www.maitreya.it
. Sa : ik

Trimestrale di husddiizme per 1a pratica e per il diaiogo

UNA PERLA DOSSIER II
LUMINOSA ' Buddhisti:
{g A\ quali
rospettive?
ZENE prosg
ALCHIMIA

o
2]
»
o
o
3
L
:
o
o
<
=]
-
£
|
2
o
=
o
£
(e}
o
[
3
O
Q
ant
Q
s
=
]
©
£
e
o
ke
Q@
o
=
©
[=2]
S~
o
©
©
[}
(=]
[=2]
Q@
L2
S
Y
«
£
£
9]
o
N
=
[
o
S
12
o
a
e}
o
©
°
)
Q
]




——

LUGLIO
2002

—
EDITORIALE

® Tempo di vacanze

TESTI CANONICI

® Onore alla
Via del Risveglio

|
LA VIA
DELLA PRATICA

m Riflessioni

IN COPERTINA:
Statua bronzea

def Buddha di fattura
tibetana moderna,
con particolari
dipinti.

(Foto di Heinz Roiger)

BYasenkanna: Zen
e alchimia daoista ........41
DINICOLA PICCIOLI

—
LA VIA
DEL DIALOGO

mL’arte di saper ascoltare
secondo R. Panikkar ... 72
DI ACHILLE ROSSI

B Sappiamo dare senso

sulla gentilezza ............ 10 alla sofferenza? .......... 78
DI AJAHN CANDASIRI DI RICCARDO VENTURINI
m Alla scoperta m Presenza
del Vajrayana ....... ..... 20 e consapevolezza ........ 82
DI BOKAR RIMPOCE DI CATERINA MENGOTT!
#Una perla luminosa ..... 28  mTra maestro
DI EIHEI DOGEN ZENJ! e discepolo ... 98
CON COMMENTO DI ALDO TOLLINI DI FRANCISCO VARELA
I
DOSSIER (SECONDA PARTE)
IL BUDDHISMO IN ITALIA: RIFLESSIONI
® Identita occidentale e pensiero buddhista.................. 48
DI LUIGI VERO TARCA
# Un buddhismo facile e piacevole ............................... 66

DI GIAMPIERO COMOLLI

SOMMARIO

ATTUALITA

mAncora Vesak ............. 104
DI MARIA ANGELA FALA

u Come rispondere
al male? ......................... 108
D! MARIA ANGELA FALA

u] tempi .
dell’Intesa ............... 110
Di LEOPOLDO SENTINELLI

m A Millenium
of resonance ... 113

INIZIATIVE

B centri di dharma

RECENSIONI

BLettieriletti................

LA POESIA

®Buddhadharma
la via della pace




TARIFFE DI DHARMA PER L’ANNO 2002:

INTI

a vita quotidiana

| VERSAMENTI POSSONG
ESSERE EFFETTUATI A MEZZ0

“* CONTO

CORRENTE POSTALE
N. 75607002

intestato a
Fondazione Maitreya -
Periodico Dharma
Roma

“* BONIFICO BANCARIO
conto corrente

n. 640257 SanPaolo IMI
Filiale Roma 23

Viale Citta d’Europa 847
(ABI 1025 - CAB 03214)

COLOPHON DHARMA ANNO IIl - NUMERO 10 - LUGLIO 2002

mRedazione Via Euripide 137
00125 Roma

m Direttore responsabile:
Maria Angela Fala

u In redazione: Giuliano

T\. /7‘
(‘k{ Giustarini, Tiziana Procesi

m Progetto grafico:

Daniela Lotti

m Stampa: Stampaleader srl
m Registrazione presso

il tribunale di Roma n. 436/99
del 19/10/1999

m Questo numero & stato
chiuso in tipografia a fine
giugno 2002

u Gli articoli firmati
rispecchiano idee e opinioni
personali degli autori



EDITORIALE

n questo periodo di caldo e
di afa, quando i movimenti
del'corpo tendono a rallentarsi
e la stanchezza, dopo un lungo
periodo di lavoro, e piut
evidente, la nostra soglia
di attenzione di abbassa e
facilmente cadiamo nei tranelli
delle emozioni e delle reazioni.
Ci capita spesso vedere
per le strade automobilisti
che si urlano insulti 'un
Ialtro, coppie che litigano
per motivi banali, bambini
irascibili, scene di insofferenza
nei posti di lavoro, al bar, alla
posta: ¢’é bisogno di vacanza,
di vuoto.
Ugualmente se ci soffermiamo
a sentire le notizie dal mondo,
che i vari telegiornali ci
trasmettono pint volte ogni
giorno, I’atmosfera non
sembra cambiare: attacchi,
contrattacchi, kamikaze,
ritorsioni, morti e morti e
morti.
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embra che l'umanita, sia
S in piccola che in grande
scala, abbia bisogno di una
vacanza: un distacco dai
meccanismi perversi di azione

di M.Angela Fala

Tempo di vacanza

e reazione cieca, che non si
lasciano sciogliere, ma che al
contrario ci avviluppano

in una morsa sempre piu
stretta.

Dove trovare la forza per
uscirne fuori?

Siamo veramente liberi

di agire o la nostra € una
liberta limitata da muri

che noi stessi ci costruiamo
_— e non solo metaforicamente.
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S iamo tutti pronti

a puntare il dito sull 'éltro, :

il nemico, sicuramente
peggiore di noi che, anche se
con qualche difetto, siamo
infinitamente migliori di lui.
Siamo pronti a riconoscerci in
quanto anche noi “altri” per
quegli altri che giudichiamo
con severita? Chi tra noi é
pronto all’aiuto invece che al
facile biasimo, alla condanna,
al giudizio tranciante?
Ognuno dinoi é al centro del
suo piccolo mondo e
facilmente, in modo primario,
riferisce tutto a sé nel bene

e agli altri nel male

e non vede pit in la,

nella complessita di tutti

i fenomeni, nella complessita
della vita nei suoi molteplici
aspetti, nell'interdipendenza
che ci lega indissolubilmente
in un sistema complesso.

R S
ove sono
la comprensione,

la compassione,

la consapevolezza?

Tutte parole con il prefisso

con -, assieme a, parole molto
dense di significato che si
aprono con l'idea di insieme,
di riunire, sentire, sapere con.
E proprio questo “con” che
stiamo lasciando da parte,

in favore della separazione.
Mi tornano alla mente le
parole di un saggio che diceva
che il sole quando sorge non
illumina con la sua luce solo la
nostra finestra, ma le finestre
di tutti, piccole o grandi che
siano, in ricchi palazzi

o in miseri tuguri, a New York
e a Kabul, a Gerusalemme
e a Nablus. Non c’é differenza.
Il nostro pezzetto di luce non

e diverso da quello dell'altro.

E tutti abbiamo bisogno

di luce per vedere e vederci.
Buone vacanze.

1




Onore alla

TESTI

Via del Risveglio

“Possano tutti gll esseri in ogni direzione che soffrono nel corpo e nella mente

trovare oceani di felicita’ e di gioia”

Oltre alla letteratura canonica,

nel corso del tempo altri grandi testi
di famosi maestri sono diventati
importanti e conosciuti nel mondo
buddhista. Tra questi il
Bodhicaryavatara ovvero La via

del risveglio del pandit indiano
Shantidevavissuto nell’VIII sec. d.

C. é uno dei piu conosciuti e amati.

Il testo con bellissime immagini
poetiche descrive la via percorsa

dal bodhisattva, che decide di aiutare
gli altri esseri ad uscire dallo stato

di sofferenzain cui vivono, prodigando
la sua opera basata sullo sviluppo del
pensiero del risveglio e delle paramita,
le Perfezioni. Vi proponiamo l'ultimo
capitolo del testo in cui il bodhisattva
ringrazia e dedica il suo lavoro per

il bene di tutti gli esseri, augurando loro
di conseguire la liberazione (Roma,
Ubaldini 1998, tradotto dal sanscrito
da K.Crosby e A.Skilton).

Una nota merita il versetto 30 in cui

il bodhisattva augura alle donne una
rinascita maschile, la sola che , secondo
la tradizione del tempo, garantiva

la possibilita di risveglio e che forse
oggi ci sembra limitante e legata

all’India del tempo, anche le tradizioni -

possono e devono evolversi...

DEDICA

1. Per il bene che & mio in considerazione
dell’ ‘Intraprendere la via al risveglio’, il
Bodhicaryavatara, possano tutte le persone
onorare la via al risveglio.

2. Attraverso il mio merito, possano tutti
gli esseri in ogni direzione che soffrono nel
corpo o nella mente trovare oceani di felici-
ta e di gioia.

3. Fin quando rimane il ciclo della rina-
scita, possa la loro felicita non svanire mai.
Dai bodhisattva il mondo riceva ininterrot-
ta felicita.

4, T corpi incarnati, per quanto siano
numerosi gli stati infernali presenti nelle
sfere del mondo, possano godere la felicita
ela gioia della Sukhavati.

9. Coloro afflitti dal freddo trovino tepo-
re; coloro afflitti dal caldo siano rinfrescati




da oceani d’acqua che sgorgano dalla gran-
de nube dei bodhisattva.

6. Possano essi sperimentare la foresta le
cui foglie sono spade come lo splendore del
divino boschetto, e possano i roveti tormen-
tosi diventare alberi magici che esaudisco-
no ogni desiderio.

7. Possano le regioni infernali diventare
radure di gioia, con laghetti profumati da
una profusione di loti, splendidi e piacevo-
li per il coro dei canti di oche selvatiche,
anatre, cakravaka, cigni e altri uccelli d’ac-
qua.

8. Il cumulo di carboni ardenti diventi un
cumulo di gioielli, e la terra rovente diventi
un mosaico di cristallo, e le ‘schiaccianti’
montagne infernali diventino palazzi cele-
stiali di venerazione, pieni di Sugata.

9. La pioggia di brace, pietre ardenti e
spade, da oggi in poi sia una pioggia di
fiori; il guerreggiare con queste armi, 1'uno
contro l'altro, sia ora solamente scherzosa:
una zuffa con i fiori.

10. Possano quelli che sono sopraffatti dal
fiume ‘torrenziale’ dell’inferno, le cui acque
bruciano come fuoco, con la carne tutta dis-
solta, con le ossa del colore del gelsomino,
ottenere corpi divini e dimorare con fanciul-
le celestiali nel “placido’ fiume del cielo, per
il potere delle mie azioni salutari.

11. Possano i servi di Yama, e i macabri
corvi e avvoltoi, vedere con spavento come
qui, d'improvviso, le tenebre si disperdano
da ogni lato. “Di chi & questa gentile radio-
sita che genera felicita e piacere?”.
Meravigliati, lo sguardo in alto, possano
essi vedere nel cielo il fiammeggiante
Vajrapani e, la loro abiezione dileguata
dalla forza della sua soavita, possano essi
unirsi a lui.

12. Una pioggia di loti rossi cade mista
ad acque fragranti. La si vede dominare i
fuochi estinti dell'inferno. “Cos’€?”, essi
pensano, improvvisamente ristorati dalla
gioia. Gli esseri in inferno possano vedere
colui che tiene un loto rosso in mano.

13. “Venite, venite presto! Mettete da
parte la paura, fratelli! Siamo vivi!
Guardate, un principe nelle vesti di un
monaco & giunto a noi, risplendete, portan-
do l'impavidita”. Grazie al suo potere ogni
afflizione é allontanata, torrenti di beatitu-
dine sgorgano, la perfetta mente del risve-
glio e nata, cosi pure la compassione, madre
della protezione di tutti gli esseri.

14. “Guardatelo! I suoi piedi di loto sono
onorati dalle corone di centinaia di divinita.
Il suo sguardo & umido di compassione. Sul
suo capo piove una fiumana di fiori lasciati
cadere dai livelli superiori, deliziosi per il
canto di mille fanciulle divine, eloquenti
nell’elogio”. Al vedere Mafjughosa innanzi




Onore alla
Via del Risveglio

a loro, possano gli esseri in inferno lanciare
immediatamente un grido di gioia.

18. In tal modo, attraverso le mie azioni
salutari, possano gli esseri in inferno gioire
nel contemplare queste nubi, che portano
fresche brezze dai dolci profumi e piogge di
benessere, sulle quali si rivelano i bodhi-
sattva, con Samantabhadra alla loro testa.

16. Possano le intense pene e paure degli
esseri in inferno essere alleviate. Possano
coloro che dimorano in tutti i regni malvagi
essere liberati da quegli stati di miseria.

17. Possa svanire il ?ischio che gli anima-
li si divorino I'un Ialtro. Possano i fantasmi
affamati essere soddisfatti come gli uomini
di Uttarakuru.

18. Possano i fantasmi affamati essere
nutriti, possano essere lavati, possano sem-
pre essere rinfrescati dai ruscelli di latte che
sgorgano dal nobile Avalokitesvara.

19. Possa il cieco vedere forme, possa il
sordo sempre sentire, possano le madri in
attesa partorire come Mayadevi, senza
dolore.

TESTI

20. Possano ricevere abiti, cibi e bevande,
ghirlande, balsamo di sandalo e ornamenti,
e ogni cosa che il cuore desidera e che con-
duce al benessere.

21.Possanoi pavidi diventare impavidi e
coloro oppressi dal dolore trovare gioia.
Possano coloro che sono ansiosi liberarsi
dalla loro ansia e sentirsi sicuri.

22. Possa la salute giungere ai malati.
Possano essere liberi da ogni catena.
Possano i deboli trovare forza, e avere una
mente amorevole gli uni per gli altri.

23. Possa ogni regione essere ospitale
verso tutti coloro che viaggiano lungo le
strade. Per qualsiasi scopo partano, possa il
loro progetto avere successo.

24. Possano coloro imbarcati in viaggi
per mare realizzare il desiderio del loro
cuore. Possano senza pericolo giungere a
riva e gioire con le loro famiglie.

29. Possano coloro che prendono il sen-
tiero errato in una landa deserta incontrare
una carovana di mercanti e, senza fatica,
possano procedere liberi dalla paura di
ladri, tigri o altri predatori.

26. Possano gli déi concedere protezione
ai giovani e agli anziani che sono indifesi, e
a coloro addormentati, ubriachi o sventati,
esposti al rischio di ammalarsi o nella giun-

gla.

2]. Liberati da tutte le rinascite non
opportune, pieni di fede, sapienza e com-
passione, perfetti nell’aspetto e nel compor-
tamento, sempre possano ricordare le loro
nascite precedenti.




28. Possano avere un tesoro inesauribile
come Gaganagaiija, ‘Tesoro del cielo’.
Possano essere liberi dagli estremi, liberi da
irritazione, e decidere da sé le loro azioni.

29. Possano quegli esseri che mancano di
vigore essere grandemente rinvigoriti.
Possano quegli infelici che sono deformi
ottenere una perfetta bellezza.

30. Possano tutti gli esseri nati nel
mondo progredire, diventando uomini.
Possano gli umili raggiungere un rango ele-
vato, ma rimanere liberi dall’orgoglio.

31. Attraverso questo mio merito possa-
no tutti gli esseri senza eccezione desistere
da ogni atto malvagio e agire sempre in
modo salutare.

32. Mai privi della mente del risveglio,
preoccupati soltanto del sentiero per il
risveglio, dai Buddha adottati, non soggetti
ai tranelli di Mara,

33. Possano tutti gli esseri avere una vita
senza misura. Possano sempre vivere felici.
Possa la stessa parola ‘morte” perire.

34. Possa ogni regione diventare un
luogo di piacere con giardini di alberi magi-
ci che esaudiscono ogni desiderio, che
abbonda di Buddha e degli eredi dei
Buddha, che affascina col suono del
Dharma.

35. Possa la terra in ogni punto essere
liscia e uniforme come il palmo di una
mano, senza sabbia e sassi, e fatta di berillo.

86. Possano i cerchi della grande assem-
blea di bodhisattva essere seduti ovunque.
Possano decorare la superficie della terra

ciascuno con il proprio
colore raggiante.

37. Che gli esseri incarnati ascoltino
infaticabili il suono del Dharma da uccelli
alati, da ogni albero, da raggi di luce e dal
cielo.

38. Possano costantemente incontrare i
Buddha e i discendenti dei Buddha.
Possano con infinite nubi di venerazione
onorare il Maestro dell'Universo.

39. Possa il dio mandare pioggia al
momento giusto e possano le messi essere
rigogliose. Possa la popolazione prosperare
e possa il re essere giusto.

40. Possano le medicine essere efficaci e
le formule magiche di chi le mormora avere
effetto. Possano orchesse, demoni e simili
essere sommersi dalla compassione.

41. Possa nessun essere soffrire, né essere
malvagio, né malato, né spregevole o dis-
prezzato. Che nessuno sia avvilito.

42. Possano i monasteri essere ben forni-
ti, ferventi di recitazione e di studio. Possa
il Sangha rimanere indiviso e possa la meta
del Sangha essere raggiunta.

43. Possano i monaci sperimentare la
solitudine e trovare piacere nei loro precet-
ti. Con la mente docile, priva di ogni distra-
zione, possano sperimentare lassorbimento
meditativo.

44, Possano le monache ricevere sostegno,
essere libere da liti e molestie, e possa rima-
nere integra la condotta morale di tutti colo-
ro che entrano nella comunita spirituale.
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43. Possano coloro la cui condotta € erra-
ta essere agitati dal bisogno di cambiamen-
to. Possano sempre gioire nel porre fine a
un’azione malvagia. Possano raggiungere
una buona rinascita, e una volta 14 possa il
loro proposito rimanere fermo.

46. Possano essere dotti e colti, ricevere
sostegno e avere cibo in dono. Possa il flus-
so dei loro stati mentali essere puro e la loro
fama proclamata in ogni direzione.

47, Possa l'universo ottenere la buddhita
in un‘unica, divina incarnazione, senza
assaggiare il tormento dell'inferno, senza
bisogno di un assiduo sforzo.

48.Possano tutti i Buddha perfetti essere
onorati in molti modi da tutti gli esseri
viventi. Possano essi essere sommamente
felici della inconcepibile beatitudine della
buddhita.

49. Possano i desideri dei bodhisattva
per la prosperita del mondo essere soddi-
sfatti. Possa cid che i Protettori si propongo-
no per gli esseri viventi essere completa-
mente realizzato.

90. Possano i pratyekabuddha e gli sra-
vaka essere felici, sempre venerati con gran-
de rispetto da déi, titani e uomini.

91. Adottato da Marijughosa, possa io
sempre ottenere l'ingresso nella comunita

sprituale e la reminiscenza delle nascite
precedenti, fino a raggiungere lo ‘stato di
gioia’.

92. Possa io rimanere pieno di forza qual-
siasi postura assuma. In tutte le mie vite
possa io acquisire i mezzi per la vita solita-
ria.

93. Quando desidero vedere o domanda-
re qualcosa, possaio vedere senza ostacoli il
Protettore Mafijugatha stesso.

54. Possa la mia condotta emulare quella
di Marijusri, che si adopera per ottenere il
benessere di tutti gli esseri viventi in tutte le
dieci direzioni dello spazio.

99. Finché lo spazio dura e finché il
mondo dura, possa io durare e distruggere
le sofferenze del mondo.

96. Qualsiasi sofferenza sia in serbo per il
mondo, possa ognuna maturare in me.
Possa il mondo trovare felicita per tutti gli
atti puri dei bodhisattva.

97. Unica medicina per i malesseri del
mondo, fonte di ogni realizzazione e felici-
A3, I'insegnamento a lungo duri, accompa-
gnato da sostegno e onore.

98. Mi inchino a Mafjughosa, per ispira-
zione del quale la mia mente si volge al
bene. Rendo onore all’amico spirituale per
l'ispirazione del quale essa si rafforza.

(Traduzione dall’inglese di Cristina Pecchia)
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In che senso
noi siamo
felici? E' la
felicita
fualcosa
che puo
nascere dal
modo in cui
viviamo la
nostra vita,
al livello piu
ordinario
dell’esistenza
umana?

m LA VIA DELLA PRATICA =m

RIFLESSIONI

sulla GENTILEZZA

di Ajahn Candasiri




“Aham sukhito
homi,
niddhukkho
homi, avero
homi, abyapajjo
homi, anigho
homi, sukhi
attanam

pariharam”

na delle cose che mi interessa di pilt € I’esperienza del benesse-

re. Percio stasera ho pensato di riflettere su uno dei testi che reci-

tiamo spesso nella nostra comunita. In Pali suona: “Aham sukhi-
to homi, niddhukkho homi, avero homi, abyapajjo homi, anigho homi,
sukhi attanam pariharam”. Ossia: “Che io possa vivere nel benessere,
libera da afflizione, libera da ostilita, libera da malevolenza, libera da
ansia, e che io sia capace di custodire il mio benessere”.

“Che io possa
vivere nel
benessere, libera
da afflizione, libera
da ostilita, libera
da malevolenza,
libera da ansia, e
che io sia capace di
custodire il mio

benessere”

Il termine sukhito viene in genere tradotto con “felice”, “beato” —
quindi un senso di beatitudine, di benedizione. Ecco qualcosa su cui

riflettere. Potremmo pensare che riguardi gli angeli, i santi e certa
gente speciale. Ma possiamo anche chiederci in che senso noi siamo
beati. E’ qualcosa che puo nascere dal modo in cui viviamo la nostra
vita, al livello piu ordinario dell’esistenza umana?

Dalla pratica della generosita, ad esempio, che pud esprimersi in cose
semplici come avere tempo gli uni per gli altri, ascoltarsi veramente gli
uni con gli altri. Non mi piace parlare con qualcuno che mi da 'impres-
sione di non avere tempo per me. Preferisco lasciar perdere. Al contra-
rio, che sensazione straordinaria provo quando sento che la persona si
concede il tempo per donarmi pienamente la sua attenzione. Magari
solo per due minuti, ma sentire che quella persona & veramente Ii e in
contatto con me la trovo una cosa di grandissimo sostegno. E immagino
che quando riesco a farlo per gli altri anche per loro puo essere un’espe-
rienza di sostegno.

Credo che possiamo aiutarci a vicenda a risolvere molti problemi con
questo semplice gesto. Credo che abbia una sua funzione terapeutica. E’
una forma di generosita, che spesso tendiamo a sottovalutare.

H
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RIFLESSIONI
sulla GENTILEZZA

Ajahn Candasiri
€ monaca
buddhista della
Tradizione della
Foresta da piu di
venti anni.
Attualmente
risiede nel
Monastero di
Amaravati in
Inghilterra.

Tendiamo a

Possiamo anche riflettere sulla bonta della nostra vita, sulla virtl nella
nostra vita. Ecco un’altra fonte di benedizione: sila, come ci rapportiamo
ai precetti morali, come li usiamo e li mettiamo in pratica nella nostra
vita. Questa e un’altra cosa da cui puo nascere un sentimento di benes-
sere. Possiamo fare attenzione a non recare danno ad alcunché — fosse
pure una zanzara o una lumaca o un ragno, che magari non ci & parti-
colarmente simpatico ma al contrario ci fa paura o ci ripugna. Anche lui
vuole vivere, vuole stare bene.

A poco a poco, vivendo con premura e responsabilita, nasce un senti-
mento di contentezza, che & forse quel che si intende quando si parla di
sentirsi beati. E’ una sensazione di contentezza e gioia per la presenza di
altri esseri, per il loro benessere, la loro felicita. Quindi anche i primissi-
mi passi in termini di generosita, gentilezza, rispetto di una qualche
forma di principio etico, sono alla base di un sentimento di benedizione
che & possibile godere nella nostra vita.

Non siamo granché abituati a godere di cose come queste, perché in
genere tendiamo a pensare alla nostra indegnita, ai nostri difetti e falli-
menti piuttosto che al nostro valore personale. E’ come se avessimo
paura di inorgoglirci o montarci la testa, se ci mettiamo a pensare alla
nostra bonta! Perd io credo che se non lo facciamo ci priviamo di qual-
cosa di molto importante e prezioso per la nostra vita. E' molto impor-
tante godere la vita.
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credere che godere di qualcosa sia egoista, permissivo o

improduttivo — ma io qui mi riferisco al godersi la vita in senso sano.

Quindi quando cantiamo “che io possa vivere nel benessere — aham
sukhito homi — che io possa sentirmi benedetta e felice nella mia vita”,
non & solo un pio desiderio. Si tratta di creare i presupposti per la nasci-
ta di una sensazione di felicita, e poi di concedersi di godere pienamen-
te quella sensazione di felicita, quella sensazione di benessere. E" del
tutto legittimo godere i frutti della virti1 e della generosita!

Quando usciamo per la questua del cibo a volte penso: “Che diamine
faccio? Che assurdita camminare per la strada e far dipendere dagli altri
se oggi mangio oppure no”. Ma dietro al primo c’@¢ un altro pensiero:
“Sto dando alla gente l'occasione di fare qualcosa che la rende felice:
praticare la generosita, mettere nella mia ciotola qualcosa che non solo
nutrira me ma anche il loro cuore”.

Come sapra chiunque abbia partecipato, noi ci limitiamo ad attendere in
posti dove i passanti sono liberi di ignorarci e andarsene per la propria
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strada, come di fatto spesso avviene. Ma quando qualcuno invece ci si
avvicina per offrire qualcosa c’é sempre una sensazione di felicita,
magari la piacevole eccitazione di un gesto un po’ fuori dall’ordinario.
Anche quando l'ho fatto in India, con i mendicanti che mi mettevano
cibo nella ciotola, era incredibile vedere quanta felicita gli procurava
dividere quel po’ di pane o biscotti che avevano.

Poi abbiamo niddukkho homi che io sia libera dall’afflizione, libera
dalla sofferenza”. Magari pensiamo che significhi: “Mi auguro di poter
evitare la sofferenza. Non voglio soffrire, non mi piace soffrire, che io
possa vivere senza sofferenza, immune dalla sofferenza”.

E sarebbe una gran bella cosa, vero?, se potessimo vivere senza soffe-
renza. Ma in realta ci vuole una buona dose di saggia riflessione per
vivere in liberta dalla sofferenza, e ci sono sofferenze che non possiamo
evitare comunque. Non possiamo evitare la sofferenza della vecchiaia,
della malattia e della morte, la morte delle persone care. Poi c’¢ il dolo-
re e il disagio fisico. C’'@ perd un tipo di sofferenza che possiamo evita-
re, ma richiede una certa pratica. Richiede saggia riflessione, richiede
sforzo e discernimento.
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E’ la sofferenza che deriva dal volere che le cose siano altrimenti da
come sono. Possiamo soffrire per il fatto di voler assumere una certa
posizione, essere qualcosa in relazione a un’altra persona; o perché
vogliamo fare a modo nostro o vogliamo che gli altri ci diano ragione;
perché vogliamo riuscire o non vogliamo fallire, o non vogliamo essere
delusi o feriti. Un elenco interminabile, vero? Ma il rimedio & molto sem-
plice, una volta capito di che si tratta: imparare a lasciar andare il desi-
derio. ‘

E una pratica che dura tutta la vita, non succede per caso. Ma pos-
siamo imparare a vedere le cose in accordo con il Dhamma, piuttosto
che in accordo con le nostre idee e i nostri condizionamenti, i nostri
desideri, speranze e bisogni. Possiamo imparare a vedere le cose in
accordo con la realta, in modo da smettere di concentrare le nostre spe-
ranze, le nostre aspirazioni, su cose che non sono in grado di soddi-
sfarci, non sono in grado di guarirci o donarci una pace o felicita dura-
ture.

Percio niddhuko homi , liberta dall’afflizione, & qualcosa di realizzabi-
le, che perd cosi come ogni altra cosa richiede sforzo, richiede riflessio-
ne e intelligenza.

E ancora, come ci liberiamo da ostilita e malevolenza? Avero homi abya-
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pajjho homi: malanimo, vendicativita, risentimento, amarezza, odio —
tutte cose che ci rendonoinfelici? A volte neanche ci accorgiamo di quan-
to ci fanno soffrire.
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Puo succedere di passare ore a provare risentimento perché qualcuno
ci ha mancato di rispetto, ci ha trascurato o ferito. E non selo ore, a volte va
avanti per giorni, settimane, mesi, anni! A volte quel mugugno sembra
darci una qualche forma di gratificazione, di giustificazione, la sensazio-
ne di essere dalla parte della ragione mentre I'altro, o la situazione, sono
dalla parte del torto. Ma e vera felicita questa? E’ vero benessere? Se
guardo dentro di me mi accorgo che no, non lo &. Non & quello che voglio.
Non é cosi che voglio vivere la mia vita.

E’ un punto molto importante. A volte non siamo nemmeno coscienti
delle nostre abitudini mentali. In particolare, ho scoperto quanto posso
essere cieca rispetto al modo in cui tratto me stessa: I'atteggiamento cri-
tico, giudicante, malevolo che assumo a volte nei confronti di questo
essere qui. Ho notato una tendenza a giudicarmi e sminuirmi quando
sbaglio in qualcosa. E’ come avere un pappagallo un po’ maligno appol-
laiato sulla spalla che bisbiglia: “Non vali niente. Potevi fare meglio.
Perché ti sei comportata cosi? Perché hai detto cola? Lei € molto meglio
di te, dovresti essere come lei; ma non ci riusciresti, sei irreciiperabile”.
Probabilmente ciascuno di voi ha una vocina un po’ diversa, che maga-
ri parla tedesco, francese, giapponese o cinese. La lingua cambia, ma il
messaggio € lo stesso. E in ogni caso mina alla radice la possibilita di
sentirsi bene, di sentirsi benedetti o felici.

Ricordo una volta, quando ero in ritiro a Chithurst e attraversavo la
solita fase del ‘non vali niente; dovresti essere capace di meditare
meglio; non combinerai mai niente di buono; tanti anni di pratica e
ancora non ti sai concentrare, non fai che pensare a tutt’altro; sei una
pigra!” — e via cosi. Ricordo che semplicemente guardavo questo senso
di vaga desolazione. Era quasi ora di pranzo. Mene stavo in piedi accan-
to alla porta di servizio, con caustico senso di vaga desolazione, quando
mi venne in mente uno degli appellativi del Buddha: bhagava “il beato”.
E cominciai a riflettere su cosa significhi essere beati una sensazione di
pienezza, di felicita. E mi dicevo: “Be’, non ti senti granché piena e feli-
ce, vero?”.

Vidi che questa sensazione un po’ patetica di vuoto e desolazione era
proprio l'opposto del sentirsi beati. Cominciai a vedere cosa stavo facen-
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do a me stessa. Non c’era nessun altro a farmelo, proveniva tutto dalla
mia mente, e mi resi conto che succedeva in moltissime altre occasioni.

A quel punto capii che potevo scegliere. Potevo effettivamente sce-
gliere se continuare a vivere con questa vaga desolazione o generare
deliberatamente una sensazione di benessere che fosse libera da negati-
vita di questo tipo. Pensai:

“Eppure con gli altri non mi comporto cosi. Se vengono a dirmi che
la meditazione va male o che si sentono indegni, io non rispondo “Be’,
si, in effetti non vali granché”; di solito rispondo: “E’ normale, non ti
preoccupare. Continua a praticare. Rifletti sulla bonta della tua vita e
renditi conto che in realta stai andando benissimo, guarda come vive la
maggior parte della gente”. Agli altri mi rivolgo con un tono positivo e
incoraggiante. Mi resi conto che potevo fare lo stesso nei miei confronti,
invece di essere tanto cattiva, critica e maligna. Dunque possiamo impa-
rare a trattarci in maniera piu affettuosa e positiva. Invece di aspettare
che venga qualcun altro a farci coraggio, possiamo darcelo da soli.
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Dobbiamo anche stare molto attenti al malanimo che nutriamo nei
confronti degli altri, specialmente quando abbiamo ragione! Mettiamo
che qualcuno faccia molto danno e viva in maniera davvero poco
costruttiva. In questo caso, quale sarebbe una reazione costruttiva?
Ricordo anni fa, nel periodo della Guerra del Golfo, Luang Por
(Sumedho} ascoltava il notiziario e ci teneva aggiornati sugli sviluppi
della guerra. Ci parlava di Saddam Hussein, che ai nostri occhi ricopri-
va senz’altro il ruolo del cattivo.

Notai dentro di me la tendenza a provare molta collera e legittimo
sdegno, fino a nutrire sentimenti aggressivi anche molto intensi nei con-
fronti di questo essere umano che sembrava arrecare tanto danno agli
altri. Poi, riflettendo su quello che provavo, mi dissi: “Allora, la vendet-
ta ti pare la risposta pitt costruttiva? ”. C’era la sensazione di volerlo
punire in qualche modo per il male che faceva. Avrei voluto che fosse
trattato come meritava: “Meriterebbe di fare una fine orrenda, ed & com-
pito mio assicurare che giustizia sia fatta!”. Era un sentimento veramen-
te intenso. Lo avevo provato anche nei confronti di altri: la sensazione
che fosse mio dovere punirli e fare giustizia. Quindi pud assumere
forme estreme, del tutto palesi, ma puo anche esprimersi in modo pitt
sfumato.

L'ho notato anche in relazione a piccoli fatti che succedono al mona-
stero: qualcuno che sparisce regolarmente quando & di turno a fare i
piatti, 0 non viene alla puja [pratica devozionale quotidiana], o non fale
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cose come si deve; in questi casi posso provare lo stesso tipo di indigna-
zione, la voglia di rimetterli in riga.

/ C’e una storia che racconto spesso. Un giorno di molti anni fa a
Chithurst, quando ero ancora un’anagarika, mi trovavo in cucina a pre-
parare il té. Era inverno, e all’epoca la cucina di Chithurst era un bel-
I'ambientino perché ci faceva caldo, mentre il resto della casa era freddo
e umido. Ajahn Anando, che in quegli anni era il monaco priore, entro
in cucina: doveva essergli capitato per le mani un tipo difficile, Mi guar-
do sospirando e disse: “Per fortuna non spetta a me raddrizzare il karma
della gente!”. In seguito ci ho riflettuto parecchio: questa sensazione di
dover correggere glialtri e fare in modo che paghino il giustoscotto. Ma
in realta nessuno ci obbliga, non sta a noi punire, condannare o vendi-
carci — niente di tutto questo. Non siamo tenuti a farlo, possiamo lasciar
andare. Che bel sollievo. Ci pensera la legge del karma; nessuno pud
sfuggire alle proprie responsabilita.
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Percid, la buona notizia & che non sta a noi sistemare le cose. Il nostro
compito e nutrire un sentimento di benessere e di agio.
I1 nostro compito ¢ liberare il cuore dalla sofferenza. Il nostro compito e
realizzare la completa liberazione. Ecco il nostro compito. Non certo sof-
frire le pene dell'inferno per le malefatte di qualcuno: nessuno ci obbli-
ga. Possiamo scegliere. Non siamo tenuti a permanere in uno stato d’a-
nimo di risentimento, amarezza o crudelta. Il Buddha ne parla nel
Dhammapada, dicendo chel’odio non si estingue conl’odio. Se continua-
te a pensare a qualcuno che vi ha fatto del male — che vi ha ferito, deru-
bato, percosso o che so io — o che ce 'ha con voi, non troverete mai la
felicita. Il risultato di questo modo di pensare non sara una sensazione
di felicita e di benessere. Grazie alla consapevolezza, ci accorgiamo che
si puo scegliere. Non siamo obbligati a restare in questi stati. Possiamo
lasciarli andare.

Ma a volte non e facile, vero? Pensieri del genere possono darci molto
fastidio e diventare un’ossessione. E’ in questi casi che occorre tirar fuori
la nostra cassetta degli attrezzi. Mi piace vedere gli insegnamenti del
Buddha come un corredo di attrezzi per lavorare su problemi specifici.
Ce n’¢ uno ottimo per affrontare i pensieri ossessivi di vario genere. Ma
prima di tutto dobbiamo riconoscere che si tratta di pensieri improdutti-
vi, non vi pare? E questo, di per sé, & un primo passo molto importante.

A volte si resta sgomenti, quando si inizia a prendere coscienza di
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queste cose: “Prima di cominciare a meditare credevo di essere una
brava persona, e ora vedo tutti questi brutti pensieri e tutte queste catti-
ve abitudini”, verrebbe da dire. Ma non si pud curare una malattia se
prima non si riconosce di averla. Percid, quando vengono da me con sto-
rie della serie “Non mi rendevo conto di essere messo cosi male”, in
genere rispondo: “Be’, & una gran fortuna renderti conto di quanto sei
messo male! Almeno ora puoi cominciare a fare qualcosa al riguardo. E’
una granbella fortuna che finalmente tutta questa roba comincia a usci-
re allo scoperto: la polvere, le ragnatele, la robaccia maleodorante”.
Percio, il primo passo & prenderne coscienza, senza cadere in ulteriore
avversione, disperazione e infelicita. Assumere un atteggiamento positi-
vo: “Ah, benissimo, ora vediamo che si puo fare in proposito”.

*, », »,
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E importante rendersi conto che non siamo tenuti a pensare certi pen-
sieri. Non siamo tenuti a portarci appresso certe cose. Possiamo metter-
le da parte. Ecco uno dei mezzi abili: rendersi conto di poter scegliere.

Quando nasce quel certo pensiero, possiamo portare la nostra atten-

zione altrove. Si potrebbe -obiettare: ma non & una forma di rimozione?
Io non direi: ne abbiamo preso atto, lo abbiamo riconosciuto, e ci siamo
resi conto che ci fa male. A questo punto possiamo permettergli di ces-
sare, possiamo lasciarlo andare, rivolgendo la nostra attenzione al silen-
zio, oppure al corpo. Sentire pienamente il respiro, il corpo che respira.
E’ una cosa fattibile, non vi pare? Anche se ci riusciamo solo per un atti-
mo — prima che quel pensiero malevolo, negativo, si ripresenti — quel-
I’attimo & un colpo inferto al potere assoluto del pensiero ossessivo,
un’incrinatura nel castello di argomentazioni aggressive e vendicative
che ci frullano in testa. Dunque possiamo darci un attimo di tregua per
goderci il respiro, per sentire il corpo, invece di lasciare mano libera
all’ossessione e consentirle di occupare ogni centimetro del nostro spa-
zio mentale.

Un’altra cosa che possiamo fare & notare lo spazio che circonda i pen-
sieri, o lo spazio fra un pensiero e 1'altro; oppure sostituire un pensiero
malevolo con un pensiero gentile — cercare ad esempio di
vedere le cose dal punto di vista dell’altra persona. Possiamo sintoniz-
zarci sul fatto che quella persona soffre. Nel caso di Saddam Hussein,
pensavo: “E’ un essere umano. Vuole essere felice, eppure dovra pagare
di certo un prezzo orribile per la crudelta che scarica sugli altri”. Basta
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£ vedere questo, che non vuole soffrire eppure soffrira: &€ un modo diretto
~ per evocare un sentimento di compassione. Non stiamo giustificando la
crudelta, gli aspetti non salutari della sua vita. Stiamo sostituendo i
nostri pensieri vendicativi, malevoli, aggressivi — che minano il nostro
benessere — con qualcosa di pil1 sano.

