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EDITORIALE

uanto spesso nella
Q quotidianita della nostra
esistenza non riusciamo
a vedere bene chi ci é vicino
e fa si che la nostra
quotidianita scorra in modo
semplice e armonioso,
senza polvere che inceppi
gli ingranaggi.
Chi si occupa delle cose
quotidiane é in un qualche
modo meno visibile dal di fuori
e forse considerato meno
importante da chi, sul
palcoscenico, recita le prime
parti e pensa di orchestrare
Iesibizione. Solo quando
manca si sente la sua
grandezza e la sua necessaria
presenza per permettere agli
altri e al tutto di andare avanti
in modo fluido e armonioso.
Questa mancanza la stiamo
sentendo 0ggi qui a
DHARMA, alla Fondazione
Maitreya, da quando la nostra
amica e compagna di cammino,
Tiziana, ci ha lasciato in un
tempo breve, troppo breve per
abituarsi alla sua
“impermanenza”.
Quante volte in queste pagine
abbiamo letto e sentito parlare
dell'impermanenza, della
trasformazione propria a tutto

di M.Angela Fala

Per un'amica
che se ne e andata

“Grande é colui
che dice la verita
che offre delicato
incoraggiamento
che non si irrita con nessuno”

Dhamimapada

esistente, ma quando questa
diventa un’impermanenza
vicina, di qualcuno che fino

a pochi giorni prima
condivideva con te una parte
della sua vita, allora

la sentiamo veramente sulla
nostra pelle e nella nostra
mente con tutto il suo carico di
sofferenza e di tristezza.

Ed in questo Tiziana,

con la sua rapida scomparsa,
ci sta insegnando qualcosa

e non dobbiamo perdere questo
insegnamento. Molti dei nostri
lettori hanno parlato con lei
quando chiamavano

per chiedere informazioni, per
sollecitare I'invio dei numeri
della rivista, per protestare
contro i ritardi postali. Da lei
hanno sempre avuto risposte
gentili, precise, attente alle
richieste e attente anche ad
ascoltare. La capacita di ascolto
e anch’essa un’altra grande
qualita che spesso fatichiamo
ad apprezzare. E Tiziana
sapeva ascoltare con attenzione

e disponibilita. C’e tanto
bisogno di ascolto in mezzo
a tante parole, di attenzione
amorevole per gli altri,
di disponibilita ad aiutare
quando é necessario anche
disponendo i fiori sull ‘altare
del Buddha o accogliendo
le persone che vengono
a meditare con un sorriso
e una parola gentile. E’ un
tesoro spesso non riconosciuto,
un tesoro da apprezzare
e da ringraziare. Piccoli gesti
e piccole quotidianita, grande
attenzione alla pratica e alla
ricerca interiore con i suoi alti
e bassi, le gioie e lo sconforto,
con tutta la nostra fragile
umanita.
* o B

E cco I'immagine che ci

piace ricordare di Tiziana,
della sua vita di ricerca
che I'ha portata sulla
via del Dharma, che amava
e seguiva affidandosi con
fiducia all’insegnamento pur
nelle difficolta. Cara Tiziana,
sei stata una preziosa presenza
per molti e rimarrai preziosa
presenza per tutti coloro che ti
hanno amato, apprezzato,
sentito: amica e compagna
nel viaggio della vita.



TESTI

Dhammapada
per la contemplazione

La nostra vita @ spesso difficile. Certe situazioni ci irritano e ci fanno reagire
aumentando le ditficolta. Come uscire da questo ciclo negativo?

Uno squarcio di luce per la pratica.
Questa é una delle definizioni pin
appropriate per le piccole perle del
Dhammapada. Lette e rilette hanno
sempre un sapore nuovo, una luce
nuova e straordinariamente
appagante. E questa traduzione, nata
dall’esperienza della pratica come
supporto alla pratica, incoraggia
alla riflessione e porta gioia.
Abbiamo scelto alcuni passi
centrali su temi molto forti come
la vecchiaia, la violenza, il male.
Sono realta presenti
quotidianamente nella nostra vita
e a cui dobbiamo far fronte,

se possibile, in modo nuovo alla luce
del Dharma. Il Dhammapada offre
alcune indicazioni, semplici, chiare,
forse lapalissiane per l'intelletto,
ma poi c’é la vita in atto

ed e in questa che devono essere

messe in pratica. E non é cosi facile...

MIGLIAIA

100 Una sola parola vera
che acquieta la mente

& meglio di mille

futili parole.

101 Un solo verso autentico
che calma la mente

€ meglio di mille
inconsistenti poesie.

102 Recitare un unico verso di verita
che tranquillizza la mente

& meglio che recitare

centinaia di versi insignificanti.

103 C’e chi da solo sa sconfiggere
centinaia e centinaia di avversari;
ma il pitt sublime degli eroi

¢ colui che sa vincere se stesso.

104-105 La vittoria su se stessi

e la suprema vittoria,

ha molto pitt valore

che soggiogare gli altri.

Questa vittoria nessuno la puo contraffare
né carpire.

106 Onorare
per un solo momento



chi ha conquistato se stesso
€ piti meritevole

che migliaia di offerte

a chine e indegno.

107 Onorare

per un solo momento

chi ha conquistato se stesso
giova di piu

che celebrare mille cerimonie
senza saggia comprensione.

108 I gesti di offerta

di un intero anno

per guadagnar meriti a se stessi
non valgono un quarto

del rispetto devoto

verso un essere nobile.

L'ORMA DEL DHARMA

Il Dhammapada, (L’orma del
Dharma) uno dei testi poetici
pill noti della tradizione
buddhista, ci & giunto
completo nella versione in
lingua pali preservata a partire
dal Ill a.C dalla scuola
Theravada in Sri Lanka,
mentre ne rimangono
frammenti in altre lingue
indiane e nelle traduzioni in
cinese e tibetano. Formato da
ventisei capitoli, il testo &
suddiviso in stanze di quattro o
cinque versi, endecasillabi o
ottonari, secondo la tradizione

109 Chi onora e rispetta i pii1 anziani
riceve quattro doni del cielo:
lunga vita, bellezza, felicita e forza.

118 Un solo giorno vissuto
con chiara intenzione e onesta
ha piti valore di cento anni
privi di disciplina

e di saggia rinuncia.

111 Un solo giorno vissuto
con chiara intenzione e saggezza

ha piti valore di cento anni
privi di disciplina
e di manifesta saggezza.

112 Un solo giorno vissuto
con chiara intenzione

poetica indiana antica, che
donano il ritmo caratteristico
della recitazione. | temi trattati
sono i piu vari e riprendono le
basi fondamentali
dell’insegnamento del Buddha
in modo rapido e incisivo. Il
Dhammapada é stato il primo
testo tradotto in lingua
occidentale nel 1855 e ne
esistono solo in inglese oltre
cinguanta versioni.

Anche in italiano é possibile
trovarne diverse traduzioni
come quella di V. Talamo, di
L.Martinelli e di T.Clearly ed

0ggi abbiamo Dhammapada
per la contemplazione del ven.
Munindo, una versione
moderna, ispirata alla pratica
che cerca di andare
all’essenza profonda del testo
e oltre le specificita di luogo e
di tempo. Il testo & un dana
stampato a cura del Monastero
Santacittarama. Per ricevere il
Dhammapada: Associazione
Santacittarama, Localita
Brulla, 02030 Frasso Sabino,
RI, oppure pubblicazioni@.
santacittarama.org.



Dhammapada
per la
contemplazione

e profondo impegno
ha piti valore di cento anni
vissuti in pigra passivita.

113 Un solo giorno vissuto consapevoli
della natura fugace della vita

ha piti valore di cento anni
inconsapevoli di nascita e morte.

114 Un solo giorno vissuto svegli
a cid che non muore

ha pit1 valore di cento anni
restando ignari del senza-morte.

115 Un solo giorno vissuto nella
consapevolezza

della verita profonda

ha piti valore di cento anni
vissuti da inconsapevoli.

IL MALE

116 Non tardare a fare cid che & salutare.
Dissuadi la mente dal fare il male.

La mente che esita a fare il bene
potrebbe provar piacere a fare il male.

117 Se compi un’azione malvagia
non ripeterla.

Evita di compiacertene nel ricordo.
Dolorosa ¢ la conseguenza del male.

118 Se compi un’azione salutare
falla di nuovo.

TESTI

Gioisci nel ricordarla.
11 frutto della bonta & la contentezza.

119 Anche chi fa del male
puo gioire

finché le sue azioni

non hanno dato frutti.

Ma maturati gli effetti
delle azioni

non potra evitarne

le dolorose conseguenze.

120 Anche chi vive in modo salutare
puo soffrire

fino a che le sue azioni

non hanno dato frutti.

Ma quando i frutti

delle sue azioni maturano

non gli sfuggono

le gioiose conseguenze.

121 Non ignorare la risonanza del male
pensando che finira nel nulla.
Come la brocca si riempie

di pioggia che cade goccia a goccia cosi col

tempo lo stolto e incrinato dalle azioni
malvage.

122 Non sottovalutare la risonanza
di un’azione saggia

pensando che a nulla varra.

Come la brocca si riempie

i pioggia che cade goccia a goccia
cosi col tempo il saggio

si fa ricolmo di bonta.

123 Come vigile e protettivo
rimane colui cui si affida

un carico prezioso

evita il male come un veleno.

124 Una mano senza ferite



pud maneggiare il veleno
e non subire danno;

cosli il male non tocca
chinon lo compie.

125 Se con intenzione fai male

a una persona innocente

una persona pura e senza macchia

il male si ritorcera contro di te

come sottile polvere gettata nel vento.

126 Alcuni rinascono come esseri umani
chi fa del male rinasce in un inferno

chi fa del bene nella beatitudine

e il puro entra nella terra senza sentieri.

127 Non c’¢é luogo sulla terra
non caverna di montagna
non oceano né cielo

dove sfuggire le conseguenze
delle cattive azioni.

128 Non c’e luogo sulla terra

non caverna di montagna

non oceano né cielo

dove la morte non allunghi su di te la
mano.

LA VIOLENZA

129 Provando empatia per gli altri

si scopre che tutti gli esseri hanno paura
della punizione e della morte.

Allora, non si assale

né si provoca pitt nessuno.

130 Provando empatia per gli altri
si scopre che tutti gli esseri

amano la vita e temono la morte.
Allora, non si assale

né si provoca pill nessuno.

1381 Far male agli
esseri viventi

che come noi cercano
appagamento
significa far male a noi stessi.

1382 Non far del male agli esseri viventi
che come noi cercano appagamento
significa far felici noi stessi.

133 Evita di parlare agli altri con durezza:
la parola aspra provoca rivalsa.

Chi viene ferito dalle tue parole

puo di rimando ferirti.

134 Se ti parlano con durezza
fatti silenzioso come un gong spezzato;
non rivalersi e segno di liberta.

135 Come il pastore
conduce il gregge al pascolo
vecchiaia e morte
sospingono gli esseri viventi.

136 Fanno il male

ma non sanno quello che fanno;

gli stolti subiscono le conseguenze

delle loro azioni

come chi maneggiando il fuoco si brucia.

137-140 Far del male a chi & indifeso
porta in breve sofferenza

_agli aggressori.

Mieteranno dolore, poverta o fallimento
malattia, follia o persecuzione

violenza, angoscia o rovina

e dovranno dopo la morte, soli
incontrare faccia a faccia i propri torti.

141 Né l'ascetismo esteriore
né I'umiliazione di sé
né alcuna privazione fisica



TESTI

Dhammapada
per la
contemplazione

purificano il cuore
di chi & ancora oscurato dal dubbio.

142 Vesti sgargianti

non sono di per sé

ostacolo alla liberta.

E’ un cuore in pace

puro, domato

vigile e senza macchia

a distinguere un rinunciante
un pellegrino, un essere nobile.

143 Un cavallo ben addestrato
non ha bisogno di freno.

Rari sono gli esseri a cui

per moderazione e disciplina
non serve ammonimento.

144 Lascia che il timore di una
mediocrita senza fine ti sproni

a un ardente impegno come

per incitare un cavallo ben addestrato
basta il tocco della frusta.

Abbandona il peso dell’interminabile
contesa con fiducia non esaltata

con purezza d’azione, impegno,
concentrazione e consapevole

e disciplinata dedizione al sentiero.

145 [ costruttori di canali
convogliano il flusso dell’acqua.
I fabbri forgiano le frecce.

I falegnami lavorano il legno.

I’ buoni domano se stessi.

LA VECCHIAIA

146 Come ridere?

Come abbandonarsi alla gioia
se il mondo ¢ in fiamme?
Perché sei avvolto nel buio
non dovresti cercare la luce?

147 Guarda questo corpo un tempo
imbellettato: '

sapeva attrarre I’attenzione

ma ora non é che carne che va guastandosi
semplice putridume.

Non & né solido né reale.

148 Questo corpo con gli anni si consuma;
la malattia e sua ospite:

vulnerabile, fragile

un ammasso decrepito che va
disintegrandosi

e infine svanisce nella morte.

149 Che piacere serba la vita
una volta scorte

vecchie ossa sbiancate
abbandonate e sparse intorno?

190 11 corpo fisico non & che ossa

coperte di carne e sangue.

Dentro ammassati

decadimento e morte, orgoglio e malignita.

151 Tramandato dai saggi

é il sapere che la verita
sopravvive alla dissoluzione
benché cid che é esternamente
entusiasmante

perda di smalto

e benché il corpo decada.
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TELLI £
SORELLE

BUDDHISM La sofferenza e uguale per tutti a qualunque classe sociale,
NOW, razza o religione si appartenga.
giugno 2002 _ . - . A
Siamo tutti fratelli e sorelle perché condividiamo le stesse
cose: vecchiaia, malattia e morte. Il legame che ci unisce e
nella comune esperienza umana: siamo tutti nella stessa harca.

adi Ajahn Sumedho

e non risvegliamo mai la mente e, al contrario, ci limitiamo a
vivere in modo superficiale, seguendo la forza delle abitudini
acquisite da giovani, succede che poi, invecchiando, queste abi-
\ tudini divengono meno vitali ma piu radicate. La forza delle abi-
" tudini & come una gabbia: & qualcosa che ci imprigiona. Si parla
molto di liberta intesa come possibilita fisica di fare cid che si
I' vuole. Tuttavia, questo genere di liberta pud condurre alla schia-
' vitl: diventiamo pit dipendenti, avvezzi a varie azioni inappro-
priate, ad atteggiamenti e tendenze che non penetriamo e non
superiamo mai.

Ecco perché stare qui, seduti su uno zafu (cuscino di
meditazione) per circa una settimana, in ritiro, € come
% stare in carcere. Vi si dice di stare in silenzio, non

ﬁ dovete uscire, giocare, ballare, cantare, correre per i
campi, giocare a calcio, a carte, vestirvi in modo
seducente, ascoltare musica. La cosa piu divertente
che accade in questa situazione e l’arrivo della cioc-
 colata nel pomeriggio, qualche volta.

Quando siete in ritiro, vengono poste restrizioni
alle vostre azioni fisiche e alla parola. Ma ci sono
anche limiti e restrizioni mentali. Non dovete sem-
plicemente lasciare che la vostra mente se ne vada a
zonzo o indugi in fantasie. Al contrario, siete qui per
imparare a portare la mente nel presente. La mente



scivola nelle sue tiritere, nelle sue abitudini, fantasie o ossessioni, e voi,
gentilmente, la riportate al qui e ora, al corpo, al respiro, al silenzio. E un
modo gentile di centrarsi e di portare I’attenzione al presente. Ed & il
tipo ultimo di restrizione. Sedete qui, nel presente, nel qui e ora, e que-
sto a volta sembra una costrizione.

D’altra parte, questa & la liberta: non siete mere vittime delle abitudi-
ni, dei pensieri, dei desideri e delle paure. E un modo per contemplare,
coltivare e comprendere questa esperienza della coscienza umana, del-
l’esistenza umana. ‘Questo’ & cid che abbiamo. Contempliamo la realta
esistenziale di ‘questo momento’.

NON E UN VIAGGIO DELL’EGO

Su un piano convenzionale siamo tutti qui, in questa stanza, sedu-
ti insieme. In termini del “cosi com’e”, invece, voi siete effettivamente
nella mia mente. Non intendo davvero la ‘mia” mente, ma questo ¢ un
limite del linguaggio. La stanza € ‘nella mia mente’. I miei occhi elaluce
nella stanza mi permettono di vedere e questa € una esperienza coscien-
te, la coscienza visiva. Voi, quindi, siete nell’esperienza cosciente. Voi
potete vedere me, ma io non posso vedere me come oggetto. Posso
vedere parti di me, le mie ginocchia e cosi via, ma non posso avere una
visione completa di me. Per ciascuno di noi, questo & I'axis mundi, il
centro dell'universo. Ciascuno di noi € il centro dell’'universo in termini
di esperienza diretta nel presente.

Questa € una riflessione su come stanno le cose, non ¢ un viaggio del-
I'ego. Non si intende “io sono il centro dell'universo” come persona.
Non sarebbe una riflessione, ma una percezione cui ci si pud aggrappa-
re stupidamente. Nella nostra esperienza siamo sempre il centro di tutto,
dal momento della nascita al momento in cui il corpo muore: & cosi che
é. Il resto di noi va e viene. Voi tutti entrate e uscite dalla mia coscienza.
E quando ve ne siete andati tutti, io sono ancora qui, ovunque possa
essere. Anche se me ne vado, io sto comunque dovunque mi trovi.

Ajhan Sumedho
Nato a Seattle
(USA) nel 1934,
Ajhan Sumedho

e vissuto a lungo
nel sud est
asiatico seguendo
la via monastica
secondo la
tradizione della
foresta di Ajahn
Chah. E’ a capo
di diversi
monasteri in
occidente legati a
questa tradizione.
Trai suoi libri
ricordiamo:
Lasciare andare il
fuoco, Cosi com’g,
La mente e la via
editi da Ubaldini,
Roma e Oltre la
morte: |a via della
consapevolezza,
edito e distribuito
dal monastero
Santacittarama

di Frasso Sabino
(Rieti).




FRATELLI
e SORELLE

E molto importante conoscere questo centro. Si & condizionati a per-
cepire se stessi come personalita, come se ci fosse un’altra persona nella
stanza e la propria coscienza magari nel cervello o nella testa. Se non
mettiamo mai in dubbio, se non investighiamo mai tutte le opinioni che
abbiamo su noi stessi, sul nostro corpo, la nostra personalita, opereremo
soltanto partendo da un atteggiamento di ignoranza. Se non ci risve-
gliamo al modo in cui stanno le cose, se non lo esaminiamo, ci muovia-
mo nella dimensione degli assensi convenzionali.

AGIRE SECONDO UN PUNTO DI VISTA INFLUENZATO

Possiamo essere tutti d’accordo su certe convenzioni, e ogni deter-
minata cultura ha la sua qualita unica. Perché, per esempio, gli inglesi
non sono perfettamente uguali ai francesi? Perché i francesi non sono
tutti perfettamente uguali tra loro? E perché gli americani sono diversi
dagli inglesi, per non parlare dei cinesi, dei russi, dei tailandesi e di sin-
galesi? Gli assunti che acquisiamo crescendo derivano dai pregiudizi
del nostro specifico condizionamento etico e sociale. In Yugoslavia si &
tornati a identita etniche pi1 piccole. A ogni modo, la paura e il pregiu-
dizio derivano dall’attaccamento alle identita, perché questo non é il
centro dell'universo. Essere croati, serbi o americani o qualsiasi altra
cosa significa agire secondo un punto di vista influenzato.

Cl SI CHIEDE COME POSSANOQ
LE PERSONE COMMETTERE GENOCIDI!

Ci si chiede come possano le persone commettere genocidi! Come
puod un gruppo fare strage di un altro gruppo di persone? Quando si
finisce nelle abitudini culturali e nelle influenze etniche, allora questi
aspetti possono facilmente dominare la mente. Se non si e riflessivi e
non si ha nessuna comprensione di come stanno le cose, si € facilmente
attirati nei pregiudizi del proprio retroterra etnico. Identificandomi
come americano e crescendo durante la Seconda Guerra Mondiale, la
mia infanzia € stata influenzata dalla propaganda contro i tedeschi e i -
giapponesi. Loro erano il nemico! I russi sono stati alleati fino al 1945 e
quindi erano i buoni. La propaganda si insinua nella mente in modo da
far odiare il nemico. Dopo tutto, se dovete uccidere delle persone, prima
dovete odiarle. Non potete pensare a loro come a brave persone, ma
come a mostri e demoni.

A Seattle avevamo poster impressionanti con filo spinato, svastiche e
nazisti che trascinavano le donne nei vicoli. Mi ricordo che guardavo
quei poster e pensavo che se fossero arrivati in America, avrebbero fatto
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quelle cose a mia madre. Percid c’era un senso di orrore, paura, terrore
del nemico. La propaganda demonizza, & un processo condizionante. La
propaganda non e il modo in cui stanno le cose: al contrario, incoraggia
le persone ad attaccarsi a certi punti di vista.

P P

FRATELLI E SORELLE
IN VECCHIAIA, MALATTIA E MORTE

Uno dei modi in cui i monaci si rivolgono alle persone in
Thailandia & dicendo: “Fratelli e sorelle in vecchiaia, malattia e
morte”. E interessante pensare che siamo tutti fratelli e sorelle perché
condividiamo tutti le stesse cose: vecchiaia, malattia e morte. La soffe-
renza, perdere cid che ci piace, essere irritati da cio che non ci piace,
volere qualcosa che non abbiamo, tutti condividono queste cose, che si
tratti di africani, sudamericani, australiani o di qualsiasi altra nazione.

Ecco, questa & un riflessione. Non ci si chiede di aggrapparci a una
grandiosa visione dell'umanita come una sorta di grande famiglia.
Questa potrebbe essere una percezione ispirante, bisogna ammetterlo,
ma non & una riflessione su come stanno le cose. “Fratelli e sorelle in
vecchiaia, malattia e morte”: & la comprensione di come tutti soffriamo
per le medesime cose.

La mia sofferenza e la vostra sono davvero la stessa cosa. La soffe-
renza della Regina Elisabetta & uguale alla mia. E diversa nella qualita
delle circostanze specifiche, ma la vecchiaia, la malattia, la morte, per-
dere cid che piace, essere irritati da cid che non piace, volere qualcosa
che non si ha, sono cose che sperimentiamo tutti. La sofferenza & ugua-
le per i senza tetto o per le persone di qualunque classe sociale, qualun-
que razza o religione. Il legame & nella comune esperienza umana.
Siamo tutti nella stessa barca.

Il Dhamma ci consente di rispettare tutta la vita in quanto tale.
Riconosciamo che gli animali provano il nostro stesso dolore. Alcune
persone credono che l'esperienza di dolore di un cane (per esempio,
quando viene preso a calci) sia diversa dalla loro. Contemplatelo! Io non
lo so veramente, non essendo un cane, ma come potrebbe essere diver-
sa? Il cane e un essere cosciente e sensibile.

Non solo sente il dolore, ma sente anche la malvagita di quello stato
mentale che considera un cane solo come qualcosa da maltrattare. Un
cane la percepira insieme al dolore fisico. Sto riflettendo, semplicemen-
te contemplando il dolore e la sofferenza. .

Quando contempliamo in questo modo, proviamo empatia per la sof-
ferenza delle creature, non solo gli esseri umani, non solo le persone
simpatiche, ma anche quelle orribili. '
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SVILUPPARE LA GENTILEZZA AMOREVOLE

Noi sviluppiamo la metta (la gentilezza amorevole), impariamo a
rispettare la vita di tutte le creature e abbandoniamo ogni intenzione di
far loro del male. E inevitabile fare cose per cui altre creature soffriranno,
come, per esempio, semplicemente respirando: € cosi che stanno le cose.
Ma non nuociamo o maltrattiamo deliberatamente nessuna creatura.

La mente riflessiva, dunque, € il punto quieto nel centro. Ecco perché
ciascuno di noi & a ragione importante. Potreste avere I'impressione di
non essere una persona molto importante, di essere soltanto una dei cin-
que miliardi e mezzo di persone che vivono su questo pianeta. A volte mi
& capitato di pensare: “Se morissiin questo preciso momento, alcune per-
sone potrebbero provare una certa tristezza e sentire per un po’ la mia
mancanza, ma presto passerebbe. La maggior parte delle persone non se

‘ne accorgerebbe nemmeno”. Dopotutto, questo & solo un altro corpo sul

pianeta, come una formica. Vedendo le formiche brulicare, potreste pen-
sare che se ne uccidete una non avrebbe molta importanza, perché una
formica non ha molto valore. In effetti, molte persone potrebbero pensare
che sia un bene uccidere quante pit formiche é possibile. Ma sono certo
che la vita di una formica & importante per la formica. Essa vuole sicura-
mente vivere come io voglio vivere. Per ciascuno di noi la nostra vita &
importante. Che sia importante nel senso ultimo & mera speculazione ma,
in termini di esperienza, la nostra vita, la nostra esperienza, € molto
importante. Questo & quanto abbiamo; questo ¢ quanto sperimentiamo;
questo & il modo in cui stanno le cose; questo ¢ il modo in cui possiamo
apprendere, il modo in cui possiamo crescere attraverso la comprensione.

GLI AMICI SPIRITUALI

Nel passato ho concepitoi rapporti con gli altri in termini di “io” e “te’,
di rapportarsi all’altro con l'idea di essere amici spirituali, di sostener-
ci e aiutarcil’un I’altro verso le mete spirituali e cosi via. Poi le cose cam-
biano e ci si sente delusi, traditi, incompresi da qualche altro monaco, e si
pensa di dover mettere le cose a posto. Ma piti ci si prova e pit1 sorgono
problemi e incomprensioni. Alla fine, diventa un continuo rivolgersi I'un
Ialtro cercando di capire chi ha ragione e chi ha torto, cosa ¢’é che non va
in questo o in quello, chi & da biasimare e chi no. Tutto questo continua e
continua al punto in cui non si vuole pit1 vedere I'altra persona: tutto &
diventato troppo complicato. Si cerca di risolvere ogni problema, di met-
tere a posto ogni cosa nella mente, sul piano della realta convenzionale,
ed e un’incessante proliferazione che diventa sempre pit1 complicata.

Riflettere su come stanno le cose, sull’essere il centro dell’universo in
questo punto, qui, porta a lasciare andare i problemi anziché crearli. Non
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posso fare in modo che gli altri lascino andare i problemi, ma posso

lasciarli andare io: € qualcosa che io posso fare. Posso risolvere i proble-

mi qui dentro. Non si tratta di trascurare o di negare alcunché, ma di

riconoscere la natura della mente e penetrare le illusioni che abbiamo
¥ "riguardo a noi stessi e agli altri.

-1 DIVERSI MODI DI CERCARE DI AIUTARE GLI ALTRI

Ci sono diversi modi di cercare di aiutare gli altri, ma 1"unico modo
in cui si puo davvero aiutare € non creando un problema, confidando
nella pura presenza della consapevolezza. Questo & quanto possiamo
fare. Questo aiutera tutto e tutti. Il lasciare andare, ne sono certo, & di
beneficio per tutti noi. Essendo consapevoli, nello stato risvegliato, non
aggiungiamo, non complichiamo, non creiamo, non proliferiamo, non
assumiamo posizioni. Allora, in qualsiasi punto nel tempo, questa entita
cosciente nell’'universo non sta contribuendo all'ignoranza e alla confu-
sione del resto. Non sembra molto come aiuto possibile per gli altri, ma
ripongo la mia fede, la mia fiducia in questa pura consapevolezza, per-
ché & totalmente innocua ed enormemente benefica.

LA BONTA DELLUMANITA

Come sappiamo che tutta la bonta dell’'umanita non ci aiuti per
tutto il tempo? Gli esseri umani compiono nella loro vita quotidiana
tante di quelle buone azioni che non fanno mai notizia e alle quali nes-
suno fa mai caso. Le notizie sono tutte su quanto siamo cattivi. Si puo
fare un bel film su un monaco buddhista che viola tutte le regole del
Vinaya, probabilmente avrebbe molto successo e incasserebbe molto: un
monaco buddhista che seduce le donne, inganna, ruba, uccide. Oppure §
immaginate di fare un film su un monaco che siede perfettamente calmo
in meditazione e la sua mente lascia andare il mondo. Non penso che
sarebbe un film di successo.
Pensate a tutta la bonta della vostra vita. E una pratica che incoraggio
a fare, perché tendiamo a indugiare sugli sbagli che abbiamo commesso.
Esageriamo, facciamo di un mucchietto di terra una montagna, trascu- )
riamo la bonta, la gentilezza, la cura, la generosita. Lo vediamo molto :
con le madri. Essere madre significa rinunciare ai propri piaceri e inte-
ressi per il bene di qualcun altro. La bonta di questi generi di cose pud
essere completamente ignorata o data per scontata, ma quando contem-
pliamo V'umanita ci rendiamo conto che ogni giorno su questo pianeta si
genera un’enorme quantita di bonta, in semplici, comuni esseri umani.
Immaginate come sarebbe se non fossimo affatto buoni; se fossimo
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completamente egoisti, se vivessimo solo per il nostro vantaggio perso-
nale, se ci piacesse perseguitare e ferire gli altri: sarebbe una dimensione
infernale. Ma possiamo sentire la tristezza degli altri. Quando sentiamo
parlare di genocidi o di persone uccise da bombe solo per essersi trovate
nel posto sbagliato, c’e un senso di autentica tristezza. Possiamo sentire
la sensazione della perdita degli altri perché anche noi abbiamo speri-
mentato la perdita. Abbiamo questa capacita di provare empatia per la
sofferenza delle persone che non conosciamo affatto.

ESSENZIALMENTE, GLI ESSERI UMANI .
SONO ORIENTATI VERSO LA SPIRITUALITA

Che cos’e che ci spinge a fare un ritiro di meditazione? In una situa-
zione come questa possiamo cominciare a riconoscere 1’aspirazione spi-
rituale della nostra vita, qualcosa di molto buono. Qualcosa di meravi-
glioso dentro di noi ci porta in un luogo dove ci tocchera soffrire, attra-
versare i tormenti fisici dello stare seduti, fermi, ad affrontare le osses-
sioni mentali, le paure che sorgono. Ma c’é una volonta di farlo. Perché?
Perché, essenzialmente, gli esseri umani sono orientati verso la spiritua-
lita. Quando contempliamo l'umanita in questo modo, cominciamo ad
accorgerci che tutti hanno lo stesso potenziale. E possibile, allora, guar-
darci reciprocamente come esseri spirituali, invece che come inglesi,
francesi, tedeschi, giapponesi o altro.

Nel 1955, quando ero in marina, andai in Giappone. Erano passati
dieci anni dalla fine della guerra e io avevo ventun’anni. Eravamo su una
nave sussidiaria che viaggiava da San Francisco alle Hawaii per poi diri-
gersi a una base americana in Giappone. Io non credevo alla propagan-
da perché non ero cosi stupido, ma essa aveva comunque un certo effet-
to sulla mia mente. Una cosa che vidi in Giappone, comunque, fu che
erano incredibilmente onesti. Alcuni soldati americani erano piuttosto
intenzionati a sfruttare i giapponesi, ma non riscontrai la stessa intenzio-
ne tra i giapponesi. Sebbene allora il Giappone fosse una nazione molto
povera e la gente cercava di procurarsi gli scarti degli americani, aveva-
no tutti un forte senso di integrita e non rubavano. Da un punto di vista
di buone qualita dell’'umanita, non & una questione di razza, & una que-
stione di moralita e di integrita personale.

IL BUDDHISMO NON E UN LAVAGGIO DEL CERVELLO

Il buddhismo non & una forma di insegnamento che condiziona o
pratica il lavaggio il cervello. Non si chiede di adottare i concetti bud-
dhisti o di ripetere sempre frasi buddhiste o di indossare abiti buddhisti
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(sebbene io lo faccia). Non & un processo di condizionamento: & presen-
za mentale, consapevolezza, lasciare andare il condizionamento. Per me,
buddhismo significa ricordarmi del grande dono che ho in ogni momen-
to di questa pura presenza, la capacita di essere pienamente presente.

Gli abiti del monaco buddhista servono alla presenza mentale. Potrei
considerarli in termini di attaccamento. In effetti, sono stato attaccato
all’abito e a cose del genere. Ma lo scopo di queste cose & di riflettere e
ricordarci cosa stiamo facendo. Quando guardo i miei abiti zafferano o
arancione (un colore che la gente indossa raramente), essi entrano in con-
tatto con la mia coscienza e mi ricordano i monaci buddhisti, che a loro
volta mi ricordano il sangha, la comunita, che a sua volta mi ricorda la
facolta di essere svegli. Allo stesso modo, come si puo usare il tempio di
Amaravati? Lo possiamo osservare da un punto di vista estetico, da un
punto di vista mondano, pratico, utilitaristico, oppure possiamo consi-
derarlo un simbolo. Ci sono reliquie del Buddha poste nel pinnacolo
della spirale, ce le ho messe io stesso. Quindi possiamo guardare il pin-
nacolo, guardare al dila di esso, nel cielo, nello spazio. La nostra coscien-
za puo essere armonizzata con l'infinito, con lo spazio, e non legata ai
cinque khandha (forma, sensazione, percezione, attivita mentale e
coscienza) e alla dimensione condizionata. Si possono usare questi gene-
ri di simboli, forme e convenzioni per la consapevolezza anziché per svi-
luppare atteggiamenti o attaccamenti mondani a diventare un certo tipo
di buddhista. Si possono usare come forme che dicono: “Svegliati! Fai
attenzione! Sii consapevole!”.

Quando vedete un monaco o una monaca buddhista, potreste dire:
“Oh, é Sister Thanasanti”, o “& il Venerabile Thanuttaro”. E in ragione
della loro personalita potreste dire: “Sister Thanasanti & cosi, il
Venerabile Thanuttaro & cosi”, o “Questo mi piace, ha una grande perso-
nalita. Ma non mi importa molto di lui, non fa molto per me”. Questo e
vedere in termini di personalita. D’altra parte, si pud vedere la forma in
termini di risveglio: la testa rasata, ’abito monastico, possono essere
richiami alla consapevolezza.

LIMPORTANTE E NON ASSUMERE POSIZIONI

Via via che il buddhismo si diffonde nel mondo occidentale, ci si
chiede: “Il monachesimo & necessario? Abbiamo davvero bisogno di
monaci e monache? Forse questa roba vecchia funzionava in Asia e ora
non serve pit1?”. Se ne parla molto, specialmente negli Stati Uniti, si vede
il monachesimo come qualcosa che “non incontra piil le esigenze della
gente moderna”. Ma & un’opinione, un punto di vista, che puo essere dis-
cusso e razionalizzato da entrambe le parti. Potete considerare il mona-
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chesimo completamente inutile, oppure potete farne un caso di necessi-
ta assoluta. L'importante &€ non assumere posizioni ma usare le forme del
buddhismo, quando ci si presentano, per la consapevolezza invece che
per assumere posizioni.

