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EDITORIALE

di M.Angela Fala

Ricordi d’estate

1 6 agosto di sessanta anni fa | venticinquemila civili sono

alle 8 e 16 di mattina un
bombardiere dal vezzoso nome
di Enola Gay lancio, sospeso a
mezz'aria, un grosso involucro
di nome Little Boy, che dopo
pochi minuti si trasformo nella
piut terribile arma mai usata
dall’'uomo contro altri uomini,
civili inermi.
Sopra l'ospedale Shima in
piena attivita la bomba alzo
il suo fungo per centinaia
di metri diventando un’energia
bruciante, che in pochi secondi
uccise 90.000 esseri umani,
ne ustiono altri 90.000
condannandoli a morte assieme
ad altre decine di migliaia
di uomini e donne colpiti dalle
radiazioni. La citta
era Hiroshima in Giappone.

EREC
ochi giorni dopo a
Nagasaki un altro aereo

dal bel nome di Great Artists
lancio Fat Man,
che stermino 140.000 persone.
Negli ultimi due anni

morti in Iraq uccisi da bombe
e kamikaze in attentati,

il 7 luglio di quest’anno oltre
sessanta persone sono morte
saltate in aria nella
metropolitana o in un autobus
a Londra, il 23 luglio oltre
cento ne sono morte

in un attentato in Egitto:

dov’e l'nomo?

. -, .
L °o o

1 tempo e la conoscenza degli |

orrori compiuti dovrebbero
aiutare in teoria a non
commetterne pitt, ma in realta
sono presto dimenticati
ed altri orrori ne prendono
il posto. Orrori che sembrano
piu grandi quando ci sono
vicini e che nell'informazione
di massa diventano numeri,
quando sono lontani, come
i 25.000 morti irakeni, tanti
quanti una piccola citta nella
provincia con donne, bambini
e vecchi che 0ggi non ci sono
pit.. Ricordiamo tutti questi
morti, mettiamo i loro visi

| ingiustizie visibili e invisibili,

uno accanto all’altro, sono |
tanti occhi che ci guardano,
aggiungiamo i morti in tutti
gliattentatiin Israele, U.S.A.,
Cecenia, Spagna, Pakistan,
Indonesia, Filippine... non .
sembra finire I'elenco dei paesi |
in cui uomini talmente
disperati non hanno altra
speranza, che non quella di
uccidere altri uomini che non
conoscono ma che come loro
hanno gioito e sofferto, hanno
riso e pianto.

K7 RS 2
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Sono sintomi di un male
'grande che esce a forza
dalle pieghe di popoli oppressi,
di fronte a tante, forse troppe

a troppa cecita nei confronti
dell’altro. Non c’é alcun Dio
di alcuna religione che si possa
chiamare a gioire di questo.
Dovremmo ancor oggi ripetere
le parole che quel 6 agosto
1945 il copilota dell’Enola
Gay, L. Lewis disse: ” Mio Dio, 1'
che cosa abbiamo fatto!”. f
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La vita non sempre @ facile: le difficolta si presentano continuamente, abbiamo
bisogno di aiuto _8 protezione: a chi possiamo rivolgerci?

Neipaesidel sud est asiatico tradizionalmente

nei momenti importanti della vita come nascite,

matrimoni, morte, costruzione di una casa ecc.

o in caso di difficolta, si é soliti recitare durante

una cerimonia (pirit) dei testi tratti dai sutta,

che con il tempo hanno formato la raccolta

del Mahaparitta Pattliaka o Libro delle grandi

protezioni.

Neitempli e nelle case questi testi antichi

vengono cantati per allontanare il male e portare

la felicita e sono considerati per i monaci come

un’introduzione allo studio dei sutra piil

complessi. Vi presentiamo qui il Ratana sutta

o Sutra dei Gioielli che in origine fa parte

del Sutta Nipata, una delle raccolte piti antiche
_ del Canone Pali.

Siracconta che il Buddha abbia pronunciato

questo sutra mentre nella citta di Vesali

impetversavano epidemie, carestia e siccita.

All'inizio del sutra il Buddha pacifica i deva,

le creature non umane, e chiede loro di ascoltare

le sue parole e di proteggere gli uomini

che lo onorano. Poi vengono descritte

le qualita e virtti dei Tre Gioielli, il Buddha,

il Dharma e il Sangha e viene augurata la felicita

a chi segue la loro verita.

1l Buddha, il Dharma e il Sangha sono la

protezione contro tutti i mali e le difficolta della

vita e alla fine anche i deva, guidati secondo

la tradizione da Sakka, rendono omaggio

ai Tre Gioielli e danno la loro benedizione.

Quali che siano gli esseri qui radunati
(deva),
sia quelli che vivono sulla terra
sia quelli che vagano nell” aria,
possano essere tutti felici
ed ascoltare attentamente queste parole!

Percio, spiriti, ascoltate tutti:
mostrate benevolenza verso quegli uomini
che, giorno e notte, vi fanno offerte:
vigilate su di loro diligentemente.

Qualunque ricchezza in questo
0 in un altro mondo,
qualunque prezioso gioiello presente
nei cieli, di certo non puo essere comparato
al Tathagata:
nel Buddha si trova questo prezioso
gioiello.

Che vi sia felicita con questa verita!

Cessazione del desiderio, liberta dalle
passioni, immortalita eccellente:
cio ottenne il sereno Saggio dei Sakya.

Nulla puo essere comparato a tale
Dhamma:
nel Dhamma si trova questo prezioso
gioiello. '

Che vi sia felicita con questa verita!



Quella via che I’eccelso Buddha
ha esaltato come pura, viene detta samadhi
senza interruzione.

Nulla puo essere comparato a tale stato:
nel Dhamma si trova questo prezioso
gioiello.

Che vi sia felicita con questa verita!

Le otto persone realizzate, che sono state
lodate dai virtuosi, insieme formano
quattro coppie.

Questi discepoli del Beneandato
sono degni di offerte, e cid che viene dato
loro reca grande frutto:
nel Sangha si trova questo prezioso
gioiello.

Che vi sia felicita con questa verita!

Coloro che si sono applicati con una
mente stabile,
liberi dal desiderio e ben intenti
nell'insegnamento di Gotama,
costoro realizzano il sommo bene
essendo Immersi nell’immortalita.

Essi godono della pace in assoluta
liberta: '
nel Sangha si trova questo prezioso
gioiello.

Che vi sia felicita con questa verita!

Come una colonna davanti alla porta di
una citta,
ben salda nella terra, non vacilla ai quattro
venti,
cosi, io dico, & 'uomo retto,
colui che ha compreso profondamente le
nobili verita:
nel Sangha si trova questo prezioso
gioiello.

Che vi sia felicita con questa verita!

Coloro i quali sperimentano le nobili
verita,
ben insegnate da colui che ha una
profonda saggezza, anche se non hanno
grande costanza,
non rinasceranno un’ottava volta:
nel Sangha si trova questo prezioso
gioiello.

Che vi sia felicita con questa verita!

Nello stesso momento in cui egli
consegue la retta visione,
vengono abbandonate tre cose:
la credenza in un’anima individuale,
il dubbio e 'attaccamento ai rituali.

Egli e anche liberato dai quattro destini
infausti,
ed & incapace di commettere le sei gravi
azioni nocive:
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nel Sangha si trova questo prezioso
gioiello.
Che vi sia felicita con questa verita!

Anche se poi egli commette un’azione
scorretta,
corporale, verbale o mentale che sia, sarebbe
incapace di nasconderla:
tale incapacita & detta di colui che ha visto il
nibbana:
nel Sangha si trova questo prezioso gioiello.
Che vi sia felicita con questa verita!

Come un bosco con le fronde degli alberi
coperti di fiori al caldo del primo mese estivo,
proprio cosi Egli ha insegnato 1’eccelso
Dhamma,
che conduce al nibbana per il bene supremo
di tutti:
nel Buddha si trova questo prezioso gioiello.

Che vi sia felicita con questa verita!

Ottimo e colui che conosce I'ottimo,
che da I'ottimo e prende I'ottimo, quell’essere
sublime che ha insegnato 1’eccelso Dhamma:
nel Buddha si trova questo prezioso gioiello.
Che vi sia felicita con questa verita!

“Il vecchio abito é distrutto, il nuovo non
sorge!”

TESTI

. |

Per coloro che non bramano una futura

esistenza,

i semi sono distrutti e il desiderio sradicato.
I saggi si estinguono come la luce di una

lampada:

nel Sangha si trova questo prezioso gioiello.
Che vi sia felicita con questa verita!

Assieme a tutti gli esseri qui radunati,
sia quelli che vivono sulla terra
sia quelli che vagano nell’aria,
noi lodiamo il Buddha, il Tathagata,
venerato dagli uomini e dai deva.

Possa esserci la felicita!

Assieme a tutti gli esseri qui radunati,
sia quelli che vivono sulla terra
sia quelli che vagano nell'aria,
noi lodiamo il Dhamma del Tathagata,
venerato dagli uomini e dai deva.

Possa esserci la felicita!

Assieme a tutti gli esseri qui radunati,
sia quelli che vivono sulla terra
sia quelli che vagano nellaria,
noi lodiamo il Sangha del Tathagata,
venerato dagli uomini e dai deva.

Possa esserci la felicita!

(trad. Comunita Bodhidharma)
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SIAMO tutti
“‘TRADUTTORF

di Ajahn Munindo

Gli insegnamenti del Buddha indicano principi universali
ma anche contengono molto della cultura

e della tradizione asiatica di origine. 0ggi in occidente
dobbiamo fare lo sforzo di tradurli ovvero di trasportarli
nella nostra cultura con la nostra sensibilita.

E un compito difficile, ma per trasmettere

un Dharma vivo & uno sforzo che non possiamo evitare.




n questa occasione vorrei discutere non del lavoro di traduzione di

testi, ma dello sforzo che tutti noi facciamo di traduzione della

pratica del buddhismo. Forse non vi e mai venuto in mente di esse-
re dei traduttori. Siamo tutti traduttori nel senso che gli insegnamenti
che abbiamo ereditato dai nostri fratelli e sorelle asiatici non possono
venir semplicemente sradicati e ripiantati in un altro posto del pianeta
senza prestare attenzione alle diverse condizioni ambientali. Benché
negli insegnamenti ci siano alcuni principi universali, essi contengono
molto di relativo alla cultura e alla tradizione. Percio sostengo che il
modo in cui accogliamo la pratica buddhista e il tipo di sforzo che fac-
ciamo é il nostro contributo a questo comune compito di traduzione.
Possiamo esserne pitt consapevoli?

Ho spesso parlato della necessita di identificare quanto negli inse-
gnamenti appartiene alla forma e quanto al dominio dello spirito.
Confondere i due ambiti puo far mettere l'accento nel posto sbagliato e
cosi facendo conseguiamo risultati che non avevamo previsto. Ma af-
frontare tali temi non e per niente facile.

La splendente radiosita di questi insegnamenti e tecniche esotici ci
affascina facilmente, soprattutto perché siamo stati nell'oscurita tanto a
lungo. Possiamo sentirci appagati nel contentarci di questa risposta ini-
ziale, abbagliati dalla luce appena scoperta. Tuttavia, il Buddha ha insi-
stentemente incoraggiato a non farsi ingannare dal modo in cui le cose
sembrano essere; solo dopo lungo esame dovremmo accettare piena-
mente qualcosa come vera.

I senso di questo incoraggiamento & che dovremmo arrivare a cono-
scere direttamente da noi stessi il beneficio degli insegnamenti. D'altra
parte, il Buddha non consiglia di accantonare le cose perché non ne ve-
diamo immediatamente il senso.

Dunque, come avvicinare il tema della possibilita di discernere lo
spirito degli insegnamenti?

DISCORSO
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DISCERNERE L'ESSENZA

La motivazione al nostro intraprendere la via buddhista e di trova-
re un sostegno all'ardente desiderio del nostro cuore di essere libero,
e naturalmente cominciamo osservando il modo i cui gli altri si impe-
gnano nella pratica. Ma se una particolare tecnica o un sistema e stato
usato con successo da qualcuno, questo non significa automaticamente
che funzionera per qualcun altro. Una particolare forma pud aver sod-
disfatto le aspirazioni di qualcun altro, ma non soddisfara automatica-
mente le nostre. E' saggio chiedersi: “Cos'e importante per me? Cosa si
accende in me quando incontro un insegnante o ascolto un insegna-
mento?” Mi piace pensare alle convenzioni religiose paragonandole al-
le convenzioni che riguardano il cibo. Se siamo affamati, I'essenziale &
liberarci dal dolore della fame. Che si vada a un ristorante giapponese
e si mangi con le bacchette, 0 a un ristorante thailandese e si usi un cuc-
chiaio o a un ristorante indiano e si mangi con le dita, le convenzioni
non sono l'essenziale. Il punto e sentirsi sazi. Cosi & con la pratica.
L'essenziale e che il nostro cuore si senta nutrito. Dunque, il nostro
compito e identificare cosa sia nutriente e concentrarsi su di esso. In
questo consiste identificare il dominio dello spirito. Se diamo questa
priorita, qualsiasi cosa questo significhi nel nostro caso, allora le forme
che sostengono lo spirito evolveranno nel modo giusto. Non dare allo
spirito la dovuta priorita significa lasciarci sfuggire qualcosa degno di

valore.

IL BUDDHA USAVA L'IMMAGINE Cio che potremmo lasciarci sfuggi-
DELL'ORAFO CHE PURIFICA re & la partecipazione creativa alla no-
L'ORO PER DESCRIVERE stra ricerca. Se vogliamo che la nostra
IL NOSTRO SFORZ0 PER traduzione sia efficace, dobbiamo es-
§ PURIFICARE LA RELAZIONE servi creativamente coinvolti. Certo,

rispettiamo le forme che ereditiamo;

clm\l GLI INSEGNAMENTI. dobbiamo iniziare da qualcosa. Certe
E' UN PROCESSO CHE CONSISTE volte, questo comporta il semplice fa-
NEL TOGLIERE CONTINUAMENTE re cio che ci viene detto, a questo sta-
LE SCORIE FINO dio la priorita sta nell'apprendere la
AD OTTENERE L'ORO PURO. forma. Se, per esempio, stiamo impa-

rando il Tai Chi, non mettiamo in dis-
cussione l'insegnante perché i movimenti ci sono disagevoli e alla terza
lezione ci mettiamo a dare suggerimenti su come cambiare la forma.
No, anche se all'inizio possiamo sentirci goffi e apparire un po' scioc-
chi, impariamo semplicemente ed accettiamo umilmente la forma an-
che se ci sembra inappropriata, ricordando che queste forme sono di
sostegno allo spirito, in questo caso per lavorare con il Chi. Se prati-
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chiamo la forma con impegno, arriviamo alla fine a rilassarci nella for-
ma. Allora, il Chi comincia a muoversi e ci sentiamo grati.

Dunque, non rifiutiamo le forme. Le assumiamo e aspettiamo finché
non ci siamo stabilizzati in esse. Allora, cerchiamo di far si che lo spiri-
to si muova. Quando siamo entrati in totale familiarita con lo spirito,
allora esso diventa la priorita. A questo punto siamo in contatto con
l'essenza. In questo modo saremo in grado di cambiare le forme, senza
compromettere od ostacolare lo spirito. Se tentiamo di cambiare le cose
troppo presto, basandoci su quel che ci piace e non ci piace, finiremo
per creare degli ostacoli.

CON PRESA LEGGERA

Guardiamo con rispetto alle pratiche che intraprendiamo, cercan-
do lo spirito; I'insegnante dice: “Pratica in questo modo, non pratica-
re in quell'altro.” Facciamo quello che ci dice I'insegnante, ma, proce-
dendo, iniziamo a verificare e a sentire. Non ci limitiamo a credere. E'
necessario aver fiducia nel nostro insegnante, ma la fiducia non & sem-
plice credere. C'¢ una grande differenza tra aver fiducia in quello che
gli insegnanti ci offrono e credere in loro e nelle loro tecniche. Molti di
noi arrivano ad intraprendere questo sentiero col condizionamento di
una diversa tradizione religiosa, una tradizione che considera il credere
come un passo essenziale. Un tale approccio non pud essere applicato
nell'insegnamento buddhista. Nel buddhismo credere & solo funziona-
le. Crediamo in cose come, per esempio, la rinascita, crediamo che do-
po la morte, si rinasca. Ma molti di noi non sanno se questo sia oggetti-
vamente vero. Io non so se & vero. Ci credo, ma il modo in cui ci credo
significa che se qualcuno mi dice che & un non-senso, va bene. Non me
ne preoccupo. Possono avere il loro punto di vista se lo desiderano.
Scelgo di prestar fede alla credenza che c'é un processo di rinascita, ma
in modo leggero. Credere non ¢ il punto finale. Quando il nostro inse-
gnante ci dice di praticare in un certo modo, accettiamo sulla fiducia
questo insegnamento. I1 Buddha usava I'immagine dell'orafo che puri-
fica l'oro per descrivere il nostro sforzo per purificare la relazione con
gli insegnamenti. E' un processo che consiste nel togliere continuamen-
te le scorie fino ad ottenere 1'oro puro. La nostra relazione con gli inse-
gnamenti si purifica coltivando l'investigazione, accompagnata da sen-
sibilita, riguardo a come gli insegnamenti funzionino per noi. Quando,
praticando vari esercizi e tecniche, incontriamo qualcosa che non fun-
ziona, cominciamo ad avere dei dubbi. Va bene. I dubbi non devono
essere un ostacolo nella nostra pratica. I dubbi possono anche stare ad
indicare che lo spirito di investigazione € vivo dentro di noi.
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L'investigazione & qualcosa di naturale per noi occidentali e andreb-
be valutata. Questa naturale capacita d'investigazione € uno dei possi-
bili contributi al nostro compito di traduzione. Non dovremmo auto-
maticamente supporre che, siccome la nostra esperienza sembra con-
traddire quello che altri dicono, loro hanno ragione e noi torto.
Ascoltiamo. Sentiamo quanto viene detto. Investighiamo. E se proce-
diamo con la buona volonta di andare per gradi, traducendo nella pra-
tica tutto cid che sperimentiamo, allora ho fiducia che una comprensio-
ne organica e durevole nascera dal nostro sforzo.

Mentre scopriamo da noi cosa funziona e cosa no, cresce la fiducia,
recando beneficio a noi individualmente e pili ampiamente all'intera
comunita. Scoprire la propria vera via di pratica & come trovare un
buon ristorante; la prima cosa che si desidera & di portarci gli amici. Ho
la sensazione che se arriviamo a tale fiducia in un cammino graduale,
ponendoci rispettosamente delle domande mentre procediamo, riusci-
remo a trovare il nostro modo personale di esprimere la via. Non ci li-
mitiamo a usare le parole di altri. La fiducia trabocchera, noi nemmeno
ce ne accorgeremo, ma gli altri si.

| DUE ORIENTAMENTI DELLO SFORZO

Un modo per raffigurarci il compito di tradurre la pratica e quello
di osservare da vicino come introiettiamo gli insegnamenti. Se lo
sforzo che facciamo non proviene da una dimensione di fiducia, non

~solo sprechiamo energia, ma possiamo anche farci del male. Noto

molta confusione nel modo in cui molti meditanti occidentali si relazio-
nano ai diversi tipi di sforzo richiesti nella pratica. C'é talvolta una sor-
ta di ingenua speranza che attraverso un incessante sfacchinare, un
continuare a fare le stesse cose per anni, ne sortira qualcosa di buono.
Ora, sono convinto che ci siano essenzialmente due diversi e distinti
orientamenti dello sforzo, I'orientamento alla meta e 1'orientamento alla
fonte. Per anni, ho cercato di praticare con una meta posta all'esterno
da raggiungere con 1'impegno. Secondo la mia comprensione degli in-
segnamenti per come li avevo recepiti, era questo che avrei dovuto fa-
re. Avevo ricevuto istruzioni in varie tecniche che erano orientate verso
la realizzazione di questa meta. La meta era chiamata 'illuminazione' o
il senza-morte' o cose del genere, ma in ogni caso era collocata all'ester-
no nel futuro. Venivo incoraggiato a fare un grande sforzo per raggiun-
gere la meta e a sfondare gli ostacoli che ostruivano il progresso verso
quella meta. E anche quando le parole non dicevano direttamente che
la meta era fuori, era comunque questo il messaggio che io recepivo.
Alla fine, mi trovai bloccato in un nodo di terribile frustrazione. A un
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certo punto sentii che tutto il mio impegno nella pratica veniva seria-
mente minacciato. Con gratitudine, e con un po' di aiuto, arrivai a com-
prendere che la lotta da cui ero catturato riguardava la sensazione di
dover arrivare da qualche parte. Avevo introiettato I'idea di dover in
qualche modo sistemare me stesso, cambiare quello che ero e raggiun-
gere qualcos'altro. Era chiaro che non funzionava e dunque ci rinun-
ciai. Nel rinunciarvi, ebbi la sensazione di iniziare un viaggio verso ca-
sa. Che sollievo! Proprio quando cominciavo a chiedermi se il viaggio
stesse per arrivare a un'improvvisa e triste fine, sentii di potermi acca-
sare in qualcosa di perfettamente naturale. E con questo mutamento
sorse la sensazione, all'inizio non notata, di essere personalmente re-
sponsabile. Era un fatto nuovo.

Da questa esperienza ho sviluppato una pratica caratterizzata da un
forte senso di fiducia in cid che gia esiste. Era completamente diverso
dal lottare per raggiungere una qualche meta. Lo sforzo che questo
nuovo apprezzamento spontaneamente suscitava era il 'non cercare'.
La mia attenzione era, ed &, nell'osservare e sentire in questo momento,
investigando: “Dove e quando giudico questa

situazione come in qualche modo inadeguata o 1
sbagliata 0 mancante?” Mi accorsi che ero in AVEVO INTROIETTATO L'IDER
DI DOVER IN QUALCHE MODO

grado di notare piuttosto chiaramente quando

imponevo alla vita una qualche nozione di co- SISTEMARE ME STESSO,

me dovrebbe essere, pensando: “Dovrebbe esse- CAMBIARE QUH.'.O CHE ERO E
re in questo modo, dovrebbe essere in questal- RAGGIUNGERE QUALCOS'ALTRO.
tro.” La mia pratica divenne quella di essere  ERA CHIARO CHE NON
semplicemente, ma risolutamente, con questa FUNZ'ON A"A E DUNQUE

consapevolezza. Ora vi faccio riferimento come
a una pratica orientata alla fonte, in cui un cuo- Elﬂgll I\II-I;‘NgE?“IsE;ILOWEN UNCIARVI,

re fiducioso intuisce che quello che stiamo cer-

cando & proprio qui, da nessun altra parte, in DI INIZIARE UN VIAGGIO VERSO
nessun luogo fuori di noi. GASA. CHE SOLLIEVO!

LA VOLONTA SCORRETTA

Molti di noi iniziano a meditare con una forza di volonta che non
adempie al suo compito in modo appropriato. Cercando con tanta in-
tensita e cosi a lungo di aggiustare con la volonta noi stessi, finiamo -
per abusare della forza di volonta. Se per un certo numero di anni si
abusa dell'alcool e si diventa alcolisti, non si pud pitt prendere un bic-
chierino tra amici. Nel nostro caso, abbiamo abusato della volonta. Ora
non puo piu esserci d'aiuto, & diventata eccessiva e interferisce con
qualsiasi cosa accada. Siamo incapaci di limitarci a ricevere una situa-
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“NON DOVREI ESSERE COSI.
DOVREI ESSERE... LA MIA

zione e ad applicare con gentilezza la volonta per dirigere e guidare
l'attenzione. Se ci imbattiamo in qualcosa che riteniamo sbagliato, ten-
diamo automaticamente a rinchiuderla in un'opinione, “dovrebbe esse-
re cosi”, e poi ci accingiamo con la volonta a cercare di aggiustarla. Per
quelli di noi che soffrono di questa disfunzione, impegnare la volonta
come strumento primario dello sforzo meditativo non funziona. Invece,
se ci distogliamo dalla volonta e ci atteniamo a un atteggiamento di fi-
ducia in cio che gia esiste, fidandoci della realta e della verita, se smet-
tiamo semplicemente di interferire con la nostra mente compulsiva-
mente giudicante, si fara allora strada un attento e cosciente apprezza-
mento di cid che gia esiste.