Quando recitiamo la “condivisione dei meriti” — delle cose buone della
nostra vita — includiamo “i virtuosi governanti del mondo”.
Un’osservazione che sento fare spesso & che i governanti del mondo non
sembrano particolarmente virtuosi, per lo pil1, molti vogliono solo il
potere e commettono crimini orrendi. Ma quello che mi interessa & aiu-
tarli a essere pilt saggi, piu felici.

So per esperienza che se non sono felice non ho molta saggezza, molta

Consapevolezza. Quando sono sotto I’effetto della tensione o della paura, la consape-
volezza diminuisce e sono incline a commettere errori, tendo a essere
malevola, intollerante, egocentrica, spaventata. Gli stati costruttivi ven-
gono dal benessere. Quando mi trattano con gentilezza, quando tratto
me stessa con gentilezza, per naturale conseguenza sono pil1 gentile con
gli altri, pit1 sensibile agli altri e ai loro bisogni. Percid sono molto con-
tenta di condividere le cose buone della mia vita con i dittatori e con
gente folle ed egoista, perché capisco che hanno bisogno di tutto il bene
che riescono a racimolare!

Poi viene anigho bomi: liberta dall’ansia. Anche la preoccupazione
distrugge il nostro benessere. Negli ultimi due giorni ho avuto motivo di sentirmi
ansiosa, dato che mio padre, che ha ottantasei anni, doveva sottoporsi a
un intervento chirurgico sotto anestesia generale. Quindi era compren-
sibile pensare a lui in ospedale con ansia e apprensione: “Ha gia una
certa eta, sopravvivera all'intervento?”. Ma sapevo che I’ansia non aiuta:
certamente non aiutava me, e sentivo che in effetti non aiutava nemme-
no lui. Ho trovato molto interessante distinguere fra sollecitudine e
apprensione. L'apprensione io la vedo come qualcosa di malsano, & una
specie di ossessione: “Oh Dio, oh Dio, oh Dio!”. E ho notato che, nei
momenti in cui non ero consapevole, la mente scivolava con tutta natu-
ralezza nell’apprensione, immaginando lo scenario peggiore. Laddove
invece la sollecitudine diceva:

“Si, sono preoccupata, ¢’@ motivo di essere preoccupati; ma qual é la

risposta pilt costruttiva in questa situazione?”.
Percio decisi che ogni volta che la mente si fosse fatta prendere dal-
I'agitazione —immaginando lo scenario peggiore — sarei ricorsa al
potere dell'immaginazione per evocarne uno diverso. leri sera ho parla-
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to al telefono con mio fratello: nostro padre era ancora in sala operato-
ria, l'intervento era cominciato da un bel po’ e stava andando oltre i
tempi previsti e nostra madre dava segni di agitazione. A quel punto,
invece di agitarmi anch’io, mi sono messa a pensare deliberatamente:

“Ineffetti & un’operazione molto delicata, probabilmente ci vuole solo
un po’ piu del previsto, in realta il suo organismo sta rispondendo molto
bene. Si, se la sta cavando a meraviglia”. E andando avanti e indietro sul
sentiero per la camminata, mi ripetevo: “Se la sta cavando a meraviglia,
guarira”, piuttosto che pensare:

“Ecco, magari € morto e lo staranno dicendo a mia madre...”. Era faci-
le scivolare nella seconda ipotesi, ma ogni volta che succedeva mi ripe-

tevo: “Certamente guarira, se la sta cavando a meraviglia...”.

Quanto tempo passiamo nella vita a preoccuparci e angosciarci per
cose che non sono mai successe e forse non succederanno mai?
Ci rendiamo davvero conto di quanto limitiamo il nostro benessere
facendo questo? Possiamo cominciare ad adottare abili mezzi di qualche
tipo, come antidoto all’agitazione e all'apprensione? Per cui, se la vostra
mente comincia a dipingere il peggiore degli scenari, immaginatene uno
straordinariamente positivo, il migliore che sia possibile. Questo ci fa
sentire meglio, no?, piuttosto che deprimerci. Ci ho provato ieri, e ha
funzionato benissimo. Di fatto, mio padre si sta riprendendo bene.

Questi sono alcuni modi di riflettere sul benessere: “Che io sia capace
di custodire il mio benessere”. Percid, non € solo una bella idea recitare
queste frasi. Sono riflessioni che hanno una certa sostanza, che hanno
molto da dirci in termini di una pratica personale da portare avanti atti-
mo per attimo. Non significa che saremo in grado di evitare ogni tipo di
sofferenza e di difficolta:

Essendo nati in questa dimensione umana dobbiamo fare esperienza
di ogni sorta di cose — dolore, malattia, tristezza, le incontreremo tutte
prima o poi. La sofferenza a cui mi riferisco & quella a cui possiamo
porre rimedio, la sofferenza inutile: imparare a riconoscerla e a sosti-
tuirla con qualcosa di pitt luminoso e positivo. Allora le nostre vite
saranno una benedizione, non solo per noi stessi ma anche per gli altri.
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ALLA SCOPERTA

di Bokar Rimpoce

L'approcclo del Vajrayana, secondo un celebre detto,
ha guattro caratteristiche: metodi numerosi,
difficolta nessuna, adatto a persone di capacita
elevata, rapidita. Da un grande maestro
contemporaneo una visione d’'insieme -

di questa via.

ciclica, con una successione di cicli cosmici
chiamati kalpa. Kalpa é il tempo che passa
dalla nascita di un Universo alla sua dissoluzione

In linea generale l'evoluzione dell’universo e

dopo una lunga fase evolutiva; nascita, evoluzione
e scomparsa di un universo formano un ciclo cosmi-
co, un kalpa e dalle lontane origini se ne sono avuti un
numero incalcolabile. Alcuni di questi cicli cosmici sono
considerati luminosi, altri oscuri: sono luminosi i kalpa nei
quali & apparso un Buddha e ha dato I'insegnamento, sono oscu-
ri quelli che non hanno avuto la luce dell'insegnamento. Questi ultimi
sono molto pitt numerosi dei primi.

11 kalpa o ciclo cosmico nel quale viviamo & particolarmente propizio
perché é stato predetto che avrebbe avuto l'insegnamento di mille
Buddha; questo kalpa & cominciato con dei presagi molto positivi, sotto
forma di mille fiori di loto che hanno annunciato 'avvento di mille
Buddha nel corso del ciclo. Quattro di questi Buddha sono gia apparsi:
tre nei millenni passati ed il quarto & Sakyamuni e noi oggi siamo i deten-
tori dei suoi insegnamenti.

I tre Buddha del passato hanno trasmesso insegnamenti nella forma
dei sutra e non dei tantra. Il quarto Buddha, Sakyamuni, ha trasmesso sia
gli insegnamenti dei sutra che gli insegnamenti dei tantra. Tenendo
conto che nessuno dei 996 Buddha del futuro trasmettera insegnamenti
dei tantra, si comprende facilmente quanto sia rara e preziosa la trasmis-
sione completa che abbiamo a disposizione.

Siamo ora in grado di valutare I'importanza della connessione che
abbiamo stabilito oggi con gli insegnamenti dei tantra grazie al




del VAJRAYANA

Vajrayana e possiamo quindi apprezzarne I'ecce-
zionalita e per cid stesso considerarla qualcosa di
molto prezioso.
Gli insegnamenti dei sutra sono un approccio
che puod condurci fino al Risveglio: le pratiche del
Rifugio, di Bodhicitta e cosi via, sono i fattori causali
per la realizzazione del Risveglio. L'approccio tantrico
del Vajrayana e I'approccio del frutto o del risultato; in
esso si usano i risultati ultimi, i frutti della realizzazione spi-
rituale — l'esperienza del mondo come un mandala, terra e
Buddha e I'esperienza degli esseri nella loro pura natura divina come
mezzo ed evoluzione, come supporto della pratica lungo il Sentiero.

Ma qual’e la differenza tra I'approccio dei sutra e I'approccio dei tan-
tra, tra I'approccio del veicolo azionato dalle cause e I'approccio del vei-
colo azionato dai frutti?

Un celebre detto afferma: “L’approccio del Vajrayana ha quattro carat-
teristiche: metodi numerosi, difficolta nessuna, adatto a persone di capa-
cita elevata, rapidita”. Dal punto di vista del frutto, cioé del risultato che
si raggiunge con la pratica, non c’e differenza tra I’approccio dei sutra e
quello dei tantra, poiché entrambi conducono allo stesso risultato.
L’approccio del Vajrayana si caratterizza nella sua metodologia.
Anzitutto esso presenta numerosi metodi spirituali e numerosi strumen-
ti di realizzazione — e questa ¢ la sua ricchezza che non si trova nella tra-
dizione dei sutra. In secondo luogo si tratta di un sentiero facile, nel
senso che non presenta molte difficolta, perché non richiede le rinunce
che si incontrano sul sentiero dei sutra.

L’approccio del Vajrayana € inoltre adatto per persone di elevata capa-
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cita, cioe particolarmente recettive per questo tipo di insegnamenti. Per
tali persone, ecco il quarto punto: il Vajrayana & un sentiero rapido, una
via di realizzazione spirituale che porta al Risveglio piu direttamente e
velocemente del sentiero dei sutra.

Q:O 0:0 0:0

ajrayana e una via di trasmutazione e si ha qui una rilevante dif-

ferenza metodologica rispetto ai sutra. I sutra insegnano ad

abbandonare o ridurre le emozioni e le passioni, il Vajrayana al
contrario propone una trasmutazione, un riconoscimento della natura
essenziale delle emozioni e delle passioni. In un contesto di trasmuta-
zione, le emozioni non sono pit da respingere: con i giusti metodi del
Vajrayana esse sono soggette a trasformazione, sono riconosciute nella
loro natura essenziale e in questo modo riusciamo a liberarcene.
L'approccio del Vajrayana € un mezzo di realizzazione di particolare rapi-
dita: mentre nel sentiero dei sutra si raggiungono poco per volta i diversi
livelli della realizzazione, i diversi cammini spirituali, le diverse “terre”
dei bodhisattva e tutto cid pud richiedere un tempo molto lungo, nell’ap-
proccio del Vajrayana e possibile raggiungere la realizzazione spirituale
completa e perfetta nel giro di qualche esistenza.

Va anche tenuto conto che il sentiero Vajrayana comprende molte cose
diverse. Ci sono diversi tipi di tantra: il tantra degli atti, il tantra dell’atti-
vita, il tantra dell'unione e il tantra dell’unione insuperabile. Gia i primi
di questi tantra permettono un percorso molto rapido; l'ultimo, lo yoga
dell'unione insuperabile, propone metodi che, se rettamente applicati,
permettono di raggiungere la realizzazione nel corso della nostra vita
attuale ed & questo il valore e l’eccezionale caratteristica di tale approccio.

ome si pratica il Vajrayana? Anzitutto bisogna prendere in esame
la persona, il praticante del Vajrayana. Questa persona deve avere
la motivazione del mahayana, bodhicitta, cioe una aspirazione
forte e senza riserve al Risveglio per il bene di tutti gli esseri, affinche
la pratica sia posta al servizio della felicita e della liberazione di tutti.
Il praticante che si impegna nel Vajrayana deve essere animato da que-
sta motivazione 'di bodhicitta, che & la motivazione del mahayana.
L'esigenza di questa motivazione deriva dal fatto che la nostra attitudine
abituale & egocentrica; siamo profondamente attaccati a noi stessi. Se ci
impegnamo nel Vajrayana con questa attitudine egocentrica, con questo
attaccamento a noi stessi, al nostro interesse particolare, alla nostra auto-




m LA VIA DELLA

realizzazione, ci esponiamo ad ogni sorta di difficolta ed ai rischi di devia-
zione e di errori. E quando si sceglie la via del Vajrayana e ci si dispone a
praticare la meditazione sulle divinita, sulle terre pure dei Buddha e cosi
via, € indispensabile che la nostra motivazione non sia egocentrica, che il
nostro stato pitt profondo sia una disposizione altruistica e cioé bodhicit-
ta, la motivazione del mahayana.

Per poter sviluppare questo stato mentale & necessario comprendere
prima di tutto che tutti gli esseri si trovano nella nostra stessa situazione:
aspirano come noi alla felicita e cercano di evitare la sofferenza. Quando
abbiamo colto questa identita di fondo nelle aspirazioni, arriviamo alla
comprensione che non esiste differenza tra se stessi e gli altri; si pud con-
siderare l'altro come se stesso, animato da identiche aspirazioni e da iden-
tiche ricerche. La base di bodhicitta & proprio questa esperienza di ugua-
glianza tra me stesso e gli altri, tra gli altri e me stesso. Nella nostra attua-
le condizione non identifichiamo di solito gli altri con noi stessi; finché
abbiamo l'abitudine di dare importanza al nostro interesse personale e
cerchiamo il nostro privilegio e la nostra sicurezza, non abbiamo sponta-
neamente la tendenza a considerare l'altro come un nostro uguale.
Dedichiamo in genere poca attenzione agli altri, alla loro felicita, alle loro
sofferenze.

Quando abbiamo praticato questa assimilazione tra noi stessi e gli altri,
dobbiamo rovesciare la mentalita egocentrica: 'altro deve essere conside-
rato pitt importante di noi stessi.

Solo cosi si arriva a comprendere che le fissazioni egoistiche sono la
causa di tutte le sofferenze, la sorgente delle trasmigrazioni e dei condi-
zionamenti samsarici, l'origine di tutte le passioni. A questo punto I'atteg-
giamento di fissazione egoistica viene abbandonato e si impara a guarda-
re all’altro come alla fonte di ogni felicita e di ogni gioia.

Questa disposizione mentale non sorge spontaneamente, ma esistono
alcuni esercizi spirituali che ci inducono a indirizzare la nostra mente
verso di essa. Il piti importante di questi esercizi € la pratica che in tibeta-
no si chiama del tonglen, che consiste nel dare e nel ricevere.

In questa pratica, visualizzandoci con una forma bianca e luminosa, si
immagina di irradiare tutto quello che possediamo di positivo, virtuoso e
gioioso, per offrirlo senza riserve a tutti gli esseri; all'inverso, visualizzan-
doci con una forma oscura e cupa, si immagina di aprirci verso 1'assorbi-
mento di tutto quello che & doloroso, nocivo e negativo.

Praticando con assiduita questo dare e ricevere, riusciremo a generare
nella nostra mente un’uguaglianza tra noi e gli altri e quindi quel rove-
sciamento che ci portera a considerare gli altri piti importanti di noi.

Quando si sente parlare di questa pratica e ci si accosta ad essa da prin-
cipianti, si pu6 provare una certa esitazione; si incontra una certa difficol-
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ta ad offrire quanto abbiamo di meglio a causa del nostro attaccamento,
della nostra attitudine di possesso e di avarizia. D’'altro canto, si ha paura
nell’accettare pene, disagi e sofferenze: ’é una reticenza, un’attitudine di
difesa e dirifiuto, di spavento. Ma se pratichiamo con coraggio, superere-
mo queste reticenze, andremo al di 1a di queste esitazioni. La nostra pos-
sessivita progressivamente andra diminuendo, come pure la nostra paura
di aprirci. E cosi svilupperemo a poco a poco la mente di un bodhisattva.

Questo ¢ lo stato mentale che bisagna possedere quando ci si impegna
nel Vajrayana: I'approccio nella sua interezza e tutta la pratica sono dedi-
cati a tutti gli esseri. In mancanza di tale motivazione, praticando il
Vajrayana con finalita personali e con interessi egoistici, non ci sara possi-
bile raggiungere il Risveglio perfetto.

C’é un episodio che riguarda il grande maestro Atisha. Atisha aveva un
discepolo di nome Drontempa che viveva con lui e d’abitudine al mattino
gli portava il te. Un giorno, alla colazione del mattino, presente Dron
tempa, il maestro si mise a battere le mani esclamando: “Al, ahi, ahi!” con
un’espressione di delusione e di tristezza. “Maestro, che cosa sta succe-
dendo?”, chiese il discepolo. E Atisha: “Sono molto amareggiato perché
un mio discepolo, in India, sta seguendo un sentiero sbagliato”.

“Di cosa si tratta?”.

“Sta praticando Hevajra e sta deviando”. “Ma Hevajra € una pratica
dell’Anuttarayogatantra, una delle pitt avanzate; come potrebbe il vostro
discepolo deviare?”.

“Perché sta praticando il Vajrayana, ma non genera bodhicitta; ha smar-
rito lo stato mentale del mahayana. Praticando il Vajrayana in questa
maniera, si danneggia il bodhicitta e ci si pone in una situazione peggiore
di quella di chi non abbia mai sviluppato il bodhicitta. Ci si mette in un
sentiero che produrra condizioni molto negative”.

E dunque di estrema importanza avere questa giusta motivazione alla
base della nostra pratica del Vajrayana.

RS

ue sono gli aspetti dell’approccio pratico del Vajrayana propria-
mente inteso: la maturazione (tib. mine) e la liberazione (tib. dro).
La prima si ottiene con la trasmissione iniziale, le iniziazioni. La
seconda riguarda le pratiche che sono state eseguite e completate sulla
base della trasmissione ottenuta con l'iniziazione.
La trasmissione per iniziazione & qualcosa di specifico del Vajrayana,
che non si trova nelle pratiche dei sutra.
Cosa si intende per iniziazione e qual’e la sua funzione? Ci sono vari
tipi di processi spirituali iniziatici, in relazione ai diversi tipi di tantra. In
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generale, l'iniziazione & un atto che fa maturare la nostra mente; il pro-
cesso di iniziazione chiama in causa elementi diversi a livello di corpo,
parola e mente. Si ricorre ad alcuni gesti simbolici (mudra), a varie rap-
presentazioni, a vari simboli messi in azione con i mantra; si fa riferimen-
to anche alla disponibilita personale verso la pratica.

Una iniziazione, una trasmissione del Vajrayana si puo fare soltanto
sulla base del Rifugio; &€ una regola elementare, facilmente comprensibile
se si tiene presente che il Rifugio altro non é che la decisione o la scelta di
cominciare a praticare. Senza questa decisione non avrebbe senso unirsi
ad una qualsiasi forma di pratica o di trasmissione.

11 secondo aspetto & il processo di liberazione, la pratica che si sviluppa
a seguito dell’iniziazione e sullabase di essa. Anche qui vanno distinte due
tappe: kyerim e dzorim. Kyerim ¢ la fase della generazione, dello sviluppo;
dzorim & la fase del completamento o perfezionamento del processo medi-
tativo del Vajrayana. Si parla di generazione o sviluppo perché si fa riferi-
mento alla meditazione che genera e sviluppa la presenza della divinita.

Kyerim comincia di solito con alcuni preliminari per accrescere I'ener-
gia positiva, cui fa sempre seguito la meditazione sulla vacuita. Di questa
vacuita si visualizza, su un trono di loto, la sillaba radice, il seme, il prin-
cipio della divinita (ad esempio: HRI, HUM, ecc.), che nel proseguo del
processo meditativo si trasforma nella figura stessa della divinita, con il
suo corpo, i suoi colori, i suoi ornamenti e tutte le sue caratteristiche.
Questa pratica € un insegnamento tipico del Vajrayana.

Nella pratica dei sutra, quando siamo disturbati da pensieri ed emo-
zioni, non abbiamo altro rimedio che lasciarli svanire, oppure ricorrere a
qualche antidoto per evitarli. Nell’approccio di kyerim, invece, si utilizza-
no i pensieri e le emozioni trasformandoli; al pensiero ordinario si sosti-
tuisce 1'esperienza della forma della divinita. Se abbiamo un’esperienza o
un’emozione riguardante I’ambiente, questa esperienza ordinaria viene
trasformata nella purezza della “terra” del Buddha; se si ode un suono,
l'esperienza ordinaria del suono diventa la sonorita del mantra. In tal
modo si mette in moto un processo di trasformazione che permette di
sostituire le visioni ordinarie della nostra mente dal contenuto impuro
con visioni pure. Questa sostituzione e questa trasformazione all’inizio
della pratica richiedono una precisa intenzione, necessaria ed importante
affinché possa prendere il via il processo di trasmutazione.

Facciamo un esempio: nell’approccio dei sutra si impara a mantenere
la mente in uno stato di assorbimento concentrato, che possiamo parago-
nare alla situazione in cui un bambino (che raffigura la mente) si sente
dire dalla madre (che raffigura il meditante): “Bimbo mio, tu ora rimani a
casa e devi cbmportarti bene; tornerd fra qualche ora, non muoverti”.
Cosa succedera? Il bimbo, poco entusiasta di tali disposizioni, comincia
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ad agitarsi, esce di casa e se la madre lo costringe con la forza a restare,
nascono problemi di ogni genere. L'approccio del Vajrayana ¢ tutto diver-
so: la madre non dice niente al bimbo e non lo costringe a rimanere in
casa; ma in casa ci sono giocattoli di ogni specie e senza bisogno di sen-
tirselo dire dalla madre, il bimbo & ben lieto di restare a casa, ha tante cose
con cui divertirsi che non gli passa per la mente di andarsene altrove.

Quando pratichiamo kyerim — ad esempio nella meditazione di
Cenresig — dobbiamo sentirci Cenresig, puramente e semplicemente. Se
si affollano in noi molti pensieri, questa versatilita della mente trovera
sfogo nell’esperienza dei colori di Cenresig, di una sua mano, di un’altra
mano, dei suoi ornamenti, dei suoi abiti, di tutti i dettagli della sua figu-
ra. La nostra mente pud muoversi a suo agio in questi pensieri riferiti alla
forma di Cenresi; 'esperienza dei diversi dettagli integra 1'insieme dei
pensieri che mano a mano vanno sorgendo. Ma se non siamo investiti da
tanti pensieri, non c’€ bisogno alcuno di farli nascere.

Guardiamoci peraltro dal considerare la pratica di kyerim come un
semplice metodo di integrazione e di trasformazione dei pensieri. La pra-
tica di kyerim ha ben altra ragion d’essere: essa aiuta tra l'altro a scioglie-
re e purificare le tendenze acquisite nel passato, ad ammorbidire le tracce
latenti nella mente, a trasformare i pensieri del presente e, quanto al futu-
ro, ci avvia all’esperienza della purezza fondamentale, che consiste nel
riconoscere in tutti gli esseri la figura del Buddha e nel mondo intero la
dimora del Buddha.

Le pratiche del Vajrayana non sono un gioco per bambini; 'esempio
che abbiamo fatto ha un valore didattico, che pud aiutarci a capire qual-
cosa; ma d sono ragioni molto serie nell'uso di queste diverse immagini,
che trascendono di molto il loro impiego per investirvi i nostri pensieri.

Dopo un’adeguata esperienza di meditazione kyerim e dopo avere rea-
lizzato il processo di trasformazione appena descritto, si passa a dzorim, la
seconda tappa, la fase dell’accumulazione e della perfezione; & una medi-
tazione senza forma, durante la quale tutte le immagini che si sono visua-
lizzate con kyerim si dissolvono e scompaiono.

Si pratica dzorim per contrastare la tendenza a “solidificare” le espe-
rienze di kyerim, a considerare le apparenze che sono state generate da noi
stessi come qualcosa di reale, di concreto, a non tener conto che si tratta
di simboli, di visualizzazioni e a fissarsi su di esse. Ecco perché dopo I'e-
sperienza di kyjerim c’é la fase del superamento di ogni forma di fissazio-
ne e di materializzazione e questa & I'esperienza di dzorim. La pratica di
kyerim serve a trasformare i pensieri ordinari e la pratica di dzorim serve a
superare 'attaccamento e le fissazioni che potrebbero nascere nei con-
fronti delle forme generate con kyerim. Si tratta di un’unica pratica divisa
in due tempi.
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Ma c’é anche una combinazione delle due pratiche, nota come “le due
pratiche in parallelo” (tib. dyezo sunjuk). Questa pratica di kyerim e dzorim
unite insieme porta all’esperienza di “luminosita vuota” (tib. shentog), in
cui la Juminosita é I'aspetto kyerim e la vacuita 1'aspetto dzorim. Siamo qui
al livello essenziale, fondamentale: la realizzazione di “luminosita vuota”
& quello che si dice il raggiungimento dello stato di Dorje Chan (sanscrito:
Vajradhara o buddhita suprema).
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uesta che abbiamo indicato & la via profonda e rapida del

Vajrayana. Per praticarla in modo giusto bisogna avere fiducia e

devozione. La fiducia riguarda gli insegnamenti trasmessi dal
Buddha: non avere nei loro confronti né dubbi, né esitazioni, né preoccu-
pazioni, ma solo una autentica fiducia. Questa stessa fiducia & necessaria
verso il lama, che ci introduce in questi insegnamenti con l'iniziazione e
ci trasmette le istruzioni necessarie per poterli praticare.

Accanto alla fiducia, c’e il damtsik, cioe il vincolo dell'iniziazione, la
promessa, 'impegno inerente all'iniziazione. Questo impegno consiste
nell'utilizzare la pratica con assiduita per trasformare le esperienze ordi-
narie del nostro corpo, della nostra parola e della nostra mente: si tratta di
meditare la nostra forma come forma della divinita, la nostra parola come
il suo mantra e la nostra mente come lo stato di assorbimento della stessa
divinita.

Un altro impegno che fa parte della pratica Vajrayana ¢ il suo carattere
privato e segreto. E una pratica che va fatta nell'interiorita, applicandola
da se stessi e non trasmettendola a nessuno. Non bisogna parlarne a per-
sone che non abbiano la necessaria qualificazione. Un’ informazione
sconsiderata provocherebbe incomprensioni e susciterebbe problemi ed
ostacoli, con il rischio di conseguenze negative. Praticando nel modo giu-
sto i profondi insegnamenti Vajrayana, si potranno percorrere rapida-
mente i diversi sentieri della evoluzione spirituale, le diverse “terre” del
bodhisattva, fino alla realizzazione completa e perfetta di Dorje Chan. Con
questi metodi impariamo ad apprezzare le pratiche ricche di energia ed
applicate senza riserve. Solo a queste condizioni pud essere realizzata la
trasformazione, ricavandone un profitto inestimabile.

A conclusione dell'insegnamento, facciamone la dedica, esprimendo
'auspicio che, sulla base di questo insegnamento, ci sia possibile percor-
rere la via del Vajrayana, raggiungere il Risveglio, realizzare lo stato di
Dorje Chan e utilizzare questa realizzazione per la felicita e la liberazione

di tutti gli esseri.
L] ]
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PRATICA

di Eihei Dogen Zenji

uesto capitolo narra la storia del maestro Gensha Shibi, che, lasciata

la vita di pescatore, si fa monaco, quindi giunge al risveglio e succede

al proprio maestro. Egli é famoso per la frase che andava ripetendo
spesso: ”L’intero mondo delle dieci direzioni é una perla luminosa”,
dove l'espressione "perla luminosa” & una metafora per l'illuminazione.
Con questo vuole dire che la realta e il luogo in cui si manifesta
incessantemente e palesemente l'illuminazione. La realta quotidiana
e la dimensione magica della vera realta luminosa. Con le parole stesse
di Dogen: "Il tutto & uno Shobogen [il Dharma buddhista realizzato],
il tutto e la vera realta, il tutto e una frase, il tutto & luminosita, il tutto
¢ tutta la mente. Quando é il tutto non vi sono ostruzioni”.
Chi comprende che tutto, fin dall'inizio, & illuminazione, vive questa
verita. Allora quelli che 0ggi appaiono come impedimenti e ostruzioni
scompariranno.
Questa visone di Dogen riecheggia quella grandiosa della scuola Kegon
che insegna che.tutti i fenomeni si compenetrano reciprocamente e s0no
tra loro interdipendenti. In ogni fenomeno si riflettono senza ostruzioni
tutti i fenomeni, come in una goccia di rugiada si riflette tutto il cielo
intero.L'influenza della dottrina Kegon su Dogen é evidente anche in altri
capitoli dello Shobogenzo come, per esempio, il Genjo koan (vedi
DHARMA #.3). L'immagine della perla in questo capitolo é quella
di un oggetto luminoso che riflette la sua immagine e al tempo stesso

contiene i riflessi delle altre perle dell’ universo. (A.Tollini)




to di Fuku, nel monastero del monte Gensha, viveva il maestro Soi,

chiamato Shibi come monaco e Sha come laico. [1] Al tempo in cui
egli era un laico, amava andare a pescare in barca sul fiume Nandai
come tutti gli altri pescatori.

Egli forse non aspettava il pesce dalle scaglie d’oro che senza essere
pescato venne su da solo. [2] A partire dal periodo Kantsu dell’era Tang
[3] comincid a provare un improvviso desiderio di abbandonare la vita
laica e, lasciata la barca, si inoltrd tra le montagne. A quel tempo aveva
trent’anni. Aveva compreso la precarieta del “mondo fluttuante” [4] e
aveva riconosciuto l'elevatezza della Via buddhista. Alla fine, sali sul
monte Seppo, si reco dal maestro Shinkaku e si applico alla pratica gior-
no e notte.

1 Nel mondo degli uomini, nel paese della grande Cina, nel distret-

B La prima parte di questo testo ci introduce la figura del maestro Soi di
Gensha, nome laico Shibi. Egli viene presentato come una persona ordinaria che
va a pesca e si comporta come una qualunque persona. Perd, a un certo punto
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UNA PERLA

[1] Geisha Shibi
(83 -1908)

[2] “I pesce dalle
scaglie d'oro che
senza essere pescato
venne su da solo”
Sta a significare

il desiderio

di illuminazione che
viene da sé, senza
bisogno di andare

a cercarlo.

della sua vita, “il pesce dalle scaglie d’'oro” si fa pescare senza essere pescato,
cioe il desiderio di intraprendere la Via buddhista, il bodhaishin, si fa impe-
riosamente sentire senza che Shibi sia mai andato in cerca di esso. Come detto
nel Shinjin gakudo: “Non si deve né aspettare, né impedire il risveglio del
bodhaishin. Questo risveglio non dipende dalle condizioni, né dalla sapienza,
semplicemente il bodhaishin si risveglia”. Percid, recatosi dal maestro Seppo,
inizia il percorso buddhista.

Un giorno, al fine di praticare con vari maestri, lascio il tempio con

il suo fagotto, ma [lungo la strada] inciampo con l'alluce in una

pietra. Cosi gli usci del sangue e sentiva molto dolore.
Improvvisamente ebbe una forte intuizione e disse: “Se questo corpo
non esiste, da dove viene il dolore?” [5]. E cosi torno al monte Seppo.

Il maestro Seppo [6] chiese: “Cosa c’¢, tenace praticante Shibi?”.
Geisha [7] rispose: “Dopo tutto, non sono certo uno che inganna gli
altri”. [8] Al maestro Seppo piacque questa risposta e disse: “C’e qual-
cuno che avrebbe [detto] queste parole? C’é qualcuno che pud pronun-
ciare queste parole, [oltre a Shibi]?”.

W Di seguito, viene raccontato un banale incidente che pero si rivela di grande
portata per Shibi: inciampare contro un sasso e di conseguenza provare dolore.
E la riflessione di Shibi sull’incidente che rende I’accadimento cruciale nella sua
vita. Nel buddhismo la realta e illusione ed é non-esistente. Se cid e vero, com’e
possibile allora che il corpo provi dolore? Chi prova dolore? Per cosa prova dolo-
re? Allora Shibi ha una profonda intuizione, una illuminazione. Quindi torna
dal maestro e alla sua domanda risponde che egli non inganna nessuno: eccolo
cosi com’e, con il suo volto originario, alla sua presenza.

Il maestro Seppo chiese di nuovo: “Perché il tenace praticante Shibi

rion viaggia per studiare?”. Gensha disse: “Bodhidarma non &

venuto in Oriente e il secondo patriarca non e andato in India”. [9]
Seppo lodo molto queste parole. [Gensha] al tempo in cui faceva il
pescatore, non aveva visto neppure in sogno i vari testi buddisti.
Tuttavia, ponendo sopra tutto una forte volonta [di giungere all'lllu-
minazione], mostrava una determinazione che superava quella dei suoi
compagni. Seppo pensava che egli fosse il migliore tra i suoi discepoli e
lo lodava ponendolo in posizione elevata. Il suo vestito era fatto di pezzi
di stoffa che gli avevano dato e senza cambiarlo mai, continuava a rap-




m LA VIA DELLA PRATICGCA m

- pezzarlo. Sotto il vestito aveva indumenti fatti di carta e di erba moxa.
Oltre al suo maestro Seppo, non visitd nessun altro maestro, tuttavia, fu
capace di succedergli nel Dharma.

W ]I maestro Seppo chiede a Shibi la ragione per cui non ha proseguito il viag-
gio per andare a studiare con altri maestri. La risposta, “Bodhidharma non é
venuto in Oriente e il secondo patriarca non é andato in India”, é tipicamente
un palese rovesciamento della tradizione consolidata, ma con questo vuol dire
che non é necessario, per giungere all'illuminazione, viaggiare in paesi lontani
alla ricerca di maestri speciali. Per quanto Dogen abbia lungamente viaggiato e
praticato in Cina, in piit occasioni denigra coloro che vanno a cercare lontano il
proprio sé, che é, invece, sempre a portata di mano.

L'immagine di Shibi che ci viene presentata é alquanto idealizzata: una per-
sona semplice, frugale e tenace che non conosce i testi buddhisti, né le sottili
speculazioni, ma che si avvicina alla Via con una certa dose di ingenuita, e allo
stesso tempo, con una forte volonta di giungere alla comprensione. In qualche
modo, questo personaggio sembra essere l'incarnazione dell'ideale di praticante
come lo vede Dogen, e come vuole la tradizione dello zen.

Alla fine, dopo aver ottenuto la Via, [10] per mostrarla alla gente

diceva: “L'intero mondo delle dieci direzioni € una perla lumino-

sa”. Una volta, un monaco gli chiese: “Ho sentito che tu maestro
dici che ‘I'intero mondo delle dieci direzioni & una perla luminosa’; noi
che ci applichiamo [alla Via] come dobbiamo comprendere cio?”. Il
-maestro disse: “L'intero mondo delle dieci direzioni € una perla lumi-
nosa. Che senso ha cercare di capirlo [intellettualmente]?”. Il giorno
seguente il maestro richiese a quel monaco: “L'intero mondo delle dieci
direzioni € una perla luminosa. Tu come comprendi questo?”. Il mona-
co disse: “L'intero mondo delle dieci direzioni & una perla luminosa.
Che senso ha cercare di capirlo [intellettualmente]?”. Il maestro disse:
“Ora so che tu stai cercando di entrare in una grotta all'interno di una
montagna nera dove c’¢ il diavolo”.

B Questa parte inizia a descrivere Shibi che, dopo aver raggiunto lillumina-
zione e in qualita di maestro, il maestro Gensha, soleva pronunciare una frase
diventata famosa per descrivére la sua comprensione della realta:

“L’intero mondo delle dieci direzioni é una perla luminosa”. Questa frase
piace molto a Dogen che ne fa il centro della trattazione di questo testo. La
sostanza della frase é che la realta é una perla luminosa, ossia, la realta é per-
fetta e meravigliosa in sé. Mentre alla mente ordinaria la realta si presenta come

[3] L'era Kantsu va dal
860 al 874 dC.

[4]1l “mondo
fluttuante” & questo
mondo, questa societa
in cui viviamo.
L'aggettivo fluttuante
vuole esprimere la
precarieta di questa
societa in perenne
mutamento in cui

gli uomini, come

in un fiume impetuoso,
cercano con ogni
sforzo di mantenersi

a galla.

[8] Nellinsegnamento
buddhista, il corpo

e un aggregato di
elementi (i cinque
skandha) e non

ha né permanenza
né sostanzialita.

Per questo il monaco,
provando dolore,

si chiede il motivo

e la provenienza di tale
dolore dal momento
che il corpo

€ insostanziate.

[6] I nome del maestro
poteva anche essere
indicato dal nome del
luogo in cui sorgeva

il monastero, in questo
caso il monte Seppo.
Sitratta di Seppo  °
Gison (822-908).

[7] Qui il discepolo
viene chiamato con

il nome del monte
sul quale costruira

il proprio monastero
quando diventera a
sua volta un maestro.

[8] La rispasta di Shibi
significa: “E cosi come
mi vedi, né pit né
meno”. Ciog, si
presenta davanti al
maestro e gli si mostra
dopo aver avuto

la profonda intuizione
(lilluminazione).

[9] Bodhidharma

¢ il mitico personaggio
che ha portato il
buddhismo ch'an

in Cina tra la fine

del V sec e la fine

del VI secolo, .

e il secondo patriarca
& Eka (487-593).

[10] Cioé: aver
raggiunto
I'lluminazione.
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LUMINOSA

la dimensione dell’illusione e della sofferenza, per l'illuminato, é]uesta stessa
realta, questo stesso mondo, questa stessa vita sono la dimensione del perfetto
nirvana. Il discrimine tra saimsara e nirvana, ci fa capire, non é allora oggetti-
vo, ma soggettivo e dipende dagli occhi che vedono e dalla mente che percepisce.
Se sono gli occhi e ln mente dell’illuminato, allora é illuminazione. Per l'illu-
minato, tutto e illuminazione. Chi la raggiunge, non esce dalla sofferenza
approdando a una dimensione diversa in cui non vi é piit sofferenza, piuttosto,
egli trasforma cio che era dolore, miseria, nascita e morte, in una “perla lumi-
nosa” che spande la sua luce e la sua bellezza ovunque: l'illuminazione che
tutto pervade.

Per Dogen la redlta, cosi com’e illuminazione, ogni fenomeno, ogni “posi-
zione dharmica” (hoi) e perfetta in sé e pienamente illuminata. Ogni fenomeno
é inteso come un elemento di una maglia di innumerevoli elementi tutti colle-
gati tra di loro come una rete (la rete di Indra). Tutti gli elementi sono separa-
ti, ma interdipendenti e in ogni singolo elemento si riflettono e sono compresi
tutti gli altri e a sua volta ogni singolo elemento si riflette in tutti gli altri.
Questi singoli elementi sono luminosi e la luce che si sprigiona pervade tutto
l'universo. Sono infatti perle! Perle luminose.

Un monaco chiede a Gensha come si deve intendere la sua famosa frase. La
risposta e: che senso ha capirlo intellettualmente, invece che intuitivamente?
Quindi, sollecitato dal maestro a dare una risposta, il monaco ripete la frase del
maestro, il quale pero, non apprezza e lo mette in guardia.

Questa espressione “l'intero mondo delle dieci direzioni € una

perla luminosa” ¢ stata detta per la prima volta da Gensha. Il signi-

ficato di queste parole & che I'intero mondo delle dieci direzioni
non é né grande ed esteso, né piccolo e stretto, e neppure rotondo o qua-
drato, e neanche diritto o centrato, non pieno di energia e vitalita, non
dischiuso e brillante, e siccome non ha a che fare neanche con la vita e
la morte o con il passato o il futuro, &: vita/ morte e passato/presente.
Percio, il passato di ieri se n’é andato da qui e 'oggi da qui. Quando
analizziamo bene, chi pud vedere profondamente [l'universo] come
qualcosa fatto di parti separate e chi lo puod come qualcosa di fisso e sta-
bile?