La prima volta che ho visto un bhikkhu (un monaco buddhista) in
carne e ossa, provai una forte eccitazione. All’epoca ero nei Peace Corps a
Singapore e una sera me ne stavo seduto a mangiare gnocchi cinesi quan-
do un monaco in abito arancione mi passo accanto. Era a una certa distan-
za e non parlai con lui, ma quella semplice presenza visiva ebbe un effet-
to profondo su di me, qualcosa in me risuono. Non so cosa fosse, ma era
una sensazione positiva. In seguito mi recai come turista in Thailandia e
in Cambogia e vidi molti monaci buddhisti, ma ogni volta non potevo
fare a meno di sentirmi estremamente ispirato dalla loro presenza.

CONTEMPLATE LA VOSTRA BONTA

Contemplate la vostra bonta. In Inghilterra a volte non osiamo farlo
perché sembra di vantarsi. O possiamo temere di aumentare il nostro
ego. In realta, tendiamo a indugiare sui nostri sbagli. Se dico a qualcuno
“Okay, sii sincero, come sei veramente?”, probabilmente mi si racconte-
ranno i propri errori, poiché la maggior parte delle persone si identifica
fortemente con i propri sbagli. A volte deve esserci la determinazione a
soffermarsi sulla bonta della propria vita. La mia vita qui ad Amaravati
€ molto buona e le persone che vengono qui cercano di essere meglio che
possono. Stando in questo modo ho potuto assistere a molta bonta
umana. E I'intenzione della mia vita & di coltivare il bene e di astenermi
dal far del male. L'egoismo dell'umanita fa notizia, eppure la mia espe-
rienza e principalmente di qualcosa di molto buono.

Vivo nel Regno Unito da ventitré anni e la mia esperienza di vita qui
& molto buona. Non ho proprio sperimentato il lato oscuro di questo
luogo. A volte mi tocca vagamente, ma non molto. Ho fiducia nella forza
del Dhamma e nella bonta delle intenzioni, ho ricevuto i benefici di vive-
re una vita come questa e mi sento molto grato per questo. Aver avuto
I’opportunita di essere un monaco, di vivere nei monasteri e di vivere qui
in Inghilterra come monaco buddhista & qualcosa che non mi sarei mai
aspettato nella vita, neanche nelle mie fantasie pitt sfrenate. Ricordo di
aver avuto fantasie su una vita monastica in Asia, a volte mi sono visto
abitare in una grotta come un eremita, in uno stato di estasi e di gioia,
oppure come in quei dipinti cinesi in cui ¢’¢ il piccolo monaco seduto ai
piedi di un salice ad ascoltare il rumore delle cascate; immagini come
queste. Ma mai una volta mi sono visto nel Hertfordshire!

Sto parlando di rallegrarci della bonta degli esseri senzienti, il che non
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significa non essere consapevoli della cattiveria o rifiutare di ammettere
che nell'umanit ci sono meschinita e malvagita. Non & questo. Ne siamo
gia molto consapevoli, non abbiamo bisogno di coltivare questo tipo di
consapevolezza, ma di rallegrarci della bonta degli esseri coscienti dalla
notte dei tempi: questo genere di riflessione &€ un modo molto positivo di
vedere 'umanita. Si puo iniziare a riconoscere la bonta in noi stessi e in
tutti gli esseri umani, siano senza tetto, gente di strada o altro. Puo capi-
tare di avere un atteggiamento arrogante, pensare che per qualche moti-
vo si abbia piti diritto di un’altra persona di stare qui: “La mia vita & piut
importante di quella di qualcuno di un’altra razza, o di una persona che
vive per la strada, un barbone. Io sono piu utile di loro alla societa. La
mia vita & piu importante della loro”. Come sembra questo?
Contemplatelo. A me non suona vero che la mia vita sia pitt importante
di quella di un altro essere.

IL POTENZIALE CHE ABBIAMO TUTTI

Si puo riconoscere il potenziale che abbiamo tutti, che il valore della
vita sia nella consapevolezza risvegliata invece che nell'imporre la
propria volonta agli altri, invece che nell’ignoranza, nella paura e nel
desiderio. Possiamo cominciare a vedere, a modo nostro, il potenziale
che abbiamo come esseri umani, come entita coscienti nell’'universo,
riconoscendo la forza che abbiamo, che ogni individuo possiede, una
volta che purifica la mente e vede come stanno le cose. L'enorme forza
della bonta e della compassione pervade la forma umana quando ci libe-
riamo dall’oscurita, dalla cecita cui ci attacchiamo schiavi di un condi-
zionamento ottuso, insensato. Contemplate come ¢ insensata la vita se
non si € altro che un essere umano condizionato, come diventa depri-
mente. Riuscireste a vedervi solo attraverso percezioni strette e rigide,
incapaci di apprezzare il dono che avete, che potete aver dimenticato o
non riconosciuto. Nel risvegliarsi al Dhamma, I'individuo umano & come
un canale di benedizioni. Penso per esempio a Luang Por Chah, e lo vedo
come un essere umano simile a un canale: tutte le benedizioni, la bonta,
scorrevano attraverso lui e giungevano a tutti noi. E questo ¢ stato sol-
tanto grazie alla forza della mente di un unico essere umano, grazie al
suo lasciare andare l'ignoranza, per non parlare di tutti gli altri che
potrebbero aver fatto lo stesso e che noi non conosciamo o di cui non
abbiamo mai sentito parlare.

(Traduzione dall’inglese di Giuliano Giustarini)
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di Chogyam Trungpa

Pronunciando il voto di Bodhisattva, cl apriamo fiduciosi
al mondo in cui viviamo e assumiamo su di noi la responsabilita
immensa di lavorare per il bene di tutti i viventi.

noi stessi. Consiste nel dichiarare che si ¢ disposti a rinunciare al

L I 1 voto di bodhisattva, € I'impegno di far passare gli altri avanti a

- Da GARUDAYV,
Shambala
Publications

proprio benessere, persino alla propria illuminazione, rispetto a
quella degli altri. Un bodhisattva & semplicemente qualcuno che vive
nello spirito di questo voto, che coltiva le qualita conosciute sotto il
nome delle sei paramita — la generosita, la disciplina, la pazienza, 1'e-
nergia, la meditazione e la conoscenza trascendente — nel suo sforzo per
liberare gli esseri.

Pronunciare il voto di bodhisattva comporta che invece di agganciar-
si al proprio territorio personale e di difenderlo ferocemente, ci si apra
al mondo nel quale si vive. Si assume una pitt grande responsabilita,
una responsabilita immensa e nel contempo si corre un grande rischio.



Prendere un tale rischio perd non é falso eroismo o eccentricita perso-
nale. Nel passato, milioni di bodhisattva, esseri risvegliati e grandi mae-
stri hanno corso questo rischio. Una tradizione di responsabilita e di
apertura € anzi stata trasmessa di generazione in generazione. Avendo
preso il voto di bodhisattva, si partecipa anche allo spirito di sanita e di
dignita trasmessi dalla tradizione.

Esiste un lignaggio ininterrotto di bodhisattva, eredi dei grandi bod-
hisattva Avalokitesvara Vajrapani e Manjusri. E’ un lignaggio ininter-
rotto perché nessuno in questo lignaggio, di generazione in generazione
attraverso i secoli, ha lavorato solo per preservare il proprio io, ciascu-
no ha costantemente scelto di lavorare per il bene degli esseri. Questa
eredita di amore si & trasmessa senza interruzione fino ai nostri giorni,
non come un mito, ma come una fonte d’ispirazione vivente.

La sanita trasmessa da questa tradizione € intensa. Pronunciare il
voto di bodhisattva, & fare qualche cosa di magnifico e di glorioso. E’
una tradizione talmente completa e chi lasegueé talmente sincero, che
coloro che non vi sono ancora giunti, potrebbero per contrasto, sentirsi
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un po’ miserabili. Potrebbero invidiare una tale ricchezza. Ma chi si uni-
sce a questa tradizione esige ugualmente molto da noi. Lavoriamo con
gli altri, cio implica di lavorare con il nostro “altro”, nello stesso modo
che con l'altro “altro”. Il nostro “altro”, sono le nostre proiezioni e i
nostri sentimenti d’inimicizia e di sete per renderci la via comoda.
L'altro “altro” & il mondo dei fenomeni che ci circonda, pieno di bambi-
ni che piangono, di stoviglie sporche, di praticanti confusi, di una disci-
plina spirituale, e di diversi esseri.

Pronunciare il voto di bodhisattva & dunque un impegno reale fon-
dato sulla realizzazione della nostra sofferenza e della nostra confusio-
ne e di quelle degli altri. Il solo modo d’interrompere la reazione a cate-
na della confusione e della sofferenza, per raggiungere uno stato di
mente risvegliata, € quello di prendere noi stessi la responsabilita. Se
non ci si confronta con questa situazione di confusione, se non ci si
mette, niente si produrra. Non possiamo contare sugli altri per farlo al
nostro posto. E’ nostra responsabilita, e abbiamo I'immenso potere di
modificare il corso del karma mondiale. Nel pronunciare il voto di bod-
hisattva, si riconosce dunque che non saremo pii1 istigatori di caos e
miseria nel mondo, ma che saremo dei liberatori, dei bodhisattva che
lavorano su se stessi come con gli altri.

LR

Prendere la decisione di lavorare con gli altri, ¢ una fonte d’ispira-
zione immensa. Non si tratta di edificare la propria grandezza. Si tenta
semplicemente di divenire un essere umano veramente capace d’aiuta-
re gli altri; vale a dire che si sviluppa precisamente la qualita d'altrui-
smo che manca generalmente nel mondo. Seguendo
I'esempio di Gotama Buddha che rinuncio al suo
regno per consacrare il suo tempo agli esseri, dive-
niamo infine utili alla societa.

Forse abbiamo scoperto una piccola verita (come
la verita della poesia o della fotografia o delle amebe)
che puo aiutare gli altri. Ma abbiamo la tendenza a
non utilizzare una tale verita che per costituire le
nostre referenze. Lavorare con le nostre piccole veri-
ta, poco a poco, &€ un approccio molto debole. Per
contrasto, il lavoro di un bodhisattva e senza referen-
ze. Anche se si & battuti, colpiti o semplicemente
poco apprezzati, si resta benevolenti e ben disposti a
lavorare con gli altri. E’ una situazione che non ci
porta alcuna felicita. E” veramente autentica e molto
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potente. Adottare questa attitudine mahayana di benevolenza conduce
ad abbandonare la via privata e sviluppare un sentimento di prospetti-
va pitt largo. Piuttosto che centrarsi sui propri piccoli progetti, la nostra
visione diviene immensa per inglobare il lavoro con il resto del mondo,
il resto delle galassie, il resto dell’'universo.
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Mettere una visione cosi larga in pratica esige che si abbordi le
situazioni in modo molto chiaro e preciso. Per lasciar cadere il nostro
egocentrismo, che limita la nostra visione oscurata, le nostre azioni,
sviluppiamo un sentimento di compassione. Tradizionalmente, questo
si fa divenendo prima di tutto compassionevoli verso se stessi, poi verso
una persona intima, e infine verso tutti gli esseri, compresi i nostri nemi-
ci. Alla fine, noi guardiamo tutti gli esseri senzienti con altrettanta emo-
zione come se fossero le nostre madri. Forse non ci domanderemo di
adottare sul campo un’attitudine cosi tradizionale, ma di sviluppare un
sentimento di apertura e di dolcezza costanti. E’ bene che qualcuno fac-
cia il primo gesto.

In regola generale, noi ci troviamo davanti questa alternativa: “Si scu-
sera prima lui o lo fard io per primo? ” Divenendo un bodhisattva, si
rompe questa barriera; non si attende che l'altro faccia il primo passo - si
decide di farlo. La gente ha molti problemi e soffre in modo evidente, e
noi non abbiamo che una goccia o un grano di sensibilita alla sofferenza
che si vive in questo paese, senza parlare del resto del mondo. Milioni di
persone nel mondo soffrono della mancanza di generosita, di disciplina,
di pazienza, di vigore, di meditazione e di conoscenza trascendente.
L'interesse di fare il primo gesto o di pronunciare il voto di bodhisattva,
non é necessariamente di convertire gli altri al nostro punto di vista; e di
contribuire cosi al mondo, semplicemente attraverso il modo con cui lo
affrontiamo, con la nostra propria dolcezza.
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Allorché pronunciamo il voto di bodhisattva, riconosciamo che il
mondo pud essere migliorato. Dal punto di vista del bodhisattva, non
si tratta di un mondo duro, incorreggibile. Si puo lavorare con l'ispira-
zione del Dharma-del-Buddha seguendo I'esempio del Signore Buddha
e dei grandi bodhisattva. Cisi puo unire alla loro impresa, pensando
di lavorare con gli esseri correttamente, pienamente e completamente,
senza compassione idiota, senza confusione e senza aggressione. Una
tale impresa proviene naturalmente dalla pratica di meditazione perché
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essa apporta un sentimento crescente d’insostanzialita.

Allorché si prende il voto di bodhisattva, ci si sottomette a numerose
esigenze. Se ci domandano aiuto, non dobbiamo rifiutare; qualcuno ci
invita, non dobbiamo declinare 'invito; se ci chiedono di divenire padre
o madre, non dobbiamo rifiutare. In altri termini, dobbiamo manifesta-
re dell’interesse per la gente, apprezzare il mondo dei fenomeni e i suoi
occupanti. Non & facile, questo presuppone che le nevrosi, la merda, il
vomito o la diarrea egocentrica delle persone, non ci sfiniscano comple-
tamente né ci respingano, ma che noi accettiamo la situazione e consen-
tiamo di pulire per-loro. E’ un sentimento di dolcezza grazie al quale
permettiamo alle situazioni di svolgersi nonostante piccoli inconve-
nienti; accettiamo che le situazioni ci diano fastidio, ci sommergano.
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Pronunciare il voto di bodhisattva significa che noi vogliamo met-
tere in pratica gli insegnamenti del buddhismo nella nostra vita quo-
tidiana. Facendo ci6, siamo abbastanza maturi per non conservare
niente per noi. I nostri talenti non sono rifiutati, ma utilizzati come
parte integrante del processo di apprendimento. Un bodhisattva puo
insegnare il buddismo dalla prospettiva dell'intelletto, dell’arte o ugual-
mente degli affari. Allora ci impegniamo sulla via del bodhisattva, con-
tinuiamo a sviluppare i nostri talenti in modo risvegliato, senza che ci
minaccino o ci rendano confusi. Prima i nostri talenti forse erano come
una parte della tessitura della nostra confusione, ma ora noi li riportia-
mo alla via, essi possono fiorire con l'aiuto degli insegnamenti, del
maestro e della pratica. Questo non vuol dire che si rifinisca tutta la
situazione sul campo. Ci sara sicuramente della confusione! Ma c’é nello
stesso tempo uno spiraglio di apertura e di potenzialita illimitate.

E’ necessario, in questa tappa, fare un salto in quello che concerne la
fiducia in sé. Si pud veramente correggere tutta l'aggressivita e tutta la
mancanza di compassione, tutto cid che & anti-bodhisattva, quando si
produce; & in questa maniera che gli errori divengono degli ornamenti
piuttosto che degli scarti. Si deve semplicemente riconoscere le proprie
nevrosi e lavorarci piuttosto che scegliere di mascherarle o di rifiutarle.
In questa maniera, il nostro processo mentale nevrotico, si dissolve len-
tamente. Ogni volta che lavoriamo sulle nostre nevrosi in modo diretto,
questa diviene un’azione compassionevole.

L'istinto umano abituale vuole che ci si nutra per primi, che si entri in
amicizia con gli altri se essi sono adatti al nostro nutrimento. Si potreb-
be chiamare “I'istinto scimmiesco” Ma nel caso del voto del bodhisatt-
va, si parla di una specie d’istinto super-umano che é piu profondo e piu
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pieno. Ispirati da questo istinto, ci consentiamo di sentirci vuoti, depos-
seduti e confusi. Ma qualche cosa deriva affiora da questa sensazione di
confusione e di pena : grazie alla nostra volonta di sentirci cosi, possia-
mo aiutare qualcun altro nello stesso tempo. C’e¢ quindi del posto perla
nostra confusione, il nostro caos, il nostro egocentrismo : essi divengo-
no i trampolini. La stessa irritazione che pud sopravvenire nella pratica
della via del bodhisattva diviene una maniera di confermare il nostro
impegno.

Quando si pronuncia il voto di bodhisattva, ci si presenta realmente
come la proprieta degli esseri: secondo la situazione, ci si consente di
essere un’autostrada, una nave, un’asse, una casa. Permettiamo agli altri
esseri di utilizzarci a loro bisogno. Come la terra sostiene 'atmosfera e
il cosmo contiene le stelle, le galassie e tutto il resto, acconsentiamo a
portare il fardello del mondo, ispirati dall’esempio fisico dell'universo.
Ci offriamo come vento, fuoco, aria, terra e acqua - tutti gli elementi.
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Ma ¢ necessario e molto importante evitare la “compassione idiota”
- Se si @ maldestri con il fuoco, ci si brucia ; se si monta male un caval-
lo, ci si fa disarcionare. C’@ un sentimento di realta della terra. Lavorare
con il mondo esige una sorta di intelligenza pratica. Non si puo essere
un bodhisattva tutto fuoco e fiamme. Se non lavoriamo intelligente-
mente con gli esseri, & possibile che il nostro aiuto venga a creare una
dipendenza piuttosto che dei benefici. Le persone si abituano al nostro
aiuto come si assuefanno ai calmanti; non possono addormentarsi senza
prendere una dose ogni sera. Cercando di ricevere pitt aiuto, si indebo-
liscono sempre pit. Allora, per il bene degli esseri,
dobbiamo aprirci con un’attitudine coraggiosa. Per la
loro tendenza naturale alla compiacenza, & talvolta
preferibile essere diretti e taglienti. L'approccio del
bodhisattva consiste nell’aiutare gli altri ad aiutarsi
da soli. Questo presenta delle analogie con gli ele-
menti : la terra, I'acqua, I'aria e il fuoco ci rigettano
sempre quando scegliamo di utilizzarli oltrepassan-
do il limite di cid che & appropriato. Ma nello stesso
tempo, essi si offrono generosamente per essere lavo-
rati e utilizzati correttamente.

Uno degli ostacoli alla disciplina del bodhisattva &
'assenza di umorismo che fa prendere la cosa troppo
seriamente. Accostarsi alla benevolenza del bohisatt-
va in modo militante non funziona molto. I princi-
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pianti sono spesso preoccupati per la loro pratica e il loro sviluppo ; si
avvicinano al mahayana in modo molto hinayana. Ma questo militanti-
smo serio € molto diverso dal buonumore e dalla gioia del sentiero del
bodhisattva. All'inizio dovrete forse simulare 1’apertura e la gioia. Ma
dovrete almeno provare ad essere aperti, gioiosi e coraggiosi nello stes-
so tempo. Questo esige che facciate continuamente delle specie di salti.
Potete saltare come una mosca, una cavalletta, una ranae infine come
un uccello, ma un certo tipo di salto ha sempre luogo sulla via del bod-
hisattva.
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C’¢ un immenso sentimento di gioia nel fatto che alla fine si sia
capaci di unirsi alla famiglia dei Buddha. Alla fine abbiamo deciso di
trasmettere la nostra eredita : il Risveglio. Dal punto di vista del dubbio,
non é importante quale qualita di risveglio in noi pud sembrare ridot-
ta. Ma dal punto di vista della realta fondamentale, un essere piena-
mente risvegliato e sviluppato esiste gia in noi. L'illuminazione non e
pill un mito; essa esiste, é realizzabile e vi siamo associati pienamente e
completamente. Non abbiamo alcun dubbio sulla questione di cammi-
nare o meno sul sentiero. E’ evidente che siamo impegnati e che svilup-
piamo questo progetto ambizioso di divenire dei Buddha.

Pronunciare il voto di bodhisattva, & esprimere il fatto che ci instal-
liamo e ci mettiamo a nostro agio nel mondo. Non temiamo di essere
attaccati o distrutti da qualcuno. Ci esponiamo costantemente per il
bene degli esseri. In realta, rinunciamo alla nostra ambizione di rag-
giungere il risveglio per rimpiazzarlo dall’intenzione di ridurre la soffe-
renza e le difficolta degli altri. Tuttavia, non possia-
mo far altro che raggiungere il risveglio in tutti i
modi. Nel passato, i bodhisattva e i grandi tathagata
hanno superato questa tappa e possiamo fare lo stes-
so. Non resta che accettare questa ricchezza o rifiu-
tarla e avere una mentalita miserabile.

TRAPIANTARE BODHICITTA

La via del bodhisattva & un salto con cui comin-
ciamo ad abbandonare il nostro approccio egocen-
trico riguardo lo sviluppo spirituale. In senso asso-
luto, il voto di bodhisattva e il trapianto completo del
bodhicitta, lo spirito risvegliato, nei nostri cuori,
un’unione completa di noi stessi con la dolcezza e la
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compassione del nostro risveglio. Ma non si diviene un bodhisattva per-
fetto d’un solo colpo: dobbiamo candidarci alla “ bodhisattvatura”. E” a
causa di cio che si parla di bodhicitta relativo e di bodhicitta assoluto. 11
bodhicitta relativo & come l'intenzione di partire in viaggio, di compra-
re un biglietto. Il bodhicitta assoluto & come essere un vero viaggiatore.
Come per i viaggi prima si compra il biglietto e piti tardi si parte.

La cerimonia del voto di bodhisattva & ugualmente un riconosci-
mento del nostro potenziale per il risveglio. Cio ci porta a riconoscere
che il bodhicitta, & gia in noi. Allora nel fare il voto di bodhisattva, noi
stendiamo la nostra visione all'infinito, al di la del nostro piccolo
mondo, vecchio gioco. In un certo senso, € come un trapianto cardiaco :
si rimpiazza il vecchio cuore che si orienta verso di me e I'allargamen-
to del me con un nuovo cuore che si caratterizza per la compassione e
una visione allargata.

La nostra dolcezza & la qualita che rende possibile il trapianto. In un
certo senso, dunque, questo nuovo cuore & stato presente fin dall’inizio.
Esso e semplicemente riscoperto nel seno del nuovo cuore, come quan-
do si pela una cipolla. Questa scoperta del bodhicitta & estremamente
potente. Poiché abbiamo la generosita e la compassione fondamentale in
noi, non dobbiamo chiederle in prestito a qualcuno. Con questa qualita
di risveglio inerente alla nostra stessa natura, possiamo agire diretta-
mente, sul campo.

Spesso il sentimento di vulnerabilita, la sensazione di avere biso-
gno di proteggersi, agisce come un ostacolo al sentimento di calore.
Ma nel sentiero del bodhisattva, si corre dei rischi, ci si offre agli altri
senza riserve. E c’e la scoperta del nostro proprio risveglio, o bodhicitta,
che crea la fiducia necessaria per correre di tali rischi. Il risveglio, una
volta riconosciuto, si sviluppa costantemente e non puo essere distrut-
to. Cosi per tutto il tempo in cui questo calore e questa simpatia esi-
stentono in noi, noi siamo come del nutrimento per le mosche. Le occa-
sioni d’esprimere questo calore arrivano come degli sciami di mosche
che atterrano sugli alimenti. E’ come se noi avessimo attirato magneti-
camente queste situazioni verso noi stessi. Questa € la nostra occasione
di non rifiutarle, ma di lavorarci.

Quando cominciamo ad abbandonare il nostro territorio persona-
le, c’e automaticamente un sentimento di risveglio o una breccia nella
concettualizzazione, nel nostro cuore. Cominciamo ad entrare in ami-
cizia con il mondo. A partire da quel momento, non possiamo piu1 biasi-
mare la societa o la temperatura, o le zanzare. Dobbiamo assumere per-
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sonalmente le nostre responsabilita, non dobbiamo biasimare il mondo
ma noi stessi, a giusto titolo o a torto. E’ nostro dovere farlo. Non serve
aniente creare dei processi cosmici interminabili per trovare chi ha torto
e chi ha ragione. Nessuno ci guadagna, e simili processi non faranno che
degenerare in battaglie cosmiche. Qualcuno deve cominciare da qualche
parte: chi ha pronunciato il voto di bodhisattva deve fare il primo gesto.
Altrimenti la generosita non comincia mai, e il caos e ’aggressivita non
hanno fine. In realta, sul cammino del bodhisattva, una tale non-aggres-
sione diviene la nostra visione totale del mondo.

ABBANDONARE L’INTIMITA’

Non si pud avere del piacere personale una volta che si e lanciati
sulla via del bodhisattva. Non si puo riservare un piccolo angolo solo
per sé. Questo & molto importante. Non ci si pud riservare alcun piace-
re o privilegio personale. Sicuramente, si amera avere ancora il proprio
piccolo angolo per sé: si amera poter chiudere la porta e suonare un po’
di musica o leggere un romanzo o un giornale o forse studiare il bud-
dhismo. Ma questa & cosa del passato. A partire dal momento in cui si
pronuncia il voto di bodhisattva, non si ha piti una vita privata. Di fatto,
da allora in poi, ogni riferimento personale € inutile. E’ stato venduto
agli esseri senzienti, messo sul mercato. Gli esseri possono dilaniarci,
cagare su di noi, seminare dei semi sulla nostra schiena, utilizzarci come
terra. E” molto, molto pericoloso e irritante non avere piu intimita.

E’ interessante pensare che si pu0 essere una persona totalmente
pubblica, ventiquattrore al giorno. Lo stesso quando si dorme, si puo
ancora fare qualche cosa: si & completamente votati. Con un simile
impegno, non si chiedono pitt vacanze. Quando si chiedono vacanze o
una pausa per ritirarsi dalla vita pubblica, cid ha l’aria un po’ sospetta.
Significa tentare ancora di preservare un piccolo angolo sotto il control-
lo personale, che & uno dei nostri pit1 grossi problemi. Facendo il voto di
bodhisattva, si rinuncia a questa intimita, a questo piccolo mondo di
ciarle mentali. Non si lascia cadere I'intimita unicamente al livello pri-
mario, ma si abbandona anche l'intimita in se stessa. Le nostre menti
sono un po’ schizofreniche: un aspetto vorrebbe nascondersi agli altri .
Ma noi abbandoniamo anche questo. Dunque, in tutto quello che fa, un
bodhisattva non ha una vita privata, né segreta.

In altri termini, nessuno conduce una doppia vita. Tutto il mondo
conduce una via unica consacrata alla pratica e agli altri. Questo non
vuole dire che si diviene dei guru in miniatura o dei maestri che domi-
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nano gli altri. Piuttosto che essere delle grandi correnti dell’oceano, noi
non siamo che delle piccole gocce. Se si diviene troppo ambiziosi, ci si
puo rivelare troppo egoisti. Ci si dovrebbe allora sorvegliare. La medi-
tazione seduta ci fornisce un aiuto prezioso a questo sguardo mostran-
doci che si pud semplicemente essere completamente aperti e risveglia-
ti, quando si realizza che il mondo nel quale si vive non € nostro ma ¢
-un mondo da condividere.

RIFUGIATI E BODHISATTVA

Entrare nella vita del bodhisattva esige molto da noi, ben pitt che
pronunciare il voto di rifugio. In quanto rifugiati, si e stati preparati
per il sentiero. Il Dharma del Buddha ci ispira e sappiamo che non
dovremo tirarci indietro. Visto che abbiamo acquisito una certa com-
prensione della nostra natura fondamentale, siamo divenuti forti, disci-
plinati, e non nuociamo pit al resto della societa. Ma nello stesso tempo,
il sentiero della liberazione individuale o I'impegno spirituale non &
interamente soddisfacente.

Manca qualche cosa : non abbiamo ancora lavorato con gli altri. Una
velterche abbiamo preso il voto di rifugio, e forti messaggi cominciano
a pervenirci sul fatto che il nostro impegno verso gli altri esseri sen-
zienti non ¢ soddisfatto. Il nostro approccio sembra essere divenuto
un‘unghia incarnita : siamo portati a divorarci da soli piuttosto che
espanderci e lavorare con gli altri.

Quando si e preparato il terreno con il voto di rifugio, quando si &
abbandonato tutto, si comincia ad avere il gusto d’entrare in relazio-
ne con il mondo. Per cominciare, si mette ordine
nella propria situazione. Se non si sviluppanno né la
compassione né I'apertura verso se stessi, non si fa
alcun progresso, ma una volta che lo si & fatto, non
vuol dire che si & liberi. Per svilupparsi maggior-
mente, si deve essere stimolati, bisogna fare un altro
salto: il voto di bodhisattva. Non vuole dire che noi
siamo gia dei bodhisattva. [n realta, siamo appena
pronti a pronunciare il voto. Subito dopo abbiamo
delle responsabilita verso il mondo, non possiamo
pil restare la e non fare niente o fare il broncio a
causa dei nostri lati negativi e dei nostri turbamenti.
Mentre queste cose si producono in noi, bisogna
uscire e lavorare con gli altri. Il nostro piede forse &
ferito, ma possiamo comunque scegliere di aiutare
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qualcun altro. Questo & lo stile della via del bodhisattva: il nostro fasti-
dio non é cosi importante. In quanto bodhisattva, non siamo solamen-
te dei viaggiatori sulla via, ma anche dei porta-parola dell’attitudine
risvegliata, cosa che esige d’abbandonare del tutto la compiacenza.

L’ATTIVITA’ DEL BODHISATTVA

La maniera con cui il bodhisattva entra in relazione con gli altri s’e-
sprime nella frase “accogliere tutti gli esseri come propri ospiti”.
Quando trattiamo qualcuno come un invitato, percepiamo la nostra
relazione con lui come importante. Gli offriamo dei cibi ben cucinati e
un’ospitalita particolare. _

C’¢ ugualmente il sentimento che la nostra relazione con l'invitato &
impermanente, che l'invitato partira. C’'¢ dunque un apprezzamento
costante e un sentimento che si tratta di un momento molto opportuno.
La via di un bodhisattva ha dunque come obiettivo d’accogliere ciascu-
no come un invitato. Questa nozione di accoglienza degli esseri come
degli invitati & il punto di partenza dell’applicazione della compassione.

La compassione ¢ il cuore della pratica della meditazione in azione,
o l'attivita del bodhisattva. Questa si produce come una visione fuga-
ce, una vigilanza e un calore simultanei. Se si guarda da vicino, si tratta
di un processo triplo: sentimento di calore interiore, visione attraverso
la confusione, sentimento d’apertura. Ma tutto il processo si svolge
molto velocemente. Non si ha il tempo di analizzare. Non si ha il tempo
di assaporare o di attaccarsi. Non si ha nemmeno il tempo di guardarsi
indietro per notare: “Io mi sto accingendo a fare questo”.

L’attivita di un bodhisattva & energica e dolce.
Avete sufficientemente forza per dispiegare la vostra
energia, ma nello stesso tempo avete la dolcezza che
vi permette di modificare la vostra decisione per
adattarla alla situazione. Un’attivita cosi dolce e
vigorosa si fonda sulla conoscenza: voi siete coscien-
ti della situazione che vi circonda, ma siete egual-
mente coscienti della vostra versione della situazio-
ne: cid che volete fare. Ciascun aspetto & percepito
chiaramente.

Una volta che avete preso il voto di bodhisattva,
si puo esitare un po” a seguire la propria aspirazio-
ne. Le situazioni nelle quali ci si trova, se si esamina-
no a grandi linee, sembrano illogiche e confuse. Ma
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una volta che si osserva la propria vita con lo strumento preciso della
pratica quotidiana regolare, le azioni possono divenire pit nettamente
definite : quando c’¢ dell’attrazione per il proprio io, si puo tagliare
netto; quando si esita a superare la prospettiva egocentrica, si puo
lasciare la presa. Forse si esita perché si ha paura di non prendere la
buona decisione o non si sa troppo che fare. Ma ci si puo sforzare e met-
tersi in gioco, in modo che le direzioni giuste si presentino naturalmen-
te. Si puo avere paura delle conseguenze dalle proprie azioni, essere un
po’ timidi nel proprio approccio, ma vi & nello stesso tempo fiducia, ispi-
razione per affrontare le cose correttamente. Questa mentalita, che uni-
sce la fiducia alla timidezza, ingloba I’azione abile.

In un certo senso, pronunciare il voto di bodhisattva & far prova
d’una pretesa enorme. Non si ¢ sicuri di essere capaci di camminare
sulla via del bodhisattva, ma si decide lo stesso di farlo. E’ un salto
necessario per lo sviluppo della fiducia fondamentale. Le situazioni
della vita quotidiana sono alle volte solide e malleabili. Non bisogna
intimidirsi né esagerare andando avanti come un carro d’assalto. Si lavo-
ra con le situazioni semplicemente e direttamente come si presentano.

Questa attivita del bodhisattva e descritta tradizionalmente in fun-
zione delle sei paramita, le sei virtl1 trascendenti: la generosita, la
pazienza, la disciplina, l'energia, la meditazione e la conoscenza tra-
scendente (prajna). [...]

1l voto di bodhisattva ha un potere enorme per la semplice e buona
ragione che non lo si pronuncia per fare piacere a noi stessi. E’ come
piantare un seme di un albero a crescita rapida mentre una cosa fatta per
noi stessi & come piantare un seme nella sabbia. Piantare un seme simi-
le, che va al di la di noi stessi, taglia via il sé e porta a una espansione
della prospettiva. Un simile eroismo o una mente cosi vasta riempiono
tutto lo spazio. In una prospettiva cosi aperta, nulla causa claustrofobia
o timidezza. Rimane solo un’idea di grande portata: aiutare, senza fer-
marsi mai, il progresso di tutti gli esseri, numerosi quanto gli atomi nel-
"universo, sulla via dell'illuminazione.

(trad. dal francese di Tiziana Procesi)
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La via del Buddha verso oriente ¢ stata lunga e ricca di

maestri e pratiche. Che accadde mille anni fa in Corea?
Come fu trasmesso lo Zen ? Che cosa insegno Chinul?

na volta, qualcuno interrogo il Maestro Zen Seung Sahn, sull'im-

portanza della storia dello zen ed egli rispose: “ Conoscere la storia

della vostra tradizione é come trovarsi faccia a faccia con i vostri
antenati. Questi antenati sono le vostre radici, quando conoscete queste
radici, conoscete anche qualcosa di voi stessi.” Cosi quando qualcuno stu-
dia una certa tradizione, & una curiosita naturale volerne conoscere le radi-
ci, da dove ¢ nata e quali sono le fonti d'ispirazione di quella tradizione.

Questo discorso verte innanzitutto sul monaco del tredicesimo secolo,
Chinul che & il fondatore della tradizione originale dello zen in Corea. Ma
¢ anche, necessariamente, un discorso di pitt ampio respiro sulle tradizioni
cinese e coreana. Non si puo realmente capire I'impatto di Chinul sullo zen
coreano senza sapere cosa accadde prima di lui e cid pud essere compreso
solo con una certa conoscenza dello zen cinese.

Chinul & per lo zen coreano cid che Hui Neng & per lo zen cinese. Hui-
neng non fu solamente il Sesto Patriarca nella linea di successione di
Bodhidharma, ma fu, in realtd, il vero fondatore dello zen in Cina. Ci sono
quattro stadi di sviluppo della tradizione zen in Cina. Ognuno di questi
stadi & associato ad un evento storico e indica un ingrediente chiave della
pratica zen.

