenne il papa dicendo:

«Figlio mio, per venire incontro ai tuoi fratelli e sorelle, ti stai comportando da eroe, ma
non ¢ necessario comportarti in questo modo per dimostrare che sei un ragazzo corag-
giosol».

«Ho sbagliato, papa e non lo faro pitil».

«Di sbagli ne hai fatti due, non uno. Se vai a lavorare nel loro territorio, il loro guadagno
diminuisce. E tu non darai loro niente in cambio?».

«Illoro guadagno non diminuira; a questo ci pensero io».

Il giorno dopo 5 tokai bloccarono Razu sulla strada:

«Questo ¢ il nostro territorio, percio gira al largo!».

«La mia casa si trova in questo territorio; mio padre ¢ ammalato e vi chiedo il favore di
farmi lavorare».

«Non & possibile! Il nostro guadagno verrebbe a diminuire».

«Credetemi, io non vi arrecherd nessun danno!».

«Va bene allora. Alle 5 fatti trovare dinanzi al cimitero e vediamo cosa diranno gli altri
membri del gruppo. Essi non ti conoscono».

Nel pomeriggio convennero tutti insieme:

«Le nostre entrate diminuiranno».

«V1i assicuro che non diminuiranno: io conosco il trucco del mestiere e vedrete che le
entrate aumenteranno. Non solo, ma, se qualcuno si ammala, percepira comunque la sua
parte. Anche i piccoli avranno la loro parte e tuttavia vedrete che il nostro guadagno non
diminuira»r.

«Che discorso & questo! Chi non lavora prende i soldi? Ma sei scemo?!».

«O bella! Se vi ammalate, dovete stare a pancia vuota?».

«Bhulu e Dulu non sono in grado di lavorare come noi, perché dovrebbero prendere gli
stessi soldi che prendiamo noi?».

«La situazione delle loro famiglie & molto grave ed essi sono piccoli, mentre noi siamo
grandi. Mio padre dice che bisogna prendersi cura dei piccoli».

«No, amico, io non sono d’accordo con te; cosi andremmo in perdital».

Il discorso di Razu non servi a nulla. Accortasi del suo disappunto, la madre gli diede
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questo consiglio:

«I ragazzi della tua eta non danno valore alle parole, se non ne vedono un vantaggio im-
mediato. Invitali qui; io preparero per tutti le pitha».?

Il giorno dopo Razu disse al caposquadra:

«Su, venite a casa mia, mia madre ha preparato le pitha!»

2. Tipico dolce bengalese.
3. Traduzione dal bengalese del missionario Saveriano padre Antonio Germano Das.
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Lettere dal Carcere — VIl

A CURA DELLA REDAZIONE

Dal carcere Torokko, Kumamoto
21 gennaio 2020

a Pace del Signore!
LUn raggio di sole ci ridona speranza e ci fa percepire la primavera pitl vicina. In que-
sto periodo si susseguono tre giorni di freddo e quattro di caldo, e mi chiedo come lei stia
di salute con questo tempo cosi instabile.

Prima di tutto vorrei ringraziarla per la cartolina degli auguri di Natale e del Capo-
danno, oltre che per quella degli auguri per il mio compleanno.

Quando sono venuto a conoscenza che lei si era spostato nei pressi di Osaka, mi
sono molto meravigliato, pensando che il Padre risiedeva ora in una bella localita. I liceo
che avevo frequentato ¢ molto vicino alla casa dove abitate voi Saveriani. Anche il posto
dove ho lavorato, una ditta che fabbricava asciugamani di nome Konpu, ¢ molto vicino
al quartiere di Aoi. Da allora sono passati venticinque anni. Al tempo ero addetto al tra-
sporto delle merci, soprattutto nei pressi di Izumisano, anche se a volte mi recavo al nord
di Kishiwada fino alla citta di Wakayama. Sono certo, tuttavia, che con il passare degli
anni e con la costruzione del nuovo aeroporto Kansai, anche la citta di Izumisano sia ora
notevolmente cambiata.