B [ punto centrale di questo paragrafo é la definizione del significato della
frase di Gensha. Il significato é che il mondo, la realta, non é definibile in alcun
modo. Qualungue definizione si dia, é sempre limitante e incompleta, comun-
que insufficiente e fuorviante.

Quindi si puo solo definire in negativo, per quello che non é. Dire che la




m LA VIA DELLA PRATICA =m

realta é una perla luminosa significa non descrivere, delimitare o definire, ma
prendere tutta la realta in una sola mano, aprirla e scoprire una perla lumino-
sa. Che altro si puo dire? Cio non ha a che fare con la mente discriminante che
vuole capire. Come si deve comprendere tutto cio? Che senso ha comprendere
con la mente discriminante, come vorrebbe il monaco?

Si puo solo dire, come dice Dogen, che questa perla é “vita/morte e passa-
to/presente”, e tutto e nulla meno di tutto perché contiene tutto senza lasciar
nulla indietro. Quindi é tutta la vita e tutta la morte, ed é anche tutto il pas-
sato e tutto il presente, tutto il tempo. “Percio, il passato di ieri se n'é anda-
to da qui e I'oggi viene da qui”. Da questo momento, che é qualsiasi momen-
to, si diparte tutto il tempo poiché la perla é la perla di questo momento che
copre tutto il tempo, cosi come l'illuminazione é la mente di questo preciso
momento, che é tutto il tempo poiché é anche l'illuminazione del passato e del
futuro.

Allora, se vediamo bene, come possiamo dire che I'universo sia fatto di parti
separate o sia qualcosa di fisso e stabile? L'universo visto dalla mente dell’il-




[11] Nelrantica Cina
le direzioni possibili
erano dieci: sotto,
sopra, est, ovest, sud,
nord, sudest,
sudovest, nordest,
nordovest. Le dieci
direzioni stavano
aindicare l'intero
universo.

[12] Esiste uno
spiraglio, un varco
(letteralmente un
‘intervallo’) tra
sentimento e sapienza
che & il luogo in cui

i poli dualisti sono
sospesi. E il luogo
della non dualita.

Se siamo in grado

di cogliere questo
‘intervallo’, possiamo
elevarci al di sopra del
mondo del dualismo.
Allora & come girarsi
indietro e voltarsi

con un‘altra faccia,
secondo un detto caro
a Dogen.

[13] Waddell e Abe,
The Eastern Buddhist,
vol. iv, n. 2, October
1971, p. 113,
traducono: “Because of
the pursuing of things
and making them the
self, the universe in its
entirety is unceasing”™.

[14] Cioé: per
nominarla.

[15] .Waddell e Abe
(Oct. 1971), op. cit.,
p. 113, traducono:
“One bright pearl is
able to express Reality
without naming it,

we can recognize this
pearl as its name”.

[16] Il nostro corpo

e lanostra mente

di guesto momento
non sono una cosa
qualsiasi, non sono
altro che una perla
luminosa, ossia quello
che noi ora siamo con
il nostro corpo e la
nostra mente & la terra
dell'illuminazione.

[17] Shaku & una
misura di lunghezza
e corrisponde a circa
30 centimetri.

[18] Jo e anche una
misura di lunghezza
che corrisponde a
circa 3 metri.

LUMINOSA

luminazione é una perla in cui nulla é separato, perché tutto si riflette in essa.
Essa contiene tutto senza separatezze, ma racchiude i riflessi delle altre perle
che mutano costantemente, poiché tutto é impermanente e continuamente
mutevole.

L'intero mondo delle dieci direzioni [11] & l'incessante [ciclo per

cui] “inseguendo le cose si diventa se stessi” o “inseguendo se stes-

si si diventa le cose”. Nel detto: “Se nasce il sentimento si separa la
sapienza”, la ‘separazione’ € come voltare la testa e cambiare faccia, o
come lasciare che le cose avvengano e coglierne I'opportunita. [12] di,
“inseguire se stessi e diventare le cose” & l'incessante intero o delle dieci
direzioni.’ [13] Poiché si tratta di un principio che precede I'insorgenza
dell’opportunita, non si giunge a coglierne 1'essenza.

B “L’intero mondo delle dieci direzioni e l'incessante [cicloper cui]: ‘inseguen-
do le cose si diventa se stessi’ o ‘inseguendo se stessi si diventa le cose”. Chi
insegue le cose del mondo non fa altro, alla fine, che trovare se stesso, perché
l'inseguire le cose é una attivita egoistica che conduce inevitabilmente a resta-
re nell ambito del proprio io. D’altra parte, inseguire il proprio io cercando l'il-
luminazione é anch’essa attivita egoistica e conduce a desiderare le cose per sé.
E impossibile spezzare questo ciclo perché esso continua ad avvolgersi attorno
all'io, che resta sempre al centro di ogni interesse e attivita.

Vi & un detto che sostiene che laddove c’e il sentimento, la sapienza (o sag-
gezza) si allontana (o separa), poiché si ritiene che il sentimento, in quanto
spontaneita e passione, sia incompatibile con la sapienza che é, invece, frutto di
ponderazione ed equanimita. Qui, pero, sentimento e saggezza sono i due poli
del ciclo descritto sopra. Sentimento ¢ “inseguire se stessi” poiché si é diretta-
mente e consciamente coinvolti nell’io; saggezza é”inseguire le cose”, poiché e
cercare fuori di sé, per trovare alla fine comunque il proprio sé. Tuttavia, tra
questi due poli, in questo ciclo, vi é un intervallo, una fessura, uno stretto pas-
saggio che permette di superare il dualismo e pervenire a una dimensione diver-
sa che li sovrasta. Chi riesce a introdursi in questo intervallo é come colui che
voltando la testa cambia faccia, secondo un’espressione cara a Dogen e piit volte
citata. Cioe, in un attimo, senza sforzo trova se stesso completamente cambia-
to: & il momento magico dell’illuminazione che capita improvvisamente, ina-
spettatamente, ma che é come una folgore.

Tuttavia, quando si cerca di cogliere I'opportunita che apre il varco, chi inse-
gue se stesso formula a priori un calcolo egoistico che fa sfuggire questa occa-
sione. Invece, per accedere al varco, é necessario aver abbandonato se stessi, il
proprio corpo e la propria mente.
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Per Dogen, l'illuminazione giunge da sé quando le condizioni sono mature,
cioé quando 1'io é definitivamente abbandonato: sta al di 1a della saggezza e del
sentimento centrati sul proprio io. Come dice nel Bendowa:

“[L'illuminazione accade quando si colpisce il vuoto e si sente la sua eco,
come il suono misterioso di una campana che si estende dovunque e si sente
anche dopo [aver terminato di suonarla”].

“Perla luminosa” anche se non & il nome di qualcosa, & perd un
modo di esprimersi. [14] E’ perd anche considerato come il nome
di qualcosa. [15] “Una perla luminosa” dura per sempre, inizia
nella remota antichita e giunge fino al tempo presente. I1 corpo c’é ora e
la mente c’e ora, ed essi sono “una perla luminosa”. Essi non sono que-
sto e quello, quell’albero e quell’erba, non sono i monti e i fiumi di qua
e di 14, sono “una perla luminosa”. [16] Voi che studiate come capite
questo?
Questa espressione sembra essere un gioco di parole di un monaco,
ma li si manifesta una grande funzione e quella ¢ una grande regola.
Superando anche questo, devi farla diventare uno shaku [17]

Di acqua & uno shaku di onde che svettano alte. E quello che si chia-
ma un jo [18] di perla e un jo di luminosita.

Perrendere queste espressioni Gensha usa le parole: “L'intero mondo
delle dieci direzioni & una perlaluminosa, che senso ha cercare di capir-
10?”. Questa espressione € una successione da Buddha a Buddha, da
patriarca a patriarca, da Gensha a Gensha.

Se si vuole sfuggire alla successione, non & che non ci sia un luogo

dove fuggire, ma anche se per un po’ si riesce a fuggire, quando questa
espressione ritorna, quello € il preciso momento in cui [I'espressione] ci
si ripresenta di fronte. [19]
W L'espressione “perla luminosa” é un modo per esprimere qualcosa che é dif-
ficilmente definibile altrimenti. Non lo si prenda in modo letterale. Si vuole
intendere qualcosa che dura per sempre, che é iniziato nella remota antichita e
giunge fino a ora. E lo stato delle cose che é sempre stato, senza mutare mai, la
realta dell'illuminazione, ovvero la realta che é illuminazione.

Quello che noi siamo in questo momento, il corpo e ln mente, sono il corpo e
la mente di questo attimo e in questo attimo sono la perla luminosa. Non sono
le varie cose che potremmo pensare che siano: questa cosa e quella, il corpo che
é questo e quello e la mente che é questo e quello. Sono, invece, la perla lumi-
nosa, cioé l'illuminazione stessa. Il nostro corpo di questo momento e la nostra

[19] Cioe, questa
espressione significa
che un Buddha & un
Buddha, un patriarca &
un patriarca e Gensha
& Gensha. Ossia, le
cose sono se stesse e
basta. Si pub anche
per un po’ sfuggire a
questo e vedere le
cose per quello che
non sono, ma appena
larealta ci si ripresenta
difronte non possiamo
pit sfuggire alla perla
luminosa.




[20] Letteralmente:
“emana energia”.
“Secondo aspetto” sta
per una forma diversa.

[21] Questa parte & di
difficile interpretazione
e i diversi traduttori
I'hanno resa in modi
diversi, soprattutto a
seconda di come si
intendono i termini
setsujoho e
setsuhujoho, che sono
semanticamente
opposti. Waddelt

e Abe (Oct. 1971), op.
cit., p. 114, rendono
setsujoho come
“established Dharma”
e setsuhujoho
“unestablished
Dharma”. Il senso

e che mentre ieri ha
parlato del Dharma
inteso secondo la
concezione corrente,
oggi parla di un
Dharma non usuale.
Masutani Fumio, op.
cit, vol. 1, p. 49,
interpreta
rispettivamente come
“affermazione” e
“‘interrogazione”,
Quindi, mentre ieri ha
usato un espressione
affermativa, oggi ne
usa una interrogativa
per rivolgesi al
monaco. Sato Shoshin,
op.cit.,vol. 1, p. 130,
preferisce honbunjo
(“punto di vista
assoluto”) per
setsujoho e shushohen
(“punto di vista relativo
della
pratica/illuminazione”)
per setsuhujoho,
intendendo che
mentre ieri ha parlato
dal punto di vista
dell'assoluta verita,
oggi sirivolge al
monaco dal punto di
vista relativo. In questo
senso la sua
interpretazione non &
lontana da quella di
Waddell e Abe.
Nishijima Gudo Wafu e
Cross Chodo, op. cit.,
vol. 1, PP 412,
rendono con
“established rule”
setsujoho e “exception
to the established rule
setsuhujoho,
interpretando: “leri ti
ho parlato per mezzo
di una regola stabilita
e 0ggi per mezzo di
una eccezione alla

LUMINOSA

mente di questo momento sono l'illuminazione realizzata. Questo significa la
perla luminosa. Come puo rispondere il monaco alla sollecitazione di Gensha se
non capisce questo?

Una grande quantita di acqua é una grande onda del mare, e una grande
perla é una grande luminosita. L'acqua e la perla non sono entitd astratte, né
separate, ma sono I'onda e sono la luminosita, inseparabili. L'onda é 'acqua e
la luminosita é la perla, dove c’é I'onda c’é necessariamente I'acqua e dove c’'é
la luminosita c’é necessariamente la perla. Questo é il modo di essere delle cose.
Cosi é del nostro corpo e della nostra mente, dove c’é I'uno c’é anche altra, e
viceversa, e insieme, sono la perla luminosa. E la perla luminosa il corpo e anche
la mente in modo inseparabile, perché tutto 'essere umano é illuminazione del
corpo e della mente. [36]

1l giorno dopo Gensha chiese a quel monaco: “L'intero mondo

delle dieci direzioni & una perla luminosa. Tu come comprendi

questo?”. Questo € un modo di esprimersi. leri si & spiegato usan-
do una logica comune, oggi [invece] usando un secondo aspetto crea
significato. [20] La spiegazione di oggi si basa su una logica non comu-
ne. [21] Ribaltando quanto detto ieri, [ora] fa cenni col capo e ride.

Il monaco disse: “L’intero mondo delle dieci direzioni & una perla
luminosa. Che senso ha cercare di capire ci0 [intellettualmente]?”.
Potremmo paragonare questa risposta a inseguire un ladro montando il
suo stesso cavallo. [22]

Un vecchio Buddha pud spiegarti questo con [I'espressione:] “Agire
con vari tipi di mezzi”. [23] Per un certo periodo dovresti girare la luce
e volgerla al tuo interno. [24] Vi sono molti modi di interpretare la frase:
“Tu come comprendi questo?”. Per provare a spiegare, posso esprimer-
mi cosi: “sette biscotti al latte” e “cinque biscotti di verdure”, [25] 0 “a
sud di Sho” e “a nord di Tan”. [26]

B Ora ¢ il maestro Gensha a porre la domanda al monaco, ripetendo le stesse
parole che egli aveva usato. E un modo per mettere in crisi il monaco e fargli
capire che la realta sta al di la delle parole e della logica comune.

A sua volta il monaco ripete la stessa frase che aveva detto il maestro. In
questo modo i rispettivi ruoli si ribaltano, ma la domanda resta al suo posto
insoluta.

Piuttosto che giocare con le parole, il monaco dovrebbe “girare la luce e vol-
gerla al tuo interno”, ossia guardare dentro di sé per trovare una risposta vera.
Se fosse Dogen nella posizione del monaco risponderebbe Una cosa qualunque
come “sette biscotti al latte” o qualcosa di simile.
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Gensha disse “Ora so che tu stai cercando di entrare in una grotta

all'interno di una montagna nera dove c’¢ il diavolo”. Si sappia che

la faccia del sole e la faccia della luna non sono mai cambiate dalla
remota antichita. Poiché la faccia del sole si presenta assieme alla faccia
del sole e la faccia della luna si presenta assieme alla faccia della luna,
se parliamo proprio di questo momento che & il mese di giugno, non si
puo dire che il mio nome sia ‘caldo’. [27]

Per questo motivo, non si pud dire né che la perlaluminosa abbia ini-
zio né che non lo abbia. L'intero mondo delle dieci direzioni éperla lumi-
nosa. Non sono due perle, né tre tipi, ma il tutto éuno Shobogen [28] il
tutto & la vera realta, tutto & una espressione, tutto e luminosita, il tutto
& tutta la mente. Quando & il tutto non vi sono ostruzioni. E’completa-
mente rotondo e rotola [senza stacoli]. Siccome le qualita della perla
luminosa sono cosi ben definite e visibili, sono presenti Kannon e
Miroku [29] che ora vedono le forme e odono i suoni e vi Sono i vecchi
Buddha e i nuovi Buddha che appaiono a spiegare l'insegnamento.

regola stabilita”. Sono
tutte interpretazioni
possibili ma il senso
cambia molto. lo
preferisco “logica
comune” e “logicanon
comune”, ossia mentre
il giorno precedente
aveva usato una forma
logica per rispondere
alla domanda del
monaco, il giorno
seguenteribalta la
situazione usando una
logicanon comune,
ossia provocando il
monaco con la sua
stessa domanda.

[22] Perché il monaco
risponde con la stessa
frase detta dal
maestro.

[23] Anche questa
frase irui chugyo viene
variamente
interpretata. Masutani
Fumio legge: “Poiché
le persone sono di
vario tipo e di vari livelli
bisogna rivolgersi loro
in modi diversi”.
Waddell e Abe (Oct.
1971), op. cit., p. 115,
rendono: “Itis matter
of practicing within a
creature different from
himself”, cioé non
illuminata. Nishujima
Gudo Wafu e Cross
Chodo, op, cit., vol. 1,
p. 42, traducono: “He
is going among alien
beings”. Satd Shoshin,
op. cit.,voi. 1, p. 130,
dice trattarsi di
"stesse parole
comprese in modi
diversi” a seconda
degli ascoltatori, cioe:
agire in mezzo a vari
tipi di situazioni, quindi
essere flessibili e
rispondere
adeguatamente alle
situazioni che si
presentano. A me
sembra, anche in base
al contesto, che si
debba interpretare nel
senso che ci sono vari
modi per giungere a
una stessa meta: si
possono usare vari tipi
distrumenti per far
giungere l'allievo alla
comprensione.

[24] Cioé: guardare
dentro se stessi,
invece che guardare
fuori per cercare
l'lluminazione.




UNA PERLA
IKKA MYOJU

[25] Cioe: qualunque
cosa o oghi cosa.

[26] Cioé: dovunque.

[27] Waddell e Abe
(Oct. 1971), op. cit,, p.
115, traducono: “if |
say in the sixth month
[my name is ‘Right
Now’ that does not
mean my name is
‘hot”. Nishijima Gudo
Wafu e Cross Chodo,
op.cit, vol. 1, p. 42,
traducono: “Eveniif |
say that the sixth
month is a very nice
time of the year, |
should not say that my
surname is Hot".
Masutani Fumio, op
cit, voi. 1, p. 51,
rende: “Benché ora €
giugno, non posso dire
che il mio nome sia
caldo”. Infine, Sato
Shoshijn, op. cit.,

vol. 1, pp. 18 12,
interpreta:

“Se parliamo proprio di
questo momento che
& i mese di giugno,
non si pud dire che

il mio nome sia ‘caldo”.
Questafrase significa
che i monaci

si identificavano con

il singolo momento,
quindi in estate
dicevano “mi chiamo
caldo” o in inverno
“mi chiamo freddo”.
Tuttavia, proprio come
laluna e il sole che
sono la perla luminosa
non cambiano

mai, cosi anche noi
siamo la perla
luminosa e non
possiamo
semplicemente
identificarci

con il singolo stato

0 sensazione.

[28] Shobogen:
"l-occhio della vera
legge”. L intero
universo & il Dharma
buddhista realizzato.

[29] Kannon & il
bodhisattva
Avalokitesvara, Miroku
€ il Buddha futuro,
Maitreya.

[30] Sono tutti
riferimenti a episodi
narrati nella letteratura
buddhista in cui si
parla di perle.

LUMINOSA

W La risposta del monaco é lontana dal soddisfare il maestro Gensha che capi-
sce che non si tratta di una risposta che viene dal profondo e lo mette in guar-
dia. Le cose sono quello che sono da sempre e per sempre, il sole ¢ il sole e la luna
¢ la luna, e non cambiano mai, cosi non dobbiamo identificare le cose in base alle
singole circostanze del momento. Dobbiamo, cioé, porci di fronte alla realta
guardandola in modo obiettivo. Se facciamo in questo modo possiamo capire che
la realta e una perla luminosa che non ha né inizio, ma neppure é priva di ini-
zio, che la realta é una perla, non due perle, o tre. Anche noi fin dall’inizio e per
sempre siamo la perla luminosa: questa é la nostra vera natura, il nostro vero
nome. Capiremo, insomma, che la realta e tutto quanto ci circonda, vicino o lon-
tano, null’altro é se non lo Shobogen, ossia il mondo della vera legge realizzata,
la realta dell’illuminazione, che non é altro che un diverso nome per indicare la
perla luminosa. “Il tutto é la vera realta, il tutto é una frase, il tutto é lumino-
sitd, il tutto e tutta la mente”. Cos'altro si puo aggiungere?

In questa dimensione non vi sono ostruzioni, secondo la concezione del jimu-
ge (“non ostruzione tra cosa e cosa”). Le contraddizioni che a noi appaiono evi-
denti nella nostra realta e che sono causa di sofferenza, alla visione dell'illumi-
nato scompaiono e la realta tutta appare nella vera forma della perfezione, dove
tutte le contraddizioni e gli ostacoli tra le cose risultano essere solo apparenti e
illusori. Cio che invece é vero, & la grande e perfetta armonia che regna nella
realta vista con gli occhi della realtd. Questa concezione del jimuge é derivata
dalla scuola Kegon, come anche quella della realta vista alla stregua di una rete
di perle cui si accennava sopra. In questo capitolo, Dogen presenta la sua con-
cezione di questa scuola, che, peraltro, ha molte posizioni in comune con quella
dello zen. Di fatto, quest’ultima usa spesso espressioni della Kegon.

In quel preciso momento, [la perla] o sta sospesa nel cielo
1 u vuoto, o sta dentro il vestito, o sta sotto il mento, o dentro il

codino dei capelli,[30) &€ comunque “I'intero mondo delle dieci
direzioni che & una perla luminosa”. Sta nascosta all'interno del vestito,
percio non dire che sta all’esterno. Sta sotto il mento o dentro il codino
dei capelli, percid non prenderti gioco di essa mostrando il mento o il
codino dei capelli. Quando sei ubriaco di sake [31] ¢’@ un amico che ti da
la perla. Di sicuro si deve dare una perla a un amico. Quando la perla
viene appesa su di noi, siamo sicuramente ubriachi di sake.

W La perla che sta nel cielo vuoto, dentro il vestito, sotto il mento o dentro il
codino dei capelli sono espressioni che si riferiscono a leggende indiane e cine-
si. Per esempio, si dice che vi fosse una perla sotto il mento di un drago nero per
intendere che nulla si ottiene senza affrontare pericoli. Comunque, il senso di
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questa frase di Dogen é che la perla luminosa puo essere dovunque. Poiché sta
nascosta nel vestito non sta fuori di noi, quindi va cercata dentro di noi. Sta
nascosta sotto il mento o dentro il codino dei capelli, percio non si scherzi
mostrando il mento o il codino: la perla sta nascosta dentro, quindi mostrando
mento e codino non la si vede. La perla ci viene data quando si é ubriachi, cioé

quando siamo nell'illusione, e I'amico ci aiuta a venirne fuori.
1 1 dieci direzioni. Allora, € come il cambiare il volto a seconda

che [la perla] rotoli oppure no, [32] cioé € una perla luminosa.
11 sapere che la perla & proprio stata [sempre] cosi, fa di essa la perla
luminosa. La perla luminosa ha una forma e una voce che si fa sentire
proprio cosi.

Stando cosi le cose, il fatto che noi siamo confusi e pensiamo di non
essere la perla luminosa, non deve farci dubitare di essere la perla.
Essere confusi e dubitare, prendere o gettare via, fare o non fare, sono
solo contingenze ristrette nel tempo e di poco conto. Queste cose la
fanno proprio somigliare a una cosa di poco conto.

Non é forse amabile il fatto che la luce e i colori della perla luminosa
siano cosi senza pari? Ogni sprazzo di colore e di luce é l'effetto dell’in-
tero mondo delle dieci direzioni e nessuna persona puo portarglielo via,
né alcuno puo colpirlo [con una tegola] sulla piazza del mercato. “Non
preoccupatevi se cadete o se non cadete nella legge di causa ed effetto

delle sei forme” [33]. La legge di causa ed effetto € giusta e chiara dall’i-
nizio alla fine; la perla ¢ il viso e la perla € gli occhi.

Poiché é cosi, € una perla luminosa che € l'intero mondo delle

W La perla luminosa puo far cambiare volto, oppure no: manifesta la realta del-
lilluminazione, oppure non la manifesta. Proprio per questo si dice che é una
perla luminosa.

Se noi non crediamo di essere la perla, cioé di essere illuminati, é perché
siamo confusi e non vediamo la realtd nella sua vera luce. Non si dubiti che
siamo una perla, ma se anche lo facessimo, se dubitassimo e buttassimo via la
perla ed eseguissimo azioni sconsiderate, queste azioni non cambierebbero per
nulla la realta secondo cui noi siamo la perla. Queste azioni, questi dubbi sono
solo contingenze di poco conto, perché, comunque, la realta non cambia. La
perla con la sua lucentezza, con i suoi colori non cambia, non possiamo portar-
glieli via né mutarli. 11 fatto che il mondo delle dieci direzioni sia il luogo del-
l'illuminazione non puo cambiare e noi non possiamo che comprenderlo o dubi-
tarne, ma esso rimane com’e.

Percio, non ci si preoccupi della legge karmica di causa ed effetto e sotto quale

[34] Liquore di riso.
“Essere ubriachi” sta
per “essere
nellillusione”.

[32] “Cambiare il
volto” &
un‘espressione
ricorrente in Dogen e
significa che

improvvisamente tutto
cambia e si ha

la comprensione
improvvisa
dellilluminazione
Waddell e Abe

(Oct. 1971), op. cit.,
pp. 1167, traducono:
“Thus, though its face
seems to keep on
changing, turning and
stopping, it is the
same bright pearl”.
Nishijima Gudo Wafu
e Cross Chodo,
op.cit,vol. 1, p. 43,
traducono: “So even
though it seems to be
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IKKA MYOJU

continually changing
the outward
appearance of its
turning and not
turning, it is just the
bright pearl”. Masutani
e Sato, invece,
intendono come
intendo io, cioé che
puo esserci
l'lluminazione se la
peria rotola, oppure
pud non esserci se
essa non rotola. Credo
di poter interpretare
questa frase nel senso
che la sola presenza
della perla non causa
di per sé
automaticamente il
raggiungimento
dellilluminazione.

(33] La frase significa
che non ci si deve
preoccupare della
legge dicausa ed
effetto, e sotto quale
forma rinasceremo, se
sappiamo che siamo
la perla luminosa
poiché chi sa di
esserlo ¢ liberato da
questa legge.

forma di vita torneremo a nascere perché la perla luminosa é sempre presente e
immutabile, sempre raggiungibile, e chi sa questo la ottiene, e chi la ottiene &
liberato dal ciclo delle rinascite.

ri che non sanno distinguere tra cio che & la perla luminosa e

cio che non & la perla luminosa, possono aver prodotto ragio-
namenti chiarissimi, ma'secondo l'insegnamento di Gensha, se sappia-
mo qual & l"aspetto del corpo e della mente che € una perla luminosa, e
avendo chiarito cid, [sappiamo che] la mente non & I'io, allora perché
mai preoccuparsi di capire se il sorgere e il decadere per qualcuno sono
la perla luminosa oppure non sono la perla luminosa? Per esempio,
anche se ci preoccupiamo, non per questo la perla luminosa cessa di
essere tale. Non c’e né azione né pensiero che siano prodotti da qualco-
sa che non sia la perla luminosa. Davvero, una grotta dove c’¢ il diavo-
lo in una montagna nera, & proprio questa la perla luminosa.

1 z Tuttavia, per me e per te, i cento pensieri e i cento non pensie-

W | cento pensieri e i cento non pensieri che affollano la nostra mente con i
dubbi, con i ragionamenti, le supposizioni, che non sanno distinguere cio che la
perla luminosa é e non &, possono essere ragionamenti profondi, chiarissimi e
sublimi. Tuttavia, se abbiamo capito l'insegnamento di Gensha e quindi sap-
piamo che il corpo e la mente sono una perla luminosa, sono la terra dell'illu-
minazione, allora sappiamo che questo corpo e questa mente non sono il nostro
io, percio non dobbiamo riconoscerci in essi. Il corpo e la mente che non sono
I’io, sono invece la perla luminosa, che é tutto il mondo, é l'illuminazione che si
espande ovunque e tutto pervade.

Allora perché mai preoccuparsi, per il sorgere e per il decadere, per la nasci-
ta e per la morte? L'illuminazione e l'illusione sono comungque la perla lumi-
nosa. Questa perla é tutto il mondo, tutta la realta, tutto il sorgere e tutto il
decadere. Esiste forse qualcosa che sta al di fuori della perla luminosa? Se sap-
piamo questo, allora non abbiamo piu paure né sofferenza, né dubbi. Anche la -
risposta del monaco, criticata da Gensha, é “proprio.., la perla luminosa”.

Pronunciato davanti all’assemblea dei monaci il XVIII giorno del
quarto mese dell’anno 1238 nel tempio Kannon Doriko Sehorin di Uji
presso Kyoto. Scritto il XXIII giorno del settimo mese dell’anno 1243 nel
tempio Shihiso Kippo nella provincia di Esshu Yoshida.
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YASENKANNA

/EN e
ALCHIMIA

DAOISTA

di Nicola Piccioli

La ricchezza del huddhismo é nata
dall'incontro con tradizioni
diverse che lo hanno

nutrito con le loro esperienze:

il caso del daolsmo

a prima introduzione del buddhi-

smo in Cina avvenne a causa di un

equivoco sorto dalla incomprensio-
ne culturale fra due mondi tra loro lon-
tani, come 1’Occidente [1] e I’Estremo
Oriente.
La dinastia Han (206 a.C.-220 d.C.), nella
sua espansione verso Occidente, penetro
nei territori dell’Asia centrale, oggi isla-
mizzata, allora dominio incontrastato del
buddhismo.

Non avendo i cinesinessuna esperien-
za religiosa simile, scambiarono il buddhismo, a causa dei suoi avanzati meto-
di di meditazione legati alla respirazione, per una sorta di pratica dell'immor-
talitd. Questa errata considerazione si deve al fatto che la ricerca dell'immorta-
lita, gestita in gran parte dai daoisti, € una delle mete pit1 alte alla quale tradi-
zionalmente tende il popolo cinese. Cosi in Cina cominciarono ad interessarsi
al buddhismo traducendone testi sulla meditazione e sulla morale. Ma quan-




YASENKANNA:

ZEN e ALCHIMIA DAQISTA

[1] L'India, patria

del buddhismo,

¢ infatti parte
integrante del mondo
occidentale, che ebbe
i suoi poli di sviluppo
e di scambio attivi tra
il bacino mediterraneo
e la valle dell'Indo.

[2] Chan &
'abbreviazione della
parola Channa
(pronuncia antica
Dianna),che

¢ la traslitterazione
fonetica del sanscrito
Dhyana, ovvero
‘Meditazione’.

Nella corrente

del buddhismo cinese
che portatale nome

si affermo una visione
del mondo mutuata
dal daoismo, concreta
e contingente, dove
le trasformazioni sono
vissute senza
angoscia.

Inoltre il problema
della reincarnazione,
fondamentale in India
ma estraneo alla
mentalita cinese,
fumesso in secondo
piano rispetto a quello
dell'illuminazione.

HAKUIN

ZENJJI:

do si accorsero dell'equivoco era ormai tardi, questa dottrina indiana aveva
iniziato la pacifica conquista dell’Estremo Oriente.

E’ incontestabile quanto il pensiero cinese abbia influito sulla trasforma-
zione del buddhismo in Estremo Oriente, e in particolare il daoismo, che gli
prestd anche parte del proprio vocabolario nella complessa opera di adatta-
mento di concetti peculiari del mondo indiano alla mentalita cinese; questo &
particolarmente evidente nella sua forma pili profondamente sinizzata, cioé il
Chan[2] (Soen in Coreae Zen in Giappone), i cuiinizi risalgono al tempo della
dinastia Sui (589-618). Questa scuola di buddhismo mahayana, dalla fine del
XII secolo, comincera la sua penetrazione anche in Giappone dove, diversa-
mente che in Cina, avra un ruolo fondamentale nella formazione della cultu-
ra di quel paese.

I1 daoismo esercitera la sua influenza, in maniera pitt 0 meno evidente,
sul buddhismo Chan e Zen lungo tutto il corso della sua storia. Cosi, anco-
ra nella seconda meta del XVIII secolo, in Giappone, il maggior maestro Zen
dei tempi moderni, il monaco Hakuin Ekaku (1685-1768) della corrente
Rinzai [3], apprezzato saggista, calligrafo e pittore, scrisse un breve trattato
basato sulla sua esperienza di alchimia interna daoista per guarire dalle
gravi disfunzioni organiche che, a causa del rigore delle pratiche, potevano
colpire i monaci.

Hakuin visse in un momento di grande crisi del buddhismo Zen. Cioe era
dovuto al distacco che si stava consumando con la classe militare al potere,
della quale era stato uno dei pilastri di sostegno etico, politico ed estetico.
Infatti con l'inizio del periodo Edo (1615-1868) i governanti militari del
Giappone, per condurre lo stato e dare una guida morale al paese, trovaro-
no sempre piu utile laicizzare la loro cultura rivolgendosi direttamente allo

BIOGRAFIA

m Hakuin Zenjji nacque in Giappone nel
1686 da una famiglia di samurai. Entrato
quindicenne nell’ordine zen rinzai, a
ventritré anni pensd di aver conseguito
Pilluminazione utilizzando

il koan “Mu” di Joshu.

Il suo maestro, Dokyo Etan, lo disilluse e
lo trattd duramente per molti anni.

Dopo molte prove, Hakuin raggiunse

il risveglio ma era molto provato dalla
pratica intensiva di concentrazione.
Aiutato dall’eremita Hakuyu, riuscia

guarire e sviluppd in seguito una via
basata sui koan per far nascere nella
mente dei discepoli, “il grande dubbio”
preliminare al satori. Mise a punto una
tecnica a cinque livelli di difficolta che
cominciava dal Koan “mu” o da quello
che lui stesso cred “ll suono di una
mano sola”. Hakuin rivitalizzo lo zen
rinzai e gli dono la sua forma modema.
Fu anche un famoso pittore
(nell’immagine il suo autoritratto)

e calligrafo. Mori nel 1769. m
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studio del confucianesimo, al di la del tradizionale filtro che di questa dot-
trina erano stati i monaci zen.

Hakuin fu uno dei principali artefici del tentativo di rivitalizzare lo Zen
diffondendolo tra la gente comune, ai cui problemi si sentiva particolar-
mente vicino. Per far questo uso nuovi e pitt popolari mezzi espressivi. Cosi
accanto a dotti saggi dottrinali nel tradizionale e colto, ma difficilmente
accessibile, stile sino-giapponese basato sui caratteri han, scrisse anche age-
voli trattati usando la pit familiare scrittura sillabica kana e fu uno degli ini-
ziatori della zenga (pittura zen), un tipo particolare di arte visiva composta
di calligrafia e pittura a inchiostro di facile e immediato effetto grafico, per-
vasa di umorismo talvolta spinto fino all’irriverenza.

LA MALATTIA DELLO ZEN

Lo stesso Hakuin, a ventisei anni, causa la durezza del tirocinio di mona-
co, fatto anche di pesante lavoro fisico e di bastonate, si ammalo grave-
mente di quella che veniva definita la “malattia dello Zen”, che poteva sfo-
ciare in vera e propria tisi.

Alla ricerca di qualcuno che potesse porre rimedio alle sue sofferenze,
arrivo fino sui monti Shirikawua dove abitava I'eremita Hakuyu, che lo guari
con un metodo iniziatico detto naikan (cin. neiguan, lett. contemplazione
interiore), basato su meditazioni con esercizi respiratori e visualizzazioni atti
a potenziare e condurre il ki [4] (cin. gi, ossia l'energia vitale) nel proprio
corpo a fini terapeutici, per ottenere salute e longevita. Questa pratica non
era altro che un metodo di alchimia interna daoista, risalente alle tecniche
della lunga vita sviluppata dai cultori cinesi dell'immortalita.

Hakuin, considerato che anche i suoi allievi andavano incontro a gravi
affezioni, scrisse un breve resoconto della sua esperienza con l'eremita
Hakuyu, lo Yasenkanna (Quieta conversazione notturna in barca), da diffon-
dere nella comunita monastica di cui era abate, perché ne potesse trarre gio-
vamento.

Ma vediamo pit1 da vicino come era organizzato 1'insegnamento esoterico
dell’eremita Hakuyu. Egli lo definiva, con un linguaggio proprio al daoismo,
un insegnamento segreto dell’elisir (lett. cinabro) rigenerato degli Immortali.
Nel suo insegnamento si trovano non solo i principi classici della medicina
cinese, ma anche numerosi elementi provenienti dal vasto mondo culturale
dei letterati del Paese di Mezzo. Cosi, accanto a concetti tratti dall'Yijing
(Classico dei mutamenti, VIII-II sec. a.C.) e dal pit1 antico trattato di medici-
na cinese giunto fino a noi, lo Huangdi suwen neijing (Classico interno di que-
stioni essenziali dell'imperatore Huang, IIl a.C.), si trovano citazioni da uno
dei testi fondamentali del daoismo, lo Zhuangzi (Maestro Zhuang, c. 280 a.C.)
e dal Mengzi (Maestro Meng, c. 290 a.C.), che & uno dei piit autorevoli testi

)
Nicola Piccioli,
studioso di
estetica estremo
orientale, insegna
calligrafia e
sigillografia cinesi
presso I'ISIAO
di Milano.

Con Paola Billi
hanno fondato
I'’Associazione
Culturale FEIMO
e sono Maestri
di calligrafia
presso

il Monastero Zen
“Il Cerchio”

di Milano.
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[3] La scuola Rinzai,
derivante dalla cinese
Linji, fondata
dalllomonimo monaco
(?-866), € conosciuta
per l'uso dei koan (cin.
gongan, lett. “caso”)
che si era sviluppata
particolarmente al
tempo della dinastia
Song (960-1279).
L'uso dei gongan, con
urla e colpi di bastone,
fa parte di quella serie
di espedienti, anche
traumatici,
particolarmente in uso
dai maestri di questa
scuola per aiutare gli
allievinel
raggiungimento
dell'illuminazione.

In particolare i gongan
sono questioni che
vanno oltre il pensiero
logico e servono a
stimolare una
conoscenza intuitiva,
non razionale. In un
secondo momento

la tecnica dei gongan
giunse in Giappone

e fu sistematizzata
grazie al lavoro di
Hakuin, che deve

la sua notorieta anche
a questo impegno
didattico.

[4] 1| g/, come
concetto di “energia
vitale” cosmica che
genera tutto il visibile
e linvisibile che
popola ['universo,
come altri concetti
cosmologici cinesi,
venne puntualizzata
non prima del tempo
dei Regni combattenti
(480-221 a.C.).

La sua prima citazione
con questo significato
la si trova
probabilmente

nel Daodejing
(Classico del principio
e della potenza, c. 350
a.C.). Ancora in
Confucio (Kongzi,
551-479) la parola

qi ha solo i significati
di “respiro,
temperamento,
disposizione dello
spirito”.

confuciani, nel quale per la prima volta si parla di nutrire il gi. Poi dal piu
famoso manuale di alchima cinese, il Baopuzi (Maestro che abbraccia la sem-
plicita), di Ge Hong (238-340). Ma si citano anche il medico coreano Xun Zun,
'alchimista Dang Yangzi della dinastia Yuan (1264-1368), e il grande lettera-
to Su Shi (1036-1101), eccezionale calligrafo, pittore e poeta.