Se seguite un cammino di pratica orientato alla meta potete contare
su un concetto chiaro di quanto dovreste fare e di dove dovreste arriva-
re. Ci saranno azioni appropriate da intraprendere riguardo a qualsiasi
ostacolo possiate incontrare. Ma se il vostro percorso di pratica ¢ orien-
tato alla fonte, le cose saranno molto diverse. In questo caso, ti siedi in
meditazione e magari cominci a esaminare la postura del corpo, assicu-
randoti che la schiena sia dritta e la testa riposi comodamente sulle
spalle, il torace aperto, la pancia rilassata; e poi siedi, portando alla
consapevolezza la sensazione di non
sapere quello che stai facendo.
Semplicemente non sai. Tutto quello

T I R T

MENTE DOVREBBE ESSERE
CHIARA, NON DOVREL...” UNA
VOLTA IDENTIFICATO QUESTO
MOVIMENTO, SI HA

UN ASSESTAMENTO. QUANDO
IDENTIFICHIMO QUELLO

CHE CI PORTA VIA DALLA
NOSTRA NATURALE
SENSAZIONE DI CENTRATURA,
TORNIAMO A CASA.

che sai & che sei li seduto (e potranno
anche esserci momenti in cui non sa-
rai sicuro nemmeno di quello). Non ti -
aggrappi a nulla. Ma impegni I'atten-
zione a osservare la tendenza della
mente a voler mettere a posto le cose.
Focalizzi l'interesse sul movimento
della mente verso il prendere posizio-
ne, o a favore o contro. Di solito,
quando siedo in meditazione, non fac-
cio niente. Assumo una postura con-
sapevole e mi limito a osservare quel-
lo che sta accadendo; forse la mente

THsbesw

gira intorno pensando alla liquerizia che ho avuto l'altra sera a casa di
qualcuno, o al fatto che & un peccato che il sole si sia nascosto o a come
mi troverd questa volta a Beijing la prossima settimana o al fatto che i
monaci di Harnam hanno mandato un e-mail chiedendo se dovessero
usare una vernice lucida per le porte della cucina del monastero e cosi
via. Possono scorrere questi pensieri nella mia mente; sono insensati,
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ma non faccio niente. Assolutamente niente, finché non comincio a sen-
tirmi un po' a disagio, allora osservo per vedere da dove questo disagio
venga. Proviene sempre dallo stesso luogo: “Non dovrei essere cosi.
Dovrei essere... La mia mente dovrebbe essere chiara, non dovrei...”
Una volta identificato questo movimento, si ha un assestamento.
Quando identifichimo quello che ci porta via dalla nostra naturale sen-
sazione di centratura, torniamo a casa. Non ¢é il genere di sforzo che si
fa in una pratica rivolta alla meta.

UNA CONOSCENZA PERSONALE

La maggior parte di noi ha una naturale tendenza a propendere
verso uno di questi due orientamenti dello sforzo. Alcuni si sentono
appagati e fiduciosi quando hanno ben chiaro dove si supponga che
stiano andando. Altri, se si concentrano sull'idea di una meta, fini-
scono per deprimersi, sentendosi come se fallissero; cercando di fer-
mare il pensiero, falliscono; cercando di sedersi in modo appropriato,
cercando di rendersi felici, di essere amorevoli, pazienti, di essere con-
sapevoli, sentono sempre che stanno fallendo. Che tremendo inganno!
La peggior malattia dei meditanti & cercare di essere consapevoli.
Alcuni smettono, sentendo di sprecare tempo. Ma, se comprendiamo
che non dobbiamo far altro che essere presenti e consapevoli della
mente compulsiva giudicante e della sua cronica tendenza a schierarsi
contro o a favore, allora la nostra mente si tranquillizza.

E' utile comprendere come ognuno di questi due orientamenti ha un
suo particolare valore a diversi stadi della pratica. All'inizio, per co-
struire un po' di fiducia, & necessario avere una buona padronanza del-
le tecniche. Anche se ci relazioniamo piii facilmente con insegnamenti e
pratiche che si orientano alla fonte, se non possediamo delle stabili fon-
damenta su cui praticare, o se le abbiamo ma la nostra vita & molto in-
daffarata, pud essere appropriato ogni tanto sforzarci di esercitare la
volonta e la concentrazione. I due orientamenti non si escludono a vi-
cenda. ’

Io incoraggio all'inizio a essere molto disciplinati e a contare i respi-
ri, da uno a dieci, poi da dieci a uno, a ogni espirazione: uno, due, tre,
fino a dieci, dieci, nove, otto, fino a uno, cercando di essere molto preci-
si in questo sforzo. In questo modo, arriviamo a sapere che la nostra at-
tenzione & invero nostra. Non siamo schiavi o vittime della nostra men-
te. Se la nostra attenzione divaga e restiamo catturati nel risentimento o
nel desiderio, & necessario sapere che ne siamo responsabili. La nostra
pratica, sia che siamo orientati alla meta piuttosto che alla fonte, non
progredira, finché non ci & chiaro che siamo responsabili della qualita
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di attenzione con cui agiamo. Per raggiungere questa prospettiva puo
essere necessario esercitare per molto tempo una rigorosa disciplina di
attenzione. Ma pu0 succedere di raggiungere un punto in cui sentiamo
che, continuando a fare questo tipo di sforzo, avremmo bisogno di affi-
nare tecniche e sistemi per conseguire una meta. Ma se in qualche mo-
do sentiamo che non & un metodo appropriato, allora dobbiamo essere
pronti a rettificarlo, a lasciar andare del tutto la ricerca di qualcosa. Se e
giusto per noi fare questa scelta, allora, quando sentiamo qualcuno par-
lare della sua diversa maniera di praticare, diciamo: “Ah, si, va bene”,
ma non ne siamo turbati. E' molto importante non lasciarci turbare dal-
I'entusiasmo di qualcun altro.

Quando ci stabilizziamo con pil agio e con piu1 fiducia nel compiere
il nostro personale 'retto sforzo', diventa piu facile riconoscere i punti
di forza e i punti deboli di diversi stili di pratica. Per esempio, nella
pratica orientata a una meta, & probabilmente pit1 facile generare ener-
gia. Con un concetto chiaro di quanto si debba fare, 1'attenzione si re-
stringe, tutte le distrazioni vengono escluse e ci si focalizza, focalizza,
focalizza. Grazie all'essere cosi esclusivi, 1'energia si raccoglie; e in que-
sto modo puoi vedere facilmente i tuoi progressi sul sentiero. E questo
a sua volta sostiene la fede. Certamente c'e un lato ombra che e in rap-
porto diretto con questa forza. Nell'essere cosi esclusivi, si rischia di ta-
gliar fuori cose a cui potrebbe essere utile o necessario dedicarsi; c'e il
rischio della negazione. Se vecchie abitudini nevrotiche di fuga non so-
no state riconosciute e si segue una pratica rivolta alla meta, queste ten-
denze si accentuano. Questa & l'origine del fondamentalismo. Uno dei |
punti di forza della pratica orientata alla fonte e che quando ci liberia-
mo della lotta e del puntare a qualcos'altro dal qui e ora, emerge un
equilibrato e completo rilassamento corpo-mente. E questo libera la no-
stra creativita. Dobbiamo essere creativi visto che, non escludendo
niente, tutto viene tradotto nella pratica. Non c'é situazione che non sia
una situazione di pratica. Tuttavia una creativita non saggia pud nutri-
re I'illusione. Se siamo tanto felici e rilassati da diventare pigri e trascu-
rati per esempio con i precetti, dobbiamo allora riconoscere cosa sta ac-
cadendo. Un altro pericolo nella pratica orientata alla fonte & che, quan-
do ci troviamo in un guaio, possiamo non aver voglia di fare alcunché.
Questo tende ad accadere perché non ci relazioniamo piu alla struttura
delle cose nel modo solito.

Per noi la fede & ispirata non da un concetto di qualcosa che speriamo
ci sia in futuro ma da ciod che abbiamo fiducia che sia gia essenzialmente
vero. Ma se le nubi della paura e della rabbia adombrano la radiosita del-
la nostra fede, possiamo tremare intensamente e magari anche crollare. In
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questo caso € importante aver gia coltivato I'ami-  F* DUNQUE SAGGIO PER

cizia spirituale. Avere la benedizione di associarsi OGNUNO DI NOI ESAMINARE
con altri con cui condividiamo un impegno alla LA NOSTRA PRATICA

relazione consapevole € una risorsa incompara-
P P E VEDERE IN QUALE DIREZIONE

bilmente preziosa. Quando ci incontriamo con gli <
amici spirituali si crea una risonanza in cui ci sen- SENTIAMO DI MUOVERCI PIU
tiamo giustamente al sicuro. Questa relativa sicu- FACI lMENTE, Q“ALE

rezza puod essere per noi quello che i concettiele  (JRIENTAMENTO DI SFORZ0

mete sono per i tecnici spirituali dell'orientamen- Q] E p"] NATURALE, QUALE

to a una meta. Col progredire della pratica, ognu- LINGUAGGIO FUNZIONA PER NOI.

no dinoi ha il compito di esaminarsi per verifica-

re se ci stiamo muovendo in modo equilibrato o

no. E come si riesce a sapere come le cose si muovono? Se ci muoviamo in
modo equilibrato, potremo accogliere situazioni sempre pit1 varie, potre-
mo avere a che fare con stati di grande complessita. Se ci muoviamo sen-
za equilibrio, potremo accogliere sempre meno situazioni; la pratica spiri-
tuale anziché liberarci e aprirci alla vita, ci rendera intolleranti e dolorosa-
mente tagliati fuori.

E' dunque saggio per ognuno di noi esaminare la nostra pratica e ve-
dere in quale direzione sentiamo di muoverci pit1 facilmente, quale
orientamento di sforzo ci e pit1 naturale, quale linguaggio funziona per
noi. Dobbiamo comprendere che gli insegnanti di questi diversi ap-
procci hanno modi differenti di esprimersi. Dunque, ascoltate gli inse-
gnamenti che ricevete, contemplate quello che leggete nei libri, e va-
gliate quale orientamento dello sforzo vi & congeniale. Una volta che lo
avete compreso, vi consiglio di seguire quanto vi ispira.

Spero che possiate considerare questa contemplazione come una
parte significativa del nostro contributo al comune compito di tradurre
la pratica. Che tutti noi si possa sentirsi incoraggiati a investigare il
contributo che diamo a questo compito in questo stadio del suo diffon-
dersi in Occidente. Un'accurata investigazione comporta l'arrivare a ri-
conoscere le nostre debolezze, individualmente e collettivamente, e una
volta diventati tranquillamente consapevoli delle nostre mancanze, sa-
remo piti creativi. Saremo abili traduttori della pratica. Dove & necessa-
rio si creera un adattamento e sara al servizio del Dhamma. Forse non
lo noteremo nemmeno. Sapremo solo che lo spirito della Via é vivo
dentro di noi e che il nostro cuore si sente pit1 a suo agio.

Traduzione di Chandravimala Candiani
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La tradizione Dzogchen e la tradizione Mahamudra sono vie diverse o aspetti
diversi di un'unica via? C'e una via migliore o & bene integrarle creando le
condizioni pia favorevoli e impegnandosi nel lavoro di purificazione. 0sserviamo
le Quattro Nobili Verita alla luce di queste pratiche.

a meditazione quotidiana é importante perché permette di speri-

mentare il livello profondo del nostro sé. La pratica non & dunque

solo questione di sforzo e di conoscenza ma é il mettere insieme
cause e condizioni e, nel momento in cui cio avviene, la realizzazione
sorgera spontaneamente. Un esempio sempre chiaro e quello della pianta
che deve fiorire, non vi & alcun modo di forzame il naturale processo, 1'u-
nico modo per ottenere una bella fioritura & quello di averne molta cura,
fertilizzare il terreno, disporla nella giusta luce, darle acqua. Allo stesso
modo si procede con la mente, basta porla nel corretto luogo e nelle cor-
rette condizioni ed essa fiorira, ma se vogliamo forzarla otterremo soltan-
to la sua distruzione.

Nella pratica spirituale questo & un aspetto fondamentale, non si deve
mai pressare, forzare la mente, ma soltanto porla nella posizione corretta
accudendola con le giuste attenzioni. In tal senso il continuo chiacchieric-
cio mentale e persino lo studio eccessivo e la lettura, possono trasformarsi
a volte per la mente in elementi di disturbo. Non é facile porre la mente
nelle situazioni corrette, avendo cura di lasciarla nella sua stessa natura.

L'acqua inquinata posta a riposare in un contenitore pulito e adatto si
purifichera naturalmente lasciando che le particelle di sporco si depositi-
no sul fondo in uno spontaneo processo di autopulitura. Un altro parago-
ne chiarificatore & quello del cielo che in una giornata limpida manifesta
tutta la propria intensa radiosita, ma quando nuvole passeggere ne oscu-
rano la limpidezza non vi & modo di ripulirlo spingendo a forza le nubj,
I'unico modo possibile & attendere che naturalmente tali oscurazioni si
esauriscano e scompaiano. Similmente, per quanto riguarda la mente, a
volte accade in modo assolutamente inaspettato, quasi misterioso, che si
generi grande serenitd e calma mentale perché si & verificata la raccolta
delle cause e condizioni necessarie. Questo & il metodo essenziale per pu-
lire la nostra mente.
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COME PULIRE LA MENTE

Nella tradizione tibetana ci sono state diverse controversie e dibattiti su
questo aspetto, alcuni sostengono che le realizzazioni possono giungere

anche senza meditazione, ma altri affermano l'esatto contrario e cioé
che senza meditazione & impossibile raggiungere alcuna realizzazione.
Precisamente le due posizioni vengono cosi sintetizzate:

1.”anche se siamo esseri illuminati, lo siamo da sempre, sin dall’ origine, in realta
pero non lo riconosciamo” e da cio nasce ogni problema.

2. “se cio fosse vero non avrebbe alcun senso praticare”.

Questi due punti di vista differenti sono parte della tradizione tibetana
fondata sulla tradizione dei testi radice originali indiani della parola del
Buddha avvenuta in Tibet per due volte che porta quindi alla distinzione
in “vecchia tradizione” e “nuova tradizione”.

La prima tradizione & stata effettuata dalla scuola degli antichi, i
Nyingmapa ed € considerata in Tibet di maggiore importanza, la seconda
tradizione, Sarma, ha dato origine a nuove scuole di cui le tre piit impor-
tanti sono: Kagyupa, Sakyapa e Gelugpa. Anche all'interno di ognuna di
queste scuole esistono ulteriori sottili suddivisioni e, benché cid non sia
evidente all'esterno, all'interno delle scuole stesse ne determina le specifi-
che caratteristiche.

La differenza fondamentale nell'interpretazione della parola del
Buddha é dovuta alla terminologia usata, nella vecchia tradizione, dei
Nyingmapa, € Dzogchen (grande perfezione), nella nuova tradizione e
Mahamudra (grande sigillo) che ¢ il perno, il cuore, il fulcro della tradizio-
ne Sarmata. '

DZOGCHEN E MAHAMUDRA

I Nyingma, oltre ad una propria interpretazione degli insegnamenti del
Buddha, hanno anche raccolto insegnamenti particolari che non sono

generalmente considerati nella tradizione tibetana e appartengono a
pratiche tantriche, si tratta della raccolta di insegnamenti tantrici della
vecchia tradizione a cui successivamente i discepoli hanno apportato
interpretazioni ancora differenti. L'essenza dello Dzogchen & contenuta
nel verso gia citato “anche se siamo esseri illuminati dal tempo senza inizio, in
realta pero non lo riconosciamo”. Nell'interpretazione della nuova tradizione
dei Sarmapa invece, si pensa che cid non sia corretto e ci si concentra sulla
Muahamudra, basata sulla concezione che tutti noi abbiamo la natura di
Buddha, che deve solo essere purificata, devono essere eliminate tuite le
impurita che la ricoprono e oscurano; quando cid avverra noi saremo illu-
minati.
Domanda: Allora non c¢ differenza sostanziale tra le due posizioni?
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Risposta: Si che c'e, perché nel Mahamudra si dice che hai la potenziali-
ta di diventare illuminato ma devi purificare tutte le impurita, mentre lo
Dzogchen dice che sei gia illuminato dall'inizio, devi solo riconoscerlo.
Affinché non sorgano fraintendimenti & bene precisare subito che non &
corretto pensare ad “un inizio”, bensi la terminologia esatta & “da tempo
senza inizio” e cio e centrale nellinterpretazione tibetana degli insegna-
menti del Buddha. Si & gia illuminati o si deve ancora acquisire questa
qualita? Troviamo riferimenti essenziali nel trattato U ttardtantra, il supre-
mo lignaggio, insegnato dal Bodhisattva Maitreya ad Asanga nel IV secolo
e nel quale vengono riassunti tutti gli insegnamenti relativi “al terzo giro
di ruota” concernente la natura di Buddha, termine questo condiviso da
entrambe le tradizioni, la vecchia e la nuova. L'Uttaratantra costituisce la
fonte principale, il testo radice a cui si sono riferite tutte le successive in-
terpretazioni. In esso sono trascritti nove classici esempi condivisi da tutte
le scuole. Uno di questi narra di un tesoro costituito da oro nascosto nel-
l'immondizia. L'oro rappresenta la natura di Buddha e l'immondizia le
impurita mentali, il momento in cui si scopre questo oro che emerge dalla
sporcizia e il momento in cui si raggiunge l'illuminazione e si realizza
quella che ¢ la propria autentica natura; cio corrisponde all'insegnamento
Nyingmapa perché, anche se siamo esseri illuminati dal tempo senza ini-
zio, in realta non siamo capaci di riconoscerlo immediatamente. Per i
Sarma il trovare l'oro in mezzo allimmondizia corrisponde alla purifica-
zione, alla ripulitura delle impurita che lo nascondono, che oscurano la
nostra vera natura. Entrambe le posizioni trovano spiegazione nell'esem-
pio, ecco perché gli studenti di Dharma devono fermarsi almeno un anno
sullo studio della natura di Buddha, un soggetto stupendo.

Domanda: Rispetto alla pratica come si differenziano queste due inter-
pretazioni? Noi generalmente lavoriamo sulla mente per purificarla da
tutti gli ostacoli, ma secondo l'interpretazione degli antichi cosa dovrem-
mo fare? '

Risposta: Creare le condizioni appropriate; invece di porre 'accento
sul tipo di percorso da seguire rivolgere maggior attenzione e prender-
si maggior cura delle condizioni affinché esso si verifichi naturalmente.
Per esempio nell'educazione dei figli, vi & un modo diretto di procedere
seguendo giorno per giorno l'evoluzione del proprio lavoro, oppure vi
€ un sistema educativo in cui ci si preoccupa di creare le condizioni mi-
gliori affinché questo processo avvenga naturalmente, ma in nessuno
dei due casi vi & garanzia di buon risultato. Nei collegi inglesi, cosi co-
me nei nostri monasteri, si cerca di educare persone importanti, famose
in modo da potersene poi vantare, rilasciando spesso degli attestati che
non corrispondono al livello di preparazione promesso. Le tradizioni
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sia di Oxford che di Cambridge sono molto particolari perché dopo
aver ottenuto il primo grado di laurea si passa direttamente, in modo
automatico allalaurea completa; la stessa cosa avviene nei monasteri in
cui quando si arriva ad un certo livello si puo accedere direttamente al
livello massimo senza dover ottenere diplomi intermedi, cosi si puo
trascorrere una vita intera nel monastero e alla fine diventare Geshe
senza averne la preparazione relativa. Quindi, anche se vi sono le mi-
gliori condizioni il processo non & mai garantito in nessun caso; & dun-
que saggio considerare molto seriamente entrambe le possibilita e pos-
sibilmente praticarle insieme; non c'¢ una via migliore, piu giusta, e
nemmeno l'una esclude l'altra, anzi & bene integrarle creando le condi-
zioni pit favorevoli e impegnandosi nel lavoro di purificazione, attuan-
do cosi una pratica globale.

LA NATURA DI BUDDHA

Per quanto riguarda la natura del Buddha, visono interpretazioni diffe-
renti relativamente al modo in cui essa € in noi, ma che cos'é la natura di
Buddha? E' l1a natura della mente. Questa terminologia puo sembrare
strana e si potrebbe pensare a un dono che proviene dal Buddha, in realta
si tratta dell'autentica natura della propria mente. Comunque entrambe le
tradizioni, quella della “grande perfezione” (Dzogchen) e quella del “gran-
de sigillo” (Mahamudra), affermano la fondamentale importanza della na-
tura della mente.

La natura della mente ha due livelli: uno definitivo, ultimo, e uno co-
siddetto convenzionale ed entrambi devono essere presenti. La natura
della mente & direttamente collegata alla consapevolezza la cui crescita e
realizzazione & il metodo per lo sviluppo della stessa natura della mente.
Nel momento in cui sviluppiamo la consapevolezza, sviluppiamo con-
temporaneamente il livello ultimo della natura della mente, la natura va-
cua della mente. E come una lampadina che fa piti luce tanto piu € poten-
te. Con il crescere della consapevolezza la natura vacua della mente si
manifestera parallelamente con maggiore chiarezza e luminosita.

Si puo osservare allo stesso modo la natura di Buddha, che da una par-
te e innata e dall'altra puo essere sviluppata. La natura di Buddha innata &
quella conosciuta come “chiara luce” mentre, ad esempio, quando si af-
fronta la consapevolezza ci si riferisce alla natura di Buddha che puo esse-
re sviluppata.

Se sappiamo osservare questi livelli della nostra mente riusciamo ad
avere una migliore conoscenza del nostro sé, ed e un grande passo perché
il riferimento a cui dobbiamo rivolgerci non € mai verso il mondo esterno
ma sempre alla nostra interiorita, al nostro sé profondo.
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LE QUATTRO NOBILI VERITA

E' interessante affrontare 1'argomento di oggi, “Le quattro nobili verita”,
partendo da questo punto di osservazione. Il primo giro della ruota del
Dharma ha avuto come soggetto le quattro nobili verita ed é rivolto al

contesto piti generale. Nel secondo giro della ruota del Dharma il sogget-

to si sposta sul significato ultimo di quanto precedentemente insegnato e

ha come punto centrale la vacuita. Nel terzo giro della ruota del Dharma

si entra nel dettaglio delle questioni affrontate nei due giri precedenti con

l'esame degli aspetti specifici dell'insegnamento. La tradizione dice che il

Buddha dopo aver raggiunto lIilluminazione recitd questa quartina e ri-

masenella foresta sette settimane in silenzio:

“Profondo, pacifico e senza costruzioni mentali, chiaro, non composto, come
nettare che dissolve le sofferenze, questo ho scoperto!” L'esclamazione dimostra
grande gioia per l'aver scoperto I'essenza del fenomeno, ma poi prosegue
dicendo: “nessuno capirebbe questo per cui rimarro nella foresta e non lo comu-
nichero ad alcuno” e rimase nella foresta fino a quando non passo6 qualcuno
che gli chiese l'insegnamento.

Quanto espresso nella quartina & contenuto nel terzo giro della ruota
del Dharma, un livello di comprensione a cui si puo giungere solo conse-
guentemente alla realizzazione dei primi due, per questo la spiegazione
della quartina puo essere data solo nel terzo giro della ruota del Dharma.

Con le espressioni “Natura di Buddha”, “Natura della Mente” e
“Supremo Lignaggio” si definisce la stessa realta.

Per quanto riguarda invece i due livelli della natura della mente, al li-
vello ultimo & fondamentale il contenuto del secondo giro della ruota del
Dharma, la vacuita, mentre al livello convenzionale é prioritario il sogget-
to del primo giro della ruota del Dharma, relativo alla panoramica gene-
rale. Si puo anche dire che il primo giro della ruota del Dharma riguarda
filosoficamente l'aspetto Hinayana ed e rivolto soprattutto agli uditori, i
praticanti solitari. Il secondo giro della ruota del Dharma & quello riferito
al Mahayana e ha come oggetto le sei perfezioni e le pratiche del
Bodhisattva. 11 terzo giro della ruota del Dharma sottolinea I'ultimo veicolo
il Vajrayana, metodo che permette di affrontare in maniera pit diretta e
profonda il sé.

| TRE GIRI DELLA RUOTA DEL DHARMA

Vi € poi un altro modo metaforico di definire i primi tre giri della ruota
del Dharma con l'espressione “pulire la mente tre volte”. Potrebbe essere
particolarmente esaustivo I'esempio degli abiti tibetani che un tempo ve-

nivano lavati solo una volta I'anno, quindi per poterli mondare da tanta

sporcizia era necessario procedere con metodo, non era possibile ottenere
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un buon risultato in un colpo solo. Cosi il primo lavaggio ripuliva la spor-
cizia pili superficiale, il secondo quella piti profonda e il terzo detergeva
definitivamente le impurita rimaste. Se non si fosse praticata questa gra-
dualita si sarebbe rischiato di distruggere e lacerare la stoffa.

Ecco l'abile mezzo del Buddha che la prima volta ripulisce le impurita
grossolane applicando la pratica dei tre addestratori: etica, contemplazio-
ne e saggezza. Dopo aver ammorbidito la mente, eliminato le rigidita del-
le impurita grossolane, nel secondo giro délla ruota del Dharma ci si pud
accostare alle pratiche: I'altruismo, il bodhicitta e le sei perfezioni, e proce-
dendo gradino dopo gradino si va sempre pil1 a fondo nella pulizia della
mente.