Noto che un po’ ovunque si stanno diffondendo nuove religioni, anche se vi invito
a continuare con coraggio a testimoniare il messaggio cristiano. Ai miei tempi cerano
diversi gruppi che invitavano la gente a far parte delle loro sette, ma io non provavo al-
cun interesse né per il Buddha né per altre divinita. Sono anche certo del fatto che se
avessi deciso di aderire a qualche gruppo religioso, avrei presto smesso di frequentarlo.
Questo perché, tutto sommato, non provavo alcun bisogno di salvezza. I problemi che
pill tormentano I'uomo, come il dubbio, il dolore, oltre che la morte, non avevano alcuna
presa su di me perché al tempo non conoscevo ancora I'insegnamento di Gesu Cristo. I1
comprendere le sue parole, il fatto di diventarne testimone, la sequela che ti invita a stare
con Gesu facendolo diventare lo scopo della propria vita. ... tutti questi atteggiamenti sono

possibili solo se vengono sperimentati in prima persona. Dico questo perché sono alcuni
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anni, ormai, che mi sono iscritto a un corso per corrispondenza e ho iniziato a studiare il
Cristianesimo e ad approfondire I'interesse per la tradizione cristiana.

Per concludere, vicino alla citta di Izumisano, dove lei ora abita, c’¢ la citta di Kai-
zuka. E gia da diversi anni che mio padre si ¢ trasferito, ma mia madre abita ancora li
— anche se, a causa di quell’incidente che mi ha portato in carcere, non ha piu voluto
avere alcuna relazione con me. Da allora sono passati oltre vent'anni, e ormai mi sono
rassegnato a questa situazione.

Se per caso avesse del tempo libero, le dispiacerebbe andare a far visita a mia mam-
ma? Al tempo, anche se forse ora le cose sono cambiate, quando andavo a scuola la mia
famiglia faceva parte della Soka Gakkai. Forse per questo la mia mamma rimarra sorpre-
sa nel vedere un sacerdote che la va a visitare. Questo pero mi permetterebbe di sapere, da
lei che l'avra incontrata, come vive e qual ¢ la sua condizione attuale. Per questa ragione le
allego I'indirizzo dove abita. Le sarei davvero grato se lei riuscisse ad incontrarla, se non
altro per adempiere al suo compito missionario di annunciare il Vangelo.

Padre, le auguro di essere in salute e di accompagnare quante pill persone possibile
nella fede cristiana, cosi che esse possano conoscere e sperimentare la salvezza di Dio.

Nell’amore, nella preghiera e nella riconoscenza.

Cordialmente,

T.Y.

Dal carcere Torokko, Kumamoto
20 febbraio 2020

Carissimo Padre,
siamo ancora in pieno inverno le auguro di rimanere in salute.

Il virus della nuova polmonite per la prima volta si ¢ diffuso anche in Giappone, a
Wakayama cosi come pure a Kinokawa, proprio il paese dove il Padre si reca per il suo
apostolato. Sono inoltre profondamente preoccupato anche per la salute degli altri mis-
sionari Saveriani.

Per quanto concerne la mia salute, durante tutto il periodo invernale sino ad oggi,
non ho preso alcun raffreddore o influenza. Alla sera, quando mi corico nel futon, penso
al lavoro che mi spetta 'indomani, e prima di dormire recito le preghiere ringraziando il

Signore per il giorno che mi ha donato. A volte penso a mio fratello che vive a Neyagawa,
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nella prefettura di Osaka. Questo mese mi sono deciso a scrivergli una lettera per sapere
da lui come sta.

La rivista che le ho inserito nella busta con questa lettera, ’ho ricevuta per posta
dall’incaricato per i carcerati della prefettura di Saitama, una persona che abita nella citta
di Tokorozawa dove si trova la congregazione missionaria di San Pietro e Paolo Lavorato-
ri. Li c’¢ un bravissimo religioso che si dedica all'annuncio del vangelo, di nome Giuliano,
e desideravo che la rivista che lui mi ha inviato la sfogliasse anche lei, Padre.

Penso che in questo periodo lei sia molto occupato, e pertanto non intendo insistere
pit di tanto. Ma quando la situazione si sara fatta un po’ piti tranquilla, desidererei sapere
da lei qualcosa di piti sulla chiesa e sull’'ambiente di Izumisano.

Un po’ alla volta stanno cominciando a fiorire in modo meraviglioso i pruni, e con
i giorni che si allungano si percepisce I'arrivo la primavera. Comunque sia, non si trascuri
pit del dovuto, e presti particolare attenzione ai cambi di stagione. Ho inserito nella busta
anche cinque francobolli da 84 yen. Il prossimo mese compiro 67 anni. Desidero trascor-
rere i prossimi anni in semplicita e in pace. E desidero soprattutto chiedere perdono a chi
ho fatto soffrire, in modo particolare mio fratello.

Padre, salutando lei e i suoi confratelli, mi raccomando di fare particolare attenzio-

ne alla salute.

Cordiali saluti
K

1. Lettere di detenuti ricevute e tradotte dal missionario Saveriano Padre Piergiorgio Moioli, ex cappellano
del carcere di Kumamoto, in Giappone.
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