Sempre nello Yasenkanna, inoltre, si tratta spesso dei “campi di cinabro”
(cin. dantian, giapp. tanden). Ma cosa si cela dietro questa espressione, fon-
damentale nell’alchimia cinese? Vediamo di arrivarci per gradi. In ambien-
te daoista, fino dalle origini di questa scuola di pensiero, si accettd la tradi-
zionale credenza in mitici esseri immortali, sorta di individui realizzati che,
ritiratisi in zone montane inaccessibili, si riteneva potessero vivere un
tempo indefinito e possedessero poteri sovrannaturali, come volare e domi-
nare gli agenti atmosferici. Queste credenze ben si legavano al sorgere, al
tempo dei Regni Combattenti (480-221 a. C.), di pensatori che fondavano la
loro etica su sistemi concernenti I'inviolabilita della persona e della vita. Tali
pensatori, in particolare i seguaci di Yang Zhu (c. 395-335 a.C.) e i daoisti,
esaltavano il “nutrire la vita” e la sua valorizzazione al di la delle norme
sociali tradizionali.

LE PRATICHE ALCHEMICHE

Perraggiungere la condizione di immortale i cinesi elaborarono tutta una
serie di pratiche al fine di rendere 'unita corpo-spirito perenne, tali prati-
che erano: dietetiche, sessuali, ginnico-respiratorie, etiche, ma soprattutto
alchemiche. Si pud dire che in Cina l'alchimia sia nata proprio per cercare la
maniera di diventare immortali, anche se le sue ricerche e sperimentazioni
giovarono poi a tutta una serie di scienze e tecniche, dalla farmacia, alla
metallurgia e alla distillazione dell’alcol. Gia al tempo degli Han I'alchimia si
occupava di riprodurre in laboratorio, con tempi ragionevolmente umani, i
mutamenti geologici della natura al fine di produrre sostanze che una volta
ingerite contribuivano a trasmutare l'entita corpo-spirito in una sostanza
imperitura. Ma anche dietro 'influenza delle sofisticate tecniche meditative
introdotte dall'India dal buddhismo, che ricercava una realizzazione dellin-
dividuo attraverso un risveglio mentale su un piano di comprensione uni-
versale, dunque intensamente spirituale, l'alchimia si indirizzd progressiva-
mente verso la convinzione che la trasformazione dellindividuo potesse
avvenire gestendo, attraverso meditazioni, respirazioni, visualizzazioni e
tecniche ginniche, I'energia interna del corpo, cioé coltivando il proprio gi.
Questa nuova visione e le procedure conseguenti si affermarono definitiva-
mente durante la dinastia Song (960-1279). :

In questo profondo mutamento di stato dell’alchimia cinese perd il lin-
guaggio rimase immutato, cosi si continud a parlare di crogioli, di fuoco,



m LA VIADELLA PRATICA m

d’oro, di cottura eccetera, anche se
inmaniera metaforica. Ma la sostan- : £ 407 VLR
. P . Universita di Trieste, 2000
za principe dell’alchimia era il rosso

cinabro [5], emblema della perfetta i
forza attiva Yang; la credenza nella Wilans, 1002
sua efficacia per realizzare un essere
immortale ¢ testimoniata dalla gran-
de quantita di pillole di questo Ubaldini, Roma, 1976
minerale che si rinvengono nelle
tombe Han e del periodo delle Sei
Dinastie (222-589). Per cui il suo
nome rimase ad indicare I'elisir

dellalunga vita che I'adepto doveva

dei sigilli, CUEM, Milano, 2000

generare attraverso la gestione del
proprio gi. Per questo, dunque, si
parla di campi di cinabro: questi
sono tre luoghi deputati del corpo
localizzati nel basso ventre, nel
cuore e nella zona della testa, dove

Cerf, Paris, 1995

Milano, 1994
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avviene la coltivazione e la trasfor-
mazione delle energie individuali
indirizzate alla formazione di un nuovo embrione immortale.

Di conseguenza la prima forma di alchimia, che faceva ricorso all’assun-
zione di sostanze, & detta “alchimia esterna” (cin. waidan, lett. “cinabro ester-
no”) e quella posteriore, che gestisce le energie interne, & detta “alchimia
interna” (cin. neidan, lett. “cinabro interno”).

Ma sono molti altri gli elementi della cultura cinese, generalmente ruo-
tanti attorno al mondo daoista, che si riscontrano costantemente in diversi
aspetti del buddhismo zen. In primo luogo l'articolato concetto di “vuoto”
[6], elaborato magistralmente nel Daodejing (Classico del principio e della
potenza, c. 350 a.C.), che avra la sua influenza non solo sulla dottrina zen, ma
anche nella sua estetica e nella sua pratica. Di conseguenza nel modo di pra-
ticare le arti visive da parte dei suoi monaci, vedi calligrafia e pittura, che per
altro rientravano nelle tecniche salutistiche della longevita, alla ricerca dello
svelamento del vero sé che porta alla scoperta della natura di Buddha nasco-
sta in ogni individuo. La pratica di queste due arti discende direttamente
dalle concezioni filosofico-estetiche che in questo campo avevano elaborato i
letterati, dove le visioni daoista e confuciana si erano creativamente amalga-
mate.

Ma anche i famosi giardini di meditazione Zen, come quello del tempio
Ryoaniji di Kyoto, costituiti unicamente di ghiaia e pietre, affondano le loro
origini nel daoismo. Infatti la ghiaia rappresenta il mare e le pietre rappre-

[S] I cinabro e solfuro
di mercurio che,
attraverso ossidazioni
e riduzioni, si pud
trasformare in
mercurio e viceversa.
Cosi questo minerale,
gia usato in Occidente
nella preistoria per
cospargere con la sua
polvere rossa i morti,
divenne il perfetto
emblema della
dinamica attivita delle
forze cosmiche dello
Yin (argenteo e mobile
mercurio) Yang (pietra
rossa).

[6] Il concetto di vuoto
(cin. xu) & centrale
nella cosmologia
cinese, e lo si ritrova in
tutti i campi del sapere
con effetti pratici, etici,
politici ed estetici
impensabili alla
mentalita occidentale.
La riflessione su
questaidea ha i suoi
tre nodi fondamentali,
cioé cosmico, mentale
e pratico, gia ben
definiti nel Daodejing,
in particolare nei
capitoli IV, V, X1 e XVI.
E’ noto inoltre il ruolo
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dinamico che

il concetto di vuoto
ebbe nella nascita
delle arti dei letterati.
Il buddhismo porto

in Cina un proprio
concetto di vuoto,
sunyata (cin. kong),
fondamentale

per la comprensione
della sua dottrina, ma
la sua applicazione,
essenzialmente
mentale, non aveva
avuto nessuna
conseguenza pratica
nella vita del suo
paese d'origine.
Invece, vivificandosi
acontatto con il gia
ben strutturato sistema
ontologico del vuoto
cinese, ebbe

in Estremo Oriente

i suoi maggiori
risultati, dottrinali

ed estetici, come ben
dimostra la pratica
delle arti Chan e Zen,
dalla pittura, alla
cerimonia del té

e ai giardini.

[7] | sutra buddhisti,

in tutto I'Estremo
Oriente, sono
conosciuti unicamente
nella loro traduzione
dal sanscrito

in cinese. Questo
perché il cinese
scritto, parimenti

al latino nel mondo
occidentale fino al XVl
secolo, era una lingua
artificiale nella quale si
esprimeva la cultura.

sentano le inaccessibili isole abitate dagli Immortali. Queste erano isole miti-
che alla cui ricerca pitt di un imperatore cinese aveva organizzato spedizio-
ni marittime con ingenti sforzi organizzativi, e dunque economici. Tale aspi-
razione all'immortalitd, e ai poteri che il suo raggiungimento conferiva, non
solo sono uno degli elementi costitutivi della pittura di paesaggio dei lette-
rati, che vide i suoi inizi durante la fioritura culturale della dinastia Tang
(618-907), ma antecedentemente aveva ispirato la creazione di motivi pae-
saggistici nei giardini cinesi. Gia al tempo degli Han I'imperatore Wudi (r.
141-87 a.C.) aveva fatto collocare nel lago del parco della propria residenza
delle isole artificiali, costruite con rocce dalle forme particolari, nella spe-
ranza di attirare gli Immortali. Anche quest'ultimo elemento passd dal con-
tinente al paese del Sol Levante, infatti fino dall’epoca Heian (794-1185) i
giapponesi si interessarono alle pietre di forme curiose da inserire nei
laghetti dei giardini, il cui motivo principale era costituito dal monte Horai
(cin. Penglai), la pitt nota delle isole degli Immortali. Inoltre nei “giardini
secchi” dei templi Zen le pietre seguono spesso, nei loro raggruppamenti, le
cifre 3-5-7, che sono numeri fausti risalenti al pitt antico sostrato del pensie-
ro magico cinese.

CONFUCIANESIMO, DAOISMO E BUDDHISMO

D’altra parte la stessa descrizione dell’incontro con l'eremita Hakuyu e
illuminante: questi aveva un aspetto giovanile malgrado avesse circa cen-
tottanta anni e viveva in una grotta tramontagne di difficile accesso. La sua
grotta era arredata unicamente da un basso tavolino con sopra tre libri cine-
si, il Zhongyong (Comportamento mediano, IV sec. a.C.) che € un testo cano-
nico confuciano, il gia citato Daodejing, che é il testo fondante del daoismo, e
il Jingongjing (Sutra del diamante), che & la traduzione in cinese dal sanscrito
[7], fatta da Kumarajiva (344-413), del Vajracchedika sutra [8] (Sutra che taglia
come un diamante, IV sec.), uno dei testi buddhisti indiani sui quali si formo
la riflessione Chan.

La presenza contemporanea di questi
sincretica del pensiero cinese in fatto di scuole di pensiero e dottrine, che si
basava sulla diffusa convinzione che confucianesimo, daoismo e buddhismo

testi ben testimonia la tendenza

avessero fondamentalmente lo stesso scopo e potessero celare principi ana-
loghi. Cio & concepibile in una cultura dove nessuna religione rivendicava un
Dio creatore, essendo la natura madre di tutti i fenomeni e di tutte le cose, né
verita rivelate e né veri e propri dogmi religiosi. In tal modo queste tre dot-
trine sono considerate come le dita di una mano, tutte sono utili all’indivi-
duo, che le usa a seconda delle esigenze contingenti.

Tale criterio passo in Giappone, dove assimild anche la religione autocto-
na, lo scintoismo, e-in particolare nello Zen i cui monaci, studiosi della cul-
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tura cinese, si erano trovati nella naturale posizione di diventare i precettori
e i consiglieri che passavano principi morali e sistemi di governo confuciani
alla nobilta militare dominante. Dalla sintesi di confucianesimo e buddhismo
Zen nacque quella forma di etica della classe militare che, dall’epoca Edo,
prendera il nome di Bushido, o “Codice del guerriero”.

ATTINGERE ALLIMMORTALITA

Questo sincretismo e dunque perfettamente rappresentato dall’eremita
Hakuyu, che cosi si presentdo ad Hakuin “Ora, per il mio aspetto simile a quel-
lo di un daoista tu forse considererai quanto dico molto diverso dallo Zen, ma questo
e Zen. Nel giorno del tuo risveglio le idee che hai ti faranno sorridere”, e cosi gli
espose il suo metodo terapeutico “Si tratta di un insegnamento segreto per colti-
vare la vita, ed é raro che qualcuno lo conosca, se non sarai negligente ne verifiche-
rai certamente gli effetti miracolosi, potresti persino pensare di attingere all'immor-
talita”.

La pratica di arti altamente espressive, come la calligrafia, e1'uso di meto-
dologie salutistiche della longevita, ambedue impensabili nel buddhismo
indiano, da parte del clero buddhista estremo orientale, dunque, fa sorgere
spontaneamente una domanda: nell'ambiente Chan e Zen quanta parte era
data all’allontanamento dal mondo fenomenico, implicito nel concetto di
liberazione del buddhismo originale, rispetto ad un impegno in attivita arti-
stiche e nella ricerca della longevita mutuate dalla cultura dei letterati cine-
si? Per inciso ricordiamo che la ricerca dell'immortalita ha coinvolto tutti i
popoli che usufruiscono dei frutti della cultura cinese, infatti questa attivita
non e seguita solo in Corea, Vietnam e Giappone, ma vi aderiscono anche i
monaci buddhisti tibetani, tanto che non solo in molti sigilli di quel paese,
ma anche sulle sete che decorano le pitture e altri oggetti religiosi, appare
spesso il carattere han shou, ossia “longevita”.

Cosi possiamo semplicemente dire che in Estremo Oriente il confuciane-
simo, il daoismo e le altre “Cento scuole” [9], e sul loro esempio il buddhi-
smo, hanno elaborato dei sistemi di pensiero e di vita tendenti alla saggezza
nei quali si mirava contemporaneamente alla realizzazione di se stessi, cosa
che implicava un raggiungimento della salute psico-fisica e della longevita in
armonia con le leggi della natura. Dunque alla serenita in questo mondo.

Tali concezioni si trovano gia delineate in Mencio (Mengzi, 380-305 a.C.),
che affermava “Chi si dedica completamente alla piena realizzazione degli impulsi
del cuore comprende la natura propria [10]. Comprendendo la natura propria com-
prende il cielo (cioe le leggi della natura). Mantenere integro il cuore e nutrire la
natura propria: in questo modo si serve il cielo”.

PRATICA =m

[8] Il Sutra che taglia
come un diamante

fa parte della
Prajnaparamita, o libri
della Perfetta
saggezza, che sono

i testi sapienziali del
buddhismo indiano.
In particolare questo
sutra espone

la dottrina attraverso
un linguaggio
paradossale, con il
quale si dimostra che
le cose sono come
sono perché non
sono. Inoltre sottolinea
linutilita del linguaggio
e del pensiero
razionale per
raggiungere la vera
conoscenza.

[9] “Cento scuole” &
ilnome convenzionale
che si da al periodo
di maggior fioritura
della filosofia cinese,
tra i periodi delle
Primavere e Autunni
(720-481 a.C.) e dei
Regni Combattenti,
durante il quale
apparvero tuttii
movimenti di pensiero
della filosofia

cinese classica.

[10] Con l'espressione
"*natura propria”

si cerca di tradurre

il carattere xing
(formato dal radicale
“cuore” pill “vita")

che indica la natura
essenziale di un
individuo, le sue
inclinazioni naturali, +
la sua predisposizione
innata. Questa parola
durante il tempo

dei Regni Combattenti
divenne un termine
filosofico centrale

nel dibattito sull'indole
dell'uomoin rapporto
alla natura

e alla societa.
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CON LA SECONDA PARTE
DELLINTERVENTO DI LUIGI VERO
TARCA E LE RIFLESSIONI DELLO
SCRITTORE GIAMPIERO COMOLLI,
AUTORE TRA L'ALTRO DI BUDDHISTI IN
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-CONCLUDIAMO IL NOSTRO DOSSIER

SUL CONVEGNO “PRESENZE
E PROSPETTIVE DEL BUDDHISMO
IN ITALIA” (VENEZIA, APRILE 2001)

IDENTITA OCClI

B di Luigi Vero Tarca

b 0LO UNA CONCEZIONE
"POSITIVA” CAPACE DI
DISTINGUERE LA DIFFERENZA
DALLR NEGAZIONE,
E DI DIFFERENZIARSI QUINDI
DALLA LOGICA NICHILISTICA
SENZA PER QUESTO

- RINNEGARLA, PUO
~ COSTITUIRE UNA POSSIBILE

ALTERNATIVA AL NICHILISMO
CHE MINACCIA
LANBSTRA CIVILIZZAZIONE




Procederd dunque
presentando quella che a
mio avviso costituisce
I'unica possibile via d’uscita
dal nichilismo di cui si &
detto; e sulla sua base
passero quindi ad avanzare
un’ipotesi interpretativa circa
il buddhismo, o, forse
meglio, rivolgero una
domanda a coloro che molto
piu profondamente di me
conoscono questa forma di

DENTALE & PENSIERO BUDDHISTA

vita, per chiedere loro in che
misura una tale
interpretazione del
buddhismo ne possa
costituire una lettura
plausibile.

Veniamo dunque al primo
punto. Per liberarsi dal
nichilismo che attanaglia
la nostra civilta bisogna

in qualche modo uscire
dall’orizzonte della
determinazione-negazione

che rende tale nichilismo
ineludibile. Ma come
compiere questo passo?
Abbiamo osservato che

cid che rende insuperabile
I'orizzonte della
determinazione-negazione &
la circostanza che qualsiasi
posizione che intendesse
presentarsi come alternativa
ad esso dovrebbe
differenziarsene; solo che

in tal modo essa, proprio in
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quanto non sarebbe la
prospettiva nichilistica,

si costituirebbe come
negazione di tale
prospettiva, ma dunque
verrebbe a sua volta a
ricadere allinterno
dellorizzonte oppositivo-
negativo.

Ora, il punto sul quale vorrei
attirare l'attenzione

& che tale “invincibile”
argomentazione si basa

Su un presupposto,
precisamente
sul’assunzione che ogni
differenza sia una
negazione, e quindi che
ogni determinazione, proprio
in quanto implica una
differenza, implichi una
negazione. Questo significa
che il superamento della
prospettiva negativo-
nichilistica risulta possibile
solo nella misura in cui

si riesca a superare

la posizione per la quale
ogni differenza & (implica
necessariamente) una
negazione, cioé solo a
condizione che si dia una
differenza che sia diversa
da una negazione. Perché,
se la differenza ¢ libera
dalla negazione, allora una
posizione alternativa a
quella nichilistica pud esser
vera, in quanto pud ben
risultare differente da questa

senza per cio stesso essere
costretta a negarla (cosa
che la costringerebbe

a riaffermarla).

Che una prospettiva
alternativa a quella
nichilistica sia, oltre che
possibile, anche
effettivamente praticabile

e addirittura in qualche
modo necessaria, lo si
capisce se si scorge come
essa si manifesti allinterno
della stessa concezione
nichilistica. Il nichilismo
infatti & —come abbiamo
visto — quella concezione
per la quale la negazione

¢ il carattere che spetta
necessariamente a qualsiasi
determinazione. Ma se la
legge della negazione del
proprio opposto (ovvero di
cio che costituisce la propria
negazione) costituisce la
legge universale delle
determinazioni, allora essa
deve valere anche per
quella particolare
determinazione che & la
negazione, e allora proprio
il darsi della determinazione
“negazione” (darsi che
necessario se, per il motivo -
che abbiamo visto, essa

€ innegabile) implica

la posizione della sua
negazione (solo a questa
condizione, infatti, la
determinazione “negazione”

puo costituirsi come
negazione della propria
negazione): si deve dunque
dare, e necessariamente, la
negazione della negazione.
Ma proprio questo ha delle
implicazioni decisive; perché
la negazione della
negazione € una
determinazione che ha una
straordinaria proprieta,
precisamente quella

di essere, oltre a cio che

€, anche cio di cui

€ negazione. Per questo
motivo essa si deve
differenziare dalla
negazione in quanto questa
e definita dal fatto di non
essere cio di cui

€ negazione. E tuttavia essa
(la negazione della
negazione) & anche
negazione, sicché si deve
differenziare pure da cid
che non & negazione, quindi
pure da quella non-
negazione che ¢ la
negazione della negazione
(e in questo senso si deve
differenziare pure da se
stessa). La negazione della
negazione deve quindi,

e proprio per poter essere
tale, differenziarsi tanto
dalla negazione quanto
dalla negazione della
negazione; essa dunque

in tanto si da in quanto

si distingue da ogni




negazione (ivi compresa la
negazione della negazione).
Si badi poi che nella misura
in cui questo suo differire
dalla negazione resta un
differire che consiste in un
negare, essa continua ad
essere negazione piuttosto
che qualcosa di diverso
dalla negazione; per questo
il modo in cui la negazione
della negazione differisce
da ogni negazione deve
distinguersi da ogni differire
che consista in un negare.
In quanto, dunque,

€ qualcosa che differisce da
ogni negazione in maniera
“puramente positiva”
(diversa cioé da quella che
caratterizza il differire
negativo) la negazione della
negazione comprende
qualcosa che possiamo
chiamare il differente puro,
puro appunto in quanto

e libero rispetto ad ogni
aspetto negativo.

Il pensiero autentico
dellinnegabilita della
negazione implica dunque
quello della sua negazione
(la negazione della
negazione), e quest’ultimo a
sua volta evoca quellio della
differenza pura, cioe libera
da ogni aspetto negativo.
La posizione di tale pura
differenza rappresenta
dunque il manifestarsi

di quello che possiamo
chiamare il puro positivo; e
la prospettiva che considera
la realta composta di
determinazioni positive (cioé
differenti tra di loro

in maniera diversa da quella
negativa) costituisce la
visione positiva della realta,
visione che differisce
(positivamente) da quella
negativo-oppositiva
(nichilistica).

Per comprendere
adeguatamente queste
figure “positive” (differente
puro, puro positivo,
determinazione positiva
ecc.) occorrerebbe
soffermarsi a meditare assai
a lungo su di esse; ma qui
ci premeva semplicemente
mostrare in che modo
queste scaturiscano proprio
dalla stessa prospettiva che
conduce al nichilismo,

per rilevare come sia questa
stessa a evocare il proprio
superamento. Vale pero

la pena, prima di passare

al punto successivo,

di aggiungere alcune
considerazioni ulteriori.
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In quanto figure come quelle
“positive” si manifestano

in relazione alla negazione
della negazione esse hanno
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una relazione significativa
con 'in-negabile; ma
innegabilita & un tratto che
ha una relazione essenziale
con la nozione (filosofica)

di verita; per questo il puro
positivo viene a presentarsi
come una forma della “verita
in-negabile”; precisamente
esso rappresenta
quell’aspetto della verita per
cui questa riesce ad essere
veramente in-negabile solo
nella misura in cui

(per i motivi sopra illustrati)
si differenzia positivamente
da ogni negazione e quindi
dal suo stesso essere
negazione del negabile.

La prospettiva alternativa

a quella nichilistica & retta
da un principio diverso

da quello che considera
ogni determinazione come
una negazione. Essa pensa
la realtd come composta

si di determinazioni
differenti tra di loro,

ma le pensa differenti in una
maniera diversa da quella
che le fa essere l'una la
negazione delle altre.
Questo vuol dire — tanto per
esprimerci in maniera
semplice — che mentre

la concezione negativa vede
il tratto essenziale delle
determinazioni nella
circostanza che I'una non

€ l'altra, questa concezione
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alternativa, pur
riconoscendo la differenza
tra le varie determinazioni,
laintende come una
differenza che consente

a una determinazione

di essere in qualche modo
anche l'altra pur
continuando ad essere

se stessa. Si badi, detto

di passaggio, che tra le
varie determinazioni che
questa prospettiva consente
di ammettere vi sono anche
quelle negative (ove queste
si diano), perché in caso
contrario essa dovrebbe
negare che si diano
relazioni negative, e quindi
tornerebbe a presentarsi
come una posizione
oppositiva nei confronti di
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tali determinazioni.

Questo vuol dire che

la nostra prospettiva

€ caratterizzata dal fatto
che le determinazioni, pur
restando quello che sono,

e cioé differenti le une dalle
altre, si compenetrano
reciprocamente: le differenti
determinazioni sono
ciascuna costitutiva di tutte
le altre, esse si co-
determinano
reciprocamente senza per
questo annullarsi. Questo
mutuo costituirsi da parte
delle varie determinazioni va
infatti rigorosamente distinto
da ogni sorta di con-fusione
nella quale la loro differenza
risultasse annullata (non ci
fosse piu); se cosi fosse,

infatti, la prospettiva
tornerebbe ad essere
negativa,

piuttosto che positiva.

Se noi ora consideriamo
la nostra prospettiva positiva
dal punto di vista del
mutamento, dobbiamo dire
che essa esige che

il divenire sia inteso come
una variazione libera dalla
negazione , cioé come un
processo diverso da quello
per il quale le varie
determinazioni cadono

nel non essere, e con ci0
si annullano ; ma diversa
anche — si badi — da quella
che nega I'annullamento
dell’essere.
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UO LA DOTTRINA
BUDDHISTA,
TENDENZIALMENTE
ALTERNATIVA A QUELLA
TECNOCRATICO-NICHILISTICA,
ESSERE INTERPRETATA
COME UNA FORMA
DI FILOSOFIA POSITIVA
NEL SENSO QUI INDICATO?
ALCUNE PROPOSTE
PER UNA LETTURA
“POSITIVA” DEL BUDDHISMO

Abbandoniamo qui
I'approfondimento di tali
questioni; il punto che ora
ci sta a cuore, infatti, &
questo: & sensato
interpretare il buddhismo —
che, come abbiamo
accennato, ha un carattere
antipodale rispetto a quella

nichilistico-occidentale —
come una prospettiva che in
qualche modo si indirizza
verso una prospettiva vicina
a quella che qui abbiamo
rapidamente tracciato?

A me pare che piu di un
indizio spinga in direzione
di una risposta affermativa.
Quello che cerchero di fare,
a questo punto, é di
mostrare — sia pure per
sommi capi —come

si configurerebbe

una interpretazione

del buddhismo svolta alla
luce di quella che abbiamo
chiamato prospettiva
positiva.

Per prima cosa, pero,
dobbiamo superare una
difficolta preliminare.
Qualcuno potrebbe infatti
dire che & comunque
scorretto interpretare
linsegnamento buddhista
come una sorta di teoria
ontologica; tale
insegnamento riguarda
infatti solo la via che
conduce all’estinzione del
dolore. Ebbene, questo tipo
di osservazione
naturalmente & per molti
versi corretto, ma — come
in parte abbiamo gia avuto
modo di osservare —
sarebbe probabilmente
poco soddisfacente ove
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intendesse negare che la
prospettiva buddhista abbia
qualcosa a che fare con la
verita, e quindi con

il “giusto” modo di concepire
la realta. Se, infatti,

un buddhista escludesse
totalmente dal proprio
campo di considerazione

la questione della verita,

si esporrebbe fatalmente
allobiezione di chifosse
pronto a rilevare che allora
anche la sua “ricetta” contro
il dolore pud benissimo
essere inefficace e
addirittura rovesciarsi in un
danno per chila segue.

Ma allora come conciliare
questa considerazione

con quello che costituisce
senz’altro un caposaldo
dellinsegnamento del
Buddha, cioé l'invito a
distinguere nettamente cid
che egli ha detto (le quattro
nobili verita e I'ottuplice
sentiero) da cid che egli
non ha detto (la risposta alle
questioni filosofico-
metafisico-ontologiche)?
Ebbene, io credo che
proprio la distinzione, che
sopra abbiamo proposto,
tra differenza e negazione
(e quindi anche tra
determinazione

e negazione) possa offrire
una risposta a tale
domanda. Sono propenso
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a pensare, infatti, che la
concezione “antimetafisica”
del Buddha sia

da interpretarsi come
espressione della
convinzione che la “verita
ultima” vada rigorosamente
distinta da ogni presa

di posizione contrappositiva
e quindi negativa, cioé da
ogni pretesa di identificare
la verita con una teoria che
costituisca un polo opposto
ad una “controteoria”

(una antitesi) ad essa
contrapposta.

Se questa interpretazione
dellatteggiamento del
Buddha é legittima, allora
questo, lungi dal risultare
incompatibile con

la prospettiva positiva di cui
abbiamo parlato, ne
costituirebbe piuttosto una
conferma; appunto perché
allora la sua posizione
costituirebbe una presa di
distanza dalle dispute
polemiche tipiche di una
certa dogmatica metafisica
piuttosto che un rifiuto della
possibilita di accedere a
una visione della realta
conforme alla verita. Certo,
se questo & vero, allora
deve essere chiaro anche
che 'assunzione della
prospettiva ontologica che
abbiamo chiamato positiva
in tanto pud essere ritenuta

consona allinsegnamento
del Buddha in quanto riesce
a liberarsi da ogni forma

di contrapposizione

e di polemica nei confronti
di ogni altra concezione
filosofica e di ogni teoria
ontologica, compresa

— si badi bene - quella che
possiamo chiamare
ontologia negativa

(quella cioé per la quale

la determinazione &
essenzialmente negazione).
Ma c’é un’altra importante
questione strettamente
legata a questa.

La “distanza” del buddhismo
da ogni teoria metafisica
significa anche una sfiducia
nella possibilita che possa
essere una teoria,
qualunque essa sia,

lo strumento idoneo

a condurci all'estinzione del
dolore, al conseguimento
della liberazione ed al
raggiungimento del nirvana.
Ma, anche qui, questo
atteggiamento “metateorico”
risulta incompatibile con
'accettazione di una
dottrina capace

di esprimere in qualche
modo la verita solo fin tanto
che ci si muove all'interno
di una logica negativo-
oppositiva, per la quale
affermare che un
determinato modo di vivere

conduce alla liberazione
significa automaticamente
negare che liberatorie
possano essere anche altre
esperienze, oppure —

per converso — affermare
che una teoria vera ha
valore salvifico equivale

a negare che ci sia bisogno
di completare tale
consapevolezza teorica

con altre pratiche,

in particolare con

quella della meditazione.
Insomma, credo che
sarebbe riduttivo

nei confronti del buddhismo
interpretarlo come una
forma di sapienza che rifiuta
pregiudizialmente ogni tipo
di verita e di visione della
realta. A mio avviso una tale
lettura sarebbe troppo
vicina a quella generata da
quella sorta di complesso di
superiorita teoreticistico che
ha a lungo caratterizzato il
nostro approccio al pensiero
orientale. Credo invece che
sia pit “giusto” nei confronti
di questa grande forma

di sapienza riconoscerla
come un pensiero in senso
pieno e rigoroso. Per questo
mi pare pienamente
condivisibile 'assunto

di fondo dellimportante libro
di Giangiorgio Pasqualotto
(Mluminismo

e illuminazione), cioé che




il buddhismo € "un pensiero
in senso forte" , nel quale

la presenza di un elemento
in parte estraneo alla nostra
tradizione filosofica, cioé

la dimensione pratica e in
particolare quella meditativa
(si veda in proposito 'ultimo
capitolo del libro),
costituisce il coronamento di
un pensiero rigoroso anche
dal punto di vista teoretico
piuttosto che il rifiuto di una
riflessione filosoficamente
fondata. La pratica
metateorica buddhista
rappresenta insomma una
forma di arricchimento di un
pensiero capace di porsi
anche dal punto di vista
speculativo all'altezza

dei vertici della riflessione
filosofica occidentale
(Platone, Kant, Hegel, ecc.),
come appunto Pasqualotto
ha mostrato in maniera
determinata. Se questo &
vero, allora io credo (sia pur
sempre, naturalmente, con
tutte le cautele del caso)
che porsi il problema di una
visione della realta di tipo
buddhista sia tutt’altro che
inappropriato e fuorviante.

Vorrei allora mostrare in che
modo quelli che, sulla
scorta anche
dellinterpretazione

di Pasqualotto, sono i punti

fondamentali della “dottrina”
buddhista possano essere
tradotti nella prospettiva che
qui abbiamo chiamato
“positiva”. Cercherd anzi

di far vedere come proprio
una lettura “positiva”

del buddhismo, una lettura
cioé diversa (positivamente
diversa) da quella negativa
ed escludente, sia capace
di liberarlo da quelle
difficolta che invece

lo attanaglierebbero,

in un confronto

con il pensiero occidentale,
ove appunto esso

si presentasse all'interno

di un’ottica negativa
(oppositiva ed escludente).

Richiamando quanto detto,
mi pare che possa essere
ragionevole leggere
insegnamento del Buddha
come un invito a superare la
prospettiva che assolutizza
la dimensione della
determinazione oppositiva
(la determinazione-
negazione). Tale prospettiva
e quella, negativa, che
spinge coloro che la fanno
propria a una lotta per
Fautoaffermazione a danno
degli altri, lotta che

€ destinata allo scacco, in
quanto per principio esclude
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la possibilita di una vittoria
definitiva. Ogni lotta

€ rischio, minaccia,
sofferenza; dunque
'orizzonte della
determinazione-negazione
spinge a una continua
riproduzione

e intensificazione del dolore
insito nel conflitto,

senza che sia mai possibile
pensare a un esito
conclusivamente positivo.
Questo &, appunto, il ciclo
delle reincarnazioni del
negativo, il samsara che fa
si che la nostra vita oscilli
come un pendolo trail
desiderio e 'insoddisfazione
da una parte e la delusione
dallaltra. All'interno di tale
orizzonte della
determinazione-negazione,
dunque, la vita € infinita
riproduzione del dolore,
sempre identico e sempre
crescente. L'unica via
d’uscita positiva consiste
nel liberarsi da questo
ciclico ripetersi del negativo,
abbandonando
I'attaccamento a ogni
determinazione-negazione,
a cominciare
dallattaccamento al corpo
del mortale.

Il fondamento teorico

del buddhismo,

se ben intendo la lettura
proposta da Pasqualotto,
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e l'affermazione del
carattere impermanente
(anicca) e insostanziale
(anatta) della realta:
“Sabbe sankhara anicca,
sabbe sankhara dukkha,
sabbe dhamma anatta”;
cosi tradotto da Pasqualotto:
“Tutti gli stati condizionati
sono impermanenti;

tutti gli stati condizionati
sono dolorosi; ogni realta

€ priva di un sé”.

Come intendere, ora,
un’affermazione

di questo genere?

Se ci abbandoniamo in
maniera irriflessa alla
inconsapevole
precomprensione negativa
che condiziona il nostro
ordinario modo di pensare
siamo portati a tradurla
immediatamente in una
formulazione di questo tipo:
la realta in quanto tale non
€ permanente e non

€ sostanziale (non é cioe
dotata di un sé). lo credo
che una lettura di questo
genere rischi faciimente

di sfociare in un esito
radicalmente nichilistico,
perché verrebbe a dire

che tutto quello che a noi si
presenta come permanente
e sostanziale (dotato di

un sé) in realta non esiste.
In quest’ottica negativa

la realta, non avendo il
carattere della permanenza,
avrebbe per cio stesso |l
carattere della distruttibilita:
ogni realta é corruttibile ed
annientabile.

Per lo stesso motivo

la realta, non essendo
dotata di un sé, avrebbe
caratteristiche
costitutivamente negative,
quali 'in-comprensibilita
(non comprensibilita),
lirrazionalita (non
razionalita) I'in-sensatezza
(non sensatezza), e cosi via.

Ma noi abbiamo visto che
un tratto essenziale della
lettura che chiamiamo
“positiva” consiste nel fatto
che la differenza viene
liberata dalla carica
negativa, e quindi nel fatto
che ogni negazione viene
tradotta in una differenza
positiva.

Cosi, la valenza negativa
implicita nel termine anicca
pud svanire se noi leggiamo
tale parola come

la testimonianza

di quell’aspetto della realta
che si manifesta quando
viene superata la
concezione negativa della
permanenza, quella
concezione cioé che
interpreta la permanenza
come una negazione della
variazione. Rispetto a
questa “superstizione”

(la superstizione, cioé, che
Vi sia qualcosa che non

€ variabile) 'insegnamento
buddhista sarebbe appunto
quello che indica come tale
concezione sia erronea
proprio in quanto

€ negativa: essa nega la
variazione.

Bisogna pero fare
attenzione perché & facile,
per persone che

come noi vivono

all’interno di un orizzonte
culturale fondamentalmente



“negativo”, cadere nella
tentazione di esprimere
questo punto dicendo che |l
termine anicca costituisce
la negazione solo
dell’aspetto negativo della
permanenza, quello per il
quale questa viene vista
come negazione della
variazione; la verita,
insomma, sarebbe

la negazione non della
permanenza tout court, ma
solo del suo tratto negativo.
Ora, io temo che anche una
formulazione di questo tipo,
che richiama da vicino una
impostazione di tipo
dialettico-hegeliano

(la “verita” scaturisce

da una sorta di negazione
della negazione), rischi

di restare prigioniera

di un orizzonte negativo: la
“giusta visione del mondo”
sarebbe pur sempre
ottenuta operando una
negazione, sia pure rivolta
contro qualcosa di negativo
(il carattere negativo della
permanenza).

E invece importante
sottolineare che

la prospettiva positiva

di cui stiamo parlando

si differenzia da ogni
negazione, quindi anche
dalla negazione degli
aspetti negativi della realta.
Per questo il carattere

anicca di cui qui si parla
sarebbe si il fatto che ogni
stato condizionato

€ variabile in ogni suo
elemento (anche gli
elementi che noi poniamo
come immutabili, cio& non
mutabili, in realta sono pure
essi variabili), ma questa
posizione andrebbe distinta
da quella che nega il darsi
di cid che gli uomini
chiamano “permanenza”.
Qui, invece, permanenza
e variazione di uno stesso
elemento potrebbero
(dovrebbero) convivere

e in qualche modo
coincidere, dal momento
che il differenziarsi dell’'una
(la permanenza) rispetto
allaltra (variazione) viene
ora inteso come qualcosa
di diverso dal loro reciproco
negarsi e rendersi
incompatibili.

Si affaccia allora

la possibilita di fornire

la seguente interpretazione
complessiva relativamente
a questo giro di tematiche.
Se la variazione viene
intesa come un processo
“negativo”, nel quale cioe
le determinazioni risultano
annullate (precipitano nel
non essere) allora &
naturale per 'uomo tentare
di liberarsi di questa
minaccia, e per questo

B i)

egdli e portato ad affermare,
come vera realta, quella che
non e soggetta a variazione
(la realta in-mutabile,
in-variabile: pensiamo per
esempio alle idee
platoniche). Ma tale
negazione della variazione
negativa resta pur sempre
una negazione:

la prospettiva resta ancora
negativa. Occorre dunque
superare la concezione che
afferma l'in-variabilita
dell'essere; ma se questo
superamento consiste in un
mero ritorno alla variazione
negativa si ricade
semplicemente nel punto di
partenza. Bisogna dunque
raggiungere una prospettiva
capace di distinguersi tanto
da quella che interpreta

il divenire come

lo sprofondamento nel nulla
delle determinazioni che
non riescono a permanere
(e in questo senso credo
che la lezione di Emanuele
Severino sia importante)
quanto perd da quella che
chiama “vera realtad” quella
che riesce a permanere
nell’esistenza opponendosi
alla variazione. Cio6 che
resta testimoniato nella
parola “anicca” sarebbe
dunque uno spettacolo
distinto tanto da quello
dell’annullamento




RIFLESSIONI

==
=
=
-

IL BUDDHISMO

IDENTITA OCCIDENTALE

E PENSIERO BUDDHISTA

degli enti quanto da quello
dellaccanimento
nell’esistenza: la vera
visione della realta sarebbe
allora quella che accoglie
questa (la realta) cosi come
essa si da, e propri

o per questo si distingue
da quella che nega

un qualsiasi aspetto della
realta, quindi sia da quella
che nega la variazione,

sia da quella che nega

la permanenza, sia infine
da quella che negasse

il carattere negativo

del processo del divenire
(variazione/permanenza)
nichilisticamente inteso.