Il terzo giro della ruota del Dharma mostra semplicemente cio che uno
&, si riconosce la propria essenza. I tre veicoli, Hinayana, Mahayana e
Vajrayana, non sono affatto contrapposti o separati, ma costituiscono un
cammino da percorrere e il tempo necessario per completarlo dipendera
esclusivamente dalla capacita individuale di ognuno. Nel testo tantrico “I
Nomi di Manjusri” si dice che in ultima analisi esiste un solo sentiero, in
una visione ultima tutti i veicoli sono un unico veicolo. E un testo radice
bellissimo e fondamentale. Mi sono davvero divertito quando, appena
giunto in Europa, sentivo le persone affermare con grande serieta la pro-
pria appartenenza a un veicolo piuttosto che ad un altro, perché questa &
davvero una sciocchezza ridicola tipicamente occidentale che, sovrappo-
nendosi alle pratiche buddhiste, ne altera radicalmente il senso fino a va-
nificarlo. Simili concezioni errate sono nate e cresciute esclusivamente
nelle societa tecnologicamente piti avanzate, probabilmente sono partite
dal Giappone per passare agli Stati Uniti e infine approdare in Europa. Se
si continua cosi presto arriveranno anche in Tibet e questo sarebbe davve-
ro un guaio perché la cultura tibetana, sinceramente ecumenica, finirebbe
per scomparire. Non ha nessun senso affermare di appartenere ad un vei-
colo o0 ad.un altro, tutti sono parte inscindibile di uno stesso sentiero. La
nostra mente deve essere ripulita prima con il veicolo Hinayana, poi il
processo continua nel Mahayana e infine la purificazione viene ultimata
nel Vajrayana. '

LA VERITA DELLA SOFFERENZA

La natura di Buddha ¢ uguale in ogni individuo che, di conseguenza, ¢

ugualmente importante e ha pari capacita di purificare la propria mente.
Non esistono discriminazioni possibili tanto che, di fronte alla divisione
in caste in India, il Buddha fu un vero rivoluzionario e dichiard che I'uni-
ca casta esistente era l'essere umano, che possiede uguale natura di
Buddha senza alcuna distinzione.
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Riguardo alla prima nobile verita della sofferenza non si intende que-
sto termine come dolore in senso stretto ma piuttosto come senso di in~
soddisfazione, presente in ognuno di noi in ogni circostanza, qualsiasi co-
sa stiamo facendo, anche quando & nascosto a livelli molto sottili & presen-
te. Con la prima nobile verita conosciamo l'insoddisfazione che affonda le
radici nelle oscurazioni della mente, nellignoranza. Il dolore & la manife-
stazione piu evidente e palese dell'insoddisfazione, mentre la felicita & la-
manifestazione di alcunilivelli di questa insoddisfazione. Poiché la nostra
mente € piena di oscurazioni cio che ci appare come felicita corrisponde
soltanto al fatto.che alcuni livelli di insoddisfazione sono stati annullati.

Quando nello stato meditativo sperimentiamo l'assenza di felicita, l'as-
senza di sofferenza e di una sensazione particolare siamo nello stato equa-
nime delle sensazioni che & un livello superiore anche a quello della felici-
ta, perché con la felicita e sottinteso il riferimento al dolore e viceversa,
mentre in uno stato in cui queste due sensazioni contrapposte sono assen-
ti non vi e paragone, si & nell'equilibrio equanime ed entrambe le sensa-
zioni appaiono nella loro neutralitad. Lo stato neutrale & superiore, perché
la felicita puo portare alla sofferenza e viceversa e il continuo alternarsi &
gia in sé sofferenza, mentre lo stato neutrale si mantiene saldo nell'equa-
nimita. La sensazione che pud avere un Buddha & dunque quella della
neutralita, sebbene anch'essa rientri sempre nellambito della sofferenza.

La verita della sofferenza sorge dall'attitudine discriminante che noi es-
seri convenzionali e ordinari assumiamo sempre. Immediatamente in
ogni circostanza dobbiamo catalogare, dividere, differenziare, strutturare
secondo priorita e se la nostra priorita e la felicita, il dolore inevitabilmen-
te sara ad un livello pili basso. Nella nostra suddivisione a livello pit1 bas-
so poniamo la sofferenza, a livello intermedio la neutralita e a livello piti
alto la felicita, ma assumendo tale atteggiamento mentale non abbiamo al-
cuna comprensione della prima nobile verita della sofferenza, siamo assai
lontani dalla sua realizzazione. Questo tipo di discriminazione e il voler
essere sempre felici & il segno sicuro della non realizzazione della prima
nobile verita. Nemmeno il Buddha e sempre felice, non avrebbe alcun
senso, mentre cid che € importante e la neutralita o, secondo una defini-
zione piu sottile, “la naturalita”, uno stato superiore alla felicita. Al nostro
livello comunque tutti e tre questi stati appartengono alla sofferenza del-
linsoddisfazione.

Sia ben chiaro che non stiamo parlando di dover cambiare il samsara
ma di imparare ad osservarlo per quello che é&. Quando accade un.fatto
doloroso, non dobbiamo farci travolgere e affondare nel pozzo nero del
pensiero che noi siamo gli esseri che soffrono, dobbiamo invece osservare
tutto il dolore nella sua essenza pit1 completa, senza porci al centro di esso
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identificandoci in esso ma vedendolo per quello che &, una realta presente
ma diversa da noi. Allo stesso modo ovviamente dobbiamo osservare la
felicita e questo metodo & veramente meraviglioso perché, ponendoci di
fronte alla felicita, alla sofferenza e alla neutralita senza identificarci con le
sensazioni che ne derivano, ma imparando ad osservare con lucida consa-
pevolezza una realta che ¢ altro da noi, scopriamo in questa distinzione la
nostra liberta piti vera.

Lo stesso atteggiamento deve essere assunto nei confronti delle attitu-
dini piti radicate quali 'attaccamento, la rabbia, l'amore, la compassione e
persino la saggezza. In ogni caso dovremmo essere capaci di riconoscere
la natura di questi fenomeni senza mai identificarci con essi perché altri-
menti laddove c'e¢ presenza di rabbia noi diventeremo gli arrabbiati e cid
non fara certo scomparire la rabbia, ma al contrario ce ne rendera total-
mente schiavi. La stessa identificazione con le sensazioni di amore e com-
passione & errata in quanto non € di beneficio a nessuno e non ci permette
di essere consapevolmente liberi. E' importante maturare la totale liberta
da ogni tipo di emozione, sia essa buona o cattiva.

In particolare appartiene alla tradizione Theravada la pratica della pre-
senza mentale che insiste sulla necessita di essere sempre consapevoli di
cio che accade nella nostra mente, la giusta via per poter permanere nella
propria natura di Buddha.

Secondo la tradizione degli antichi, lo Dzogchen, siamo naturalmente
nello stato illuminato e dunque, come la tradizione Theravada parla di
consapevolezza, 1o Dzogchen indica di restare nella propria natura illumi-
nata e il Mahamudra, la nuova tradizione, dice di permanere nella natura
della mente senza lasciarsi distrarre dalle temporanee oscurazioni che
possono presentarsi. Anche la compassione e I'amore, se diventano ele-
mento di distrazione dall'essere nella natura della mente, costituiscono un
ostacolo. Unire le diverse tradizioni cogliendone il messaggio profondo e
fondamentale per il corretto cammino, al contrario, se si tende a discrimi-
narle tra loro significa che non si & compreso questo fondamentale inse-
gnamento.

LA VACUITA DEL SE E DELL'ALTRO DA SE

Un importante aspetto nel buddhismo tibetano é rappresentato dalla va-

cuita, la vacuita che riguarda “l'io, il sé” e la vacuita che si riferisce ai
“fenomeni” “all'altro da sé”. La scuola Gelugpa approfondisce maggior-
mente la vacuita del sé mentre la scuola Kagyupa pone maggior enfasi sul-
la vacuita dell'altro da sé, per questo ci sono tante sottili discussioni e pole-
miche per cui le scuole si accusano vicendevolmente di errata visione. Vi &
anche una grande controversia riguardante “la concentrazione sul singolo
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punto” motivata dal porre attenzione alla presenza di pensieri o meno. La
controversia, ha origine in un tempo molto lontano ed é sorta dalla con-
trapposizione di due maestri che hanno portato il buddhismo in Tibet,
uno indiano e l'altro cinese. Il maestro cinese affermava la visione del “si e
no”, cioé che tutti i fenomeni esistono e al tempo stesso non esistono e la
meditazione consisteva nello svuotare completamente la mente da qual-
siasi tipo di pensiero in un totale vuoto.

Il maestro indiano, Karmalashila, invece sosteneva che cid non era giu-
sto e affermava l'opposto perché per poter sviluppare le qualita della
mente era necessario pensare. Al fine di risolvere definitivamente la que-
stione il re del Tibet promosse un pubblico dibattito dichiarando che solo
al vincitore sarebbe stato concesso il permesso di rimanere in Tibet e dare
insegnamenti, e il dibattito fu vinto dal maestro indiano Karmalashila co-
sicché il monaco cinese dovette ritornare in Cina e per questo motivo il
buddhismo cinese non attecchi in Tibet, pero l'insegnamento del maestro
cinese non € andato completamente perduto perché alcuni seguaci
Dzogchen riconoscono in esso il proprio metodo di meditazione che consi-
ste nel permanere nella natura della mente.

I tre punti di vista sono tutt'ora ugualmente validi, quello del maestro
cinese, quello di Karmalashila e quello Dzogchen, tanto che un anziano
maestro cinese, che ho avuto il piacere di incontrare a Roma e che ora ri-
siede a Taiwan, ebbe un pubblico incontro qualche anno fa a New York
con S.S. il Dalai Lama in cui venne ancora discussa la questione del “sin-
golo punto”, in tale ambito fu ricercata una costruttiva unificazione tra le
due posizioni e I'interessante e proficuo dibattito fu registrato e in seguito
pubblicato in un testo (vedi Dharma n.6).

Per quanto riguarda le diverse interpretazioni circa le modalita della
meditazione & importante non assumere posizioni nette e contrapposte,
ma cercare invece di integrare i vari metodi, approfondendo e studiando
le prerogative di ognuno e trovando una arricchente ed efficace unifica-
zione.

FAR CESSARE LA SOFFERENZA

La prima nobile verita “della sofferenza” giace nell'insoddisfazione; la
seconda nobile verita delle “cause della sofferenza” insegna che la causa

di tale insoddisfazione risiede nelle condizioni samsariche del karma e
nelle oscurazioni mentali.

La terza nobile verita della “cessazione della sofferenza” avviene tra-
mite la realizzazione della quarta nobile verita “il sentiero che conduce al-
la cessazione della sofferenza”, la meditazione della pratica della presen-
za mentale, del permanere nello stato naturale della mente. C'¢ anche la
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meditazione per sviluppare le qualita mentali, ovvero i tre tipi di medita-
zione proposti dai maestri indiano, cinese e Dzogchen.

Con la verita della cessazione della sofferenza si ritrova il proprio stato
illuminato, si ripulisce la nostra natura della mente scoprendo la natura di
Buddha. La natura di Buddha & un fenomeno che ha la stessa sostanza
della vacuita cosi come lo stato dell'illuminazione e del nirvana.

Riguardo alla natura di Buddha essa & suddivisa in due livelli:

1. la natura di Buddha in senso definitivo, ultimo, che corrisponde alla va-
cuita;

2. la natura di Buddha che corrisponde allo sviluppo delle qualita spiri-
tuali tramite una continua purificazione della mente. Esattamente come
accade ad una lampada che diviene man mano pitt luminosa se riceve
maggiore energia, cosi, la nostra mente, che sviluppa continuamente qua-
lita spirituali, aumenta la sua luminosita eliminando naturalmente ogni
oscurita. Questo & il modo con cui un individuo raggiunge lilluminazio-
ne, & il modo in cui realizza la cessazione della sofferenza.
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Interdipendenza
¢ un concetto
che, nella
nostra
sensibilita,
assume ormai
una molteplicita
di significati

ed e ricco

di suggestioni,
di risonanze,

di rimandi che
aprono scorci
di panorama
tanto su
paesaggi familiari
fuanto su

lande inesplorate.

gni volta che parliamo di interdipendenza vengono subito alla
mente le circostanze che costituiscono l'intreccio della nostra
esperienza di vita, le connessioni con 'ambiente, con il prossi-

mo, con le vicende storiche, gli effetti della cosiddetta globalizzazio-

ne, le influenze reciproche fra realta apparentemente lontane e scolle-
gate, ma di fatto interagenti e che determinano effetti anche nelle mo-

dalita della nostra vita quotidiana.

L’orizzonte si restringe fino al microcosmo o si dilata oltre la portata
di ogni vista, e rischiamo di perderci, di confondere i piani, di confinare




INTERDIPENDENZA

Quale che nell’ambito teorico un argomento che riguarda

sia la terminologia che si quant’altri mai la realta pratica e concreta. Per aiu-
preferisce usare, tarci a non perdere il filo, conviene allora prendere il

cio che conta é che si bandolo della matassa, e riandare un momento a ri-

tratta della comprensione

visitare il modo in cui, nel pensiero buddhista, si e
colto il significato di cid che oggi, con termine gene-

centrale del huddhlsmn, rico, noi chiamiamo interdipendenza. Questo non

fin dalle origini: quel per esimerci, rifacendoci all’autorita dei testi canoni-
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termine indica l'intuizione, i, da una ricerca personale e diretta, né per utilizza-

da parte di Siddharta re la visione tradizionale come filtro per interpretare

Gotama, del meccanismo la realta che stiamo vivendo: sarebbe un uso impro-
che determina I'esistenza prio dei testi, contrario al loro spirito e alla loro ra-

fenomenica, e,

la sofferenza.

gion d’essere, che & quella di farci aprire gli occhi e
non di mettere ottimi occhiali da vista sulle palpebre
chiuse.

Si tratta invece di farci aiutare ad orientarci da chi
ci ha preceduto e ha esaminato la problematica in altri contesti e con al-
tra sensibilita culturale, in modo da darle una dimensione non univoca
e interpretazioni non troppo caratterizzate dai segni dei tempi e della
contingenza.

con essa,

* L7 *,
o o> o

n quest’ottica credo sia non solo legittimo ma addirittura non evi-

tabile situare il punto di partenza di una riflessione buddhista sul

significato di interdipendenza proprio la dove l’antica e sempre at-
tuale terminologia classica fa venire alla luce il termine in lingua pali
paticca samuppada e il suo equivalente sanscrito pratitya
samutpada, che useremo d’ora in poi.

Non sto dicendo, con questo, che interdipendenza e pratitya samutpa-
da siano esattamente sinonimi e che, dunque, & sufficiente studiare il si-
gnificato e le implicazioni di cui I'espressione canonica sanscrita & por-
tatrice, per capire cosa vuol dire interdipendenza nel nostro mondo at-
tuale. Dico invece che pratitya samutpada ha un significato profondo e
implicazioni ramificate per quanto riguarda la nostra condizione di es-
seri umani nel mondo, e in particolare l'aspetto relazionale dell’esisten-
za, per cui il significato concreto di interdipendenza in senso buddhista
si chiarisce meglio partendo di li.

Pratitya vuol dire letteralmente “andando verso, in funzione di” - sa-
mutpada vuol dire, letteralmente “mutua originazione, germogliare in-
sieme” - 'espressione é stata tradotta, soprattutto in ambiente europeo,
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in tanti modi, i pit1 usati dei quali sono “originazione dipendente, pro-
duzione condizionata, co-originazione interdipendente”. Quale che sia
la terminologia che si preferisce usare, cio che conta & che si tratta della
comprensione centrale del buddhismo, fin dalle origini: quel termine
indica l'intuizione, da parte di Siddharta Gotama, del meccanismo che
determina 1’esistenza fenomenica, e, con essa, la sofferenza. Secoli do-
po, a significare che il passare del tempo non ha attenuato la luce emes-
sa da quella scoperta, un sutra afferma: “Chi vede pratitya samutpada
vede il Dharma, chi vede il Dharma vede il Risvegliato”.

e descrizioni che i testi offrono sono numerose, alcune differi-

scono dalle altre, anche in maniera significativa, sia per quanto

riguarda la formulazione dottrinale di quell’intuizione, sia per
quanto riguarda le interpretazioni che essa dischiude. Non & questa
certo la sede opportuna per affrontare la questione da questo punto di
vista: ognuno approfondira questo studio nell’ambito della propria
pratica personale. Quello che ora ci interessa capire ¢ come mai quella
comprensione sia risultata cosi importante da condurre Siddharta al ri-
sveglio, e cosa puo rappresentare per la nostra vita di buddhisti o, piu
semplicemente, di esseri umani.

In poche parole, essa significa che all’'occhio ridesto la fisionomia
della vita si rivela come una concatenazione di accadimenti reciproca-
mente dipendenti che si generano 1'uno dall’altro, e che, a livello di vita
senziente, qui si genera, inevitabile, la sofferenza. Puo essere intesa co-
me il meccanismo “intrinseco” di ogni forma di vita, che fa venire in es-
sere tutto cid che ¢, che fa perire tutto cid che viene in essere. Puo esse-
re intesa come il meccanismo cosmico, che connette fra loro tutte le esi-
stenze, nessuna delle quali scaturisce dal nulla, causa di sé o manifesta-
zione senza causa, ma ognuna & correlata necessariamente a ogni altra,
in una vertiginosa trama.

R NS
rovo a descrivere il meccanismo intrinseco con la “metafora del-
la prigione”. Buddha ha compreso e ci invita a comprendere che
la realta & una prigione. Una prigione che incatena, una catena

fatta di un materiale, variamente descritto, ma che molto sinteticamen-

te potremmo chiamare col nome, circolare, di “nascita per la morte”.

Tutto cio che costituisce la realta & fatto di questo materiale, non ce n’e
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INTERDIPENDENZA

La liberta  aitro, nonsi scappa: questa e la prigione, sede della

non e oltre, non e dopo sofferenza di tutto cid che viene in essere.
la prigione: liberta Buddha ha compreso e ci invita a comprendere
¢ smettere di separare che la prigione & prigione perché non si scappa e

non c’é altrove: e soprattutto perché qui sono io. La
prigione & la mia prigione perché qui sono io. E que-

dentro e fuori, inizio e fine:

dove '|!0|| c’e fuori sto che fa della prigione una prigione.
non c’e dentro, dove non Buddha ha compreso e ci invita a comprendere
c’'e fine non c’e inizio. che io sono in prigione, non perché sono “dentro”

una prigione, ma perché la prigione sono io: sono
fatto dello stesso materiale (ininterrotta nascita-morte) della catena. La
prigione sono io, ovunque io sono, 1i & la mia prigione. Non ¢’& fuori. E
dove non c’¢ fuori, non c’e dentro. Se comprendo davvero fino in fondo
la natura della prigione, che € la mia natura, allora vedo che la prigione
non ha muri, non ha barriere, non ha alternativa. Io non posso uscire,
non perché non riesco a uscire: non posso uscire perché non sono den-
tro. C'e la prigione, se guardo il fenomeno nascita-morte come fenome-
no: il prigioniero non c’é. C’¢ il prigioniero, se guardo me come attore,
io come esperienza personale di nascita-morte: i muri della prigione
non ci sono. La liberta non ¢ oltre, non & dopo la prigione: liberta &
smettere di separare dentro e fuori, inizio e fine: dove non c’e fuori non
c’@ dentro, dove non c’e fine non c’é inizio.

*, . -
“w o o

uddha ha visto e ci invita a vedere che la liberta che viene col

“comprendere davvero fino in fondo”, con lo “smettere di sepa-

rare”, non & una meta da raggiungere, ¢ il percorso di tutta la vi-
ta, di tutta la mia vicenda. Momento per momento, passo passo, io non
vado verso la liberazione che & posta la, oltre la prigione: io sono sem-
pre qui, e il qui che non ha altrove , ’ora che non ha altr’ora, € la sede, &
il tempo della mia vita, della mia via.

E su questo sfondo di comprensione che c’¢ il senso dell'interdipen-
denza. Non c’é uscita dal ciclo della vita, non c’e@ uscita dal ciclo della
storia.

E un interrogativo ricorrente, per un buddhista occidentale, la do-
manda sul senso della storia. Qui, nel regno dell’escatologia, laica e re-
ligiosa, come si puo eludere la domanda: dove va la storia?

Va dappertutto, senza dirigersi verso nessun luogo. Noi non andia-
mo verso un mondo migliore, né verso uno peggiore. O meglio, non &
questo che ci occupa. Certo, 'auspicio a un mondo dove I'umana ingiu-



m LA VIA DELLA PRATICA m

stizia abbia sempre meno spazio € non solo da condividere teoricamen-
te, & un impegno cui prendere parte attiva. Ma non & questo il tutto del
nostro lavoro. Noi non abbiamo come scopo di migliorare il mondo,
perché per migliore che sia, questo mondo & sempre fatto cosi, circolare
tessuto di nascita e morte: ogni vita che viene a essere, deve sempre ve-
dersela con questa realta.

Noi non dobbiamo cambiare il mondo, perché il mondo trascorre,
non cambia: il nostro lavoro €&, piuttosto, convertire il mondo, cosi co-
m’e. Che non vuol dire convincere qualcuno a diventare buddhista, a
cambiar religione, a diventar religioso se non lo é. Vuol dire convertire
lo sguardo, guardare la prigione e vederla come il terreno della liberta,
da riconoscere, da amare, da raccontare, da condividere. Da tenere pu-
lito, cioé da ripulire tutte le volte, innumerevoli, che si risporchera.

L7 7 o7
" > "

ualcuno ha detto che percorrere la via &€ come svuotare il mare

con un cucchiaio: prendiamo per buona anche questa metafora.

Se cosi &, per un’opera del genere, che importanza puo avere se
uso un cucchiaino da caffé o un mestolo gigante? Che valore assoluto
possono avere i miei individuali talenti, la mia capacita? Serve piu fe-
de, che non bravura. Per un’opera del genere, che importanza puo ave-
re se il mare & calmo o se € in tempesta? Che valore assoluto possono
avere le circostanze, favorevoli o avverse? Serve pil passione, che buo-
na sorte.

Non dobbiamo realizzare un mondo che non c’é: dobbiamo togliere
peso dal mondo che c’é. C’é un’altra descrizione di pratitya samutpada,
in un antico sutra: ’

“Questo essendo presente, quello accade; col sorgere di questo, quel-
lo sorge. Questo essendo assente, quello non avviene; col cessare di
questo, quello cessa”.

Non altro il bagaglio per avventurarsi sulla via.
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STATI
VUOTI b
COSGIENZA

di B. Alan Wallace

La ricerca del Buddha sugli stati di coscienza e stata
sempre una ricerca sul campo. Per comprendere
i meccanismi della coscienza dobbiamo sempre partire
dalla nostra esperienza.




enticinque secoli fa, gli ebrei stavano vivendo in esilio a

Babilonia con i loro profeti, cristallizzando il loro credo religioso,

la loro fede in un unico vero Dio. Cosi facendo crearono il paradig-
ma di quello che noi in Occidente chiamiamo religione. Nello stesso perio-
do, i primi pensatori greci presocratici sulle coste ioniche dell’Asia
Minore stavano enfatizzando 1'uso del ragionamento speculativo nella ri-
cerca dell’essenza fondamentale sottostante al mondo fisico. Cosi facendo
ponevano le basi di cid che noi oggi chiamiamo-filosofia e scienza. Nel
frattempo, un altro modo di esplorare la realta stava emergendo in India,
che ha giocato un ruolo pit1 periferico rispetto all’Occidente ma che ha la
potenzialita di offrire un importante ponte tra religione, da un lato, e
scienza e filosofia, dall’altro.

La societa indiana di quel periodo era caratterizzata da un pluralismo
religioso e filosofico che includeva scuole che sostenevano il monoteismo,
il politeismo, la credenza in una divinita personale, la credenza in'una di-
vinita impersonale, il fatalismo, I'agnosticismo, l'ateismo e il materiali-
smo. La religione tradizionale di allora, ossia quella brahmanica basata
sui Veda, era percepita da molti come degenerata fino al punto da arriva-
re ad una rigida adesione all’esatta riproduzione dei rituali. Questo ri-
chiedeva una stretta fedelta al credo religioso, con pochi incentivi ad
un’indagine critica, esperienziale o razionale, sulla natura della realta.

Nel bel mezzo di questa variegata realta sociale, emerse un libero mo-
vimento di contemplativi (shramanas), consistente di individui principal-
mente interessati a scandagliare per mezzo dell’esperienza diretta la natu-
ra e le potenzialita della coscienza e la sua relazione con il vivo mondo
dell’esperienza (loka). I mezzi primari utilizzati per esplorare la mente
erano in primo luogo il soggiogare le passioni, per poi sviluppare gradi
avanzati di concentrazione meditativa (samadhi). Dato il loro interesse per
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la liberazione spirituale (moksha), noi possiamo interpretare questo movi-
mento come una riforma religiosa; in ragione dell’enfasi posta sull osser-
vazione, la sperimentazione e il ragionamento, potrebbe invece essere
considerato come una rivoluzione scientifica. Trovo tuttavia piit conve-
niente chiamarlo Rivoluzione Noetica, dal termine greco noetos, che si ri-
ferisce alla facolta cognitiva che coglie i fenomeni non sensibili.