Il primo fu l'arrivo di Bodhidharma in Cina. Egli giunse alla corte del-
I'imperatore Wu ed ebbe un colloquio con lui nel quale I'imperatore. enu-
merd i templi che aveva fatto erigere, tutte le azioni caritatevoli e le buone
opere che aveva fatto. Quindi egli chiese a Bodhidharma: "Cosa ne pensi?
Quali sono i meriti di tutto questo?” Ma Bodhidharma, molto freddamente, gli
rispose: "Assolutamente nessuno.” Questa risposta dovette stupire ed irritare
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moltissimo l'imperatore, poiché era completamente il contrario di cid chesi
aspettava. Quindi pose a Bodhidharma molte altre domande, alle quali il
saggio indiano diede risposte altrettanto insoddisfacenti (per Iimperatore).
Infine, frustrato, l'imperatore chiese: "Chi siete voi?" (Intendendo: "Chi siete
voi per darmi tutte queste risposte pazzesche?"). E Bodhidharma rispose: "Non
lo s0" (0, "Non ne ho idea."). Ovviamente, dopo questo scambio, Bodhidhar-
ma non fu piit il benvenuto alla corte dellimperatore, cosi scapp0 e si rifu-
gid in una grotta nel Tempio Shaolin, ove sedette per nove anni in medita-
zione. Cosi, questo & il primo stadio di sviluppo della tradizione zen in
Cina: 'esempio di Bodhidharma che siede immobile e tranquillo di fronte
ad un muro bianco. Questo e il modo in cui noi sediamo ancora oggi, nelle
nostre sale di Dharma.

LILLUMINAZIONE IMPROVVISA DI HUI NENG

Il secondo stadio e collegato a Hui Neng. Hui Neng era un povero
ragazzo orfano che vendeva legna da ardere al mercato per mantenere se
stesso e sua madre. Un giorno udi un monaco recitare un verso dal Sutra
del Diamante; Hui Neng aveva allora circa tredici anni e appena ebbe udito
il versetto ebbe un'illuminazione improvvisa. Questo ¢ il secondo stadio: la
tradizione dellTlluminazione Improvvisa. Non mi soffermero sull'illumi-
nazione graduale o improvvisa da un punto di vista tecnico, ma sappiate
solo che, secondo la tradizione, se la pratica di qualcuno & abbastanza
matura e stabile, I'illuminazione giungera all'improvviso. Non potete sape-
re né il tempo o il luogo, né quanto tempo sara necessagio perche cio si rea-
lizzi. Gli studenti zen praticano nella speranza che questo evento accada
durante la loro vita. Questa ¢ l'ispirazione tratta dalla vita di Hui Neng.
Fino al tempo di Hui Neng, tutti i monacileggevano i sutra e costruivano

ZEN COREANO IN ITALIA

= In ltalia la tradizione dello pratica nel tempio sono: non silenziosi e brevi cerimonie.
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templi, sperando che tutte queste buone azioni portassero loro meriti nelle ... SE V0
vite successive. Hui Neng disse che questo non era necessario per l'illumi- MANTENETE UNA
nazione. Andd un passo oltre e disse che perfino la meditazione non era  “MENTE-NON-S0”
necessaria. Questo fu un passo radicale nello zen cinese. Hui Neng non TUTTO IL TEMPO
spiegd mai come ottenere questo stato di illuminazione, ma il nostro E IN TUTTII
Maestro Seung Sahn, viaggia in tutto il mondo e parla solo di questa LUOGHI, ALLORA
"Mente-non-so”. Continua a dire e a ripetere che se voi mantenete questa NEMMENO SEDERE
“mente-non-so” tutto il tempo al cento per cento, allora siete gia illumina- IN MEDITAZIONE
ti. Quindi, se voi mantenete una “mente-non-so” tutto il tempo e in tuttii £ PIU
luoghi, allora nemmeno sedere in meditazione & pilt necessario. Questa @ NECESSARIO...
una connessione diretta fra l'insegnamento del Maestro Seung Sahn e l'in-
segnamento di Hui Neng. Piu avanti in questo articolo, quando parleremo
di Chinul e dello zen coreano, vedremo che Chinul parla anche di un
momento di sforzo. Questo "attimo di sforzo" & tutto cid che serve.

Ilterzo stadio della storia dello zen cinese & associato con il Patriarca Ma-
tsu, che fu il successore di seconda generazione di Hui Neng. Ma-tsu inven-
to i mezzi "shock" del gridare improvvisamente, colpire o chiamare
improvvisamente per nome l'interrogante mentre sta uscendo. Ma-tsu fu
un vero innovatore in questo campo: voleva far breccia nel pensiero con-
cettuale a cui siamo abituati. Hui Neng parlo di arrivare a questo punto, ma
non disse mai come arrivarci. Fu lasciato a Ma-tsu il compito di inventare
queste tattiche di shock improvviso che colpiscono la coscienza e fanno
breccia al di la di essa.

’ETA D'ORO DELLO ZEN

La completa sistematizzazione del sistema dei kong-an fu il quarto
stadio. Ma-tsu e i suoi allievi furono Maestri molto dotati. Qualcuno dei
suoi successori ebbe relativamente pochi studenti, cosi che poteva avere
incontri personali con loro ed essere abbastanza creativo ed abile da porta-
re lo studente all'illuminazione attraverso la tattica dello shock. Questa fu
l'eta dell'oro dello zen, approssimativamente dal 700 al 900 d.C. Tuttavia,
crescendo il numero degli studenti, dare istruzioni personali divenne molto
difficile. Cosi, l'insegnante usava storie dei vecchi Maestri per ispirare i suoi
allievi. Nella Cina dell'epoca Sung (decimo secolo A.D.), il sistema fu per-
fezionato ed utilizzato efficacemente dal Maestro zen Ta-hui.

Prima di Hui Neng, lo zen (0 Ch'an) era fiorito nella Cina settentrionale.
Bodhidharma era rimasto nel tempio Shaolin e i suoi successori erano
monaci che provenivano dal nord del Paese. Ecco perché avevano i loro
templi sotto la protezione dalla corte reale. Infatti, fino a Hui Neng, il Ch'an
era solo una delle tante sette in competizione fra loro nella Cina del nord.
La storia della Trasmissione a Hui Neng & ben nota, percio non la ripetere-
mo in questa sede, ma quando Hui Neng dovette fuggire dal tempio del
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suo Maestro, dopo aver ricevuto segretamente la Trasmissione, attraverso
lo Yangtze e viaggio verso sud fino alla citta di Canton dei giorni nostri.
Quando egli stabili finalmente il suo tempio in questo estremo sud del
Paese, apparve un nuovo tipo di zen: rurale e centrato su comunita di
monaci agricoltori. Il Ch'an del nord si era basato sui sutra, sul costruire
templi e sulla protezione dei reali, ma il Ch'an del sud era economicamen-
te autosufficiente e basato sull'etica del lavoro. I monaci coltivavano le terre
del Monastero durante il giormo, non leggevano i Sutra, non avevano nem-
meno una sala di meditazione, né praticavano formalmente la meditazione
seduta. Mantennero viva la loro pratica in mezzo al lavoro fisico svolto
durante il giorno.

Quando lo zen apparve in Corea, era una diretta emanazione del Ch'an
del sud. Durante il periodo dall'828 al 935, si formarono le cosiddette
Scuole delle Nove Montagne dello zen. Questi templi e il loro stile di vita
erano un riflesso speculare di cid che stava accadendo nello zen cinese in
quello stesso tempo. La cosa meravigliosa di queste nove scuole & che, sette
di esse, furono fondate da monaci coreani, studenti di successori di Ma-tsu.

MA-TSU IL GRANDE PATRIARCA

Ma-tsu e una figura molto interessante nella storia dello zen. In con-
fronto con la storia americana, sembrerebbe che Bodhidharma sia come
George Washington e Hui Neng come Thomas Jefferson. Ma-tsu € pit1 simi-
le a Theodore Roosevelt. Egli era il piti grande Maestro zen del suo tempo
e si dice che ci fossero, in quel periodo, almeno ottocento monaci nel suo
monastero. Trasmise il Dharma a centotrentanove successori ed & passato
alla storia come "Il grande Patriarca".

Fra questi centotrentanove successori ci furono alcunifra i pit influenti
insegnanti della storia dello zen. Uno di essi fu Pai-chang che stabili le rego-
le monastiche che seguiamo ancora oggi e il cui successore, Huang-po, fu il
Maestro del famoso Lin-chi. Il secondo fu Nan-chuan (Nam Cheon, in
coreano), forse il pil1 brillante degli studenti di Ma-tsu e maestro di Chao-
chou (coreano: Joju). Il terzo di questi insegnanti non & cosi ben ricordato:
il suo nome & Shi-tang Chi-tsang. Tre dei fondatori delle scuole delle Nove
Montagne furono studenti di Shi-tang Chi-tsang, uno fu studente di Nam
Cheon e tre furono immediati successori di Ma-tsu.

I nostro lignaggio discende, quindi, da Ma-tsu e da Hui Neng: questa e
la tradizione dello zen coreano, chiamato anche Chogye zen, dal nome del
tempio di Hui Neng nel sud della Cina. Il Maestro zen Seung Sahn é il set-
tantottesimo Patriarca nella sua linea di successione che inizia con il
Buddha e continua attraverso Hui Neng e Ma-tsu.

Quando le Scuole delle Nove Montagne apparvero in Corea, nel nono
secolo, si modellarono secondo le stesse linee dei monasteri dei successori
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di Ma-tsu. I templi, ciog, erano edificati su montagne e i monaci lavorava-
no la terra attorno al monastero, per essere economicamente autosufficien-
ti. Tuttavia, lo sviluppo dello zen in Corea differi in un aspetto significativo
dallo zen in Cina o in Giappone. In questi Paesi, lo zen ebbe sempre un
posto speciale di per sé; autonomo e piuttosto indipendente dal buddhi-
smo, ma cio non accadde in Corea per diverse ragioni: la Corea & un Paese
molto piccolo; ebbe un periodo di guerra civile che durd per un centinaio
d'anni nei secoli quinto e sesto e il buddhismo giocd un ruolo importante
nella nascita del Regno Unito di Silla nel 668 d.C..

I1buddhismo ebbe un ruolo di religione di stato, e fu protetto dai gover-
nanti. Cosi, quando la nuova scuola di buddhismo chiamata zen apparve
nel nono secolo, invece di avere il tempo di sviluppare un sistema e istitu-
zioni proprie, fu immediatamente assorbito nella corrente principale del
buddhismo e ricevette la stessa protezione delle altre scuole da parte della
cortereale. Perciod, dopo un secolo dalla fondazione delle Scuole delle nove
Montagne, scopriamo che lo zen, in Corea, non puo essere distinto dalle
altre scuole. I monaci zen indossavano gli stessi ricchi abiti, vivevano in bei
templi, gustavano buon cibo e avevano accesso ai potenti della corte reale. ... S| FORMARONO
La corte reale istitui un sistema di esami per i monaci zen, simile a quello LE GOSIDDETTE
dei monaci di altre scuole. Questo era un modo per lo stato di avere con- SCUOLE DELLE
trollo sulla forma e sullo sviluppo dello zen. Tradizionalmente, i monaci NOVE MONTAGNE
zen erano sempre raffigurati in meditazione nei templi di montagna, ma DELLO ZEN. SETTE
ora v'erano molti monaci che vivevano nei templi di cittd e passavano tre DI ESSE, FURONO
anni a studiare a memoria i Sutra ed altri testi. Percio, in breve tempo, lo FONDATE DA
zen perse tutta la sua vitalita e spinta. MONACI COREANI,
Nei secoli decimo e undicesimo, la Corea subi una serie di attacchi dalle STUDENTI
tribtt mongole del nord, soprattutto dai Khitan. Non ci fu pace, in Corea,in DI SUCCESSORI
quel periodo. Come risultato di queste condizioni, sia gli affari statali che DI MA-TSU...
religiosi, caddero nel disordine. Questa era la situazione del buddhismo in
Corea verso la fine del dodicesimo secolo, quando il Maestro Chinul fece la
sua comparsa.

CHINUL E LA SCOMPARSA DELLO ZEN IN CINA

Chinul nacque nel 1158 A.D. Questo fu un periodo molto interessante
per il buddhismo nell'est asiatico. Il Maestro zen Ta-hui, che abbiamo
prima menzionato quale perfezionatore del sistema della pratica Kung-an
in Cina, distava solo una generazione da Chinul. Effettivamente, Ta-hui
mori nel 1163, cinque anni dopo la nascita di Chinul. Inoltre, al tempo in cui
Chinul stava cercando di porre i semi per una Tradizione autoctona in
Corea, lo zen fu trasmesso dalla Cina al Giappone, dove il Maestro Dogen
ne divenne uno dei maggiori esponenti. Nell'anno 1200, lo zen era quasi
scomparso dalla Cina, ma rifioriva in Corea ed in Giappone.
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... CHINUL ANDB
NELLA CAPITALE
PER DARE IL SUO
ESAME DA
MONACO, MA FU
DELUSO DI VEDERE
1 SUOI COMPAGNI
BRAMARE SOLO
FAMA E POTERE...

Ma perché lo zen si spense’in Cina? Innanzitutto cifu una severa repres-
sione del buddhismo nell'845. Il buddhismo era apparso originariamente in
Cina nel primo secolo A.D. ed aveva soppiantato il taoismo e il confucia-
nesimo, religioni di stato da molti secoli per tutte le dinastie cinesi. Il bud-
dhismo guadagno potere economico e politico a spese di questi ultimi che
continuarono, percio, a cospirare contro il buddhismo. Nellanno 845, 1'm-
peratore Wu sali al potere e si dichiaro taoista. Per due anni ci furono per-
secuzioni severissime contro i buddhisti. Le statistiche di questa repressio-
ni sono notevoli: 260.000 monaci e monache furono costretti ad abbando-
nare |'abito; 4.800 monasteri principali furono distrutti.

Questo colpo fece vacillare il buddhismo in Cina, e non ci fu piit una
completa ripresa. Un aspetto ironico di questa perseéuzione fu che, mentre
il buddhismo era spazzato via nel nord della Cina, lo zen era relativamen-
te salvo nel sud del Paese. Il Ch'an del sud non era coinvolto nei giochi di
potere della corte reale e non avevano templi con grandi statue del buddha
d'oro e pietre preziose. Nel nord della Cina, quando i templi vennero
distrutti, le statue di bronzo e rame furono fuse e utilizzate per coniare
monete. I monaci del Ch'an meridionale non leggevano nemmeno i Sutra e
vivevano la vita semplice delle comunita contadine. Non avevano, percio,
ricchezze che potessero essere portate via. Non avevano un alto profilo e
cosi non perdettero molto nelle persecuzioni.

Quando la dinastia Sung sali al potere nel 968 nel nord della Cina, I'uni-
ca forma di buddhismo rimasta nel Paese era il Ch'an meridionale.
Limperatore Sung ne fece la religione del proprio Casato e, come risultato,
divenne anch'esso corrotto e perse vitalita. Il Maestro zen Ta-hui fu I'ultima
grande figura ad infondere energia nella Scuola; una volta scomparso, non
rimase alcun Maestro di uguale statura per per sostenerne l'opera.

| TRE RISVEGLI

Tornando a Chinul, apprendiamo che da bambino si ammalo grave-
mente. I suoi genitori pregarono il buddha e fecero voto che se fosse guari-
to gli avrebbero permesso di diventare monaco. Lui guari e si rase il capo
all'eta di sei o sette anni. Questo & un tipico esempio di come a quel tempo,
in Asia orientale, il buddhismo fosse ancora una religione permeata di
superstizioni risalenti all'epoca degli insegnamenti del buddha storico.
Cose simili accaddero a molti bambini e il caso di Chinul non fu certo unico
nel suo tempo.

A quindici annd, Chinul ando6 a vivere in un tempio e prese formalmen-
te i precetti di monaco novizio. Un fatto interessante della sua vita fu che
non ebbe mai formalmente un insegnante, una guida che seguisse il suo
sviluppo intellettuale e spirituale. Ebbe un precettore, come molti altri
monaci, ma fu sostanzialmente un autodidatta. Il suo programma di studi
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fu molto innovativo per un monaco del suo tempo, poiché combinava lo
studio dei Sutra con la pratica zen.

Fin dall'arrivo dello zen in Corea, c'era una forte rivalita fra lo zen e la
scuola dei Sutra, ne le due correnti volevano avere rapporti fra loro. La
scuola dei Sutra insisteva nello studio delle scritture per venti o trent'anni
per diventare gradualmente dei buddha. La scuola zen procedeva dalla
premessa che si & gia un buddha e che occorre riscoprire questarealta attra-
verso la meditazione, mentre lo studio dei Sutra € irrilevante. Chinul diven-
ne il primo pensatore del buddhismo coreano a risolvere effettivamente
questo conflitto nella propria esperienza.

Chinul ebbe tre risvegli maggiori o esperienze di Illuminazione nella sua
vita. Laprimaleggendo "Il Sutra di HuiNeng" del sesto Patriarca. La secon-
da leggendo I'Avatamsaka Sutra e la terza leggendo le annotazioni del
maestro zen Ta-hui. Due di questi documenti, il Sutra di Hui neng e le
annotazioni di Ta-hui, sono dei classici della tradizione zen, mentre
I'Avatamsaka Sutra € il documento base della scuola Jua-yen (coreano:
Hwa-om}): la scuola dei Sutra pit1 influente in Corea. Quindji, nella sua vita,
Chinul raccomando di coltivare simultaneamente sia la comprensione della
Dottrina che la pratica personale.

All'eta di 22 anni, Chinul ando nella capitale per dare il suo esame da
monaco, ma fu deluso di vedere i suoi compagnibramare solo fama e pote-
re. Tutti volevano passare I'esame e ottenere una posizione di prestigio e
influenza presso la corte reale. Come reazione a queste brame di potere,
scrisse un manifesto, spronando i suoi compagni monaci a lasciare questi
desideri mondani e a ritirarsi in montagna per formare una comunita di
pratica. Riusci ad avere sul manifesto la firma di altri dieci monaci che in
seguito avrebbero dovuto ritrovarsi per dare vita ad una comunita che deci-
sero di chiamare Jung Hae Sa o "Comunita del Samadhi e della Prajna.”
Samadhi significa pratica della meditazione e Prajna significa saggezza o
comprensione intuitiva.

Come tributo allinfluenza di Chinul, ci sono, oggi, almeno 15 templi in
Corea che si chiamano Jung Hae Sa. Il nostro lignaggio proviene dal tempio
Su Dok Sa. Questo tempio fu fondato dal Maestro Man Gong all'inizio degli
anni 30 per l'addestramento dei suoi studenti anziani. 1 Maestro Seung
Sahn dice che si tratta del punto d'origine del nostro lignaggio; percio la
nostra scuola ela comunita fondata da Chinul, hanno la stessa visione.

CHINUL E DOGEN

A questo punto & utile notare alcuni interessanti similitudini fra la
vita di Chinul e la vita di Dogen. Essi sono quasi contemporanei, essen-
do Chinul poco pitt anziano. Entrambi avversavano la brama per il potere
e la fama presso la corte reale e si trasferirono sui monti per stabilire una
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loro comunita monastica. Entrambi dedicarono la loro vita alla pratica
intensiva e vissero una vita pura e semplice. Non v'é¢ nulla di drammatico
nelle vite di Dogen e Chinul. Entrambi diedero una direzione netta alla
loro vita e dedicarono l'intera loro energia a seguire quella direzione.

Non & un caso che Dogen sia considerato il pensatore pili originale
della storia religiosa giapponese e che Chinul occupi una posizione ana-
loga nella tradizione coreana.

E' interessante notare che Tommaso D'Acquino apparve in Europa
circa nello stesso periodo, appena dopo Dogen, e divenne la fonte di tutto
il seguente pensiero teologico cristiano. Quindi, entro un periodo di circa
cinquant'anni, questi tre originali pensatori religiosi apparvero in diffe-
renti parti del mondo e modificarono la loro tradizione in un modo tale
che la loro influenza & avvertita ancora oggi.

Quando Chinul non ebbe notizie dai monaci che avevano firmato il
manifesto Jung Hae Sa entro il tempo stabilito, si reco in un tempio nel
sudovest della Corea. Si pensa che la scelta fosse dovuta al fatto che uni-
camente da quella zona, via mare, si potevano avere contatti con la Cina.
Come risultato dell'invasione Khitan al nord, la Corea non gradiva rap-
porti diplomatici o commerciali con la Cina. Le citta portuali della costa
ovest erano gli unici luoghi ove i mercanti potevano commerciare con
quel Paese. E' possibile che Chinul sperasse di ricevere notizie delle atti-
vita buddhiste d'oltre mare attraverso i mercanti. Egli, comunque, non
ando mai personalmente in Cina.

E' interessante notare che due dei maggiori pensatori nella storia del
buddhismo coreano, non andarono mai in Cina. Anche se era molto
comune, perfino obbligatorio, per i monaci coreani recarvisi, studiare con
qualche grande Maestro e tornare per edificare il proprio tempio, Won
Hyo e Chinul non fecero cosi. Ma Chinul venne in possesso degli scritti di
Ta-hui mentre era nelle regioni del sud ovest e questi scritti ebbero un'in-
fluenza determinante sul suo pensiero.

11 Maestro Chinul divenne il primo insegnante zen in Corea ad usare
sistematicamente la pratica dello hwa-tou (kong-an) nell'addestramento
dei monaci nella sua comunita.

Questo fu un interessante periodo di transizione nello zen coreano. I
fondatori della scuola delle Nove Montagne addestravano con il metodo
dello shock di Ma-tsu, e perfino in Cina l'uso dei kong-an non fu adotta-
to fino alla terza generazione dopo il Maestro Lin-chi, verso la meta del
decimo secolo.

A quel tempo andare in Cina era diventato molto difficile per i mona-
ci coreani; inoltre lo zen aveva perso il suo originale vigore in Corea e ini-
ziava un periodo di declino. Percio Chinul introdusse questo nuovo stru-
mento, appreso dagli scritti di Tai-hui (1089-1163), nello zen coreano.
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LA MENTE UNA

Prima di approfondire il metodo di Chinul per investigare lo hwa-tou,
voglio enfatizzare il suo insistere sulla "mente una."” Questo € il centro del
suo insegnamento: sia la mente illusa che la mente illuminata, sono parte
dello stesso insieme, la mente una. La mente illusa non & separata dall'illu-
minata e viceversa. Esse sono entrambe in noi. Molti pensano che d sia
qualcosa fuori di noi che dobbiamo cercare. Chinul demolisce fermamente
questa nozione nei suoi scritti e discorsi.

In una traduzione inglese di buswell (The Korean Approach to zen,
University of Hawaii Press, Honolulu), Chinul & molto chiaro. Qualcuno
dell'assemblea chiese a Chinul: "Com’é che i santi e le persone ordinarie non
sono uguali?". Noi tutti abbiamo quest'idea: siamo persone ordinarie e non
santi, siamo inferiori, non abbiamo le qualita dei santi. Chi domanda chie-
de perché santi e persone comuni, pur avendo entrambi la stessa mente
una, non sono uguali? Chinul rispose: "La vera mente € in origine la stessa nei
santi e nelle persone comuni, ma poiché I'uomo ordinario aderisce alla realta mate-
riale con mente falsa, perde la sua pura natura e si aliena da essa. Percio la vera
mente non pudé manifestarsi. E' come I'ombra di un albero nell’oscurita o una sor-
gente che scorre nel sottosuolo. Esiste nascosta.”

A Chinul fu chiesto: "Quando la vera mente é contaminata dalle illusioni,
diventa una mente ordinaria. Come possiamo, quindi, sfuggire dalle illusioni e rag-
giungere la santita?". Egli rispose: "Quando non c'é spazio per la mente illusa,
quella é l'illuminazione. Samsara e nirvana rimangono sempre uguali."

Un'interessante domanda: come raggiungiamo lo stato dove la mente
illusa non ha spazio?

Chinul descrive questo stato come "luminosa consapevolezza".
Qualcuno gli chiese come realizzare questo stato e, in risposta, abbiamo
questo interessante dialogo.

Chinul: Senti il grido del corvo, la voce della gazza?

Studente: Si.

Chinul: Risali alla tua natura che ascolta. Senti qualche suono?

Questo € un interessante esperimento che tutti possiamo fare. Quando
sentiamo un suono, sia un aeroplano o un canto d'uccello, portiamo il
suono dentro di noi e ascoltiamo al cento per cento. Se ascoltiamo profon-
damente non cé l'idea "sto ascoltando un suono". Cosi quando Chinul chie-
se cosa accade quando ascolti il corvo o la gazza al cento per cento, lo stu-
dente rispose: "I suoni e le discriminazioni non Appartengono a quel posto".
Questa puo essere anche la nostra esperienza. Se ci immergiamo profonda-
mente in un suono, l'idea "sto ascoltando un suono" scompare; noi diven-
tiamo il suono.

Alle volte, nei centri zen, questo accade. Stiamo ascoltando la campana
del mattino, siamo ancora assonnati quando la campana ¢ invitata a suo-
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nare. Improvvisamente, non c'¢ null'altro che la voce della campana che
risuona profondamente dentro di noi. Allora, non c'¢ né suono neé discrimi-
nazione. "o, mio, me" scompaiono e lintero universo ¢ solo un unico
suono. Questo stato di non discriminazione & cid che Chinul chiama "lumi-
nosa consapevolezza". Questo € il vero punto della pratica zen. Lo zen di
cui il Maestro Seung Sahn parla sempre: lasciar cadere la mente "Io, mio,
me". La nostra mente ¢ illusa poiché, in ogni situazione e ad ogni cosa,
applichiamo un "lo, mio, me". Quando non guardiamo attraverso I"To, mio,
me", allora vediamo, ascoltiamo, gustiamo e tocchiamo ogni cosa con chia-
rezza. E' proprio cosi.

Chinul dice di entrare nel suono: questo si pud applicare al gustare al
vedere, al toccare, ad ogni azione. Nel "farlo al cento per cento" non c'e dis-
criminazione. Cosj, dice lo studente, i suoni e le discriminazioni non appar-
tengono a quel posto. Chinul dice: "Meraviglioso, meraviglioso! Questo é il
modo di Avalokitesvara per entrare nel trascendente. Lascia che ti chieda ancora:
hai detto che i suoni e le discriminazioni non appartengono a quel posto. Ma se non
vi appartengono, la mente di quel momento é forse solamente uno spazio vuoto?".
Lo studente risponde: "In origine non é vuota, é sempre illuminata e mai buia."
Chinul chiede ancora: "Cos’é questa essenza che non é vuota?" Lo studente:
"Non hq forma, le parole non possono descriverla".

Lo studente descrive la sua “natura che ascolta” come sempre illumina-
ta e mai buia. Possiamo avere la stessa esperienza portando qualunque
suono in noi stessi, nella nostra ‘natura che ascolta’. Troverete che c& qual-
cosa, la: una specie di radianza; non € solo vacuita. Questo irraggiamento o
luminosita é la nostra luminosa consapevolezza. Questa luce non viene dal
sole, € la nostra vera natura originale. Questa esperienza si pu0 avere tra-
mite il nostro occhio-consapevolezza, naso-consapevolezza, lingua e tatto-
consapevolezza, nonché pensiero-consapevolezza.

Chinul dice, inoltre: "Se tu credi fino al punto in cui estingui ogni dubbio
improvvisamente, mostrando la volonta di un grande uomo e dando luce alla visio-
ne autentica, assaporerai tu stesso, tramite I’ autorealizzazione e la conoscenza della
tua vera natura, lo stesso risveglio consapevole raggiunto da coloro che hanno col-
tivato la Mente”. Poiché non c'é nulla oltre a cid, é chiamato improvviso. Percio é
detto: “Quando, tramite la fede, uno raccoglie senza il minimo errore tutti gli aspet-
ti della fruizione della buddhita, la vera fede é raggiunta’.

Chinul ci chiede di mostrare la volonta di un grande uomo e di avere
una fede completa. Questo & tutto quello che dobbiamo fare: applicare que-
sta decisione e questo coraggio a tutte le situazioni che si presentano.
Anziche attaccarci alla nostra abitudine di applicare la nostra mente "lo,
mio, me" ad ogni situazione, lasciamo andare e percepiamo le cose come
sono veramente. E' solo questione di appurare se una situazione ci control-
la 0 se siamo noi a controllare la situazione. Chi ¢ sotto controllo? Con "con-
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trollo” non intendo un sentire in senso nevrotico, ma intendo percepire le
cose ed agire con completa chiarezza. Questa & la mente di un santo. Ma se
una situazione annebbia la nostra visione, agiamo con la mente di una per-
sona illusa. La scelta & nostra; abbiamo la Mente-Una, dalla quale puo pro-
venire l'azione di un saggio o di un uomo comune.

LO STAGNO GELATO

Nei suoi scritti, Chinul torna su questo punto molte volte. e descrive
alcuni interessanti esempi. Uno degli esempi da lui preferiti & quello di
uno stagno gelato: “Anche se sappiamo che uno stagno gelato é fatto interamen-
te d acqua, e necessario il calore del sole per scioglierlo. Anche se sappiamo che 1'uo-
mo ordinario é in realta un buddha, é necessario il potere del Dharma per realiz-
zarlo. Quando lo stagno si é sciolto, I'acqua fluisce liberamente e puo essere usata
per l'irrigazione e per pulire. Quando le falsita sono estinte, la mente sara lumino-
sa e dinamica e la sua funzione di penetrante luminosita sara manifesta.”

Nellanostra vita di ogni giormo, la nostra mente & come uno stagno gela-
to, gelato dai nostri condizionamenti, cosi che reagiamo in modo illuso e
continuiamo a errare nel samsara dell'odio, del desiderio e dell'ignoranza.
Ma quando iniziamo a praticare, ¢ come il calore del sole; si irradia e scio-
glie il ghiaccio. L'unica cosa che accade con la pratica & che l'acqua conge-
lata dei nostri condizionamenti si scioglie e ricomincia a scorrere.

In un altro punto Chinul dice: "Una persona che cade a terra si rialza usan-
do quella stessa terra. Cercare di rialzarsi senza appoggiarsi su quella terra sareb-
be impossibile." Tutti noi abbiamo quello stesso dilemma: come lasciare
andare i condizionamenti della rabbia, desiderio e ignoranza. Chinul dice
che dobbiamo usare la stessa mente illusa per uscire dall'illusione, usare la
nostra mente illusa per risvegliarci al fatto che siamo gia dei buddha. In
questo modo, la mente illusa non € un ostacolo, ma una necessita. Questo
vuol dire che possiamo usare le nostre illusioni o qualunque altra situazio-
ne negativa con abilita, per comprendere quale sia la corretta situazione.

Chinul prosegue: "Gli esseri illusi riguardo alla mente una danno origine a
contaminazioni senza fine. 1 buddha sono coloro che si sono risvegliati alla mente
unica e danno origine ad infinite sublimi azioni. Anche se c’é una differenza fra
illusione e risveglio, derivano entrambe dalla mente unica. Percid, cercare la bud-
dhita escludendo la mente illusa é impossibile”.

Questo € un insegnamento notevole per lo zen coreano del XIII secolo,
poiché a quel tempo il buddhismo poggiava sull'idea che la buddhita fosse
qualcosa di lontano, forse in una Terra Pura e che tramite riti o studiando i
Sutra, forse un giorno, si poteva ottenere. Ma Chinul ripete spesso che cer-
care la buddhita al di fuori della mente & impossibile.

In seguito, Chinul parla della mente del santo: "Maldicenza e lode, ricono-
scimento e critica emessi dalla voce, sono come un'eco in una valle vuota o come il
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suono del vento. Se investighiamo cosi la causa radice dei fenomeni in noi stessi e
negli altri, non saremo toccati da essi."

Anche nella nostra vita di tutti i giomni, qualunque cosa ci accada, sia che
qualcuno sparli di noi o ci procuri difficolta dicendo cose spiacevoli, se le
nostri menti restano immobili, allora quella & la mente del santo. Accade a
tutti noi, ad un certo punto, che il nostro centro non si muove e noi restia-
mo indifferenti alle cattive parole degli altri.

DOMANDE E RISPOSTE
HAI PARLATO DELL'tMPATTO DI CHEVUL NEL 1200. COS'E ACCABUTO NEGL 800 AN DA
ALLORA?

MU SOENG SUNIM: Chinul fondo il tempio di Songwang-sa che da 800 anni
é rimasto il principale tempio zen in Corea. E' un tempio situato in montagna che
ha proseguito 1'insegnamento zen di Chinul. Dopo di lui, sedici suoi successori
ebbero il titolo di “Maestro nazionale.”

Fortunatamente per Songwang-sa, questo non sembra aver causato danni per-
manenti. Il successore di Chinul, Hae Shim, compilo la raccolta di 1.700 Kong-an
che rappresenta ancora il riferimento standard nello zen coreano. Cosi, Songwang-
sa e l'ultimo lascito di Chinul e la sua influenza é proseguita fino ad 0ggi. Quando
la dinastia Yi sali al potere nel 1932, favori il confucianesimo e inizio una sistema-
tica persecuzione del buddhismo. Cosi, per 500 anni, i buddhisti dovettero nascon-
dersi.

A quel tempo, non v’erano templi nelle aree urbane e lo zen era praticato solo
sui monti. Songwang-sa rimase 1 'unico grande tempio di pratica zen. Tutti gli altri
monaci zen dovettero rifugiarsi in caverne o in piccoli templi.

Quando le armate giapponesi invasero la corea nel 1592, Sosan Taesa era uno
dei pochi monaci zen famosi in Corea. Sosan é il maestro zen piu famoso fra Chinul
e questo secolo. La sua fama crebbe soprattutto per il suo ruolo nell organizzare una
milizia monastica contro i giapponesi. Sosan é il principale esempio di monaco zen
di quei tempi bui; non ebbe un alto profilo e visse in vari templi sui monti. In que-
gli anni, il lignaggio era tramandato in modo piuttosto nascosto. Poi, il maestro zen
Kyong Ho, apparve alla fine del secolo scorso (mori nel 1912) e rianimo il buddhi-
smo coreano.Nei duecento anni prima di lui, il buddhismo in Corea si era quasi
estinto. Perfino al Tempio di Songwamg-sa non c’era pitt molta attivita.

Il Maestro zen Kyong Ho e i suoi studenti, ridiedero vita al buddhismo nella
Corea di questo secolo. Il Maestro Man Gong, principale successore di Kyong Ho,
fu un insegnante molto carismatico e divenne il primo insegnante a rendere il bud-
dhismo veramente popolare, anche fra i laici. I giapponesi occuparono la Corea dal
1910 fino al 1945 e cercarono di abolire il buddhismo coreano. Nel 45, quando il
dominio nipponico ebbe fine, erano rimasti in Corea solo quattro o cinquecento
monaci che seguivano il celibato tradizionale. Di questi, circa 250 vivevano nel
tempio di Man Gong, Sudok-sa e i restanti erano dispersi in tutto il paese. Oggi si
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contano circa tredicimila monaci e monache in Corea. Quindi, ci fu un notevole
incremento, da 500 a 13.000 monaci in soli quarant’anni.

C! F) QUALCHE SUPPOGRTO PER IL BUDDHISMO DA PARTE DH LAICI, DURANTE GLI ANNI
DELLA PERSECUZIONE?