Un discorso analogo pud
essere svolto a proposito
dell’'affermazione che tutta
la realta & “priva di s¢”
(anatta). Tale affermazione,
infatti, se letta “in negativo”,
viene a consistere nella
negazione che si dia
qualcosa di identico a sé, e
quindi nell’affermazione che
la realta € necessariamente
negazione di tutto cid che
consiste in se stesso. In
questa ipotesi potremmo
insomma dire che
'affermazione del carattere
anatta della realta consiste
nella negazione che nella
realta vi sia una identita
stabile. Ebbene, anche in

questo caso tale
interpretazione negativa
scaturisce
fondamentalmente dal fatto
che lidentita viene intesa
come negazione della
diversita, quindi anche
dellalterita e delle connesse
relazioni. Se I'identita

e la diversita sono nozioni
reciprocamente
incompatibili (ci6 che

€ identico in quanto tale non
e diverso, e viceversa

entita diverse per cio stesso
non sono identiche)

allora chi intende tutelare le
differenze deve negare che
vi sia una identita universale
(quella che tradizionalmente
caratterizza 'esperienza
della verita), e viceversa

se si afferma lidentita delle
varie determinazioni

si finisce per negare

le differenze facendo loro
violenza (reductio

ad unum). Pertanto,

se la parola buddhista

in questione (anatta) viene
letta come negazione
dell'identita, o dell’essere

in sé, allora si cade in una
posizione che ripiomba
nelloceano di aporie che

la speculazione occidentale
conosce a memoria:

Che cosa e questa cosa
(Iidentita) che non esiste
(non &)? Come puo

“qualcosa” non essere?
Ecc. Per liberarsi da queste
difficolta la parola
dell'llluminato deve essere
interpretata in un altro
modo, quello “positivo”

per cui la realta “vera”

si differenzia tanto dalle
determinazioni che si
contrappongono rendendosi
incompatibili Funa con l'altra
quanto dall'identita

che consiste in una
negazione dell’alterita delle
determinazioni e in una
cancellazione delle

loro relazioni.

La “vera” visionk della realta
sarebbe dunque —
richiamando quanto sopra
abbiamo visto a proposito
del termine anatta — quella
che scorge l'identita delle
varie determinazioni nel loro
compenetrarsi e nel loro
reciproco costituirsi
piuttosto che nel fatto che
ciascuna di essere preserva
la propria natura
opponendosi a tutte le altre
ed escludendole da sé.

Quello che vorrei suggerire
dunqgue é che fin tanto che
restiamo all'interno di una
posizione filosofica
negante-negativa cadiamo
in inestricabili difficolta,

e questo vale anche per
quanto riguarda la nostra




interpretazione del
buddhismo. Di piu: all'interno
di una concezione
oppositiva la convergenza
tra i due mondi spirituali
(filosofia occidentale
e buddhismo) risulta
fatalmente compromessa,
mentre essa risulta
possibile allinterno
di quella che ho chiamato
prospettiva “positiva”

(o della differenza positiva).
Esemplifichiamo questo
aspetto ritornando su
un punto fondamentale che
abbiamo gia incontrato in
precedenza, precisamente
il fatto che per un buddhista
la via che conduce
alla liberazione (il nirvana)
e diversa da quella logico-
speculativa; tale &, per
esempio e in particolare,
la pratica della meditazione.
La logica oppositiva &
appunto quella per la quale
questi due elementi (quello
logico e quello meditativo)
sono l'uno la negazione
dell’altro, sono cioé
reciprocamente
incompatibili. Essa pud
venire espressa mediante
formule quali: “La salvezza
non & un atto teorico-
conoscitivo”, “La liberazione
non € una teoria, né
un'affermazione logico-
teorica”, oppure “Nessuna

teoria e liberatoria”, e simili.
In quest’ottica il confronto
tra logocentrismo
occidentale e metanoia
orientale si trasforma
inevitabilmente in un
contrasto insanabile,
difficiilmente componibile;
perché se come via di
salvezza si sceglie il I6gos
allora si deve escludere

la meditazione, e viceversa.
Lo stesso vale per tutte

le altre affermazioni della
"dottrina" buddhista

(ma opportunamente
Pasqualotto ricorda

che é preferibile parlare

di insegnamenti del Buddha
piuttosto che di una sua
dottrina ). Come abbiamo
gia rilevato, se noi crediamo
di tutelare la peculiarita
della via buddhista
trincerandociin una
posizione negativa

(per esempio quella che
dice: 'insegnamento
dell’llluminato non & una
dottrina che abbia pretese
di verita), ci veniamo
atrovare in grandi difficolta
quando qualcuno ci
chiedesse: perché allora
dovremmo seguire questa
via come quella che ci porta
alla liberazione,

dal momento che tu stesso
riconosci che quanto essa
afferma potrebbe non

) R

essere vero? Come ho gia
osservato, € invece
possibile salvaguardare

la specificita metateorica
dellinsegnamento
buddhista affermando

la differenza positiva della
sua prospettiva rispetto

a quella “logico-scientifico-
tecnologica” dell’Occidente,
la sua ulteriorita positiva
rispetto a quest’ultima.

A conferma di cid
consideriamo, sempre

a titolo di esempio, un’altra
importante nozione.

Se noi intendiamo la vacuita
(sunyata) di cui parla

il buddhismo in maniera
negativa, e cioé come
negazione del “pieno”
(interpretando il pieno come
linsieme delle
determinazioni) ecco

che automaticamente tale
fondamentale concetto
finisce per assumere un
timbro nichilistico in quanto
viene assimilato al concetto
del nulla (nientita,
negazione assoluta, ecc.).
Dobbiamo dunque, anche
qui, “convertire” la
negazione in una differenza
positiva, intendendo
appunto la vacuita come
una realta che, pur
differendo radicalmente da
ogni “cosa” (da ogni pieno),
si distingue tuttavia anche
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da ogni negazione del pieno
(ma poi anche — si badi -
dalla negazione che

il sunyata sia negazione

del pieno). Analogamente,
poi, a proposito della
nozione di maya (illusione)
potremmo dire che restiamo
allinterno di una
concezione oppositiva

e quindi negativa fin tanto
che contrapponiamo
Pillusione alla realta,
interpretando lillusione
come non-realta

e, reciprocamente, la vera
realta come negazione
dellillusione.

lo mi guardo bene,
naturalmente, dall’affermare
che questa e la “corretta”
interpretazione del
buddhismo; semplicemente
rilevo come in tal modo
esso riesca a sfuggire alle
classiche difficolta cui va
incontro nel momento in cui
viene presentato facendo
ricorso a un sistema

di riferimento “negativo”.

In secondo luogo chiedo poi
a chi in questo campo ha
competenze di gran lunga
superiori alle mie se questa
interpretazione “positiva”
del buddhismo sia plausibile
e in che misura essa

sia capace di esprimerne

lo spirito di fondo.

Un incoraggiamento

a ritenere attendibile una
risposta affermativa a questi
interrogativi mi pare

di scorgerlo nel fatto

che il tema dell’'assoluto
nulla (zettai mu) possa
essere letto, per esempio

in riferimento a pensatori
giapponesi di cultura
buddhista quali in
particolare quelli
appartenenti alla cosiddetta
scuola di Kyoto, come

un tentativo di portarsi

al di la delfopposizione,
come hanno recentemente
sottolineato anche gli

studi di Matteo Cestari.

E del resto mi pare che
anche un’autorevole lettura
complessiva del buddhismo
quale appunto quella
proposta da Pasqualotto
giunga a sottolineare come
la verita ultima debba

in qualche modo sollevarsi
al di sopra di quelle stesse
opposizioni che pure
sembrerebbero definitorie
della stessa concezione
buddhista:

[...] il livello massimo,
quello della verita ultima
(paramartha-satya),

[e quello] dove si estingue
la stessa opposizione

tra nato e non-nato,

tra divenuto e non-divenuto,
tra impermanenza

e permanenza; 0Ssia,

in termini occidentali, tra
tempo ed eternita.

A ulteriore conferma della
“legittimita” di una lettura
“positiva” del buddhismo
mi permetto di riportare,
sempre dal testo

di Pasqualotto, anche

la seguente citazione, a mio
avviso molto significativa
nel presente contesto

di discorso.

Contrariamente a tutte le
interpretazioni che hanno
inteso e intendono le parole
del Buddha come
espressioni di un radicale
pessimismo, cio significa
che l'esistere in quanto tale
non & intriso di male, ma
che puo diventarlo quando,
non comprendendo la
natura insostanziale e
impermanente di ogni realta
fisica e mentale, si prova
per essa attaccamento
(upadana). La sofferenza,
allora, non e
intrinsecamente connessa
aglielementi e alle
condizioni dell'esistenza,
ma nasce non appena
scatta it riflesso
condizionato che ci porta

a dire "questo € mio, questo
sono io”[...].

Ora e danotare

in particolare che l'ipotesi
di un’interpretazione
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pessimistica delle parole
del Buddhaé [...] resa
ulteriormente infondata dal
fatto che viene indicata
come origine della
sofferenza anche la brama
di non esistere, ossia quella
volonta di nulla, quella
passione nichilistica che
tanto ha condizionato molte
letture occidentali del
messaggio etico buddbhista,
a partire da quella effettuata
da Schopenhauer.

Mi pare che una lettura
di questo genere si avvicini
parecchio a quella

prospettiva che ho chiamato
“positiva”. Questa, per altro,
pone esplicitamente,

a livello di formulazione
linguistica, la questione

se delle negazioni possano
essere adatte a esprimere
adeguatamente la “verita”
ultima. Per questo sarei
tentato di proporre una
formulazione degli assunti
del buddhismo che faccia
ricorso a delle formule
interpretative puramente
“positive”. E allora, tanto
per dare solo un esempio,
proporrei, tanto per stare

a una delle questioni sopra

affrontate, di esprimere

il rapporto tra la liberazione
e la teoria con formule di
questo tipo: “La liberazione
€ ben piu che una teoria”,

o “La liberazione & ben altro
che I'attaccamento alle cose
del mondo”. Formulazioni

di questo genere a mio
avviso avrebbero

il vantaggio di custodire

il nucleo dellinsegnamento
buddhista (cioé il fatto

che per conseguire

la liberazione in vita bisogna
fare anche qualcosa, come
la meditazione, che ¢ altro
dal puro teorizzare,
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e che bisogna assumere un
atteggiamento diverso

da quello consistente
nell’attaccamento alle cose
del mondo) senza per
questo giungere a rifiutare,
rin-negare e quindi
escludere il valore della
nostra vita quotidiana

e delle “teorie” che la
guidano. Perché, insomma,
rifiutare 'idea che anche
una teoria possa contribuire
a portare I'illuminazione

e possa dunque costituire un
momento importante sulla
strada della liberazione?

In effetti, come in ogni altro
agire, anche nel teorizzare
dobbiamo essere “retti”

e “illuminati”; anche quando
pensiamo e parliamo
dobbiamo comportarci
“bene”; e parlare bene vuol
dire tra l'altro parlare

in maniera libera dall'odio

e dalla contrapposizione,
perché solo cosi facendo

si pud davvero “dire la
verita”. Del resto esistono e
sono significative, all'interno
della tradizione buddhista,
scuole che hanno
sottolineato 'importanza

di una via anche teorica
verso la liberazione;

e a questo proposito
sarebbe sicuramente

di grande interesse
prendere in considerazione

il pensiero di Nagarjuna.
Cosi, sempre proseguendo
in questa sorta di rilettura
del buddhismo, sarei tentato
di interpretare il suo invito

a liberarci dall’attaccamento,
piuttosto che come una
sorta di azzeramento dei
sentimenti e delle affettivita,
come una sollecitazione

ad emanciparsi dai desideri
oppositivi ed escludenti
(“Desidero che accada
questo, mentre I'accadere di
quest’altro non € bene, non
e tollerabile”, ecc.), da quei
desideri cio€ che, nascendo
allinterno dell’'orizzonte
della determinazione-
negazione, interpretano

il bene (il positivo)

come negazione di qualcosa
ad esso contrapposto

(il male, il negativo).

Se la liberazione dalla
brama e dall’attaccamento
(upadana) che causano
sofferenza implica la loro
negazione e quindi il rifiuto
delle cose del mondo, allora
sembra che la via della
liberazione sia destinata

a dar luogo a una vita triste,
“in bianco e nero”.

Se invece ci si muove

in un’ottica “positiva”, credo
che sia possibile conciliare
la liberazione
dall'attaccamento con una
vita libera dal dolore ma

ugualmente piena di colori e
di vita. Voglio dire: & stato
giustamente sottolineata
(nel brano di Pasqualotto
sopra citato) la differenza
tra la prospettiva buddhista
e quella nichilista, attestata
dal fatto che il distacco
riguarda, oltre al desiderio
di essere, anche quello
(nichilistico) di non essere.
Tuttavia credo che sia utile
esplicitare un aspetto

del discorso che &€ molto
importante e che del resto
mi pare sia in sintonia con
lo spirito di quanto detto

da Pasqualotto. Qualcuno
potrebbe obiettare che
negativo (per un
occidentale) non & solo

il desiderare il nulla,

ma anche il non desiderare
nulla (cioe il non desiderare
alcunché); se dunque il
“distacco” buddhista viene
interpretato come la
predicazione dell'estinzione
del desiderio tout court

0 in generale, esso finisce
per costituire la negazione
dell'esistenza e della gioia,
finisce cioé per dare luogo
a una prospettiva
comungue negativa in un
qualche senso del termine.
Ma il “distacco” - ecco

la lettura che sto
proponendo — pud essere
letto anche in maniera




“positiva” come la dottrina
che insegna a liberarsi
dall’attaccamento negativo
(oppositivo ed escludente)
alle cose del mondo

e in tal modo da vita

a un’esperienza che pud
benissimo essere espressa
dicendo che "il tempo
s’intride di eternita

e il samsara si riempie

di nirvana” .

% o% o%
% % 0.0

PUNTI PER UNA POSSIBILE
VISIONE DELLA REALTA
CAPACE DI CONCILIARE
LA CONCEZIONE DEL MONDO
OCCIDENTALE CON
L'ESPERIENZA BUDDHISTA

Possiamo dunque tirare

le fila del nostro discorso.
La civilizzazione occidentale
— dicevamo — & innegabile

e quindi invincibile in quanto
si erge a paladina della
determinazione-negazione,
cosi che chi intendesse
negarla sarebbe costretto

a riaffermarla. Proprio il
carattere negativo di questa
invincibile verita comporta
perd il rischio del nichilismo
estremo. Un’alternativa

a questa impostazione
tendenzialmente violenta

e distruttiva & possibile

solo nella misura in cui ci

si apre a quella dimensione
nella quale la differenza

si distingue dalla negazione
e quindi anche

la determinazione si
differenzia dall’opposizione.
Secondo l'interpretazione
che abbiamo suggerito,

la dottrina buddhista
potrebbe essere letta come
un formidabile tentativo

di testimoniare proprio
questa dimensione positiva,
dimensione che peraltro

€ presente, sia pure

in forme diverse, anche
nella nostra tradizione

di pensiero e che anzi,
come abbiamo mostrato,

e da questa stessa

in qualche modo evocata.
Cosj, pare ragionevole
rivolgersi al buddhismo
come a una possibile
alternativa capace di fornire
un contributo fondamentale
in vista di una
emancipazione dai rischi
connessi al nostro modello
di civilizzazione. Va pero
subito ribadito che tale
alternativa in tanto puo
essere valida in quanto

si distingue chiaramente

da ogni rin-negamento nei
confronti della prospettiva
che abbiamo chiamato
occidentale, e quindi anche
nei confronti della
civilizzazione tecnocratica.
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Cosi, se allumanita
concessa una via

di liberazione dai rischi che
I'epoca tecnocratica
presenta, tale via va
individuata nella capacita

di conciliare “positivamente”,
armonizzandole, le due
diverse prospettive

di cui abbiamo parlato.

La tecnocrazia occidentale
intende ergersi a paladina
della realta determinata

e in particolare essa

si sente investita della
missione di tutelare

il singolo, determinato
individuo approntando
strumenti idonei alla
soddisfazione illimitata

di tutti i suoi desideri. Ma fin
tanto che la determinazione
viene pensata come
determinazione-negazione,
e conseguentemente
l'individuo singolo viene
considerato come un
soggetto che ha il diritto

di affermarsi in opposizione
a tutti gli altri, la tutela della
determinazione finisce

per trasformarsi in una
legittimazione della violenza
che apre la stura

a una guerra civile totale

e permanente. E dunque
necessario, perché la tutela
della determinazione

e dell'individuo possegga
effettivamente
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una natura positiva, che la
determinazione individuale
si apra a quella dimensione
nella quale la
determinazione viene
pensata come libera dalla
negazione e quindi dalla
contrapposizione

nei confronti delle altre
determinazioni.

Ai fini di questa radicale
“conversione” il contributo
del buddhismo pud essere
determinante, ma
naturalmente cid pud
avvenire a condizione che
€sso si presenti come una
dottrina diversa da quella
che impone la negazione,

e quindi in qualche modo

il sacrificio (il rinnegamento),
della singola
determinazione e della vita
individuale.

Insomma, volendo ridurre

il tutto a una formula
ultrasintetica, potremmo
dire che la contrapposizione
tra concezione occidentale
del mondo e buddhismo
consiste nel fatto che la
prima pone come
fondamento ultimo
I'affermazione della
determinazione; il secondo,
invece, la liberazione dal
dolore. Interpretare in
maniera negativo-oppositiva
tale differenza equivale a
dire che l'affermazione della

determinazione comporta
necessariamente dolore
(conflitto e violenza), mentre
per converso l'estinzione
del dolore esige il sacrificio
della soddisfazione della
singola determinazione.
Solo un’ottica positiva pud
conciliare le due
prospettive, ma questo
esige in qualche modo che
i due poli (piena
realizzazione delle singole
determinazioni e
affrancamento dal dolore)
siano visti come
reciprocamente
coappartenentisi: la piena
autorealizzazione della
determinazione (e quindi
dell'individuo) pud darsi solo
in quanto questa sia capace
di emanciparsi da ogni
negativita (dolore,
opposizione, conflitto,
violenza), e per converso la
completa liberazione dal
dolore risulta possibile solo
per quella determinazione
che sia capace di giungere
a una piena
autorealizzazione.

Volendo esprimere questa
visione in termini
parzialmente diversi
potremmo dire che
'Occidente ha costituito,
tradizionalmente,
I'affermazione della identita
determinata;

I'Oriente buddhista, invece,
il superamento di ogni
fissita identitaria (anicca,
anatta). Mi pare che queste
due concezioni possano

(e oggi, forse, debbano)
conciliarsi all'interno di
quella prospettiva per

la quale la differenza frale
singole identita determinate
viene pensata
positivamente, cioé

nella sua distinzione rispetto
alla negazione.

In questo modo, infatti,

da un lato risulta possibile
tutelare una identita
determinata senza per
questo doverla contrapporre
ad altre identita delle quali
quella dovrebbe costituire
la negazione; dall’altro lato
la testimonianza della verita
ultima pud presentarsi
come il superamento

della dimensione delle
identita determinate (finite,
condizionate) senza pero
che questo significhi

un rifiuto/rinnegamento
della loro esperienza
concreta e cioé della loro
vita reale.

In riferimento al problema
dell'esistenza umana, tutto
questo — pil concretamente
— vuol dire che la civilta
occidentale ha in vista
essenzialmente

la soddisfazione dei desideri



degli individui singoli,
determinati; il buddhismo
indica invece

nel superamento
dellattaccamento la via
della piena
autorealizzazione. La prima
via rischia di presentarsi
come una strada senza
uscita, segnata da una
implacabile escalation della
violenza, fin tanto che
Findividuo dei cui desideri

si cerca la realizzazione non
viene pensato come essere
capace di assumere un
atteggiamento libero dalla
negazione e dalla
contrapposizione,

cioé capace di liberarsi
dall’attaccamento
incondizionato alla propria
esistenza individuale.

Ma tale atteggiamento di
“distacco”, a sua volta, pud
essere conseguito solo se
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viene chiaramente distinto
da ogni caduta in un
frustrante rinnegamento

di tutti i desideri dei singoli,
determinati individui.

Si tratta piuttosto, infatti,

di favorire la trasfigurazione
di tali desideri in direzione
di un’autorealizzazione
veramente compiuta

e in questo senso

perfettamente positiva.
[ ] |

NOTE

[1] L“innegabile”,
infatti, in tanto & tale in
guanto € “non-negato”
(ché se fosse negato
a fortiori sarebbe
negabile) ma cioé
“non-negativo” (infatti
cid che e negativo
risulta in qualche
modo negato)

ovvero “negativo

del negativo”, formula
che equivale appunto
a quella, sopra
considerata,

della “negazione della
negazione”.

[2] Su questo mi
permetto di rinviare al
mio saggio “Variazione
e negazione.

Per pensare il tempo
del nichilismo”,

in L.Samona (a cura
di), Linguaggi della
temporalita, Palermo,
Edizioni della
Fondazione nazionale
"Vito Fazio-Allmayer",
2001, pp. 163-186.

[3] Da questo punto di
vista credo che una
prospettiva che meriti
di essere presa

seriamente in
considerazione, anche
in relazione a un
possibile confronto
con il pensiero
buddhista, sia quella
di Emanuele Severino,
la quale appunto
afferma l'eternita di
tutti gli essenti.

[4] Chi fosse
interessato ad
approfondire questa
prospettiva “positiva”
pud consultare il mio
Differenza e
negazione. Per una
filosofia positiva,
Napoli, L.a Citta del
sole, 2001.

[5] G. Pasqualotto,
Op. cit., p. 15;
il grassetto € mio.

[6] G. Pasqualotto,
Op. cit., p. 33; il brano
e tratto da
Dhammapada, XX,
277-9.

[7] G. Pasqualotto,
Op.cit, p.9,nota1.

[8] M. Cestari,
“Beyond Opposition.
Negation and

Modernity in Nishida's
Logic of Place’,

in Arisaka Yoko -
Feenberg Andrew -
Berque Augustine
(eds.), Nishida and the
Question of Modernity,
Albany, State
University of New York
Press, (in printing).

Vi si dice per esempio
che "[...] se l'assoluto
dovesse opporsi alla
negazione relativa,
questo renderebbe
insuperabile la
negazione oppositiva’";
e si afferma che la
"natura non-oppositiva
[della] negazione
assoluta" consiste

nel suo "carattere
non-sostanziale”

(le traduzioni sono mie).

[9] G. Pasqualotto,
Op. cit, p. 63.

[10] G. Pasqualotto,
Op. cit., pp. 76-77.

[11] Nagarjuna, Le
stanze del cammino di
mezzo, (ed. it. a cura
di R. Gnoli) Torino,
Boringhieri, 1961;
siveda, in particolare,
“La sterminatrice dei

dissensi”, pp. 141-156.

[12] Certo, questo
richiede un qualche
distacco tout court
dalle passioni rivolte
alle cose del mondo,
ma si tratta allora di un
distacco ben diverso
da un loro rifiuto.

[13] G. Pasqualotto,
Op. cit., p. 65; frase
posta a conclusione
del seguente,
significativo brano:
"L’opposizione tra
tempo ed eternita, tra
samsara € nirvana,

si mantiene e fa soffrire
solo finché si pensano
i due termini di queste
“coppie” come
irrimediabilmente
separati, finché

ci si sente dannati nei
tempi del samsara e si
spera di essere redenti
nell’eternita del
nirvana; ma, quando
si comprende che
I'anicca € la sola cosa
eterna, incorruttibile

e ineliminabile, allora

il tempo s'intride

di eternita e il samsara
si riempie di nirvana"
(/bidem).
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m di Giampiero Comolli

L e osservazioni che sto
per proporre, si basano
su una serie di colloqui

in profondita che
recentemente ho tenuto
con persone che hanno
intrapreso la via del
Dharma. il campione da me
preso in considerazione
era costituito da una ventina
di uomini e donne,

tutti italiani di eta media,
che negli ultimi anni hanno
formalmente “preso rifugio”
0 comunque Ssi Sono
avvicinati all'una o all'altra
tradizione buddhista,
frequentando un qualche
centro dove praticare con
regolarita. Nessuna

di queste persone svolgeva
ruoli di insegnamento
allinterno dei centri.

Tema dei colloqui era

la ricostruzione della propria
“biografia spirituale” con
particolare riferimento alle
motivazioni della scelta
buddhista. Meta di questi
colloqui sono stati condotti
in modo “formale”
(intervista di circa due ore,

con registrazione

e successiva trascrizione
integrale), un’altra meta
in modo “informale” (dialogo
spontaneo, di durata
variabile, senza
registrazione). Questa
piccola ricerca intorno

al buddhismo italiano

fa parte di una piu ampia
indagine sull’esperienza
di conversione che

ho realizzato per un libro
in via di pubblicazione.

UN MUTAMENTO
DELLA RELIGIOSITA

Per esprimere una qualche
valutazione di carattere
sociologico sulla presenza
del buddhismo in ltalia,
occorre innanzitutto tenere
presente un processo pil
generale che riguarda

il mutamento in atto

della religiosita in ltalia:

un mutamento sia

della mentalita sia dei
comportamenti religiosi.

In estrema sintesi si pud
dire che tale mutamento

si manifesta attraverso due

tendenze concomitanti:

m un relativo distacco dalle
religioni organizzate,

e piu in particolare dalla
Chiesa cattolica intesa
come istituzione, con una
burocrazia, una gerarchia,
un magistero

m un crescente riferimento
alla coscienza personale,
come criterio di verita

(“e vero cid che sento

io, non cid che

un’autorita esterna

mi chiede di credere”)




E’ bene ricordare che tale
mutamento della religiosita
non implica di per sé un
distacco dal cristianesimo:
porta invece alla ricerca

di una spiritualita

pil spontanea e meno
eterodiretta: una nuova
spiritualita che si manifesta
tanto in ambito cattolico

o cristiano (nuovi movimenti
spirituali interni

al cattolicesimo o al
protestantesimo), quanto
attraverso l'adesione ai

cosiddetti “nuovi movimenti
religiosi” (sincretismi di tipo
New Age) o a tradizioni
religiose di matrice orientale
(taoismo, yoga, ecc.)

Ma ovviamente,

fra le tradizioni orientali che
si stanno diffondendo

oggi in ltalia, ¢’ in primo
luogo il buddhismo.

IL TERRENO
DI PARTENZA

Le persone che oggi in Italia
si avvicinano al buddhismo
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condividono tutte questa
esigenza di una nuova
spiritualita. Ma dichiarano
anche, nella grande
maggioranza dei casi, che
tale esigenza non poteva
trovare soddisfazione

per loro in ambito cattolico.
Questi nuovi adepti del
buddhismo sono il pit delle
volte persone che:

m hanno avuto durante
l'infanzia un'educazione
cattolica

= hanno abbandonato

il cattolicesimo durante
ladolescenza

m hanno attraversato

una fase piu 0 meno lunga
di disinteresse riguardo

. atematiche religiose

o spirituali

m in seguito a una crisi
personale hanno maturato
un nuUovo bisogno

di spiritualita, 'esigenza di
“dare un senso nuovo, piu
profondo” alla propria vita

® ma non hanno ritenuto

di poter trovare in un ritorno
al cattolicesimo la risposta
a tale nuovo bisogno

di spiritualita

I motivi per cui la
prospettiva di

una “riconversione” al
cattolicesimo viene scartata
a priori possono a loro volta
essere cosl riassunti:

m si giudica negativamente
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la Chiesa cattolica e piu in
generale il cristianesimo,

in quanto religione
“autoritaria”, “centrata sul
senso di colpa” (va detto
che spesso ci troviamo di
fronte non a un giudizio
approfondito, quanto
piuttosto a un pregiudizio
anticristiano)

m si resiste di conseguenza
alla prospettiva di dover
“sottostare” agli
insegnamenti di un
magistero (“non voglio che
sia la Chiesa a dirmi come
mi devo comportare, in quali
dogmi devo credere”)

| si esprime in termini
sinceri, sentiti, approfonditi,
la propria “difficolta alla
fede”: “essere cristiano
significa credere in un Dio,
in un aldila che non so se
c’é: in ogni caso io non
riesco a crederci”.

PERCHE PROPRIO
IL BUBDHISMO?

Le motivazioni iniziali che
spingono a frequentare

un centro buddhista, sono
sostanzialmente due:

m una ricerca di benessere
psicologico: si avverte che
la propria vita & entrata

in una fase di disagio piu
0 meno profondo, si prova
il bisogno di “sentirsi
medglio... stare meglio con

gli altri e con se stessi...
imparare ad accettarsi

e accettare dii altri”

mil bisogno di trovare una
via spirituale di salvezza,
capace di offrire una
risposta alle domande
fondamentali dell’esistenza:
“perché la vita, perché

la morte?... che ci facciamo
in questo mondo?... come
possiamo superare il dolore
dell’esistenza?...”

Se queste sono le ragioni
-che hanno portato una
persona verso il buddhismo,
una volta che si

€ cominciato a praticare

e quindi a conoscere

il Dharma, emergono altri
motivi per i quali il
buddhismo appare una via
confacente, “giusta per me”.
Cio che si valorizza del
buddhismo € innanzitutto

il fatto che:

m non chiede di credere:

“si pud essere buddhisti
anche senza avere

una fede in Dio”

mfa riferimento
all’'esperienza personale:
“mi insegna a provare,

a guardare in me stesso,

a percepire, passo dopo
passo, i risultati positivi
raggiunti” o ancora:

“la salvezza non é rimandata
a un aldila, come per il
cristianesimo, ma la posso

raggiungere qui e ora”.

A cio si aggiungono altri
fattori di attrazione, meno
importanti, ma comunque
assai significativi.

Li possiamo elencare
brevemente:

m |a figura determinante
del maestro: “il maestro

ti mostra il cammino...

€ come se tidesse

un grande abbraccio...

€ la dimostrazione vivente
che la via buddhista

€ percorribile”

m il piacere di condividere

il proprio cammino di ricerca
spirituale insieme a una
comunita “calda”: “mi ritrovo
insieme a un gruppo di
persone con cui sto bene...
ho trovato finalmente

un ambiente autentico, non
alienato, non aggressivo”
m il fascino dell’esotico,

la bellezza dei rituali:
“partecipare alle cerimonie
buddhiste & bellissimo...
questi riti sono una grande
novita, sono molto piu
coinvolgenti e suggestivi

di una messa cattolica”.

LIMMAGINE
DEL BUDDHISMO

Limmagine del buddhismo
che emerge da questa serie
di vissuti, € quella di una
fede spirituale che viene
descritta esplicitamente




come: “aperta, tollerante,
non conflittuale,

non colpevolizzante”.

Il buddhismo € infatti
ritenuto “una religione che
non mi fa sentire in colpa...
non si basa sul senso del
peccato... non & maiin
antagonismo né con altre
religioni né piu in generale
con la societa... ti insegna
ad accettarti, a cambiare
tranquillamente, senza
metterti sotto pressione...
non ha dei dogmi precisi a
cui devi per forza credere...”
Del buddhismo, in sintesi,
si sottolineano soprattutto
gli aspetti che hanno

a che fare con valori di:

m morbidezza: “non € una
religione dura, ma dolce”

m liberta: “ti lascia libero di
comportarti come vuoi”

m indipendenza: “ti insegna
a fare affidamento su te
stesso”

m leggerezza, cioe capacita
di smussare le
contraddizioni senza
sottolinearne il peso: “non
ti pone di fronte a degli aut
aut gravosi... ti insegna

la moderazione, I'equilibrio...
ti dice che la via giusta non
sta negli opposti ma nel
mezzo”.

In sintesi il buddhisno viene
visto come religione™facile”,
a differenza di altre fedi,

soprattutto quelle
monoteiste, ritenute piu
impegnative, faticose,
oppressive.

UN BUDDHISMO
TROPPO “FACILE"?

Prima di trarre qualche
rapida conclusione, vale

la pena ricordare e
sottolineare che le persone
intervistate non erano
“militanti” del buddhismo:
non erano cioe soggetti
impegnati in attivita di
insegnamento o di
organizzazione attiva dei
centri; erano piuttosto dei
fruitori passivi: persone cioé
che avevano colto nel
buddhismo un’opportunita
per migliorare la propria vita
personale. Se si accetta
l'ipotesi che il campione
considerato rappresenti

in modo sufficientemente
adeguato la maggioranza

0 comunque una quota
significativa di questi fruitori,
possiamo arrivare alla
conclusione che |l
buddhismo viene oggi
recepito in Italia innanzitutto
come:

m un rifugio, un porto sicuro,
una via per la salvezza
personale

m una pratica che consente
innanzitutto di ritrovare se
stessi, per dare un senso

B0 s s 1 ER]

nuovo alla propria vita

m e di costruire
conseguentemente una
dimensione altra,
alternativa, rispetto agli
obblighi di prestazione

e di antagonismo imposti
dalla nostra societa.

Ne emerge in definitiva
l'idea del buddhismo come
“via facile”, religione piu
appetibile di altre, in quanto
meno faticosa, meno
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IL BUDDHISMO

UN BUDDHISMO
FACILE E PIACEVOLE

impegnativa. Naturalmente
esiste anche una minoranza
di praticanti impegnati che
del buddhismo sottolinea
non la “facilita”, ma tutto
all’opposto la “difficolta”,

e cioé la necessita di una
pratica assidua,

di un impegno “duro”

da portare avanti

con estrema costanza,

con determinazione.
Questa stessa minoranza
impegnata ci tiene anche

a sottolineare come

il buddhismo sia innanzitutto
una pratica

“compassionevole,

e altruista, in cui ogni
beneficio personale
raggiunto va sempre
elargito, restituito a tutti

gli altri. Tale minoranza

di buddhisti “impegnati”,
per quanto piccola
numericamente, ha com’e
owvio la sua grande
importanza; possiamo anzi
affermare con certezza che
senza la sua presenza

il buddhismo in Italia

non esisterebbe nemmeno.
Resta il fatto che 'immagine
predominante attraverso

la quale il buddhismo oggi
si va diffondendo nel nostro
paese ruota attorno al valore
di una sua supposta
“facilita”.A mio parere, tale
centratura sulla facilita,

piuttosto che sulla difficolta
della via buddhista,
comporta un rischio

ma anche un’opportunita.

Il rischio & che il buddhismo
italiano si trasformi

in una presenza allettante,
“simpatica”, ma tutto
sommato ininfluente

per la vita culturale, sociale

e religiosa del nostro Paese.

E’ possibile cioé

che il buddhismo si vada
radicando da noi come

un “piccolo mondo a parte”,
un piacevole mondo
parallelo, dove andare

a rifugiarsi per trovare

un po’ di pace; ma un
mondo disimpegnato, che
non lascia il segno, che non
ha la forza di modificare in
senso positivo e propositivo
la societa nella quale

si accontenta di vivere dopo
essersi scavato una

propria comoda nicchia.
L'opportunita, invece,

€ che alla lunga, sul lungo
periodo, proprio quei valori
di leggerezza e morbidezza
- che oggi vengono
apprezzati soprattutto

a livello di individui singoli -
possano come per 0Smosi
diffondersi anche all'interno
di una societa in grave crisi
per il suo carattere
altamente conflittuale,
segnato fino all'eccesso dal

valore, anzi dal disvalore
dellantagonismo.

Possiamo aggiungere anche
un’ultima considerazione:

se il buddhismo riesce oggi
a diffondersi nel nostro
paese con relativo
successo, cid avviene
innanzitutto grazie alla

sua immagine di religione
“facile”. Se non godesse

di tale immagine, la via

del Dharma avrebbe oggi da
noi una vita assai

piu stentata. Siamo ancora
agli inizi della formazione

di un vero e proprio
buddhismo occidentale.
Esso si sta radicando, sta
cominciando a prendere
forma, ma non ha ancora
raggiunto un proprio assetto,
una propria specificita e
complessita.

Il “buddhismo facile”

- con tutte le sue debolezze
e superficialita, il suo
disimpegno e la sua fragilita
- non dovrebbe allora essere
giudicato

con severita, bensi

con speranza: lo si potrebbe
infatti considerare come un
seme, un embrione,

una prima pianticella

di quel buddhismo
pienamente maturo

che un giorno prendera

corpo in Occidente.
] |
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LEGGI
L'ARTICOLO
ONLINE IN:
http://
www.altrapagina
.it/ottobre2001

di Achille Rossi

E
ER

TARE

La prima
condizione per
un vero dialogo
e quella di non
sentirsi
autosufficienti,
né
individualmente
né come popolo.
Intervista

a Raimon
Panikkar,

lo studioso
contemporaneo
che

ha riflettuto
con maggior
rigore

sul rapporto
tra le culture
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con maggior rigore sul rapporto tra le culture; ma piut che elabo-

rare una metodica del dialogo interculturale, ha cercato di
mostrare che il dialogo é un elemento essenziale della realta. Abbiamo
posto a Panikkar alcune domande sul rapporto con I'islam, nel momen-
to in cui I'emozione per la strage dell'11 settembre rischia di spingerci
verso uno scontro di civilta.

R aimon Panikkar ¢ lo studioso contemporaneo che ha riflettuto

2,

e
2,
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LE MASSE ISLAMICHE MOSTRANO UNA CRESCENTE INSOFFERENZA NEI CON-
FRONTI DELL'OCCIDENTE. COME SPIEGA QUESTO ATTEGGIAMENTO E A
QUALI CAUSE LO RICONDURREBBE?

B “Non soltanto le masse islamiche, ma anche quelle indti, buddhiste
e le masse in genere mostrano insofferenza dinanzi al dominio di una
sola cultura, d'una sola nazione e adesso d'un solo stato. Perché tu parli
esclusivamente di islamici?”.

PERCHE ADESSO GLI ISLAMICI SONO SUGLI SCUDI DOPO LE ULTIME VICENDE?
B “Posta cosi la domanda é tendenziosa: costringe a difendere o

attaccare I'islam o I'occidente, accettando le regole del pericoloso gioco

di contrapposizione che ha preso inizio nelgli ultimi tempi. Tutte le

masse, non solo quelle islamiche, provano tale insofferenza.

Raimon Panikkar nato a Barcellona nel 1918 da madre catalana

e padre indiano, é filosofo e teologo. Professore emerito all'Universita Santa
Barbara (Californi), risiede a Tavertet (Catalogna). '

“  E' autore di numerosi testi e articoli sul dialogo e la multicultura tra cui

Il silenzio di Dio e la Parola del Buddha, Borla.




L'ARTE di SAPER
ASCOLTARE

Esse avvertono lo scandalo di una societa, quella occidentale
appunto, realmente potente e apparentemente felice, che & riuscita a
costruire un modo di vivere senza Dio: Dio € un'ipotesi superflua.

E queste masse si rendono conto, probabilmente in maniera piutto-
sto incosciente, che questo rappresenta uno scandalo nei confronti
della loro fede, perché Dio non pud essere assente da nessun affare
umano.

