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FILO.'SOFIA MISTICA ORIENTALE

OSSERVAZIONI SULL'A-DUALISMO
SANKARIANO NEL PENSIERO DI PANIKKAR
Antonio Rigopoulos

Tal era quivi ln quarta famiglia
de ['alto Padre, che sempre la sazia,
mostrando come spira e come figlia,
(Dante, Paradiso, X, vv. 49-51)

Il riferimento alla figura del grande maestro Saikara (lett. «Benefattore»)
) Sankaracarya («Maestro Sakara»), ai suoi testi e alla sua dottrina, & co-
stante nell'opera di Raimon Panikkar. Sankara rappresenta Pinterlocutore
imprescindibile di tutta Ia sua profonda riflessione sull'India e lo «hindui-
smo, da sessant’anni & questa parte, )

Non & certo questa la sede per approfondire la vita e 'opera di Sankara,
genio teologico e gigante del pensiero, presumibilmente vissuto intorne alla
meta del vii secolo o all’'inizio dell’virt e morto all'etd di soli trentadue o
trentotto anni, venerato quale una «discesa nel mondo» (avatara) del Dio
Sival, Non posso perd esimermi dall’accennare alcuni dati essenziali. Stan-
do ai tardi resoconti agiografici, quali I’ influente Sankara-dig-vijaya ascritto
a Madhava (composto tra il 1630 e il 1800), Satikara nacque nel Sud dell’In-
dia, in Kerala, nel villaggio di Sagala, oggi Kalati, nel prestigioso clan brah-
manico dei Nambutiri. Figlio unico di tale Curnin o Sivaguru e della sua
sposa Aryamba, Santkara avrebbe scelto di divenire un rinunciante (rasirzyd-
sin) poco tempo dopo la morte del padre, all’eta di soli orto anni, venendo
iniziato dal maestro Govinda (il cui guru era Gaudapada, il grande adva:-
tin) presso Amarakanta lungo le rive del fiume Narmada. La sua breve vita
& caratierizzata dal pellegrinaggio, dall'itineranza lungo tutto il subconti-
nente indiano, dallo Himalaya nel Nord a Ramesvara nel profonde Sud, im-
pegnato a propagare e difendere Ia sua dottrina in pubblici dibattiti. T reso-
! Sulla figura € l'opera di Sakara, si rinvia il lettore alla bella monografia di

Mario Prantelli, Sm.r/eara € la rinascita del briahmanesimo (Fossano, Esperienze, 1974;
nuova ed. riveduts Saikara e il kevaladvaitavada, Roma, Afram Vidya, 1998).
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conti tradizionali ascrivono a lui la creazione dei dada-namin, i dieci ordini
di rinuncianti ivaiti obbedienti alla sua dottrina, e la fondazione di quattro
@mniya («tradizioni sacre») ossia di quattro cenobi (pitha, lett. «trono/seg-
gio») collocati nelle quattro direzioni dello spazio a sottolineare 'universa-
lita del messaggio del Vedana: ) a Ovest lo Sarada-matha presso Dvaraka
nella regione del Kathiyavar in Gujarat; 4) a Nord il Jyotir-matha di Badari-
.natha nello Himalaya, in Uttar Prade; ¢} a Est il Govardhana-matha di Puri
sulla costa del Golfo del Bengala, in Orissa; d) a Sud lo Srngagm matha di
Srngeri nei Ghat occidentali, nel Karpataka o Mysore. A questi, s'aggiunge
un quinto pitha che & quello di Kabcipuram, sempre nel Sud. In realta, que-
sti istituti monastici sorsero con ogni probabilita vari secoli dopo la mor-
te di Sankara che, secondo Madhava, si sarebbe verificata a Kedarnath, sul-
lo Mimalaya. i

T testi ascritei a Sankara sono pitt di quattrocento, tra cui figurano mol-
tissimi inni di lode (stofra}. Gli studiosi ritengono siano effettivamente sue
circa una ventina d'opere. Le pil importanti tra esse sona i suoi commen-
ti (bbisya) alla «triade dei punti di partenza» (prasthana-traya) del Vedan-
ta, che egli avrebbe composto a Badarinatha, alle sorgenti d’un ramo del
Gange, all’eta di soli dodici anni. Si tratta del commenti alle Upanisad ve-
diche, del commento alla Bhagavad-giea, il celebre dialogo tra il Signore
Krsna e Arjuna, «Vangelo dell’India», e del commento ai 555 aforismi dei
Brabima-sutra ascritti a Badarayana, fondamento del Vedanta filosofico. Tra
le altre opere di Sankara meritano d'essere ricordate almeno I'importan-
te Upadesa-sahasri («Miglizio d'insegnamenti»), lo Yoga -sutra-bhasya-viva-
rapa {un trattato sul commento di Vyasa aghi Yoga -sutra) € un inno di lode
quale il Daksiginurii-stotra («Inno a [Siva) rivolto a Sud [a frontegpiare la
Mor}e]»).

Sarikara & originatore dell'indirizzo vedantico noto come &évala-advai-
ta-Vedanta, 1a dottrina del «puro non-dualismo» tra I'Assoluto, il Brabman,
e 'anima individuale o S¢&, @twan, fondamento del nostro esserci e distin-
to dalla mutevole individualith empirica (wamza-rupa). Vi & perfetia identi-
td o «non-alteritd» (enanyatd) tra atman e Brabman. Tutt { nomi e le for-
me, tutto il dominio fenomenico & per Sankara ultimamente irreale (asaz)
ossia destituito di consistenza ontologica, avendo una «realti» puramente
empirico-funzionale (vydvahdrika). L'unica Realtd assoluta (paramidrthika)
& il Brabman non-duale, identico al S¢, il Totalmente Altro {enyad eva; Ke-
na-upanisad 1.3) sottratto al pensiero e al linguaggio, di cui nulla & predica-
bile, né I'essere né il non essere (& 'apofatismo delle Upanisad, il neti neté
di Brhad-aranyaka-upanisad 2.3,6, «né cosi né in altro modow), 1l folgoran-
te riconoscimento {pratyabhbijiana) della Realtd coincide con la gnosi (fia-
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Osservazioni sull’a-dualismo $anlariano nel pensiero di Paniklar

na) che rimuove 'ignoranza (avrdya), Uoriginaria distorsione epistemologi-
ca. E la gnosi che veicola la liberazione (moksa) dall’illusoria identificazione
col corpo/mente, dall'lllusorio ciclo del divenire (sas7753ra), inconcludente e
sommamente doloroso per chi vi s'identifichi.