LA RICERCA DI SIDDHARTHA

Quando il giovane principe Siddhartha lascio la sua casa all’eta di

~ ventinove anni, fu in questo movimento di controcultura che s'immer-

se. Nella sua ricerca della verita liberatrice, dapprima si addestro sotto

due eminenti esperti, Arada Kalama e Udraka Ramaputra, che appartene-
vano alla secolare tradizione contemplativa dell'India.

Sotto la loro guida, rapidamente realizz0 stati estremamente sottili di
concentrazione meditativa, nei quali la mente & svuotata dai pensieri e
dalle passioni. I suoi insegnanti consideravano questi stati di vacuita
mentale come i pit1 alti insights circa la natura della coscienza, dai quali
risultava la liberazione spirituale. Ma nella valutazione di Gautama, la
realizzazione di tali stati rarefatti di coscienza in se stessi non conduceva
all'intuizione liberante, perché quando la mente riemergeva dalla medita-
zione era ancora sottoposta alla sofferenza e alle sue soggiacenti cause in-
teriori. Cosi egli si mosse per cercare un proprio sentiero di esplorazione e
di sperimentazione.

LTluminazione del Buddha Gautama fu caratterizzata da un’utilizza-
zione senza precedenti di raffinati stati di attenzione nell'investigazione
esperienziale della natura della mente e dei fenomeni correlati. Piuttosto
che fare affidamento sul perfezionamento della tecnica e sull’estensione
dei cinque sensi fisici, per perseguire la ricerca empirica Gautama raffino
la facolta della percezione mentale (manas-pratyaksha), che é il solo senso

Alan Wallace ha praticato per molti anni come monaco nei monasteri buddhisti in India

e Svizzera; insegna filosofia e meditazione buddhista in Europa e America dai 1976;

e stato interprete di numerosi maestri tibetani, incluso Sua Santita il Dalai Lama. Dopo essersi
laureato summa cum laude all’ Amherst College, dove ha studiato fisica e filosofia della
scienza, ha ottenuto il Dottorato in filosofia delle religioni alla Stanford University.

Ha insegnato all’Amherst College, Stanford University, UCLA, e all’University of California,
Santa Barbara. Ha redatto, tradotto, scritto e contribuito a pit di trenta libri di buddhismo
tibetano, alcuni dei quali pubblicati in italiano. Attualmente & uno studioso ricercatore

ed esperto meditatore associato al Mind and Life Institute di New York,

dove tra gli altri lavorano Thurman, Goleman, Epstein e molti altri grandi studiosi.occidentali.




m LA VIA DELLA PRATICA m

col quale i fenomeni mentali possono essere percepiti direttamente. Nel
linguaggio buddhista questo approccio € conosciuto come 1'unione di
quiete meditativa (shamatha) e visione contemplativa (vipashyana).

Per questa fusione di raffinata attenzione e investigazione contemplati-
va dei fenomeni mentali e fisici, Gautama consegui un ruolo di guida nel-
la Rivoluzione Noetica Indiana. Mentre la Rivoluzione Scientifica
Europea si dirigeva verso lo spazio esterno ed i suoi contenuti, questa
Rivoluzione Noetica Indiana si volgeva primariamente allo spazio inte-
riore della mente ed ai suoi contenuti. In primo luogo le ricerche di
Gautama erano pragmatiche: egli era interessato ad identificare ed elimina-
re, se possibile, le cause fondamentali della sofferenza e conseguire uno
stato duraturo di genuino benessere.

Come risultato della sua illuminazione, dichiar¢ di aver scoperto che le
cause primarie della sofferenza e dello scontento si trovano nella mente e
non nel corpo o nell’ambiente fisico. In secondo luogo, pur rispettando
molte delle altre visioni metafisiche esposte ai suoi tempi, adotto un atteg-
giamento fondamentalmente scettico. E incoraggio ad essere ugualmente
scettici nei confronti delle verita da lui stesso proclamate, non accettando-
le semplicemente in virtl1 della sua autorita. [1] In terzo luogo, le sue ricer-
che erano empiriche piuttosto che metafisiche, enfatizzando 1'esperienza
diretta piuttosto che la fede o la sola ragione. In quarto luogo, il suo era
un approccio razionale, ampiamente illustrato nelle sue valutazioni dei va-
ri punti di vista e nelle risposte alle critiche rivolte alle sue asserzioni.

Dati questi quattro temi del suo orientamento, il suo insegnamento
esprime un tipo di naturalismo: si distolse dall’autorita e dal dogma della
religione dominante nel suo tempo e persegui lo studio razionale ed em-
pirico del mondo, con la premessa di partenza che gli eventi fisici e men-
tali avvengono per cause e condizioni interne al mondo naturale.
Adottando questa posizione, rigettd i diversi credi della sua era, per cui
ogni cosa avviene o per volonta di Dio, o per il karma accumulato nelle
vite precedenti, o per puro caso.

Nel suo approccio naturalistico Gautama adottd una prospettiva di
prima persona nel cercare di comprendere il mondo dell’esperienza, op-
posta al cercare di scandagliare il mondo oltre il velo delle apparenze dal-
la prospettiva dell'occhio-di-Dio. Se si € essenzialmente interessati alla na-
tura dell'universo cosi come esso esiste indipendentemente dalla coscienza,
allora ¢ ragionevole marginalizzare il ruolo della mente umana nella na-
tura, come ¢ stato comunemente fatto lungo tutta la storia della scienza
moderna.

Tuttavia se, come Gautama, si € fondamentalmente interessati al mon-
do dell’esperienza (lebenswelt), allora si deve dare la massima priorita al-
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I'esplorazione della natura della coscienza con la quale si sperimenta il
mondo - e senza la quale questo mondo dell’'esperienza non esisterebbe.
In questa luce, il Buddha dichiard: “Preceduti dalla mente sono gli stati
mentali, la mente ¢ il loro elemento pit1 importante, essi sono essenziati di
mente” . [2]

LA RICERCA CONTINUA

L’esplorazione buddhista della mente e del resto del mondo naturale
inizid con Siddhartha Gautama ma non fini con lui. Dal suo tempo in
poi, cento generazioni di contemplativi buddhisti si sono impegnate a in-
vestigare seguendo i suoi temi di pragmatismo, scetticismo, empirismo e
razionalismo. Da questi secoli di ricerche & emersa una teoria della cono-
scenza che prima di tutto distingue tra attivita mentale, chiamata javana, e
il terreno mentale da cui tale attivita emerge, conosciuto come bhavanga
[3]. Lantico termine buddhista javana si riferisce a tutti i tipi di processi
mentali attivi, incluse le percezioni sensoriali, i pensieri discorsivi, i ricor-
di, le intenzioni, i desideri e I'immaginazione. Sono processi dinamici nel-
lo spazio della mente, molti dei quali possono essere osservati per mezzo
della percezione mentale.

La base cognitiva di tutte le attivita mentali e le percezioni sensoriali &
il bhavanga, letteralmente “il campo del divenire”, che sostiene tutti i tipi di
javana, come le radici di un albero sostengono il tronco, i rami e le foglie
[4]. Questo ¢ il quieto stato di base di fondo della coscienza ritiratasi dai
sensi fisici. Mentre tutti i processi mentali e sensibili sono condizionati dal
corpo e dall’ambiente, nella visione buddhista essi in realta emergono dal
bhavanga e non dal cervello. Descritto come lo stato naturale e libero della
mente, la sua innata radiosita e la sua purezza sono presenti anche quan-
do la mente € oscurata da pensieri tormentosi e dalle emozioni [§}. Il bha-
vanga pud essere qualificato come uno stato vuoto di coscienza, svuotato
da tutti i tipi di javana. Generalmente parlando, non & percepibile mentre
la mente ¢ attiva, dal momento che normalmente si mani.festa solo nel
sonno senza sogni e durante 1"'ultimo momento di vita di una persona. In
effetti il Buddha dichiard che ci sono molte somiglianze nei processi co-
gnitivi del cadere addormentato e del morire [6].

Per rivelare questa naturale purezza e luminosita della coscienza cosic-
ché si riveli il suo potenziale radiante, si deve calmare l'attivita involonta-
ria della mente attraverso la pratica della quiete meditativa [7] In questo
modo si possono vedere attraverso la turbolenza superficiale della mente
le sue limpide profondita. Nella visione buddhista, bhavanga agisce quale
base per tutti gli stati volitivi di coscienza, e cosi pure per il karma; & quin-
di la base per I'emersione del mondo sperimentato da ogni individuo.
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Inoltre, nella visione buddhista, dal momento che non esiste un individuo [8] Dudjom Lingpa,
indipendente, separato dal mondo di cui ha esperienza, bhavanga funge Qz% Sb’;ag%)éigg ets
da fonte non duale di creazione del mondo-sperimentato-e-del-suo-sperimen-  1ugs 8 a,;’jg byung gi
P rgyua rao rel
tatore di ciascuna persona. s%ing po.l7
Titolo in sanscrito:

Vajrahrdayashuddha
I.A COSCIENZA SUBSTRATO dhutijnanahareshrila
Le considerazioni precedenti sul javana e sul bhavanga sono basate %gggg?esén\i}orks”
sui discorsi del Buddha tramandati in lingua pali e sui loro primi com- di H.H. Dujom
mentari. Una descrizione notevolmente simile dello stato di base della co- "0%"®: P- 68
scienza appare nella piti tarda scuola del buddhismo tibetano della [911b. p. 31.
Grande Perfezione (Dzogchen). Qui viene fatta una distinzione tra il sub-
strato (alaya) e la coscienza substrato (alayavijnana). I contemplativi tibeta-
ni descrivono il substrato, o base contenitiva, come l'oggettivo, vuoto spa-
zio della mente. Questo stato vuoto & immateriale come lo spazio, uno
spazio vuoto, un vuoto irriflesso in cui tutte le apparenze oggettive dei
sensi fisici e della percezione mentale si dissolvono quando ci si addor-
menta; ed € da questo vuoto che le apparenze riemergono al risveglio [8].
La coscienza soggettiva di questo vuoto mentale & chiamata coscienza
substrato o ricettacolo. Nel corso naturale di una vita, & sperimentata ripe-
tutamente nel sonno senza sogni ed alla fine, nel momento che precede la
morte. Un contemplativo puo coscientemente esplorare questa dimensio-
ne della coscienza attraverso la pratica della meditazione di quiete, in cui
si assopiscono i pensieri discorsivi e svaniscono tutte le apparenze, di sé,
degli altri, del proprio corpo e del proprio ambiente..A questo punto, co-
me nei casi del dormire e del morire, la mente € condotta all'interno e i
sensi fisici si addormentano. Quello che rimane & uno stato di coscienza
chiara e radiante, che & la base per I'emergere di tutte le apparenze del
flusso mentale individuale. Tutti i fenomeni che appaiono alla percezione
sensoriale e mentale sono imbevuti di questa chiarezza della coscienza
substrato. Come il riflesso dei pianeti e delle stelle in una polla di acqua
limpida, cosi le apparenze dell'intero mondo fenomenico appaiono den-
tro questa vuota, chiara coscienza substrato. I contemplativi che hanno
penetrato questo stato di coscienza lo descrivono come “uno stato stabile
in cui si sperimenta una beatitudine simile al calore di un fuoco, una lu-
minosita come l'albeggiare e una non concettualita simile a un oceano
non mosso dalle onde” [9].
Questa descrizione puo essere facilmente fraintesa come espressione di
un idealismo filosofico. Tuttavia, questi contemplativi non affermano che
l'intero universo sia della natura della mente, solo che il mondo indivi-
duale delle apparenze sorge da questa coscienza substrato. Inoltre le qua-
lita di beatitudine, luminosita e non concettualita associate alla realizza-
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zione della coscienza substrato hanno condotto molti contemplativi a con-
fonderla con la natura ultima della realta o nirvana. Ma dimorare sempli-
cemente in questo stato vuoto relativo di coscienza non libera la mente
dalle sue tendenze dolorose e dalla sofferenza che ne risulta.
Approfondendo la natura della coscienza substrato, si arriva a conoscere
la natura della coscienza nella sua condizione di fondo relativa. Questa
realizzazione, tuttavia, non illumina la natura della realta nel suo insieme.
E’ anche importante non confondere questa coscienza substrato con I'in-
conscio collettivo, cosi come concepito da Carl Gustav Jung. Tutti i reso-
conti buddhisti della coscienza substrato si riferiscono a un flusso indivi-
duale di coscienza che transita da una vita all’altra.

LO SPAZIO DELLA COSCIENZA

La tradizione buddhista sostiene che le apparenze dei nostri sensi
non esistono in uno spazio fisico esterno, indipendente dalla percezio-
ne. Allo stesso modo, gli oggetti che compongono il nostro mondo dell’e-
sperienza, ciascuno di essi impregnato degli attributi sensoriali quali colo-
re, sapore, odore e trama, non si trovano nello spazio oggettivo descritto
dai fisici moderni. Piuttosto, nel contesto del nostro mondo dell’esperien-
za & convenzionalmente valido affermare che gli oggetti fisici che perce-
piamo nel mondo circostante, quali pianeti e stelle, esistono nell’esterno,
intersoggettivo spazio della coscienza; e gli oggetti mentali che percepia-
mo, quali i pensieri e le immagini mentali, esistono nell'interno, soggetti-
vo spazio della coscienza di ciascun individuo.

I neuroscienziati comunemente presuppongono che il cervello umano
esiste nel reale, oggettivo spazio della fisica, tuttavia tutte le sue immagini
sensoriali ed i suoi concetti appaiono nello spazio della coscienza. Inoltre,
tutte le immagini sensoriali dello spazio sperimentate dai fisici sorgono
nello spazio esterno alla loro coscienza, e tutti i loro concetti di spazio
emergono nell'interno spazio della coscienza. Anche se noi possiamo cre-
dere nell’esistenza di uno spazio indipendente dalla coscienza, ogni no-
stro concetto circa tale reale, oggettivo spazio sorge nello spazio della co-
scienza. Per quanto riguarda il rapporto fra le immagini sensoriali ed i lo-
ro oggetti correlati ritenuti esistere nel mondo obiettivo, indipendente
dalla coscienza, il neurologo Antonio Damasio riconosce, “Non ¢’é unim-
magine dell’oggetto che sia trasferita dall’'oggetto alla retina e dalla retina
al cervello” [10]. Generalizzando, cio che appare ai nostri sensi non € una
replica, una rappresentazione, di fenomeni siti in uno spazio fisico ogget-
tivo. Esse sono fresche creazioni affioranti nello spazio della coscienza.
Allo stesso modo, i nostri concetti dello spazio e degli oggetti in esso non
sono repliche di qualcosa esistente indipendentemente dalla mente. In
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breve, il cervello ritenuto dai neuroscienziati esistere nello spazio reale ed
oggettivo & tanto privo di coscienza quanto lo spazio fisico concepito dai
fisici.

Né lo spazio esterno dei sensi fisici, né quello interno della mente esi-
stono nel cervello, e neppure i contenuti di tale spazio interno o esterno
sono situati allinterno della testa. Nel contesto del mondo dell’esperien-
za, la demarcazione fra spazio esterno ed interno € una mera convenzio-
ne, non una realta assoluta. Per esempio, noi possiamo sperimentare im-
magini mentali non solo nel nostro “occhio della mente”, con gli occhi
chiusi e I'attenzione ritirata dal mondo fisico, ma possiamo anche sovrap-
porre delle immagini mentali ai nostri campi sensoriali di esperienza, co-
me immaginare la faccia di un uomo sulla luna o un arciere delineato da
una configurazione di stelle.

Quel volto o quell’arciere esistono nello spazio interno o in quello
esterno? Sono una libera creazione della mente, eppure sembrano esistere
nello spazio esterno; ma questo spazio esterno puo essere singolarmente
soggettivo, non sperimentato intersoggettivamente da tutti gli osservatori
competenti. D’altro canto, quando volgiamo l'attenzione all’interno e la
focalizziamo sull'immagine mentale della luna, 'immagine che percepia-
mo mentalmente puo essere virtualmente identica allimmagine mentale
della luna di altre persone. Cid che accade nello spazio interno della men-
te e pitl intersoggettivo delle immagini che esternamente sovrapponiamo
alle costellazioni. In breve, non c’e nulla di intrinsecamente esterno o in-
tersoggettivo nello spazio esterno, e neppure c’¢ qualcosa di intrinseca-
mente interno o privatq nello spazio interno. Seppure noi parliamo comu-
nemente di dirigere l'attenzione esternamente al mondo fisico o interna-
mente verso la mente, questa distinzione & solo convenzionale. La nostra
esperienza ci presenta solo lo spazio non-duale della coscienza, nel quale
la distinzione fra interno ed esterno € sovrapposta artificialmente dai con-
cetti e dal linguaggio [11].

IL DHARMADHATU

Nella tradizione della Grande Perfezione del buddhismo tibetano, la
non-dualita di spazio interno ed esterno & chiamata dharmadhatu, o
spazio assoluto dei fenomeni. Da questo spazio emerge ogni fenomeno
che costituisce il nostro mondo intersoggettivo dell’esperienza. Tutte le
apparenze di spazio esterno ed interno, di tempo, di materia e di coscien-
za sorgono dal dharmadhatu e consistono in null’altro che configurazioni
di questo spazio assoluto. Mentre il vuoto relativo del substrato puo esse-
re accertato per mezzo della coltivazione della meditazione di quiete, I’as-
soluto vuoto del dharmadhatu puo essere realizzato solo attraverso la colti-
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vazione dell'insight contemplativo [12]. La modalita della consapevolezza
attraverso la quale si accerta questo spazio assoluto & chiamata coscienza
primordiale (jnana), che é la natura ultima di ogni coscienza individuale.

La realizzazione esperienziale dello spazio assoluto da parte della co-
scienza primordiale trascende ogni distinzione fra soggetto e oggetto,
mente e materia, trascende ogni parola e concetto. Questo insight non
comporta I'incontro tra un modo di coscienza soggettivo e uno spazio og-
gettivo, piuttosto la realizzazione non-duale dell’intrinseca unita di spa-
zio assoluto e coscienza primordiale. Dharmadhatu e coscienza primordia-
le sono della stessa natura, non-locali e atemporali. Mentre il dharmadhatu
e la natura fondamentale del mondo dell’esperienza, la coscienza primor-
diale e la natura fondamentale della mente. Tuttavia, poiché i due sono
stati sempre della medesima natura, la visione della Grande Perfezione
non & né un idealismo filosofico, né un dualismo, né un materialismo.
Tutte queste distinzioni fra soggetto e oggetto, fra mente e materia, sono
considerate mere costruzioni concettuali. '

L’unita di spazio assoluto e coscienza primordiale € la Grande
Perfezione, alla quale ci si riferisce spesso come 1”unico sapore” di tutti i
fenomeni e la “purezza e uguaglianza di samsara e nirvana”. La coscienza
substrato, della quale si & parlato precedentemente, puod essere chiamata
un relativo, o falso, stato vuoto di coscienza, poiché é differente dal sub-
strato di cui si prende cognizione; & qualificata da distinte esperienze di
beatitudine, luminosita e non concettualita; & accertata quando la mente
si e ritirata dal mondo esterno; ed é limitata dal tempo e dalla causalita.
Quindi, malgrado la sua vacuita, ha una struttura interna asimmetrica.
Dall'altro lato, I'unita di spazio assoluto e di coscienza primordiale & il
vuoto assoluto, vero. Anche se ¢ intrisa delle qualita di beatitudine, lumi-
nosita e non concettualita, queste non sono presenti quali distinti attributi
ma come un’ineffabile unita. Si penetra in questo vuoto assoluto nel mo-
mento in cui si lascia riposare la coscienza in uno stato di non-dualita,
aperto all'intero universo. Svuotato da ogni struttura interna, incarna una
simmetria unica, assoluta, che trascende i relativi spazio, tempo, mente e
materia.

La coscienza substrato puo essere considerata come lo stato di fondo
relativo della mente individuale, nel senso che, nel contesto di un flusso
mentale individuale, implica il pit1 basso stato di attivita possibile, con il
piti alto possibile potenziale e livello di liberta o possibilita. Per esempio,
una volta che un flusso di coscienza individuale sia stato catalizzato dal
proprio substrato in un sonno senza sogni, esso puo liberamente manife-
starsi in un’ampia diversita di sogni e di esperienze. Tale eccezionale
creativita si dispiega anche mentre si & sotto profonda ipnosi, la quale pu-
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re attinge alla coscienza substrato. Ma si ha pit1 efficacemente accesso a
questo potenziale quando si penetra lucidamente nella coscienza substra-
to per mezzo della meditazione di quiete. In questo caso, si & vividamente
consapevoli del substrato, in contrasto con I'ottusita che normalmente ca-

ratterizza il sonno senza sogni. I contemplativi buddhisti riferiscono che

questa realizzazione pienamente conscia dello stato di fondo relativo del-
la coscienza apre ad una eccezionale fonte perenne di creativita, che € in
gran parte oscurata nelle normali esperienze del substrato nel dormire o
nel morire.

La coscienza primordiale, d’altro canto, puo essere considerata comelo
stato di fondo assoluto della coscienza. Questo stato di perfetta simmetria
implica il pit1 basso livello possibile di attivita mentale, con il piu alto pos-
sibile potenziale e livello di liberta nell'universo. Nel vuoto limitato, rela-
tivo, del substrato - come nel caso del sonno profondo - gli eventi mentali
specifici di un individuo affiorano e tornano a dissolversi in questo spazio
di coscienza soggettivo. Ma tutti i fenomeni nel tempo e nello spazio
emergono e tornano a dissolversi nel vuoto infinito e senza tempo dello
spazio assoluto. Quando si realizza la coscienza substrato raggiungendo
la quiete meditativa, le afflizioni mentali sono soppresse solo momenta-
neamente, mentre viene detto che quale risultato della realizzazione della
coscienza primordiale tutte le afflizioni mentali e gli offuscamenti sono
eliminati per sempre. Allo stesso modo, la beatitudine sperimentata nel
riposare nello stato di fondo relativo della coscienza € limitata e transeun-
te, mentre l'inconcepibile beatitudine che ¢ insita allo stato di fondo asso-
luto della coscienza é eterna e senza limiti. Nell’aprirsi alla coscienza sub-
strato si realizza la natura relativa della coscienza individuale, invece nel-
la realizzazione della coscienza primordiale la portata della propria con-
sapevolezza & detta divenire illimitata. Allo stesso modo, il potenziale
creativo della coscienza cui si ha accesso per il tramite della meditazione
di quiete & limitato, mentre cid che viene rivelato attraverso il definitivo
insight contemplativo si suppone non conosca limiti. Cosi, in relazione a
questo stato di fondo assoluto della coscienza il Buddha dichiar0: “Tutti i
fenomeni procedono dalla mente. Quando € compresa la mente, tuttii fe-
nomeni sono compresi. Nel tenere sotto controllo la mente, tutte le cose
sono tenute sotto controllo” [13].

IL VUOTO RELATIVO E IL VUOTO ASSOLUTO

L’uso qui proposto dei termini di vuoto relativo e assoluto non e rin-
tracciabile nella letteratura buddhista, quantunque confido che questa
presentazione non distorca i resoconti buddhisti tradizionali circa il
substrato, la coscienza substrato e lo spazio assoluto dei fenomeni o co-
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scienza primordiale. Ho preso in prestito questi termini dalla fisica mo-
derna e nel farlo invito ad un confronto fra i concetti scientifici e buddhi-
sti degli stati vuoti dello spazio e della coscienza. Nella fisica, un vuoto &
normalmente definito come il pit1 basso stato possibile di energia in un
dato volume di spazio, e questa definizione puo essere applicata a nume-
rosi altri sistemi, come una carica elettrica immessa nello spazio. Ho preso
questa definizione e 'ho applicata alla coscienza.

Un falso vuoto & quello che non & completamente privo di energia, ma
& il pit1 basso possibile stato energetico nelle circostanze presenti. Tale
vuoto possiede energia e struttura e quindinon é perfettamente simmetri-
co. Qualsiasi configurazione di massa-energia, compresa la stessa luce, &
vista dai fisici come un’eccitazione dello spazio vuoto o, pilt precisamen-
te, come un’oscillazione nello spazio di quantita di campo astratte, e non
un’oscillazione dello spazio stesso. Le masse oscillanti in un vuoto sono
considerate metaforicamente come “energia congelata”, ed esse determi-
nano una curvatura nello spazio, cosicché oscilla anche la distanza fra
due punti nello spazio. Scrive a questo riguardo il fisico Henning Genz: “I
sistemi reali sono, in questo senso, ‘eccitazioni del vuoto’ - tanto quanto le
onde di superficie in uno stagno sono eccitazioni dell’acqua dello sta-
gno... le proprieta del vuoto fisico definiscono le possibili eccitazioni - i
possibili sistemi che possono emergere dal vuoto fisico... Il vuoto in se
stesso € informe, ma pud assumere forme specifiche. Nel far cio, esso di-
viene una realta fisica, un ‘'mondo reale””’ [14].