Non voglio naturalmente difendere I'integralismo, ma sottolineare
soltanto il contraccolpo provocato in certe culture dal successo di una
civilta totalmente atea”.

IN OCCIDENTE L'ISLAM VIENE QUALIFICATO COME LA RELIGIONE DELL'IN-
TOLLERANZA E IDENTIFICATO CON IL JIHAD, LA GUERRA SANTA; ALCUNI
ADDIRITTURA NE TRAGGONO PRETESTO PER PROCLAMARE L'IMPOSSIBILITA
DI INTEGRARE GLI ISLAMICI NELLA CULTURA OCCIDENTALE. L'ISLAM CORRI-
SPONDE DAVVERO A QUESTA DESCRIZIONE OPPURE SIAMO DI FRONTE A UNA
CARICATURA?

W “Le caricature non sono mai completamente sbagliate. Io pero
potrei fare la stessa caricatura nei confronti del cristianesimo: storica-
mente il cristianesimo ¢ stato piu intollerante dellislam. Questo ¢ un
fatto accettato da tutti”.

PERO GLI ELEMENTI DOTTRINALI DELLE DUE RELIGIONI SONO DIFFERENTL:
L'ISLAM PREDICA IL JIHAD, IL CRISTIANESIMO IL PERDONO DEL NEMICO.
QUESTE DIFFERENZE, SECONDO LEI, SONO SOLO APPARENTI O ESISTONO
REALMENTE?

B “Anche nel Vangelo Gesui dice: ‘non sono venuto a portare la pace,
ma la spada’. Come queste parole di Cristo, anche il termine jihad deve
essere interpretato: puo significare crociata e puo significare lotta inte-
riore contro il male.

Io non sono un ulema per parlare con sufficiente autorita dell'islam,
ma non posso negare che il jihad sia stato interpretato come una giusti-
ficazione della guerra santa”. .

IL FATTO CHE NELL'ISLAM NON CI SIA UNA NETTA DISTINZIONE TRA DIRITTO

E RELIGIONE, TRA RELIGIONE E POLITICA, CREA UNA DIFFICOLTA REALE NEI

RAPPORTI CON L'OCCIDENTE. E POSSIBILE ESSERE PIENAMENTE FEDELI

ALL'ISLAM E NELLO STESSO TEMPO ADOTTARE IL PRINCIPIO DELLA LAICITA
DELLO STATO?

@ “Nell'islam la distinzione tra sacro e profano non é stata sufficien-

temente sviluppata, perciod i musulmani si trovano in questa situazione.

L'islam non ha potuto operare tale distinzione, perché negli ultimi seco-
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li, a ragione o a torto, si & trovato sempre pressato dall'occidente. Per
conto mio, mi sento abbastanza indiano per non condividere né la
visione monista né quella dualista della realta: un potere ecclesiastico
sopra tuttii poteri & tanto negativo quanto I'autonomia etica o uno stato
completamente separato dalla sfera religiosa.

Non si pu(‘) frantumare la vita, occorre trovare una forma che accetti
le distinzioni senza cadere nella separazione. Non € un caso che in due-
mila anni la cristianita abbia lasciato nell'ombra la Trinita: la Trinita e
pura relazionalita e dunque un ostacolo alla giustificazione teologica
del potere unico e assoluto della monarchia”.

QUANDO SI PARLA DI LAICITA DELLO STATO NON SI VUOL STABILIRE UNA
FRATTURA TRA VITA E ISPIRAZIONE RELIGIOSA. SI VUOLE SOLTANTO SOTTO-
LINEARE CHE LO STATO NON SPOSA UNA RELIGIONE BEN PRECISA, CONSA-
CRANDOLA COME RELIGIONE DELLO STATO.

W ”Si é fatto della religione una caricatura, fino a ridurla a un‘altra
ideologia e a un'istituzione. A quel punto, evidentemente, lo stato non
puo sottoscriverla perché anch'esso & un'istituzione.

Qui comincia gia la degenerazione del religioso: la religione non &
un'istituzione, ma una dimensione umana. Che poi si sia istituzionaliz-
zata € tutto un altro paio di maniche.

Proprio per questo nelle religioni non monoteiste, come ad esempio
l'induismo e il buddhismo, simili problemi non si pongono”.

SECONDO LE TRADIZIONI ORIENTALI, ALLORA, COME SI PUO CONIUGARE LA
VITA CIVILE CON LA PRESENZA DI UNA PLURALITA DI CONFESSIONI RELI-
GIOSE?

B "Senza nessuna difficolta: le confessioni religiose sono e devono
rimanere confessioni religiose”.

E QUESTO E IL PRINCIPIO DELLA LAICITA DELLO STATO!
m ”"No, perché lo stato reclama autorita sopra tutte le manifestazioni
esterne dell'individuo”.

LO STATO ASSOLUTO, NON LO STATO CONTEMPORANEO!

B “Se in Francia tu metti in dubbio il processo di Norimberga com-
metti reato. In questo senso, quindi, non si puo parlare di laicita dello
stato. Tutte le cose si spiegano attraverso la loro evoluzione storica:
dopo il cesaropapismo e le teocrazie era ovvio, naturale e sano che arri-
vasse questa reazione della laicita dello stato.

Ma oggi, dopo due secoli, possiamo cominciare a pensare che questo
non sia un dogma incontrovertibile”.



L'ARTE di SAPER
ASCOLTARE

COME VIENE RECEPITO L'ISLAM IN INDIA, IN UN DIFFERENTE CONTESTO CUL-

TURALE? ANCHE LI NON DOVREBBERO ESSERE STATE SEMPRE ROSE E FIORI

QUALI DIFFICOLTA INCONTRA NELLA SOCIETA INDIANA?

B “I musulmani, a differenza degli inglesi che vi si sono introdotti

dolosamente, sono entrati in India come conquistatori, quindi gia con il
piede sbagliato. La storia del rapporto fra India e islam non é stata mai
troppo pacifica, a cominciare dall'instaurazione del sultanato di Delhi
fino all'enorme trauma della divisione con il Pakistan, che & costato due
milioni di vittime. Tuttavia le relazioni umane fra indu e musulmani
sono sempre state in genere molto buone. In India non c¢ una chiesa,
ma ci sono il popolo e le tradizioni; e siccome tutto resta a livello di rela-
zioni interpersonali, la convivenza pacifica € molto pilt semplice”.

QUANDO SI PARLA DI FONDAMENTALISMO IN OCCIDENTE SI PENSA SUBITO

AGLI ISLAMICI, QUINDI AGLI UOMINI BOMBA PALESTINESI, AI TERRORISTI

ALGERINI E ADESSO AI TALIBANIL IN COSA CONSISTE ESATTAMENTE PER LEI,

COME STORICO DELLE RELIGIONI, IL FONDAMENTALISMO: E UN'ESPRESSIO-

NE TIPICA DELL'ISLAM OPPURE UNA DEGENERAZIONE DELL'ATTEGGIAMEN-
TO RELIGIOSO UNIVERSALE?

m “Fondamentalismo significa avere alcuni fondamenti, punti fermi

imprescindibili, senza i quali si pensa che la vita non abbia senso.

Bisogna vedere pero a che livello uno ponga questi fondamenti, quale

importanza attribuisca loro. Tutti siamo dunque in qualche modo fon-

damentalisti. Personalmente mi sento pitt minacciato e sono piu critico

nei confronti del fondamentalismo cristiano che non di quello islamico”.

PERCHE SI SENTE PIU CRITICO NEI CONFRONTI DEL FONDAMENTALISMO CRI-
STIANO CHE DI QUELLO ISLAMICO ?

B “Perché & piu sottile, pil1 intelligente, pitt pericoloso, ha pii1 dena-
ro. Invece che di fondamentalismo perd preferirei parlare di fanatismo,
che & 'assolutizzazione di una sola religione, di una sola cultura, di una
sola forma di vita. Proprio per questo chi non conosce altre religioni
all'infuori della propria ha la tendenza ad assolutizzare e a diventare
fanatico. E quando un popolo vive per lungo tempo in isolamento tende
a considerare la propria forma di vita come assoluta”.

LEI E UN SOSTENITORE DEL DIALOGO FRA LE CULTURE E DELLA FECONDA-
ZIONE RECIPROCA. ALTRI STUDIOSI TEORIZZANO INVECE LO SCONTRO FRA
LE CIVILTA E GLI AVVENIMENTI DI QUESTI ULTIMI TEMPI SEMBRANO DARE
RAGIONE A LORO. QUALE ATTEGGIAMENTO BISOGNEREBBE ASSUMERE PER
REALIZZARE UN DIALOGO VERO?

@ “Gesut non ha escluso nemmeno Giuda dall'ultimo banchetto.
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Perché allora non allestire un banchetto a cui invitare anche gli islamici
per dialogare? Per me il dialogo non € una strategia diplomatica, ma
appartiene semplicemente alla natura umana”.

COME EVITARE LO SCONTRO DI CIVILTA DI CUI PARLA HUNTINGTON?
B “Dialogo e interculturalita costituiscono l'imperativo morale pitt

importante della nostra epoca. Ognuno deve cominciare a capire che

l'altro, il quale & portatore di idee per lui incomprensibili e inaccettabili,

costituisce la rivelazione della sua contingenza, della contingenza di

tutti gli individui e di tutte le culture”.

QUALI SONO LE CONDIZIONI PER REALIZZARE UN FECONDO DIALOGO
INTERCULTURALE?

B “Innanzitutto non bisognerebbe sentirsi autosufficienti. Se io mi
considerassi autosufficiente, che sarebbe il primo passo verso l'assoluti-
smo o l'assolutizzazione delle mie idee, non avrei bisogno dellaltro: ti
rispetto, ti amo anche, dunque ti lascio percorrere indisturbato il tuo
cammino. Questa ¢ la concezione del Dalai Lama, il quale ritiene che le
religioni siano linee parallele che procedono senza incontrarsi mai. Io
penso invece che le religioni, come dimostra la storia, si incrocino con-
tinuamente, non necessariamente in maniera violenta; certamente pero
non sono linee parallele. L'esperienza deve farmi capire che io non sono
autosufficiente e che in qualche modo ho bisogno dell'altro per comple-
tare o riconoscere meglio me stesso. In questo senso il dialogo € neces-
sario. Quindi, come prima condizione, non sentirsi autosufficienti, né
individualmente né come popolo. In secondo luogo, scoprire se stesso
nell'altro: scoprire nello straniero parte di me stesso. Se io scoprissi nel-
l'altro una parte di me, sarei pitt curioso di scoprire cosa pensa, cosa
sente, proverei una forte spinta a conoscerlo. E non si conosce se non si
ama e viceversa. Da tutto questo ovviamente nascerebbe il dialogo, la
conversazione, lo scambio. Vorrei ricordare ancora un altro atteggia-
mento fondamentale: I'arte di saper ascoltare, che non é facile. Per capir-
ti devo capire cio in cui credi, e se non credo in qualche modo a cio in
cui credi non ti capisco veramente. Prendo un esempio dall'attualita di
quest'ultimo periodo. Se io pensassi che i sostenitori del libero mercato
sono solo esseri cattivi, egoisti, in malafede, non arriverei mai a com-
prenderli, a incontrarli.

Anche in cid che apparentemente ci ripugna c® qualcosa da capire,
su cui dialogare, con cui arricchirsi, a cui andare incontro”.




Sappiamo il dolore della fame e del freddo, della carne
martoriata, compressa, ustionata; i patimenti dell’abbandono,
del disamore, della prigionia; la sofferenza

delle situazioni-limite che provocano I'uomo ed esigono risposte
indifferibili: la previsione della morte, il disfarsi di cio

che si e in anni costruito,il rischio del non-sense...

Soffrire (sub ferre), sostenere, sopportare, essere

oppressi e a volte schiacciati dal dubbio e dalla disperazione,
mentre la domanda incalza:

“"Perché? Perché proprio a me? Perché proprio ora?”

“umanita ha incontrato la sofferenza con la stessa apparizione della

coscienza, segnata dalla separazione e dall’isolamento: “per il fatto di

essere privati dell originaria armonia con la natura, caratteristica dell’animale
la cui vita e determinata da istinti innati, e di essere dotati di ragione e autoco-
scienza, non possiamo fare a meno di sperimentare la nostra totale separazione da
ogni altro essere umano” (E. Fromm). Separazione dagli altri esseri umani e
separazione dal mondo naturale nel suo insieme. La solitudine dell'uomo
nell'universo, che lo fa isolato anche dal suo stesso corpo, € all’origine del-
l'odissea che, con molteplici vie, attraversa la storia alla ricerca, attraverso
un “vero” corpo, il lavoro, la sessualita..., di una possibile reintegrazione
nel reale, coincidente con un ritrovamento di senso.




di Riccardo Venturini

L'esistente & esperienza, I'esperienza dualita, la dualita mancanza. La
separatezza definisce la condizione umana in base al suo vivere nel mondo
dei contrari, alla sua caduta nel tempo ordinario, nel tempo della precarie-
ta. Jung ci ricorda che non ¢ la sofferenza in sé a essere particolarmente dolo-
rosa quanto l'incapacita di dare a essa un significato. “La psiconevrosi”, egli
scrive, “ in ultima analisi una sofferenza della psiche che non ha trovato il proprio
significato”. E poiché "“soltanto cio che ha significato redime” sono le grandi dot-
trine di vita che hanno potuto offrire strumenti salvifici e strategie di domi-
nio del patire (dalle sue forme pitt crude e oscure fino alla sofferenza spiri-
tuale) in quanto hanno saputo collocare la sofferenza in una rappresenta-
zione ordinata del mondo, che consente di dare un significato alla vita e alla




SAPPIAMO dare SENSO
ALLA SOFFERENZA?

COMITATO NAZIONALE GIGI GHIROTTI
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molteplicita dei fenomeni. Se la sofferenza ¢ legata alla separazione, al dua-
lismo e alla precarieta, la liberazione risiedera in uno stato non-condiziona-
to, uno stato che supera i contrari e implica una uscita dalle contingenze del
tempo, liberando l'uomo da quello che ¢ stato detto “terrore della storia”
(Eliade): & infatti proprio nella storia che 'umanita incontra le malattie e la
morte, le calamita naturali, le ingiustizie sociali. Le tradizioni spirituali,
nelle loro promesse di altri mondi e/ o nelle loro proposte di diversi modi di
vivere, possono essere pertanto viste come procedure di riconciliazione
degli opposti e vie di uscita dall'idolatria della realta “ordinaria” e dal
monoteismo dell’io. L'homo religiosus mediante il continuo riferimento alla
Realta ultima, assoluta e non-duale, realizza quella donazione di senso in
cui ha sempre riposto la speranza di liberazione e salvezza.

ra i diversi scenari in cui le culture hanno collocato la sofferenza,

quello offerto dalla tradizione ebraico-cristiana & caratterizzato dalla

“giustificazione” del male come effetto di una colpa originaria, colpa
che ha introdotto nel mondo la distruzione, la malattia e la morte.
Incapace di autonoma salvezza, I'uomo attende il compimento di una pro- .
messa inimmaginabile e inaudita perché proveniente da Dio stesso: quella
di un mondo senza il male, quella in cui il Dio redentore "tergera ogni lacri-
ma dai loro occhi; non ci sara piit la morte né lamento né affanno, perché le cose di
prima sono passate” (Ap., 21, 4). Saranno realizzati un tempo nuovo, una eter-
na domenica della vita, e uno spazio nuovo, un luogo di cui si possa dire:
“La riposeremo e vedremo, vedremo e ameremo, ameremo e loderemo” (Agostino,
De Civ. Dei, 29, 5). Il santo si nutre di questa speranza, la conserva e diffon-
de; ma la fede, intanto, & messa alla prova dall'interminabile attesa ed este-
nuata dall’angosciata domanda: “Fino a quando, Signore?” (Sal., 13).

Un diverso scenario incontriamo nelle tradizioni orientali e, tra esse, in
paricolare, nel buddhismo. In questa prospettiva, positivo e negativo,
costruzione e distruzione, nascita e morte, nella loro inseparabilita costitui-
scono il flusso circolare e ininterrotto della vita, da accogliere nella totalita
dei suoi aspetti. Il dolore non ha dunque bisogno di una giustificazione
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particolare, non pit di qualunque altro aspetto del reale. L'impermanenza
e la mancanza di consistenza dei fenomeni e dell’io divengono fonte di
patimento se si mettono in atto attaccamenti e avversioni, basati sull’igno-
ranza (avidya=ignoranza trascendententale, collettiva e individuale) e sul-
Yimmatura protesta di chi vorrebbe un mondo illusoriamente diverso da
quello che é. Il messaggio dell'llluminato & pertanto quello di una pratica
incessante di attenzione, rivolta a vedere le cose come sono: “L’attenzione é
il sentiero che conduce all’immortalita, la disattenzione é il sentiero della morte.
Coloro che sono attenti non muoiono, i disattenti sono gia come morti” (Dhp., 21).
La “via di mezzo”, tra mortificazione di sé e passioni egoistiche e incon-
trollate, &la via che conduce al Nirvana, sinonimo di liberta e pace. La sag-
gezza, illuminata dalla luce della Vacuita, sa che nulla ci appartiene, non la
vita e neppure il dolore. L'approssimarsi della morte puo essere allora vis-
suto come un prepararsi a ritornare serenamente a casa, la casa da dove
siamo venuti. Quando-ci verra chiesto di restituire cid che non era nostro,
il saggio potra rispondere, con le parole di Seneca: “Riprenditi un animo
migliore di come I'hai dato; non tergiverso, non mi sottraggo; hai qui pronto e da
una persona consapevole ci0 che le hai dato senza che ne avesse percezione: porta
pure via”. '

amodernita ha pro"dotto storicismo (I’'uomo si & voluto “storico”), seco-

larizzazione (I'uomo ha voluto essere il garante della sua propria sal-

vezza), utopia (la terra senza il male realizzata dall’opera dell’uomo).
Nella postmodernita (e postsecolarizzazione), compreso che il maggior
pericolo per 'uomo & diventato 1'uomo stesso, senza piu difese esterne
contro il “terrore della storia”, 'umanita si muove tra una tecnologia, per
sua natura ambivalente, a volte incontrollabile, sempre parziale e dunque
sempre “relativa”, e il tentativo di recupero di tradizioni religiose e sapien-
ziali che faticano ad adattarsi al mondo contemporaneo. Ma il dolore esige
risposte e non consente rinvii: la vera questione di vita o di morte rimane
sempre la lotta per dare senso alla sofferenza, per mettere una cornice al
quadro del negativo, per contenerlo, circoscriverlo, dominarlo: ma il conte-
nuto spesso preme, minaccia di debordare e dilagare in tragedia; la cornice
deve venire allargata, per comprenderlo, ancora e di nuovo. Ognuno é chia-
mato a questa sfida, a esercitare quotidianamente la sua volonta buona nel-
Iesercizio di bonifica almeno di un frammento del mondo, nel ricostruire e
adattare, giorno dopo giorno, le cornici che ha a disposizione perché il male
possa essere circoscritto, avere “la sua parte” nel mondo (Jung) e, in tal
modo, forse, anche redenzione... '

DIALOGOD m

Riccardo
Venturini

Gia ordinario

di Psicofisiologia
clinica
all'Universita

di Roma

“La Sapienza",
Riccardo Venturini
guida da anni

il Centro di cultura
buddhista,
collabora con
movimenti pacifisti
e buddhisti
giapponesi,

¢ co-presidente
della sezione
italiana della
Conferenza
mondiale delle
religioni per la
pace, ha fatto parte
del gruppo di
lavoro per la
psichiatria e la
salute mentale del
Comitato nazionale
di bioetica.

E autore, fra
|'altro, del vol.
Coscienza e
cambiamento,

Il ed., Cittadella
editrice, Assisi
1998




m LA VIADEL DIALOGO =

Una proposta operativa nell’ ampio dibattito
sulle possibilita d’integrazione fra psicoterapie
occidentali @ meditazione buddhista.

di Caterina Mengotti




VOLEZZA

isto il grande interesse che il buddhismo ha suscitato nell’elabo-

razione di diverse visioni psicologiche contemporanee [1] , vor-

rei indagare in queste pagine specificamente i punti di contatto
tra terapia Gestalt e buddhismo.

Va specificato che tracciare un confronto ‘fra buddhismo e terapia
Gestalt non € un mero esercizio di erudizione, ma il tentativo di appro-
fondire un problema filosofico-esistenziale, quindi pratico, per indivi-
duare delle risposte operative. Non si tratta di giocare sui punti di con-
vergenza tra buddhismo e terapia Gestalt, né discutere se uno sia
migliore dell’altra. Un’indagine comparativa individua un nodo, una
domanda e passa attraverso le diverse risposte per trovarne una nuova,
che renda il meglio delle posizioni considerate, le integri, ne ampli la
comprensione. Il fine di questo percorso non & speculativo ma pratico,
in armonia con l'insegnamento della Gestalt e del buddhismo.

Le problematiche su cui ho scelto di concentrarmi riguardano l'inse-
gnamento relativo al sé e il valore terapeutico della presenza e della con-
sapevolezza. Questi due aspetti sono intrinsecamente collegati perché &
a partire da un certo insegnamento sulla natura del sé che presenza e
consapevolezza acquisiscono valore. Ma parlare del sé e dell'importan-
za del qui-e-ora non ha senso se non in riferimento ad un altro tema cru-
ciale, quello della sofferenza, del suo sorgere e del suo superamento.
Certo buddhismo e terapia Gestalt non sono scevri di fascino teorico,
ma il loro valore ultimo sta negli strumenti che offrono all'uomo per aiu-
tarlo ad emanciparsi dalla condizione di sofferenza.

Preferisco quindi insistere sulle implicazioni antropologiche ed esi-
stenziali, piuttosto che sugli approfondimenti speculativi.

LA SOFFERENZA COME CATEGORIA ESISTENZIALE

I1 tema della sofferenza & centrale nell'insegnamento del Buddha.
Egli insegna che la vita, cosi come la viviamo, & sofferenza. La sofferen-
za & come una freccia che ci colpisce, che affonda la sua punta affilata
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[1] E noto il
contributo offerto
dagli esponenti
della psicologia
transpersonale,
secondo

cui la realizzazione
dell'anatta
corrisponde ad uno
stato ampliato

di coscienza, come
in Ken Wilber,

Oltre i confini,
Assisi, La cittadella
1985. Significativa
& anche

la comparazione
fra meditazione
buddhista

e psicoanalisi
elaborata

da Epstein
(Lincontro delle
vie.Un’esplorazione
della psicologia
orientale/occidental
e, Roma Astrolabio
1991) che vede
nella meditazione
un valido strumento
per rafforzare
quell'io osservante
che e di cruciale
importanza

per il successo

di una
psicoterapia.

[2] Cfr Rune

E. A. Johansson,
La psicologia

del Nirvana, Roma,
Ubaldini, 1984.

In questo testo
viene elaborata

e dimostrata
l'interpretazione
del nibbana come
“concetto
psicologico
empirico

che appartiene alla
sfera soggettiva,
personale
dell'esperienza”,
pag. 4.

nella nostra carne e ci tormenta. Quando questo accade, non ha senso
interrogarsi sul materiale con cui & costruita la freccia, sul luogo di pro-
venienza, sulla velocita con cui ha viaggiato, sulla forza con cui ci ha
penetrato, ma bisogna estrarla il prima possibile. Allo stesso modo, teo-
rizzare sulla sofferenza ricorrendo a concetti metafisici e compiacendo-
si in speculazioni astratte non libera 'uomo, ma ne peggiora il destino.
La via insegnata dal Buddha individua le cause della sofferenza e offre
all'uomo un percorso per vivere meglio e liberare la mente da cid che
crea disagio.

Non c’& niente nel mondo che sia in sé e per sé sofferenza. Piuttosto
le radici della sofferenza, riconducibili a desiderio, avversione e confu-
sione, sono nel nostro modo di vivere e di rapportarci alla vita. Per que-
sto ritengo che secondo l'insegnamento buddhista la sofferenza & una
categoria psicologico-esistenziale. Potemmo anche dire che la sofferen-
za & un atteggiamento, mentre la liberazione dalla sofferenza corrispon-
de ad una trasformazione della coscienza, ad una modificazione del
nostro atteggiamento nei confronti della vita. [2]

Anche secondo la prospettiva della Gestalt la sofferenza non & una
condizione ontologica, ma esistenziale, ovvero legata alla vita umana.
Mi sembra importante sottolineare che il dolore non appartiene alla vita
umana per necessita, non ne € una componente essenziale. Se cosi fosse
per I'uomo non ci sarebbe salvezza. Invece per la Gestalt, come per il
buddhismo, la sofferenza & nel modo in cui viviamo la nostra a vita. A
noi il potere di cambiare.

Nell'intuizione di Perls, ideatore della terapia Gestalt, il disagio nasce
quandol'individuo non riesce a vivere con pienezza la sua vita, quando
il suo impulso all’autorealizzazione rimane ostacolato. A differenza di
Freud, che riteneva che il disagio fosse il prezzo da pagare per vivere
nella civilta, Perls ritiene che ciascuno di noi possa decostruire il mondo,
farlo proprio, adattarlo alle sue esigenze e vivere serenamente nella
societa senza perdere la propria creativita. [3]
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IL CAMBIAMENTO NEL QUI-E-ORA

11 Buddha c'invita ad osservare come la sofferenza nasca dall’attacca-
mento a false illusioni, quali I'idea di potere, prestigio, ricchezza.
Sentimenti come l'orgoglio e l'invidia, che hanno cosi tanto potere di
agitarci, sorgono per la credenzaillusoria in un sé e in una serie di valo-
ri che, pur convenzionali, vengono scambiati per assoluti. E quando c’ir-
rigidiamo nelle nostre posizioni, quando vogliamo difendere il nostro
ego e rispondere alle aspettative esterne che soffriamo.




Insegna la Gestalt che quando, invece, stabiliamo il contatto con la
nostra intimita, quando abbiamo il coraggio di abbandonare dogmi e
valori, allora riusciamo ad integrare ragione e istinto, trovando il nostro
modo, unico e originale, di vivere nel mondo. I processo che porta a
questa condizione di liberazione, di salute mentale o maturita non &
definito come guarigione, ma come cambiamento o trasformazione. Ma
citroviamo a questo punto di fronte ad un paradosso: non bisogna infat-
ti pensare che la pratica del buddhismo o un percorso di terapia Gestalt
inducano un processo alla fine del quale ci troveremo diversi. Il cam-
biamento consiste nel fatto che arriviamo a liberarci della ridicola idea
che cambiando noi stessi o qualche elemento della nostra vita riuscire-
mo ad essere felici. Ma & pur vero che di cambiamento e trasformazione
abbiamo parlato. La pratica buddhista della presenza e della consape-
volezza ci permette di purificare la mente, rimuovendo quelle impurita
che ci agitano. Questo processo ci porta a conoscere le nostre fissazioni
mentali, le nostre idee ossessive, le paure che ci perseguitano.
Osservando come questi stati mentali sorgono e compromettono la
nostra vita impariamo a dissolverli, recuperando il fluire che & proprio
di una mente libera da attaccamento.

Anche la Gestalt si concentra sul qui ed ora, perché la vita € nel
momento presente. Non € nel passato, non ¢ nel futuro, semmai nel
modo in cui ora, in questo momento, penso al passato e al futuro. E” nel
qui ed ora che la persona matura impara a stare, nella sua integrita. Ed
e solo rivivendo nel presente, riattualizzando i traumi del passato, che i
conflitti si possono sciogliere. Inoltre & solo osservando in modo consa-
pevole come in situazioni nuove riproponiamo patterns d’azione del
passato che possiamo sciogliere la nostra rigidita e recuperare la nostra
fluidita creativa.

[3] Cfr Fritz Perls,
Lio, la fame

e l'aggressivita,
Milano, Franco
Angeli, 1995.
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[4] Dhammapada,
277,278, 279

[8] Anguttara
Nikaya,1, XV.

[6] Angutta Nikaya,
4, XX

1l cambiamento chesi verifica & in realta un imparare a vivere nel pre-
sente, accettando quello che siamo e quello in cui siamo calati. Questo
processo, che non & un cambiamento radicale, né un rimanere uguali,
ma piuttosto un ritornare a se stessi, implica accettazione e integrazione
dei nostri conflitti interni. E’, per sua natura, terapeutico e liberatorio.
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SE, MONDO ED ESPERIENZA

Nel paragrafo precedente ho introdotto delle problematiche assai
complesse e controverse che mi propongo ora di chiarire. Mi sembra
opportuno cominciare con 1’esaminare la teoria della Gestalt e I'inse-
gnamento buddhista riguardo al sé, alla relazione del sé con il mondo e
alla natura dell’esperienza.

In modo del tutto originale Gestalt e buddhismo propongono una
teoria “debole” del sé, per usare il linguaggio di alcuni filosofi contem-
poranei. Significa che secondo queste due dottrine il sé non & una
sostanza o un’istituzione fissa, che coordina la nostra attivita mentale,
emozionale e percettiva. Questa & la posizione del senso comune, ma
anche, seppur articolata in modo pitt sofisticato e pit difficile da sma-
scherare, della tradizione filosofica e religiosa occidentale. Secondo la
teoria della tecnica Gestalt e il buddhismo il sé & un processo, un flusso
continuo, una funzione dietro cui non giace fondamento alcuno.

W2 & &
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L’ANATTA (NON-SE) NEL BUDDHISMO

Nel Dhammapada i1 Buddha insegna che i tre segni distintivi dell’es-
sere sono dukkha, anicca, e anatta:

“Tutti gli elementi sono impermanenti (anicca)”, chi cosi chiaramente vede
e privo di dolore: questa é la via della purificazione. “Tutti gli elementi sono
dolore (dukkha), chi cosi chiaramente vede é privo di dolore: questa é la via della
purificazione. Su nessun elemento dell’essere posso affermare “me stesso”
(anatta), chi cosi chiaramente vede e privo di dolore: questa ¢ la via della puri-
ficazione. [4]

Tutto cio che esiste é.in continuo divenire, quindi impermanente e caduco.
Non c’é niente che regga questo moto di divenire, non c’é un fondamento ulti-
mo né un sé. Tutto cio che é transeunte e privo di sé é causa di sofferenza per
I'uomo. Il Buddha riconosce infatti nell'uvomo un impulso ad aggrapparsi alle
cose, a fissare cio che per sua natura diviene, a programmare cio che per sua
natura é imprevedibile. La sofferenza nasce quando I'uomo non riesce ad accor-
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darsi al modo d’essere delle cose e, di fronte ai suoi tentativi frustrati di cercare
sicurezza in un mondo in continua trasformazione, prova disagio e sofferenza.

E’ impossibile, o monaci, non puo essere che una persona che é in possesso
della retta visione possa ritenere i fenomeni permanenti, fonte di gioia, dotati di
un sé. " [5]

L'uomo addotta questo atteggiamento anche nei confronti del suo
ego. L'esperienza ordinaria che abbiamo ci fa credere di essere dotati di
un sé saldo e stabile, il nostro ego appunto. E’ il nostro ego che si sente
ferito o gratificato, che ricerca riconoscimento, che s'impone, che ci
guida. E’ cid con cui ci identifichiamo quando diciamo “io”; & il senti-
mento di orgoglio e attaccamento che proviamo quando pronunciamo
questa sillaba. Ma, come tutto cio che esiste, anche il nostro ego & privo
di sé, insostanziale potremmo dire, in continua trasformazione e causa
di insoddisfazione. Se volgiamo l'attenzione all’esperienza interna,
quello che possiamo osservare & un flusso continuo di percezioni, pen-
sieri, emozioni, sentimenti che mutano in continuazione. Ma quando
andiamo a cercare con una breve introspezione cid che regge e ordina
questo flusso, ovvero quellistituzione che chiamiamo “io”, in realta non
troviamo niente. Solo un succedersi continuo di pensieri, sensazioni,
emozioni.

Per liberarsi quindi dal dolore che causa la falsa credenza nel sé &
necessario coglierne la vera natura.

& &

LA NATURA DELL'UOMO

Insegna il Buddha che il sé si compone di cinque aggregati: 'aggre-
gato del corpo, delle sensazioni, delle percezioni, delle disposizioni
motivazionali, della coscienza.

“Perché un monaco prova attaccamento?”

“Un monaco guarda al corpo come al ¢, ai sentimenti, alle percezioni, alle
volizioni , alla coscienza come al sé¢.”

“E quando un monaco non é piu confuso?”

“Quando il concetto di ‘io sono’ é abbandonato in un monaco, tagliato alle
radici, di modo che in futuro non possa pitt originarsi, allora un monaco non é
pii confuso.” [6]

Quello che noi sperimentiamo come il nostro sé, quello che con tanto
orgoglio e coinvolgimento emotivo chiamiamo ‘io’ & in realta il risulta-
to di un processo esperenziale che si compie in pitt momenti. Attraverso
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la nostra base fisica, che ci fornisce gli organi di senso, abbiamo espe-
rienza degli organi del senso interno e del senso esterno. Dal contatto fra
gli organi di senso e gli oggetti corrispondenti derivano la sensazione e
la percezione, che possono essere piacevoli, spiacevoli o neutre. A secon-
da della nostra reazione sviluppiamo nei confronti di quanto esperito
delle motivazioni, delle aspettative, degli atteggiamenti che contribui-
scono a formare la coscienza che abbiamo del fenomeno percepito. A
sua volta la coscienza diventa lo strumento che regola la percezione:
della quantita infinita di stimoli che mi arrivano colgo infatti solo quel-
li che hanno un significato per me, che hanno cioé una connessione con
la mia vita vissuta. Ecco quindi che il modo in cui mi relaziono al
mondo, l'interpretazione che ne do risulta rafforzato.

11 sé emerge da questo processo. E” quando il mio agglomerato psico-
fisico entra in contatto con il mondo esterno che nasce il sé. Non c'é
quindi sé senza esperienza, el’esperienza é guidata da una certa costru-
zione del sé e del mondo. Sto leggendo un libro e sto perdendo la con-
centrazione. Ad un certo punto la mia coscienza discriminante
& toccata da qualcosa di famigliare: il testo descrive una situa-
zione che risveglia il mio interesse. L'occhio entra in contatto
con le parole, ho quindi una sensazione. Le parole prendono un
ordine concettuale, vengono ordinate in una percezione che,
mettiamo, € per me spiacevole. L'episodio descritto rievoca
infatti un evento traumatico. Sviluppo quindi nei confronti di
questa esperienza delle disposizioni, entro cioé a costruire 1'og-
getto della mia esperienza proiettando il mio vissuto. La lettura di alcu-
ne parole ha risvegliato in me una serie di atteggiamenti emozionali, per
esempio rabbia, rancore, angoscia, desiderio di vendetta e da queste dis-
posizioni emerge la coscienza, che mi porta a definire un certo evento
spiacevole, negativo, da evitare. Succedera che mi ritroverd ancora in
una situazione che riterrd simile e nei confronti della quale reagird svi-
luppando quelle stesse disposizione che si sono ormai cristallizzate
costituendo un tratto della mia personalita.

Se l'esperienza & cio da cui emerge il sé, a sua volta pero la coscienza
che accompagna questa esperienza diventa la condizione di possibilita
per il verificarsi di una nuova esperienza.

I

IL PROCESSO DELL'INTERDIPENDENZA

Nel buddhismo infatti tutto & interdipendente. Non esistono una
causa prima, un principio fondante, ma solo eventi in relazione. Quanto
detto € contenuto nell'insegnamento del paticca-samuppada o origine co-
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. {71 Samyutta
dipendente, espresso nel seguente passo: Nikaya, 2, |

“Condizionate dall'ignoranza (avijia) sorgono le tendenze-intenzioni (san-
khara); condizionata dalle tendenze-intenzioni sorge la coscienza (vinnana);
condizionati dalla coscienza sor gono nome-e-forma sensibile (nama-rupa); con-
dizionate da nome-e-forma sensibile sorgono le sei basi sensoriali (salayatana),
condizionato dalla sei basi sensoriali nasce il contatto (phassa) condizionata dal
contatto sorge la sensazione (vedana); condizionata dalla sensazione nasce la
brama (tanha); condizionato dalla brama sorge I'attaccamento I'attaccamento
(upadana); condizionata dall’attaccamento sorge la tendenza ad esistere
(bhava); condizionata dalla tendenza ad esistere sorge la nascita (jati), condi-
zionati dalla nascita sorgono I'invecchiamento e la morte (jara marana), la tri-
stezza, il lamento, il dolore, la sofferenza e I'angoscia. [7]”

L’insegnamento del paticca-samuppada ha un significato oggettivo e
uno soggettivo. Da un lato puo essere inteso come I'espressione della
legge della mutua causalita: ogni evento e causa del sorgere e del venir
meno di un altro evento. Descrive quindi come gli eventi del mondo
entrano in relazione 1'uno con l'altro, o sono coinvolti in una relazione
di mutua dipendenza. Dal punto di vista soggettivo 1'insegnamento
esprime il modo in cui costruiamo il mondo e in cui, da questo proces-
so, emerge la sensazione del sé. La teoria del paticca-samuppada non e
un’idea astratta da conoscere intellettualmente. E" piuttosto la verbaliz-
zazione dell’esperienza diretta avuta dal Buddha della natura ultima
delle cose, la realizzazione di come stanno veramente le cose. Realizzare
il paticca-samuppada significa penetrare la natura ultima del reale, vede-
re e sentire le cose in modo diverso, cambiare quindi il nostro atteggia-
mento.

Dal punto di vista psicologico, l'insegnamento del Buddha & una
demolizione delle posizioni atomistiche, secondo cui l'individuo &
un’entita isolata, incapsulata nel suo organismo psico-fisico, dotato di
una sostanza o fondamento che coordina la vita psichica. Chi cosi crede
e cosi vive, sentendosi isolato dagli altri esseri e aggrappandosi all'idea
di “i0”, e vittima di un errore di conoscenza da cui deriva la sua soffe-
renza. Il liberato invece & colui che vive la sua vita interiore come pro-
cesso. Egli si sente in relazione con ogni cosa e vede come ogni evento &
inter-connesso. Non si attacca alla credenza illusoria nel sé e quindi
libero da orgoglio, gelosia, invidia e da ogni forma di attaccamento,
anche dall'idea stessa della sua liberazione. Grazie a questo atteggia-
mento, il saggio o liberato & anche consapevole della relativita della sua
interpretazione del mondo. Vive le cose in un certo modo, ma non &
attaccato alla sua costruzione cognitiva ed esperenziale. E* comune il
fraintendimento, cosi tipico dell’animo romantico e tormentato occiden-
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tale, che l'atteggiamento del distacco sia un atteggiamento di apatia, di
stasi emotiva e quindi di non-vita. Niente di pit falso. Il distacco o non-
attaccamento ¢ una condizione di equanimita, in cui il saggio non si
identifica pil1 con il suo modo di vivere le cose, ma si rende conto che
del mondo si possono dare solo interpretazioni relative. Sapendo che
non c’€ una realta definibile in sé e per sé, ma che la realta & qualificabi-
le solo in relazione ad un soggetto che la pensa e vive in un certo modo,
la persona libera non prende troppo sul serio né se stessa né la realta che
si costruisce. Ognuno quindi vive nella sua follia e, sotto questo aspet-
to, la normalita stessa & follia condivisa dai pit.
Vi ricordate Diogene il Cane?