In efferti 'uomo & gia da sempre e per sempre Brabmzan, ma se ne &
come dimenticato; si tratta dunque d’accorgersene, di prenderne coscien-
za. L'universo della molteplicitd a cominciare dalla diade soggetto/oggetto
& mera apparenza, illusione cosmica {/z@ya). Trattasi d’una erronea sovrap-
posizione concettuale (adhyasa), che attribuisce a Brabsman del caratteri/at-
tributi ovvero relazioni che non gli sono propri. Si pensi all’'ampio utilizzo
epistemologico che Sankara fa di analogie o metafore, tra cui spicca quel-
la della corda e del serpente. Quando in una luce fioca noi scambiamo una
corda per un serpente, operiamo una sovrapposizione di attributi erronei
derivati dalla nostra memoria. Una volta realizzato l'errore, 'oggetto rea-
le, la corda, elimina e rimpiazza la percezione falsa, 'abbaglio del serpente.
Analogamente, |'uomo é ritenuto attribuire, per sovrapposizione, caratteri-
stiche false all'unica Realtd dell'@mzan-Brabman. Qualora si elimini ['igno-
ranza, ogni sovrapposizione — che di fatto non vi era mai stata se non nella
nostra mente — si dissolve e 'atman-Brahman risplende nella sua gloria qua--
le unica Realta.

Fintantoché l'ignoranza perdura, determinando il nostro esperire, la
maya & operante. I potere misterioso e meraviglioso della 7ziya & identifica-
to con la nescienza (4vidya,.afiiana), ossia con quella distorsione epistemo-
logica originaria, inesplicabile e senza inizio/principio {anadi), che impedi-
sce all'uomo d'accorgersi dell’Assoluto, Tuita 'immensa ruota del divenire,
il sasssara — che altro non & che la maya — appare come reale in quanto er-
roneamente sovrapposta all'unica Realtd {saz) di Brahmzan. Sino a quando
si @ preda dell'illusione dicotomizzante, dell'identificazione con l'univer-
so oggertuale, la @y & per noi assolutamente reale. In altri termini, rispet-
to a Brabman, la maya si configura in una posizione che non & di mero non
essere, puro nulla, quanto di apparenza, frutio come detto d’'una erronea
sovrapposizione che attribuisce all’Assoluto dei «caratteri/ateributis. Ma
cadute le scaglie dagli occhi, ossia raggiunia la gnosi, la #7yz viene a dissol-
versi come neve al sole in quanto ci si accorge che essa non ha realtd, statu-
to ontologico. Fintantoché I'illusione permane, 'universo oggettuale non &
categorizzabile né in termini di sa¢ né di asat, & ciog indicibile/indescrivibi-
le (sad-asad-anirvacaniya): non & né essere né non essere, in quanto non «ar-
riva» a nessuno dei due, )

Nel non-dualismo di Sankara, il «Signore» o Dio personale, Iévara, &
l'aspetto «relazionale» del Brabman nei confronti deli’illusoria proiezione
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di nomi e forme: cid che «rende» Brahman Tévara & appunto la #zaya. In al-
tre parole, se s'intende fornire un’idea di Brabman attraverso 'utilizzo di
concetti, & possibile indicarlo figuratamente attraverso una serie di descri-
zioni relazionali, che, ad esempio, lo presentano in rapporto al mondo come
sua causa materiale, dotata d’onniscienza e onnipotenza. Brabman & anche
«definito» nella sua «forma propria» (spa-rupa) attraverso ateributi non re-
lazionali quali #izya («eternon), Suddba («puro»), buddha («desto/coscien-
ten) e mukta («liberatox). Nondimeno, tutte le possibili concettualizzazioni
del Brahman pertengono al dominio discorsivo e sono ultimamente irrea-
1i. Il sagupa-Brahman, il «Brabwan con qualitd/attributi», & I'Asseluto fil-
trato dalle deformanti categorie concettuali del conoscere umano, imper-
niato sull'io empirico. Iévara & anch’esso privo di consistenza ontologica,
esso stesso 728y, La sua funzione, come anche [a pratica della contempla-
zione, dello yoga, e d’'una vita di santificazione, & catartica, propedeutica
all'albeggiare del riconoscimento dell’unica Realtd di Brabwman. Una vol-
ta assolta la propria funzione, va anch’esso abbandonato riconoscendone
I'insostanzialit, I'illusorietd. In questo senso, il Vedinta teorizza una tria-
de in cui IAssoluto si «manifestan: Iévara, il guru e U'atiean. Ma allorché si
dia l'intuizione della Realtd di Brahwran che dascuno porta in cuore (sva-
brdaya-pratyaya), si realizza che non v'¢ mai stato mull'alero al di fuori d'Es-
so e il mondo & vanificato, dissolte. Per Sankara, Iévara & dunque solo una
maschera di Brahman. Viceversa, nelle scuole del teismo vedantico Iévara &
riconosciuto quale effettiva ipostatizzazione di Brahuzan, e con questo con-
divide [a funzione di origine, substrato e fine del mondo.

Ricapitolando, nel kevals-advaita-vedanta, il moksa coincide con I'espe-
rienza dell'identita defla propria intima essenza spirituale (@»2a11) con I'As-
soluto {Brabman), olire il dominio fittizio di nomi e forme dacché si da
il «riconoscimento» (pratyabhijiia) che c'é solo Brahman. Allorché albeggi
laccorgersi di quest'identiti con I'Assoluto, gia presente da tutea l'eternitd,
ci si rende conto di come il legame sathsarico e il moksa stesso non siano mai
stati reali ma iflusori. Nondimeno, finché I'illusione (#2ayz) che coincide
con la nescienza (avéidya) perdura, ['orizzonte fenomenico & esperito come
reale, allo stesso modo di quando, in sogno, ci si trovi a vivere un terribi-
le incubo. Nell'advaita posteriore a Sankara s'insegna che la maya getta un
velo sull’Assoluto, Fvaraya, e quindi proietta su esso i nomi e le forme del
divenire, viksepa. Maya e avidya (da Sankara declinate in chiave pii episte-
mologica che metafisica) sono P'una l'interfaccia dell’altra, sostanzialmen-
te identiche, e non si da spiegazione circa la loro presenza o di dove «ven-
ganox: nescienza ¢ illusione cosmica sono ritenute ultimamente un grande,
tenebroso mistero, senza principio (ma che, per fortuna, pud e deve ave-
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re fine!). L'educazione tramite la quale il maestro forgia il discepolo & vol-
ta a squarciare il velo della 2@y, a «disattivare» il circolo vizioso (catena
di sofferenza) di avidya-karman-saiisara («nescienza-attaccamento all'atto-
trasmigraziones») contrapponendovi il «circolo virtuoso» di vidyd-vairagya-
moksa («conoscenza-distacco/disidentificazione dall’arto-liberazione dalla
trasmigrazione») sciogliente ogni male e ogni paura,

L’importanza di Sankara, «’Aquinate dell'India», & stata ed & somma.
Come osserva I'indologo David N, Lorenzen:

Safikara & generalmente considerato come il pit influente di tutti i pensatori
religiosi induistd. Le molte interpretazioni e divulgazioni moderne della sua me-
infisica inflessibilmente intellettuale rappresentano la corrente dominante del
pensiero religioso induista contemparaneo?.