Gli scienziati non hanno una chiara idea del vero vuoto, di cid che resta
una volta che sia stata rimossa da un certo spazio ben definito ogni cosa
che le leggi di natura consente loro di togliere. Laragione & che cio dipen-
de dalle leggi di natura: tutte, comprese quelle che gli scienziati non han-
no ancora scoperte. Nel vuoto congelato, o falso, quarks, elettroni, gravita
ed elettricita sono diversi fra loro, mentre nella perfetta simmetria del
vuoto vero, o fuso, che & privo di qualsiasi struttura interna, essi sono in-
differenziati. Secondo lo scrittore scientifico K.C. Cole, “Il modo pit pros-
simo col quale possiamo probabilmente immaginare la perfetta simmetria
€ un liscio, atemporale, indistinto spazio vuoto: il proverbiale tabula rasa,
il silenzio assoluto. Non puo essere percepito perché nulla pu6 cambiare.
Ogni cosa sarebbe una e la stessa; ogni cosa sarebbe lo stesso, per quanto
possiamo dire, di niente.” [15]

Secondo alcuni cosmologi, I’evoluzione dell"'universo inizio con la per-
fetta simmetria del vuoto vero, che si raffreddo nel nostro stato attuale di
vuoto congelato, e che un giorno potrebbe ancora fondersi. Questo rila-
scio di energia puo spiegare 1'origine del Big Bang. Scrive a questo riguar-
do Cole: “Simile all’acqua che congela in ghiaccio rilasciando energia nei
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suoi dintorni, il ‘congelare” del vuoto libera un enorme quantitativo di
energia... Semplicemente come 1'acqua congela nel ghiaccio, il vuoto in-
flazionato congelo nella struttura che dette origine all’insorgere di quarks,
elettroni e finalmente di noi stessi.” [16] E Genz suggerisce: “Forse le flut-
tuazioni meccaniche di quanti dettero inizio non solo alla materia di cui il
nostro mondo é stato fatto, ma anche allo spazio-tempo in sé. Forse il vero
vuoto, il vero nulla della filosofia e della religione dovrebbe essere visto
come uno stato completamente privo di leggi, spazio e tempo. Questo sta-
to puo essere pensato come null’altro che I'insieme delle possibilité di cio
che puo essere.” [17]

I succitati punti di vista concernenti il ruolo del vero vuoto dello spazio
fisico nella formazione dell'universo manifestano una notevole somi-
glianza con la visione buddhista della relazione che intercorre fra lo spa-
zio assoluto dei fenomeni ed il mondo relativo dello spazio e del tempo,
della mente e della materia. Nel suo recente libro sulla Grande Perfezione
il Dalai Lama scrive: “Ogni dato stato di coscienza & permeato dalla chia-
ra luce della consapevolezza primordiale. Il ghiaccio, per quanto solido
possa essere, non perde mai la sua natura, che & acqua. Allo stesso modo,
persinoi concetti molto evidenti sono tali che illoro posto, per cosidire, il
loro spazio di sosta finale, non cade fuori della distesa della consapevo-
lezza primordiale. Affiorano nella distesa della consapevolezza primor-
diale ed e Ii che si dissolvono.” [18]

SCIENZA E BUDDHISMO

Mentre i fisici hanno escogitate le loro teorie del vuoto vero e falso
sulla base di esperimenti fisici e di analisi matematiche, i buddhisti
hanno formulate le loro teorie del vero e del falso stato vuoto della co-
scienza sulla base di esperienze contemplative e di analisi filosofiche.
Entrambe le tradizioni riconoscono la pil alta priorita all'investigazione
empirica e all’analisi razionale, ma i loro presupposti di partenza ed i mo-
di di osservazione sono profondamente diversi. La Rivoluzione
Scientifica inizid con'assunzione che un Dio esterno cred il mondo prima
ed indipendentemente dalla coscienza umana. I fisici si posero quindi lo
scopo di percepire questo universo oggettivo dalla prospettiva dell’oc-
chio-di-Dio e di formulare le sue leggi nei termini del linguaggio di Dio,
che pensavano fosse matematico. Poiché il loro centro d’interesse era il re-
gno dello spazio oggettivo ed i suoi contenuti che esistono indipendente-
mente dalla coscienza, era abbastanza naturale per loro marginalizzare il
ruolo della mente nella natura; e naturalmente le loro teorie sul vuoto ve-
ro e falso non fanno alcun riferimento alla coscienza.

Effettivamente, i fautori di questo punto di vista meccanicistico hanno
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assunto sin dall'inizio che la coscienza non gioca un ruolo significativo
nell'universo. Come afferma Antonio Damasio, “La comprensione della
coscienza dice poco o nulla circa I'origine dell'universo, il significato della
vita, o il probabile destino di entrambi.” [19] Tale fiducia & notevole alla
luce del fatto che i neurescienziati non hanno ancora scoperta la natura o
le origini della coscienza. Nel frattempo, molti neuroscienziati condivido-
no quello che Damasio chiama il suo “un obiettivo ed una speranza”, os-
sia il riuscire a formulare una spiegazione comprensiva di come il genere
di modelli neurali che attualmente possono essere descritti attraverso gli
strumenti della neurobiologia, dalle molecole ai sistemi, fanno sorgere gli
stati di coscienza. {20] Tali ricercatori comunemente presuppongono di sa-
pere gia che la coscienza non esiste al di la del cervello, cosicché la sola
questione da risolvere & come il cervello produca gli stati consci. Questo
presupposto € un'istanza che lo storico Daniel Boorstin chiama una “illu-
sione di conoscenza”. E’ questa, egli suggerisce, e non la mera ignoranza,
che ha agito storicamente come il pit1 grande impedimento alla scoperta
scientifica. [21]

1l significato degli stati vuoti dello spazio fisico e della coscienza diffi-
cilmente pud essere sopravvalutato. Il fisico John March-Russel dichiara:
“La corrente credenza ¢ che si devono comprendere tutte le proprieta del
vuoto prima di poter capire qualsiasialtra cosa” [22]. I fisici non hanno an-
cora sondato tutte le proprieta del vuoto né tutte le leggi della natura, ma
hanno ampiamente presupposto che la coscienza sia irrilevante nell’uni-
verso che stanno cercando di comprendere. Finché I'universo & concepito
dai fisici esistere indipendentemente dalla coscienza, i buddhisti potran-
no controbattere che tale universo ¢ irrilevante per il mondo dell’espe-
rienza umana, nel quale la coscienza gioca un ruolo cruciale. Né la visione
scientifica del vuoto, né quella buddhista sono complete. Piuttosto che
considerare incompatibili i metodi d'indagine di queste due grandi tradi-
zioni, potrebbe essere pil1 fecondo considerarli complementari. Come av-
viene quando si mettono a fuoco due occhi sulla medesima realta, con
I'integrazione di queste due prospettive noi possiamo scoprire una visio-
ne piu profonda e pitt comprensiva di quella che ciascuna tradizione ha
sviluppata per conto suo. '

(Traduzione di Carlo di Folca)
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UANTI
sonoi DESIDERI?

di Giangiorgio Pasqualotto




Continuano le riflessioni sul desiderio, questo oscuro compagno della nostra

vita che tanto ci tocca e tanto ci rende prigionieri.

Liberarsene non ¢ facile, ma esserne servi non porta meno fatica e sofferenza.

er affrontare il problema del desiderio cosi come si presenta ne-

gli insegnamenti del Buddha non si pud non cominciare dal

prendere in considerazione le indicazioni che ci vengono dai te-
sti in cui vengono formulate le prime due Nobili Verita. In particola-
re, nella formulazione della Prima Nobile Verita, cosi come ci si presen-
ta nel Saccavibhangasutta (Discorso dell’esposizione dettagliata della ve-
rita) inserito nel Majjhima Nikaya, dove il desiderio e direttamente colle-
gato ad una delle molteplici forme del dolore: “Dolore & anche non otte-
nere cid che si desidera (...) e che dolore &, 0 amici, il non ottenere cid
che si desidera? Negli esseri soggetti alla nascita sorge, o amici, questo
desiderio “Ah, se non fossimo soggetti alla nascita..., se non ci fosse per
noi un’altra nascita!’ Ma cid non puo essere ottenuto desiderandolo; e il
non ottenere cid che si desidera, anche questo e dolore. Negli esseri
soggetti all'invecchiamento, alla morte, alla pena, ai lamenti, al dolore
[fisico], all'angoscia, allo scoramento, sorge, o amici, questo desiderio:
"Ah, se non fossimo soggetti all'invecchiamento, alla morte, alla pena,
ai lamenti, al disagio, all'angoscia, alla tribolazione!” Ma cid non pud
essere ottenuto desiderandolo, e il non ottenere cid che si desidera, an-
che questo & dolore! [1].

Quindi, all’origine del dolore si pone il desiderio di raggiungere
obiettivi ovviamente impossibili, come l'eterna giovinezza e l'immorta-
lita, ma anche altri meno ovviamente impossibili, come 1’essere esenti
da situazioni negative (pena, lamento, disagio, angoscia, tribolazione).
Per comprendere appieno come e quanto il desiderio di tutti questi ob-
biettivi produca dolore € importante rifarsi al contenuto del testo che il-
lustra la Seconda Nobile Verita: “E qual’e, o amici, la nobile verita del-
l'origine del dolore? La brama (tanha) che porta ad un’ulteriore esisten-
za, accompagnata da piacere e attaccamento, che si diletta di questa e
quella cosa, ovvero la brama dei piaceri sensuali (kama), dell’esistenza
(bhava) e dell’annichilimento (vibhava)” [2].

In questo breve passo sono contenuti e toccati tuttii principali con-
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[4) Kama indica
propriamente una
passione, un
desiderio intenso.

[5] Raga significa
letteralmente
‘colore’, ossia

Cio che si aggiunge
ad un oggetto,

cosi come
l'attaccamento

si aggiunge

al desiderio

di qualcosa.
Rispetto al normale
godimento dei
sensi, esso & quindi
qualcosa in piu.

In tal senso
‘desiderio” non pud
essere considerato
un equivalente

di "bisogno’.

cetti cruciali che attraversano il problema del desiderio. Di questi, va
innanzitutto considerato il piti centrale e specifico, quello indicato dal
termine fanha (trsna, in sanscrito). Tale termine significa in generale
‘desiderio’ da intendersi come tensione alimentata dall’avidita, come
‘brama’, ossia come desiderio accompagnato da attaccamento (raga) per
gli oggetti del desiderio; in particolare, il concetto di tanha implica un
attaccamento all’io che desidera. [3]

Quest’ultima specificazione relativa all’attaccamento all’io che desi-
dera e fondamentale, perché chiarisce il fatto che, se & vero che 'origine
del dolore & individuabile nel desiderio di raggiungere obiettivi impos-
sibili, & anche vero che alla radice di questo desiderio si trova sempre
una forma di attaccamento all’io che desidera. Quest’ultimo & da tener
presente anche quando si considerino le diverse forme di tanha, artico-
late in desiderio alimentato dai sensi (kama) [4], in desiderio motivato
dal voler affermare V'esistenza (bhava), e in desiderio spinto dal voler ne-
gare 'esistenza (vibhava).

-, . -,
" R ”n

a prima di queste tre forme di desiderio, definibile come ‘desi-

derio sensuale’ (kamatanha) si articola a sua volta in relazione ai

diversi oggetti dei desideri sensibili come le forme (rupa), i suo-
ni (sadda), gli odori (gandha), i gusti (rasa), gli oggetti mentali
(dhamma), e gli oggetti del tatto (pothabba).

Appare pertanto chiaro, gia da questi pochi riferimenti alla prima
forma del desiderio, che i diversi desideri in essa contemplati non ven-
gono giudicati negativi in se stessi, ma solo se accompagnati da attacca-
mento (raga) [5] agli oggetti del desiderio e, in ultima istanza, all'io che
desidera. Questa fondamentale precisazione viene ribadita in modo af-
fatto chiaro da un importante passo dello scritto Le domande di Milinda:

“I1 re disse: 'Venerabile Nagasena, che differenza c’e fra uno che ha
attaccamento (raga) e uno che ne é privo ?’

‘Sire, uno aderisce, I’altro non aderisce!”

"Ma che cosa significa, venerabile, <aderisce> e <non aderisce>?’

’Sire, uno dipende da ci0 verso cui e proteso (atthika), I'altro non di-
pende da cio verso cui € proteso’.

"Venerabile, a me sembra che sia colui che ha attaccamento sia colui
che ne é privo desiderino cose gradevoli, ad esempio cibo solido o mor-
bido, certamente non cose sgradevoli’.

’Sire, colui che ha attaccamento mangia il cibo gustandone il sapore
ma nello stesso tempo provando attaccamento al sapore. Invece colui
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che non ha attaccamento mangia il cibo gustandone il sapore senza
provare attaccamento al sapore’”’[6].

Ebbene, questa assenza di attaccamento o distacco (viveka) 7] qui
evocata in rapporto al desiderio di cibo, pud esser ‘applicata’ a tutti gli
oggetti del desiderio e - cosa ancora pil1 importante - anche alla radice
di tutti desideri, ossia all'io che desidera. Questo riferimento all’attac-
camento all’io che desidera come fonte di ogni sofferenza emerge con
chiarezza in un passaggio dell’Assutavasutta: “...da tempo immemora-
bile I'uvomo comune, l'uomo incolto, & aggrappato, fissato, imprigiona-
to dall’idea "Questo & mio, questo sono io, questo € il mio sé’. Percio io
dico che un uomo comune, un uomo incolto, non & mai in grado di pro-
vare una sufficiente insoddisfazione per questa idea, e non desidera
mai abbastanza il distacco e la liberazione stessa” [8].

"7 7 N
b L "

a seconda forma di desiderio considerata dal Buddha é quella

della “brama di esistere”(bhavatanha), da intendersi non come

semplice istinto di sopravvivenza, come naturale tendenza a
mantenersi in vita, ma come atfaccamento ossessivo alla propria esi-
stenza: attaccamento che risulta incentrato sulla fede - infondata - nel-
l'esistenza di un io autonomo, sostanziale, autosufficiente. A questo
proposito si potrebbe parlare addirittura di una “patologia’ insita in tale
‘volonta di vita’ nel senso che essa si regge sulla convinzione di un ego
come centro di ogni realta: un ego sempre disposto ad assecondare le
proprie fantasie di onnipotenza, sempre pronto a produrre progetti per
il dominio di uomini e cose, e, possibilmente, ad ottenere un controllo
assoluto della realta [9].

E’ evidente che una “brama di esistere” fondata su un simile ego
non pud che produrre dolore e infelicita perché, spingendolo verso
obiettivi impossibili, lo espone ad uno scacco continuo. Non solo: a
questa ininterrotta catena di fallimenti la “brama di esistere” si ostina a
rispondere producendo nuove fantasie di onnipotenza, innestando cosi
un ciclo senza fine di illusioni e di delusioni. Bhavatanha, in quanto ra-
dicata in una cronica incapacita di accettare i limiti dell’esistenza, di-
viene fonte continua di sofferenza: spinge infatti I'individuo a vivere
costantemente nella paura di perdere qualcosa - sé e le proprie 'cose’ -
lo costringe, cioe, a vivere in uno stato di tensione permanente, domi-
nato dalla preoccupazione della caducita, della transitorieta, ossia, in
definitiva, dalla paura della morte.

Un passo del Dhammapada descrive infatti colui che vive in preda a

[6] Milindapanha,
tr. di F. Sferra, in
La rivelazione

del Buddha, cit.,
pp.174-5. E’ stato
giustamente
osservato che
“Anche per

il buddhismo jcome
per Freud] non

si tratta di negare

il piacere:

il buddhismo non
consiglia di rifiutare
le esperienze
piacevoli,

ma soltanto

di rinunciare
all’attaccamento
ad esse come fonte
di soddisfazione
ultima”(M. Epstein,
Pensieri senza un
pensatore,

tr. Roma, Ubaldini
1996, p.59).

[7] ‘Distacco’

e reso anche

col termine viraga
(cfr. Dhammapada
24.10(343).

[8] Cfr. Samyuitta
Nikaya, 2.12.7.1,

in La rivelazione del
Buddha, cit, p. 99.
E” qui evidente che
per il Buddha vi &
un desiderio
‘positivo’, quello del
distacco e della
liberazione,
alimentato non
dafattaccamento
ma dalla ‘retta
intenzione’
(sammasamkappa).
Sull’attaccamento
all'io come
principale ostacolo
alla via della
liberazione

cfr. Buddhadasa,
lo e mio, tr. Roma,
Ubaldini 1991.

E’ interessante

a questo proposito
ricordare quanto
consiglia Meister
Eckhart a chi
intende realizzare
se stesso: “deve
prima di tutto
abbandonarese  p
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stesso.”.. poiché
soltanto chi
abbandona

la propria volonta
e se stesso,

ha abbandonato
dawvero tutte

le cose” .

[9] Si potrebbe
parlare, a proposito
di questa forma

di desiderio,

di ‘narcisismo’,

di ‘innamoramento
di sé: tuttavia,
mentre per Freud

il narcisismo & un
fenomeno causato
da funzioni carenti
dei genitori, per

il Buddhismo
sarebbe endemico
alla condizione
umana: esso va
combattuto non
tentando

di sostituire

al falso sé un vero
sé “superiore” -
come intende fare,
per esempio,

la psicologia
transpersonale

- ma va superato
rendendosi
consapevoli

che il sé, come
entita autonoma,
non esiste.

[10] Cr.
Dhammapada, 24.1
(334), tr. di F. Sferra
in La rivelazione del
Buddha, cit., p.
566.

[11] Ivi, 24.14 (347),
p. 569. Nell
ltivuttaka si parla

di “Tre nascite nella
sfera del desiderio
(kamadhatu)”:
*Quella di coloro per
i quali gli oggetti del
desiderio sono gia
presenti, quella dei

questa “brama di esistere” come uno che”passa di vita in vita come una
scimmia in una foresta passa di ramo in ramo cercando un frutto” [10];
e ricorda che “coloro che sono attaccati alle passioni ricadono nella cor-
rente, come un ragno nella rete da esso stesso tesa” [11].

L
]
L7
e
L7
e

pposta in modo speculare alla “brama di esistenza” si pone, co-
me terza forma generale del desiderio, 1a “brama di non esisten-
za” (vibhavatanha):

“O monaci, deva e uomini sono pervasi da due convinzioni che gui-
dano la loro vita: alcuni si avvinghiano ed altri fuggono. Coloro che
hanno capacita di discernimento, invece, osservano. (...) E come, o mo-
naci, alcuni altri fuggono? Essi, sentendosi spauriti, umiliati, nauseati da
quest’esistenza, provano un dolce richiamo per la non esistenza” [12].

Se a questo punto si considerano insieme le tre forme del desiderio
individuate dal Buddha - desiderio connesso ai sensi, desiderio di esi-
stere e desiderio di non esistere - si pud osservare come alla radice del
dolore che esse producono vi & sempre un’insoddisfazione, un disagio,
un malessere provocato dall'impermanenza, dalla transitorieta, degli og-
getti del desiderio: chi pensa di affidarsi alla soddisfazione di qualche
desiderio legato ai sensi constata ben presto che ad ogni soddisfaci-
mento segue il ripresentarsi del medesimo desiderio, in una dinamica
circolare senza fine; chi poi desidera affermare 1’esistenza dando sfogo
alla propria volonta di potenza e di potere, € costretto ben presto ad ac-
corgersi che tutti i beni accumulati e i frutti delle sue imprese si consu-
mano nel giro di qualche generazione, se non di qualche anno; d’altra
parte, mentre coloro che vogliono affermare l'esistenza pretendono di
vincere il tempo producendo qualcosa che ad esso si sottrae, coloro che
vogliono negare l'esistenza pretendono invece di vincerlo sottraendosi
alla sua opera distruttiva mediante una qualche forma di morte antici-
pata: costoro, terrorizzati dall’azione del tempo, si illudono di arrestar-
la semplicemente fermando il corso della propria vita.

In definitiva, tutti questi che si affidano a varie forme di desiderio
accompagnate da attaccamento e prive di consapevolezza non conosco-
no o non hanno capito il profondo significato del celebre passo del
Dhammapada che afferma “Quando grazie alla saggezza una persona
percepisce: “tutti i coefficienti sono transeunti (anicca)’, allora essa si
disincanta dal dolore” [13]. Ecco allora che si chiarisce appieno la con-
nessione logica tra il dolore e il desiderio: il desiderio (tanha) & la radice
del dolore (dukkha) in quanto e nella misura in cui chi desidera non
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comprende a fondo che ogni condizione dell’esistenza & impermanen-
te. Allora esaurisce la propria vita nella rincorsa senza fine dei desideri
stimolati dai sensi, o nella pretesa di affermare il proprio sé per vincere
'azione del tempo, oppure nella pretesa di fermare il tempo negando
la propria esistenza.

Ma, per comprendere ancora pil1 a fondo la dinamica del desiderio,
€ necessario precisare che l'osservazione e la conoscenza del carattere
anicca di.tutta la realtd hanno per oggetto lo stesso sé o io che osserva e
che conosce: in altri termini, I'io che sa che tutto & impermanente, non
puo trarsi fuori dal flusso dell'impermanenza, ma deve rendersi conto
che tale carattere coinvolge anche se stesso. Cid & molto importante
perché l'io puod anche essere disposto a riconoscere I'impermanenza
delle realta che lo circondano, ma spesso tende a non considerare la
propria impermanenza oppure, anche se la considera, quasi sempre
non si comporta di conseguenza. Tale resistenza ad applicare la qualita
anicca a se stessi dipende in gran parte dalla tendenza a considerarsi co-
me realtd autonoma, come individualita autosufficiente, come atta.
Percid risulta fondamentale, assieme al passo del Dhammapada che af-
ferma la qualita anicca, I'altro passo che afferma la qualita anatta di ogni
realta: “Quando attraverso la saggezza una persona percepisce ‘Tutti i
dhamma sono privi di sé (anatta) allora essa si disincanta dal dolore”
[14]. Particolarmente importante & divenire consapevoli che anche quel-
la particolare realta (dhamma) chiamata ‘io” & “priva di sé’ (anatta), non
autonoma, non autosufficiente: infatti proprio il diventare consapevoli
della relativita, oltre che dell'impermanenza, di tutte le cose, e soprat-
tutto del proprio io, conduce all’estinzione del desiderio (tanha) che & la
radice del dolore (dukkha). Osservando quindi ogni realta sensibile, ma
anche ogni sensazione, ogni percezione, ogni condizione, ogni atto e
contenuto di coscienza caratterizzati dalle qualita anicca e anatta, si do-
vrebbe poter giungere a dire “Questo non & mio, questo non sono io,
questo non & il mio sé” [15] e, in tal modo, liberarsi dalla schiavitu del
desiderio: non desiderando di annullare il desiderio, ma osservandolo
per quello che &, impermanente (anicca) e privo di sé (anatta).

deva che si dilettano
acreare cid che
desiderano e quella
dei deva che
controllano le cose
create da altri”
(tivuttaka, 95, V.6,
cit., p. 808)

[12] ftivuttaka, cit.,
4.49 (112), p. 768.

[13] Dhammapada,
205 (277),

tr. di F. Sferra,

in La rivelazione
del Buddha,

cit,, p. 555.

[14] Ivi, 20.7 (279),
p. 556.

[15] Majjhima
Nikaya, 22,

tr. di F. Sferra,

in La rivelazione del
Buddha, cit.,

p. 244. Cfr. anche
Digha Nikaya, 15,
tr. di C. Cicuzza,

ivi, pp. 59-64;

Le domande di
Milnda, cit., pp.124
e 128; Samyutta
Nikaya, 4.10.10,

tr. di C. Cicuzza,

ivi, pp.203-04;
Anguittara Nikaya,
4.5.9,tr.di C.
Cicuzza, ivi, p. 219;
Digha Nikaya, 1,

tr. di C. Cicuzza,

ivi, pp. 284-8; 303-
313; Suttanipata,
272, tr. di C.
Cicuzza, ivi, p. 894;
Alistambasatra,
tr.di R. Gnoli,.

ivi, pp. 1312.
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olti esercizi contemplativi di derivazione orientale, come le arti

marziali, lo yoga, l'arte di disporre i fiori e la cerimonia del te,

hanno trovato accoglienza come complementi della pratica bud-
dhista in occidente. Ora un numero crescente di buddhisti sta adottando
il Focusing, una pratica che ha radici nella filosofia e nella psicologia occi-
dentali, ritenendolo un valido strumento sia per approfondire la propria
pratica meditativa, sia per gettare un ponte fra la meditazione e le sfide
della vita occidentale contemporanea.