Qualcuno diceva che Diogene
Fosse pazzo; ed egli diceva: “pazzo non
Sono, ma non ho la vostra stessa testa.” [8)
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LA GESTALT: IL SE COME FUNZIONE
E LE SUE STRUTTURE

L’idea che noi siamo parte diuna complessa rete di relazioni e che esi-
stiamo solo in quanto in relazione con le altre cose & condivisa anche
dalla Gestalt. Esistere, quindi, o essere-nel-mondo significa entrare in
relazione. Per il buddhismo la consapevolezza dell'interconnessione di
tutti i fenomeni ¢ essa stessa liberatoria. Si tratta infatti di una consape-
volezza trasformativa, che modifica cioé il nostro atteggiamento.
Abbandonata 1'idea di un sé isolato, liberi quindi dall’attaccamento
all’ego, riusciamo anche a liberarci da tutto cid che causa sofferenza e
insoddisfazione. Per la Gestalt la maturita o benessere, si raggiunge
quando impariamo a vivere in relazione, ovvero ad entrare in contatto
con gli altri. Ma perché questo avvenga, € necessaria un processo di cre-
scita personale in molti aspetti simile a quella proposta dal buddhismo.

Per introdurre la teoria gestaltica del sé vorrei citare direttamente
Perls, che definisce il sé nei seguenti termini:

“Definiamo ‘sé’ il complesso sistema di contatto necessario per 1'a-
dattamento alle sfide del campo. Il sé puo essere visto come il contatto
dell’'organismo, ma il contatto stesso non ¢ isolato dall’ambiente: con-
tatta I'ambiente, appartiene ad entrambi, organismo e ambiente. (...) Il
sé non deve essere pensato come un'istituzione fissa; esiste infatti ogni
volta che c¢’@ un’interazione di confine. ” [9)

La novita di Perls rispetto alla tradizione psicologica a lui preceden-
te & quella di concepire il sé come processo di adattamento creativo
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all’ambiente. Ogni volta quindi che 'ambiente in cui ci troviamo ci lan-
cia una sfida, formuliamo una risposta adattiva. Il sé quindi emerge dal
contatto fral'organismo e 'ambiente e appartiene ad entrambi.

11 contatto & una forma particolare di esperienza in cui due elementi
si toccano nella loro diversita. Si dice che due persone entrano in con-
tatto quando si toccano in cid che li differenzia. E” questo il modo di rela-
zjonarsi sano o maturo, quello che ci gratifica. Eppure molto spesso cre-
diamo di comunicare con qualcuno, di stabilire una relazione, ma non e
cosi. Sono vari infatti gli strumenti che usiamo per evitare il contatto.
Uno di questi € la confluenza, che si verifica quando perdiamo il senso
della nostra diversita e ci lasciamo risucchiare dall’altro. Ci sentiamo
quindi privati del nostro essere, ma allo stesso tempo proviamo la pia-
cevole sensazione di essere tutt"uno con I'altro. Il sentimento della fusio-
ne € infatti assai piacevole ed eccitante, qualcosa che molti cercano non
sapendo pero che il prezzo da pagare ¢ la perdita di se stessi e della rela-
zione. Un altro modo di evitare il contatto € la proiezione, attraverso cui
attribuiamo al mondo esterno il nostro vissuto, il nostro modo di essere
e di pensare. Chi proietta & molto spesso convinto di partecipare ad
un’interessante discussione. Si trova d’accordo in tutto con l'altro, pec-
cato pero che in realta stia parlando da solo e che questa finta relazione
non lo modifichi minimamente.
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LA RELAZIONE CON L’ESISTENTE

Unadinamica simile si ripropone nella nostra relazione con il mondo
esterno. La persona sana decostruisce quello che gli viene proposto, lo
mastica, lo digerisce e solo dopo lo fa suo. Ma & questo un processo fati-
coso, cui possiamo arrivare quando il nostro impulso all’autorealizza-
zione ¢ lasciato libero. Accettare il mondo cosi com’¢, oppure respinger-
lo in toto sono i modi piu diffusi con cui evitiamo di crescere, di appro-
priarci del mondo esterno e creativamente adattarlo a noi.

Secondo Perls I'atteggiamento dualistico della nostra cultura € una
degli ostacoli principali alla nostra crescita:

“La persona comune, educata in una cultura piena di spaccature, ha
perso la sua Totalita, la sua integrita. Per recuperare la sua unita deve
sanare il dualismo della sua persona, del suo pensiero, del suo linguag-
gio. E’ abituata a pensare per contrasti - infantile e maturo, corpo e
mente, organismo e ambiente, sé e realta, - come se si trattasse di entita
opposte. ” [10]

Il modo piu diffuso di pensare nella nostra societa & quello duale, in
cui gli opposti sono in irriducibile contrasto. Crescere nella nostra cul-

[10] The average
person, having
been raiesed in an
atmosphere full of
split, has lost his
Wholeness, his
integrity. To come
together again he
has to heal the
dualism of his
person, of his
thinking, anf of his
language. He is
accostumed to
thinking of
contrasts- of
infantile and
mature, of body
and mind,
organism and
environment, self
and reality, as if
were opposed
entities. Idem, p.viii
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[11] Cfr Thorwald
Dethlefsen, Malattia
e destino, Roma,
ed. Mediterranee,
1997, cap. 2, da
pag. 27 apag. 48

[12] Roberta
Bozza, Il wu-wei
taoista, in
“Simplegadi.
Rivista di Filosofia
Orientale
Comparata”,
Febbraio 1999,
pp.14-33, p.21

[13] Cio puod
ricordare il
contenuto di
questo I'haiku
giapponese, in cui
€ espressa
un’esperienza al di
la del dualismo
soggetto-oggetto:
Conla brezza della
sera,

l'acqua s'avvolge
intorno

alle zampe
dellairone

E’ la descrizione
del poeta stesso,
sfiorato dalla
brezza della sera,
immerso
nell'atmosfera
avvolgente del
crepuscolo. Tratto
da Alan W. Watts,
La via dello Zen ,
Milano, Feltrinelli,
1996, pag. 198.

tura occidentale, caratterizzata dalla tradizione sostanzialista e scientifi-
ca, significa perdere la capacita di integrare le polarita della nostra per-
sonalita. Ma c’¢ un altro modo di pensare, in cui gli opposti sono visti
come aspetti complementari di una stessa realta. E’ il pensiero correlati-
vo, capace quindi di integrare le polarita e creare continuamente delle
nuove figure. Perché gli opposti siano integrabili, bisogna pensarli non
come sostanze, ma come processi, eventi in relazione. Se il bene esistes-
se in sé e per sé, e cosi il male, non ci sarebbe salvezza: le due istanze
dovrebbero scontrarsi fino a quando 1'uno fa soccombere 1’altro. Ma se
ammettiamo che bene e male esistono 1'uno in relazione all’altro, se
addirittura ammettiamo che male sia la condizione di possibilita del
bene, allora l'integrazione & possibile, perché I'uno si trasforma nel suo
contrario e viene da questo trasceso. Ma perché la pratica integrativa
diventi il nostro modus vivendi e ci liberi dai conflitti interni e da irri-
solvibili contrasti € necessario un pensiero correlativo. [11] Il sé quindi e
un processo la cui origine ¢ nel confine di contatto. E’ questo il luogo in
cui si verifica I’adattamento creativo, grazie al quale I'individuo agisce
sull’ambiente, esprimendo la sua originalita ma anche la sua capacita di
vivere sociale. Al sé appartengono alcune proprieta, che vengono rea-
lizzate attraverso specifiche strutture.

Dal punto di vista delle sue proprieta il sé presenta tre caratteristiche:
& spontaneo, € unita di passivita e attivita, ed & assorto nella situazione.
La spontaneita ¢ la capacita di un agire non direttivo, € uno scoprire e
inventare man mano che si va avanti. In quanto unita di attivita e passi-
vita il sé ci da il senso di crescere nel contatto organismo/ambiente,
modificandolo ma come parte di esso. Il termine usato da Perls per indi-
care tale unita ¢ “middle mode”. Ma per parlare di un‘azione vissuta né
come fatta dal sé né fatta al sé o sul sé, preferisco fare riferimento all’e-
spressione cinese wu-wei, I'agire attraverso il non-agire.
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IL PARADOSSO CHE TRASCENDE IL DUALISMO

Il wu-wei taoista & il totale rifiuto da una parte di un’azione oggettiva
e dall’altra di un soggetto agente; il dualismo sorge perché l'agire tende
a un risultato, alla realizzazione di uno scopo che si ha in mente. L'unica
via per trascendere il dualismo del sé e dell’altro e di agire senza inten-
zionalita, senza l'attaccamento a un fine progettato. (...) L'apparente
paradosso del wu-wei si risolve alla luce della non-dualita dell’agente e
dell’azione oggettiva; solo nell’agire non-duale scompare il senso di
consapevolezza dell’ego al di fuori dell’azione. [12]
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Infine “assorto nella situazione”
significa che non c¢’é un senso del sé
come distinto dalle altre cose, ma
un essere calato nell’esperienza del
qui ed ora, in modo immediato e
concreto. {13]

Per regolare le attivita appena
descritte il sé crea delle strutture.
Sono l'ego, I'id e la personalita le
strutture dell’adattamento creativo.

Dal punto di vista fenomenologi-
co, I'ego si manifesta quando usia-
mo un’attenzione discriminante, in
cui i nostri sensi sono all’erta,
abbiamo un atteggiamento asserti-
vo, e siamo spinti dalla volonta di

voler fare qualcosa. Siamo consape-
voli di noi stessi come isolati dalla
situazione. Ci identifichiamo con
gli interessi selezionati, siamo con-
vinti di agire sulla situazione. Invece di sperimentare 1’ambiente come
un polo della nostra esistenza, lo consideriamo mondo esterno su cui
imprimiamo la nostra azione.

Lid é la condizione di apertura in cui accogliamo senza coinvolgi-
mento. E’ rilassatezza, non attaccamento, ricezione degli stimoli senza
coinvolgimento. Lo sperimentiamo quando ci sentiamo abbandonati
alle cose esterne.

La personalita & il sistema di atteggiamenti assunti nelle relazioni
interpersonali. E* quello che crediamo di essere, la descrizione che
diamo di noi stessi, quel modo che ci rende unici di affrontare le cose.

La condizione di maturita & quella in cui ego e id sono in equilibrio.
L’armonia dei due infatti ci permette di agire in accordo con la situazio-
ne in cui siamo calati. La personalita come dimensione verbale del sé e
come risposta adattiva codificata ha in questo contesto una connotazio-
ne differente da quella con cui & generalmente usata. Si dice infatti nel
linguaggio comune che una persona dotata di una personalita forte ha
dei tratti caratteriali ben specifici. Poco importa che questo la renda rigi-
da e inflessibile, se si presenta comunque originale e assertiva. Per la
Gestalt invece la maturita richiede una personalita flessibile, capace di
rispondere all'unicita del momento presente. Cid non significa che sia
auspicabile una situazione di personalita debole. Sintende piuttosto
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[14] “Do not
pursue the past. Do
not loose yourself
in the future. The
past no longer is.
The future has not
yet come. Looking
deeply at life asiit is
in the very here
and now, the
practitioner dwells
n stability and
freedom.” Tratto dal
Bhaddekaratta
Suttariportato nel
testo di Thich Nhat
Hanh, Our
Appointment with
Life. The Buddha's
teaching on living
in the present,
Berkeley, Parallal
Prex, 1990, pag. 5

[15] Cfr ivi

una condizione di superamento della personalita. Ancora una volta puo
essere utile ricorrere al buddhismo. L'illuminato & colui che ha consape-
volezza del suo sé, della sua personalita e del suo modo specifico di
rispondere all’ambiente. Ma & consapevole della relativita di questo suo
sé e non si attacca ad esso. Per questo il liberato non ha norme cui obbe-
dire, precetti da seguire, azioni da imitare. Il saggio, come la persona
matura, riesce a mettere fra parentesi le sue assunzioni e a controllare i
suoi atteggiamenti per sbloccare certi automatismi e lasciare che 1’azio-
ne fluisca liberamente, come creazione ogni volta nuova e originale. La
persona matura e liberata rinuncia alla personalita che, per la rigidita
che la caratterizza, & inadeguata ad affrontare l'unicita del momento
presente. E di rinuncia si parla, perché molto spesso la personalita
diventa il rifugio dall’incertezza e del mistero dell’esistenza.

-
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PRESENZA E CONSAPEVOLEZZA

Nel Bhaddekaratta Sutta il Buddha insegna:

“Non perderti dietro il passato. Non perderti nel vagheggiare del futuro. Il
passato non é piw. Il futuro non é ancora. Guardando in profondita la vita com’e
qui ed ora, il praticante permane in stabilita e liberta. ” [14]

La presenza e la consapevolezza sono gli strumenti privilegiati per
sradicare la sofferenza e migliorare la qualita della nostra vita. Se la
nostra mente fosse li dove si trova il nostro corpo molti dei nostri tor-
menti svanirebbero. Ma vivere nel presente non é facile, ¢ qualcosa cui
dobbiamo addestrarci. Siamo spesso assorti in pensieri riguardo al pas-
sato e al futuro, coinvolti in astrazioni che ci fanno perdere contatto con
I'esperienza che stiamo vivendo. Esiste, nella nostra tradizione, uno svi-
limento dell’esperienza soggettiva, unica e irriducibile, calata nella
transitorieta del momento presente. La rivoluzione scientifica ha infatti
attribuito priorita all’esperienza quantificabile, replicabile in laborato-
rio, quindi universale e astratta. Ci vengono insegnati il valore della
progettualita e della pianificazione, ma per imparare a vivere nel pre-
sente, calati nella pienezza del qui ed ora dobbiamo cercare altre vie.

Sia per il buddhismo che per la Gestalt la pratica della presenza e
della consapevolezza & di per se stessa terapeutica. Possiamo osservare
come molti dei pensieri che ci affliggono siano rimpianti o recrimina-
zioni sul passato o paure, ansie, aspettative riguardo al futuro. [15]
Vivere nel presente non significa dimenticare il passato e vivere alla
giornata. Non & certo questa la saggezza di cui parla il Buddha. Chi vive
nel presente puo pensare al passato, ma non ne ¢ travolto. E” utile quin-
di recuperare il passato, riviverlo, capire i nostri errori, ma per cambia-
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re il presente. Il passato ha quindi valore non in sé e per sé, ma come
strumento per modificare il momento attuale. Allo stesso modo non ha
senso perdersi in vaneggiamenti riguardo il futuro. Il modo migliore per
crearci il futuro che vogliamo & prendersi cura del presente. Questo
modo di vivere il tempo ¢ completamente diverso dalla prospettiva
lineare cui siamo abituati, secondo cui il passato & determinato dal pre-
sente e condizione del futuro. Visto come un momento della catena di
eventi che si susseguono 'un l'altro, il momento attuale perde valore e
significato mentre lo acquistano passato e futuro, malgrado 1'uno non
esista pili e I’altro non sia ancora.

IL PRESENTE

La prospettiva temporale buddhista & quella di un presente dilatato,
che contiene passato e futuro e ha il potere di agire su entrambi. Non &
molto diverso il modo in cui la Gestalt guarda al tempo. La terapia
Gestalt &, per definizione, la terapia del qui ed ora. E infatti in questo
momento e in questo luogo che sto vivendo, che c¢’¢ vita, non in un pas-
sato gia vissuto o in un ipotetico futuro. La Gestalt insiste tanto nello
stabilire un contatto con il momento presente perché solo nel presente &
possibile trovare le risorse per sciogliere una situazione di disagio. Se
quindi nella psicoanalisi classica veniva proposto un metodo eziologico,
di ricerca delle cause attraverso un percorso di anamnesi, nella Gestalt
quello che conta & quello che provo quando ripenso al passato o quan-
do m‘immagino il futuro. Nella Gestalt il terapista invita il cliente a pen-
sare al passato e al futuro, ma per capire meglio il presente. Le emozio-
ni che mi nascono quando fantastico sul futuro o quando rievoco il pas-
sato mi dicono qualcosa di me in questo momento. Il valore terapeutico
della presenza risulta amplificato quando viene accompagnato dalla
consapevolezza. Essere consapevoli significa riconoscere i nostri com-
portamenti, le nostre risposte, essere in contatto con le nostre emozioni,
avere un'immagine di noi congruente a quello che siamo.

Nel buddhismo la consapevolezza ci permette di realizzare il proces-
so attraverso il quale costruiamo il mondo della nostra esperienza e
quindi il nostro sé. Molto spesso le azioni o le situazioni che causano in
noi sofferenza sono quelle motivate dal desiderio di soddisfare il nostro
ego (o di difenderlo da un’insoddisfazione). Ma quando ci rendiamo
conto che cid che ci muove all’azione & il desiderio di ambizione del
nostro ego, e quando, alla ricerca del nostro ego, troviamo solo un grup-
po di aggregati dietro i quali non c’¢ alcun fondamento, ma solo diveni-
re, allora svanisce il nostro attaccamento e la nostra mente si pacifica.
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[16] Claudio
Naranjo, Carattere
e Nevrosi, Roma,
Astrolabio, 1996, p.
248

[171 Cfr. Riccardo
Venturini,
Coscienza e
cambiamento,
Roma, Edizioni
Grin, 1993, pag.
134: “Poiché parole
e intelletto
discriminante
appartengono al
mondo dualistico ,
ne consegue che
sono adatti ad
esprimere le verita
convenzionali e
“penultime”, ma
non la verita ultima.
Occorre per questo
mettere in gioco
un'altra modalita
funzionale della
mente: l'intuizione,
capace di andare
oltre i limiti
dell’intelletto
discorsivo,
concettualizzante e
dualistico, e
adeguata a
realizzare la
rivelazione in noi di
quella natura,
profonda e
inesprimibile, di cui
consistiamo e in
virtl della quale
esistiamo.”

Nella pratica della Gestalt la consapevolezza ci permette di portare alla
luce il meccanismo di difesa che, creato come risposta ad una situazio-
ne traumatica del passato, riproponiamo nel presente come abitudine.
Rinunciare alla sicurezza della difesa gia sperimentata ci permette di
ritrovare il contatto con I'ambiente e di far fiorire relazioni gratificanti.
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POSSIBILITA DI INTEGRAZIONE

Siripropone a questo punto la domanda relativa al significato di una
possibile integrazione fra psicoterapie occidentali e meditazione bud-
dhista. A mio avviso tale integrazione, al di 1a di significativi paralleli-
smi filosofici, trova una sua specificita pratica nel momento in cui cer-
chiamo di fare della psicoterapia un percorso spirituale e di considerare
la meditazione buddhista un valido strumento per svolgere tale diffi-
coltoso cammino. Innanzi tutto, va specificato che una psicoterapia spi-
rituale & comunque “atea’, nel senso che non aderisce ad una particolare
religione né a principi di fede. Semplicemente cerca di dare un senso alla
sofferenza dell’essere umano affinché l'obbiettivo del percorso psicote-
rapeutico non sia la mera rimozione del sintomo ed il raggiungimento
di uno stato di semplice funzionalita psichica, ma sia un percorso di cre-
scita personale che porti al raggiungimento della pienezza dell’essere ed
al conseguente stato di benessere che tale esperienza procura. In que-
st’ottica l'introduzione della meditazione buddhista in un percorso tera-
peutico fornisce al praticante un prezioso strumento per rafforzare l'io
osservante, ovvero quella funzione psichica indispensabile per svilup-
pare l'attenzione ai meccanismi abitudinari che soffocano la nostra esi-
stenza, e per liberarci dai condizionamenti mentali in cui irrigidiamo la
nostra esperienza dell’essere-nel-mondo.

Dice Claudio Naranjo: “Quando si pratica la conoscenza di sé in un
atteggiamento di aspirazione e di riconoscimento obiettivo della propria
aberrazione, e tuttavia si cerca di fare spazio nella mente alle imperfe-
zioni presenti che sono l'inevitabile conseguenza dell'impronta dell’e-
sperienza passata e l'inevitabile procedere del percorso di autorealizza-
zione, si scopre che la comprensione di sé basta a se stessa. E anzi, la
verita su dinoi puo renderci liberi, perché, una volta che abbiamo vera-
mente capito qualcosa di noi stessi, le cose cambiano senza sforzo ‘da
parte nostra’.

L’intuizione profonda di cid che facciamo e del modo in cui lo faccia-
mo trasforma le nostre vecchie risposte in idiozie che potranno facil-
mente essere abbandonate strada facendo, o non avere pitu presa sulle
nostre intenzione fondamentali.” [16]




Ma questa intuizione non € una conoscenza razionale e la consape-
volezza non € conoscere come stanno le cose, ma sprofondare nella real-
ta emozionalmente, riviverla e drammatizzarla per riemergerne trasfor-
mati. Troppo spesso infatti rimaniamo intrappolati nel dualismo occi-
dentale di ragione e sentimento e la nostra conoscenza rimane analitica,
astratta, concettuale. Sappiamo tutto di noi, siamo ormai a noi stessi pre-
vedibili, abbiamo rivoltato anche l'ultima piega del nostro inconscio, ma
l’arte del vivere rimane ancora un mistero. Diversa & la conoscenza che
trasforma. Essa, in quanto intuizione, € al di la delle categorie intellet-
tuali. E” contatto diretto con il reale, non fusione o smarrimento oceani-
co, ma contatto non-mediato dalle sovrastrutture intellettuali. [17] Gli
insegnamenti della Gestalt e del buddhismo non sono contro la teoria e
contro la logica. Se cosi fosse rimarrebbero intrappolati nel pensiero
dualistico da cui invece aiutano ad emanciparsi. Invece queste due pra-
tiche di vita saltano oltre la logica, obbligandoci continuamente a calar-
ci nella realta viva del qui ed ora. Ed ¢ la vita stessa che distorce la logi-
ca e fa crollare I'intelletto discriminante. Ma certo il senso della vita non
si afferra, non si spiega, si vive appunto, sempre che qualcuno sappia
rinunciare ai concetti e ai fissismi che l'uomo si & costruito per far fron-
te alla paura del divenire e, sentendosi finalmente in relazione con il
tutto, accolga con gioia il mutamento incessante di tutti gli eventi e sci-
voli nella rete in cui tutti gli esseri sono incastonati, come pietre prezio-
se in un gioiello.
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TRASMAESTRO
DISCEPOLO

di Francisco Varela
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Anche il rapporto tra maestro e discepolo cambia
nel corso del tempo e dell’approfondimento
* della relazione. Quali sono le tappe evolutive?
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i e difficile parlare di questo tema da un punto di vista genera-

le o teorico, preferisco piuttosto parlarne dal punto di vista del-

I’esperienza che ho fatto come allievo di Dharma di Chogyam
Trungpa Rimpoce, appartenente alla scuola Kagyu. In effetti, si tratta
di qualcosa che non accade in astratto: avviene nel concreto, nel perso-
nale. La relazione maestro-discepolo nella pratica del Dharma & come
tutte le cose nel Dharma: passa e cambia molto, secondo i differenti
momenti del cammino. Ci sono grosso modo tre tappe nella relazione
con il maestro, tre momenti, tre stili di trasformazione che operano.
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Il'inizio, il maestro gioca il ruolo di un personaggio saggio, un

personaggio che attira, che ha delle qualita che ci ispirano. Si

dice: “Si, & proprio lui”. Ha una presenza, un'immediatezza che
colpisce e che contrasta con la non presenza a cui siamo abituati nella
vita nostra e in quella abituale attorno a noi. L'esperienza mia e di diver-
se altre persone é stata allora di dire: “Bene, mi interessa; come e arriva-
to ad avere questa capacita di immediatezza?”. E la risposta all’'occor-
renza & “Non & sovrumano, si puo fare: c’@ un cammino, che & quello
della meditazione; c¢’¢ un metodo, c’¢ una pratica”. Si comincia a prati-
care e si dice:

“OK, & cosi, & come dice”; o meglio “Vado a provare, a vedere che fa”
e per un po’ si lavora con questa pratica.

Quiello che avviene allora & assai interessante: all'interno di quella
determinata pratica ci sono, come in tutte le pratiche, in tutti gli appren-
distati, un sacco di piccoli ostacoli, di problemi. Come ci siavvicinaa un
ostacolo particolare o a un problema che sorge? E in questo momento
che il personaggio del maestro, che durante la pratica resta distante, si
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manifesta. Si manifesta nell'insieme dei contesti e
delle condizioni che ha creato per questa pratica,
piuttosto che nella pratica stessa. In seguito, inter-
viene l'esperienza degli altri discepoli che hanno
gia praticato da anni e che sono disponibili per
scambiare informazioni, risposte e appunti. Nel
mio caso, cerano quelli che vengono definiti
“istruttori di meditazione”: persone che, senza
avere un livello di realizzazione estremamente ele-
vato, avevano gia sufficiente esperienza per servire
da intermediari. C’¢ anche un allargamento della
presenza di questo maestro saggio: non si richiede
una sua diretta presenza personale, ma ¢ una sorta

RO “(' Oy ) di punto di riferimento che crea un contesto per gli
L N

4,
ERNERERN altri e per la pratica. La pratica gioca il ruolo essen-
ziale e crea lo spazio per il dialogo.

Man mano che le pratiche si stabilizzano, quando nasce la capacita di
vigilanza, di distacco, di comprensione, quando si & in una situazione in
modo disteso, con una certa spaziosita, che forse si potrebbe definire
“relax”, appare il secondo elemento nel rapporto con il maestro: ¢ il
cammino del grande veicolo (Mahayana), in cui c¢’é non solo l'aspira-
zione a pulire la propria casa, ma anche il cercare di fare del bene. Non
aggiungere confusione é indiscutibilmente la prima tappa, prima di cer-
care di rispondere alla presenza degli altri.

», &, *,
" " g

ella seconda tappa, in cui si fa tutto il lavoro di confronto con i

conflitti emotivi e relazionali, si aggiungono altre pratiche e si

completano quelle relative alla meditazione. Il saggio, che fino
allora é rimasto nella posizione di saggio ispiratore, comincia ad avvici-
narsi. Comincia a interessarsi da vicino ai dettagli della nostra pratica e
delle nostre attitudini verso gli altri. Le nostre azioni cominciano a inte-
ressarlo, comincia a sottolineare molte cose e a diventare quello che,
nella tradizione, & definito un amico spirituale. Un amico spirituale e
una sorta di consigliere molto intimo, che non ha alcun problema nel
segnalarci delle cose molto dolorose, come un consigliere che cammina
al nostro fianco. Questa tappa € ancora un lavoro di scoperta: come con-
tinuare a stabilizzarci in questa situazione, come sviluppare la possibili-
ta di rapporti piti sani, come essere di vantaggio al servizio degli altri.
La transizione tra la prima e la seconda tappa & importante. Per inten-
derci, non sono tappe che si seguono in modo ineluttabile e con preci-
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sione nel tempo, in cui I'una comincia a una certa data: sono cose che
vanno parallelamente, che si mescolano, ma che si possono distinguere
in una descrizione.

In questo, opera anche una doppia dinamica e credo che sia un
punto centrale nel rapporto tra maestro e discepolo all'interno del
Dharma secondo la mia esperienza. C’¢ una sorta di circolazione: la cir-
colazione della fiducia. L'inizio & una affermazione semplice, qualcuno
che ci dice:

“Prova questa tecnica”. Si comincia a provare la tecnica in questione,
c sono delle cose che cominciano a passare, ci sono dei problemi che
emergono, ci si pongono delle domande, si trova o meno una risposta
che si sente adeguata. E man mano che ci si rende conto che questa per-
sona ci fornisce delle risposte che ci permettono di continuare ad avan-
zare, si stabilisce la circolazione della fiducia. Questo significa che pit
si avanza, pil d si rende conto che questa persona € una fonte vera,
estremamente ricca, di possibilita e metodologie, di osservazioni, di
segni sani e che continua ancora a darci ispirazione con la sua presen-
za. D’altra parte, puo apparire come qualcuno che si interessa al nostro
lavoro, si interessa a noi nella misura in cui noi stessi lavoriamo. C’e
cosi una doppia circolazione. Si comincia a sviluppare la fiducia, fon-
data sui piccoli passi, sulle trasformazioni minime, sulle piccole osser-
vazioni; si costruisce 'ambiente in cui si comincia a conoscersi e questo
cl permette di impegnarci in questa tappa dell’amico spirituale perché,
grazie all’esperienza passata, si ha piit fiducia. Questo non avviene in
un colpo, ma si sviluppa a poco a poco. Si € allora nel cammino del bod-
hisattva, il cammino del Mahayana.

@, * *,
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questo punto, nella tradizione Kagyu e tibetana in generale c’e
ancora una terza tappa che & molto speciale, e che puo presentar-
si 0 meno a seconda delle persone e dei diversi maestri. Se il
maestro in questione & uno che trasmette la tradizione vajrayana, pro-
babilmente ci domandera come una sorta di doppio sforzo, un doppio
salto in aria: ci domandera di lavorare in un modo molto pilt potente
con i metodi della via diretta del vajrayana. Sono metodi molto forti e
nello stesso tempo molto pericolosi, che la tradizione ha mantenuto con
molta cura, come metodi che non sono dati subito: & necessario avvici-
narsi ad essi con una certa preparazione.
In questo momento, la relazione con la persona si trasforma in una
terza tappa in cui questa persona non € piu solamente un amico spiri-
tuale che lavora con noi, ma qualcuno che agisce con una presenza
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e DISCEPOLO

molto forte e con cui si accede a una relazione inti-
ma e assoluta. Avviene allora che si crei una situa-
zione estremamente intima, unica nel suo genere,
molto personale, che non & descrivibile a parole.
Non é un modo di dire, c’é in effetti la possibilita di
un incontro con il ventaglio che & la coscienza del
risveglio. A questo punto, ¢’@ un momento di rico-
noscimento da parte dell’allievo. Questo riconosci-
mento & inevitabilmente il riconoscimento del
nostro spirito, del nostro potenziale naturale di
risveglio. Questo riconoscimento diviene pieno e
I'altro agisce come uno specchio, che ci permette di
riconoscerci. Il maestro finisce di essere il detentore
della conoscenza, perché finalmente si & arrivati a
un punto in cui siamo capaci del nostro riconosci-
mento. Questo significa un’identificazione, nel
senso in cui il soggetto che si suppone sappia & lo stesso soggetto che
cerca il sapere, c’é l'identificazione dei due livelli dello spirito.

Nella tradizione antica, si dice che all’inizio il maestro & come i saggi
che passano nel cammino; nella seconda tappa € lui che ci accompagna
nella via come un compagno di viaggio e, nella terza tappa, come un
medico che fa degli interventi precisi. E nella quarta tappa, I'ultima, &
come le rocce o i fiori del cammino, cioé & identificato con il paesaggio,
non & piu 13, letteralmente non & piu la.

(Trad. dal francese di Maria Angela Fali)
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Ancora Vesak

RICORDANDO IL PASSAGGIO DEL BUDDHA

gni religione ha nel corso dell’anno i
suoi momenti forti. Per i buddhisti la

' festa del Vesak & quello piu importante,

Secondo la tradizione originaria del sud est
asiatico, oggi accettata un po’ dovunque come
attesta anche la celebrazione ufficiale che da
due anni a questa parte viene fatta allONU, il
Vesak commemora i tre momenti principali
della vita del Buddha: la sua nascita nel parco
di Lumbini, oggi in Nepal, il Risveglio sotto
l'albero della bodhi a Bodhgaya in India e la

| scomparsa o Parinirvana a circa ottanta anni,

| piena del mese di maggio, il mese
| divesak. E’ una festa non fissa, che

avvenuti nello stesso periodo del-
I'anno ovvero durante la luna

varia ogni anno e che nei paesi
asiatici comporta alcuni giorni di
celebrazioni introduttive che cul-

Al dila delle
apparenze, cio
che ci unisce e

mo fine settimana di maggio cadra proprio
con il plenilunio!
Per oltre dieci anni 'UBI ha organizzato

celebrazioni a livello nazionale: in citta per
favorire la conoscenza e l'incontro tra il bud-
dhismo e la popolazione locale o in centri
buddhisti, in questo caso per incentivare la
riflessione dei praticanti su temi pitu stretta-
mente legati agli insegnamenti oltre che
riunirli per la festa e I'aspetto conviviale che
sempre anima gli incontri. Quest’anno la scel-
ta e stata invece di diversificare la celebrazio-
ne aprendo le porte dei centri bud-
dhisti aderenti all’UBI a tutti colo-
ro, - praticanti, simpatizzanti, o
curiosi - che hanno voluto per
qualche ora respirare l'aria della
pratica buddhista e condividere la
festa della comunita. Un modo per

101 significativo

minano nella giornata del plenilu- P g ﬁ sottolineare lo spirito di apertura e
nio. E quest’anno anche il Vesak di cio che compassione dell’insegnamento,
italiano, che convenzionalmente si ci separa. rispettoso degli altri, delle diffe-

celebra secondo l'Intesa, nell’ulti-

renze, della vita e conscio del
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ruolo che pud avere in un mondo che & anco-
ra sommerso dalla violenza, dalle lotte, dal-
I'incapacita di trovare risposte diverse a
situazioni di conflitto. Ogni anno il Vesak ita-
liano offre un tema su
cui riflettere e quest’an-
no, quasi & parso d’ob-
bligo, si e trattato del
“Buddhismo: una via per.
la pace”, non soltanto
quindi un buddhismo
come un via pacifica e
separata dal mondo -
ma anche e soprattutto
come una via che ¢ ope-
ratrice di pace, una via

di non-violenza attiva.
Non parole ma lavoro e
nello

Nelle foto diversi
momenti della
festa del Vesak
a Frasso Sabino

principalmente,

Esperienze dai Vesak locali

spirito del Buddha,
lavoro interiore, il solo
che porti a un reale
cambiamento nei comportamenti, nell’accet-
tazione e nel rispetto dell’altro con le sue dif-
ferenze e con la sua fondamentale realta di

essere umano sofferente, tale e quale a noi. Al
di 1a delle apparenze, infatti ,ci6 che ci unisce
€ pil significativo di ciod che ci separa.

Tali principi sono stati anche ricordati nel
messaggio che il cardinale Francis Arinze del
Pontificio Segretariato per il Dialogo Inter-
religioso, come ogni amno, ha inviato alle
comunita buddhiste — e che troverete qui di
seguito - e in cui si afferma la loro comunan-
za con i principi cristiani del rispetto della
vita e quindi — accomunando situazioni e
livelli del tutto diversi - della riprovazione
contro chi uccide degli innocenti, come nel

A Torino i praticanti si sono ritro-
vati al Cerchio Vuoto ospiti di
Daido Strumia per celebrare
insieme la festa. Sono stati letti
messaggi, uniti a riflessioni e pre-
ghiere che hanno sottolineato la
necessita di condivisione rispetto
alla tendenza alla divisione e alla
separazione. Aria di festa anche al
Mandala e al Cerchio di Milano
con cerimonie e momenti convivia-
li tra amici, simpatizzanti e prati-
canti. Celebrazioni ad Albagna-
no, a Bosentino, a Taranto e in
tante altre localita italiane, aperte
a tutti. Aria di festa particolare in
Italia centrale dove la rete bud-
dhista con il suo tam tam telemati-
co ha fatto confluire quasi trecento

amici al Monastero Santacit-
tarama di Frasso Sabino per la
celebrazione comune tra le tradi-
zioni. Dopo canti e preghiere delle
tradizioni theravada, zen e vajara-
yana si sono alternati i discorsi.
Ajhan Munindo ha sottolineato
la necessita di una pace che venga
dal di dentro, che nasca dalla
nostra  trasformazione, —basata
sulla ricerca del bene, I'abbandono
del male e la pacificazione della
mente. La pace, ha detto Ajhan
Munindo, se é solo esteriore sbia-
disce subito come un bel tessuto
che, se non viene ben pulito prima
di essere tinto, al primo lavaggio

perde tutto il suo brillante colore.

Lama Lodro ha posto la sua atten-

zione sulla necessita di una pratica
seria e onesta che non corra dietro
a mode e a falsi idoli per compiace-
re il proprio narcisismo. Lavorare
con gioia ed amicizia rende piu
facile il cammino, ha detto I'amico
don Santo dell’Abbazia di Farfa,
che ha ribadito i principi del dialo-
g0, del rispetto e della condivisio-
ne. Una processione attorno al
monastero con offerte di fiori,
incensi e candele ha concluso la
lunga giornata. Molta lunga per
chi era venuto da lontano: da
Ascoli, da Napoli, da Bari, da
Palermo, da... lontano per cercare
la comunita, che dobbiamo dire
c’era, nel corpo e nello spirito.
(MAF)
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caso della distruzione delle Torri gemelle a
New York (¢ forse il solo caso oppure ne pos-
siamo vedere degli altri?) o in chi impedisce
ad un essere di nascere o si attiva a procurare
una buona morte.

11 rispetto della vita in tutte le sue forme e
un’attitudine improntata all’amore e alla
compassione sono sempre presenti nel mes-
saggio del Buddha, ma tali principi fonda-
mentali non devono essere scambiati per un
generico buonismo acritico che appiani le
divergenze per non compromettersi, banaliz-

zi le scelte, non faccia distinzioni e si accon-
tenti di una visione parziale. Secondo la tra-
dizione buddhista si devono fare delle scelte,
seppur talvolta difficili e dolorose, ma biso-
gna cercare sempre di fondarle sui principi
etici e sull’amore e la compassione facendo
attenzione a che questi non siano dei principi
astratti, ma calati nelle situazioni specifiche,
che gli esseri vivono realmente, senza acco-
munare situazioni diverse a piani di interven-
to prestabiliti.

Maria Angela Fala

Curi amici, la ricorrenza della
celebrazione della vostra
festivita di Vesakh mi offre l'op-
portunita di accompagnare il mes-
saggio del Cardinale Arinze con il
mio personale augurio di pace e di
serenita.

E mio desiderio infatti ricordare i
momenti piiy significativi della
vita delle religioni presenti a
Milano e offrire un segno di sim-
patia e di stima verso chi é impe-
gnato, anche se su vie diverse da
quella cristiana, in un cammino di
ricerca religiosa e di purificazione
interiore.