Egli segna un punto di svolta poiché con la rinascenza dell'ortodossia brah-
manica da lui inaugurata il panorama viene a mutare. Si ponga mente al fat-
to che il monachesimo hindii nasce con Sankara, con i cenobi e gli ordini di
rinuncianti da lui istituiti, Dopo Sankara, lo Yogs e il Samlkhya classico (si-
stema realista fondato sul dualismo ontologico di Purusa e Prakrti) come
anche la Purpa-mimarnisa (la «Prima esegesi» vedica, fondata sulla corret-
ta esecuzione dell’atto rituale, £arnzan) declinano al punto tale da divenire
sorta di «resti fossili». Il sistema logico del Nyaya e 'stomismo del Vaises-
ika devono rinnovarsi profondamente pena il rischio di venire meno. Le
stesse scuole buddhiste vengono a inaridirsi e, di fatto, scompaiono dall'In-
dia. Molte scuole vedantiche Sivaite quanto visnuite affineranno teologie
che s’opporranno alla radicaliti del puro non-dualismo di Sankara, volendo
riconoscere al mondo e all'individualiti umana un qualche grado di realed,
pill o meno distinio dall’Assoluto (Brahmian), salvaguardando. ciog in misu-
re diverse un’oncologia della relazione. Nelle scuole del cosiddetto tantri-
stno, ove la prospettiva non-dualista & maggioritaria (ma con ampia gamma
di sfumature), si registrano significative varianti realiste e pure schiettamen-
te dualistiche (si penst allo Saiva Siddhanta). Com’e stato da piti parti osser-
vato, vi sono nel ricco e plurale panorama teologico del cosiddetto «hindui-
smox» {ma possiamo ancora continuare a utilizzare quest’ambigua categoria,
che induce a immaginare una unitarietd/omogeneita religiosa che il subcon-

* David N. Lorenzen, «Safikaras, in Mircea Eliade (a cura di), Enciclopedia delle
religiont, vol. 9, Induismo, edizione tematica europea a cura di Dario M. Cosi, Luigi
Saibene e Roberzo Scagno, da un primo progetto di tematizzazione di Ioan P. Cou-
liano {Milano-Roma, Jaca Bool-Citti Nuaova, 2006), p. 332.
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tinente non ha mai conosciuto?} interlocutori assai pilt congeniali a un dia-
logo con il cristianesimo di quanto non sia Sankara o il Vedanta non-duali-
stico nelle sue espressioni pii radicali, Safikara, nonostante la sua assoluta
rilevanza, non esaurisce 'orizzonte della spiritualitd indiana, nella quale vi
& solo l'imbarazzo della scelta dal punto di vista dell'opzione teological An-
che in questo convegno Francis X. D’Sa, nella sua bella relazione sul mi-
~sticismo del poeta-santo marathi Jiiane§vara (m. 1296) in rapporto all'in-
tuizione cosmoteandrica panikkariana, ha opportunamente sottolineato la
corrispondenza, I'armonia tra una prospettiva advaita-bhakti {in specie fo-
calizzando |'actenzione sui versi finali del celebre commento di Jaanegvara
alla Bhagavad-gita, lo Jaanesvari ) e la teologia trinitaria del nostro. Ugual-
mente, Bettina Baumer non ha mancato di rilevare come il cosmoteandri-
smo di Panildear si prest a un serrato confronto col pensiero d’aleune im-
portanti scuole dello §ivaismo del Kagmir’. Aggiungere! che & solo owvio
che la prospettiva teologica cristiana trovi un partrer dialogico naturale nei
vari indirizzi monoteistici hindf, declinanti una teologia della grazia (ma a
tutt'oggi molti teologi e studiosi occidentali ignorano la secolare presenza
di «religioni» monoteistiche sul suolo dell'India)®.

A partire da almeno gli anni Cinquanta del secolo scorso, il «corpo a
corpo» di Panikkar con Sankara appare incessante, Per Paniklkar Sankara
costituisce la punta di diamante della metafisica dell’'India. Oltre a com-
plere continui viaggl nel subcontinente lungo tutto 'arco della sua vita,
Panildkar, il cui padre era indiano del Kerala, vi ha soggiornato stabilmen-
te per almeno sette anni (dal 1955 al 1960 e dal 1964 al 1966}. Questi fu-
tono anni cruciali per 'elaborazione del suo pensiero teologico e della sua
mistiea trinitaria. S5i pensi all'importanza della fraternitas col monaco be-
nedettino bretone Henri Le Saux alias Svawez Abhisiktananda (1910-1973)
e col monaco benedettino inglese Bede Griffiths (1906-1993); alfieri con
i loro @frama hinda-cristiani d’'una «integrazione» tra savzryasa hindi e
monachesimo cristiano. Al centro della riflessione & sempre il supremo
mistero trinitario, variamente confrontato col non-dualismo vedantico: &
questa la crux del pensiero panikkariano (com’'era stata in primis per il
monaco e missionario francescano francese Jules Monchanin, 1895-1957,

3 In questa prospettiva comparativa, si legga Bettina Biumer (a cura di), Mystic-
isuz i Shaivisiz and Christiansty (New Delhi, DX Printworld, 1997).

4 Per un'introduzione alle correnti del monoteismo visnuita si leggano Federico
Squarcini e Clelia Bartoli, I! monoteisme bindu. La storia, i testi, fe scuole (Pisa,
Pacini, 1997). Per l'esame d’un casa particolare, si veda Antonio Rigopoulos, The
Mabanubbays (Firenze, Firenze University Press-Munshiram Manocharlal, 2003).
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il pioniere di questa ricerca di comuni denominatori col suo §rama «del-
la Trinitd»; una ricerca che lo condurra peraltro a una sostanziale disillu-
sione finale).