Che cos’e il Focusing? E” portare un’attenzione delicata e interessata al-
I'esperienza percepita al livello corporeo. ‘Percepita al livello corporeo’
sta a indicare quella trama non verbale o affettiva che precede o sottosta
alle formazioni concettuali. Puo essere esperita come una vaga sensazione
corporea che e pitt che semplicemente fisica: & il modo in cui il corpo sta
vivendo una particolare situazione nel momento presente. Questa sensa-
zione corporea, o 'felt sense’, come viene chiamata comunemente, non
equivale a entrare in contatto con le proprie emozioni. La sensazione si-
gnificativa si trova ‘al di sotto” di emozioni come la rabbia, I'invidia o il
desiderio; e piu sottile e si presta meno a essere definita da un nome. Le
sensazioni significative sono prive della narrativa che solitamente si ac-
compagna a un’emozione: “Sono arrabbiato perché é successa la tal cosa”.
Sono pitt vaghe e fisiche; una persona che & in contatto con una sensazio-
ne significativa potrebbe esprimersi cosi, ad esempio: “C’& una zona qui,
sotto allo sterno, che & compressa come una scatola a sorpresa”.

Una sensazione significativa non possiede sulle prime un referente
preciso. E” non concettuale. Ma se I'accompagnamo e l'ascoltiamo attra-
verso il processo del Focusing [lett. ‘mettere a fuoco’] ¢’e la possibilita che
assuma una connotazione piti chiara e che si ‘apra” in modo da darci una
nuova prospettiva sulla nostra situazione. Giunti a quel punto - che non
pud essere affrettato - possiamo cominciare a verificare i nostri concetti
sulla sensazione significativa, ossia cominciare a chiederci ‘a cosa si riferi-
sce’. Ma la priorita va data comunque alla sensazione significativa, non
alla concettualizzazione, e la pratica del Focusing implica lasciar andare a
pit riprese I'attivita concettuale per tornare all'impressione corporea.

I Focusing ha due fattori chiave in comune con la meditazione bud-
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dhista: la sospensione dell’abituale attivita discorsiva della mente, per po-
ter rivolgere un’accurata attenzione alla propria esperienza del momento,
e una consapevolezza spaziosa che invita I’emersione di significati pitt
profondi. In termini buddhisti si puo dire che il Focusing é sia un eserci-
zio di pacificazione mentale che una pratica di visione profonda.

COME FOCALIZZARE

Con un po’ di esperienza e possibile focalizzare quasi ovunque e in

qualunque momento: in ascensore prima di una riunione importante, nel corso della ri-
unione stessa, camminando o guidando, eccetera. Ma per imparare e ap-
profondire il Focusing conviene ritagliarsi un momento tranquillo, come
si fa con la meditazione.

In genere chi focalizza si mette a sedere comodamente, poi si prende
uno o due minuti per entrare nel corpo. Per rilassarsi e diventare ricettivo
alle sensazioni fisiche potra fare una breve ricognizione delle varie parti
del corpo. A quel punto ‘scende gitt’, focalizzando I'attenzione delicata-
mente nella regione del torso, in tutta I’area che va dalla gola al bacino. Lo
scopo € "uscire dalla testa’ ed entrare in contatto con quelle parti del corpo
- il cuore, i polmoni, la spina dorsale, lo stomaco, la pancia - dove reagia-
mo a livello viscerale. Poi rimane lj, in attesa, con un’attenzione delicata e
paziente che & pronta a ricevere le sensazioni significative che possono es-
sere presenti o in via di formazione.

Una volta che una sensazione significativa € presente, ‘le si tiene com-
pagnia’, come si farebbe con un bambino piccolo che sta cercando di
esprimere qualcosa che ancora non riesce a mettere in parole. Dopo un
periodo di semplice attenzione alla qualita fisica della sensazione signifi-
cativa, la persona che focalizza potra cercare di trovare una parola o una
breve frase o immagine che le si adatti, il cosiddetto ‘appiglio” [*]. Non &
un tentativo di spiegare la sensazione significativa, quanto piuttosto una
semplice descrizione tattile, visiva o metaforica della qualita che si perce-
pisce in quel particolare momento, ad esempio: "tesa’, ‘vischiosa’, ‘come
una palla dura’, “una superficie molle con i contorni caldi’. Generalmente
la sensazione ha una collocazione precisa (nel petto o nella pancia, sul lato
destro o sinistro) e chi focalizza puo indicare I'area con la mano. A volte
'appiglio é rappresentato da un gesto, piuttosto che da parole.

La chiave e che la priorita va sempre data alla sensazione significativa.
Qualunque appiglio verbale viene confrontato con la sensazione significa-
tiva per vedere se corrisponde. La persona che focalizza fa la spola fra
I'appiglio e la sensazione - processo che si definisce ‘risuonare’ - modifi-
cando o sostituendo I'appiglio finché la corrispondenza non & ottimale. La
riprova di una giusta corrispondenza & che la sensazione significativa
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cambia leggermente, si ammorbidisce o si apre, per dir cosi, sisente vera-  [+] Il termine
mente riconosciuta, come qualcuno che & perso fra la folla e all'improvvi- %%g%'éﬂalr'%%,a
so si sente chiamare per nome da una voce amica. §|r$1t;?1ria:irg?fge

Il processo del risuonare incoraggia la sensazione significativa a venire /man;gof) s stato
allo scoperto, a porsi al centro dell’attenzione. A quel punto saremo pron- ;eesllce)l Sgpsi,os:?;bo'd
ti per il passo successivo che si definisce ‘domandare’, nel quale invitiamo italiana del manuale
la sensazione significativa a dirci di piii. La caratteristica distintiva di una g&gﬁ;d"”'
sensazione significativa, secondo il padre del Focusing Eugene Gendlin, &  Astrolabio, Roma
la sua capacita di 'replicare’. Cisaranno domande che non gradisce e alle 2001 N.a. T
quali non rispondera, e altre alle quali invece dara una risposta. Le do-
mande del Focusing possono essere formulate in un‘infinita di modi, ma
quelle classiche sono: “Qual & 1’aspetto peggiore di questo problema?”;
“Cosa richiede adesso questa situazione?”; “Cosa impedisce che la que-
stione si risolva?”.

La magia del Focusing si sprigiona quando si pone la domanda e ci si
astiene dal rispondere - dal rispondere con la testa, cioe. Si aspetta, come
quando si conversa con qualcuno e il nostro interlocutore fa una pausa
per riflettere prima di dire la sua. Si aspetta, sostenendo un’attenzione pa-
ziente, affettuosa, interessata, e si osserva se emerge una qualche risposta
nel corpo. Potrebbe non emergere nulla: non ricevere alcuna risposta € un
indizio che stiamo davvero focalizzando, e non seguendo il pensiero dis-
corsivo. A volte la sensazione significativa si rifiutera di rispondere a una
certa domanda, ma all'improvviso decidera di farlo se la riformuliamo
con altre parole. 'Domandare’ richiede un atteggiamento giocoso, curioso,
creativo, la sensazione di non sapere in anticipo cosa ne verra fuori. Non
sapere consente al nuovo di emergere.

La chiave del successo in questa pratica & cio che si definisce “atteggia-
mento del Focusing’. E I'abilita di prendersi cura di sé con gentilezza e co-
raggio, e pud essere coltivata. Negli ambienti del Focusing viene definita
anche come "presenza premurosa e sensibile’, o ‘empatia rivolta a se stes-
si’. E’ una qualita affine alla virtti che nel Buddhismo prende il nome di
maitri, gentilezza amorevole nei propri confronti. E un modo potente, si-
gnificativo e a volte miracoloso di fare amicizia con se stessi.

UN ESEMPIO PRATICO
In questo momento, mentre scrivo, se mi fermo un attimo a focalizzare,
la mia esperienza ¢ la seguente...
Esplorando il mio corpo, noto una tensione al centro del petto. Ne rico-
nosco la presenza in modo amichevole, semplicemente lasciandola essere
1i il pit1 pienamente possibile. Poi, rivolgendomi all'interno, domando: “A
cosa si collega questa tensione?”. Attendo... Ah! Ora capisco. Sono in an-
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sia per come verra accolto questo articolo, e mi sento obbligato a convin-
cere i miei lettori dellutilita del Focusing... Si, ora vedo come mi sono
sforzato di controbattere le possibili obiezioni (che non é spirituale, che
alimenta l'attaccamento all’ego, che & un indulgere ai sentimenti, che & te-
rapia, che & una forma di auto-aiuto, che...). In realta non ho nemmeno bi-
sogno di definire con precisione le varie obiezioni; posso semplicemente
percepirle sotto forma di una sensazione significativa che etichetto come
‘tutto quello che ha a che vedere con le possibili reazioni dei lettori’. Mi
prendo alcuni secondi per restare semplicemente in contatto con questo,
per lasciargli prendere forma - come sensazione significativa, non come
concetto - esplorando empaticamente quel luogo sotto pressione nel mio
corpo che contiene tutta questa storia su come potrebbero reagire i lettori.

Ora posso chiedere: “Di cosa ha bisogno per sentirsi meglio?”. Di nuo-
vo attendo, rivolgendo l'ascolto all'interno... Si, ora capisco. Non sto scri-
vendo per provare qualcosa a qualcuno, e nemumeno per mettermi alla
prova. Lo faccio per descrivere questa pratica che mi é stata tanto utile e
metterla a disposizione degli altri. I lettori sapranno, basandosi sulla pro-
pria sensazione significativa, se & il caso di approfondire o meno. Molti
sceglieranno di non farlo. Qualcuno si. Ed & proprio come dev’essere...
Ora, se torno dentro a verificare, noto che quel luogo teso nel petto si &
sciolto, sprigionando un’energia e un calore rinnovati nel riprendere a
scrivere.

COMPAGNI DI FOCUSING
I1 Focusing & particolarmente efficace se lo si scambia regolarmente con
un’altra persona, anche se lo si puo fare benissimo da soli, praticamente ovunque e in
qualunque momento. Io e Carolyn, la mia compagna di Focusing, ini-
ziammo il nostro scambio quattro anni fa, quando eravamo vicini di casa.
Tre anni fa Carolyn lascid New York per trasferirsi nel North Carolina, e
da allora abbiamo continuato a focalizzare insieme un’ora a settimana...
per telefono. In effetti la maggior parte delle partnership di Focusing si
avvalgono del telefono. E un po’ diverso dal focalizzare insieme di perso-
na, ma funziona sorprendentemente bene: si ha 'impressione di poter an-
dare a fondo dentro di sé sentendosi concretamente sostenuti dalla pre-
senza umana intima e affettuosa del compagno all’altro capo della linea.
Nel corso delle sessioni di Focusing i due dividono il tempo in parti
uguali, prendendo a turno il ruolo di Focalizzatore e Ascoltatore. Quando
é il proprio turno a focalizzare, si entra dentro e, quando si & pronti, si co-
munica quello che si sta osservando. E una sorta di contemplazione inte-
riore a voce alta, piti che una conversazione ordinaria. Non c’e bisogno di
essere logici o di preoccuparsi se l'altro capisce cosa vogliamo dire; frasi
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lasciate a mezzo e cambi improvvisi di direzione sono all’ordine del gior-
no. L’Ascoltatore, nel frattempo, offre un‘attenzione aperta e amichevole,
cercando semplicemente di accompagnare il processo dell’altro in qua-
lunque direzione stia andando.

Chi pratica il Focusing (non diversamente da chi medita) partecipa
spesso a week-end esperienziali o laboratori di una settimana condotti da
istruttori esperti dove si da molto spazio al lavoro in coppia. Molti hanno
pit di un compagno regolare, magari per esplorare con ciascuno aspetti
diversi della propria vita (personali, lavorativi, creativi, o altro).

L’ARTE DELL’ASCOLTO

I1 tirocinio del Focusing relativo all’ascolto e il piu profondo, sensibile

ed efficace che io conosca. Ispirato al lavoro pionieristico dello
psicologo americano Carl Rogers, con cui Eugene Gendlin studio
all'Universita di Chicago, e all’'uso rogersiano dell’accettazione incon-
dizionata positiva in terapia, & non giudicante, non interpretativo e
spiccatamente empatico. Di pit, ci educa a essere veramente presenti
per gli altri senza nel contempo perdere di vista noi stessi. Mentre
ascoltiamo sara naturale avere certe reazioni (sentimenti, giudizi, ricor-
di, idee "utili’) ma il nostro compito & sempre riportare l'attenzione sul-
la persona che focalizza. Cerchiamo di notare quando il Focalizzatore &
in contatto con la propria sensazione significativa, che di solito & il mo-
mento in cui il flusso della narrazione si interrompe e c’é silenzio, o fra-
si lasciate in sospeso, intercalate da ‘mmbh..." o ‘ehm...’, una qualita di
incertezza, come un andare a tentoni.

Qui I’ Ascoltatore ha I'opportunita di fare qualcosa di rivoluzionario.
Invece di cercare di completare le frasi in sospeso dell’altro, avanzare
ipotesi di soluzione del problema o descrivere una propria analoga
esperienza, 1’Ascoltatore potra restituire le parole o frasi piu significati-
ve utilizzate dal Focalizzatore. L'effetto & quello di un’eco o di uno
specchio: quando il Focalizatore ascolta le proprie parole restituite dal-
'altro, ha 'opportunita di verificarne la corrispondenza con la sensa-
zione significativa non verbale. Se la rispondenza & immediata, provera
un senso di riconoscimento e si sentira incoraggiato a procedere.
Spesso, riascoltando le parole, notera che non corrispondono esatta-
mente, non rendono giustizia alla sensazione significativa. A quel pun-
to, invece di sentirsi tenuto a tirare dritto in ossequio ai modi conven-
zionali di interagire, potra usare la cesura per riprendere il discorso a
partire dal vissuto del momento. A volte la correzione sara minima; in
altri casi potra venire fuori qualcosa di inatteso o perfino illogico.

Con I’andare del tempo le abilita coltivate in una partnership di
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ALLA RICERCA della VERITA
che é pit giu della ricerca

Focusing tenderanno a manifestarsi spontaneamente nelle interazioni
quotidiane, e prenderanno la forma di un ascolto profondo naturale.
Modelli di interazione ripetitivi potranno sbloccarsi, e le proprie con-
versazioni saranno animate da un’energia e una comprensione di tipo
nuovo.

FOCUSING E MEDITAZIONE

Il Focusing puo essere un ottimo complemento alla pratica della medita-

zione buddhista. Robert Aitken Roshi, il decano dei maestri zen americani, raccomanda
il Focusing ai suoi allievi come attivita propedeutica alla meditazione. In
un recente scambio con Eugene Gendlin, Aitken Roshi ha osservato:
"Sono lieto che molti buddhisti, a quanto mi dici, siano interessati al
Focusing. Continuo a consigliarlo di quando in quando nei colloqui indi-
viduali con i miei allievi, che riferiscono di averne tratto giovamento. Io lo
considero come una pratica propedeutica al lavoro noetico dello zazen,
dove sirichiede una mente silenziosa".

Spesso il Focusing comincia con un passo che si definisce ‘fare spazio’,
che puo servire altrettanto bene come preliminare alla meditazione.
Consiste nel prendere un po’ di tempo per notare tutto cio che viene trat-
tenuto a livello coporeo - una preoccupazione, un bisogno o una situazio-
ne irrisolta. Dando a ogni contenuto un attimo di riconoscimento - senza
‘entrare nel merito’ - quel nodo puo allentarsi un pochino, tanto da non
interferire con il tema prescelto, che nel caso del Focusing potra essere
una particolare situazione o problema, e nel caso della meditazione sara
la tecnica specifica. Fare spazio € come occuparsi di un bambino richie-
dente: a volte basta dedicargli un attimo di affettuosa sollecitudine perché
si senta rassicurato e smetta di reclamare la nostra attenzione. I contenuti
non vengono repressi, potranno ricomparire nella sessione di Focusing o
durante la seduta di meditazione; ma essendosi alleviato quel senso di ur-
genza possiamo trovare una relativa calma.

Un altro modo in cui il Focusing fa da complemento alla meditazione e
creando un ponte fra la pratica formale e la vita nel mondo. La maggior
parte di noi non ha preso i voti, non ha abbandonato la casa e la famiglia,
gli amici e gli impegni secolari. E se & vero che la meditazione ci educa a
un maggiore distacco nel rispondere alle sfide del quotidiano, non sem-
pre ci da indicazioni specifiche su come gestirle. Particolari intuizioni po-
tranno emergere spontaneamente, ma la meditazione in quanto tale non
mira a risolvere problemi: il suo obiettivo  primario & risolvere il detentore
dei problemi. '

1l Focusing ci insegna, in quanto attivita distinta dalla meditazione, a
invitare deliberatamente una situazione, un problema, una decisione da
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prendere o un compito creativo, al centro della consapevolezza contem-
plativa per offrirgli un’attenzione paziente, premurosa, interessata. Allora
la situazione pud cominciare a dipanarsi, ad aprirsi in modi che portano a
una comprensione nuova e a un cambiamento nel nostro modo di rappre-
sentarcela. Spesso cio si traduce in una serie di intuizioni applicative - i
cosiddetti “passi pragmatici” [action steps], di cui possiamo servirci per ri-
solvere aspetti della nostra vita che appaiono bloccati, contribuendo al-
'auspicato movimento in avanti.

I Focusing ha a che vedere essenzialmente con come ci occupiamo del-
la nostra vita, dei nostri rapporti, del nostro ambiente, dei problemi di la-
voro, delle nostre speranze e paure, eccetera. Inoltre & un efficace antidoto
all”evitamento spirituale’, che John Welwood, nel suo ottimo libro Toward
a Psychology of Awakening definisce come “usare idee e pratiche spirituali
per eludere ‘questioni irrisolte’ sul piano personale ed emotivo, per pun-
tellare un senso di identita fragile o sminuire l'importanza di bisogni, sen-
timenti e compiti evolutivi primari in nome dell'illuminazione”.

II terzo aspetto, e forse il pilt significativo, & che il Focusing puo avere
un impatto cruciale sulla qualita dell’esperienza meditativa stessa.
Sebbene le varie scuole di Buddhismo presentino un’ampia varieta di tec-
niche e approcci alla meditazione, la maggior parte di questi si basano
sull'insegnamento originario del Buddha sui ‘quattro fondamenti della
presenza mentale’ contenuto nell’ Anapanasmrti Sutra, che prescrive la ‘nu-
da attenzione’, ossia il semplice prendere nota di ci6 che emerge nella co-
scienza di momento in momento. Ma in pratica qui pud sorgere un pro-
blema.

Molto di cio che si presenta alla nostra consapevolezza ¢ come la punta
di un iceberg che rivela solo un frammento dell'intero. Se la nostra pratica
di nuda attenzione & troppo ristretta, o troppo casuale, corriamo il rischio
di saltare da punta a punta, per dir cosi, senza mai prendere coscienza di
quel pil1 vasto ‘qualcosa’ che sta al di sotto del pensiero, dell’emozione o
del correlato psicologico che notiamo consciamente.

Nello stadio iniziale della pacificazione mentale il semplice prendere
nota & auspicabile, in quanto stiamo imparando a non ‘entrare nel merito’
di sensazioni o percezioni a livello discorsivo. Ma c’e anche un elemento
di ignoranza, un po” come se dessimo una rapida occhiata a tutte le perso-
ne che incontriamo senza mai sentire pienamente la presenza di nessuna.
Qui il Focusing ci mostra una via di mezzo, un modo per sentire ‘l'inte-
rezza’ di cid che emerge senza seguire I'inclinazione abituale alla discorsi-
vita. E come prendersi il tempo per recepire appieno la persona che stia-
mo incontrando - questa particolare persona, proprio qui, in questo mo-
mento - senza pero intavolare una conversazione.
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Chogyam Trungpa Rinpoche descriveva la meditazione di consapevo-
lezza come un processo di “toccare e lasciar andare’. "Toccare’ significa ri-
conoscere appieno, assaporare appieno, la consistenza di un particolare
contenuto mentale, e non solo rimbalzarci contro. E la differenza fra una
delicata stretta e uno sfioramento superficiale. Questo toccare, riconosce-
re, assaporare, € il seme da cui si sviluppa la comprensione intuitiva, un
modo di essere presenti ai fenomeni che incoraggia 'emersione di signifi-
cati nuovi. Dato che gli occidentali tendono a essere pit1 scissi dall’espe-
rienza corporea di quanto lo siano gli appartenenti a culture pit1 tradizio-
nali, il Focusing pud promuovere la nostra capacita di entrare in contatto
intimo con cid che emerge nella mente-cuore secondo una modalita non
discorsiva. Di recente Pema Chodron istruiva cosi una meditante che le
chiedeva consiglio sulla propria pratica meditativa: "C’e¢ un ingrediente
segreto: 'esperienza diretta, non verbale".

IL FOCUSING E LA FILOSOFIA OCCIDENTALE

Potra essere utile un breve accenno alle idee fondamentali che sono alla

base del Focusing. Filosoficamente affonda le sue radici nella fenomenologia, un movi-
mento filosofico del ventesimo secolo che rivendica il primato dell’espe-
rienza diretta, di prima mano, sulle astrazioni metafisiche. In contrasto
con l'affermazione di Cartesio, per cui "penso, dunque sono", la fenome-
nologia si chiede: “In cosa consiste l'effettiva esperienza del pensare, spo-
gliata da tutte le idee che potremmo avere al riguardo? Cosa osserviamo
quando ci limitiamo a prestare attenzione al fenomeno in sé e per sé?”. Il
parallelo con la meditazione buddhista € evidente.

La pratica del Focusing fu messa a punto negli anni ‘60 e 70 dal filoso-
fo e psicologo Eugene Gendlin, professore emerito all'Universita di
Chicago. Gendlin ha portato la tradizione intellettuale occidentale un pas-
so oltre il modernismo e il post-modermnismo sviluppando una ‘filosofia
dell'implicito’ radicalmente nondualistica, orientata al processo.

Gendlin parte da una premessa che definisce "prima l'interazione’ [in-
teraction first]: detto in parole semplici significa che il processo vitale pre-
cede qualunque tipo di entita e oggetti. Un animale, incluso l'animale
umano, & un'interazione in corso con il proprio ambiente. Noi non venia-
mo dal nulla per poi cominciare a interagire con I'ambiente; piuttosto, sia-
mo sempre stati e siamo ancora un processo che prende forma insieme al
proprio ambiente. Cio vale tanto in un’ottica evoluzionistica quanto sul
piano dell’esistenza individuale. Gendlin afferma che una persona non &
una cosa e neppure un organismo, bensi un ‘portare avanti’ [carrying for-
ward]. Questo portare avanti, o ‘promozione vitale’ [life forwarding] si
esprime in cicli funzionali come ad esempio il mangiare-digerire-defeca-
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re-mangiare. Ma un ciclo puo restare bloccato. Siamo pronti a mangiare
ma non c’é cibo a disposizione. In questo caso il processo bloccato da ori-
gine a una sensazione che chiamiamo ‘fame’ e che implica un oggetto che
chiamiamo ’cibo’. Ma fame e cibo, come tutti i concetti, sono astrazioni ri-
spetto all’'esperienza immediata. Non rendono giustizia alla specifica con-
formazione dei casi concretamente vissuti che intendono descrivere. Al di
sotto della generalizzazione chiamata ‘fame’ sta la complessa conoscenza
corporea di questa precisa situazione nella quale mi trovo adesso, ed & so-
lo a partire da questa specifica complessita vivente che posso sapere quali
mosse compiere per soddisfare la mia fame nelle attuali circostanze.
Mettere mano alla dispensa? Andare al ristorante? Provare un cibo nuovo
che non ho mai assaggiato? O forse non si tratta affatto di cibo; forse tele-
fonare a un amico o fare una lunga passeggiata nel bosco rispondono me-
glio a questa mia fame.

In quanto esseri umani, la somma della nostra esperienza di vita fino a
questo momento implica sempre un’ulteriore crescita, un ulteriore dispie-
gamento. Finché non si attua concretamente, la forma di questa crescita
ulteriore non pud essere conosciuta, & solo implicita (da cui la ‘filosofia
dell'implicito’). Quando arrivera, sara una risposta infinitamente precisa
alle circostanze attuali e sara inedita, perché nulla di esattamente uguale &
mai accaduto in precedenza. Cosi, ad esempio, quando incontro una per-
sona per la prima volta, la mia esperienza sara simile a quella dei molti
incontri che ho gia avuto, ma sara anche assolutamente nuova: non ho
mai fatto esperienza di un’altra persona esattamente nello stesso modo.