MSSN: L unico supporto per il buddhismo in quegli anni, venne dalle dame
della casa reale. Ci fu anche una regina reggente, nella meta del sedicesimo secolo,
che riusci a rivitalizzare il buddhismo per alcuni anni. Queste dame reali ebbero un
certo ruolo nell impedire I'estinzione del buddhismo. Oggi c'é un grande supporto
dei laici e il buddhismo mahayana in Corea é probabilmente la piti forte chiesa bud-
dhista del mondo. Ma vi sono grandi differenze, oggigiorno. Per cinquecento anni
i monaci tennero viva la fiamma dell’intensa meditazione nelle grotte sulle monta-
gne e nei templi, praticando duramente e dando la trasmissione da una generazio-
ne all’altra. Ora vediamo una religione piti popolare, impegnata anche nella politi-
ca e nel sociale. La prospettiva odierna é molto diversa da quella di Chinul e Sosan
Taesa, tanto che questi difficilinente potrebbero riconosceria come propria. La comu-
nita di Chinul, quando fu fondata a Songwang-sa, era aperta ai laici che potevano
rimanere al monastero per un periodo di tempo e andarsene quando lo desiderava-
no. Ma, mentre vivevano nel tempio, dovevano condurre la vita di un monaco.
Dovevano abbandonare tutti i legami con il mondo esterno.
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Per concludere, abbiamo parlato di come lo zen coreano venne assorbi-
to dalla corrente "ufficiale" del buddhismo, al tempo della nascita di Chinul
e di come Chinul riusci a rivitalizzarlo tramite gli insegnamenti del risve-
glio improvviso e della coltivazione graduale, usando sia la pratica zen che
lo studio dei Sutra. L'insegnamento di tutta la sua vita pud essere riassun-
to in una frase: "La nostra vera natura & proprio la nostra stessa mente;
quale altra esperienza cercate?"

Nel mantenersi fedele a questa tradizione dello zen coreano, il Maestro
Seung Sahn viaggia in tutto il mondo e insegna "non so". Quando la gente
gli chiede come tenere questo "non so", risponde: "Solo non so." Percio, c'é
una connessione molto diretta fra lnsegnamento di Chinul e l'insegna-
mento del Maestro zen Seung Sahn: "Abbiate fede nella vostra vera natu-
ra". E cio basta. In ogni situazione, il chiedersi: "Cos'e questo?”, & gia in se
un'espressione della nostra vera natura.

E questa € la nostra sfida e la nostra pratica.
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POESIA

Un modo diverso
per penetrare
nell’esperienza

FIN DALLE ORIGINE IL BUDDHISMO

HA UTILIZZATO LESPRESSIONE POETICA
PER ESPRIMERE L'ESPERIENZA
MEDITATIVA IN MODO DIRETTO SENZA
MEDIAZIONE CULTURALE...

L a raccolta di poesie che
segue é stata realizzata
grazie alla collaborazione di
Giovanni Pozzi (John
Gian), che ha raccolto i
materiali, e di Rita Degli
Esposti, che li ha tradotti.
Ho conosciuto Rita e
Giovanni in occasione della

nostra collaborazione al
progetto Markers, un evento
a latere della 49 Biennale
delle arti visive di
Venezia dedicato al tema
della coesistenza, cui hanno
partecipato 210 tra poeti ed
artisti di 40 paesi. In quella
occasione abbiamo notato



che moltissimi dei poeti
presenti erano anche dei
praticanti buddhisti. Da
questa osservazione € nata
l'idea di raccogliere un certo
numero di poesie di
argomento buddhista e di
presentare una realta ormai
radicata nel mondo
occidentale.

D ‘altro lato, fin dalle
origini il Buddhismo ha
utilizzato I'espressione
artistica per esprimere in

maniera piu diretta — ovvero
senza la mediazione dei

concetti- aspetti della
dottrina. Questa tendenza si
accentua con il passaggio al
Mahayana, soprattutto
nellambito del Ch’an e
successivamente dello Zen.
Le arti, svariatissime tra loro
— siva dall'ikebana alla
cerimonia del te, dall’uso
della spada alla calligrafia,
dai drammi No alla poesia —
tendono a mettersi in
relazione con lessenza
vacua del reale ed a
portarla alla luce. Si tratta

— secondo una felice
espressione di Robert Blith

— di una ascesi estetica,

di una pratica finalizzata

a cogliere cio che sta al di la
delle forme, ad alludere

al senza forma originario.

I n particolare la poesia &
utilizzata organicamente
nella pratica. Ricordiamo
I'utilizzo che viene fatto nei
monasteri Zen dello
Zenrinkushu, una raccolta di
versi, significativi dal punto
di vista dottrinale, che
vengono usati dai monaci
praticanti per rispondere ai
quesiti dei maestri. Si e
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potuto redarre un simile
testo perché, storicamente,
moltissimi tra i poeti di Cina
e Giappone erano allo
stesso tempo dei monaci.
Poesia e pratica
procedevano di pari passo.
Ad esempio erano poeti e
monaci Muso Kokushi
(1271-1346), il fondatore del
tempio di Tenry’ji, Sokan
(1458-1546), Soin (1604-
1682), Onitsura, il grande
contemporaneo di Basho,
che rispose al proprio
maestro Kudo con un haikai
che parafrasava il 37mo
caso-del Mumonkan:

“Fu chiesto a Joshu da un
monaco, Qual’e il senso
della venuta di Daruma da
Occidente? Joshu rispose,
La magnolia in giardino.”
Basho stesso fu molto
legato a Buccho, I'abate del
tempio di Konponiji, ed il suo
allievo preferito Joso
(1661-1704) fu un
praticante particolarmente
brillante, che espresse in
versi le sue intuizioni
meditative. Celebre, in tal
senso fu il suo haikar.
“Campi e montagne -Tutto
coperto di neve - Niente
rimane”.

N ella sua diffusione in
occidente, il

buddhismo & stato forse
anticipato dalle espressioni
artistiche che aveva

improntato. Le arti, proprio
per la loro valenza
simbolica, per il loro
approccio diretto nella
comunicazione, hanno
saputo far breccia con
maggior rapidita nel nostro
universo culturale ed hanno,
pill 0 meno consciamente,
veicolato elementi della
dottrina. Per quanto
riguarda le arti visive, la
penetrazione di elementi
buddhisti in occidente si ha
con il fenomeno del
japonism che si realizza
negli Stati Uniti tra gli anni
1940-1960. L’esperienza del
japonism si fonda sull'opera
pionieristica di Mark Tobey
ed Isamu Nogouchi che, nel
periodo tra le due guerre,
frequentarono il Giappone
alla ricerca delle forme
tradizionali della cultura
giapponese e buddhista

e sulla divulgazione delle
opere di Coomaraswamy,
di Eugen Herrigel, di Alan
Watts, di Okakura Tenshin
e di Suzuki. Si tratta

di un movimento artistico
che supera la lettura
precedente, che vedeva
nelle espressioni artistiche
di derivazione cinese

e giapponese forme di
decorativismo e esotismo.
Con il japonism la scena
artistica americana prende
coscienza che le forme
artistiche in oggetto sono

Fespressione di una cultura
spirituale profonda. Artisti
come Julian Schnabel,
Robert Rauschenberg, Jon
Kessler, Ibram Lassow,
Marta Schwarz presero
ispirazione sia dai testi e
dalle dottrine dello Zen, sia
dalle icone della tradizione
giapponese, contribuendo
all'affermarsi di un
multiculturalismo post-
moderno. Un fenomeno
analogo si ebbe con la
poesia. In questo caso fu
soprattutto la cosiddetta
Beat Generation a veicolare
in occidente elementi del
pensiero e della dottrina
buddista, che vennero
recepiti in maniera diffusa.
Quello della Beat
Generation fu anch’esso un
fenomeno che si sviluppo
negli anni 1940-1960 e che
in seguito ebbe una enorme
diffusione. Moltissimi dei
membri del gruppo
coltivavano interesse per la
meditazione buddhista.

Lo stesso Allen Ginsberg
cita, oltre a sé stesso,

i nomi di Philip Whalen —
che diventera roshi-, di Jack
Kerouac, di Gary Snyder,

di Lew Welch, di Diane

Di Prima, di Joanne Kyger,
di Peter Orlowsky

e di Ann Waldman
(sullargomento si veda
anche il bel libro

di Rick Fields How the



Swans came to the Lake:

a narrative History of
Buddhism in America.
Boston, Shambala Pubbl.,
1992). Non & questa la sede
per approfondire il tema del
rapporto tra Beat
Genetation e buddhismo.
Limitiamoci a ricordare che
durante gli anni '50 e '60 il
First Zen Institute presso
Daitokuji a Kyoto fu diretto
da Ruth Fuller Sasaki che
fece venire Gary Schneider

e Joanne Kyger, che furono
raggiunti da Philip Whalen.
Ricordiamo inoltre il ruolo
che ha rivestito una
istituzione come il Naropa
Institute di Boulder
(Colorado) nel coniugare
buddhismo e poesia e nel
divulgare questa sintesi.

"altro canto la nascita
di una poesia

di ispirazione buddhista

in occidente si innesta in
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una tradizione poetica forte.
L’occidente considera
la poesia come la forma
piu perfetta di conoscenza:
il poeta riesce a dire cio che
neppure il pensiero
€ in grado di pensare. Per
questo diventa significativa
la produzione di una poesia
buddhista in Occidente.
Si tratta di una modalita
particolare di avvicinarsi
e penetrare la dottrina.
E’ anche un modo
di assimilarla con categorie
concettuali e linguistiche
occidentali. Questo
processo di rielaborazione
sta facendo i suoi primi
passi. | testi che seguono
sono alcuni esempi di
quanto viene prodotto
al giorno d’oggi. Sono
rappresentati alcuni poeti
italiani — diversi tra loro per
itinerario poetico e itinerario
di pratica — ed alcuni poeti
stranieri. Tra di essi sono
presenti alcune figure
storiche, legate alla Beat
Generation, come Andrew
Schelling, Joanne Kyger,
Ann Waldman — che
attualmente dirige la Jack
Kerouac School of
Disembodied Poetics
presso il Naropa Institute —
e Nanao Sakaki. Tutti hanno
partecipato con entusiasmo
a questa nostra iniziativa
e di questo li ringraziamo.
Giancarlo Vianello




da “Songs of
the Sons

and Daughters
of Buddha”

traduzione poetica pali-inglese
di ANREW SCHELLING e
ANNE WALDMAN.

(trad.it Rita Degli Esposti)
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ANDREW
SCHELLING vive

a Boulder, Colorado
dove insegna poesia,
sanscrito e wilderness
writing al Naropa
Institute. Poeta,
saggista e traduttore,
ha viaggiato a lungo
in India e nella regione
himalayana.

ANNE WALDMAN
vive a Boulder,
Colorado. Fondatrice
con Allen Ginberg
della Jack Kerouac
School of Disembodied
Poetics al Naropa
Institute. Poeta e
performer di grande
energia ha pubblicato
pit di trenta libri

e curato tra l'altro
antologia ‘The Beat
Book' (Il Saggiatore).
Praticante buddhista
da molti anni.

.

-

Parla Gangatiriya

Ho fatto un riparo

con tre foglie di palma sul Gange,

ho preso un’urna cineraria

come ciotola per il cibo,

ho preso il mio vestito da un bidone della spazzatura
Sono passate due stagioni delle piogge e io

ho detto una sola parola

Le nuvole sono ritornate

ma stavolta 'oscurita

si & lacerata

Dantika
(Piccola Donna Docile)

Finito il pisolino

sul Picco dell’Avvoltoio

un elefante si & arrampicato sulla riva del fiume
dopo il bagno

Un uomo che aveva un pungolo ordind

"Dammi il piede”

e I'elefante obbedi

Allungo il piede

e 'uomo salto al collo dellelefante

Ho visto la mente non domata

Ho visto I'elefante piegarsi al volere del padrone
Sono andata nel folto della foresta

e ho contemplato queste cose
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Siha

Pensava al suicidio, ma rinuncio, cantando

Distratta

troppo passionale
ammutolita per come

va il mondo

ero sfinita e sconvolta

dai ricordi

Ossessionata, si puo dire
ho continuato cosi
vagando per sette anni
Magra, pallida, disperata
Niente per sostenermi

Con una corda

Vado verso i boschi
Impiccarsi &€ meglio

di questa misera vita

Il cappio era forte

L’ho legato al ramo di un albero
me lo sono buttato al collo
quando di colpo - guarda! -
si spezza!

Non il collo

ma il cuore mi si & liberato

Vasitthi

Fuori di testa

impazzita per amore di un figlio perduto

Fuori dai sensi

Nuda - capelli arruffati

Vagabondavo qui e la

Vivevo sui mucchi di immondizia

in un cimitero, per strada

Ho vagato tre anni di fame e di sete

Poi ho visto il Buddha

andato a Mithila

Ho reso omaggio

Ha avuto pieta

e mi ha insegnato i Dharma

Mi sono incamminata nella condizione di
senza-casa




GHANDRA
LIVIA CANDIANI

I\_Iinnananna
tibetana

Le campane non suonano
aprono un vuoto nel petto
che risuona a ogni suono.
Se proprio vuoi dormire,
guarda oscillare il corpo:

il sogno di un mondo

con le pareti.

Porta con te i grani del mala
infilati sul filo dell'eternita

ti diranno come tornare

da ogni luogo sveglio,
vivicome in un libretto d'istruzioni
per diventare invisibili.

Da “Ninnenanne per il mondo”
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NO DIO
NO ODIO

b &,
e e D

NO DIO

vive a Milano.
Pubblicazioni: “Fiabe

vegetall’ (Aelia
Laelia); “Una poesia’
(Il pulcino elefante).

Scrive a mano
raccolte di poesia

su carta indiana

e le cuce con la lana.
Praticante buddhista

da molti anni.
GIANNI CURRELI}
. 5 . - sardo, vive
?O\Zihmt VtaXopl ba' lenn done W, in campagna a Loiano
. Y H sul’Appennino
Cevmoe wmaPivs luwiusro - Ul bolognese con
1 _ ® a2 \e la moglie Graziella
vde Tranluclido “"“ o 3 e il figlio Dorje. Poeta
v . - e artista ha pubblicato
k«v\ C Craneo le "0l molti libri in edizione
= limitata e dato vita
Y\Oﬂ L‘*‘\ con Alessandro Seu

al progetto di poesia
e arte viva e virtuale
“Porto dei Santi”.
Praticante Dzog-chen.




da
“AM-Rita"

tutto decelera accelera riprende

mai un’immagine pit vicina al mio cuore
della tua graziosa persona

illuminata dalla poca luce del lampione

SAHAJA SAHAJA della spontaneita

entro nel migliore dei romanzi rosa
just per illudermi

Fessere piu luminoso del creato

io ombrosa fluttuo

tra tutte le eta

tra cecita e visione

tra ascetico e mondano
poveraccia

il mandala della sua povera offerta

e tu irraggiungibile stellare

di luce fredda abbagliante

io ti penso ti penso

io sono sempre con te

io ti giro intorno come un bambino
mi schianto contro il tuo sorriso
lama di luce infinita

tu nettare dolore

risiedi intatto nella mia gola
eppure fuori fuori di me

Venezia, 1998

da “Dal margine
del ciclone’

il samsara oggi mi
appare
nella sua
disarmante
ovvieta

credo che per oggi
questa sia
la poesia

Venezia, 2000




da “Livrea
di transizione”

Ti perdo ti ritrovo tutto questo continuamente
piccola poesia

quotidiano trascurabile you

eternal delight

Non desiderare!Non desiderare!
Desideral Desidera!

processo simultaneo del non duale, vetta
profonda del’ego
continuo errore del corpo

gli ornamenti delle passioni
how to make mistakes gracefully

scrivo Dove lardesia confina con la neve
leggo Il generoso sorriso

scrivo La voce disincarnata del maestro

leggo Un mandala di pura vibrazione

(per Norbu, dopo Manjusri)
Merigar, 1990

1180481 11930 V14
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RITA DEGLI
ESPOSTI ¢ nata

a Bologna e vive
aVenezia. Poeta

e performer, ha
partecipato a molti
festival di poesia

in giro per il mondo

e pubblicato vari libri
di poesia (tra gli altri:
“In livrea di
transizione"
(Supernova); “AM-rita"
(Supernova)).

Ha tradotto opere

di Cid Corman, Allen
Ginsberg, Joanne
Kyger, Chogyal
Namkhai Norbu, Anne
Waldman... Praticante
Dzog-chen.




JOHN GIAN

Paesaggio fluido

verde e grigio
cangiante ai muri
scrostati di marea

bianco e rosso
come giallo e blu
attorcigliati

sulla verticale

moto indeciso
incroci di legno e
candele elettriche

lusso e miseria
tempo e spazio
aggrovigliati

nelle stessa illusione

LOUISE LANDES LEVI

/’

11/9

(trad.it Rita Degli Esposti)

Se
non
ero
a
NYC
I'11/9
Dov’ero (lo)?

Tutte
queste/ Voci
umane. Pensavamo
di
sapere
“the difference”
tra
SAMSARA & NIRVANA, o

che
Non c’é. L’ho sentito,
chiaro, nella foresta.

Maria Grazia

hai dato il lobo del tuo orecchio
sinistro
tutti parlavano della tua
generosity.
Primo
Bhumi,
“soddisfa i loro

desideri” . La profonda
emozione di guardare
nel cielo &
vedere

Niente.

NYC Nov. 2001
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FRANGESCO

GIUSTI

Zanzara fuori stagione

Zanzara

sei una gran
tigre,

divori tutto questo
mio sonno.Tutti

i tuoi simili

ora sono solo un
ricordo.

A ricordarmeli

ci sei tu gran bella
perpetua tortura.
Eppure rispettarti
ti rispetto

perché come me
hai fame

e nutrirti

devi nutrirti.

- *
o o

JOHN GIAN vive

a Venezia. Attivo come
poeta e artista visivo
dalla meta degli anni
70. Numerose
pubblicazioni in ltalia
e all'estero. Negli anni
‘80 ha fondato con
Gianni Curreli la rivista
“maur-poesia’ e con
Armando Pajalich

la casa editrice
Supernova.

Praticante Dzog-chen
sotto la guida

del maestro Chogyal
Namkhai Norbu.

LOUISE LANDES
LEVI poetessa e
suonatrice di sarangi
vive dove capita tra gli
Stati Uniti e Merigar
(Arcidosso). Studiosa
di buddhismo

e praticante Dzog-
chen con il maestro
Chogyal Namkhai
Norbu, ha gubblicato
molti libri e letto le
proprie poesie in tutto
il mondo.

FRANCESCO
GIUSTI vive

a Venezia. Suoi testi
SONO apparsiin riviste
italiane e di altri paesi.
Da sempre si
interessa di poesia

e scrittura visuale.

Ha realizzato molte
pubblicazioni

in piccole tirature.
Attualmente collabora
con Lato Selvatico
(Newsletter
bioregionalista).

X




L'acqua piovana
della notte

(trad.it Rita Degli Esposti)

Ci svegliamo

nel tranquillo

mattino di primo inverno
con un cielo bianco pesante
beviamo té

fatto con

I’ acqua piovana della notte.

Eta

La tristezza
essendo vecchio
di doversi affrettare

La rabbia
essendo giovane
di dover aspettare.

Nelle ali
del vento

Entrando nell'altra stanza
per un paio di calze in piu
trovo un uccellino morto
rosa e nudo sul tappeto
circondato da bava
della bocca
della gatta incinta
piu tardi gli ho fatto un piccolo
fuoco con i rami
secchi e sottili di
un nido di corvo
nella buca dove
cresceva il pino.

La mossa

Raccogliendo
le ceneri
in una coppa
di smalto bianco
ascoltando
un buco
nel vento
per passare
attraverso.




Le pietre

| giorni passano
e
la pioggia continua
a cadere
cambia il sentiero
in cascata
controcorrente
le pietre che abbiamo preso
per solide
ora si muovono
quando camminiamo
sopra
e in mezzo a loro.

HARRY HOOGSTRATEN
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HARRY
HOOGSTRATEN
vive ad Amsierdam.
Poeta e artista visivo,
attivo dagli anni
settanta sulla scena
europea e americana
underground,

ha pubblicato alcuni
libri di poesia

e realizzato molte
mostre personali.

Ha soggiornato
alungo in Giappone
e negli Stati Uniti.




Karma piovoso

(trad.it Rita Degli Esposti)

..la prospettiva che questo < soffrire >
arrivi al termine (temporaneamente)
con la Morte.
Altrimenti come si fa a...
“darci un taglio e basta?”
..quando raggiunsero la vetta
a) non c'erano altri posti dove andare
b) andarono avanti
a é una procedura regolare del tipo: divorzio / separazione /
acqua
b & tantrico del tipo unione / unicita /
fuoco
nellacqua si separano
nel fuoco si fanno cenere la pioggia
si fa neve.
leri lui compera una tazza giapponese biu
con tre caratteri scritti allinterno:
NEVE FIORE VENTO

Ci sara una soluzione
richiede stivali di gomma & un cappello
o mutande lunghe la mattina

Layman P’eng gettd  tutti i suoi averi nel fiume.

17/1l/2545

Epifania

tutto é silenzio
diretto verso il centro
nella forma pil selvaggia
tutto vuoto - tutto vuoto
nella forma piu selvaggia
diretto verso il centro
tutto é silenzio

25/l/2545

STEFAN HYNER
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Giovedi 26 gennaio

(trad it Rita Degli Esposti)

Impudenza assoluta o solo...
“II brutto avvoltoio mangia il morto
incolpevole di considerazioni omicide.
L’ airone ingoia il pesce vivo
e sembra un santo eremita”
il che & ben detto...

Vai in un luogo... e vai in un luogo di conoscenza....
€ necessario spostarsi?

JOANNE KYGER

"La loro presenza era garanzia di calma, un anticorpo
per l'agitazione”

R
[11 73
da “Just space SV Ronmarse
T oY . : Reno. Studioso
(trad it Rita Degli Esposti)

e traduttore di cinese
" ha vissuto a lungo
Aggrappata al bordo in Cina, Tibet,

Giappone e Stati Uniti.
del Compleanno Ha pubblicato diversi

del Baby Buddha del Mondo. Verso té libri di poesia.
) R ) Editore e curatore
su disegni di dita assemblati uno della rivista Gate.
SU laltro GIU™: i 7 passi Da molti anni praticante
" . L . . di buddhismo Zen.
di Terra e Cielo; fiori di rafano selvatico niente

i JOANNE KYGER

tro.ppo buono per te, Bambino. vive 5 Bolnas, Nel
Bambino. 1957, giovanissima,

e trai poeti della
San Francisco
Renaissance.

In seguito soggiorna
a lungo in Giappone
dove sposa Gary

. Snyder. Dalla fi
Buone maniere Shycet Bl s
‘60 si stabilisce
in California. Per lungo

I Bodhisattva aspetta tempo studiosa
che tutti abbiano finito di buddhismo.
i ] ) Tra i suoi libri:
prima di scusarsi “The Japan and India
Journals'

\ / e “Just Space: Poems
1979 - 1989".




NOTE

= |l Principe Shotoku
(572 -621) introdusse il
buddhismo in
Giappone

m |l titolo della poesia
viene dalla prima
costituzione del
Giappone, proclamata
dal Principe Shotoku
s CHISEl.. e
ACCOVACCIATO...
sono antiche canzoni
per bambini in
Giappone

= Chissa perché

il generatore nucleare
€ stato chiamato
Bodhisattva Manjusri

NANAO SAKAKI

Venerare i tre tesori

(trad.it Rita Degli Esposti)

"BUDDHAM SARANAM GACCHAMI

DHAMMAM SARANAM GACCHAMI

SANGHAM SARANAM GACCHAMI”
“VENERIAMO IL BUDDHA
VENERIAMO IL DHARMA
VENERIAMO IL SANGHA”

Quest’'anno, quest’autunno

Per salvare tutti gli esseri senzienti

Buddha Sakyamuni manda Bodhisattva Manjusri
Nella terra Giappone del Principe Shotoku.

A Wakasa bay, a nord di Kyoto.

"CHI SEI?

DA DOVE SEI VENUTO?”
"ACCOVACCIATO SENZA SPERANZA,
TU, UOMO UCCELLO IN GABBIA

15 miliardi di anni fa  Big Bang
4,5 miliardi di anni fa Creazione della Terra
3 miliardi di anni fa Inizia la vita.
0,5 milioni di anni fa  Uomo di Pechino.
2557 anni fa Buddha Sakyamuni.
1994 anni fa Gesu Cristo
1442 anni fa Principe Shotoku
49 annifa Bombardamento di Hiroshima.
7 anni fa Disastro di Chernobyl.

QUANDO POTRAI ESSERE LIBERATO?”

Quest’'anno, quest’autunno

Per salvare tutti gli esseri senzienti
Bodhisattva Manjusri

Viene in Giappone, viene a Wakasa Bay.

Ora sulla spiaggia di Wakasa bay
Bodhisattva Manjusri




Prende il posto di un generatore nucleare
Estingue fiamme infernali di Plutonio

Con il suo sangue & le sue lacrime,

E illumina il mondo oscuro

Con la sua compassione sconfinata.

Percio il generatore nucleare di Bodhisattva Manjusri
Non produce contaminazione radioattiva

Non produce esplosione nucleare

Non produce bomba atomica.

lNluminati dalla compassione del Bodhisattva Manjustri
Gli esseri umani insieme a tutti gli esseri senzienti
Ripetono la loro nascita & morte

& mantengono la loro vita felice & pacifica

Nel secolo venturo & oltre

Fino all'ultimo giorno del pianeta Terra.

Perd... sangue rosso e lacrime nere
Gocciolando dai teschi cerchiati di
Hiroshima, Nagasaki & Chernobil
Tingeranno l'orizzonte

Fino all’ultimo giorno del pianeta Terra.
Quest’anno, quest’autunno

per salvare tutti gli esseri senzienti
Bodhisattva Manjusri

Viene in Giappone, viene a Wakasa Bay.

“VENERIAMO IL BUDDHA
VENERIAMO IL DHARMA
VENERIAMO IL SANGHA”

"BUDDHAM SARANAM GACCHAMI
DHAMMAM SARANAM GACCHAMI
SANGHAM SARANAM GACCHAMI”

Ottobre 1994

NANAO SAKAKI
attualmente vive

in Giappone.

La sua poesia

€ conosciuta da Tokyo
ad Amsterdam,

da New York
alLondra...

E’ uno dei primi poeti
veramente cosmopoliti
a emergere

dal Giappone,

ma le fonti del suo
pensiero e della sua
ispirazione sono

piu vecchie dell'ovest
e dell'est.

E piu nuove.




Meditazione

Talpa nella tana

seme nella zucca

isolarsi da ogni stimolo esterno
lentamente acquietare

il tirannico lampeggiare

dei cinque sensi e con la morte

fare conoscenza, dolcemente.

Certo, una morte solo simulata

ma pur sempre una terra di nessuno
una non-vita: niente avversioni

niente attaccamenti-essere equanimi
impersonali-niente ambizioni

niente compiacimenti.Rimane il respiro.
Rimani con il tuo respiro, solo con quello
e Virgilio ti prendera per mano,

ti portera lontano in uno spazio senza tempo.

Filo rosso, linea diretta

Il respiro formera le rose di luce
che sbocciano in meditazione,

ti mostrera la caverna di Platone

il fuoco del braciere che arde nel ventre
e lo trasmettera alla goccia bianca
al centro della fronte, le dara

calore, liberandone il potere:

una saggezza antica come il mondo
fluisce in ogni cellula del corpo
divenuto onda di quiete profonda
estatico pozzo senza fondo.

Il sub-conscio affiorato

€ illuminato da una luna piena
perfettamente tonda.

GIULIA NICCOLAI

GIULIA NICCOLAI
vive a Milano. Ha fatto
parte del Gruppo 63
€ pubblicato tra I'altro
il romanzo “// grande
angolo” (Feltrinelli),

le raccolte “Harry's bar
e altre poesie”,
“Freesbees - Poesie
da lanciare” e
recentemente
“Esoterico biliardo”
(Archinto). Negli anni
‘70 ha fondato con
Adriano Spatola

la rivista ‘Tam Tam’.
Praticante di
buddhismo tibetano.
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SPAZIO -

di Gioia Ottaviani

Alla tendenza
occidentale di
riempire ogni spazio
vuoto si contrappone
il pensiero giapponese
della pausa

e dell'intervallo,
dell'agire senza agire,
del muoversi nella
staticita. Un esempio

B dalla tradizione
teatrale nipponica.




TEMPO e relazione

DIASTEMA / MA

In un saggio del 1980 Gillo Dorfles [1] rilevava il
ruolo che, nell'arte occidentale del Novecento, ha
avuto una particolare chiave percettiva e creativa: la
pausa, lintervallo spazio-temporale disposto fra le
cose e le opere (oppure inerente ad una singola opera).
Merito di Dorfles & di aver guardato alla pausa (il
vuoto, l'intervallo) come ad un elemento, non solo sti-
hstlco, della culturaespressiva e di averlericonosciuto il valore di una cifra
estetico-critica indipendente, racchiusa nel termine greco StaoTepo.
Dorfles inoltre aveva adottato un atteggiamento per molti versi nostalgico,
considerando il diastema un “intervallo perduto”, una occasione di
coscienza percettiva e creativa tutta da recuperare - sia nell’arte, sia nella
vita quotidiana. Di fronte alla ipertrofia segnica, o iper-semantizzazione,
cosi evidente nelle societa post-industriali, prendeva forma in quel saggio
un auspicio: la rivincita di un horror pleni capace di sostituirsi all'horror

vacui che ha segnato e continua a segnare gran parte delle espressioni della
cultura contemporanea. Dunque una inversione di tendenza sostenuta,
come gia accaduto in molti fenomeni artistici, dalla “accettazione di alcu-
ne costanti estetiche che furono dell'Estremo Oriente” (Dorfles, p.18).

Difficile non riconoscere la persistente attualita di quelle riflessioni. La
contrazione imposta alla nostra percezione dai vecchi e dai nuovi media
della comunicazione € soltanto una variante, sul piano temporale e cineti-
co, della ipertrofia segnica e dello horror vacui da cui muove il discorso di
Dorfles.

La riflessione intorno al valore del diastema & stata una delle possibili

* Nella pagina a
sinistra
'ideogramma Ma

[1] G.DORFLES,
L'Intervallo
Perduto, Torino,
Einaudi 1980.



MA:

SPAZIO-TEMPO e relazione

[2] Espressione
coniata da
E.R.Slopek con
riferimento a
guanto evidenziato
dagli studi di
Hertha Sturm.

[3] La visione di un
mondo di intervalli
colmi divita
relazionale se da
una parte sembra
valorizzare il Ma,
dall'altra sembra
attestarsi sul
versante della
pienezza e
dell'attivita.

Per molti aspetti,
l'interpretazione
di de Kerckhove
si distanzia dalla
concezione

del Ma espressa
nel pensiero
tradizionale
giapponese.

Quest'ultima, infatti,

non si limita

a registrare

la oggettivita della
relazione nei
termini dell' *
pieno di" g,
mentre esalta

la relazione,

la proietta

nella concezione
del vuoto

e del nulla.

essere

risposte ai modelli di sviluppo e di vita sociale che si sono imposti nel
corso del XX secolo, ed ha assunto declinazioni diverse secondo i contesti
in cui si € manifestata. Finora, sul piano estetico, la modalita diastematica
& stata intesa soprattutto come rarefazione, discontinuita, sorpresa, distan-
za e anche atemporalita. Oggi, in molte occasioni anche quotidiane, sen-
tiamo forse in modo diverso questo problema, ad esempio per il fatto di
essere piu esposti alla cosiddetta “contrazione dellintervallo” [2] che si
verifica quando, dallinterno del prodotto televisivo o cinematografico,
viene negata allo spettatore la possibilita, fisico-percettiva prima che razio-
nale, di integrare le informazioni in una ricezione cosciente.

Nella seconda parte del secolo scorso la riflessione intorno al diastema
si & avvalsa, in molti dei settori della cultura espressiva, del contributo lin-
guistico e tematico proveniente dalle "costanti estetiche" del mondo orien-
tale. Fra queste, in primo luogo, la nozione giapponese di Ma (pausa,
vuoto, intervallo) che, dopo essere stata oggetto dell'interesse di quanti si
sono avvicinati alla poesia, alla musica, alla architettura o alle arti visive
del Giappone tradizionale, € entrata a far parte degli strumenti argomen-
tativi di altri campi: fra questi anche la indagine sui media e sulle nuove
tecnologie. In questo settore, Derrick de Kerckhove ne ha fatto una meta-
fora applicabile agli aspetti macroscopici dellinterazione elettronica e vir-
tuale. Il suo riferimento a questo proposito ¢ al Ma elettronico, o meglio
“psicotecnologico”, vale a dire alle fitte reti di attivita generate dalle inte-
razioni uomo-macchina [3] che configurano: “un mondo di intervalli elet-
tronici in costante attivita e rifrazione”.

Al fondo di questa particolare rilettura contemporanea, resta comunque
il richiamo alla concezione dello spazio neutro elaborata dalla cultura
giapponese: “Nella cultura giapponese tradizionale, lo spazio non & neu-
tro, e non lo & mai stato. Per loro lo spazio & un flusso continuo, brulican-
te di interazioni e regolato da un preciso senso del tempo e dei percorsi. Il
nome per questo € Ma. Ma & la parola giapponese per spazio, o spazio-
tempo, ma non corrisponde alla nostra idea dello spazio. La differenza
principale & che quando diciamo spazio, noi implichiamo delle aree vuote.
Per i giapponesi Ma connota la complessa rete di relazioni fra persone e
oggetti” (de Kerckhove, pp.176-177).

Maindica, in primoluogo, la distanza (nello spazio o nel tempo) tra due
o piut elementi (parole, gesti, segni, suoni). Nell'uso comune, infatti, pre-
vale il valore generico di intervallo che interpreta, in senso letterale, la
immagine creata dalla originale ideografia cinese: la luce della luna (pit
tardi sostituita dal sole) che filtra attraverso una apertura.

La scrittura rende evidente il senso figurato della "fessura" tra due ele-
menti che, insieme ad essi, concorre a istituire uno spazio-tempo diversifi-
cato. La particolarita di questa nozione sta nel fatto che essa non assopisce,
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ma esalta il dinamismo delle relazioni in atto tra gli elementi in cui € inse-
rita la pausa e, nello stesso tempo, accentua la coscienza del presente nel-
la sua qualita fenomenologica. Come ha scritto Vera Myosen Rovesti,
se immaginiamo due correnti che vanno in direzione opposta: "la dove
le due correnti scelgono il tempo presente, fra 'una e laltra corrente na-
sce la coscienza del Ma [4]".

Richard Pilgrim ha definito il Ma un paradigma fondamentale della cul-
tura estetica e religiosa del Giappone, la cui importanza si estende dalle
singole arti figurative ad ogni contesto di relazione: “La parola Ma porta
con sé un senso oggettivo e soggettivo; pud essere scoperta nel mondo
oggettivo e descrittivo ma puo anche essere riferita ai modi particolari del-
l'esperienza umana” (Pilgrim,1984, p.34). (8]

IL MA DELLA NON-AZIONE

Non e possibile affrontare questa nozione in tutta la sua portata prag-
matica e metaforica. E necessario perd ricordare che essa:

1. Si riferisce ad una condizione di relazione dinamica.

2. E' inscindibile dal campo della esperienza soggettiva.

3. Modifica la coscienza ordinaria del presente.

Sono questi aspetti, sempre concomitanti, a fare del Ma un principio
creativo e percettivo fondamentale al quale non possono sottrarsi le arti
che, come la danza, si fondano sull'azione condotta nello spazio, nel tempo
e nell'esclusivo presente delle relazioni che la stessa esecuzione mette in
atto.