Panikkar si cimenta «trinitariamente» con la metafisica del Vedinta in
svariati articoli e monografie della sua ricca produzione scientifica, tra cui
non st pud non ricordare almeno il volume Maya ¢ Apocalisse. L'incontro
dell' induismo e del cristianesimo, edito a Roma nel 1966 per i tipi di Abete.
Ma il testo che rimane paradigmatico, e che egli ha significativamente riedi-
to e riveduto negli anni, & senza dubbio il suc If Cristo sconoscinto dell indu-
#smo, apparso nella sua prima edizione italiana nel 1976 presso Vita e Pen-
siero di Milano, e recentemente ripubblicato nel 2008 nell’ultima versione
aggiornata per i tipi di Jaca Book (sottotitolo: Verso nna cristofania ecunze-
nica, a cura di Milena Carrara Pavan e con una prefazione di Julien Ries;
faccio qui riferimento a quest’edizione). L'edizione inglese del testo risale
al 1964 (The Unknown Christ of Hinduism, London, Darton, Longman &
Todd), ma la sua prima, effettiva apparizione & del 1955 nella quale recava
il titolo Induismo e cristianesimo. Il Cristo sconoscinto dell'induismo. In se-
guito, sarebbe stato Bede Griffiths a suggerire a Paniklear di fare del sotto-
titolo il vero e proprio titolo del libro. Come lo stesso Panildear rileva: «... il
tema del libro ha costituito da sempre uno dei problemi centrali della mia
vita, come mostrana le diverse date delle varie introduzioni alle differenti
edizioni»®. In particolare, la terza e ultima parte del testo {«Dio e il mon-
do secando il Brabma-sutra 1,1, 2», pp. 133-197)7 concerne una dotta e ar-
ticolata esegesi d'un celebre aforisma dei Brabma-sutra: janmadi asya yatah,
«Dal Quale (yatah = Brahman) la nascita ecc. (janmadi) di questo (asya =
f'universo fenomenico)», ossia «Cio donde procedono nascita, permanenza
e dissoluzione di questo universo». Safkara osserva che il significato del sz-
tra consiste nel considerare unitamente la manifestazione, cohservazione e
dissoluzione dell'universo (janma-sthiti-bhangarir samasarthah).

Non entro qui nei dettagli dell’ermeneutica panikkariana. La posta in
gioco & comunque chiara; se la realtd manifestata ossia il fenomenico proce-

°  Su queste figure si legga preliminarmente Sonia Calza, La contemplazione. Via

privilegiata al dialogo cristiano-induista, Sulle orme di . Moschansn, H. Le Sanx, R.
Panilkar e B. Griffiths, Prefazione di Achille Rossi (Milano, Paoline, 2001).
& R. Panikkar, I/ Cristo sconoscitto dell’ induisimo. Versa una cristofania ecumenica,
a cura di Milena Carrara Pavan, Prefazione all’edizione italiana di Julien Ries (Mita-
no, Jacs Book, 2008}, p. 19.

Una versione sostanzialmente identica di questa parte, recante lo stesso titolo,
& contenuta nel dodicesimo e ultimo capitolo di R. Panildcar, Maya e Apocalisse, cit.,
pp. 291-350.
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de da Bralman, ecco emergere il tema fondamentale della relazione, della
mediazione. Cruciale si rivela per Paniklar il ruolo di Iévara quale mediato-
re, weernieras tra ' Assoluio e il relativa, tra la Realtd a-duale e il mondo, tra
P'Uno e il molteplice. I§vara rappresenterebbe la soluzione vedantica al pro-
blema ineludibile della relazione e Panilklear, in un ardito confronto con la
concezione trinitaria cristiana, non esica ad affermare che «il ruolo di Isvara
_ nel Vedanta corrisponde come funzione omeomorfica al ruolo di Cristo nel
pensiero cristiano»8. La ricerca panilkariana di «equivalenze» con l'oriz-
zonte della teologia cristiana appare potenzialmente fruttuosa {(ancorché ri-
schiosa!) se confrontata con le scuole teiste del Vedanta, ossia con quelle
declinazioni del Vedanta che riconoscono Iévara quale Dio personale, effet-
tiva ipostatizzazione di Brabmuan, e che articolano una teologia dell'amore,
della grazia, nella quale si salvagnarda un qualche grado di differenziazione
ontologica tra I'Assoluto e I'anima individuale. Non & perd possibile riferire
tale prospettiva interpretativa al non-dualismo di Sankara. Come gia rileva-
to, nel Vedanta sankariano Isvara & illusorio allo stesso titolo dell'universo
oggettuale, In Brafan a-duale non si danno relazioni. Se vi sono «relazio-
ni» (con I§vara, con il proprio guru) queste sono su di un piano apparente/
illusorio, di realtd empirica {vydvaharika), e propedeutiche al riconoscimen-
to dell’'unica Realtd di Brabmzar. Tali «relazioni» sono certo importanti, anzi
cruciali al fine di volgere via I'originaria-distorsione epistemologica, ma esse
sono prive di siatuto ontologico. Naturalmente, Paniklkar ha sempre avu-
to chiara consapevolezza di questa decisiva aporia, che & poi riconducibile
alla dottrina della maya. Per il genio teologico del nostro, infatt, si darebbe
di fatto una tensione irrisolta nella teologia §ankariana (si vedano in specie
le pp. 149-152 del Cristo sconosciuto dell induismo). Egli argomenta che il
punto debole della concezione di Saftkara sta proprio nella funzione ch'egli
attribuisce a I$vara, che non «reggerebbe» alla tensione tra il mondo della
miayd, d'un canto, e il Brahman, dall’altro. Ossia Iévara, precipitando nella
miGya, non riuscirebbe a «tenersi in equilibrion, ad assolvere alla sua funzio-
ne d’effettivo mediatore®. Ma ecco come Panikkar, nella sua interpretazio-

B Jhid., p. 202. Sull'«equivalenza» I§vara-Cristo, si vedano a titolo esemplificati-
vo i seguenti articoli di Paniklar: «I8vara and Christ as a Philosophical Problems,
in Refigion and Society, V1,3 (1959), pp. 8-16; «The Isvara of Vedanta and the Churist
of the Trinity as a Philosophical Problems, in A# del x1t Congresso Internazionale
df Filosafia, Venezia 12-18 settembre 1958, vol. X, Filasofie orientali e pensiera occi-
dentale {Firenze, Sansoni, 1960}, pp. 133-160.

?  Su tale questione, si legga un interessante scambio di battute tra il Paniltkar e
Mario Pizntelli, in R. Paniklar, «I! messaggio dell'India di ieri al mondoe di oggi», in
Filosafia, 22 (1971), pp. 19-21.
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ne di Brabmasitra 1.1,2, riformula la tensione tra il piano dell’Assoluto e il
piano fenomenico:

L’Tévara della nostra interpretazione non appartiene solo al mondo di w#ya. Egli
non & solo una creatura, ma uguale a Brahwan e pur distinto nella sua forma di
esistenza cosi come nella sua funzione in relazione al Mondo. Il nostro snitra si
riferisce in realth a Brabwan e non a un Iivara sotto il segno di aya, perché, se
cosi fosse, il dualismo sussisterebbe e il problema non sarehbe affatto risolto... 1l
sutra sembra invece indicare una via verso cid che |z eradizione cristiana chiama
il Figlio pienamente Dio. Indica un I§vara che, pur essendo saguya, non ha ces-
sato di essere #irgnpa. Forse fu questo il pensiero di Badarayana gquando rifiutd
di rinunciare alla realtd o del Mondo o di Brabman, anche se era chiaro che non
erano identici... L'Tévara della nostra interpretazione non appartiene unicamen-
te al mondo della Divinita. Non & solo un aspeito del Diving; & veramente «uma-
now o, meglio, mondano senza cessare di essere divino. Il nostro sutra indica una
realth che non solo connette i due poli, ma che «&» I due poli, senza permettere
loro di eaincidere... Nel linguaggio cristiano direi che I'Tivara della nostea inter-
pretazione indica il mistero di Crista... Egli ha... duplice «nacuras; ma queste
due nature sono «senza confusione né mescolanzan, eppure «inseparabili» e
«indivisibilis. Egli & pifi di un mediatore, ed &, in certo senso, come I'«intero
Cristo», il Cristo totale, I'intera realta del Mondo, in quanto & reale, vale & dire
in quanto &... incorporato al Mondo, uno con Lui. Formante un Corpo mistico,
cosi che Egli, Cristo, & uno con il Mondo autentico... una con Dio Padre, cosi
che Dio sia tutto in tutt ¢ nulla fimanga al di i o af di fuori di Luit®,