Cristiani e buddhisti siamo
chiamati a vivere il senso della fra-
ternita universale e ad offrire frut-
't di pace che siano luce per tutti.
Quali uomini e donne di fede
abbiamo la convinzione che so-
prattutto dalla vita interiore e
dalla preghiera profonda riceviamo

Festa del Vesak
MESSAGGIO DEL CARDINALE ARCIVESCOVO Al BUDDHISTI DI MILANO

la luce che poi si diffonde attraver-
so le nostre relazioni interpersona-
li; tuttavia anche nell’esperienza
religiosa piix impegnata si speri-
menta il senso del limite umano,
perché il cuore di ciascuno di noi é
come attraversato e confeso da
luce e tenebre. Nella tradizione
cristiana il chiaroscuro della realta
¢ espresso dalle parole del vangelo:
“La luce ¢ venuta nel mondo, ma
gli uomini hanno preferito le tene-
bre alla luce, perché le loro opere
erano malvagie. Chiunque infatti
fa il male, odia la luce e non viene
alla luce perché non siano svelate
le sue opere. Ma chi opera la veri-
ta viene alla luce, perché appaia
chiaramente che le sue opere sono
state fatte in Dio” (Gv 3,19-21).
Ricordavo nel mio discorso per
la vigilia di S.Ambrogio 2001 che
“zizzania e buon grano sono in-
trecciati profondamente in ogni

angolo del pianeta” e che “di certe
pesti che ammorbano il mondo (e
di cui i conflitti bellici e gli atten-
tati sono una delle manifestazioni)
non ¢ soltanto colpevole l'uno o
Valtro individuo o popolo lontano
da noi o vicino a noi, ma ne siamo
tutti in qualche modo, ciascuno
per la sua parte, conniventi e cor-
responsabili”. Essere illuminati
perd comporta soprattutto la capa-
cita di vedere il bene e di nutrire
I'attesa di una luminosa aurora
nella vita di ciascuno e nella storia
del mondo: ad esempio, l'incontro
interreligioso di Assisi dello scorso
24 gennaio, che Giovanni Paolo II
ha promosso per lapace, é stato un
grande segno di speranza.

Auguro a tutti voi, per la festa
di Vesakh, la gioia di cogliere i
molteplici risvolti positivi della
realta in cui viviamo.




Curi amici buddhisti, scrivo di
nuovo a voi quest’anno in
occasione della festa di Vesakh per
offrirvi le pin sentite felicitazioni
da parte del Pontificio Consiglio
per il Dialogo Interreligioso. Prego
che tutti i nostri amici buddhisti
in ogni parte del mondo trascorra-
1o una felice e gioiosa festivita.
Mentre invio questo messaggio
di felicitazioni, non posso non
ricordare i drammatici eventi
dell’1l settembre dello scorso
anno. Da allora, la gente in ogni
parte del mondo ha avvertito un
nuovo timore per il futuro. In
mezzo a questo timore, non
dovrebbe essere mnostro dovere,
come cristiani e buddhisti, insieme
alle persone di buona volonta,
incoraggiare la speranza e costrui-
re una cultura che si basi su que-
sta per contribuire ad un mondo
piu pacifico nel futuro?
Noiviviamo in un’era contrad-
distinta da un grande progresso
tecnologico. Cio suscita problemi
sulla promozione dei valori umani,
ed ¢ su questo argomento che vor-
rei condividere alcuni pensieri con
voi. Uno dei pini importanti valori
umani é senza dubbio il diritto alla
vita, a proteggerla dal momento
del concepimento fino al momento
della morte naturale. Tuttavia, si
deve considerare il serio paradosso
che questo diritto alla vita ¢
minacciato proprio dall odierna
tecnologia altamente avanzata.

Un tale paradosso € giunto fino al
punto di creare una "cultura della
morte”, nella quale 1'aborto, 1'eu-
tanasia, e gli esperimenti genetici
sulla stessa vita umana hanno gia
ottenuto o stanno per ottenere il
riconoscimento legale. Possiamo
non mettere in relazione questa
cultura della morte nella quale le
vite umane pin innocenti, indifese
e gravemente malate sono minac-
ciate dalla morte, e gli attacchi ter-
roristici, come quelli dell'1l set-
tembre, nei quali sono state colpite
migliaia di persone innocenti?
Dobbiamo dire che entrambi si
fondano sul disprezzo per la vita
umana.

L'insegnamento e la tradizione
buddhista sostengono il rispetto
per tutti gli esseri viventi non
importa quanto essi possano appa-
rire insignificanti. Se perfino le
creature che sembrano non avere
alcun valore sono trattate con una
tale attenzione, tanto pin si deve
rispettare 1’essere umano che,
come crediamo noi cristiani, ¢
stato creato ad immagine e somi-
glianza di Dio stesso. La dignita
dell’essere umano e i diritti che ne
derivano sono stati certamente di
recente una primaria preoccupa-
zione dei cattolici. E’ precisamente
sul comune rispetto per gli esseri
umani che noi cristiani e buddhisti
dobbiamo costruire una "cultura
della vita”, nella quale il diritto
alla vita sia pienamente protetto

Buddhisti e Cristiani: promuovere una Cultura della Vita per il Futuro
MESSAGGIO DEL PRESIDENTE FRANCIS CARD. ARINZE

dal concepimento fino alla morte
naturale e si realizzino concreta-
mente tutte le condizioni necessa-
rie per una vita degna degli esseri
umani. Questa sarebbe una
maniera per reagire e superare la
cultura della morte.

E’ nostra comune credenza che
il rispetto per la vita umana prima
di divenire una realta sociale sia
nel cuore delle persone. Vorrei qui
ricordare in particolare i giovani, i
cui cuori sono probabilmente scan-
dalizzati e soffrono a causa dei tra-
gici eventi che hanno visto con i
propri occhi. Una educazione par-
ticolarmente per i giovani a rispet-
tare la vita deve essere una delle
priorita piu urgenti. Attraverso le
nostre rispettive comunita e istitu-
zioni noi possiamo progettare il
nostro proprio approccio nell ‘edu-
care i giovani cosi che possano pre-
valere fra di loro delle convinzioni
fortemente etiche e una cultura
della vita. Solo nella misura in cui
un’etica e una cultura della vita
prevarranno nell'intera societa
possiamo sperare che il principio
del rispetto per la vita si conservi
negli atteggiamenti e nelle leggi
della societa.

Cari amici buddhisti, questi
sono i pensieri che desidero condi-
videre quest'anno con  voi.
Guardiamo insieme al futuro con
la speranza che esso porti un
mondo pinl pacifico e prospero per
tutti. Buona festa!
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Come rispondere
al male?

VOCI DI DIVERSA TRADIZIONE IN UN CONVEGNO A MILANO

Parlare di giustizia in un
mondo pervaso da conflitti e
lotte & opera assai ardua su cui
cimentarsi. L'Universita Cattoli-
ca del Sacro Cuore di Milano, su
spinta del cardinale Martini e
grazie all’energia di Luciano
Eusebi, docente di diritto Penale
a Piacenza e della disponibilita
Antonio Acerbi, Direttore del
Dipartimento di Scienze Religio-

E’ possibile un
nuovo modello
di giustizia
basato anche
SU UN Consenso
di fondo
tra le religioni?

vera alternativa al male sta nel
mettere sempre in gioco di fron-
te ad esso l'opzione del bene.
Nella storia dell'umanita il male
- come afferma anche la tradi-
zione buddhista — non & stato
mai vinto dal male, al contrario
rispondere al male con il male ha
sempre portato con sé ancora pit
odio e rancore che moltiplicano
la sofferenza e ripropongono il

se, il 10 maggio scorso a dato vita
a una importante giornata di scambio e
riflessioni da parte di alcune tradizioni reli-
giose sul tema: Non & giustizia rispondere con
il male al male. Un punto di incontro tra le
diverse tradizioni religiose.

Numerose voci si sono avvicendate sul
tavolo degli oratori da quelle della tradi-
zione ebraica con Haim Baharier e Stefano
Levi della Torre a quella orientale con
Maria Angela Fala e Raimon Panikkar la
mattina, mentre nel pomeriggio hanno
avuto la parola i rappresentanti islamici
‘Dalil Boubakeur, H. Cin e Gabriele
Mandel. Hanno concluso i padroni di casa
con Rinaldo Fabris, esegeta del Nuovo
testamento e Sergio Bastianel, teologo
morale dell'Universita Gregoriana.

Tante voci da punti di vista diversi, ma
che hanno sottolineato la necessita che la

ciclo perverso.

Si e parlato di perdono e riconciliazione.
Il cardinale Martini ha in questo senso
ricordato come la Chiesa negli ultimi anni
abbia pubblicamente chiesto perdono di
alcuni errori commessi nel corso della sto-
ria e ha sottolineato con forza la necessita
di usare mezzi diversi per dirimere i con-
flitti, la possibilita e — i tentativi anche fatti
in tal senso — di coinvolgere tutte le parti in
questa azione di perdono in cui vittime e
aguzzini possano parlarsi e vedersi nella
loro fondamentale umanita e trovare in
questa la capacita di andare oltre alla ritor-
sione e al rancore.

Nella sua introduzione il prof. Acerbi
ha parlato di un’etica di ricostruzione basa-
ta sul perdono che ricostruisce e riconcilia,
la tradizione ebraica ha piu sottolineato
piuttosto I'etica di responsabilita e la neces-
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sita di vedere “oggettivamente” m——————  testi sacri, che devono interpre-

la propria colpa per esprimere tati in modo diverso quando
i i C’ébisogno di -

un vero pentimento in questo 8 parlano della dottrina e quando

mondo che secondo il Midrash
Dio vide “che era abbastanza
bene” ma che fu costretto a

uomini di buona
volonta anche

si riferiscono a situazioni stori-
che contingenti, non necessaria-
mente riconducibili fuori del

ricreare piu di venti volte.. per salvare loro contesto spazio temporale.
In oriente ha sottolineato la giustizia. L'etica, ha concluso il profes-

Panikkar non c’e un solo termi- Non c’é sor Bastianel, non € una moda

ne per definire ci6 che ’occiden- alternativa. nata per lo stato di insicurezza

te intende per giustizia, € una

che oggi, dopo gli ultimi difficili

realta molto piu sfaccettata e
complessa non separabile dal contesto in
cui la si vuole esercitare. Come si & sottoli-
neato da parte buddhista il male e bene
sono sempre in un sistema complesso di
cui dobbiamo tener conto, cercando di
superare l'angusta visione personale del
“proprio bene” per aprirci a una visione
etica “mondocentrica” che dia la priorita al
bene-essere di tutti. Educare alla comples-
sita, a una cultura che regga al male senza
reagire semplicisticamente per creare un
progetto sociale in cui la giustizia sia il
pilastro centrale & uno dei compiti da cui le
religioni non possono esimersi.

La tradizione islamica con Dalil
Boubaker, rettore della Moschea di Parigi,
ha offerto un apporto interessante sottoli-
neando la necessita che le religioni non
rimangano ferme e attaccate alla lettera dei

avvenimenti, stiamo vivendo. E’
una necessita fondamentale cosi come il
perdono e la riconciliazione. II perdono
significa sospendere il giudizio, “L'uomo
saggio — ha sottolineato Bastianel — & colui
che dice : Vedo cosi bene quella persona che
non capisco tutto di essa e della sua vita. Come
posso giudicarla?”.

C’e bisogno di uomini di buona volonta
che riescano a salvare tutto e tutti, anche la
giustizia. Non c’é alternativa.

E’ possibili quindi un nuovo modello di
giustizia basato su un consenso di fondo
tra le religioni? Dopo questo incontro ci
sembra di intravedere qualche segno in tal
senso, anche se le domande sono ancora
molte e come tutte le buone questioni non
avranno una sola risposta, ma richiederan-
no altre domande e altre risposte.

Maria Angela Fala
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| tempi

dell’'Intesa

QUALE FUTURO PER | BUDDHISTI ITALIANI?

uando noi cittadini

italiani dobbiamo
pagare le tasse o rispon-
dere alle richieste di
documentazione avanza-
te dal Comune o da altre
istituzioni statali o dob-
biamo interloquire con
le istituzioni pubbliche,
siamo sempre sottoposti a
vincoli di carattere tem-
porale; non solo, ma qual-
siasi ritardo genera un
karma economico negati-
vo tra multe, sovrattasse,
interessi e quanto altro.

Quando lo stato ti
deve rimborsare un ec-
cesso di imposte pagate,
quando richiedi una ricevuta di registra-
zione di contratti di locazione, di docu-
menti del catasto o quando attendi I'intesa,
il tempo & come quei fili di ragnatela che a
volte si vedono brillare nell’aria, cioe si
vede l'inizio ma il termine € immerso nel
grande Ignoto.

Tutto questo per dire che prima non si
sono avute informazioni sull'Intesa, poi
abbiamo avuto sentore che qualcosa si stes-
se muovendo e finalmente si & sentito un
segnale forte e chiaro che ci dice che tutto &

di nuovo fermo, sempre
cosi, su un’eterna (finora)
altalena di notizie contra-
stanti.

Ma quali passi sono
stati compiuti dall"UBI
durante questo primo
anno del governo Ber-
lusconi? Fatto trascorrere
un primo periodo di in-
sediamento, abbiamo in-
viato una lettera al capo
del governo per sensibi-
lizzarlo e ricordare 1'im-
pegno preso dallo stato
italiano nella precedente
legislatura con la firma
dell'Intesa con I'UBL

Abbiamo poi contatta-
to e successivamente incontrato il ministro
delle politiche agricole on. Gianni Ale-
manno, che era gia intervenuto pubblica-
mente a Cecina durante l'ultima visita di
Sua Santita il Dalai Lama nel novembre
scorso, e da lui abbiamo avuto assicura-
zioni che il tema sarebbe stato sottoposto
al consiglio dei ministri.

Infine il 28 maggio 'on. Valdo Spini
dell'opposizione ha ricevuto risposta a una
sua interpellanza al governo su “Intese con
confessioni religiose diverse dalla cattolica
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anorma dell’art. 8 della Costituzione”.

In tale interpellanza l’on. Spini ha
rimarcato che era la prima occasione “in
cui possiamo fare il punto sulla politica di
attuazione della Costituzione in una ma-
teria cosl importante, cosi delicata e cosi
fondamentale come quella della liber-
ta religiosa”.

Vi sarebbero, a suo parere, elementi di
novita su questo tema, poiché, parlando
dell'intesa con I'Unione Buddhista, questa
rappresenterebbe “il primo caso in cui lo
stato italiano riesce a definire un rapporto
di intesa al di fuori della tradizionale e pit
consuetudinaria triade: cattolica, prote-
stante, ebraica.”

Spini ha proseguito ricordando che sia
il governo che l'opposizione hanno presen-
tato dei disegni di legge sul tema della
liberta religiosa non troppo diversi tra loro,
valutando come positiva questa concor-
danza di fondo. Alla fine ha lanciato un
appello ad “affrontare con tempestivita
questo tema, senza accantonarlo per trop-
po tempo”.

A questa interpel-
lanza ha risposto in
nome del governo il
ministro per i rapporti con il parlamento
on. Giovanardi, il quale ha assicurato che
“questo governo & certamente sensibile ai
problemi connessi all’effettivo esercizio
della liberta relgiosa, in tutti i suoi diversi
aspetti e alle legittime istanze delle confes-
sioni religiose”.

Ha notato inoltre che “lo Stato non potra
essere l'arcigno controllore dei doveri del
cittadino, bensi dovra porsi come difensore
autorevole e forte delle sue liberta e dei
suoi diritti inalienabili”.

11 Ministro ha ricordato che l'otto aprile
scorso € stato assegnato alla Commissione
Affari Costituzionali della Camera il dise-
gno di legge del governo per le norme sulla
liberta religiosa ed abrogazione della legge
del '29 sui culti ammessi, tutt’ora in fun-
zione, e ha sottolineato la necessita di
affrettare 1'approvazione di questa legge
quadro “allinterno della quale collocare
successivamente tutta la materia”.

Liberta religiosa
ULTIME NOTIZIE SULLA HIT PARADE DELLE CONFESSIONI RELIGIOSE

Dalle dichiarazioni di alcuni
esponenti di partiti della
maggioranza, anche per la
legge sulla liberta religiosa
presentata dal governo
sembrano esserci tempi duri.
Infatti si e levato un alto

1a all’esecutivo da parte della
Lega contro una legge:
“giacobina, relativista e che
vuole introdurre il principio caro
alla massoneria e
all’illuminismo che tutte

le religioni sono uguali”, come

ha affermato Federico Bucolo.
Probabilmente, secondo

la Lega, il governo dovrebbe
stilare una graduatoria

delle religioni.

Chissa a quale punto della hit
parade si trovera il buddhismo?
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A seguito della promulgazione di que-
sta legge, ha continuato Giovanardi “il
Governo intende procedere speditamente
[!!!] cominciando con il portare a compi-
mento le intese con le diverse confessioni
religiose sospese a causa della fine della
precedente legislatura. In particolare, ricor-
do la Chiesa di Gestt Cristo dei santi degli
ultimi giorni [i mormoni, ndr], la Sacra
Arcidiocesi ortodossa d’Italia ed esarcato
per 'Europa meridionale, la Chiesa apo-
stolica, I'Unione induista italiana, 1'Istituto
Soka Gakkai nonché 1'Unione delle chiese
cristiane avventiste del VII gior-

politiche e di governo che, come ben sap-
piamo dalle esperienze precedenti, risento-
no di emergenze, periodi estivi di riposo,
numero insufficiente di membri votanti
alle Commissioni, valutazioni a largo
campo, necessita di vaste convergenze,
ecc.ecc.

Il1 Tempo € un Giano bifronte, diverso
nelle diverse visioni e applicazioni, impo-
sto in limiti determinati ai cittadini dallo
stato, non imponibile allo stato dal cittadi-
no, come un continuo presente in cui si
parla ma non si decide.

Lo stesso on. Spini, nel repli-

no, con la quale & stata concorda- ESS___.  care al ministro Giovanardi, si &
ta ma non firmata, una modifica definito “parzialmente soddi-
dellintesa gia in vigore. Che scopo del  sfatto” perché si attendeva la

Conclusi i rispettivi iter proce- governo sia di positiva conclusione della que-
dimentali, il Presidente del Con- g . stione in termini solleciti, anche

- . N atutarci a i N e .

siglio sottoporra al Consiglio dei o se il tema ¢ difficile e delicato,
Ministri i singoli provvedimenti, ~ "1&§ liorarela  jnoltre ha fatto rilevare che la

nel loro insieme, per la presenta-
zione in parlamento, unitamente

nostra pratica?

risoluzione positiva in termini di
abrogazione delle leggi del 29 e

ai disegni di legge per la regola-
zione dei rapporti con la Congregazione
Cristiana dei Testimoni di Geova e
I'Unione Buddhista Italiana sulla base
delle rispettive intese firmate, la cui discus-
sione in sede parlamentare era stata avvia-
ta presso la Commissione Affari Costitu-
zionali della Camera ed interrotta per fine
legislatura”.

Ecco, questo € quanto sappiamo, ma in
questi discorsi i termini “affrettare ’appro-
vazione; successivamente collocare tutta la
materia; il presidente del Consiglio sotto-
porra al Consiglio dei Ministri; il Governo
trasmettera alla Camera” si inseriscono nel
continuum temporale delle varie attivita

l'attuazione di una nuova legge
in tema, sarebbe “un ulteriore passo avanti
sostanziale nell’attuazione della Costitu-
zione in tema di liberta religiosa” e “rap-
presenterebbe un merito del Parlamento
ma anche dello stesso Governo”.

L'UBI intende essere maggiormente pre-
sente agli occhi dei politici in modi e forme
da definire, ma sicuramente in modo da
non far calare la tensione e gli impegni
presi dai vari organismi pubblici e contem-
poraneamente sviluppare la pratica della
pazienza.

Che scopo del governo sia quello di aiu-
tarci a migliorare la nostra pratica?
Leopoldo Sentinelli




A Millenium
of resonance

ANTICHI STRUMENTI PER NUOVE SONORITA

el grandioso scenario della
Chiesa di SantIgnazio a
Roma il 19 giugno 2002 ha avuto
luogo lincontro interreligioso
musicale “A Millenium of Reso-
nance - A new encounter between
East and West”, organizzato dal
Comitato Esecutivo “A Millenium
of Resonance”, dall’Associazione
Internazionale Amici della Musica
Sacra, in collaborazione con la Pia
Societa Figlie di S. Paolo in Giap-
pone e dall’Ordine Buddista Shinnyo-en.
Dai tempi pii1 remoti la musica & stato un
mezzo per permettere I'incontro tra uomini e
culture differenti ed in questa occasione e

o

stato contornato anche da altre finalita; prima
quella di far rivivere le sonorita di antichi
strumenti giapponesi e produrre una musica-
lita moderna e poi quella di stabilire un incon-
tro ed uno scambio nell’essenza e nella cultu-
ra tra Oriente e Occidente, fondendo il Gagaku
(musica di corte introdotta in Giappone
dall’Asia continentale), lo Shomyo (musica
liturgica vocale buddhista), il violoncello, 'or-
gano e gli inni sacri occidentali.

Nell'occasione sono stati eseguiti due
brani, il primo “Infinite Light / Boundless
Life” di Atsuhiko Gondai, e il secondo
“Encounter” di Toshi Ichiyanagi, entrambi in
prima mondiale.

| SeamnaliRX

Atsuhiko Gondai & un composi-
tore della nuova generazione giap-
ponese che svolge la sua ricerca sti-
listica in atmosfere influenzate
dalla fede cattolica, ed ha utilizza-
to sia strumenti antichi giapponesi
che l'organo e le voci di tenore e
soprano nel brano “Infinite Light /
Boundless Life”, diviso in tre
tempi (Ex oriente lux, Mandala,
Sukhavati-Salve Regina), in cui le
vibrazioni di strumenti antichi si
sono fuse con lo Shomyo (I'antico coro buddhi-
sta) in una risonanza di profondita arcane.

Il secondo protagonista della serata é stato
Toshi Ichiyanagi, uno dei massimi esponenti
della musica contemporanea giapponese, che
ha approfondito la musica d’avanguardia a
New York.

Nel suo brano “Encounter” & stato dato
grande spazio alle singole parti di ogni esecu-
tore, in armonia con le pause e con le coralita
di fondo dello Shomyo (coro di monaci bud-
dhisti).

Dobbiamo quindi porgere i nostri ringra-
ziamenti all'ordine buddhista Shinnyo-en per
aver.sponsorizzato la ricerca storica, la ripro-
duzione degli antichi strumenti e poi la realiz-
zazione di questo concerto di cui sara difficile
risentire I'esecuzione in Italia.

Leopoldo Sentinelli
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Che cos’e

il Buddhismo

Roma, 2002 Ubaldini
Editore

Pagg. 233 -€ 19,63

Tema ardito,
quello
affrontato
dall’A. in un
semplice testo,
sia perché il
definire una via
spirituale o il
seguire nel
tempo e nello spazio un
movimento religioso, che
ha percorso prima tutta
I’Asia ed oggi il mondo
intero, sono entrambi
obiettivi notevoli e con
cui si sono riempite
pagine su pagine.

L’A. invece 'affronta
partendo dal cuore
dell'Insegnamento, cioe
dalla pratica, dagli
elementi diversi nel
contesto della dottrina;
continua poila sua analisi
affrontando la storia del
Buddha, delle Quattro
Nobili Verita, la vita
monastica con la diversita
di voti tra le differenti

forme del Buddhismo, la

pratica laica con le sue
caratteristiche rispetto ai
monaci e nel contesto di
uno sviluppo in uno stato,
poi I'llluminazione con un
excurus sulle diverse vie
delle diverse scuole e con
accenni di pratiche
finalizzate
all'llluminazione stessa.

I Tutto questo per portare

poi il lettore alla
conclusione, la dove ci si
domandi qual & I'essenza
del Buddhismo, viste le
differenti forme delle
pratiche locali e si raccolga
la sfida del Dharma che
“fa la notevole
affermazione che &
possibile condurre una
vita non contaminata da
quelli che vengono
chiamati gli otto interessi
modani: guadagno e
perdita, successo ed
insuccesso, lode e biasimo,
felicita e dolore”.

Ci si lamenta spesso che
compendi di grandi temi
in poche pagine siano di
disinformazione piu che di
chiarimento, ma qui il
discorso & posto in
continuita di pensiero, di
argomento, con confronto

tra diverse tradizioni e con
chiarezza, quindi &
apprezzabile la maniera in
cui I’A. ha cercato di
trasfondere il senso
spirituale dell’argomento
con la necessita di
appellarsi a testi
provenienti da tuttal’Asia,
giungendo ad un mosaico
pitt che ad una pittura,
egualmente godibile.
Leopoldo Sentinelli

A. COLIMBERTI
Musiche

e Sciamani

Ediz. Textus - Pagg. 111
(con CD) L. 28000 - € 14,46

Il testo riporta le
esplorazioni di vari autori
nel mondo sciamanico
siberiano e lappone, dove




il contesto fenomenologico
con cui il singolo
sciamano viene

in contatto, passa anche
attraverso momenti

ed espressioni musicali.
Ovviamente le varie
ricerche si appoggiano

a singoli elementi,

cioé a singoli sciamani che
sviluppano i propri rituali
con specificita derivanti
dalle proprie esperienze e
personalita; dalla qualita
delle loro visioni,

dal rapporto che ognuno
ha con le proprie capacita
di mediazione con il
mondo degli spiriti,
dipendono poi i risultati
del loro rito.

11 particolare approccio
con il Sacro tramite una
ritualita che contempla un
percorso ritmico, porta di
conseguenza ad
approfondire lo studio

e I'analisi del suono per
risalire poi agli effetti dello
stesso, ma l’assenza di
schemi ritmici o meglio la
loro eteronomia, rende
difficoltoso tale approccio.
D’altronde l'interazione
tra l'attivita percussiva

e la sequenza di stati
psicologici che

avviene nella mente dello
sciamano € un sentiero
non ripercorribile da altri,
ma sicuramente crea lo
stimolo per la ricerca di
elementi comuni tra vari
ritmi, adatti per un piu
vasto consesso.

Nel CD allegato sono
presenti canti sciamanici
accompagnati per la
maggior parte da tamburi
e le interpreti hanno
sempre effettuato una
ritualita specifica prima
del canto, quindi questi

brani sono da considerarsi -

momenti topici

di cerimonie

di avvicinamento al Sacro

e quindi vale la pena

di porsi in un adatto stato

di preparazione interiore

ed esteriore per un

pitt profondo e sensibile

ascolto. _
Leopoldo Sentinelli

e
o
—

—

CESNUR
Enciclopedia
delle Religioni
in Italia
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Pagg. 1048 - Editrici Elledici
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Questa Enciclopedia, vero
compendio delle religioni
e delle vie spirituali
esistenti in Italia,

¢ il risultato di dodici anni
di ricerca; ricerca con
metodi scientifici su di un
settore che niente ha di
scientifico, ricca di dati
statistici, analisi dottrinali,
e presentata per
“famiglie” spirituali,

con ampie introduzioni
per facilitare al lettore

la comprensione del
contesto storico e
filosofico d’origine della
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tradizione presentata.
Veniamo quindi a sapere
che la cosiddetta “Crisi del
sacro” sembra che ormai
sia passata, che il numero
di persone che si
dichiarano atee ed
agnostiche sta diminuendo
e che in Italia, nel parlare
di pluralismo religioso,
occorre tenere presente
l'esistenza di centinaia

di associazioni, movimenti,
gruppi di varie origini;
queste origini affondano
le loro radici in luoghi

di tutto il mondo, dalla
Cina al centro dell’Africa,
dalle Ande all'India.

Un dato particolare

¢ il notevole numero

di sfaccettature del mondo
cristiano come anche
I'ampio panorama

di movimenti che trattano
lo “spirituale” da diversi
punti di vista,

dal Neo-Paganesimo, ai
Neo-Templari, dai Teosofici
allo Spiritismo, dalla New-
Next Age alla Massoneria.
Viene da pensare che nulla
sia stato tralasciato

in questo “setacciamento”
spirituale d'Ttalia, vista
I’enorme massa di dati
raccolta dai curatori che

! necessitera , anche a loro

I dire, di un continuo
| aggiornamento.

| Interessante & la presenza
| sempre pilt evidente nel

nostro paese del “credere
senza appartenere”

che rappresenta una
parte cospicua degli
interessati che mostra

la sfiducia nelle religioni

istituzionalizzate

a favore di una fai

da te improvvisato.
Manca, per scelta dei
curatori, tutta la parte
relativa alla religione
di maggioranza ma che
forse poteva essere
interessante soprattutto per

quanto riguarda tutte
le tendenze catecumenali,
di gruppi di ascolto ecc.

| che denotano anche nella

chiesa cattolica il bisogno
da parte dei fedeli di
rivitalizzare la pratica e
I’adesione. Opera ciclopica
quindi ma che risulta pitt

interessante e seguibile

| di un qualsiasi “tomo

d’enciclopedia”, anche per

meglio seguire le centinaia

di “offerte religiose”

che appaiono ormai ad

ogni angolo di strada.
Leopoldo Sentinelli |
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Teologia mistica
La scienza dell’ amore|

Edizioni Appunti
di Viaggio - Pagg. 439

Lire 40.000 - € 20.70

Se due termini
come
“teologia”

e “mistica”

si possono ben
accompagnare,
colpisce

il sottotitolo in
cui due termini in antitesi
tra loro si sposano
intorno a questo testo che
affronta il tema del
misticismo con modalita
scientifiche.

L’excursus dell’analisi

| percorre nel tempo e nello

spazio moltissimi esempi
di metodi di meditazione
e sperimentazione di stati
profondi di coscienza,
spaziando dall’ellenismo
ai Padri della Chiesa,

da Bernardo di Chiaravalle
all’esicasmo, per quanto
attiene alla tradizione
cristiana. Prosegue

poi I’approfondimento
con la scienza

(ad es. Mistica e scienza),




con la spiritualita
diversificata dell’Asia
(dalla Pratica ascetica, allo
Sciamanesimo, alla
Kundalini, al Sutra

del Cuore). Il pregio di
questo testo & pero quello
di approfondire

il cammino mistico nel
contesto dei tempi che
stiamo vivendo ora,
affrontando temi
quotidiani come

il “Peccato sociale”,

la “Mistica e sessualita”,
I'” Amicizia
contemplativa”,

la “Sapienza mistica

e la conoscenza .
scientifica”, la “Coscienza

| sociale”, la “Purificazione

della rabbia”, argomento
questo sempre pitt
scottante e, putroppo,
sempre attuale.

In ultimo un piccolo dono:

il testo del Sutra del Cuore. |

Percorrendo insieme
all’Autore questo
“viaggio”, non si pud non
concordare con le Sue
conclusioni, che insistono
nella dimensione sociale,
nella solidarieta, inspirate
dalla trasformazione
interiore del proprio
essere, cosi che il mistico

attivo che vive nel
frastuono della citta,
sperimenta il fuoco
interiore, la luce interiore,
analogamente al mistico
del deserto o della
montagna.
Questo fondamentale
concetto del praticante che
non abbandona la vita
quotidiana, sociale,
solidale, ci ricorda altri
scritti di un Maestro
tibetano vivente in Italia,
a sottolineare che i piu alti
concetti spirituali
concordano tra loro,
indifferentemente
dall’alveo culturale,
religioso, storico e cultuale
da cui provengono.
Leopoldo Sentinelli

JAMLING TENZING

NORGAY
Lo Sherpa

Edizioni Piemme, 2001,
Casale Moferrato

pp.363 - €19.63

Scalare una montagna
come la Chomolungma

o Everest, come

la chiamiamo noi, € una
delle grandi sfide
dell’alpinismo e, nel caso
dell’autore, significa
anche fare

un pellegrinaggio sulle
orme del proprio

padre, che nel 1953
insieme a sir Edmund
Hillary conquistd la cima
del mondo.

Tenzing, omonimo di tanto
padre, ha sempre avuto il ’
desiderio di ripercorrere
questa esperienza e il suo




racconto e tutta la sua vita
e stato un avvicinarsi
progressivo alla cima tanto
agognata. Puo un figlio
essere come un padre?
Che prove delle superare?
E’ necessario farlo o &€ un
peccato di orgoglio?

Il cammino descritto

da Tenzing € un viaggio
nel tempo e nello spazio,
nella cultura del suo
popolo, gli sherpa che
tanto hanno dato
all’alpinismo moderno

e che hanno visto le
proprie montagne violate
e profanate dalle
spedizioni occidentali,
spinte solo dalla gloria
personale o dal denaro,
senza alcun rapporto con
lo spirito della montagna.
La spedizione della IMAX
— casa produttrice di
documentari - a cui prende
parte Tenzing ¢ attorniata
da altre spedizioni nella
breve finestra, che

il passaggio dei monsoni
permette per scalare
lamontagna, e che
saranno funestate dalla
morte di otto scalatori
imprudenti - o meglio dire
non rispettosi di
Chomolunga, la dea che

.
RECENSIONI

abita sulla montagna.
Molto vivo ¢ il racconto
della preparazione alla
scalata, vissuta quasi come
una iniziazione all’eta
adulta sulle orme del
padre, che & sempre
presente in ogni angolo

e in ogni pietra.

{ Conosciamo la vita nelle
| famiglie sherpa, la grande

presenza femminile nella
comunita, la divinazione
del lama sfavorevole

alla spedizione, la visita
ai chorten, gli stupa, che
anche il padre aveva
visitato prima di salire,

il saluto ai lama
nell’ultimo monastero,
iriti al campo base.

E’ un progressivo
avvcinarsi alla vetta,
mentre nell’aria sottile

e rarefatta c’é gia l’aria
della tragedia che colpira
le altre spedizioni, che
osano sfidare il tempo

e lamontagna senza
modestia e rispetto.
Tenzing arrivera in cima
come suo padre, e da li
telefonera — progressi della
tecnica — alla moglie

a Kathmandu. I suoi occhi
vedranno cid che suo
padre aveva veduto e .

“atie W T it
e e

vedranno anche suo padre:
“I sogni di entrambi si
sono avverati, dice a p.
285 e segg.. Udii la sua
risposta, chiara, calma:
‘Jamling, non avevi
bisogno di venire fino a
qui, non avevi bisogno di
scalare questa montagna
per parlare con me, per
essere con me.”.... Ma quel
viaggio doveva farlo e
diremo rifarlo visto che

. proprio in questi giorni

Tenzing sta scalando la sua
montagna assieme ad un
altro figlio di tanto padre,
il figlio di sir Edmund
Hillary: due figli e due
padri, due mondi,

la tecnologia occidentale
e la tradizione sherpa.

” Non sarei riuscito a
scalare I'Everest senza
l’aiuto di entrambi,
Oriente e Occidente,

e cosi mio padre. Anche gli
sherpa si affidano alla
recente tecnologia:

tute in materiale leggero,
bombole di ossigeno

e ramponi speciali

che facilitano la scalata
sul ghiaccio.

Abbiamo anche bisogno
di finanziamenti e degli
sponsor stranieri. E allo




stesso modo, abbiamo
bisogno del sostegno delle
nostre famiglie e della
guida delle tre gemme: il
Buddha e le divinita
protettrici, gli
insegnamenti religiosi e la
nostra comunita di lama e
fedeli devoti”.

' MA JAN

Polvere rossa

Neri Pozzi Editore, Vicenza
2002 - € 17 - pp.360

(MAF)

Una Cina “on the road”
nella migliore tradizione
degli autori di strada e
quella che ci presenta Ma
Jan, giovane artista cinese
che fugge da Pechino
insofferente della
mediocrita della vita di
fotografo delle aziende di
stato e dei loro lavoratori,

alla ricerca di un senso
alla sua vita. Per oltre tre
anni, dal 1983 all’86 a
piedi, in corriera, con
mezzi di fortuna attraversa
la Cina in lungo e in largo
tra avventure, fughe,
incontri con gente di ogni
tipo: poeti, artisti, gente
comune, contadini,
guardie...E’ un mondo
vario, non ufficiale e
paludato ma vero nella sua
sofferenza, nella poverta e
nelle piccole gioie della
polvere rossa, la polvere .
del samsara. Tende di
nomadi, caravanserragli,
case di terra, appartamenti
microscopici, coabitazioni
forzate, tanta umanita
velleitaria o rassegnata che
vi vive, si agita, si affanna,
spesso senza ideali, legata
e cotretta vivere nella
polvere rossa.

La vita delle confraternire
artistiche e intellettuali
della Cina degli anni
ottanta, le loro riunioni,
l'uscita dai limiti del
convenzionale, la ricerca
del proibito ci fanno
ricordare, anche con una
certa nostalgia, gli artisti
inizio secolo, la Parigi di
prima della guerra, il

| ancheun pellegrinaggio
| alla ricerca di se stesso,

| tradizionale con lo

| vogliamo vedere: non
| serve piu fuggire, in fondo

desiderio di creare

qualcosa di nuovo e di
diverso. Ci mancano oggi
queifermentiin
unmondo un po’ piu1
grigio e uniforme.

Il viaggio di Ma Jan &

praticante buddhista, che
alla fine giunge in Tibet, al
cuore della sua esperienza
religiosa ma che a Lhasa
non entra nel palazzo del
Potala perché “una volta
uscito non avrei avuto altri
posti dove andare”. In
Tibet, dopo aver assistito
al funerale di una giovane

secondo il rituale

smembramento del
giovane corpo in una
cruenta catarsi liberatoria,
il viaggio finisce, si ritorna
a Pechino : Pechino o un
altro luogo sono uguali,
ognuno e dentro di noi,
ognuno e come lo

anche Pechino & bella.
(MAF)




LA POESIA

Riflessioni di Tae Hye Sunim,

nella forma di una poesia, sul tema

”1l Buddhismo: una via per la pace”
per il Vesak 2002 |

£

- Buddhadharma

Lunga ¢ la nostra via per diventare veri esseri umani.
Le nuvole dell’oscurita hanno coperto il pianeta blu.
Solo raramente si vede la luna limpida nella notte buia.

Lamenteillusa ha creato il Dio — Creatore,
che diventa un demone del potere,
una causa di guerre e persecuzioni.

Il pensiero frammentato ha elaborato le ideologie
che promettendo un paradiso sulla terra
mandano milioni di uomini ai gulag e alle fucilazioni.
II cervello insano usa la scienza
per manipolare pecore dal volto umano
e per uccidere con maggior efficacia.

Gli dei dividono, le nazioni dividono, i soldi dividono.
La stella di Betlemme diventa rossa di sangue.

Come potremo uscire da questo circolo?
Come potremo liberare la luce del nostro cuore?
Come potremo camminare sulla via della pace?

Larivoluzione interiore comincia
quando si smette di ambire al potere.
La vera liberta é rispettare la liberta
di ogni fratello e sorella del mondo.
La pace si manifesta nel ringraziare tutti e tutto:
uomini e animali, piante e minerali, nuvole e sole.

Le pietre sono reliquie del Buddha,
gliuccelli cantano litanie del Dharma,
il Sangha si riflette negli occhi dei bambini.

11 vecchio Sakyamuni voleva farci capire questo.
Senza divisione la stella del mattino brilla.

(Tae Hye Sunim)
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