Nel Giappone del XV secolo, la piena consapevolezza estetica e pratica
della importanza di questo principio per le arti della rappresentazione sce-
nica ¢ stata espressa da Zeami Motokiyo (1363-1443), I'attore che, con la
sua pratica e i suoi insegnamenti, ha reso possibile la formazione e la tra-
dizione del teatro N6.

Ancora oggi I'attenzione dello spettatore del teatro N6 ¢ attratta dalla
coerenza formale e dalla ricchezza visiva e sonora della scena (i costumi,
le maschere, il flauto, i tamburi, la danza, le voci degli attori del coro e

Gioia Ottaviani

Gioia Ottaviani (Universita di Roma, La Sapienza) si dedica da anni allo
strudio delle tradizioni teatrali in Cina e Giappone. Ha pubblicato

L'attore e lo sciamano esempi di identita nelle tradizioni dell'Estremo Oriente,
Roma, Bulzoni, /ntroduzione allo studio del teatro giapponese, Milano Ponte
alle Grazie, Lo spettatore, I'antropologo, il performer, Roma, Bulzoni.
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[4] Zen Notiziario 8,
n. 4, 2001.

[5] Quale vissuto
soggettivo, Ma
coincide dunque
con una facolta
percettiva e
creativa che ci
rende coscienti del
vuoto posto tra le
cose e le persone.
Sul piano della
esperienza umana
soggettiva, sempre
essenziale nelle
arti, il Mapuo
essere ricondotto a
quello 'stare tra
che, come scrive
Pilgrim,
continuamente
apre uno squarcio
nella percezione
del mondo letterale
e descrittivo e
invita alla
"esperienza
immediata del
processo dinamico
di forma e vuoto"
(1984, p. 47).
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[6] Cfr., a questo
proposito

‘G. Ottaviani,

Pedagogia

e processi della
coscienza

nel teatro NG,
Dharma, 3, 2000.

[7] senu tokoro
ga omoshiroki.
Cfr., Kompary, p. 73

(8] ,
Successivamente,
anche il monaco
Zen, Takuan (1573-
1645), affrontando
la condizione della
mente spontanea,
libera
dall’attaccamento
al sé o all'azione da
esegquire, la definiva
come la mente "che
non € fermata” e

la spiegava proprio
in riferimento alla
danza: "Il danzatore
prende il ventaglio
e comincia

a battere il piede.
Se ha una qualche
intenzione

di mostrare la sua
arte, egli cessa

di essere un buon
danzatore, perché
la sua mente

si ferma ad ogni
movimento che
compie. In tutte le
cose, € importante
dimenticare la
mente e diventare
una sola cosa con
cid che si fa' cit.

in Pilgrim, 1969, p.
398 (da D.T. Suzuki
Zen and Japanese
cufture New York,
1959, p. 114).

It teatro moderno
occidentale ha
preso in
considerazione
questo livello

di esperienza in
termini di organicita
€ processo
riconoscendo,
come scrive Franco
Ruffini, quanto

sia necessaria

"la assenza

degli stessi suonatori); ma e attratta soprattutto da un
uso del tempo decisamente non contiguo a quello del
quotidiano. Uno dei motivi della differenziazione per-
cettiva che il teatro N6 insinua nello spettatore & pro-
prio limportanza che in esso viene attribuito al Ma,
quale principio inerente alle azioni sceniche, da quelle
pit dinamiche a quelle fondate sulla apparente
"immobilita".

Zeami ha raccolto la sua riflessione sull'arte del N6 in
numerosi testi di carattere pedagogico e, a beneficio dei suoi eredi, ha
esposto 1 principi pil sottili che guidano l'azione dell'attore-danzatore [6].
Nell'affrontare un tema cosi elusivo come il Ma dell'azione scenica, Zeami
ha preso le mosse da un esempio concreto.

In un passaggio del Kakyd (Lo specchio del Fiore, 1408) egli parla di quei
particolari momenti in cui, apparentemente, sulla scena non accade nulla.
Proprio quei momenti, egli osserva, sono capaci di suscitare, piti di altri,
l'interesse dello spettatore. La sua conclusione puo apparire paradossale:
“Ci0d che e interessante (omoshiroki) & quello che l'attore non fa”. [7] ’

“Spesso da parte del pubblico si sente questo commento: “Molte volte
uno spettacolo raggiunge la sua efficacia quando l'attore non agisce”.
Questo raggiungimento deriva dalla piti grande e pili segreta abilita del-
l'attore. A partire dalle tecniche di base del canto e della danza, fino a tutti
i movimenti e ai diversi tipi di impersonazione, tutte le tecniche si basano
sulle capacita che si trovano nel corpo dell'attore. Dunque, parlare di un
attore che “non agisce”, significa in realta riferirsi allintervallo [hima] che
esiste tra due azioni fisiche. Se si considera attentamente per quale motivo
questo intervallo,"nel quale non accade nulla", appare cosi affascinante, e
sicuramente perché, fondamentalmente, l'attore non abbandona mai la
propria tensione interna. Nel momento in cui la danza si & fermata o il
canto & cessato oppure in ognuna di quelle pause che possono verificarsi
durante la interpretazione di un ruolo oppure durante qualunque pausa o
intervallo, I'attore non deve mai abbandonare la sua concentrazione, ma
deve mantenere la coscienza di quella tensione interna. E questo senso di
concentrazione interiore che si manifesta al pubblico e rende quel momen-
to piacevole. Tuttavia & sbagliato lasciare che il pubblico osservi diretta-
mente lo stato interiore di controllo dellattore. Se lo spettatore riesce ad
osservarlo, tale stato di concentrazione diventera semplicemente un'altra
normale tecnica o azione e, nel pubblico, il sentimento che "nulla sta acca-
dendo", scomparira. L'attore deve raggiungere un livello di arte che & al di
la del suo stesso io, impregnato di una concentrazione che trascende la
propria coscienza, cosicché possa tenere uniti il momento che precede e il
momento che segue quellistante nel quale "nulla accade". Questo proces-
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so costituisce quella forza interna che puo essere definita: "connettere tutte
le arti attraverso un'unica intensita della mente" (Rimer Yamazaki, p. 96).

Dunque, in termini scenici, il principio dell'intervallo pud coincidere
con il momento della non-azione (senu tokoro), una eventualita questa alla
quale Zeami sembra attribuire una particolare efficacia comunicativa. Per
indicare allattore in cosa consista questo tipo di esperienza egli chiama in
causa due modalita di azione distinte in base al grado di completezza rag-
giunto dallo stato di attenzione che le fonda. Anche se pud sembrare para-
dossale, Zeami sostiene che se lo stato di concentrazione puo essere osser-
vato dallo spettatore come uno dei tanti elementi e segni della apparenza
scenica, esso non avra una reale efficacia comunicativa. Il valore e l'effica-
cia dellintervallo richiedono un pili completo stato di attenzione nel quale
ogni intenzionalita viene trascesa e con essa la stessa coscienza delle pro-
prie intenzioni.

L'azione scenica puo essere condotta in vari modi ma I"intervallo di non-
azione raggiunge il suo scopo se € fondato, nello stesso tempo, sia sulla
attenzione cosciente sia sul trascendimento di essa [8]. L'azione efficace
non & guidata dalla mente diretta alle cose, ma si genera nella coincidenza
di movimento conscio e movimento al di la della coscienza, soprattutto al
dila della coscienza di sé [9].

Nascondere anche a se stessi la propria intenzione non € una tecnica e
non deve nemmeno apparire tale; & invece un sapere "in atto" nella per-
formance, che pud trasformare un intervallo e un vuoto apparente in un
potenziale espressivo che contribuisce a rafforzare la relazione comunica-
tiva tra attore-spettatore. Nella concezione teatrale di Zeami il Ma com-
porta uno stato dell’attenzione che di per sé realizza e comunica "presen-
za" e possiede, come dice Pilgrim, un "potere estetico™

"Questa non azione o momento "tra", questo vuoto-Ma nello spazio
tempo, & tuttavia un centro immobile e vuoto dal quale sorgono il pit1 pro-
fondo significato, il piacere, I'interesse. Questo spazio negativo, come lo
chiama Komparu Kunio, ha un potere estetico perché trattiene l'attenzio-
ne del pubblico pur non avendo un contenuto specifico né descrittivo.

E un gap, un intervallo nel tempo che non pud essere inteso come atto
intenzionale e autoconsapevole, né una pausa senza senso fra le immagini
e i suoni che riempiono la scena. Piuttosto, esso & reso significante ed effi-
cace, in senso religioso e estetico, dal suo stesso rivelare la forza interna
dell’attore, una forza interna che a sua volta & fondata nel concetto bud-
dhista di non-mente, la base ultima della creativita artistica” (Pilgrim,1984,
p-36). Bisogna infatti ricordare che, la nozione di Ma si configura - anche
sul piano estetico - in stretta correlazione con la concezione del vuoto o
vacuita che ha ispirato gran parte del pensiero religioso e filosofico giap-
ponese. Per questo motivo risultera sempre riduttiva qualunque lettura

dell'intervento dis-
organico
dell'intelletto”.
Grotowski ha invece
parlato di
awareness:
"coscienza che
non ¢ legata

al linguaggio,

la macchina

per pensare, ma
alla Presenza" (cfr,
Richards, p. 132).

[9] Zeami si
riferisce, in quello
che abbiamo
estrapolato come la
terza e pit
completa modalita
dell'attenzione, allo
stato di mushin (una
espressione
tradotta pitt spesso
con "non-mente”;
altre volte con
"cuore del nulla").
La disposizione del
complesso mente-
cuore (kokoro, shin
in composizione),
quale condizione
psicofisica

e affettivo-cognitiva,
€ una parte
essenziale del
sapere dell'attore,
necessaria se Si
vuole che l'azione
scenica raggiunga
la efficacia di un
Vero e proprio atto
creativo. Secondo
Michiko Yusa nella
riflessione di Zeami
mushinha due
significati principali
e interrelati: "Lo
stato pre-riflessivo
della mente che
spontaneamente
risponde allo
stimolo artistico, e la
mente illuminata
che e cosciente
dellarealta della
non-mente” (p. 342).
Seguendo Pilgrim
possiamo dire che
si tratta di un tipo di
condizione nella
quale la mente
(mente-cuore)
sebbene immersa
nell'atto artistico



MA:

SPAZIO—TEMPO e relazione

nonne e catturata,
vale a dire non &
legata al versante
fenomenico
dell'arte; uno stato
in cui "o, la mente,
il corpo, la tecnica
e la forma sono
trascesi".

[10] In merito alla
nozione di vuoto:
"Non si ripetera
mai abbastanza
che con Vacuita
non si vuole in
questo contesto
indicare il "nulla”,
ma la "‘mancanza
di esistenza
intrinseca"

dei fenomeni,
sottolineandone
coslla natura
relazionale

e interdipendente"
(Venturini, 2000,
p.73)

che non tenga conto del richiamo al non essere (mu) o al vuoto (ku) che nel
pensiero buddhista & considerato il fondamento creativo e dinamico di
ogni cosa. [10]

Non intendiamo addentrarci nel portato religioso e filosofico del con-
cetto di vuoto. Ci interessa soprattutto rilevare che, attraverso l'intervallo
di non-azione, esso € stato assunto quale elemento essenziale dellarte sce-
nica e condizione dei suoi migliori risultati comunicativi.

IL SAPERE DELLA "DANZA"

In senso letterale potremmo anche considerare il Ma soltanto come
un momento di immobilita del danzatore, oppure comeil "tempo-spazio"
(vuoto) che nella danza separa, ad esempio, una posa dall’altra. In realta,
per Zeami esso corrisponde a:

1. Una modalita dell'esperienza, soggettiva e immediata, sia dello spa-
zio-tempo sia della coscienza.

2. Uno stadio della coscienza, nel quale la non-mente (mushin) intervie-
ne ad unire gli elementi visibili dell'azione scenica e produce un forte
richiamo nei confronti dello spettatore.

Per Toyo Izutsu lintervallo di non-azione (senu hima) "puo essere visua-
lizzato come uno spazio vuoto (la regione del non-essere) tra due atti (la
regione dell'essere). Lo spazio vuoto €, in questa concezione, un continuo
interiore che connette due momenti che all'esterno appaiono intermitten-
t" (1981, p.42).

Questo valore soggettivo e interiore & essenziale anche quando, nello
stesso testo (Lo Specchio del Fiore), Zeami prende in considerazione due ele-
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menti basilari dell'azione scenica del teatro Né: il gesto e la danza. Questi
due elementi sono intesi, nel suo discorso, sia nel loro valore letterale e
oggettivo (questa o quella danza appresa ed eseguita, questo o quel gesto
appreso ed eseguito), sia nell'essere ciascuno portatore di una propria qua-
lita del movimento e dell'azione.

La loro principale differenza sta nel fatto che il "gesto" si riferisce alla
capacita di produrre quello che Zeami ha definito "l'arte del disegno visi-
bile", mentre "la danza" si riferisce alla capacita di produrre un'arte che si
colloca al di la della sua forma visibile. Anche questa volta pero, come
sempre accade nella scrittura di Zeami, ogni distinzione analitica o appa-
rente opposizione, non giunge mai al punto di negare la complementarie-
ta o la reciproca inclusione degli elementi individuati. Non vengono intro-
dotte né priorita né gerarchie critiche; al contrario, a ciascuno dei due modi
dell'azione viene attribuito un "sapere” proprio e diverso che, nella pratica
dell'arte, non puo mai escludere l'altro:

1. 11 "sapere del gesto" si riferisce al movimento cosciente, quello con-
dotto nel controllo della esecuzione, della forma e della tecnica. Eun sape-
re che puo essere "appreso" e coincide ad esempio con il "muovere le mani
nei gesti appropriati, controllare l'esecuzione cosicché segua la giusta
struttura” (Rimer, p.79).

2. Il "sapere della danza" concerne invece il movimento che & oltre la
coscienza; non si riferisce al portamento dell'attore o al modo in cui usa le
mani o i piedi, ma é tale da produrre "un‘arte al di la del disegno esterio-
re. "E la creazione di un'atmosfera, che & centrale in quel modo di esegui-
re la danza, nel quale I'apparenza visibile dell'attore puo andare oltre la
semplice tecnica e le forme concrete. Un tale modo di eseguire la danza &
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[11] "La via
dell'arte, non
diversamente dalle
altre vie, implica
un percorso
spirituale

che ha una
particolare struttura
e una particolare
progressione.
Questa struttura

€ progressione,
non diversamente
da altre discipline
spirituali,
comprendono

a) il controllo

e la disciplina

del corpo,

b) il controllo

e la disciplina della
mente e

c) lingresso

o la trasformazione
in un nuovo

€ piu reale modo
di essere, con la
creazione, da
questa disciplina,
di un'arte nuova

e, in senso proprio,
religiosa ...

In termini buddhisti
guesto corrisponde
a tre stadi:
a)disciplina

e preparazione

nel concreto

e nel particolare
della tecnica

(jiil fenomeno la
cosay);

b) disciplina

€ preparazione
nello spirito

(ri, essenziale
universale
assoluto); e

) ingresso in uno
stato durevole
dell'essere e della
mente detto mu
nulla. Dunque,

con la creazione

di cid che
possiamo chiamare
un'arte basata sul
nulla" (cfr. Pilgrim,
1972, pp. 137-138).

paragonabile all'uccello che apre le sue ali e si affida al movimento dei
venti" (Rimer, p.79).

L'apparente immobilita (non-azione) del volo planato € l'emblema figu-
rale di una condizione nella quale la coscienza € libera dai legami con cid
che si & appreso e si vuole eseguire, libera dall'intenzione stessa di esegui-
re il movimento, ma partecipa pienamente del presente e delle relazioni in
cui € inserita.

Un altro attore, Komparu Zenchiku (1405-1468?), che fu l'erede diretto
dei trattati di Zeami e per alcuni aspetti fu piti orientato alla indagine spe-
culativa, ci ha lasciato una delle piu1 precise definizioni di questa condi-
zione della coscienza del danzatore:

"Nella via della professione artistica seguita dalla nostra famiglia il
corpo realizza un'estrema bellezza e la voce produce moduli melodici. Nel
realizzare questo livello di espressione l'attore non pone la sua attenzione
ai singoli movimenti delle braccia, né a dove appoggia i suoi piedi. Non &
dunque questa una meravigliosa attivita che &€ fondamentalmente oltre il
controllo soggettivo e l'attenzione oggettiva?" (Thornhill, p. 24).

Il sapere proprio della "danza" concerne dunque il valore di una espe-
rienza soggettiva nella quale, come nel Ma, cadono le distinzioni ordinarie
tra tempo, spazio e autocoscienza, senza per questo contraddire l'azione in
corso e la sua forma, anzi rafforzandola. Qualcosa di molto diverso dun-
que, da uno stato di latenza dell'attenzione, del movimento o della forma,
quale saremmo portati ad immaginare seguendo la logica occidentale che
considera il vuoto come assenza e negazione.

Introducendo la differenza fra il "sapere del gesto" e il "sapere della
danza" Zeami ha istituito una discriminante che, trasposta in termini occi-
dentali, puo integrare la nostra possibilita di distinguere, ad esempio, tra
una azione eseguita in una modalita a-diastematica e un‘altra eseguita
invece in una modalita diastematica.

Una volta differenziato dal "modo del gesto", il "modo della danza"
(contiguo alla non-azione e al Ma), assume in sé le complesse connotazio-
ni legate al "vuoto” e alla "non-mente" elaborate all'interno del buddhismo
e si trasforma in un principio inerente al movimento e all'azione scenica,
in tutte le loro possibili forme e occasioni. In questa diversa accezione
"danza" sta per: azione fondata sul Ma, sul trascendimento dell'attenzione
oggettiva ed empirica e della intenzionalita dell'io ma anche sulla coscien-
za del vissuto spazio-temporale e relazionale; come tale, essa assume un
valore che oltrepassa lo stesso contesto esecutivo del teatro. Questo pas-
saggio ha permesso a Zeami di aprire la strada ad una forma di concen-
trazione dinamica, una pratica di realizzazione (via, michi, do [11]) con-
dotta attraverso le arti e le tecniche connesse alla rappresentazione.

Non possiamo pero trascurare che, in Zeami, il richiamo all'intervallo
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non e riferito ad una pratica rivolta esclusivamente verso il sé dell'attore-
danzatore; al contrario la nozione di Ma (con i suoi correlati) & proiettata
diréttamente nella molteplicita e nel dinamismo delle relazioni attivate
dall'esecuzione scenica in fieri.

A ben guardare, infatti - e questo interessa da vicino la nostra contem-
poraneita e i problemi posti da Dorfles - Zeami ha stabilito un nesso tria-
dico tra:

1. L'esperienza soggettiva fondata sulla non-mente.

2. 11 compiersi di una azione nella sua forma.

3. La riuscita o il rafforzamento di una relazione comunicativa (l'inte-
resse dello spettatore).

La modalita diastematica € stata portata fuori dalla pagina, dalla tela o
dagli elementi architettonici nei quali pud essere racchiusa, ed & stata
proiettatanella condizione comunicativa che si realizza ogni qualvolta una
azione soggettiva si esplica nel tempo-spazio di una relazione attiva.

Nelle connotazioni che le ha attribuito Zeami la nozione di Ma & diven-
tata un principio che sostiene 'azione individuale nel suo esplicarsi in una
situazione di relazione. Non si tratta di creare una suggestione estetica dif-
ferita in un oggetto d'arte, né di una occasione di ripiegamento del sé su di
sé. B piuttosto un autotrascendimento del sé, che oltrepassa il sistema sim-
bolico o fattuale che sta organizzando il corpo e la mente (danza, gesto pre-
meditato, o, in generale, stile di comportamento acquisito) senza escluder-
lo e senza, per questo, isolarsi dal contesto relazionale. Non si tratta di una
tecnica quanto di un sapere inerente all'esperienza che interviene a reim-
postare il sé oltre I'identita e i suoi costrutti di orientamento. Sul piano pit
alto della esperienza della coscienza puo essere intesa come l'attenzione
che include se stessa in un campo di selezione tanto ampio da consentire
la simultanea focalizzazione su uno spazio "illimitato", un tempo "illimita-
to” e su ogni eventualita dell'accadere, nel presente, delle relazioni in atto.

Lo spostamento dalle arti visive e letterarie a quelle della scena, cosi
come ¢ stato delineato nel XV secolo, non indica necessariamente, per noi
oggi, la strada di una meditazione dinamica; costituisce perod uno stimolo
alla riflessione sul valore che la nozione di Ma assume nei contesti relazio-
nali e sociali in cui si esplica l'esperienza personale. Esso ci induce ad
estendere il campo dei significati che comunemente attribuiamo alla
modalita diastematica, per andare oltre il suo valore critico-percettivo e
proiettarla nel vivo degli atti di relazione comunicativa, anche quelli che
non inseguono uno statuto estetico.
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di Hugo Enomiya Lassalle




Puo la pratica zen aiutare il cammino ai praticanti di altre
religioni? La testimonianza di padre Lassalle,

missionario gesuita ed esploratore del mondo zen, ci offre una
interessante esperienza da pioniere in ambito cristiano.

n bonzo zen una volta mi disse: “Solo se lei fa dello zazen, com-

prendera veramente che cos’e il cattolicesimo”. Ci0 risuona indub-

biamente aberrante, e anch’io da principio 1'ho considerato tale: non
potevo realmente immaginarmi che cosa, dopo tutti gli studi di filosofia e
di teologia e dopo un’attivita sacerdotale di anni, lo zen potesse ancora
insegnarmi sul cattolicesimo. Eppure, oggi devo ammettere che il bonzo,
in un certo senso, aveva ragione. Il metodo zazen puo effettivamente aiu-
tare a vedere in tre dimensioni la conoscenza che prima si aveva, per cosi
dire, solo in due dimensioni.

Nel cristianesimo si distingue chiaramente tra pratica ascetica e misti-
ca. L'ascetica & la premessa naturale, accessibile a chiunque, per la misti-
ca propriamente detta. Certo, questi due campi non si lasciano completa-
mente separare e spesso si invadono a vicenda. Tuttavia, per una piti faci-
le comprensione, conserveremo sistematicamente questa distinzione.
Parleremo, dunque, innanzitutto di come il metodo zen e I'illuminazione
possano aiutare a fare progressi nel campo dell’ascesi cristiana. Poi esa-
mineremo se e fino a che punto la via dello zen pud aiutare a pervenire
alla mistica vera e propria.

La pratica dello zen in Giappone & seguita con vantaggio anche da reli-
gioni non buddhiste. Essa consiste nell'impiego delle forze puramente
naturali, e anche nel cristianesimo queste devono venire utilizzate per la
vita religiosa, come & avvenuto a piui riprese nella storia della Chiesa.
Certo, & giusto che non tutto cid che in Europa passa per misticismo orien-
tale sia trovato buono senz’altro. Anche in Giappone esiste un falso misti-
cismo, che si deve rifiutare e che, a lungo andare, non pud soddisfare gli
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uomini. In molte riunioni religiose, per esempio, si cerca di giungere ad
uno stato estatico: i partecipanti vanno fuori di sé e rimangono come privi
dei sensi. Cio disgusta anche in Oriente gli uomini seri. Nello zen non si
tenta di fare nulla di simile, ma al contrario lo si rifiuta decisamente. E
vero che anche la pratica dello zen non ¢ esente da pericoli: ma questo
vale per ogni sforzo verso una pilt profonda devozione, che si voglia chia-
marlo mistica o no. Ogni volta che si mette tutto in gioco per una vita inte-
riore si corre un rischio, ma senza questo rischio nessuno & mai diventato
santo. E tuttavia, siamo sempre esortati a sforzarci di raggiungere la san-
tita. Il rischio, di per sé, non va rifiutato, se viene affrontato per amore di
una cosa veramente preziosa. Si deve, certo, per sicurezza, badare a non
naufragare nel rischio; o, detto con un’immagine, esiste il pericolo di pre-
cipitare nell’abisso, mentre si pensa di essere sulla cima della montagna.

L. 3 L2
o e e

ell’ascesi cristiana, per secoli, sono state molte le esperienze in

questo campo. Per una buona introduzione nell’ascesi e partico-

larmente nella vita di preghiera, non si correranno rischi se si avra
al fianco un esperto direttore spirituale. La stessa cosa vale in Giappone
per lo zen. Anche 14 ¢’ un’esperienza pit1 che millenaria, ed & interessan-
te stabilire che le regole fondamentali della direzione spirituale presenta-
no alcune somiglianze. Si attira I'attenzione sugli stessi pericoli, e si sot-
tolinea sempre che la direzione spirituale & necessaria, il che si pud vede-
re anche nel quotidiano "dokusan" (andare soli dal maestro di zen) negli
esercizi zen. Forse anche in Europa, nello sforzo verso una pace interiore,
si giungerebbe piti rapidamente ad un’esperienza soddisfacente, se ci si
appropriasse della lunga esperienza dello zen, invece di cercare un meto-
do nuovo con ogni sorta di tentativi Comunque, ognuno potra speri-
mentare che la pratica dello zazen & di grande utilita anche per una piu
profonda vita di preghiera.

Per ogni specie di preghiera, infatti, il raccoglimento interiore & molto
importante. Percio ci si deve prima, per quanto & possibile, liberare dalle
preoccupazioni precedenti; altrimenti si € distratti e non si puod pregare
bene. Ma anche per i cristiani profondamente credenti e pii & spesso molto
difficile raccogliersi sufficientemente; cio vale soprattutto per gli uomini
che prendono parte alla vita pubblica. La vita moderna ha su tutti i suoi
effetti; non vi si puod sottrarre del tutto nemmeno chi appartiene ad un
ordine religioso, specialmente se non conduce solo una vita contemplati-
va, ma si dedica all'insegnamento, alla carita e alla cura delle anime.
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iuntal’ora della preghiera, della meditazione o della liturgia, spes-

so e difficile liberarsi interamente dei propri pensieri; se ci si

riesce per un momento, ecco che subito ricompaiono, perturbato-
ri. E senza dubbio vero che tali pensieri non vengono per propria colpa e
quindi non rendono priva divalore dinanzi a Dio I'ora della preghiera: il
solo sforzo & gia un’opera meritoria; d’altra parte, pero, l'ora della pre-
ghiera non ¢ di per sé destinata ad acquistare meriti nella lotta contro le
distrazioni, ma ad ottenere i frutti propri della preghiera per la vita reli-
giosa. E lo stesso vale per ogni cristiano che stabilisce un determinato
tempo per la meditazione: anche per lui vanno perduti i particolari valo-
ri della preghiera interiore, se & troppo distratto. Come si pud, per esem-
pio, approfondire la comprensione della verita della fede, se durante la
meditazione a malapena di si pensa, o se dopo non di si ricorda neanche
una sola volta di cio su cui si & cercato di meditare? Cid dipende soprat-
tutto dal fatto che nel frastuono della vita moderna diviene troppo diffi-
cile raccogliersi.

Un’altra difficolta nella preghiera contemplativa & l'aridita. Diverse ne
sono le cause: puo trattarsi di stanchezza o di mancanza di preparazione,
ma puo anche dipendere dal fatto che si & divenuti troppo familiari con
I'argomento della meditazione. Normalmente, ogni principiante nell’arte
del meditare fara progressi, se vi porta lo zelo necessario. Esistono diver-
si metodi di introduzione alla meditazione, ma tutti esigono una intensa
partecipazione delle facolta dell’anima: memoria, intelletto e volonta. E
esperienza comune il fatto che dopo un determinato tempo, forse dopo
alcuni anni, i metodi che erano inizialmente efficaci divengono gradual-
mente pit1 difficili da seguire; ci si lascia poco o a malapena impressiona-
re dall’argomento della meditazione; ma, se si puo dire a se stessi che non
si & fatto mancare il proprio sforzo, allora & tempo di passare a modi pitt
affettivi e pit1 semplici di meditazione. Anche cosi, tuttavia, si presentano
delle difficolta: non & possibile, appunto, conservare a piacere per lungo
tempo uno slancio particolare. Si puo, certo, ripetere piu spesso una breve
preghiera, ma questo non sarebbe nel senso della preghiera mentale: si
presenteranno molte distrazioni, poiché lo spirito non & legato né ad un
pensiero né ad un sentimento. Una particolare grazia di Dio puo soccor-
rere anche in questo caso, ma non si pud contare con sicurezza su di essa.
Dio non riceve ordini e, se non da la grazia, la meditazione sara difficile,
con o senza distrazioni. La maggior parte di coloro che praticano la pre-
ghiera mentale fara tali esperienze. Esiste quindi il pericolo che perdano
il coraggio e abbandonino la meditazione.

Per superare queste difficolta, il metodo zazen puo essere di grande
aiutoIn primo luogo, esso € un mezzo eccellente per liberarsi dai pensie-
ri quotidiani e realmente raccogliersi interiormente. Cio vale in particola-
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re per il terzo grado, I'illuminazione propriamente detta, attraverso la
quale veniamo sollevati ad una sfera superiore e liberati dalla catena dei
pensieri e dei sentimenti perturbatori. Se si ha il vigore necessario per
ogni attivita spirituale, si puo applicare questo metodo in ogni momento,
poiché esso si serve delle pure forze naturali.

In secondo luogo, questo metodo ¢ anche particolarmente adatto per
una preghiera semplice e piit contemplativa. Questa & almeno la mia per-
sonale esperienza, e credo che ognuno puo trovarne conferma nei propri
tentativi: e questa conferma sara tanto pit1 forte quanto pit1 entrera nel
raccoglimento proprio dello zazen. La meditazione diventa allora una
contemplatio, nel senso di una contemplazione acquisita. Precisamente cio
che dopo un certo tempo impedisce la meditazione con le facolta dell’a-
nima, cioe I'eccessiva familiarita con la materia della meditazione, si tra-
sforma ora in un aiuto. L'attivita consapevole delle facolta dell’anima
deve essere anzi abbandonata, e percio la familiarita con la materia della
meditazione aiuta la contemplazione.

In terzo luogo, il metodo zen & anche un eccellente aiuto per la pre-
ghiera vocale e liturgica, come sopra € stato ampiamente esposto.

e o o

I metodo, e soprattutto I'illuminazione, potrebbe dunque divenire un

arricchimento per la vita religiosa cristiana. Relativamente alla pre-

ghiera mentale, si aggiunga che molti uomini fin dal principio hanno
delle grandi difficolta con la meditazione, mentre possiedono una certa
predisposizione naturale per una preghiera pit1 semplice, pit1 contempla-
tiva. Puo pero trattarsi solo di una disposizione naturale, non di un dono
soprannaturale per la preghiera mistica. Tali persone potrebbero fin dal-
linizio plasmare il tempo della meditazione molto pii utilmente con
l'aiuto del metodo zen, che sforzandosi con le facolta dell’anima. In
Giappone, almeno, questo tipo di persone si trova molto frequentemente,
e in generale i giapponesi dovrebbero avere piu difficolta degli europei
con il genere di meditazione che viene insegnata al cristiano: questo per
la differenza delle sfere di cultura. Ma, nonostante le difficolta, rimane
importante e necessario, per ognuno che voglia fare interamente proprio
il cristianesimo, meditare le verita della fede. Alcuni bonzi zen mi hanno
detto spesso che il cattolicesimo ha il grande vantaggio di avere una dot-
trina chiara e ferma, teologicamente parlando, una dogmatica. Una com-
prensione intellettuale & dunque molto importante anche per il giappone-
se e viene da lui apprezzata, ma puo essere arricchita anche per mezzo
della lettura e dello studio. Lo zazen, al contrario, € la dottrina "da incor-
porarsi”, secondo l'espressione di un bonzo.
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Con ragione noi siamo convinti della verita e del valore unico della
nostra fede, e non dobbiamo credere che in essa qualche cosa debba o
possa essere migliorata. La nostra fede ha precisamente come oggetto la
verita rivelata da Dio stesso, assoluta. Ma appunto percid non dobbiamo
temere di ricevere da altre religioni metodi attraverso i quali possiamo
impadronirci di pitt della nostra fede e della nostra religione.

er quanto se ne debbano vedere chiaramente i limiti, & probabile

che le religioni orientali abbiano utilizzato le facolta naturali

meglio di quanto non abbia fatto il cristianesimo. E questo & anche
facilmente comprensibile. II cristianesimo, infatti, & una religione rivelata
e va direttamente al soprannaturale. Secondo la concezione cristiana, solo
una cosa € assolutamente necessaria, cioé che 'uomo raggiunga il suo fine
ultimo, anche se questo dovesse avvenire dopo una lunga e dolorosa
purificazione da tutte le imperfezioni e da tutta la peccaminosita che
ancora gli rimane attaccata nell’istante della morte. Percio la Chiesa prov-
vede affinché 1'uomo, innanzitutto nel sacramento della rigenerazione,
nel battesimo, riceva la grazia della giustificazione. Finché non perde que-
sta grazia per sua propria, grave colpa, egli e sicuro di raggiungere il suo
fine ultimo, anche se la morte dovesse colpirlo inattesa e altrimenti impre-
parato. Una volta inserita in lui questa sicurezza, 'uomo deve con tutte le
sue forze naturali cercare la virtu e la perfezione morale. Per un non cri-
stiano, almeno in Giappone, la successione e precisamente inversa. Egli
non puo scorgere con tale chiarezza il suo fine ultimo, e forse non ci riflet-
te: per lui cio significa soprattutto liberarsi con le sue forze naturali dal
peccato e dalle cattive inclinazioni e divenire a poco a poco un uomo
moralmente migliore e interiormente pit libero; questo & praticamente il
suo piul importante ed unico fine. Quanto piu egli si sforza per questo,
tanto piu chiaro in generale gli diventa il fine ultimo dell'uomo, e tanto
pilt, in un certo senso, si avvicina al Dio a lui ancora "ignoto".

Poiché generalmente non conosce la soprannatura, egli & interamente
limitato alle sue facolta naturali e cerca di realizzare con esse il piu1 possi-
bile. Uomini fervorosi hanno, con enorme sforzo, scoperto come con le
forze naturali si possa pervenire alla perfezione morale e alla liberta inte-
riore. Cio diviene per loro, per lo piti, sinonimo di redenzione, poiché
secondo la loro concezione la redenzione consiste appunto nel fatto che
'uomo diviene libero da tutte le sue inclinazioni cattive. Fino a che punto
poi la grazia di Dio aiuti I'individuo inconsapevole, non si puo dire.
Comunque, egli non puo fare altro che impiegare precisamente le sue
facolta naturali, del tutto e quanto pilt possibile vantaggiosamente. Cosi,
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religioni come il buddhismo zen, nell’utilizzazione delle facolta naturali
(comprese le facolta del corpo) per un fine religioso sono arrivate pit1 in
la del cristianesimo.