E ancora:

Vi &... una produzione e una conservazione del Mondo... che avviene in mado
atemporale 0 «eternon, e vi & altresi uno sviluppo o evoluzione di tutti que-
sti atti, che si compiono allo stesso tempo dello sviluppo temporale delle cose.
L'Tévara del nostra commento svolge entrambe le funzioni: egli & colui da cui
’essere & in moda «eternon, e cid verso cui l'essere tende o diventa, entro un
processo temporale. Questa duplice funzione di I§vara, quella di «mantenere
il Mondo in essere» nel tempo e nell’atemporalita, &, in ultima analisi, una sola
funzione, poiché non ¢ sono due mondi, uno nell'eterniti e un alro nel tempo.
Proprio per evitare tale dicotomia abbiama introdetto il concetto di tempiter-
nitd, che cerca di esprimere l'intuizione a-duale di cid che altrimenti & visto
come una duplice «dimensione» del tempe e dell'eternita. In realtd tutto questo

processa & tempiterno'l,

0 R, Panikkar, I Crista sconoscinto dell’ induismo. Verso nna cristofania ecunienica,
cit., pp. 194-193.
0 Thid., p. 196,

193



Antonio Rigopoulos

Il tema della relazione, della ez, & il tema centrale, capitale, della riflessio-
ne teologica panikkariana. La lezione di Paniklear & una straordinaria lezio-
ne di teologia trinitaria'?, Nei decenni, essa & stata infaticabilmente tesa alla
ricerca di «equivalenti omeomorfici» nelle altre grandi tradizioni religiose
dell'umanita, in una prospettiva autenticamente «cattolica» e al tempa stes-
so rispettosa delle differenze, di quello che egli ha chiamato il pluralismo ra-
dicale dei diversi orizzont di fede®.

Panildear & maestro nel riconoscere nessi, corrispondenze (ossia lett.
Upanisad) tra le tradizioni, ed & alla costante ricerca di sempre nuove equi-
valenze. Non perd in modo superficiale ma attraverso «immersioni totali»
in ogni tradizione da lui esplorata. Si potrebbe dire che Panikkar ha fatto
propria la pasdea §adkariana, che si riassume nei tre gradi d’apprendimento
del Vedanta: @) fravana o audizione, attenzione equanime; ) manana o co-
gitazione, ripensamento; c) #nididhyasana o meditazione intensa, sfociante in
una piena «digestiones/assimilazione. Nella visione mistica di Panikkar, bi-
sogna infatti estendere a tal punto 'empatia con 'altro da diventare 'altro.
Razionalmente cid & impossibile ma, come un giorno mi disse lo stesso Pa-
nikkar, dobbiamo osarlo, dobbianio farlo o, meglio, esserlo! Giacché I'uomo
& certo «singolare» ma & chiamato a divenire «plurale» allo stesso tempo,
ossia a realizzare la fraternitas. Vi & in Panikkar una difesa al tempo stes-
so dell'irriducibile specificita d’ogni tradizione spirituale e della necessita
d’evidenziare ci¢ che & foriero d'armonia (non unita) tra esse. Ecco allora il
suo utilizzo teologico degli «equivalenti omoemorfici» in una prospettiva di
mutua fecondazione. Come Panilkar ama spesso dire relativamente alla sua
vicenda biografica, egli & partito cristiano dalla natia Spagna; in India si e
scoperto hinda; dall'India & tornato in Occidente buddhista; e in Qceiden-
te ha fatto propria I'esperienza del secolarismo: il turto senza avere mai ces-
sato d’essere cristiano! Certamente, lo slancio empatico non & fimmune da
rischi, da pericoli, ma si tratta di rischi e pericoli indispensabili, che non si
possono non correre. Solo una messa in gioco radicale, esistenziale prim’an-
cora che intellettuale, pud essere viatico di vera libert (m20ksa). Lo Spirito
soffia dove vuole (Gv 3,8) e solo chi & disposto a perdersi, a perdere la pro-

12 8i vedano in prima battuta The Trinity and the Religions Experience of Man.
Icon-Person-Mystery (New York-London, Orbis Books-Darton, Longman & Todd,
1973); La Trinidad y la experiencia religiosa (Barcelona, Obelisco, 1989); tr. ir. Trini-
td ed esperienza refigiosa dell’ nomo (Assisi, Cittadella, 1989),

P Sul tema del pluralismo non si pud non rilevare il maggior spessore della rifles-
sione paniklariana rispetto ad altri tentativi, quali ad esempio quello d'un Jacques
Dupuis nel suo wibolato Verso wna teologia cristiana del pluralismo religioso (Bre-
scia, Queriniana, 19982).
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pria vita, la salvera, la conservera per la Vita eterna (Gv 12,24-26): la morte
di se stesst, la crocifissione del proprio «piccolo io», & la «via stretta» neces-
saria alla Vita nuova. Di qui il costante richiamo di Panikkar relativamente
all'urgenza d’una wmetanoia permanentes. E tale metanoia, tale purificazio-
ne/conversione continua, s’attua precisamente nell'indispensabile «dialogo
dialogico», perché I'incontro tra religioni e civilta, che é gid (il «meticciato»,
portato della globalizzazione), non si muti in scontro o incomunicabilita.

Senza dubbio, & inevitabile che la cristologia mistica che il Panildkar pre-
senta nel Cristo sconoscinto dell’induisnio appaia sospetta alla teologia dog-
matica, cattalica, ortodossa o riformata che sia. Forte infatti & la tensione
che si rileva tra il Gest della storia e il Cristo della fede, ossia tra il pia-
no umano e il piano divino, tra il piano della storia e il piano metafisico.
L'«orientale» Panilckar, pur volendole tenere insieme, tende a sottolineare
e ad assegnare valore di fondamento al piano cristico del Logos e a relativiz-
zare o, almeno, a subordinare il piano storico al piano metafisico!®. In altri
termini, la Realtd di Cristo non & identica o «riducibile» alla sua storicita.