Il Focusing non pretende di essere un “percorso autosufficiente’. Al
contrario, si propone come uno strumento fra tanti per la crescita e la tra-
sformazione. Sebbene ci sia chi lo adotti come pratica contemplativa prin-
cipale, il Focusing ama associarsi ad altri metodi e tecniche, e trovare ap-
plicazione in campi disparati come 1'insegnamento, le professioni sanita-
rie, I'impresa, le arti, la psicologia, oltreché, naturalmente, la spiritualita.
A me pare che, a dispetto del tanto parlare che si fa oggi sull'integrazione
fra spiritualita e azione nel mondo, spesso nell'ambito di conferenze dedi-
cate espressamente al tema, la nostra comprensione di come realizzarla
concretamente nel contesto della vita contemporanea € ancora agli albori.
I Focusing puo dare impulso e chiarificazione al nostro sforzo di coniu-
gare la disciplina meditativa con unazione costruttiva nel mondo.

(trad. di Letizia Baglioni)
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o pensato di proporre una breve riflessione sul sacro, che trae

spunto in particolare dai passi citati di seguito: essi testimonia-

no la persistenza dell'originale “visione sacra dell'esistente” nei
Nativi americani contemporanei.

“Gli Anziani non usavano parole come 'religione'. I1 motivo di cid
puo essere che se uno segue gli Insegnamenti Originali, non c'é pit1 se-
parazione tra lui e le persone di qualsiasi altro popolo né tra lui e il
Creato. E cosi, non c'e pit1 bisogno di legare di nuovo insieme'. [...]
Non c'eé separazione tra religione e altri aspetti della vita. Ogni gesto &
un atto spirituale, ogni creatura, ogni cosa e sacra e santa” {1].

“La spiritualita non & una parte della vita ma informa tutta la vita. In
nessuna lingua dei nativi americani cé una parola che puo essere ta-
dotta con il termine 'religione’ perché tutti gli atti sono visti come atti
religiosi [...] Per i nativi americani tutto & sacro e vive con lo spirito co-
si tutte le attivita sono attivita spirituali. Il mondo moderno ha strappa-
to via questo significato dalla vita. Abbiamo frammentato la realta. Ci
vediamo come esseri isolati, individui separati” [2].

Da quanto appena suggerito, si ricava che con “sacro” possiamo
qualificare ogni aspetto della realta manifesta; possiamo riferirci alla
dimensione immanente ed immediata dell'essere, a tutto l'essere. E
dunque “il sacro” non costituisce un ambito separato, che consente di



vivere o esprimere una connessione speciale, trascendente 1'ordinarieta e
il quotidiano: non é l'extra-ordinario. Non é insomma qualcosa duali-
sticamente opposto a qualcos'altro, ma e semmai l'atto - assolutamente
quotidiano e ordinario - del vivere unitivamente, di prendere insieme,
di considerare e partecipare la connessione presente di tutte le cose.

Sacro é tutto cio che é. Ciascuno ne & parte, ne € in costante relazione.
Sacro nion é tutto cio che si oppone alla comprensione e allo svolgimento
di questo elementare principio. In questo senso, c'¢ “separazione” nel
mancato riconoscimento dell'unita dell'essere nelle sue pit1 varie
espressioni. Far parte, partecipare del Creato equivale a coglierne e
condividerne la sacralita. Non & quindi necessario confinare l'esperien-
za del sacro in circuiti peculiari ed esclusivi, ma si puo vivere il sacro
vivendo, con ordinaria consapevolezza. Dunque, il Sacro ¢ la realta del-
l'interdipendenza di tutti i fenomeni, e I'esperienza del sacro ne & I'acco-
glimento.

Sul tema, Chégyam Trungpa si & espresso fra l'altro in questi termi-
ni: “Il mondo sacro é cio che esiste spontaneamente e naturalmente nel mondo
fenomenico... Quindi, fare esperienza della grandezza del mondo sacro vuol di-
re rendersi conto dell’esistenza della vasta e primordiale saggezza che si riflette
tramite i fenomeni... L'esperienza del mondo sacro comincia a mostrarvi come
siete collegati alla ricchezza e alla brillantezza del mondo fenomenico” [3].
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Pare allora istruttivo leggere quanto, al lemma “sacro”, I'Istituto del-
la Enciclopedia Italiana ha da dire sull'argomento, per bocca dell'auto-
revole “Vocabolario della lingua italiana”: “In senso stretto, si definisce
sacro cio che é connesso all'esperienza di una realta totalmente diversa, rispet-
to alla quale 1'uomo si sente radicalmente inferiore, subendone 1'azione e re-
standone atterrito e insieme affascinato; in opposizione a profano, cio che é sa-
cro e separato, é altro, cosi come sono separati dalla comunita sia coloro che so-
no addetti a stabilire con esso un rapporto, sia i luoghi destinati ad atti con cui

_ tale rapporto si stabilisce... Sostantivato con valore neutro e con uso assoluto,

il sacro, cio che gli uomini avvertono come totalmente altro e che si manifesta
con forza misteriosa, rispetto al quale essi si sentono sottoposti, spaventati e
nello stesso tempo attratti” [4].

», . *,
o " ”ne

embra che la concezione del sacro come dimensione separata o

addirittura opposta al mondo quotidiano della vita profana, ri-

echeggi il principio del divide et impera. In sostanza, I'urgenza
del dominio consegue all'idea - profondamente radicata nella matrice
culturale occidentale - che I'unico modo di porsi in relazione alla realta
risieda nel tentativo di controllarne il maggior numero di «porzioni»
dividendo, separando: ossia nel continuo intervento di definizione e im-
posizione di un interno e un esterno, un dentro e un fuori, un ambito
inclusivo ed uno esclusivo. 1l presupposto dualistico & che comunque il
reale richieda di essere “gestito” piti che partecipato. Se dunque, come
ha rilevato Wilber, “tracciare confini significa creare opposti», possiamo allora
«iniziare a intravedere che il motivo per cui viviamo in un mondo di opposti é
precisamente perché la vita, come noi la conosciamo, & un continuo tracciare
confini [...] 1l fatto é semplicemente che viviamo in un mondo di conflitti e di
opposti perché viviamo in un mondo di confini... Tendiamo sempre a trattare la
barriera come reale e a manipolare poi gli opposti creati dal confine” [5].

A fondamento di ogni dualismo, di ogni atteggiamento separante,
c'e linconfessato timore per ci0d che & percepito come insidioso altro da
sé, che origina sostanzialmente dall'inattitudine a rivelarsi a se stessi,
dalla scarsa dimestichezza con l'auto-osservazione: proiettare all'ester-
no divisioni e lontananze interiori appare piu sostenibile e rassicurante.
Riconoscere le proprie “distanze” equivale viceversa ad avviare la ri-
composizione di tutte le divisioni. Marx, in occasione della sua analisi
giovanile sul lavoro alienato, sosteneva a ragione che: “Se I'uomo si con-
trappone a se stesso, 1'altro uomo si contrappone a lui. [...] Ogni autoestrania-
zione dell 'uomo da sé e dalla natura si rivela nel rapporto che egli stabilisce tra
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sé e la natura da un lato e gli altri uomini, distinti da lui, dall'altra” [6]. Cosi,
la consuetudine alle contrapposizioni ci ha resi incapaci di cogliere la
prossimita e I'immediatezza del sacro. Anzi, ne abbiamo addirittura
sancito la lontananza per via istituzionale, consegnandone la gestione a
quella «struttura ierocratica» che Ferrarotti ha efficacemente definito il
suo “braccio armato”: la “religione di chiesa” [7].

er cogliere meglio la sostanza del legame fra essere, sacro e pre-

senza, puo essere utile riferirsi ad un caso piuttosto noto. Nel-

I'ambito di un vasto programma di studi storico-religiosi, Ernesto
De Martino affronto il tema della “crisi della presenza”. In particolare,
nella celebre opera sul tarantismo salentino, egli connetteva il bisogno di
sacro al crollo esistenziale di fronte al “negativo”: € il simbolo mitico-ri-
tuale, vale a dire il sacro in azione, a far «evocare e configurare, far rivive-
re e far defluire [entro «ordinati orizzonti»] le oscure sollecitazioni dell’in-
conscio che rischiano di sommergere la coscienza con la loro cifrata indomina-
bilita”[8]. In sintesi, l'insostenibilita di una condizione di forte disagio
esistenziale conduce il soggetto a delirare, a deviare dal solco di un pre-
sente senza presenza. Viene allora platealmente, rivendicato il bisogno
di presenza fino ad allora negata, attraverso lo scivolamento in una di-
mensione atta a richiamarla con forza. Cio che appare inconfessabile ed
impraticabile come esigenza perenne, viene cosi recuperato nella forma
ammissibile e socialmente condivisibile di evento eccezionale, straordi-
nario, “sacralizzato”. La fuoriuscita dalla crisi della presenza ¢ allora
possibile con la riappropriazione della presenza stessa, disponendosi
alla sospensione del quotidiano e ordinario non appartenere e non appartenersi
ed evocando il sacro come dimensione totalizzante e autenticamente
reale. Nella fattispecie, con la messa in atto (e in scena) di un complesso
rituale, volto alla ricucitura delle lacerazioni interiori e in ultima analisi
al riassorbimento nell'unitarieta del reale, attraverso la rappresentazio-
ne simbolica delle sue pii vive espressioni e della loro vitalizzante con-
nessione. Sostenuto dalla comunits, il protagonista tarantato sperimen-
ta I'immersione in un presente vasto ed intensamente partecipato, in
grado di riazzerare l'effetto di dispersione prodotto dall'angoscia delle
miserie, privazioni e lontananze.

Da questo esempio si puo derivare che, nella misura in cui il sacro
viene colto e vissuto come l'esperienza che pitt d'ogni altra fa emergere
lattitudine all'unione e alla condivisione, non puo piu essere posto co-
me separato dall'essere ordinario. Infatti, se il sacro rende praticabile
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una qualche forma di vissuto unificante, una connessione intima e al
tempo stesso corale con la realta presente, & indubbio che in tal modo
esso testimoni del suo valore e funzione come potenza immanente e peren-
ne (cioé sempre disponibile nel qui ed ora), piuttosto che della sua sepa-
ratezza. Quanto e sufficiente a suggerire di guardare al sacro come a
una palestra di presenza, un mezzo utile al superamento delle false visio-
ni separanti e alla ricomposizione delle tante divisioni di derivazione
personale, culturale e sociale che ordinariamente viviamo e subiamo.
Se, come asseriva Heidegger, “Essere-nel-mondo ¢ una struttura origi-

naria e costantemente unitaria”[9], la riconquista dell'integrazione consa-

pevole dell'esistere passa attraverso I'ammissione della sacralita di ogni
sua espressione. Giungere al riconoscimento dell'ordinarieta e dell'im-
manenza del sacro, ossia alla compartecipazione dell'essere all'unitarie-
ta presente, richiede dunque di sacralizzare I'ordinario. Rendere sacro
I'ordinario per rendere il sacro all'ordinario!

Facciamo concludere alle nette parole di Thich Nhat Hanh: “Di solito
si pensa che sia un miracolo camminare sull’acqua o nell‘aria. Io credo invece
che il vero miracolo non sia camminare sull’acqua o nell‘aria, ma camminare
sulla terra. Ogni giorno siamo partecipi di un miracolo di cui nemmeno ci ac-
corgiamo [...] Ogni atto va accompagnato dalla presenza mentale. Ogni atto &
un rito, una cerimonia” [10].
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Dalla lettura di un libro, spunti di riflessione sulle spinte che

inducono anche nella via spirituale a crearci continuamente nuovi
idoli di riferimento da seguire ed imitare per diventare anche noi,
a nostra volta, come loro: adeguati, autonomi, imperituri, potenti.

i sono libri che s’insinuano dolcemente nelle biblioteche, che

non s'impongono promettendo scoperte epocali e sembrano in-

dirizzarsi solo ai cultori di una materia, eppure sono libri prezio-

si che, silenziosamente, quasi con pudore, reclamano tutta I'attenzio-

ne possibile e schiudono nuovi orizzonti. La via maestra di Mauricio Y.
Marassi &, a mio parere, uno di questi.

Conoscitore dello zen ma, soprattutto, appassionato di zazen, l'auto-

re, mentre cerca d'investigare, con sobrieta scientifica, i “meccanismi
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tradizionali di trasmissione” di una religione, al fine di identificare il
messaggio di base di un buddhismo spogliato dalle forme culturali del-
le quali e stato rivestito nei secoli, finisce col parlare di se stesso e della
propria dedizione a quello zen che viene tradito tutte le volte che divie-
ne qualcosa di piti di un’inesausta e sempre rinnovata attenzione alla
vita cosi com’e. In questo senso il titolo del libro condensa il significato
dell’'opera di Marassi, perché scegliere “la via maestra”, la via per l'af-
francamento dal dolore, significa scegliere tout court la via, ossia eleg-
: gere la vita stessa come maestra, rinunciando a
tutte le motivazioni che vadano oltre il sempli-
ce imparare ad accogliere quello che c’¢, mo-
mento per momento.

La guida spirituale non
e lincarnazione di un modello

di perfezione, una persona

da emulare in quanto ha conseguita
una quaiche compiutezza
esistenziale, ma chiunque sia

in grado di testimoniare - quale che
sia il suo carattere, la sua
intelligenza o la sua creativita -
I'unica cosa che veramente conta:
il dimorare nel presente quale

Ma, proprio in quel raccontare di sé, I’auto-
re mette a nudo il problema fondamentale che
corrode il cuore di ogni religione, e che ha a
che vedere, appunto, con il meccanismo attra-
verso il quale essa viene trasmessa. Sollecitato
dalla passione per uno zen che si & sempre
proposto come una “non posizione”, un “non
modo”, Marassi s'imbatte nel modo eminente
di inquinamento di ogni autentica via spiritua-

le - anche se non lo nomina mai e non ne co-
glie tutta la portata e la pervasivita -, ossia nel-
I'orgoglio. In altri termini, il tema della ricerca
del nucleo centrale del buddhismo, trasmesso di generazione in gene-
razione, si trasforma immediatamente nella denuncia della pit profon-
da e radicale profanazione del messaggio buddhista, ossia la trasfigura-
zione a modello di perfezione, a maestro, della figura del kalyanamitra,
quell” “amico spirituale” additato dal Buddha quale sostegno essenzia-
le alla pratica e che l'autore, liberamente ma appropriatamente, traduce
con “amichevole guida”.

via per I'affrancamento dal dolore.

B D D

1 rapporto fra giovane e anziano é un nodo ineludibile del buddhi-
smo perché, non essendo questa una religione del libro, tutto il
processo di trasmissione della via poggia sulla testimonianza delle
generazioni precedenti. Ma se ¢ indispensabile la sequela, esiziale &
I'innalzare I’ “amichevole guida” a maestro, nei molteplici modi in cui
cid pud accadere e che Marassi descrive concentrandosi sui fenomeni
piu evidenti avvenuti nella diffusione dello zen in Occidente. La guida
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spirituale non é l'incarnazione di un modello di perfezione, una perso-
na da emulare in quanto ha conseguita una qualche compiutezza esi-
stenziale, ma chiunque sia in grado di testimoniare - quale che sia il
suo carattere, la sua intelligenza o la sua creativita - I'unica cosa che ve-
ramente conta: il dimorare nel presente quale via per l'affrancamento
dal dolore. Insomma, non si tratta di trasformarsi, di divenire pit intel-
ligenti, pit1 saggi, pit1 creativi ecc., ma solo imparare ad accettare ed ac-
cogliere quello che siamo e cio che e. Non c’¢ neppure alcuna illumina-
zione da conseguire e nessun illuminato da “copiare o imitare”, perché
il vero maestro & lo zazen: “chi non pone lo zazen al centro della pro-
pria vita non ha maestro, qualsiasi relazione abbia stabilito e qualun-
que idea abbia a proposito di sé e di tale relazione” (p.'95).

In questo modo “la via maestra”, con un capovolgimento di prospet-
tiva solo apparente, si rivela essere la “via del discepolo” (p. 125), la via
che insegna a divenire pienamente, integralmente ed eternamente di-
scepoli. Segue veramente la via, dunque, solo chi abbia imparato a vi-
vere da discepolo, e “pud insegnare solo chi vive da discepolo, conosce
il senso di apprendere e da ‘quale’ maestro possa avvenire 'apprendi-
mento. E un maestro molto diffuso: si puo celare ovunque, in un sasso,
in un suono, in un animale, nel nostro maestro, in noi stessi. L'unico
modo di scovarlo e con l'atteggiamento da “discepolo’, o di ascolto pro-
fondo, nei confronti di tutta la realta; quel modo & ’... ritrarre la mente’
e in quello spazio libero accogliere con gratitudine il manifestarsi del-
I'insegnamento, sia esso la voce di un uomo, il vole di una mosca o il
sorgere e tramontare dei nostri desideri” (p. 139).

E allora evidente che il ritenere che il messaggio buddhista possa in-
carnarsi in un modello definitivo di realizzazione, in un maestro co-
mungque inteso, € la perfetta antitesi della pratica autentica, perché que-
sta si definisce esclusivamente come la coltivazione assidua della capa-
cita di accogliere tutto cio che il presente porta con sé, in noi e nella vi-
ta. Questa e I'essenza dello zazen, come di qualsiasi tecnica o attitudine
meditativa che si ispiri al buddhismo.

Ne consegue, tuttavia, che la profanazione denunciata da Marassi
non e un mero incidente di percorso, compiuto in quell’Occidente che
non ha saputo, o voluto, cogliere lo spirito autentico che aleggia nei
monasteri zen giapponesi. Se € pur vero che nessun autentico inse-
gnante zen si pone come maestro ma, semplicemente, come guida che
sa di essere comunque discepolo (Marassi ricorda di essere andato con
due confratelli italiani a visitare Uchiyama Késho e che questi, al mo-
mento del commiato, verso di loro “si era inginocchiato sulle tavole
della veranda chinando la fronte sino a toccare il pavimento” - p. 62);
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se & vero che nulla nella tradizione zen invita alla costruzione “di quel-
lo strano essere, del tutto anacronistico e privo di effettiva realta, che in
Occidente & noto come “maestro zen’” (p. 71), & altrettanto vero che le
attitudini complementari di nobilitare un altro essere umano a modello
di perfezione e di porsi in un ruolo di potere non sono segnali di una
“patologia” (p. 76), piuttosto costituiscono l'essenza del problema esi-
stenziale fondamentale dell'uomo: 'orgoglio, ossia il sentirsi inadegua-
ti, dipendenti, transeunti e deboli e porsi alla sequela di un modello di
perfezione, imitandolo e desiderando di ottenere quello che lui stesso
desidera ed ha, al fine di divenire in questo modo, a propria volta, ade-
guati, autonomi, imperituri, potenti.

#, -,
o “w 0:0

i sono passi in cui Marassi si avvicina alla comprensione della

pervasivita del meccanismo mimetico che governa l’esistenza

umana (e che descrive in modo mirabile alle pp. 74ss.), come
quando suppone che “buona parte della pubblicita televisiva sia impo-
stata sfruttando lo stesso meccanismo: lui e cosi bello (felice, ricco, al
centro dell’attenzione, invidiato ecc.) perché ha il prodotto XXX: se lo
compro raggiungerd gli stessi risultati...” (n. 10, p. 84). Non coglie, tut-
tavia, che quanto da lui acutamente diagnosticato non rappresenta un
fenomeno circoscritto nel tempo e nello spazio, ma il nocciolo stesso
dellinsegnamento del Buddha che, proprio con il concetto di mana, di
orgoglio, denuncio il pitt potente fattore di sofferenza, quel confronto
che ci fa giudicare inferiori, superiori o uguali (sempre in un contesto
di confronto) ad un qualsiasi altro essere umano [1].

Insomma, il meccanismo che crea i modelli della pubblicita, come
pure le divinita dello spettacolo, dello sport, del management e cosi
via, e il medesimo che presiede alla trasfigurazione della “amichevole
guida” in maestro, & manifestazione dell’orgoglioso anelito umano a
emulare qualcuno per fermare la vita in una assoluta perfezione. La ra-
gione per cui esso diviene pit1 evidente nell'Occidente contemporaneo
non consiste in una qualche peculiare “patologia”, ma fa riferimento a
tutta una serie di fattori fra i quali spicca il processo di individualizza-
zione che ha caratterizzato la modernita. In sintesi, nelle culture tradi-
zionali la ricerca orgogliosa della perfezione é tutta giocata al livello so-
ciale, si configura in quella petizione assoluta di ordine (che Marassi in-
vestiga quando analizza il contributo confuciano nella genesi della for-
ma cinese del buddhismo) che viene gestita essenzialmente sul piano
rituale e collettivo. La crisi del sacro tradizionale, tipica dell'Occidente,



m LA VIA DEL DIALOGO =

ha invece trasferito nel soggetto l'istanza della ricerca della perfezione,
prefigurando non pit1 l'ideale di una societa definitivamente affrancata
dal pericolo del disordine e dell'insicurezza, ma quello di un individuo
autonomo ed autosufficiente che poi, in quanto realizzato ed appagato,
garantirebbe, come la mitica legge del mercato di Adam Smith in cam-
po economico, I'armonia sociale. In questo modo l'orgoglio diviene una
malattia epidemica, contagia democraticamente ogni soggetto ormai
votato alla tragica scelta fra la realizzazione definitiva di sé e I'insignifi-
canza.

E allora comprensibile che un siffatto essere umano, angosciato e so-
lo, divenga sensibile al messaggio buddhista di liberazione, nel bene
come nel male. Annunciato dal Buddha come via che ciascuno puo per-
correre, imperniato nella coltivazione della

meditazione solitaria, trasmesso sempre in un - - -
p L'orgoglio vive di confronti,

rapporto personale da insegnante a discepolo & . -
pporto personate @a insegnante a <rscep e sceglie sempre il modello piu
e incontratosi con I'Occidente individualista, L3 i
forte e piu credihile.

inevitabilmente il buddhismo produce il ) 7
Maestro, variazione occidentale e moderna di- Il rischio sta proprio in questo,

un problema universale. - che dallo smascheramento

E, dunque, quanto mai un imperativo l'au- incompleto dell’'orgoglio sorga
spicio dello stesso Marassi, di “dar corpo, ora un nuovo modello di perfezione,
qui in Occidente, a una seria cultura analitica orgoglioso al quadrato,
del buddismo” (p. 72), ma non solo e non tan- per cosi dire, perché sorto
to per integrare il suo autentico messaggio di proprio dalla demistificazione
base nella nostra cultura, quanto per mostrar- della "!]lll‘a del maestro:

ne aspetti fin‘ora poco investigati e che diven- il modello del discenolo
gono particolarmente visibili solo ora, nella pole.

modernita individualizzata ed orgogliosa.

A tutti s'indirizza il messaggio del Buddha, ma perché tutti siamo
orgogliosi. L’arte di imparare a dimorare nel presente & la via per l'af-
francamento dal dolore proprio perché e I'antidoto al giudicare la vita
in base ad un parametro di perfezione realizzando il quale in realta es-
sa si mummificherebbe. L’arte di conservarsi per sempre discepoli e la
via per l'affrancamento dal dolore, proprio perché é I'antidoto al pro-
strarsi di fronte ad un idolo ritenuto potente ed assoluto al solo fine di
emularlo, attingendo alla medesima potenza ed assolutezza. Le due ar-
ti sono una unica e medesima arte, perché é solo dalla rinuncia a voler
incarnare un modello di perfezione che si pud cominciare ad apprezza-
re la vita cosi com’e, mentre & solo se si comincia a gustare la vita pro-
prio come essa & che puo indebolirsi il fascino esercitato dalle figure ri-
tenute potenti e sacralizzate. E l'ostacolo all'apprendimento delle due
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arti e il medesimo, il giudicare la vita in base ad un modello di adegua-
tezza e di realizzazione necessariamente veicolato da qualcuno ritenuto
incarnarlo e, quindi, innalzato a divinita o a maestro - che avvenga in
modo esplicito, oppure che resti dissimulato sotto un’apparenza di au-
tonomia.

> @

‘orgoglio vive di confronti, e sceglie sempre il modello piu forte

e piu credibile. Il rischio dell'impostazione di Marassi, dunque,

sta proprio in questo, che sottilmente, anche senza la complicita
dell’autore, dallo smascheramento incompleto dell’orgoglio sorga un
nuovo modello di perfezione, orgoglioso al quadrato, per cosi dire,
perché sorto proprio dalla demistificazione della figura del maestro:
il modello del discepolo. L'orgoglio e sottile e perverso, s’annida
ovunque e capovolge tutto quello che tocca, trasforma in idolo tutto cio
che si presenti con caratteristiche salvifiche. Mosso sempre da un unico
programma: celare se stesso, magari dietro parole d’ordine religiose,
per perseguire lo scopo di realizzare quell’autonomia ed autosufficien-
za esistenziale che intanto simula negando di inginocchiarsi di fronte ai
propri modelli.