Dal punto di vista cristiano, si dovrebbe vedere in questo, propria-
mente, una particolare provvidenza di Dio: questo vantaggio df molte
religioni non cristiane & in un certo senso un compenso per il fatto che esse
giungono tanto pit tardi in contatto con la rivelazione. Dio vuole che tutti
gli uomini siano salvi, e percid non vi & mai stato, né mai vi sara, un uomo
di cui Dio non si occupi con un amore cosi grande come se fosse I'unico
uomo al mondo. Nemmeno i pagani sono esclusi da questo amore di Dio;
dovremmo rallegrarcene e ringraziare Dio.

Del resto, la Chiesa cattolica non ha mai radicalmente rifiutato 1'utiliz-
zazione delle facolta naturali. Bisogna anzi aggiungere che i monaci dei
tempi antichi hanno dimostrato per questo aspetto molta pitt compren-
sione di quanto facciamo noi attualmente; Padre Déchanet OSB lo ha sot-
tolineato con ragione nel suo libro Yoga per i cristiani. E tipico del nostro
tempo abbreviare e semplificare quanto piit possibile le azioni liturgiche:
ma queste consistono in movimenti del corpo, dunque in azioni pura-
mente naturali, che sono state introdotte dagli antichi come valutazione
del corporeo in funzione del fatto religioso, e per questo erano pit vicine
alle religioni orientali, pur tenendosi sempre aderenti al soprannaturale.
Percid non dovrebbe in alcun modo essere in contraddizione con lo spiri-
to della Chiesa utilizzare le facolta naturali per la preghiera e per la vita
religiosa, e a tale scopo apprendere qualcosa dalle religioni non cristiane.

L2 L2 L7
L g K

ome puo allora la via dello zen aiutare a raggiungere la mistica cri-

stiana? Per questa domanda dobbiamo ricordarci che la cornice, o la

struttura teologica, all'interno della quale avvengono le affermazio-
ni cristiane o buddhiste sulla mistica e I'illuminazione, sono diverse. Dato
che nel buddhismo il concetto di un Dio personale & escluso, il concetto di
"grazia", di primaria importanza nel cristianesimo, non ha nei due ambi-
ti il medesimo significato. In campo cristiano, infatti, 'apparire della
mistica viene essenzialmente visto come un dono della grazia, mentre nel
buddhismo I'illuminazione viene considerata soprattutto come il risulta-
to di uno sforzo personale.

La questione non & pero cosi semplice, benché nello zen lo sforzo per-
sonale sia particolarmente sottolineato. Senza entrare nei particolari, si
puo osservare che il concetto di "salvezza per sforzo personale”, riferito
allo zen, si trova spesso accentuato presso autori occidentali. Sogaku
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Harada afferma che lo zen non & per anto-nomasia una via di salvezza
con le proprie forze.

Qual é ora la posizione del cristiano riguardo all'illuminazione? Egli
puo facilmente essere d’accordo con l'affermazione buddhista secondo
cui l'illuminazione puo essere raggiunta con lo sforzo personale, ma deve
poi aggiungere che anche il buddhista, come ogni altra persona, riceve e
ha bisogno della grazia. In particolare, non pud mai dire che I'illumina-
zione € stata raggiunta senza la collaborazione della grazia. Tenendo
conto di cid, si pud vedere l'illuminazione come un evento naturale.

S o
2

ella mistica cristiana, invece, la grazia € comunemente presuppo- ALLINTERNO
sta: la mistica in questo senso & I'azione diretta di Dio nell’anima. DELL'ESPERIENZA
Fondamentalmente & I'esperienza della "vita di grazia". L'esperien- MISTICA VIVIAMO

za perd qui non significa che possiamo in qualche modo accertare I'ope-  DIRETTAMENTE

rare della grazia, quanto piuttosto che '@ una presa di coscienza della  CGI0 CHE

nostra partecipazione alla natura divina. Questo perché tale fatto si nega  ALTRIMENTI

a ogni sapere naturale, per cui noi ne veniamo a conoscenza solo attra- GONOSGEREMMO

verso la nostra fede, cio¢ attraverso la Rivelazione. E all'interno dell’e- SOLO PER FEDE

sperienza mistica viviamo direttamente ci0 che altrimenti conosceremmo

solo per fede. Mentre, infatti, generalmente 1'uomo sa solo attraverso la

fede che Dio vive nell’anima del giusto, nell'unione mistica con Dio egli

ne diviene pienamente cosciente. Viene praticamente toccato da Dio: per-

cid in quell’istante non pud dubitare di cio che sino ad allora aveva cono-

sciuto solo nella luce buia della sua fede. E proprio perché ¢’ un contat-

to diretto con Dio, questa esperienza ¢ sempre collegata a una grande

gioia e a una profonda pace dell’anima. E risaputo che il punto pit alto

tra tutti i fenomeni della mistica cristiana e la contemplazione divina. Essa

viene definita come un semplice e amorevole sguardo verso Dio, mentre

I’anima viene rapita dall’ammirazione e dall'amore nei suoi confronti,

riconoscendolo per esperienza e pregustandolo quale anticipazione del-

I’eterna beatitudine.

Dato che la mistica & un agire diretto di Dio, non pud mai essere rag-

giunta solamente attraverso la forza naturale e lo sforzo personale.

Torniamo ora all'illuminazione cosi come viene intesa dai buddhisti. E

particolarmente importante sapere che il buddhista, parallelamente a cid

che abbiamo detto riguardo alla mistica cristiana, definisce 1'illuminazio-

ne come la presa di coscienza della "Natura di Buddha". Con cio egli non

intende certamente il Buddha storico, bensi quell’Assoluto non-persona-

le con il quale si identifica il "sé". Anche il buddhista crede a questo fon-

dandosi sugli insegnamenti che gli sono stati trasmessi, finché non arriva
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a sperimentarlo in prima persona nell'illuminazione.

Se proviamo a tralasciare tutte le visioni e le strutture teologiche, pos-
siamo forse mettere queste due affermazioni sullo stesso piano, e dire che
nell'illuminazione buddhista, come nella mistica cristiana, viene speri-
mentato 1'Essere Assoluto: nel primo caso si tratta di un’esperienza aper-
sonale dell’Assoluto (Dio), e nel secondo di un’esperienza personale.
Un'importante conseguenza di questa affermazione, pero, € che I'illumi-
nazione, benché intuizione pura, non condurra né a tin Dio personale, né
ad una mistica cristiana.

Pertanto, riguardo al rapporto tra illuminazione e mistica, 1'unico pro-
blema che possiamo porci & se I'illuminazione non solo sia, in particolare,
una preparazione negativa per la -grazia mistica, ma se non produca
anche, ipso facto, una disposizione dell’anima particolarmente favorevo-
le per ottenere da Dio la libera grazia della mistica. Sembra che sia appun-
to questo il caso, come mostrerd con alcuni cenni.

e

proposito dei mistici dell'Islam, abbiamo gia detto che essi non ri-

manevano fermi all’io e nell'io, ma procedevano oltre, dall’io in Dio,

e finalmente da Dio nell’io: in base a questo, appunto, abbiamo cer-
cato di appurare se essi realmente erano pervenuti ad una mistica sopran-
naturale o no. Ora, invece, il nostro problema & in che modo si possa uti-
lizzare il metodo dello zen e l'illuminazione per la via alla mistica.

Per rispondere a questa domanda, bisogna rinviare alla citazione, fatta
pit sopra, di Augustin Baker, in cui fra l'altro si diceva: "Queste capacita
dell’anima superiore devono concatenarsi in quella che si chiama la loro
unita... e questa unita, che sola & in grado di unirsi perfettamente a Dio,
deve essere a Dio diretta e indirizzata". Questa unita viene chiamata dai
mistici anche "vetta dell'anima" o "fondo dell’anima" precisamente essi
dicono che I'unione mistica con Dio ha luogo in questa vetta, o in questa
parte pit intima dell’anima. Nello zen certo non si parla di vetta dell’ani-
ma o fondo dell’anima, ma la questione dell’unificazione dell'uomo viene
molto fortemente accentuata.

Si dice inoltre, nella mistica cristiana, che la preghiera di raccoglimen-
to sia la porta d’ingresso, o il primo grado, della sfera mistica. Questo rac-
coglimento consiste precisamente nel fatto che tutte le facolta dell’anima
tornano all'interno; nella preghiera di raccoglimento cid avviene senza
dubbio sotto I'influsso della grazia, mentre 'anima si mantiene passiva:
anzi, accade addirittura che I'anima non pud comportarsi nel consueto
modo della meditazione, poiché l'attivita del meditare & opposta al racco-
glimento passivo. La meditazione divide, paragona, ecc.,, mentre il racco-
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glimento unisce. Si dice anche che il raccoglimento passivo € un segno del
fatto che Dio vuole condurre I'anima molto avanti in quella direzione,
anche fino alla contemplazione. A tali anime si consigliera che si sforzino
in tale raccoglimento e non tentino di ritornare alla meditazione, a meno
che la tendenza al raccoglimento non scompaia del tutto. Questa pratica
la descrive precisamente Baker nel passo sopra citato, appoggiandosi
anche all’autorita di grandi mistici, come Taulero e santa Teresa.

Baker stesso, con la sua concezione, ha fattole migliori esperienze. Egli
descrive in un altro passo come piu tardi, essendo eccessivamente occu-
pato nella composizione di libri e nella cura delle anime, e potendo tro-
vare molte meno occasioni per la preghiera, aveva tratto molto maggior
giovamento dal poco tempo che gli rimaneva. Dice testualmente:
"Tuttavia, quel poco tempo (che comprendeva anche la sua Messa) appa-
riva per la sua anima tanto utile, quanto lo erano prima molte ore: cosi
efficace ed elevata era allora la sua preghiera”. In Baker pero & molto chia-
ro che l'applicazione del suo metodo non consisteva solo in un atteggia-
mento puramente passivo, ma esigeva un grande sforzo attivo, perché
egli potesse arrivare finalmente ad una preghiera cosi efficace. Egli dice di
sé: "Se egli avesse tentato di fare ancora di pit, si sarebbe esposto al peri-
colo di un mal di testa".

Per esattezza si deve ancora dire, a proposito di Baker, che, molto
tempo prima di praticare il detto metodo, egli aveva ricevuto una grande
grazia mistica, ma questo sembra senza importanza per la nostra questio-
ne, poiché egli trascurd quella grazia per molti anni. Dopo, ebbe una
seconda conversione, e da quel momento hanno inizio i resoconti sud-
detti. Augustin Baker, € vero, non & stato beatificato né santificato dalla
Chiesa, ma come direttore spirituale era molto capace e stimato.
Precisamente per il suo metodo di ritirare i sensi all'interno poteva richia-
marsi ad autori come santa Teresa d’Avila, i cui scritti la Chiesa conside-
ra come opere classiche della mistica.

Certo, le anime che hanno una volta ricevuto passivamente da Dio
questo raccoglimento, devono poi fare anche degli sforzi per raggiunger-
lo. Sembra pero che non si debba assolutamente presumere di fare lo stes-
so se uno non ha mai avuto passivamente quest’esperienza. Noi dobbia-
mo anzi, per quanto possibile, utilizzare le nostre facolta naturali; & vero
che queste, in particolare in campo religioso, sono molto debilitate a causa
del peccato originale, ma tuttavia sono ancora capaci di grandi prestazio-
ni: lo dimostrano, nell’ambito della vita profana, le conquiste della scien-
za e della tecnica, che sfruttano fino all’estremo le facolta del nostro spiri-
to umano. In egual misura le facolta naturali dovrebbero essere adopera-
te anche per la vita spirituale, per I'ascesi e la preghiera. In questi ambiti
I'uomo non dovrebbe lasciarle in ozio, per attendersi tutto dalla grazia.
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DIFFICOLTA,
INDIRIZZARSI
DIRETTAMENTE

A DIO

Anche le facolta naturali sono state create da Dio ed hanno, anche per il
compito religioso, nello stato decaduto dell'uomo, un alto valore ed una
grande funzione. Purtroppo, questo fatto viene alle volte trascurato da
molti buoni cristiani e anche da persone appartenenti ad ordini religiosi.
I popoli dell’Oriente, al contrario, che nullasanno della grazia, hanno uti-
lizzato molto meglio le facolta naturali, anche ai fini religiosi, come
mostra chiaramente gia il fatto dell'illuminazione.
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ra, sembra che attraverso il metodo dello zazen sia a disposizione-

anche dei cristiani un mezzo di grande utilita, non solo per I'ascesi

in generale, ma anche per una migliore preghiera contemplativa.
Fra le varie forme di meditazione esiste anche una "contemplazione
acquisita”, che consiste nell’arrivare, dopo molto meditare, ad una pre-
ghiera pit affettiva e pitt semplice. Dunque anche lo zazen puo essere una
via ad una "contemplazione acquisita”, e lo sara tanto meglio quanto pit1
ci si avvicinera all'illuminazione. Sulla via della meditazione, questa ha il
vantaggio di essere piut diretta e di evitare precisamente le difficolta che si
presentano tanto spesso — si potrebbe ben dire: normalmente— nella medi-
tazione. Le attivita delle facolta dell’anima, e soprattutto quella dell'intel-
letto, si ritirano completamente e 'uomo viene sollevato ad una sfera
superiore, dove le facolta dell'anima sono immediatamente unificate.
L'unita conquistata nella meditazione zen puo, senza difficolta, indiriz-
zarsi direttamente a Dio. Anzi, si pud, con pieno diritto, definire questa
attivita un semplice, amoroso sguardo verso Dio, col che naturalmente
non si deve pretendere che questo sguardo verso Dio sia identico alla con-
templazione infusa. Chi ne fa l'esperienza, comprende bene che cosa si
intende e comprende anche che questo semplice sguardo verso Dio non &
possibile senza che 1'anima sia unificata nel senso descritto, sia nel caso
che quest’unificazione sia un puro dono della grazia, sia nel caso che sia
il risultato di uno sforzo.

A chiunque applichi correttamente il metodo dello zazen & possibile
giungere a questo risultato. Se Dio condurra 'anima ancora oltre, fino
alla contemplazione infusa nel senso proprio della mistica cristiana, sta
alla sua scelta interamente libera: nessuno puo ottenere per forza questa
grazia, anche se & giunto ad una unificazione che, come disposizione, ne
¢ la premessa necessaria. Comunque, 'anima va allora incontro a Dio
fino ai limiti delle sue possibilita; e questo andare incontro avviene non
solo per via indiretta, come attraverso il distacco e l'offerta, che sono
necessari per ogni superiore grazia di preghiera, ma direttamente e for-
maliter, in quanto I'anima, con l'impiego delle sue facolta naturali, si
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pone in queHa unita che & necessaria per 1'unione mistica.

Ci si domandera forse, da parte cristiana, che cosa abbia a che fare que-
sto metodo con I'amore di Dio, in cui si compie 1'unione mistica con Lui.
Si rispondera che, trattandosi di un cristiano che applichi il metodo per
motivi cristiani, la sua istanza e precisamente ’amoroso desiderio di Dio;
egli vorrebbe divenire una sola cosa con Dio nell’amore, e a tal fine com-
pie tutte le rinunce necessarie in questo metodo. A parte tutti i sacrifici
fisici e corporei, questo metodo esige la completa rinuncia ad ogni disor-
dinato amore di sé, e questa rinuncia viene compiuta per amore di Dio.
L'intenzione pura, che & appunto I'amore di Dio, ¢ il presupposto neces-
sario di ogni metodo di ascesi cristiana, e tale sara anche qui.

Molti forse indietreggeranno spaventati, dinanzi a questo metodo, per-
ché esso & qualcosa di nuovo per l'ascesi cristiana: preferirebbero rimane-
re ai metodi sperimentati dell’ascesi cristiana, piuttosto che prendere a
prestito qualcosa di meglio da altre religioni, la cui fede & differente dalla
loro. Ma non abbiamo proprio qui una possibilita di legame tra Oriente e
Occidente, una via, certo ardua e difficile, ma appunto percio libera da
tutti i secondi fini egoistici? Probabilmente, I'Oriente offrirebbe maggiore
comprensione alla fede da noi proclamata, se anche noi ci sforzassimo di
apprendere qualcosa da esso in ambito religioso, dove cid pud avvenire
senza pregiudizio della nostra fede. Precisamente la via dello zen da
lungo tempo non si trova piu1 nello stadio iniziale di un andare a tentoni
nel buio: il metodo € garantito da un’esperienza di molti secoli. Senza
dubbio, si ha bisogno anche qui di un direttore spirituale, ma nella Chiesa
cattolica le esperienze in tutti i campi dell’ascesi e della mistica sono cosi
ricche, che un buon direttore spirituale, anche senza particolare esperien-
za dello zen, pud con sicurezza preservare da infortuni tutti quelli che
vogliono intraprendere da cristiani questa via dello zen. Vale qui lo stes-
so che nella direzione spirituale di anime dotate di grazia mistica, dove
pure il direttore spirituale non deve necessariamente essere un mistico. Si
potrebbero mostrare ancora molti paralleli tra lo zen e la mistica, ma
vogliamo andare ancora un passo pitt in la nella ricerca delle reciproche
relazioni.

Indipendentemente dal fatto che Dio abbia o no chiamato teoricamen-
te tutti gli uomini alla mistica, & perd ben sicuro che Egli vuole la felicita
degli uomini, e in particolare la felicita soprannaturale. Percid da ad ogni
uomo la possibilita di pervenire allo stato di grazia e di partecipare della
natura divina. Ma questo & il punto di partenza per il raggiungimento del
fine ultimo dell'uomo, la visione beatifica di Dio. Anche se questa sara
concessa all'uomo solo nella vita futura, bisogna tuttavia supporre che,
secondo il volere di Dio, 'uomo goda di questa partecipazione anche
nella vita presente. Dio non € come un uomo, che si esaurisce quando da
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LA FELICITA
SOPRANNATURALE

il meglio di sé, e percid dovrebbe risparmiare qualche cosa per pit tardi,
per non rimanere a mani vuote. E evidente che corrisponde con assoluta
sicurezza al volere di Dio che I'uomo che ha ricevuto una volta la vita di
grazia, gia in questa vita, secondo le sue possibilita, pervenga al consape-
vole possesso della medesima.
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e 'uomo non fa progressi nella via intrapresa, il motivo non sta

necessariamente nel fatto che Dio non concede nessuna grazia

straordinaria. E piuttosto inverosimile che un uomo realmente dis-
posto ad arrivare almeno ai primi stadi dell’esperienza mistica, ne sia
impedito da Dio. Infatti, I'uomo che ha ricevuto una volta la grazia santi-
ficante, & chiamato a viverla anche fino alle sue estreme conseguenze,
dunque fino alla visione di Dio stesso. Si pud ben comprendere che Dio
non forza, per cosi dire, ogni uomo attraverso la grazia ad unificare le
facolta dell’anima, se 'uomo stesso non pensa di sforzarsi a tale scopo.
Ma se 'uomo vi tende con tutte le sue forze e, finalmente, con grandi
sacrifici, giunge fino all'unita dello spirito, si dovrebbe presumere che Dio
lo ajuti in questa direzione. Con questo non si vuol dire che un tale uomo
arrivera, cosi, alla suprema contemplazione, poiché essa richiede ancora
un’ulteriore purificazione, che Dio stesso deve intraprendere.

Certo, & gia avvenuto spesso che alcuni, a causa di una falsa direzione
spirituale, non siano pervenuti alla preghiera mistica, benché abbiano
sperimentato il raccoglimento passivo; cid mostra che Dio fa dipendere la
sua opera nell’anima non solo dalla buona volonta dell'uomo, ma anche
dall’abilita nella messa in gioco delle facolta umane. Ora nel metodo dello
zen, le facolta naturali sono utilizzate con straordinaria abilita per aiutare
ad una facile preghiera contemplativa. Molti uomini, che si sforzano inu-
tilmente di arrivarci per le vie finora consuete, potrebbero pervenirvi
attraverso questo metodo: il metodo zen conduce piu sicuramente alla
meta, poiché & indipendente da molte circostanze che rendono difficile la
meditazione.

Si presenta dunque qui la possibilita per sacerdoti, religiosi (apparte-
nenti ad ordini attivi) e anche laici, di scoprire, nonostante tutta l'attivita
esteriore, la via per una profonda vita di preghiera, senza che ci sia biso-
gno di una vocazione straordinaria alle alte grazie mistiche. E sussiste
anche una concreta possibilita di ricondurre a Dio 'umanita, nonostante
I'inquietudine e la fretta in cui ormai viviamo. Solo se gli uomini ritrove-
ranno la strada verso Dio, il progresso della cultura materiale sara bene-
detto. Certo, né attraverso questo né attraverso un altro metodo, tutti gli
uomini arriveranno ad una profonda vita di preghiera, ma quanti pit
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uomini vi giungono, tanto pitt 'umanita nel suo insieme diviene santa.
L'esposizione dei rapporti tra zen e mistica nel senso cristiano sarebbe,
pur in questo modesto quadro, incompleta, se non si facesse menzione,
almeno brevemente, del grande Doctor Mysticus, san Giovanni della
Croce. Quando questo maestro della mistica parla della via all'unione
mistica con Dio e spiega quali siano le condizioni per intraprenderla, dice
che l'anima deve essere libera non solo da ogni legame percepibile attra-
verso i sensi, ma anche da ogni legame comprensibile al pensiero. Molti
hanno percid paragonato la sua esperienza a quella del pensatore greco
Plotino (morto nel 270) ed hanno affermato che in modo analogo essa
coinciderebbe anche con lo zen. Quest’ultima cosa, tuttavia, & sicuramen-
te falsa: nessuno che abbia fatto 1’esperienza dell’illuminazione potra fare
un’affermazione del genere, se ha letto attentamente Giovanni della
Croce. D'altra parte, l'illuminazione produce appunto, relativamente alle
percezioni sensibili e al pensiero concettuale, quella disposizione che,
secondo san Giovanni della Croce, € necessaria per I'unione mistica. Cosi,
viene confermata anche da lui I'opinione suddetta, e si pud ben dire che
Giovanni della Croce e Plotino abbiano avuto l'esperienza dell’illumina-
zione; in Giovanni della Croce, sicuramente, essa ¢ stata piti perfetta, ma
questo non € ancora tutto: si potrebbe dire che la sua particolare esperien-
za comprendeva in sé, come una parte, 'esperienza dell'illuminazione.

o ol

ouis Gardet ha espresso questa distinzione nella maniera seguente: L0 SVUOTAMENTO

"Lo svuotamento dell’io, nello yoga (e nello zen) si sperimenta in DELL'I0,

una pienezza che e sempre nel profondo dell’essere. Il "nulla” di NELLO YOGA
Giovanni della Croce non si trova sul piano dell’essere naturale. Si tratta  (E NELLO ZEN)
qui non di raggiungere I'atto primordiale dell’esistenza, ma di rispondere  $I SPERIMENTA
alla grazia, che purifica ed eleva gli atti della facolta mentale e della volon-  IN UNA PIENEZZA
ta, affinché penetri¢in essa una pienezza che non viene dall'uomo, ma dal  CHE E SEMPRE
trascendente Dio e Salvatore”. Questo & certamente giusto, e appunto per- NEL PROFONDO
cio il vuoto dello yoga e dello zen appare come una possibile disposizio- DELL'ESSERE
ne mentale favorevole per quella grazia. Giovanni della Croce dice anche:
"To dico che la cosa sta in realta cosi, che Dio deve trasportare I'anima in
questo stato soprannaturale, ma anche che 'anima, per quanto sta in lei,
deve disporsi a ci0, e questo pud avvenire per via naturale, innanzitutto
con l'aiuto che Dio impartisce all’anima”. Questo & appunto quanto si &
detto.
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Agli amici europei

Da UN
DISCORSO
tenuto da
Harada. Sekkei a
Milano nel
giugno 2002.

di Harada Sekkei

Milano per assumere l'incarico di Kaikyosokan del Soto shu.

Kaikyosokan, che letteralmente significa “direttore generale per
la diffusione dell'insegnamento”, € un titolo estremamente altisonante e
pretenzioso, ma io non vengo con l'intenzione di svolgere attivita di
carattere settario, vale a dire per aumentare fuori dal Giappone il pote-
re della mia congregazione religiosa, per fondare un’istituzione buddhi-
sta estera, per incrementare l'influenza della mia religione.

Scopo del mio trasferimento & far si che tutti, uno per uno, possano
andare fino in fondo all'investigazione di sé (jiko), del dharma. Quindi
io sono venuto perché desidero che tutti aprano gli occhi al proprio io
originario, al dharma, vale a dire a cid (ku - vuoto) che trascende vera
forma (jisso) e/ o assenza di forma (muso). Tralasciando completamente
le problematiche riguardo a essere o meno un’organizzazione buddhi-
sta, per ottenere la grande pace del cuore, aprendo gli occhi uno per uno
al grande io (dharma) senza limiti, & indispensabile seguire un cammi-

Mi chiamo Harada Sekkei, e sono venuto nei giorni scorsi a



Perché @ necessaria una guida nello zen?
Che significa essere una guida?

Quali le basi fondamentali dello zazen?

A questi interrogativi oftre delle risposte
Roshi Harada Sekkei nel suo discorso
ufficiale tenuto durante la celebrazione
tenuta a Milano il 30 giugno scorso

per I'apertura dell’'Ufficio Missionario
del Buddhismo Zen Soto in Europa.

no. Questo cammino € la via di Buddha, ovvero la via dello zazen. 11
motivo per cui sono venuto qui € dare questo tipo di aiuto.

La parola religione in giapponese vuol dire “insegnamento dell ori-
gine”. Origine sta a indicare il fondamento di tutte le cose. Colui che per
primo ha aperto gli occhi al fatto (dharma) che tutte le cose dell’univer-
so sono vera forma (jisso) senza forma (muso), € chiamato in quanto esse-
re umano con il nome di Venerato Sakya, oppure & detto Nyorai, o anche
si chiama semplicemente Dharma: e 'insegnamento che indica la via
per aprire gli occhi a questo Dharma é l'insegnamento di Buddha. Di
solito si tende a pensare che la religione sia un oggetto di fede, una fede
oggettiva situata da qualche parte fuori di noi; vi prego invece di com-
prendere chiaramente come prima cosa che tanto chi trasmette l'inse-
gnamento di Buddha quanto chi lo ascolta, sono entrambi insieme il
buddhismo stesso. Percid, anche nel caso di persone che abbiano diffe-
renti idee o religioni, se viene messo in pratica l'insegnamento che inve-
stiga il proprio vero io (la chiarificazione del proprio modo di essere),

Harada

Sekkei Roshi
nato a Okazaki

nel 1926, ordinato
nel 1951,

e stato abate

del monastero
Hosshinji e dal
1982 & insegnante
ufficiale della
tradizione Soto per
cui ha viaggiato
in tutti i continenti
per incontri

di pratica e studio.
Nel 1998 é stato
nominato
intendente del
Tempio principale
Sojiji e da
quest‘anno

e Direttore
dell'Ufficio
Missionario
Europeo.
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cioé lo zazen, gli occhi aperti al proprio grande io originario si possono
utilizzare in grande rivitalizzando tutti gli insegnamenti, gli studi, le
esperienze, le ideazioni, il sapere fino ad allora acquisiti. La condizione
perché il buddhismo fiorisca non & quella di guardare le cose che sono
nel mondo attraverso la finestra del nostro piccolo io; il suo senso e di
rendere possibile la convivenza pacifica, agendo con un modo di opera-
re che sia davvero di grande liberta.
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Un’immagine
classica della
tradizione Soto:

i Buddha con
Dogen a destra

e Keizan (fondatore
di Sojiji) a sinistra.

gere naturalmente vari dubbi: “In Europa ormai lo zazen e le
scritture sono gia stati trasmessi, perché mai sarebbe ancora
necessaria una guida zen?” oppure “Faccio zazen da molto tempo, ho
una certa comprensione delle scritture, perché mai non dovrei essere in
grado di aprire gli occhi alla realta dell'interdipendenza causale (innens-
ho) che chiamiamo natura del dharma (hossho)?” o ancora “Quando si

P enso che, ascoltando ora le mie parole, possano in qualcuno sor-

Quella che segue & la traduzione di una

lettera da me inviata a Harada Sekkei
Roshi, Direttore Missionario Europeo del
buddhismo Zen Soto. Ho fatto in modo che la
lettera gli fosse recapitata poche ore prima
del suo insediamento a Milano. Non vi & quindi
relazione tra il contenuto del sermone inaugurale
pronunciato da Harada Roshi e questa lettera.
Ho voluto puntualizzare questo aspetto affinché
sia chiaro che, in nessun modo la mia lettera
€ una critica alle parole di Harada Roshi (essendo
stata concepita ben prima che lui le pronunziasse)
come & pure evidente che i due interventi sono
autonomi e non costituiscono, quindi, una sorta
di gioco delle parti. La lettera & stata scritta
direttamente in giapponese e pensata per una
persona che, avendo contezza piena della cultura
orientale, guarda il mondo a partire da
quell’angolatura, essendo naturalmente la sua.
Per alcuni versi, quindi, apparira strana,
shilanciata, al lettore occidentale, per il quale
forse sembreranno superflue o esorbitanti alcune
puntualizzazioni e, viceversa, potrebbero apparire
poco chiare altre affermazioni che, invece, ad un

orientale impegnato da anni nello studio e nella
pratica del buddhismo Zen appaiono note.
Comunque, pur con guesti limiti, penso che

il lettore non avra difficolta a cogliere il punto
principale del mio argomentare: evitare che

il buddhismo Zen venga trasmesso in Europa,

in Occidente, come un “fatto” giapponese, ossia
come se la sua esistenza non solo dipendesse
unicamente dal genio di Dogen, ma come

se la vita dello Zen, per essere trasmessa e poi_
interpretata in Occidente richiedesse di arrivare
qui da noi vestita di abiti giapponesi e con quegli
stessi abiti (forme, cultura, autori ecc.) si dovesse
sviluppare. Penso che tra i lettori di queste righe
pochi fossero presenti il 29 ed il 30 Giugno al Jolly
Hotel di Milano dove si é tenuta la cerimonia

di inaugurazione dell’Ufficio Missionario Europeo,
con I'insediamento di Harada Roshi. Tuttavia quei
pochi potranno chiaramente testimoniare come
fosse evidente, almeno sul piano della forma

e delle apparenze, la forte giapponesizzazione
imposta a tutto I'insieme, sin nei minimi
particolari, sino a ricreare, per quanto possibile,
per alcune ore uno spicchio di Giappone in un
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dice guida, in concreto, che cosa si intende?”. Inoltre, penso ci siano
molte persone che si dedicano allo zazen dalungo tempo e fanno del loro
meglio, ma sono in difficolta a causa del seguente problema: “Da tempo
abbiamo vari dubbi riguardo allo zazen, ma non ci resta che andare
avanti col vecchio stile, visto che siamo senza una guida: andra bene
cosi?”. Pensare a coloro che continuano a sforzarsi nella pratica dello
zazen da tanto tempo con questa problematica, rende davvero pesante il
mio cuore.

I ruolo di guida dello zazen, in cosa mai consiste? Ho appena affer-
mato che lo scopo della mia venuta qui & che tutti aprano gli occhi al
proprio vero io originario, e che questo dipende dallo zazen: ma la via
dello zazen é stata trasmessa fino ad ora grazie al fatto che la persona
precedente (senpai), la quale ha aperto gli occhi alla propria vera natura
camminando la via per prima, indica alla persona seguente (kohai) la via
da cui & passata. Stando cosi le cose, se la guida non & una persona che,
camminando a sua volta la via nello stesso modo, si & separata dall’io
che si ostina a deviare, non si fa altro che continuare a correre sempre

~ SEKKEI ROSHI, DIRETTORE MISSIONARIO IN EUROPA

albergo italiano. Questo non & “male”, e neppure  difficile e faticosa e le esprimo la mia gratitudine

genera in me insofferenza nei confronti di una per essersi assunto questo peso. Proprio nel giorno
forma piuttosto che un’altra. A mio vedere, I'errore  in cui lei é entrato in questa vecchia Europa,

sta a monte: ovvero nel ritenere che “quella immediatamente le voglio dire qualche cosa,
forma” sia lo Zen e che, quindi, senza parlando da occidentale che vive in occidente.

di essa non sia trasmissibile. L’errore sarebbe Nell’ambito delle persone che in Europa praticano

identico qualora qualcuno pensasse che, siccome zazen é convinzione diffusa che lo Zen sia una
siamo in [talia, sarebbe necessario caratterizzare “cosa” giapponese. Non conosco dettagliatamente

in modo italico (o “europeo”) sia I’'avvento la situazione in America pero, a giudicare da cid

che le forme dell’insegnamento dello Zen, che si legge sui libri e sulle riviste americane

affinché possa prender vita nel nostro paese. dell'ambiente dello Zen, sembra che anche negli

E’ nel pregiudizio solidificato, esatto contrario Stati Uniti la situazione non sia molto differente.

dell’atteggiamento base insegnato in Giappone Ogni giorno, durante la prima funzione

da Dogen, in Cina da Huineng, in India da del mattino, in tutti i monasteri ed i templi

Nagarjuna e Shakyamuni, il punto di collasso giapponesi, si ricordano “le tre nazioni” (India,

dell’insegnamento. E’ contro quella convinzione, Cina, Giappone) che formano la tradizione dello

che si traduce in forme culturali o apparenza, Zen, tuttavia pare che, purtroppo, quando

che ho scritto la mia lettera. il buddhismo Zen arriva in occidente vi arrivi

Le frasi tra parentesi sono state aggiunte da me come figlio della tradizione di una sola nazione. Se

per rendere pill chiara la comprensione. come € avvenuto sino ad ora, il modo di trasmettere
; il buddhismo Zen continuasse ad essere quello del

R@U@r@ ndo Slgnore v pensiero e della cultura di una sola nazione, temo

Lei ha lasciato il suo Paese d’origine per venire in che il Buddhismo, come eterno insegnamento senza

un posto cosi lontano: penso sia un’esperienza patria, non possa essere trasmesso. Ora si tratta di
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nella direzione pensata con la propria testa, valutando lo zazen in base
al proprio modo di pensare, e si finisce per far trascorrere il tempo inu-
tilmente. Allora diviene necessario farsi aiutare a togliere via 1’egocen-
trismo da qualcuno che a sua volta I'egocentrismo lo ha tolto di mezzo.
Questo & la guida.

Io non sono uno che ha aperto gli occhi alla propria vera natura solo
per aver ascoltato le parole e gli scritti esplicativi dei patriarchi, le scrit-
ture e i discorsi degli antichi e che quindi rispondo alle vostre doman-
de, e do spiegazioni circa la verita. Perd, & possibile che io faccia da
guida, rispondendo alle vostre domande e ai vostri dubbi, utilizzando
per parlare gli esempi degli antichi, finché tutti vi sediate davvero tran-
quilli, e ciascuno possa camminare per proprio conto, lasciando davve-
ro andare tutto.