Ecco, al riguardo, alcune esplicite affermazioni del nostro:

Non si puo ridurre Dio a un ruolo esclusivamente storico, né 'Incarna-
zione a un fenomeno temporale?”.

... se Gest & il Cristo (per i cristiani), Cristo in quanto Logos non si riduce alla
sua incarnazione in Gestt, che certamente non era ‘prima di Abramo’...'8

Chi crede che Gesh & il Cristo & un cristiano, ma il Cristo era prima di Abramo?,
Abbiamo gia accennato al mrythos della storia che crede che la storia sia I'unico
criterio di realti. Tl Cristo della storia & certamente il Cristo reale, ma Cristo non
& esclusivaniente un personaggio storico, Qualcosa che appartiene alla storia &
certamente reale, ma non necessariamente 'inverso; la realtd non & necessaria-
mente storica... Gesd di Nazaret & un essere storico, ma la sua vealtd non si
riduce alla storia, come affermano anche i dogmi cristiani dell’Exicaristia e della
Resurrezione. Nell’Eucaristia c'é la presenza reale di Cristo, ma non le proteine
di Gesin... Tl Gesd risorto & certamente reale non soltanto nei giorni dopo la
Resurrezione, ma anche oggi... La tesi di questo libro sostiene che il Cristo reale
non si riduce al Gesii storico... 18, )

1 1| titolo d'uno tra i suoi tanti articoli & eloguente: «Is History the Measure of
Man? Three Kairological Moments of Hluman Consciousnesss, in The Teilbard Re-
view, 16, 1.2 (1981}, pp. 39-45.

5 R. Panikkar, I{ Cristo sconosciuto dell'induismo. Verso una cristofania ecumenica,
cit., p. 200

16 Ibid., p. 23.

17 Ibid, p. 32,

18 Ibid., p. 72,
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... la prima interpretazione filosofica di Cristo non incomincia con un discorsa
sulla «carne», ma sul Logos che si & fatto «carnes. Forse (2 dico Forse parenteri-
camente) I'attrazione dello gnosticismo nei primi secoli cristiani & dovuta anche
a und certa reazione viscerale e orientale a una visione esclusivamente storica di
quel fatto (I'Incarnazione) eui si artribuiva una trascendenza universale (che la
sola storia non pud veicolare)!’,

Anche se con qualche riserva, mi paiono condivisibili le osservazioni che
Robert de Smet gia venticinque anni fa proponeva al riguardo dell’opera
di Panildcar:

In un certo senso, Pautore «tira» Gesii Cristo verso I'Tévara hindii piit di guanto
non lo vorrebbero i cristiani e «tira» I'Tévara hindi verso il Cristo, pitt di quanto
Sankara, piit di quanto Ramanuja e piti di quanto gli hindfi non lo vorrebbero.
Partendo dall’avvicinamento all'vomo da parte di Dio, Panikkar vede I' Assolu-
to nel mistero della sua inconoscihilita in Brabaan ma al tempa stesso voleato
verso il mondo in Tévara, che & come un Cristo nascosto nell'induismao e in tutte
le religioni, come pure nel cuore di tutti gli vomini quale iluminatore interno
o antarayamin®.

L'espressione pili compiuta della cristologia mistica di Panikkar & rinveni-
bile in una sua piit recente monografia: La pienezza dell'nomo. Una cristofa-
nia (Presentazione di Julien Ries, Milano, Jaca Bool, 1999), Tutto il pensie-
ro panilckariano va compreso come un grande affresco di teologia trinitaria,
vero e proprio nucleo incandescente della sua vita, declinanie il tema della
relazionaliti o ogni livello e #ra ogni livello o piano di realti, intessendo/ri-
conoscendo nessi e dinamici rapporti {uni-e-trini, a-duali}. Proprio per que-
sto, Panikkar & da sempre maestro nello sviscerare il significato recondito
delle parole, a cavallo tra le tradizioni, com’® maestro nel coniare neologi-
smi, «parole in relazione» o composte, in sanscrito diremmo sa@sa. Esiste
oramai un vocabolario panilkariano. Che cos'é lo stesso concetto di tempi-
ternitdl, o meglio, la sua esperienza, se non 'abbraccio simultaneo, a-duale,
di tempo storico e dimensione metafisica, delleterno (sanatarna), nel «qui
e ora» dell'istante presente?’? In una classica declinazione mistica, s'impo-

19 Ibid., p. 202,

20 Robert de Smet, Le probléme d'une théologie bindoue-chrétienne selon Raiumn-
do Panikkar (Luvain-La-Neuve, «Centre d'histoire des religions», 1983), pp. 3-6.

2l Sulla nozione di tempiterniti si leggano R, Panikkar, «La Misa como ‘conse-
cratio temporis’, La tempiternidads, in Sanctns Saorificium. Actas del V Congreso
Encaristico Nacional, Zaragoza, 1961, pp. 73-93; El presente tempiterno. Una apostil-
la a lu historia de la salvacion y a Ia teologia de la liberacion, in A. Vargas-Machuca
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ne qui il tema del riconoscimento, Viene alla mente il celebre episodio dei
discepoli lungo la via di Emmaus (Lc 24,1335}, /n #tinere con Gesi/Cristo
risorto che perd essi non discernono, e I'istantaneo riconoscimento tempi-
terno che di Lui si di nell’esperienza serotina della comsmunzo, dello spez-
zare il pane: ecco allora «|'apertura degli occhi» e la folgorante, liberante
pratyabhijia, 'escatologia realizzata. La teologia trinitaria panikkariana si
rigssume nel cosmoteandrismo, nell’esperienza della Realtd cosmoteandri-
ca, forse il suo neologismo pit importante, la cui-elaborazione pitt matu-
ra & contenuta nella swmma La Realtd cosmoteandrica. Dio-Uonto-Mondo (a
cura di Milena Carrara Pavan, Milano, Jaca Book, 2004)22, Tl cosmoteandri-
smo & supremo mistero d’amore, che s'effonde dinamicamente e tempiter-
namente. 11 mistero trinitario del Dio-Persona non pud mai essere «conge-
lato» in un puro, immoto Essere: di qui il «combattimento» panilckariano
con Sarikara che, pure, per la radicalitd della sua opzione advaita, lo ha at-
tratto/ossessionato per tutta una vita.

Sorprende come un valente teologo quale il gesuita Paolo Gamberi-
ni, che ha recentemente pubblicato un hel manuale di dottrina trinitaria®,
incappi nella sua Tesi X1V in grossolane caricature e inaccettabili sempli-
ficazioni relativamente al mondo indiano, dimestrando una volta di pitt
quanto il dialogo interreligioso non possa procedere ove non si dia una
minima, contestualizzata conoscenza (e rispetto!) dell’altro da sé. L'essen-
zialitd del suo excursus non giustifica infatti affermazioni tanto lapidarie
quanto svianti, Classificare lo «hinduismo» e il buddhismo come «religio-
ni dell’advarta»®, parlare indifferentemente di Brabman e nirvana, e senten-
ziare approssimative ed errate proposizioni quale [a seguente — «Sia nell'in-
duismo che nel buddhisme la varieta delle religioni non sono altro che modi
provvisori o vie in cui si esprime questa esperienza di consapevolezza [di
Brabman o Nirvanal, chiamata anche esperienza mistica. Possiamo identifi-
care due tipi principali di religioni. Ci sono religioni che sottolineano I'in-
contro con un Dio personale — che si rivela nella relazione «lo-Tu» e ci sono
religioni che si accostano a Dio in un modo pit transpersonale (Brabyzan)
o negativo-kénotico (Nirvipa). In entrambi 1 tipi si fa riferimento alla me-

{a cura di}, Teologia v mundo contempordnes, Homenase a Karl Rabner {Madrid,
Cristiandad, 1973), pp. 133-175,

22§ veda anche il suo articolo «The Cosmotheandric Intuitions, in Jeevadbara,
111 (1984), pp. 27-34. _

2 Paola Gamberini, Un Dio relazione. Breve manunale di dottrina trinitaria (Roma,
Citta Nuova, 2007).

3 Jhid, p. 177.
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desima esperienza mistica [sic], la cui formulazione migliore si trova nella
dottrina dell'advaita»®® — non sone certo it modo migliore d'articolare trini-
tariamente I'apertura all’altro, Anche la critica, solo accennata, mossa a Pa-
niklear circa la sua interpretazione trinitaria dell’esperienza advaita appa-
re superficiale ed evidenzia una scarsa conoscenza del suo pensiero {e non
solo in quanto egli sembra considerare un’unica opera del nostro, The Tri-
nity and the Religious Experience of Man, del 1973, e non le elaborazioni/
approfondimenti successivi). Ma ascoltiamo Gamberini:

Questa tipo di comprensione del paradigma relazionale, cosi come & presente
nell'advaita, rischia tuttavia di ridurre la ricchezza della categoria di «relazio-
nes in un'identit indifferenziata... Nel monaoteismo [cristianal... 'identiti e la
differenza, 'unitd e la diversitd, |a sostanza e Ya relazione sono co-originari e co-
essenziali. Cid vuol dire che Dio non viene raggiunto attraverso un processo
genetivo di riduzioni (dalla differenza all'identita, dai molti all'uno, dalle rela-
zioni alla sostanza), ma & COMpIESD COme evento pericoretico o di commnione,
in cui rdentitd e differenza, unitd e diversitd, sostanza e relazione, co-esistono e
non seno ridotte 'una all'altra o assorbite 'una nell'altra. Per questo motivo
Vinterpretazione advaita dell'esperienza mistica crea problemi quando & appli-
cata alla mistica monoteista e in particolare alla mistica eristiana, Ci sembra che
Pinterpretazione trinitaria di Panikkar dell’esperienza advasta non sia in grado
di riconoscere questa differenza fondamentale®,

Un rapido commento critico (non una difesa di Paniklar, che non ne ha bi-
S0£n0): '

a) Vadvatia che rischia di ridurre la ricchezza della categoria di «rela-
zione» in un'identitd indifferenziata pud giustificatamente riferirsi al non-
dualismo $anlariano o a una qualche forma radicale e «illusionistica» di
adpaita, ma non certo all’orizzonte delle religioni e filosofie dell’India tox
corrt! Come gid accennato, nella sua vicenda plurimillenaria I'India ha ela-
borato una grande varietd di tealogumeni: teologie personaliste, monotei-
smi, dualismi, dottrine della «distinzione-e-non-distinziones (bhedibheda),
non-dualismi «qualificati» (vifistidpaita) e vari altri peculiari «advaitismix»
declinanti la relazione secondo modalit assai raffinate. La teologia illusio-
nista della 72ayz non & affatto condivisa da tutii gli indirizzi soteriologici. Di
fatto, si danno un’ampia gamma di scuole filosofico-religiose realiste, ove la
relazione del mondo con Dio o 'Assoluto e dell’anima individuale col suo
Signore & ontologicamente Reale, non mera apparenza, Per vari indirizzi,

23 Ihid., pp. 177-178.
2% fhid., p. 178.
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tale relazione si configura quale dinamica comunione d’amore da/per tutta
Ieternita (senz’alcuna riduzione/assorbimento del mondo o della creatura/
anima individuale in Dio o in Brahwzan, quale «goccia nel mare»};

.b) nessuno mette certo in dubbio Poriginalith della teologia trinitaria
cristiana, del Dio Persona che si rivela in Gest Cristo quale evento perrcore-
tico o di comunione, nel quale identita e differenza, unita e diversita, sostan-
za e relazione sono co-originari e co-essenziali. Nondimeno, mi pare oppor-
tuno segnalare come si diano in India secolari indirizzi teologici — penso ad
alcune scuole dello §ivaismo del Kashmir - che concepiscono una relazio-
nalitd e un dinamismo #ntrinseci al Supremo, ad esempio nel coimplicarsi
di «luce» (prakasa) e «pensieron (vinarsa), di Siva e Sakti. Tale dinamismo
& costitutivo della Realtd divina ab origine, declinandosi con inesausta ric-
chezza e hellezza. Mi piace qui citare le parole di Raniero Gnoli, autorevo-
le indologo italiano:

...Secondo questa corrente di pensiero i concetti di universale, di azione, di rela-
zione e via dicendo, non sono affatto irreali, non sono un’illusione. Le immagini
delle cose che ci offre il nostro pensiero discorsive, sono altrettanto reali di quel-
le che si sono date nel momento prediscorsivo del pensare. Senza di esse, senza
la varietd del mondo, la coscienza sarebbe immota identita soltanto e quindi non
piit coscienza ma cosa. La coscienza, 'lo & appunto io e coscienza, cioé pensiero,
luce, linguapgio, in quanto & tutte le altre cose, e appunto in questa molteplicitd,
che & movimento perenne, liberamente si realizza come unitd, come io. L'io &
liberti... Le cinque operazioni attribuite dalla tradizione a Siva, ossia creazione,
mantenimento, tassorbimento, grazia e oscurazione, non sono pift naturalistica-
mente considernte come stadi di una realta che indipendentemente e fuori dalla
nostra coscienza nasca, si evolva e muoia, piuttosto come momenti della co-
scienza o dell’io che ateraverso esse come io e coscienza liberamente si esprime,
L’io & a ogni momento esse tutte e a ogni momento crea, mantiene, riassorbe,
grazia e oscura se stesso. Il nascere & anche dissoluzione, e questa un nascere, La
molteplicith non &, in altre parole, che un’espressione della potenza infinita e,
dunque, della liberti della luce, che, senza decadere da quello che &, si manifesta
come tutto, e proprio in questa sua manifestazione nefla molteplicita si realizza
come non-dualith, come coscienza...»?;
¢) chiunque abbia letto anche solo I Cristo sconosciuto dell'induismo, vede
come il Panikkar sia il primo a riconoscere 'impossibilita del «coniugare»
una teologia trinitaria con l'edvaita $ankariano, che non a caso egli sottopo-
ne a critica. Il punto & che non si di un unico, onnicomprensivo indirizzo
non-dualista ma ve ne sono diversi. Panikkar, con la sua teologia cosmote-