Dimostrare concretamente di aver aperto gli occhi alla propria vera
natura € qualcosa che ciascuno puo fare solo da se, ma se lo zazen divie-
ne davvero zazen, & senz’altro possibile aprire gli occhi alla propria vera

far si che il buddhismo Zen giunga in una
cultura completamente diversa,
se non si dispieghera completamente
la sua ampiezza, il Buddhismo non potra essere
trasmesso in quanto religione.
Fortunatamente ora, in occidente, le persone
che praticano lo zazen, quelle che lo insegnano,
i libri che ne parlano sono numerosi. Quasi tutti
pongono I'accento solo sull'importanza della
pratica dello zazen e sullo studio dello
Shoboghenzo. Tuttavia occorre considerare che,
in alcuni passaggi, le affermazioni verbali di autori
come Nietzsche, Wittgenstein o Heidegger sono
simili ad alcuni detti del maestro Dogen.
Heidegger, in particolar modo, stabili duraturi
contatti con i filosofi della Scuola di Kyoto
ed anche in seguito a questi contatti ha elaborato
il proprio pensiero inserendovi - non so con quanta
- cognizione di causa - spunti che originano dal
pensiero di Nagarjuna e di Dogen. Per esempio
l'opera piit nota e pit importante di Heidegger
ha un titolo che riecheggia molto da vicino il titolo
del capitolo Uiji (essere tempo) dello Shoboghenzo.
Poiché noi occidentali, nella nostra cultura, spesso

consideriamo significante solo quello che

e pensabile, si sta verificando che, per esempio,
anche chudo (la via di mezzo) e bussho (la natura
autentica, la natura di Buddha) stanno diventando
concetti filosofici, problemi relativi alla forma

del pensiero. Per questo penso che se non portiamo
chiaramente e contemporaneamente dentro di noi
I'ampiezza del buddhismo indiano, I'antica cultura
religiosa cinese assieme all’insegnamento dello
Shoboghenzo, anche penetranti insegnamenti come
“¢ sufficiente fare zazen"” oppure “svegliarci alla
nostra natura originaria, é tutto” possano essere
assunti come uno splendido misticismo

di sfondo naif. A volte sono tentato di pensare

che anche questo, dopotutto, possa andar bene,
pero la nostra epoca é lontana in ogni senso
dall'ingenuita ed anche il misticismo pin delicato,
come sistema, non vi ha futuro.

Purtroppo avviene che tra le persone che praticano
zazen coloro che studiano o hanno studiato,

per esempio, il Sutra del Loto, sono ben pochi e cosi
pure quelli che invitano i loro seguaci ad applicarsi
nello studio di quel sutra. Solamente gli studiosi
che non hanno diretto rapporto con i gruppi
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natura. Percio il mio ruolo consiste nel fare il possibile perché vi lasciate
aiutare, camminando insieme, finché non abbiate pit1 bisogno di guida.

| PREREQUISITI DELLO ZEN

Ora vi prego di lasciarmi brevemente parlare del grande prerequisito
della pratica dello zazen, cioé 1’ascolto, la riflessione, I'apprendimento.

L’ascolto non ha la funzione di rendere piit ampia la propria cono-
scenza del buddhismo. Dogen Zenji, con 'espressione: “Apprendere la
via di Buddha é apprendere se stessi; apprendere se stessi &€ dimenticare
se stessi” indica in modo chiaro e conciso che I'investigazione del proprio
vero io & la pratica religiosa.che dipende dallo zazen; ma se non si ascol-
ta una volta almeno la verita non & possibile comprendere: quale & lo
scopo del proprio zazen? cosa bisogna cercare prima di tutto? nelle attua-
li condizioni, come & possibile aprire gli occhi alla propria vera natura?...
Questo e l'ascolto.

___ SEKKEI ROSHI, DIRETTORE MISSIONARIO IN EUROPA ]

di zazen si applicano attivamente nello studio dei
sutra pi importanti quali per esempio il
Vimalakirti Nirdesa Sutra o il Dhammapada.
Non so quale sia il vero motivo, tuttavia perlopiii
avviene che tra coloro che si impegnano nello zazen
siano molto poche le persone dedite allo studio dei
classici del buddhismo e, viceversa, tra coloro che
invece hanno a cuore quello studio ben pochi-sono
quelli che si dedicano allo zazen.

Per esempio, se non si indaga con chiarezza nella
relazione esistente tra l'insegnamento contenuto
nel Sutra del Loto, il senso espresso in Cina dallo
Zhuanggzi duemila e trecento anni orsono

con il raccomandare lo zaboo (sedersi nell’oblio,
nel senza memoria), I'indicazione hutoku huchi
(non ottenere non sapere) lasciataci dall’ottavo
patriarca cinese Sekito Kisen (Shitou Xigian)

e lo zazen che ora noi pratichiamo, si finira

per trasmettere uno zazen diverso dallo zazen
della grande tradizione buddhista.

DPer esempio nel capitolo dello Shoboghenzo
intitolato Muchusetsumu (spiegare un sogno
da dentro a un sogno) Dogen Zenji ripete molte
volte l'espressione muchusetsumu. Tuttavia

questo importante modo di dire é stato ripreso dallo
Zhuangzi che certamente non era un libro
buddhista (occorre qui considerare che chi
frequenta assiduamente lo studio dello Shobogenzo
¢ al corrente che molte volte Dogen mette

in guardia dal non confondere confucianesimo

e, soprattutto, taoismo con lo Zen, affermando
diffusamente la “superiorita” di quest’ultimo sugli
altri due). Stando cosi le cose, possiamo ancora dire
(alla luce delle distinzioni dello stesso Dogen) che
lo Shoboghenzo sia un libro buddhista? Il senso,
il significato che Dogen intendeva indicare con
quell’espressione e quello che proviene dalla stessa
espressione colta nel suo contesto originale sono
diversi? Sono uguali? Se pensiamo che siano
diversi, qual ¢ la differenza? L'obiettivo,

la direzione indicata da Dogen e quella indicata
dall’autore di quell’antico libro sono uguali?

E poi, a proposito di “significato” e “direzione”
riferiti a Zhuangzi e Dogen, se facciamo

i rispettivi paragoni con il pensiero indiano

della scuola mahayana chiamata Vijnanavada

e Yogacara, sono diversi? Sono uguali?

Se coloro che ora, in quest’epoca si propongono in



Una volta ascoltata la verita, pensando e riflettendo a cio che si & udito,
bisogna consentire con la ragione in modo chiaro ed evidente. Questa & la
riflessione. Quindi dopo aver consentito, facendo personalmente zazen, &
necessario l'impegno che porta a verificare con certezza testimoniando
che davvero, & proprio cosi. Questo & 'apprendimento. Ecco cosa vuol
dire ascolto, riflessione, apprendimento, cioe imparare la verita.

Per dirlo con altre parole, grazie all'insegnamento di Sakyamuni e dei
Patriarchi (che é il dito), si afferra la propria vera natura (cioé la luna) e
una volta che la si & afferrata, si deve fare lo sforzo di abbandonare cid
che si é afferrato: questa € la via per ottenere la grande pace del cuore.
Giunti ad apprendere la verita, la cosa importante & ruminare sempre il
punto centrale della pratica dello zazen, dopo averlo afferrato diretta-
mente, e cioe, vista la luna grazie al dito, impegnarsi a scordare sia la
luna vista sia il dito. Anche le scritture e i detti che gli antichi ci hanno
lasciato, stimolando quella particolare visione di sé che é la riflessione
circa l'ostinazione a deviare del proprio io, servono a cogliere la propria

occidente come insegnanti dello Zen (per
m cio che concerne il loro studio) non hanno
almeno uno standard tale per il quale tali
considerazioni possano essere chiare nella loro
mente, non penso che si possa attingere all’energia
ed all’'ampiezza necessaria per la trasmissione in
occidente di una “nuova” religione.
In questo momento il pericolo e che invece di far
trapiantare e fiorire cio che le parole non possono
contenere, ossia la tradizione delle tre nazioni nella
sua interezza, finisca per diventare solamente un
problema di tradurreparole. Ed allora potrebbe
succedere che, per esempio, senza conoscere
i tremilacinquecento anni di storia del significato
di parole come marga o darsana ed ignorando la
genesi del significato di ideogrammi con piu
di tremila anni di storia come do (Dao o tao in
cinese) ci si concentri solamente nel decidere se nel
tradurli e meglio usare “via” oppure “cammino”
oppure “way” o “path”.
Proviamo a pensare per un momento, per esempio,
al cristianesimo. Se, volendo trasmettere all’oriente
il cristianesimo, pensassimo che sia sufficiente
tradurre la frase di san Paolo: “Se alcuno crede di

sapere qualche cosa, non ha ancora imparato come
bisogna sapere” (1 Cor. 8,2) penso che in realti
non trasmetteremmo nulla. Cosi pure

se pensassimo di comunicare all’oriente

il cristianesimo solamente tramite i detti di

san Francesco d’ Assisi e la cultura italiana

del tredicesinio secolo, non avverrebbe che questo
finirebbe per essere subito catalogato come una
delle tante nuove credenze o sette che sono ora

di moda in oriente? Se invece la comprensione,

la lettura profonda della Lettera ai Corinzi

e delle pure parole di san Francesco avvenisse sulla
base dello studio dell’ Antico e del Nuovo
testamento, di sant’Agostino, di san Tommaso,
come pure della cultura greca e della tradizione
filosofica occidentale, certamente otterremmo

un risultato ben diverso. Allo stesso modo,

se leggiamo il “Nulla” e “la vera religione che
libera I'uvomo anche da Dio” di Meister Eckart alla
luce dell'intera cultura cristiana, il significato

di “religione” acquista la sua ampiezza

e profondita. Se invece trasmettessimo in oriente
queste parole solo come i detti di una persona

di nazionalita tedesca, invece di una religione
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vera natura. Si afferra allora il proprio vero modo d’essere, il proprio
dharma: “Eccolo!”.

Questo ¢ il risultato di aver appreso la verita leggendo le scritture. Se
si afferra il proprio vero modo d’essere, il proprio dharma, non vi & altra
utilita nelle parole delle scritture. La propria natura fondamentale non va
cercata nelle scritture, ma prendendo a prestito le spiegazioni delle scrit-
ture si afferra la propria vera natura, cioé la direzione verso la propria
vera identita. Quindi, studiata esaustivamente la vera natura del proprio
io, anche l'io esaustivamente studiato va scordato. Questa & la funzione
delle scritture. Quindi non si deve continuare per sempre a restare nella
posizione di chi, ascoltando la verita dal punto di vista che mantiene il
proprio io come criterio, afferma di aver compreso il dharma, o di crede-
re in esso.

Per accertare e testimoniare il proprio vero sé accuratamente compre-
so, bisogna separarsi dai propri attaccamenti (la propria visione, 1'io che
si ostina a deviare). Benché lo zazen serva a questo, si cade nella con-

ROSHI, DIRETTORE MISSIDNARID IN EUROPA -

finiremmo per trasmettere solamente il pensiero tutti hanno un maestro spirituale giapponese.

di un uomo e la cultura di una nazione. Penso Infine, le propongo di guardare al problema
succederebbe la stessa cosa se trasmettessimo in da un’altra angolatura: riguardo alle tradizioni
Occidente solamente dotoku (espressione chiave religiose che hanno la loro origine e fondamento
di Dogen, formata da do via, cammino, in un solo popolo, in una sola cultura o una sola
praticalrealizzazione ma anche indicare e nazione, non é forse vero che proprio ora in tutto
comunicare, e toku ottenere, acquisire, trovare, il mondo avvengono fatti deplorevoli legati a tali
beneficiare, essere a.datto) oppure altre parole visioni assolutiste e limitate? Anche in Giappone,
di Dogen. Invece di trasmettere una religione durante tutta la prima meta del secolo scorso,

con nuove parole in un’altra cultura, finiremmo
solamente per essere presi dal problema di tradurre
delle parole.

Certamente, la responsabilita del problema di cui
sto parlando riguarda prima di tutto gli occidentali
e le persone che si trovano in occidente tuttavia tra
gli occidentali é ancora forte la convinzione,

o l'atteggiamento, che per imparare lo Zen occorra
guardare al Giappone e, spesso anche, che sia
sufficiente imitare i giapponesi. Se guardiamo

moltissimi buddhisti, anche dello Zen, hanno
convintamente appoggiato e approvato la guerra.
Anche questo, non ¢ forse il risultato di aver fatto
dell’ onnipervadente insegnamento di Sakyamuni
una “cosa” nazionale?

Certamente le parole di questa lettera hanno anche
un aspetto irriguardoso. Poiché questo é in parte
reale, vi chiedo cortesemente di perdonarmi.
Apartire da domani, lei inizierd un importante

quindi anche da questo punto di vista vediamo lavoro. Se lo ritiene opportuno, per piacere,

che anche i Giapponesi e coloro che sono in dedichi un poco di tempo per riflettere su quanto
Giappone condividono questa responsabilita. le ho scritto.

Per esempio, i monaci che si trovano in Occidente, ~ Le porgo i miei rispettosi saluti

sia che si tratti di Occidentali che di Giapponesi, Mauricio Yushin Marassi
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traddizione di continuare sempre a pensare, a riflettere usando se stessi
come criterio. Proprio per evitare di perdere poco a poco la direzione
senza neanche rendersene conto ¢ stata stabilita quella che chiamiamo la
via di Buddha. Quindi & necessario ad ogni costo assumere la via di
Buddha e camminare in essa gettando via il proprio modo di pensare e
cio che vi & connesso. Questa ¢ la via dello zazen.

LE DIFFICOLTA’ NELLO ZAZEN

Chi ha fatto zazen per molto tempo, penso si renda conto che si va
incontro a molte difficolta, se non si impara in questo modo la strada del
vero, continuando a fare uno zazen intrappolato in espressioni come
“semplicemente sedersi” oppure “va bene cosi com’e”, senza mai infran-
gere quella base che & il proprio io. Non si tratta di detestare le difficolta
dello zazen, ma di eliminare le difficolta che non servono a niente.
Imparare la verita non € una cosa pesante, o superflua o che richiede
tempo. Dopo essersi seduti per molti anni, accettando le circostanze
attuali, & importante analizzare se la propria pratica va bene cosi come &.

Zazen é la forma (la natura causale interdipendente) che testimonia
chiaramente che causa ed effetto sono un‘unitd. Quindi se si pratica
ponendo al centro cid che si pensa fin dall'inizio o la conoscenza indivi-
duale costruita su cio che si sa, da quella causa finisce per discendere
come risultato (mumyo - ignoranza) I'impossibilita a separarsi dall’io con-
fuso e deviante. La pratica costruita a partire dal limite angusto del pro-
prio piccolo io non puo giungere a esprimere la testimonianza provata
del sé originario, e finisce per esaurirsi in sforzi inutili. Siccome bisogna
che ciascuno accerti individualmente con il proprio zazen che demolire
da se stessi il proprio io ¢ in sé la forma della testimonianza provata, se
non si chiarisce in modo certo che cosa € che io devo fare, non si potra
mai giungere, per quanto tempo passi, alla verifica provata.

Era mia intenzione rivolgere una parola di saluto, mi scuso per esser-
mi tanto dilungato. Rivolgendomi a voi tutti che siete intimi amici di
cammino, ho aggiunto spiegazioni a spiegazioni riguardo a cid che
ritengo pil1 importante: vi prego di capire che & senz’altro un’occasione
eccezionale questa di essere riuniti cosi tutti insieme, quindi anche a
rischio di ripetermi desidero dirvi cio che mi sta piti a cuore.

PRESENTE E FUTURO

Le condizioni presenti divengono il risultato futuro. Se non ci si ricono-
sce nella condizione presente, questa stessa condizione di non riconoscersi
si ripetera identica fra dieci minuti, fra dieci anni, fra cent’anni. Se non si
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rompe ora il velo dell'ignoranza, non ci sara altro tempo in cui romperlo.
11 tempo a disposizione e la perseveranza non sono cose di cui ci sia
sempre abbondanza fin che se ne vuole. Ora noi viviamo in un periodo

di drammatici mutamenti. Dobbiamo vivere nell’illusione, nell’insicu-

rezza, nella discordia, nella solitudine, e per far si che tutto cid non sia
di ostacolo, la pratica che & la medicina per tutte queste cose, € la prati-

ca dello zazen.

“La pura e semplice grande pace del cuore”: si puod sentire sovente
questa espressione come motto del buddhismo, ma sono ormai quasi

SALUTO AUGURALE DI ITABASHI KOSHU*®
GERIMONIA DI INAUGURAZIONE DELL'UFFICIO MISSIONARIO EUROPEO

1 Alcune parole di saluto come
rappresentante del Buddhismo Zen
Soto. Ringrazio dal profondo del cuore tutti
coloro che sono venuti fin qui a Milano dai
diversi paesi d’Europa e dal resto del mondo,
per prendere parte alla cerimonia di apertura
dell’Ufficio europeo del Buddhismo Zen Soto.
La nostra tradizione religiosa ha una
rappresentanza ufficiale fuori dal Giappone in
Nord America (negli Stati Uniti), in Sud
America (in Brasile), alle Hawaii, mentre,
come sapete, la rappresentanza in Europa
e rimasta vacante per circa vent’anni dopo la
morte del precedente Direttore Taisen
Deshimaru, e la funzioni dell’Ufficio
missionario sono rimaste sospese con gravi
inconvenienti per tutti.
In questo lungo lasso di tempo, abbiamo
spesso pensato al modo migliore per riaprire
quell’ufficio: e, in occasione della celebrazione
del 750° anniversario della morte del nostro
fondatore Dogen Zeniji e stato aperto
qui a Milano I'ufficio preparatorio alla
fondazione dell’Ufficio missionario vero
e proprio; sono stati portati avanti i necessari
preparativi e, grazie agli sforzi congiunti
di tutti coloro che si sono impegnati, siamo
giunti alla celebrazione odierna.

Ringraziamo dal profondo del cuore

e, consapevoli di essere partecipi con tutti voi
di questa gioia, offriamo questo frutto
all’unico Buddha e ai due Patriarchi, pregando
che la pace e I’armonia governino d’ora

in poi questa impresa. Inoltre commemoriamo
I'opera del precedente Direttore, il defunto
Taisen Deshimaru.

Abbiamo chiesto ad Harada Sekkei Roshi

di assumere le funzioni di Direttore
missionario. Harada Roshi finora e stato
sovrintendente del Tempio principale di Sojiji,
e Abate del Monastero seminario di Hosshinji.
E’ un Insegnante ufficiale della tradizione dello
Zen Soto ed & la persona pill adatta

a rappresentare I’Ufficio missionario.

Esprimo la speranza che d’ora in poi, colmato
questo lungo periodo di assenza, a partire

dal direttore Harada il rapporto fra voi tutti

e il Sotoshu diventi ancora piu significativo.

A tal fine e indispensabile una sempre maggior
comprensione e collaborazione di tutti:
pregando dal profondo del cuore perché

cio si realizzi porgo il mio saluto augurale.

Gassho
30 giugno 2002

Itabashi Koshu, Abate capo del Sotoshu — Abate del
Tempio principale di Sojifi
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inesistenti le persone che dicono l'altra parte, cioé che senza fare zazen
in prima persona non si puo ottenere questa grande pace del cuore, che
non basta chiarificare prendendo a prestito parole altrui; senza testimo-
nianza verificata non ¢’¢ dharma di Buddha. Per poter vedere 1'illusio-
ne, l'insicurezza, la solitudine, la discordia per quello che sono, bisogna
assimilare fino in fondo in se stessi il fatto che la vera forma & senza
forma, che questa vera forma non é altro che il vuoto originario senza
niente, che trascende 1’assenza di forma. Se non c’¢ questa verifica pro-
vata non si pud vedere nulla per quello che davvero é. Il mio desiderio
e che voi tutti, dopo aver chiaramente afferrato questo punto con la
ragione, vi applichiate con diligenza allo zazen. La verifica provata ¢ il
grande prerequisito dello zazen.

Zazen e 'aspetto della vera forma (= assenza di forma). E' la testi-
monianza evidente che l'io & nulla. Cid che prova in modo inconfutabi-
le che le scritture non sono vuote teorie, € lo zazen. Quindji, preso a pre-
stito lo zazen, grazie al fatto di diventare una sola cosa con lo zazen, &
possibile avere la prova certa che la vera forma é senza forma. Il fatto
che lo zazen é l'aspetto della vera forma, si mostra chiaramente per la
prima volta quando si sbriciola del tutto lo zazen tramite lo zazen. Se
non si dimentica il proprio io, non si pud comprendere che zazen & asso-
lutamente 1'aspetto della vera forma. Se non si comprende l’aspetto
della vera forma, quando si ha a che fare con l’ighoranza e l'illusione,
non si pud ottenere la condizione della grande pace del cuore per la
quale queste cose non sono di ostacolo.

Insomma, pensando che il presente & un tempo che urge, utilizzando
ogni singolo momento con tutta la forza, sbriciolando lo zazen con lo
zazen, sempre piu sforzatevi di continuare a sbriciolare. Quindi il prima
possibile aperti gli occhi alla propria vera natura, desidero che ci sfor-
ziamo tutti insieme per realizzare una pacifica coesistenza. La mia
intenzione & di recarmi ovunque a trovare ciascuno di voi la dove ¢ la
vostra sede, nel momento per voi adatto. Mi rallegro quindi al pensiero
di poter presto sedermi insieme a voi.
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Il mosaico

delle religio

DALLA TOLLERANZA ALLA L
I R A CHE PUNTO

D ELIGIONE:

La mia breve comunicazione si sostanzia
in tre punti: il primo ha per titolo “Dalla
religione degli italiani all’Italia delle religioni”,
voglio cosi affermare che noi stiamo vivendo
una fase culturale estremamente delicata e
importante, quella in cui da un singolare
dello spirito della fede stiamo faticosamente
passando al plurale.

Che cos’e la religione degli italiani? La
religione degli italiani era quello che recitava
la Carta fondamentale dello Stato fino al
1948: “la religione cattolica € la sola religione
dello stato”; le altre religioni erano tollerate
secondo le norme vigenti. Questo & la reli-
gione degli italiani, cioeé un’associazione
naturale per cuil’italiano e "biologicamente"
cattolico, e quindi la comunita nazionale, il
sistema giuridico s'impregnano di questa
verita ontologica data.

UN CAMBIAMENTO IMPORTANTE

Sino al 1929, ebrei e valdesi erano “culti
tollerati”; successivamente, con una serie di
provvedimenti, si arriva a parlare di “culti
ammessi”: nella sostanza cambiava ben
poco. La “religione degli italiani” non signi-
ficava soltanto un insieme di misure pitt o
meno discriminatorie nei confronti degli “a-
cattolici”, ma significava invece la pretesa
universalita di una serie di valori diffusi,

[ ]
IBERTA
SIAMO?
ovvi. Credo che, in assoluto, il romanzo pit
letto in qualsiasi corso scolastico ancora oggi
siano “I promessi sposi”; mio figlio ha 13
anni e - non certo per scelta personale - I'ha
gia letto due volte e so che 'anno prossimo
lo leggera per la terza volta. Nulla contro
Manzoni, ma perché solo Manzoni? Perché
tanto Manzoni? “I promessi sposi” possono
ben essere considerati il manifesto, peraltro
rispettabilissimo sotto il profilo culturale e
letterario, di questo concetto che & quello di
“religione degli italiani". Sul piano sociale
questo implica l'assunzione che ci siano
valori necessariamente condivisi; vuol dire
che la festa del santo patrono & naturaliter
una festa civile per cui le vacanze da scuola
sono quelle legate alla tradizione cattolica;
vuol dire che é ovvio che il sistema informa-
tivo dedichi uno spazio particolarissimo e
sostanzialmente unico alla chiesa cattolica,
al punto che nel sistema informativo in Italia
siamo gli unici ad avere una singolare figura
professionale che non esiste in nessuna altra
parte del mondo: il vaticanista. Per defini-
zione & colui che si occupa di informazione
vaticana: e gli altri? Non esistono, infatti,
informatori religiosi, come si chiamano per
esempio nei paesi anglosassoni, in grado di
raccontare una festa di Id al Fitr per i musul-
mani, o un Vesak buddhista, o un 17 feb-



braio della tradizione valdese; i vaticanisti si
occupano sostanzialmente delle questioni
pit interne al mondo vaticano e in generale
al mondo cattolico. Questi sono gli aspetti di
questa singolarita del concetto di " religione
degli italiani", per cui parafrasando Croce
potremmo quasi dire: in Italia si puo essere
credenti 0o non credenti, ma non possiamo
non dirci cattolici.

Questo significa che il contesto culturale
nel quale vivono anche le minoranze non
cattoliche, & segnato profondamente da que-
sta realta con due eccezioni, gli ebrei e i val-
desi, due eccezioni ovvie: gli ebrei sono qui
da 2000 anni, hanno avuto una storia parti-
colarissima e nei loro confronti si mantiene
un atteggiamento culturale estremamente
discutibile: I'attenzione doverosamente po-
sta al dramma della Shoa, viene
utilizzata - come occasione per
ragionare sugli ebrei, per cui a
partire da una tragedia si scopre
invece una storia che avrebbe la
piena dignita di essere raccontata
anche senza quella tragedia.

L'altra eccezione ¢ la chiesa val-
dese, mater reformationis, la prima
chiesa della Riforma, da otto secoli
protagonista attiva della vita cultu-

La religione
degli italiani, é
un’associazione
naturale per cui
italiano e
“biologicamente”
cattolico

Questo e sostanzialmente il quadro, che
perd sta cambiando: vorrei dire, infatti, che
oggi vi e coscienza della consistenza del-
I'Italia delle religioni; perché, quali sono
stati i grandi fatti che hanno creato questa
coscienza?

Innanzitutto una lunga vicenda culturale,
giuridica, parlamentare legata alla approva-

zione, ai sensi dell'articolo 8 della Costitu-

zione, delle intese con alcune confessioni di-
verse dalla cattolica. Le prime, come noto,
sono state quelle tra lo stato italiano e le chie-
se rappresentate dalla tavola valdese; seguite
da quelle con gli ebrei, i luterani, i battisti, gli
avventisti, i pentecostali e sembrava quasi
che si dovessero aggiungere molte altre con-
fessioni invece - come tutti quanti sappiamo -
in tempi recentissimi gli accordi gia siglati
con buddhisti e Testimoni di
Geova sono stati di fatto bloccati.
Allo stesso modo nulla si sa delle
intese richieste dai musulmani,
dagli induisti e da altre comunita
di fede. Comunque sia, qliesta
lunga vicenda che data dagli.anni
settanta, quando le prime coilfes-
sioni hanno richiesto un'intesa ai
sensi dell’articolo 8 della Costi-
tuzione, ha aperto gli occhi a qual-
cuno, esistono anche altri.

rale e civile di questo paese.
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Vi & stato un altro fenomeno che ha dato
I'idea che qualche cosa si muoveva, il fatto
che dal 1948 ad oggi circa 200.000-300.000
persone sono diventate pentecostali, quindi
hanno aderito a chiese di matrice evangelica;
e che pilt 0 meno negli stessi anni, parlo
degli anni "50-60, primissimi anni settanta,
un numero consistente di italiani & diventa-
to membro della Congregazione dei testimo-
ni di Geova, le cifre attuali della congrega-
zione parlano di 400.000 persone, 200.000
aderenti, 200.000 simpatizzanti.

Di fronte a questi dati negli
anni 60-70 si & determinata qual-
che incrinatura rispetto a quest’i-
dea di religione degli italiani:
il problema & che pentecostali
e testimoni di Geova, per ragio-
ni inerenti alla loro strategia
di predicazione e di organizza-
zione, avevano scarsa visibilita
sociale, per cui il fenomeno di

La presenza
islamica
in Italia si
carica di valori
e di rimandi
estremamente
complessi

buddhismo o allindusmo di decine di
migliaia di persone non ha modificato 1'idea
pit diffusa e tradizionale sull'appartenenza
religiosa degli italiani.

La svolta vera nella percezione dellltalia
delle religioni, € negli anni ottanta ed & sicu-
ramente legata all’islam nel senso che la pre-
senza dell'islam di immigwzione islamica,
alla conversione allislam di alcuni italiani
ed alla loro alta visibilita sociale. L’islam
pone immediatamente problemi forti: il
cibo, il tempo per la preghiera...

Ma soprattutto I'islam si perce-
pisce immediatamente come uno
dei grandi soggetti culturali e
politici- che operano nell’area in
cui noi siamo, nell’area mediter-
ranea. Immediatamente la pre-
senza islamica si carica di valori e
di rimandi estremamente com-
plessi. Ed ecco che siamo arrivati
a costituire un mosaico: una volta

pluralizzazione confessionale a
lungo ha avuto scarsa visibilita
sociale e ben scarsi riconoscimenti pubblici.

Negli anni ‘70-'80 vi € un altro fenomeno,
che & stato definito "la svolta ad oriente": un
numero consistente di persone che hanno
cercato e scoperto espressioni spirituali
diverse da quelle tradizionali della societa
italiana: un fenomeno immediatamente
liquidato come giovanile ed eccentrico, e per
questo non rilevante e destinato natural-
mente a rientrare appena quei bravi ragazzi
fossero cresciuti e avessero messo su fami-
glia. Sappiamo bene che questa interpreta-
zione era superficiale e pregiudiziale, ed
infatti oggi non ha pilt alcun fondamenta.
Resta pero il fatto che la "conversione” al

che abbiamo sommato queste
grandi comunita di fede, quelle
della tradizione evangelica, i testimoni di
Geova, le presenze orientali, I'islam, le ab-
biamo sommate alle due presenze storiche,
ebrei e valdesi, ecco che il mosaico ha acqui-
sito una sua fisionomia e ci consente di
recuperare altre presenze, di aprire gli occhi
e vedere che gli ortodossi sono a Venezia
almeno dal 500, che proprio nel nostro pae-
se si ¢ affermata una delle pili importanti
comunita sikh dell'Europa, che vi & una sto-
rica presenza baha'i, che vi & una significati-
va presenza induista, che vi & una comunita
buddista: tutte comunita che incominciano
ad esprimere una seria riflessione culturale
e che si radicano sul piano sociale



Liberta religiosa in ltalia
A CHE PUNTO SIAMO NELLA DISCUSSIONE DEL TESTO DI LEGGE?

La Commissione Affari
Costituzionali della Camera,
che sta esaminando le proposte
di legge sulla liberta religiosa,
ha richiesto nuove audizioni di
specialisti delle religioni -
audizioni che gia si erano tenute
nella precedente legislatura -
che si succederanno nel
prossimo autunno e che
ritarderanno la discussione
dell’articolato.

Per la legge generale siamo
quindi molto indietro.

Per le Intese sembra che

invece si sia fatto un passo

in avanti: le intese in
discussione nella Commissione
Interministeriale presieduta

dal prof. Francesco Pizzetti
hanno ormaiconcluso l'iter e i
testi sono pronti per la firma del
sottosegretario con la delega per
gli affari religiosi Gianni Letta,

che sara poi seguita dalla firma
del Presidente del Consiglio,
on. Berlusconi.

Speriamo che sia giunto anche
il tempo per le Intese con
I’Unione Buddhista Italiana e
la Congregazione dei Testimoni
di Geova, gia firmate nella
precedente legislatura, di
approdare al Parlamento
assieme alle nuove.

Vento in poppa e avanti tutta!

Ecco, sommariamente, come siamo passati
dalla religione degli italiani all'Ttalia delle
religioni.

COME REAGISCE LA SOCIETA ITALIANA

L'impressione & che non si possa assolu-
tamente dare una risposta univoca. La socie-
ta italiana reagisce nei modi piti diversi e mi
permetto di individuare quattro risposte che
schematizzo brevemente.

La risposta dell’accoglienza.Una serie di
organizzazioni culturali, di istituzioni, alcu-
ne organizzazioni religiose assumono que-
sto mosaico della fede e dicono: € il tratto di
ogni soc@eté moderna, in Italia stiamo viven-
do quello da decenni si vive in Inghilterra, in
Francia, in Germania, non c’@ nulla da teme-
re dobbiamo darci gli strumenti per acco-
gliere e convivere.

Una seconda strada ancora pili avanzata
é quella del dialogo, ed & percorsa da chi non

si pone semplicemente il problema di acco-

gliere ma di interloquire e quindi di cercare
nuove regole di convivenza che garantisca-

no e tutelino queste nuove presenze.

A fronte di queste due risposte, che ovvia-
mente hanno un segno positivo, ve ne sono
altre.

Una & quella della chiusura netta e credo
che si debbano fare anche dei nomi giusto
perché il nostro dibattito non resti sospeso
per aria.

Quando parlo di chiusura netta penso in
particolare emblematicamente a due situa-
zioni, a due personaggi, a due realta, anche
molto distanti ideologicamente tra loro: una
certa scuola sociologica ben espressa da
Giovanni Sartori il quale sostanzialmente ci
propone una sottile distinzione tra plurali-
smo e multiculturalismo. In libri ed articoli
ben noti, egli afferma: noi siamo per quel
pluralismo a cui tutti hanno diritto; non
siamo per il multiculturalismo perché il
multiculturalismo & un frullato di valori
diversi inconciliabili tra di loro; c’¢ qualcu-
no, l'islam in particolare, che nel nome del
multiculturalismo di fatto vuole sovvertire il
nostro ordine sociale e culturale.
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Mi scuso se ho dato un’inter-
pretazione un po’ schematica
degli scritti di Sartori ma mi per-
metto di dire che il suo saggio non
€ molto pil analitico e molto piu
raffinato.

Certamente questo tipo di mes-
saggio determina .un allarme
sociale, una allarme sociale altissi-
mo e quindi prefigura una con-
trapposizione, una chiusura che
ha dei corollari immediati: noi

I
Pluralismo
non significa
essere un po’
meno quello
che noi siamo
ma significa
saper accogliere
Ialtro

Una quarta ipotesi sul tappe-
to, & quella della ghettizzazione:
si distingue da quella appena
enunciata perché assume la plu-
ralita delle presenze religiose,
ma respinge il pluralismo, ovve-
ro la ricchezza del dialogo e
della convivenza di
identita.

Questi quattro modelli produ-
cono conseguenze dirette in
diversi ambiti sociali, primo tra

diverse

non riconosceremo la presenza
islamica in Italia, non abbiamo nessun biso-
gno di applicare allislam lart 8 della
Costituzione e semmai dobbiamo lavorare al
rafforzamento della nostra identita naziona-
le. Torna cosi un'idea apparentata a quella di
"religione degli italiani”: qual & l’identita
nazionale? quella di Manzoni, quella di
Benedetto Croce? Quella della Controri-
forma o quella dei tentativi di Riforma?
Quella di Primo Levi o quella dei ghetti?
Impossibile rispondere: l'identita nazionale
€ un concetto troppo complesso ed articola-
to per darne una lettura univoca e di parte.
Proprio per questo 1'Italia si e affermata
come un paese laico e pluralista, nel quale
un ebreo, un valdese, un ortodosso o un bud-
dhista devono avere gli stessi riconoscimenti
istituzionali giustamente garantiti ai cattolici.

SCOPRIRE IL PLURALISMO

Purtroppo il clima generale non sembra
assecondare questa tendenza: recentemente,
ad esempio, i vescovi dell’Emilia Romagna
hanno denunciato una presunta invasione
islamica; analoghe prese di posizione si riscon-
trano quotidianamente sulla grande stampa.

tutti quello della scuola: la scuola
che rispondera alla linea dell’accoglienza e
del dialogo é quella che accoglie, che pro-
muove l'informazione religiosa e il plurali-
smo che favorisce l'incontro tra le diverse
culture e confessioni di fede.

Una scuola che invece risponde alla linea
della chiusura evitera nel modo pit1 assoluto
I'intromissione di elementi di multiculturali-
ta; quella che perseguira una linea di ghet-
tizzazione creera per I'appunto classi sepa-
rate, per cui ci sara listituto islamico, quello
laico, quello cattolico... Ogni comunita con
la sua scuola, il suo angolo nel quale possa
guardarsi allo specchio.