27 Abhinavagupta, Essernza def Tantra, Prefazione, traduzione e commento a cura
di Raniero Gnoli (Milano, Biblioteca Universale Rizzoli, 2002}, pp. 37-38.
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andrica, ha declinato un suo proprio trinitarismo advaitico o della relazione
a-duale, ricco e complesso (che, forse, ma bisognerebbe chiederlo a Iui, ha
tratto ispirazione anche dallo §ivaismo del Kashmir e dalla sintesi abhinava-
guptiana). In tutt’evidenza it cosmoteandrismo ha nell’evento pericoretico,
comunionale, il suo presupposto irrinunciabile: esso s'oppone a ogni ridu-
zionismo «sostanzialistico», a ogni statica, monolitica ontologia,

Volgendomi a concludere, penso tradiremmo Raimon Panikkar se ci
ostinassimo a considerare la sua teologia quale un wnicum, una via per po-
chi eletti misticamente inclinati. Non per caso, egli insiste sul fatto che I'izer
da lui delineato sia inderogabile e urgente, necessitante il concorso di tut-
te le donne e gli uomini di buona volonta: mi verrebbe da dire che egli «lo
grida dai tetti». Per Panikkar urge la «sfida di scoprirsi monacow, per cita-
re il titolo italiano d’un suo saggio sull’impulso monastico, sul monaco qua-
le «archetipo universale»?. Contro e oltre ogni pensiero dicotomizzante sa-
cro/profanc o laico/religioso, la chiamata a «scoprirsi monacos & d’atruarsi
nell’arena del mondo e non nel chiuso d'un convento, nella prospettiva
d’uno stile di vita di «secolaritd sacra» o, in termini hinda, d’'un karma-yo-
ga. Il pensiero di Panikkar non & astratto ma riflette, come egli ama sottoli-
neare, la sua propria esperienza di vita, il suo b/os. Ecco allora che la Real-
ta trinitaria, cosmoteandrica, & innanzitutto il trasfigurante riconoscimento
che «tutto & Santo». In chiave vedantica, diremmo che tutto & onnisaturan-
te Pienezza (purpan, un «attributo» del Brabsman). Come recita Brhadaran
yaka-upanisad 5.1:

Quello & Pieno, questo & Pieno, e dal Pieno s’origina if Pieno,
Se pur s'attinge il Pieno dal Pieno, il Pieno rimane intarto.
{pruryane adah purpam idavs prryat purgam udacyate
prrpasya perpan: Bdaya purgan evivasisyate)

In termini teisti, la chiamata che il Panikkar rivolge a tutti noi e ch’@ sotte-
sa a ogni suo scritto & una chiamata alla santificazione, a un vivere alla Pre-
senza di Dio o, meglio, #ella Presenza/Mistero che tutto avvolge e al tempo
stesso eccede incommensurabilmente.

Terminande, voerei anch'io offrire il mio Aumble tribute, i miei nania-
skara al genio di Raimon Paniklkar, che ancora in anni lontani ha contri-
buito a determinare e orientare la mia vocazione indologica. Ricordo an-
cora 'esperienza di novita e scoperta, sorta di fuoco incandescente, che fu
per me la prima lettura in inglese del suo Myth, Faith and Hermeneutics.

2 R. Panikkar, Blessed Simplicity: The Monk as Universal Archetype (New York,
Sesbury Press, 1982; tr. it. La sfida df scaprirsi meonaco, Assisi, Cittadella, 1991).
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Cross-cultural Studies (New York-Ramsey-Toronto, Paulist Press, 1979)%,
gia all’'epoca un compendio della sua teologia, cosl ricco di profonde intu-
izioni e memorabili caratterizzazioni (penso, ad esempio, alla sua trattazio-
ne dei miti di Prajapati e Sunahgepa, alla magistrale delineazione della fede,
§raddha, quale dimensione antropologica costitutiva, da non confondersi
con la sfera della credenza, alle pagine su advaita e bhakir). O, ancora, ri-
cordo l'impatto ch’ebbero su di me le letture d’altri testi quali Spritualita
indi. Lineamenti (Brescia, Morcelliana, 1975) e il gia evocato Blessed Sinz-
plicity, del 1982, 1l mio primo incontro personale con Panikkar risale alla
meta degli anni Ottanta, in occasione d'afcuni corsi di studi promossi dalla
Pra Civitate Christiana presso la Cittadella di Assisi. Furono proprio quegli
incontri a spingermi, dopo aver conseguito la laurea in Storia delle religio-
1 sotto la guida dei prof. Franco Michelini-Tocci e Mario Piantelli, a con-
tinuare i miei studi di dottorato presso la Unsversity of California, a Santa
Barbara, dove il Panikkar insegnava. Anche se non lo ebbi quale mio pro-
fessore (proprio in quell’anno, il 1987, egli lascid I'insegnamento!), ebbi co-
munque la fortuna di poterlo frequentare in occasione d’alcuni seminari e
ritiri di meditazione. Mi pare dunque appropriato terminare questa comu-
nicazione con la citazione d'un celebre verso, il terzo, del Viveka-cuda-an
¢ («Il diadema della discriminaziones), un testo ascritto a Sankara {(anche se
quasi certamente non suo):

durlabbasiz trayam evattad devanugraba-hetukan:

manusyatvanis mwmnkstvant mabd-purasa-saviirayah

{Difficili ad attingersi sono invero questi tre, e dovuti solo alla grazia divina:

la condizione umana, il desiderio di liberazione e 1'associazione con un saggio
eminente)

Penso che per molti qui present — certo per me — I'incontro con Panik-
kar abbia costituito P'incontro con un maha-purusa, un maestro eminen-
te proprio nel suo 701 volerlo essere, nel suo zon pensare d’esserlo: esem-
pio e guida lungo la via che mena alla libert?, al 0ksa. Raimon Panikkar &
la testimonianza vivente del desiderio bruciante per la liberazione, ks
utva, un fuoco inestinguibile che da sempre muove i suoi passi, il suo genio
intellertuale e soprattutto il suo cuore. E come fuoco incandescente, fiam-
ma viva, egli ha «acceso» e continuera ad «accendere» innumerevoli menti
e cuori per condurli ad abbeverarsi alla Fonte della gioia, Znanda, in Dio.

3 'Tr it Mito, fede od ermenentica. I triplice velo della realtd (Milano, Jaca Book,
2000).