I quattro modelli producono delle ovvie
conseguenze anche sul piano del riconosci-
mento istituzionale delle diverse comunita:
mi permetto di darle per scontate.

Arrivo quindi alle conclusioni, le pro-
spettive. Le prospettive sono nuovamente,
mi sembra, tre. La prima é quella dello scon-
tro tra le culture, non & un caso che qualcuno
ne parli come di un’ipotesi estremamente
realistica.

Una seconda prospettiva & quella del
comunitarismo, ovvero della ricomposizio-



B E IDAL MONDO

ne forte di singole comunita autosufficienti e
sostanzialmente chiuse.

La terza prospettiva & quella della costru-
zione di un vero pluralismo: vorrei sempli-
cemente sottolineare che affermarlo e perse-
guirlo non significa rinunciare a se stessi.
Pluralismo non significa essere un po” meno
quello che noi siamo ma signiffca saper acco-
gliere I'altro; saper essere se stessi ma anche
capaci, proprio perché si & consapevoli di se
stessi, di guardare l'altro. Vorrei dirlo con
una storia raccontata da Franco Cardini e
Simonetta Della Seta in un bel libro che s'in-
titola “Il guardiano del santo sepolcro”. :

Vi si racconta 1’aneddoto di Federico II
che era a Gerusalemme, incuriosito ed affa-
scinato dallincontro con l'islam. La sera pri-
ma di partire dalla citta santa, Federico II
giocava a scacchi e volle dormire all’aperto
nonostante facesse un po’ freddo; al mattino
piluccando svogliatamente da un piatto di
frutta secca era scontento, mando a chiama-
re il capo dei musulmani e chiese: “Perché
questa notte non ho sentito il muezzin?” e il
capo dei musulmani rispose: “Perdonami
signore, ti sapevo stanco, temevo di offen-
derti, ho ordinato che I'appello alla preghie-
ra per questa notte venisse sospeso”.

“Senti, ...... ” disse Federico II, “Vieni a
trovarmi a Palermo quando vuoi, ma ti illu-
di se speri che io faccia tacere le campane
perché & venuto a farmi visita un amico,
ognuno ha la sua legge, non bisogna sospen-
derla per far piacere all’altro”.

Paolo Naso
(Direttore di Confronti
e della trasmissione Protestantesimo)

Dal CONVEGNO tenuto nell'aprile 2001 presso I'u-
niversita di Siena Facolta di Scienze Politiche sul
tema “Laicita, pluralismo e liberta religiosa”.

MEDITAZIONE IN PRIGIONE
In Thailandia nel carcere di Klong Pai
si stanno sperimentando tecniche
nuove per la rieducazione dei
detenuti. Tra queste ¢’é anche la
meditazione vipassana o di
consapevolezza propria della
tradizione buddhista di quel paese.
Lo scopo e quello di cercare di
agevolare nei detenuti il recupero
con una presa di consapevolezza di
se stessi e dei propri modi di agire. |
risultati in termini di miglioramento
della convivenza tra le mura del
carcere e del successivo rientro nella
societa sembrano essere
incoraggianti e le autorita stanno
ampliando il numero dei detenuti che
possono accedere alla pratica. La via
del Buddha verso la liberazione
passa anche attraverso le sbarre.

SCIAMANI A RACCOLTA

Oltre cinquecento sciamani si sono
dati convegno nel luglio scorso
presso il Lago Bajkal nella Siberia
Orientale invocando con tamburi e
canti gli spiriti guida. Molti venivano,
oltre che dalla Siberia, anche dalla
Mongolia e dalla Corea, dove ancora
forti sono le radici della tradizione
sciamanica e dei culti estatici. Sono
state attestate quarantaquattro
guarigioni miracolose e migliaia di
presenze di fedeli, curiosi e turisti.
L’appuntamento si ripetera I’'anno
prossimo sempre a luglio: non si -
garantiscono comunque i miracoli!
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Riflessioni
sull'tllusione

IL CONVEGNO DEL CENTRO STUDI MAITREYA A VENEZIA

Venezia il 12 aprile si e

svolto lI'annuale conve-
gno del Centro Studi Mai-
treya, sul tema: “L’Illusione, nel
mito, nella letteratura, nella dot-
trina”, che ha avuto come
punto di riferimento una figu-
ra chiave del nostro paesaggio
culturale, Giacomo Leopardi,
fatto dialogare con i significati
e gli sviluppi che la parola
maya ha assunto nell'India
antica e nel buddhismo.

I1 convegno é iniziato con le
riflessioni su Leopardi del
prof. Stefano Levi Della Torre.
Leopardi, dice Levi Della Tor-
re, accetta il carattere drammatico della seco-
larizzazione, ovvero la perdita dell’orizzonte
religioso, visto come illusorio, ma rifiuta di
coprire il vuoto che cio lascia aperto con altri
orizzonti salvifici Allo stesso modo assume
fino in fondo anche le conseguenze della
rivoluzione copernicana, il decentramento
dell'umano, criticando e rifiutando le solu-
zioni razionalistiche che hanno il difetto di
riproporre una forma di antropocentrismo
per cui, attraverso la Ragione e la Tecnica,
l'uomo viene ricollocato al centro del mondo
e dell'universo. A questo punto s'inserisce il
tema dell'lllusione, nel conflitto tra lucidita

sconsolante e bisogno di senso.
Le illusioni hanno un fonda-
mento fisico, pitt precisamente
sensistico, afferma Leopardi.
Alla base vi e la voglia di vita
biologica, I'amore di sé. La par-
tenza non ¢ nella coscienza, ma
in un elemento pitt profonda-
mente piantato nella natura
umana, i sensi. Noi, accidente
del cosmo (copernicanamente
inteso) rispondiamo alla dispe-
razione data dalla ragione sco-
prendovi un senso, solo grazie
ai sensi!

Non c’¢ filosofo, ci stuzzica
il relatore, che abbia formulato
i pensieri pit negativi sul mondo che non
sorrida vedendo un cielo stellato, una grazio-
sa signorina, una notte “dolce e chiara”.

I1 continuo contrapporsi nell’essere uma-
no tra ragione e sensi & segnato in partenza
nel suo esito, anche se i termini del confron-
to si trasformano, in quanto calati nella sto-
ria. Allora pensare di distruggere le illusioni
¢ un’enorme illusione, razionalistica, perché
toglierebbe la possibilita di senso all’essere
umano e quindi la possibilita e capacita di
aspirare a qualcosa, per sé e per la societa,
perché il discorso riguarda nello stesso modo
anche le societa umane.



11 prof. Piantelli ha continuato presen-
tando l'esperienza orientale dell'lllusione,
la maya. Maya si presenta nel Vedanta non
dualista come l'orizzonte del patire
umano, in quanto vissuta come reale. E’
una trama mentale che da unlato vela l'e-
sperienza e dall’altro e il prodotto di conti-
nue proiezioni, di nomi, forme, categorie,
formanti il tessuto stesso della nostra vita
quotidiana.

La parola maya deriva dalla radice maha,
misurare. Maya quindi misura i significati
delle parole, di tutte le categorie di cui e for-
mato il mondo. Grazie ad essa riusciamo a
classificare gli eventied a prevederli, incasel-
lando il mistero nella prevedibilita della
conoscenza. Ma il mondo ¢ illusorio e anche
gli strumenti atti a conoscerlo e operarvi
sono illusori. Vi é perd una possibilita d"usci-
ta, il “risveglio”. Col samadhi l’orizzonte
oggettuale si sfalda, rivelandosi sostanzial-
mente inconsistente.

Anche il buddhismo usa maya per indica-
re la sostanziale inconsistenza dell’esperien-
za umana. Se l'India riflette sulla capacita
degli dei di illuderci, il buddhismo, abban-
donando la visione teistica, lascia aperto uno
spazio per il maestro, il Buddha,
che diventa il volto stesso della

l'occhio rischiarato, di vedere al di 1a e al di
sopra di noi stessi, se guardando nella nostra
angoscia scopriamo il vuoto divino che vani-
fica le nostre angosce, allora forse il mondo
non ha pitt 'aspetto orribile di cui ha parlato
Leopardi. Questa, ha concluso il prof.
Piantelli, & la speranza che l'esperienza bud-
dhista nutre da 2500 anni.”

Il prof. Luigi Vero Tarca si e rifatto a
Leopardi, ma partendo dalle riflessioni di
Severino, che lo pone all’apice del pensiero
filosofico occidentale nella sua tragicita, nel
suo “nichilismo dispiegato”. L'affermazione
leopardiana che “la Verita & il Nulla” e che
“tutto & dolore” € la stessa cui arriva la logi-
ca occidentale quando pensa la realta come
“diveniente”. A queste conclusioni senza
uscita 'Occidente ha risposto con due “illu-
sioni” fondamentali. La prima & quella tecni-
ca, la convinzione di poterci salvaguardare
dalla “potenza omnitravolgente del Nulla”
con la Tecnica. Ma questa non fa che rinviare
e moltiplicare 'angoscia. L'altra soluzione,
gia bocciata da Leopardi, € la salvezza in
forma religiosa, spirituale, sapienziale. La
ragione, insegna 1'Occidente, non lascia
scampo: “la verita e la nullita di tutte le
cose”. Non & pit1 cio che salva, che
pone fine al dolore, anzi, lo rende

verita (“chi ha visto me ha visto la 1l mondo intrascendibile. Nell’orizzonte del
Verita, chi ha visto la Verita ha visto .. . Nichilismo non vi e possibilita di
me” dice Buddha, anticipando di ¢ illusorio, salvezza, né tecnica né spirituale.

cinque secoli il Vangelo di Gio- anche E’ quiinvece che 1'Oriente puo

vanni).

“Se tutte le sofferenze di cui &
pieno il mondo si rivelano essere
un gioco di prestigio, se il dolore si
sfalda nell’attimo stesso.in cui lo
soffriamo, se siamo in grado, con

gli strumenti
atti a conoscerlo
e operarvi SOno
illusori

indicare una soluzione, per la pos-
sibilita di trascendimento del do-
lore offerta dall’esperienza della
liberazione, liberazione non pos-
sibile per chi rimane vincolato
alle “determinazioni”, a cio che &




A T A T NEL MONDO DEL DHARMA

“reale”, come succede a Leopar-
di e com’e proprio dell’Occi-
dente. Ma rimanendo occiden-
tali, continuando ad usare gli
strumenti della filosofia, com’e
possibile pensare l'uscita dal

Com’e possibile
pensare l'uscita
dal dolore?

in un’analisi spregiudicata
delle tante forme con cui le
“illusioni” sono date e si danno
all’'umanita, una dissacrante
fenomenologia dell’illusione in
un’ottica sistemica, condotta

dolore? La nostra civilta tecnica
permette una quasi scomparsa del dolore
fisico, dalla nascita alla morte (si pensi
all’eutanasia), ma cio € apparente, perché il
dolore piti profondo sta nella possibilita che
tutto cio venga annullato, negato.

Tarca si ricollega alle argomentazioni
orientali evocate da Piantelli, precisamente
l'identita tra Verita e Illusione, tra Nirvana e
Samsara, come risulta agli occhi del risve-
gliato. Per0, si domanda, quando riusciamo a
pensare che anchel'illusione € illusione? Alla
condizione che il termine perda il proprio
significato negativo. Altrimenti, dice, assu-
meremmo l'orizzonte orientale all'interno di
un’ottica nichilista.

E’ possibile liberarsi dalle contraddizioni
formali della filosofia vedendo I’affermazio-
ne buddhista della liberazione dal dolore
come una “verita innegabile”, né piu né
meno. La parola del Buddha che dice che c’e
un’uscita dal dolore diventa allora anche la
parola della verita. “Io sono la Via, io sono
la Verita” come affermano Buddha e poi
Gesu, diventa allora la forma tout court
della verita. Ma con questa specificazione
assolutamente necessaria (e ovvia per
chiunque sia impegnato in una pratica): che
“ogni verita che rinuncia a porre se stessa
come il luogo della verita sia semplicemen-
te una dimenticanza della verita”.

La parola e passata al prof. Luigi Lom-
bardi Vallauri. Il suo intervento € consistito

con grande ironia e sarcasmo.
Gli esempi portati sono stati tantissimi, in
primis le religioni, “che di racconti d’eventi
non accaduti sono dense”. E con le religioni
tutte le illusioni riguardanti la filosofia, in
particolare la filosofia morale, pensando ad
esempio ai codici sessuali ed etici ( perlopit
di origine religiosa). Accanto a queste le pit
grandi (e nocive) illusioni dell'umanita
come i patriottismi, le astrologie, gli esoteri-
smi, New Age e quant’altro.

Alla fine Lombardi Vallari con molta sag-
gezza ha proposto cinque “consigli” per
una vita pitt “consapevole”, con i quali si &
concluso il convegno: coltivare il realismo
(per evitare di diventare dei grandi pensato-
ri), vivere in modo contemplativo per usci-
re dal sonnambulismo del pensiero concet-
tuale e rendere reale quanto gia sappiamo,
coltivare I'apofatismo (la verita ultima non
ha mai il carattere di pensieri chiari e distin-
ti), dare la mano alle sorelle maggiori del-
I'anima (le possibilita esistenziali che vivia-
mo ci preesistono), coltivare l'autostima
ontologica.

”Siamo un prodigio della natura e la
nostra vita € un evento cosmico straordina-
riamente interessante”, ha affermato Lom-
bardi Vallauri differenziandosi da Leopardi,
“ottimo poeta, ma pessimo maestro di vita. E
lo dico senza illusioni”, ha precisato il pro-
fessore.

Federico Allegri



Clown 1n Kabul

UNA SERATA AL TEATRO DELL’OPERA DI ROMA

I 1 documentario che ha
illustrato i 40 giorni del
tour di 22 clown, con il dott.
“Patch” Adams in testa, in
ospedali per bambini di
Kabul, & stato presentato
il 10 settembre scorso dal
Comune di Roma al Teatro
dell'Opera.

Un parterre variopinto,
tra giovani e jeans, signoriin
cravatta, ragazze con zainet-
ti in spalla e signore ingioiel-
late ed abbronzate, ha accol-
to il Sindaco Veltroni che,
introducendo il documenta-
rio, ha ricordato di aver ri-
sposto con favore un anno fa
al progetto di sponsorizzare un viaggio di 22
animatori degli ospedali pediatrici cittadini a
Kabul e dintorni assieme alla missione che
avrebbe portato 25 tonnellate di medicinali,
vestiario ed altro raccolti dal Comune. Si
penso, ha continuato il Sindaco, che l'espe-
rienza dovesse essere diffusa al di fuori del
paese in sofferenza e quindi nacque l'idea di
un documentario che potesse diventare “un
messaggio di solidarieta per quelle popolazioni”
ricordando che “l'infelicita altrui é la nostra
infelicita e che se faremo qualcosa per gli altri, fare-
mo qualcosa anche per noi stessi”.

Il documentario si sviluppa tra il bianco
delle nevi, 'ocra della terra brulla e delle roc-
ce, il nero profondo degli occhi dei bambini e

PRRIAUZIAT S DI #SHUSE DI ROMA
DAYIO GRIECO - MARC 0 GUONE- GIORGIOMOSER
PRESENTANO.

Clownin

delle donne, pieni di paura e
lagrime, in un mondo dove i
colori sono presenti solo con
i nasi, i vestiti, i palloncini,
dei medici-clown.

La pellicola si sofferma

anche su momenti personali
dei clown stessi, sulla loro
tristezza di fronte alla soffe-
renza, sulle crude parole di
Patch.Adams, sulle conside-
razioni di Alberto Cairo, ma
anche sui sorrisi di grandi e
piccoli, strappati da spetta-
coli e giochi.
Che dire di questo docu-
mentario? Grazie, perché &
necessario un momento af-
finché ci si smuova dall'inerzia su situazio-
ni del genere.

Una domanda: perché le persone che
uscivano dalla proiezione avevano il sorriso
sulle labbra invece di una piega triste e gli
occhi lucidi? Forse per la felicita di aver spe-
dito 25 tonnellate di medicinali e quindi di
aver fatto la propria parte? Una considerazio-
ne: cerchiamo di far si che le persone non si
soffermino a guardare il documentario come
“il dito che indica la luna”, ma spingiamo affin-
ché si “guardi la luna”, cioé le cause di questi
devastanti effetti e di questo oceano di soffe-
renza per evitare che gli effetti si moltiplichi-
no, creando ulteriore sofferenza.

Leopoldo Sentinelli
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L'esprienza
attiva di Torino

UN CENTRO IMPEGNATO NEL COSTRUIRE A PIU VOCI NUOVE REALTA

I buddhismo non & un albero esotico

arbitrariamente trapiantato in Occiden-
te. E' un insegnamento universale che parla
agli uomini d’ogni tempo e luogo. Non
richiede di uscire dalla propria cultura, ma
di entrarvi piu profondamente e di
ampliarne i confini. E su questa base ¢ nata
I'esperienza del Centro Studi Maitri di
Torino.

Il buddhismo, particolarmente nella tra-
dizione Mahayana, non e solo meditazio-
ne maimpegno attivo per il bene di tutti gli
esseri. Non ci si puo evolvere nel cammino
spirituale senza agire compassionevolmen-
te, e d'altra parte la conoscenza spirituale
implica il progressivo allargarsi della
coscienza compassionevole. Sapere & capi-
re, capire € amare, amare é agire per il bene
degli esseri. Facendosi interprete dello spi-
rito mahayana, il Centro Studi Maitri Bud-
dha ha deciso di affiancare ai tradizionali
insegnamenti del Dharma un filone di bud-
dhismo impegnato, immerso nella dimen-
sione sociale, concepita sul fondamento
dell'interdipendenza degli esseri.

Sulla base di questa visione, il centro da
una parte sta sviluppando un'attivita di
studio con corsi di Tibetano e di Sanscri-
to, che saranno tenuti alternativamente a
cadenza quindicinale ogni martedi sera,
per meglio conoscere le tradizioni e soste-

nere il passaggio tra il contesto culturale
originario del buddhismo e la cultura occi-
dentale e contemporaneamente sta attivan-
do un servizio di volontariato sociale in
collaborazione con il Sermig, Servizio
Missionario Giovani, fondatore dell’Ar-
senale per la Pace, mettendo a disposizio-
ne tempo e capacita per venire incontro a
situazioni di bisogno. La compassione
buddhista e la carita cristiana operanti
insieme: due vie diverse eppure cosi pro-
fondamente affini, che si possono intreccia-
re e fecondare reciprocamente.

E' stata organizzata una raccolta di medi-
cinali per I'ambulatorio medico del Sermig,
a cui il Maitri collabora a livello di perso-
nale medico e paramedico e di consulenza
psicologica. Il ven. Thubten Rin-chen, gui-
da spirituale del centro, offre il suo apporto
per seguire soggetti con problemi di tossi-
codipendenza. Nei locali del Centro sara
inoltre allestito un corso per 1'uso del com-
puter per creare nuove opportunita di lavo-
ro per persone in difficolta.

Viene infine 1'impegno in favore della
pace. E’ questo un ambito assolutamente
qualificante per il buddhismo.

Il Centro Maitri partecipa da sempre alla
campagna a sostegno del Tibet, ma con lo
stesso spirito ha intrapreso un’iniziativa
per promuovere un processo di pace in



Medio Oriente. Un'iniziativa ispi- ™=—G——————————— cdi?) Cosa ritiene che un osser-
rata da un atteggiamento equa- . vatore esterno (ad ‘esempio
. I B Il buddhismo  , (ad esemp
nimemente compassionevole ver- ) I"Europa) possa percepire come

so le sofferenze delle popolazio- parla agli senso del conflitto?

ni coinvolte, che offre il proprio
aiuto nella ricerca di una solu-
zione.

Questa iniziativa, che al mo-
mento coinvolge la Confrater-
nita Islamica Jerrahi-Halveti, il
Sermig, il Centro Studi Sereno
Regis e la Gilda degli Insegnan-
ti, sta ottenendo altre importanti
adesioni, dalla Soka Gakkai alla

uomini d’ogni
tempo e luogo.
Nonrichiede di
uscire dalla
propria cultura,
ma di ampliarne
i confini.

11 primo passo di questa com-
plessa azione di pace & previsto
per il 4-5-6 ottobre prossimi, in
occasione del 1° Appuntamento
Mondiale ‘Giovani della Pace’,
convocato a Torino dal Sermig.
(per info: www.sermig.org)

Quello che si configura € un
vasto movimento d’opinione che
non agisce contro qualcuno, ma

CISL, dal Comune di Torino alla
Regione Piemonte, tali da consentire di
pensare alla convocazione a Torino di una
conferenza internazionale di pace dal basso.
Nell’ambito di questa prospettiva un
finanziamento dell’'Unione Europea do-
vrebbe consentire un intervento diretto in
Medio Oriente. L'intervento verra attuato
principalmente con un particolare tipo di
indagine conoscitiva, capace di promuove-
re una riflessione sui presupposti delle
diverse visioni della realta. All'interno del
conflitto quale immagine ciascuno dei con-
tendenti ha dell’altro? Quale ritiene che
l’altro abbia di lui? (Come vedo che tu mi

promuove la pitt ampia coopera-
zione per il beneficio di tutti.

La globalizzazione delle relazioni a ogni
livello non fa che mostrare quello che & da
sempre il fondamento di ogni societa, cio¢
I'interdipendenza. I problemi che affliggo-
no l'umanita, i conflitti, le iniquita, le
oppressioni, sono irresolubili fino a che i
soggetti si concepiscono come entita sepa-
rate.

La scoperta dell'interdipendenza puo
essere il cardine di un profondo rinnova-
mento delle categorie politiche, a comincia-
re da quella di democrazia.

Claudio Torrero
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MARCIA PER LA PACE A ROMA - 21 OTTOBRE 2002

La marcia sara organizzata dal Tempio Zen SHINJI di Scaramuccia e dai gruppi romani.
Appuntamento alle ore 21 a piazza Trilussa per testimoniare in silenzio tra le voci delle citta.




2
RECENSIONI

A & s
e W

JEAN PAUL RIBES
Il Karmapa

Edizioni Corbaccio,
Milano 2001

pp230 - € 13, 43

Un giomalista da anni
impegnato nelle
campagne di stampa a
favore del Tibet in viaggio
per incontrare un ragazzo
con un destino
straordinario. Da questa
esperienza € nato un libro
vivace, documentato e
sentito. Il 1 gennaio del
2000 questo ragazzo
straordinario, Orgyen’
Trinely Dorje, XIV
Karmapa, l'autorita pit1
alta della scuola Kagyupa,
é scappato dal Tibet
occupato eludendo la
sorveglianza cinese e
sottraendosi a una
“prigione dorata” in cui era
vissuto guardato a vista.
J.P. Ribes ce lo descrive
inserendolo nella storia

millenaria della sua [:
tradizione e facendo
parlare anche colui che lo
ha accolto a braccia aperte
in India, Tenzin Gyatso, il
XIV Dalai Lama che ha
preso a cuore la sua
educazione per farlo
diventare punto di
riferimento della diaspora
tibetana. La figura che
emerge é quella di un
giovane forte e deciso, che
vive , con grande umilta e
con la fondamentale
certezza di avere un grande
compito da svolgere.

Poems poesie

poesias
Shang Shung Ed. 2002
Pagg. 321 -€ 18,00

La poesia & sempre stata
considerata la piu diretta
forma di espressione dei

sentimenti ed in questo
testo se ne ha I'ennesima
riprova. Sono stati raccolti
dai curatori venticinque
anni di manifestazione dei
moti interni di praticanti,
adulti, ragazzi e bambini,
tutti toccati dal contatto
con I'Insegnamento Dzog
Chen; sono testi che
esprimono la gioia, la
calma, la profondita, la
serenita maturati, testi da
condividere con il proprio
Maestro.
E I'esempio di come si
possa ricordare a sé stessi
cosa si stia o non si stia
facendo, di come si possa
scivolare, anche
indietreggiare, ma poi,
ricollegandosi al Maestro
come roccia nel mare
vorticoso, si possa
riprendere il proprio
cammino.
Questo testo & lo Specchio
in cui ciascun praticante
puo trovare quanto ha
dentro, nella sua profonda
natura primordiale,
basta lasciarlo libero
dalle regole,
dalle convenienze,
dall'lllusione, basta
lasciare scorrere le lagrime
liberatorie.

Leopoldo Sentinelli




THICH NHAT HANH
Spegni il fuoco
della rabbia

ediz. Oscar Mondadori
pagg. 172 - euro 7,20

L
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Un testo di tale Autore
non ha certo necessita di
presentazione, ma queste
righe servono solo a
sottolineare il senso di
partecipazione alle parole
scritte, alle indicazioni
che vengono riversate con
gentilezza nelle righe di
questo libro.

Ancheil tema trattato - la
rabbia -, nelle sue varie
possibilita di essere spenta,
mangiata, ascoltata, cotta,
abbracciata, ¢ tale da
coinvolgere ognuno di noi,
poiché nessuno ¢ esente
dall’essere stato travolto
dalla rabbia stessa.

Sono le prospettive pero, le
soluzioni proposte per il

superamento, per la
trasformazione, perla
dissoluzione di essa che
maggiormente spingono
alla speranza della
riconciliazione con il
proprio profondo sé.
Sono poi presenti tre
appendici (Trattato di
Pace, I Cinque

" DOMINIQUE
" LAPIERR
| JAVIER MORO

- Mezzanotte e
cinque a Bhopal

Milano, Mondadori, | miti
| pp.380-E 4.60

Un orario da non
dimenticare, leggendo
questo libro che per passi
successivi ci fa avvicinare
all'oraxtrail2eil 3
dicembre 1984 in cui
dall'impianto di
produzione di pesticidi

| dellaUnion Carbide
nell’antica citta indiana di
Bhopal una fuoriuscita di
gas tossico uccise migliaia

molte di pit1 e distrusse
in poco tempo speranze,

i di persone, ne contamino
| vite e futuro. Gli autori

Addestramenti alla

Consapevolezza,
Meditazioni guidate per
I'osservazione profonda e
per sciogliere la rabbia)
che concludono suun
piano piti operativo la
gioia ed il godimento della
lettura di questo testo.
Leopoldo Sentinelli

DOMINIQUELAPIERRE
IVERNIRD %

compongono via via un
mosaico preciso di tutti gli
avvenimenti che
percorsero il disastro
annunciato. Dall’euforia
della costruzione della
fabbrica, che avrebbe
portato ricchezza alla
popolazione, all’orgoglio
di appartenere alle
maestranze della Union
Carbide e di vestirne la
tuta, agli errori di
valutazione degli
amministratori, al
progressivo decadimento
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di una fabbrica in cui si
producevano gas tra i pitt
letali per 'uomo da
impiegare per realizzare
pesticidi. Il tutto fa da
sfondo a un’umanita in
cui la ricchezza consiste in
una piccola baracca di
cartone e che condivide
con altri disperati la vita
accanto alla fabbrica, beve
I'acqua contaminata dagli
scarichi ma nello stesso
tempo ama e odia, €

J. P. SCHNETZLER -
HENRI BOURGEOIS

Meditazione
e preghiera
nel buddhismo e

nel cristianesimo

Cittadella Editrice, Assisi
2001 pp.231 0 14,98

Henai Buapens

Iean Fuerre Sanetater

meditazjone
¢ preghiera
nel byddhismo
e nel cristianesimo
Cimadella Cditice

generosa e meschina, &
coraggiosa e vigliacca. Un
grande mosaico che
avvince come un thriller
di cui purtroppo si
conosce sin dall’inizio
I'epilogo drammatico. Gli
autori, due giornalisti che
daanni si occupano dei
problemi del
sottosviluppo, tracciano in
modo vivo e partecipe la
vita delle bidonville e in
modo chiaro,

Un libro a quattro mani
come una suonata di
pianoforte in cui le mani
si toccano, si intrecciano
e tracciano melodie
comuni. Uno psichiatra
buddhista e un teologo
cattolico all'indomani

di un convegno

a Lione su “Meditazione
buddhista e preghiera
cristiana” decidono

di continuare a conoscersi
e a parlare e da questo
incontro/ confronto nasce
il testo che nel titolo
riprende il tema del
convegno rompendo perd
lo schema classico che

documentato e scientifico
la costruzione e la vita del
“mostro”. Due mondi che
convivono e destinati a un
tragico epilogo.
E’ unlibro che ricorda,
che serve a non
dimenticare una tragedia
di cui si & sentito parlare
ma su cui in fretta e sceso
’oblio. Di Bhopal ce ne
sono ancora molte pronte
a scoppiare.

M. A. Fala

vuole 'oriente a meditare
e l'occidente a pregare ed
offrendo entrambe le
possibilita ad entrambe le
religioni. Preghiera e
meditazione non hanno
pitu etichetta di
appartenenza ma
diventano pratiche
comuni. Le due tradizioni
religiose sono affrontate
dai rispettivi autori
singolarmente in modo
chiaro ed efficace, da
persone che conoscono e
praticano, ma per
continuare il dialogo
ognuno di essi interviene
nel discorso dell’altro a




pié di pagina con note
personali, riflessioni,
rimandi rendendo il libro
vivo ed interessante
perché vi sirespira il
rispetto e la vera apertura
di cuore che &
fondamento per un
dialogo costruttivo di
comprensione e non di
conversione.
Conoscersi I'un I’altro,
vedere le analogie e le
differenze tra
meditazione e preghiera
€ una scoperta che man
mano si dipana durante
la lettura che parla al
praticante e al credente.
Dicono gli autori ”Una
conoscenza precisa e
completa elimina i
pregiudizi correnti, ma
soprattutto permette di
vedere dove si collocano i
contrassegni essenziali di
ogni autentica via spirituale.
Ciascuna é unica e perfetta
in cio che la fa essere cio che
é. Non predichiamo quindi il
sincretismo, che si nutre di
un insufficiente
discernimento. La rosa non é
il loto”...Ma entrambi i
fiori emanano un
meraviglioso profumo.
Maria Angela Fala

MAURICIO
Y.MARASSI

Intelligenza
volse ad oriente
Umorismo e
meditazioni buddiste

Ediz. Marietti — | Rombi
Pagg.160 - Euro 12,50

Mauricio Y. Marassi

Una Via spirituale,

un testo sacro,

un Commentario di un
Illuminato, possono
essere pervasi

da una vena d’'umorismo
e di sottile ironia?

L'A. ci porta a dire di si,
che & possibile, anzi che
é fondamentale
quest’aspetto, tanto che
“.lo spirito dell'umorismo
é proprio nel dire una cosa
mettendone in dubbio

la realta” (pag. 38)

mentre suscita il sorriso,
st rileva capace

| di trasmettere un germe

| mentale...”

di sapienza destinato

a mettere radici e a crescere
nel cuore e nella mente

del discepolo” (pag. IX).

Se anche “sventolare

il ventaglio, fare
concretamente zazen,
richiede un certo grado

di comprensione

(pag. 81), cio
non vuol dire che occorre
seguire rigidamente una
regola interiore anche
perché “un famoso detto
Zen dice: la Via di Mezzo
passa per gli estremi”

(pag. 43) e “.nel buddismo

| Zen lintelligente ed il poco
| dotato hanno veramente

'\ lo stesso valore” (pag. 126).
| Questo testo quindi ben

presenta come

la trasmissione orale

di una cultura,

di una sapienza, possa
usare I'umorismo come
veicolo di trasmissione,

| d’insegnamento,

utilizzando il suscitare
un sorriso per impiantare
un germe di conoscenza
che possa crescere e

| portare frutti nel futuro.

e “... l'aforisma che, proprio |

Leopoldo Sentinelli




da Gianpietro Sono Fazion,

1 canti perduti degli angeli
Piemme ed. Casale M. 2001

Il Dhamma é I'Assoluto, la realta uitima e la legge che
governa tutte le cose. E’ uno dei nomi orientali di Dio.
Ora, nella storia, questa non ¢ stata solo una disputa
accademica, come nel caso che ogni cieco si fosse fer-
mato alla sua definizione di Dio; ma “i ciechi comin-
ciarono a litigare fra di loro” per imporre agli altri la
loro particolare visione di Dio. E” questo il passaggio
dalla non conoscenza di Dio alla violenza in none di
Dio. E’ la parte triste della storia dell 'uomo nel suo
faticoso rapporto con una verita che i mistici hanno
collocato sempre oltre qualsiasipossibilita di definizio-
ne. Dice S. Gregorio di Nazianzo: “Nessun inno puod
adorarti, nessuna parola puo dirti, nessun pensiero
esprimerti, tu: sorgente di ogni parola e di ogni pen-
siero! Quale nome dare, a te che hai tutti i nomi, ma
che nessun nome puo definire? O “Al di la di tutto”!
Quale altro nome darti?”. Nella Brihadaranyaka
Upanishad (4,2,4) é detto: “Neti, Neti, non questo,
non quello; non si pud coglierlo, non si puo legarlo,

. Iciechi il Dhamma
R e I'elefante

Mentre il Buddha si trovava nel boschetto Jeta vicino a Savatthi, i monaci,
ritornando dalla questua, gli dissero:

“Signore, abbiamo assistito a una disputa tra asceti erranti e bramini.
Alcuni sostenevano che il Dhamma & eterno, altri dicevano che non &
eterno; alcuni sostenevano che il Dhamma € in un certo modo, altri in un
altromodo. Qual ¢ la verita?”

1l Buddha raccontd la storia di un re al quale venne posta la stessa
domanda. Egli raduno allora i ciechi della citta e mostro loro un elefante.
A uno presento la testa, a un altro 'orecchio, a un altro la zanna, a un altro
la proboscide e cosi via. Poi li interrogo.

Alla domanda su che razza di cosa fosse I'elefante, colui al quale era stata
fatta toccare la testa, rispose: “Sire, I'elefante & simile a un orcio” .
Quello che aveva toccato I'orecchio definil’elefante un crivello, quello
che aveva toccato la zanna lo defini un vomere. E ancora: la proboscide
divenne un aratro, il tronco un granaio, la zampa una colonna, la coda
una scopa. Quindi, i ciechi cominciarono a litigare fra di loro (Udana,6,4)

non si puo trattenerlo”. Andare oltre, é l'indicazione,
andare senza sosta al di la dell’al di la. 1l perché non
siano stati questi saggi a fare la storia del mondo é un
mistero legato alla sofferenza dell uomo.

Da millenni chiamiamo Ielefante orcio, crivello,
vomere, aratro granaio, colonna, scopa. Poi scopria- -
mo che non serve a contenere l'olio, a setacciare la
sabbia, a fendere la terra, ad arare, a conservare il
grano, a sostenere la casa, a pulire la stanza. Ma e
proprio quando scopriamo che “non serve a niente”,
cioé a nessuno dei nostri piccoli scopi egoistici, che
vediamo finalmente la sua infinita utilita: cosi,
abbandonata ogni possibile definizione, ci accorgiamo
che per conoscere I'elefante dobbiamo salire sull ele-
fante e lasciarci trasportare da lui. Conoscere é allora
semplicemente andare assieme alla meta finale, l'e-

-schaton, nel qui e ora di cui parlano Giovanni (5,25:

“Viene un’ora, anzi é gia venuta...”) e Luca (17 ,21:
“Il regno di Dio é in mezzo a voi”).
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