Cosi, la convinzione di Marassi che dalla denuncia del meccanismo
che inventa i maestri discenda che & “l’autonomia l'obiettivo” (p. 95), &
musica alle orecchie dell’orgoglioso. La cita-
zione scritturale cui fa ricorso, il “procedere
solitario come un rinoceronte” del Suttanipata,

dell’orgoglio, e la saggezza, si riferisce in realta alla pratica e non al risulta-
il contrario dell’illusione to. La malattia é la sete di autonomia, proprio
dell’autonomia esistenziale, non perché l'orgoglioso si sente vergognosamente
si possono acquisire, dipendente; ne consegue che la salute & la con-
ma sorgono spontaneamente sapevolezza della propria integrale dipenden-
e misteriosamente dalla za, in tutto e per tutto, dalle cose, dalle perso-
cnnsapevnlezza dell'm‘goglio. ne, dai nostri modelli; la terapia é il cogliere in

flagrante l'infernale processo mentale che ge-
nera i giudizi e la loro fonte ultima, i nostri ve-
nerati maestri. Certo, il luogo di questa terapia e la solitudine della

‘mente, laddove si costruiscono i perversi e assordanti legami di potere

e dove pud invece rivelarsi la nostra essenziale e silenziosa interdipen-
denza con tutto ci0 che esiste, ma solo perché é la nostra mente il cam-
po di battaglia in cui neghiamo sistematicamente cio che siamo.
L'umilta, che & il contrario dell’orgoglio, e la saggezza, il contrario del-
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l'illusione dell’autonomia esistenziale, non si possono acquisire, ma
sorgono spontaneamente e misteriosamente dalla consapevolezza del-
I'orgoglio.

Per questo bisogna maneggiare 1'orgoglio con molta cura, con gran-
de delicatezza, perché ogni veemenza fara inevitabilmente assurgere il
denunciante a nuovo modello, tanto pitt venerato quanto pitt mostri di
cumulare le caratteristiche che l'orgoglioso vuole paradossalmente far
convivere: un modello che prometta la liberazione dalla sofferenza pro-
prio denunciando la dolorosita dell’inseguire un modello di perfezio-
ne, un modello che liberi definitivamente dallo scandalo sempre reite-
rato e sempre negato di avere dei modelli. L'incarnazione piit pura e
pitt subdola del modello di perfezione: il maestro senza maestro.

Elemento indispensabile di questa delicatezza & la comprensione
della universalita dell’orgoglio: nessuno ne & affrancato, € la condizione
umana, ambiziosa perché fragile e insicura. Siamo tutti sballottati dai
medesimi marosi nella stessa fragile barca e, quindi, siamo tutti degni
di compassione. E la compassione il nemico pit1 potente dell’orgoglio -
si sa che l'orgoglioso piu di tutto aborrisce di essere compatito -; ma
questo vuol dire che I'orgoglio non & il nemico, che non deve essere de-
nunciato e sconfitto, ma svelato, scoperto, compreso. Allora sentiremo
tutta la sua dolorosita e illusorieta; allora capiremo di aver sempre
camminato con i piedi per aria, aggrappati a qualcuno che ci sembrava
solido e stabile e che, invece, era aggrappato a qualcun altro, e cosi via,
all’infinito; e allora...

La via del discepolo non pu0 essere né pianificata, né costruita, né,
tanto meno, proposta. E’ 'unica via, eppure non € una via, non porta
da nessuna parte, perché s’esaurisce nel confrontarci, giorno dopo gior-
no, con l'impervia e faticosa via dei Maestri.
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Il monte Kailash:

LA PREZIOSA
MONTAGNA

di Martina Speri, foto di Paolo Casadei

Da
“PELLEGRINAGGIO
AL KAILASH"

Tesi di Magistero in
Scienze Religiose -
Treviso.

ituato in una delle aree piu remote del mondo, in un altopiano de-
sertico non raggiunto dalle piogge monsoniche, il monte Kailash
si erge con i suoi 6714 metri solitario sopra una pianura dorata,
nascosto dietro la catena principale dell’'Himalaya nel punto piu eleva-
to dell’altopiano del Tibet.
E’ la montagna sacra in assoluto per oltre mezzo miliardo di persone
distribuite fra India, Tibet, Nepal e Bhutan, quella che sognano di contem-
plare almeno una volta nella vita. Per loro ¢ il centro dell'universo ed &



“La bellezza del Tibet
e forte, elementare,
sublime e trovarsi sul tetto
del mondo & un’esperienza
profonda, un’emozione
difficile da descrivere.”

Ogni religione ha luoghi sacri
che richiamano i fedeli

in pellegrinaggio e preghiera.
Nel cuore dell’Asia il monte
Kailash @ un crocevia per
pellegrini di tante fedi,

e il centro del mondo, il punto
cosmico dove ogni cosa ha inizio
e fine, Ia sorgente divina della
vita. Buddhisti, hindu, bonpa la
si ritrovano senza differenze:
fratelli in pellegrinaggio verso

il centro sacro.

chiamato Meru o Sumeru, secondo le pitt antiche tradizioni sanscrite. Per
moltissimi Induisti e Buddhisti dell’India e del Tibet, il viaggio al Kailash
rappresenta il supremo pellegrinaggio, sia per la santita della meta sia per
la difficolta del percorso. Essi infatti compiono viaggi di settimane o addi-
rittura di mesi verso la montagna sacra per vivere un momento di forza o
di rivelazione che mostrera loro la via per trascendere le passioni e le illu-
sioni di questo mondo.

Un pellegrinaggio alla Montagna con la M maiuscola, pertanto, signifi-




Il monte Kailash:

LA PREZIOSA MONTAGNA

ca raggiungere il centro stesso dell'universo, il punto cosmico
dove ogni cosa ha inizio e fine, la sorgente divina di tutto cio
che esiste e ha significato. I Tibetani chiamano il Kailash con
due nomi differenti: Tise e Kang Rinpoche. Tise significa

Questa e una delle “Gioiello di neve glaciale”, mentre Kang Rimpoche ¢ il titolo ri-

vedute piu

servato ai lama di massimo rango, ossia ai sommi sacerdoti

ispiratrici della buddhisti tibetani. Questo secondo nome, quindi, evidenzia l'al-
terra, al punto che ta stima in cui i Tibetani tengono questa montagna.
1}

lo spettatore
e portato a

Ma per comprendere pienamente il significato del Monte
Kailash lo si deve vedere attraverso gli occhi di un pellegrino:
infatti chi, meglio di lui, pud esprimere con parole I'immensita

chieqe "_Si se si dello spazio, la bellezza di un paesaggio dove vasti laghi azzur-
tratti di una veduta 1, incastonati fra pascoli verde smeraldo e basse colline dorate,
di questo mondo hanno per sfondo una lontana catena di montagne nevose, nel

0 se stia sognando. cui centro si innalza la cupola abbagliante del Kailash il

“Gioiello delle nevi”, come i tibetani chiamano la montagna
santa? Questa & una delle vedute pitt ispiratrici della terra, al punto che lo
spettatore & portato a chiedersi se si tratti di una veduta di questo mondo
o se stia sognando. Una pace immensa regna su questo divino paesaggio
e riempie il cuore del pellegrino, liberandolo da tutte le sollecitudini per-
sonali, perché, come in un sogno, egli si identifica con la sua visione.

Per il percorso a piedi attorno alla montagna sacra, meta finale del pel-
legrinaggio, occorrono di solito da uno a tre giorni, con frequenti soste ai
santuari e ai templi per pregare e compiere riti. Alcuni pellegrini tibetani,
per accrescere il merito religioso della loro impresa, impiegano molto pitt
tempo, prostrandosi a terra lungo tutto il percorso attorno alla montagna,
imperturbabili di fronte ai torrenti, ai macigni e ai ghiacciai che devono
superare.

ok R
a Kora, ovvero la deambulazione rituale della base della montagna
sacra, viene compiuta in senso orario ad eccezione dei Bon Po che
la effettuano in senso contrario. E un rituale che i fedeli completa-

" no seguendo un corridoio naturale formato da una serie di vallate alla

base della montagna. E un itinerario che si snoda per una lunghezza di
circa cinquanta chilometri e che raggiunge il suo apice con l'attraversa-
mento del Dolma La, un passo a 5680 metri di altezza. Lungo il percorso
vi sono quattro punti significativi chiamati Chakstel Gang, dove i fedeli si
purificano prostrandosi alla sacra montagna.

La Kora inizia poco dopo Darchen dove ci si immette nel circuito natu-
rale attorno al Kang Rinpoche; poco sopra, a Sershung, spicca un grandio-
so tarcho, da cui Tarbo-che (grande bandiera), nome con il quale viene
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identificato il luogo dove annualmente si svolge l'importante festa del
Vesak o Saga Dawa, nella luna piena del mese di maggio. Questo giorno
speciale rappresenta la nascita, l'illuminazione e la morte di Buddha; in
occasione dell’avvenimento raggiungono questo luogo migliaia di pelle-
grini da ogni parte del Tibet e degli stati confinanti.

In quei giorni il gigantesco palo con le bandiere di preghiera, il
Tarboche, viene abbassato e le bandiere sostituite. Tibetani da tutto il paese
confluiscono nella zona, la maggior parte anche con due o tre settimane
di anticipo, portando con sé merci e prodotti da vendere con il risultato di
creare grande movimento.

Durante la cerimonia del palo, quando questo viene eretto e puntato
ad est verso il Monastero di Gyangdrak, i monaci celebrano un apposito
rito. Si tratta di una cerimonia molto semplice. I monaci, vestiti con anti-
chi abiti coloratissimi di broccato di seta, portano in processione una reli-
quia e compiono numerose circumambulazioni del Tarboche.
Successivamente, una danza di cavalli bardati a festa compie lo stesso
percorso. Migliaia di tibetani assistono a questa cerimonia alzando inni di
gioia e lanciando pezzetti di carta colorata su ognuno dei quali & impresso
un mantra. Una cacofonia di corni, conchiglie ed altri strumenti danno il
benvenuto al nuovo innalzarsi del palo. Una volta completamente posi-
zionato, i tibetani scrutano attentamente la posizione finale del Tarboche
per trarne auspici.

utto il percorso & disseminato di muri mani e piccoli chorten co-

struiti interamente con pietre incise e talvolta dipinte con tinte

sgargianti, lasciate dagli innumerevoli pellegrini che vi hanno
transitato. Ogni pietra & un atto d’amore, una preghiera o una benedizio-
ne. Ogni volta che un passante supera un muro mani depone una pietra
sul mucchio informe in segno di devozione e di felicita perché ha realiz-
zato il sogno della sua vita. Nonostante I'asprezza del terreno, il freddo
pungente e le quote elevate, il sentiero e percorso da un flusso continuo di
pellegrini salmodianti di varie fedi. Una visione certamente incantatrice
ed inusuale per noi occidentali, abituati a distinguere e a catalogare i luo-
ghi sacri in base al culto che vi viene praticato. Il Kailash e un punto d'u-
nione, rappresenta la concordia e la possibilita concreta per ogni pellegri-
no di poter condividere la propria fede.

Il Kang Rinpoche dei tibetani & uno di quei rari luoghi in cui le rivalita,
le meschinita dell'uomo scompaiono, per lasciare spazio solo ad un con-
tatto pitt immediato con Dio; non importa il nome, qui Dio € uno solo e il
Kailash, nella sua inaccessibile magnificenza, ne ¢ la rappresentazione
tangibile.



Il monte Kailash:

LA PREZIOSA MONTAGNA

Non hisogna
rinneyare

Ad un terzo del percorso si trova il Dhira Phuk Gonpa. Da
qui il Kailash si offre in tutto il suo splendore. Ovunque pietre
incise con mantra sacri e preghiere consegnano al vento un vo-
to, un’invocazione di compassione. Il piccolo monastero co-
struito con le pietre del posto che sono di colore rosso, € molto
ben mimetizzato tra le rocce e si dissolve e riappare in continua-

la propria fede o zione sulla montagna, come se volesse giocare con il viandante.
le proprie tradizioni Poco prima del valico i pellegrini si fermano per affidare a

per capire il Tibet
e la sacralita che

questo luogo santo una parte di loro stessi. Il terreno & dissemi-
nato di indumenti, oggetti personali, ciocche di capelli o qual-
che goccia di sangue. Uno spettacolo sgradevole all’occhio pro-

ne pﬂ_l‘\lade_ "alll, i fano del turista, ma che denota il profondo attaccamento che il
monti, laghi, fiumi. pellegrino ha alla simbologia ed alle usanze della propria fede.

PR

ccompagnati dalla maestosita del Kailash, si prosegue in dire-.

zione del Dolma. La Dolma é il passo della dea madre, letteral-

mente “La liberatrice”, personificazione femminile della mise-
ricordia. Il luogo ¢ intriso di incenso che viene bruciato come segno di
offerta agli dei. Qui vi € la “Dolma Stone”, un’enorme pietra alla quale
i pellegrini si appoggiano con la fronte in segno di rispetto e vi accosta-
no il loro rosario per ricevere una benedizione. La pietra e dipinta con
numerosi mantra, adorna di offerte e coronata di bandiere colorate che
danzano al vento.

La bandiera (lung-ta) € un elemento ricorrente nel culto buddhista e
costituisce una delle offerte tradizionali al Buddha da parte dei devoti. -
Le bandiere, generalmente di tela di cotone, hanno i colori fondamenta-
li del cosmo: blu per il cielo, verde per l'acqua, rosso per il fuoco, giallo
per la terra e bianco per le nuvole. Su ognuna viene stampato un man-
tra, un’immagine sacra oppure molto spesso il disegno del Windhorse
(“cavallo-vento”). Il suono delle bandiere mosse dal vento, € un segno
di benedizione e serve a ricordare a tutti coloro che vi passano accanto
di recitare il mantra sacro nella loro mente.

Il Dolma La e il punto pit alto, fisicamente e spiritualmente, dell'in-
tera kora. Luogo inospitale, spazzato dai venti e da continue bufere,
difficile da raggiungere per i suoi 5680 metri, il Dolma La € una catte-
drale a cielo aperto, vibrante di intensa spiritualita. Non serve essere
credenti per capire che in questo luogo & d’obbligo il silenzio. Un silen-
zio rotto solamente dal mormorio dei pellegrini che recitano ininterrot-
tamente i loro mantra.

Poco piut in basso, a 5600 metri di quota, si trova il famosissimo
“Lago delle Grazie”, in sanscrito Gourikund, con le cui acqueidevoti si
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aspergono, spesso dopo averne rotto la superficie ghiacciata: questa e
la loro prima purificazione, che da inizio alla nuova vita. Il paesaggio &
unico e surreale: continui giochi di luce fanno scoprire nuovi colori,
scatenando meraviglia e sorpresa per questo prodigio della natura.
Zuthul Phuk Gompa, il monastero della grotta del miracolo, & 1'ulti-
mo che si incontra lungo il perimetro del Kailash. Anche questo mona-
stero, come tutti gli altri, distrutto nel periodo della rivoluzione cultu-
rale cinese, & stato ricostruito solo di recente. Molto povero di materiali
e di ornamenti, esso & la testimonianza di una religiosita ancora viva
che, nonostante le continue repressioni, continua ad esistere nel cuore
dei tibetani, nel cuore di quegli stessi pellegrini che hanno compiuto la
Kora. E il legame invisibile che li unisce non ha bisogno di voti, di dog-
mi e di rituali; ma consiste nella loro esperienza comune, il cui effetto
durevole e pitu forte di qualsiasi regola e distinzione fatta dall'uomo.
Nella Kora il pellegrino lascia dietro di sé il dono della propria intensi-
ta che altri, dopo di lui, condivideranno respirando la pace del luogo.

g 4P D
a bellezza del Tibet é-forte, elementare, sublime e trovarsi sul tetto
del mondo é un’esperienza profonda, un’emozione difficile da de-
scrivere. Che significato ha dunque, per un cristiano, un viaggio in
Tibet, nel cuore del credo buddhista? Forse lo scopo di un tale viaggio, di
un tale confronto e di riscoprire in noi quei valori semplici, quell’atteggia-
mento di fiducia che Gesl ci ha insegnato nel Vangelo la dove si legge
“Guardate i gigli del campo”.

“Come un bambino in braccio a sua madre & in me I'anima mia” recita
il Salmo 130; ed e proprio lo stato d’animo che si prova in quella regione.

Non bisogna rinnegare la propria fede o le proprie tradizioni per capi-
re il Tibet e la sacralita che ne pervade monti, valli, laghi, fiumi. Basta
semplicemente mettersi nell’atteggiamento di ascolto. Un atteggiamento
che, comunque ed ovunque, dovrebbe essere alla base di qualsiasi rela-
zione umana. .

II pellegrinaggio, data la natura di atto volontario, & in tutte le religioni
il pits libero fra i riti e diventare “pellegrini”, anche in tempo di globalizza-
zione, non & impossibile: basta avere nel cuore un sogno e partire per rea-
lizzarlo. Nel buddhismo fede significa fiducia nelle proprie e altrui abilita
di risvegliare le nostre pii1 profonde capacita di amare e comprendere.

Nel cristianesimo, fede significa fiducia in Dio, I’Assoluto che rappre-
senta 'amore, la comprensione, la dignita e la verita. Fare proprie queste
due espressioni significa aver affrontato nel modo giusto l'esperienza del
“Pellegrinaggio al Kailash”.

L]



m LA VIA DEL DIALOGO =m

DA PENNABILLI
A LHASA

di Elio Marini - Foto di Paolo Casadei

Chi era il frate Orazio da Pennabilli che oltre tre secoli fa si
trovo a viaggiare in Asia e raggiungere il Tibet di cui apprese la
lingua e i costumi? 0ggi una campana nel suo paese di origine
ne ricorda I’'opera. Gerchiamo di saperne di piil.

E—— adre Francesco Orazio nasce a Pennabilli nel 1680, ultimo di tre
interessato ¢'& un fratelli, dalla nobile famiglia degli Olivieri. A 20 anni, terminati
gﬁ%gggcgé? gli studi classici, entra nel monastero dei Cappuccini di
cappuccino fra' Pietrarubbia. Durante il suo periodo di noviziato la Sacra
\/Ov(/?vzvl.cc)):raziodella Congregazione di Propaganda Fide decreta lo stabilimento di una mis-
penna.com” sione nel Tibet. L'ordine dei Cappuccini della Marca di Ancona (I'at-

tuale regione Marche) viene destinato a fornire i missionari (1703). I



confini di questa nuova unita ecclesiastica, a causa delle scarse cono-
scenze geografiche sono vagamente descritti. Il decreto infatti estende-
va la nuova missione “..in direzione delle sorgenti del Gange verso il
regno del Tibet..”.

I primi missionari partono nel 1704 e dopo inenarrabili fatiche giun-
gono a Lhasa il 12 giugno 1707. Alla fine del 1711 Padre Domenico da
Fano, prefetto della missione, decide di ritornare a Roma; la vita in
Tibet & durissima, i padri sono senza soldi e rischiano di morire di fa-
me. A Roma la missione viene riorganizzata. Viene decisa I'apertura di
stazioni missionarie a Chandernagore nel Bengala, a Patna sulla via del
Nepal, a Kathmandu e naturalmente a Lhasa.

R

ell’autunno del 1712 partono nuovi missionari alla volta di

Lhasa, tra questi il Padre Francesco Orazio Olivieri della

Penna, la pit forte personalita della storia della missione. I1 1
ottobre 1716 i frati cappuccini sono di nuovo a Lhasa, dove incontra-
no il gesuita pistoiese Ippolito Desideri, giunto a Lhasa dal Tibet oc-
cidentale qualche mese prima.

Riprendono l'opera di evangelizzazione e di pratica medica, e
Domenico da Fano, il prefetto, spiega chiaramente al Reggente Lha-
bzan Khan il motivo della loro missione. Il reggente, disponibile, invita
i frati a perfezionarsi prima di tutto nella lingua.

Cosi il frate cappuccino Orazio da Pennabilli e il sacerdote gesuita
Ippolito Desideri si stabiliscono nel grande monastero-universita di
Sera. Un Lama viene loro assegnato come maestro. Qui i due padri pos-
sono apprendere la lingua colta, discutere liberamente con gli altri mo-
naci ed avere libero accesso alla biblioteca del monastero. Nel XVIII se-
colo, i due sacerdoti cattolici vivono a stretto contatto con monaci di
un’altra religione, dividendo lo stesso cibo e la stessa vita monastica.
Un raro esempio diadattamento, convivenza e tolleranza!.

Frate Orazio rimane al monastero di Sera per circa nove mesi, dall’a-

TIBET IN
MONTEFELTRO

m Dall’8 di luglio
all’8 di agosto

si & svolto

“Tibet in
Montefeltro”,

una serie di eventi
culturali, artistici,
spirituali di alto
profilo culminati
il 30 luglio con
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visita di Sua
Santita’ Tenzing
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a Giuseppe Tucci
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orientalista
marchigiano

e il grande
scrittore,
antropologo

e fotografo
fiorentino,insieme
inTibet negli
anni‘30e'40. »
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prile 1717 fino al gennaio 1718. Comunque per un periodo di quattro
anni continua a studiare la lingua parlata e quella letteraria sotto la
guida di un lama istruito. E al monastero di Sera che fra’ Orazio inco-
mincia la compilazione di un dizionario Tibetano-Italiano, redatto uti-
lizzando testi tibetani (come la Vita di Buddha) e riferendosi alla lingua
letteraria. Da una lettera del 1732 sappiamo che il dizionario era com-
posto da circa 33.000 vocaboli.

W o
1"Lama testa bianca", cosi e chiamato fra’ Orazio, si & molto perfe-
zionato nella lingua tibetana sia scritta che parlata, e in buoni rap-
porti con il giovane VII Dalai Lama, il suo potente padre e con il

nuovo reggente Khan-c’en-nas. L’altro Cappuccino, Padre
Giovacchino da S. Anatolia, esercita con successo e gratuitamente l'arte
medica. I popolo li conosce e li rispetta; tutti i documenti fanno gli elo-
gi dei due missionari: “... non hanno compiuto alcuna specie di azione
cattiva neppure quanto la radice di un capello” ... “Voi che siete venuti
da molto lontano con la mentalita che non e rivolta a cibo, guadagno,
fama, donne e sostentamento siete riusciti di grande utilita a molte
creature...”. Per circa dieci anni i due padri rimangono soli a Lhasa e
con il credito di cui disponevano ottengono speciali concessioni per
uno straniero, come il permesso per acquistare un terreno dal governo
ad un prezzo simbolico per erigervi il convento e la chiesetta (1725).

E’ questo un periodo prolifico per importanti opere letterarie di
Padre Orazio. Traduce il Lam-rim-c’en-mo (Le tre grandi vie che con-
ducono alla perfezione) di Tson-k’a-pa, la Vita del Buddha, Il libro tibe-
tano dei morti, ed altre importanti opere. '

Ma a Roma sembrava si fossero dimenticati di loro e fra’ Orazio, che
comincia ad avere problemi di salute, decide di scendere in Nepal e di
qui, poi, si risolve di tornare a Roma, dove giunge nel 1736, per chiede-
re aiuto. A Roma riesce ad ottenere l'interessamento del Cardinal
Belluga, un prelato spagnolo che lo aiuta a riorganizzare la missione su
basi finanziariamente solide. Oltre i fondi necessari viene anche fabbri-
cata una completa stamperia tibetana i cui caratteri sono incisi su indi-
cazioni di fra” Orazio stesso. Viene curata anche la preparazione diplo-
matica, con la spedizione di due brevi messaggi pontifici al Dalai Lama
e al reggente P’o-lha-nas accompagnati da ricchi doni. Nell’ottobre
1738 la nuova spedizione lascia I'Italia per giungere in India nel settem-
bre del 1739. Dopo un duro viaggio fra’ Orazio e altri tre confratelli
giungono a Lhasa il 6 gennaio 1741.



LA CAMPANA DI FRA’ ORAZID

“TE DEUM LAUDAMUS
TE DOMINUM”.
Questa e I’iscrizione
in rilievo che compare
sulla campana, ultimo
resto della missione
difra’ Orazio a Lhasa.
Tutti i cronisti che

la videro riportarono
Iiscrizione solo
parzialmente (TE
DEUM LAUDAMUS),
probabilmente perché
la campana si trovava
dove é stata
fotografata nel 1956,
cioé appesa in alto,

in un ambiente oscuro,
come sono sempre

i templi tibetani,

e accostata a una
parete, in una
posizione che

ne rendeva visibile
solo una parte.
Quando la campana

fu rivista e fotografata
da Silvio Aperio nel
1994, e Marco Vasta
nel 1995, era dotata di

battaglio e con una
larga incrinatura
laterale, a’L’
rovesciata.

| monaci del Jokhang
raccontarono che la
rottura era dovuta alle
violenze delie Guardie
Rosse, che negli anni
’60 distrussero

e saccheggiarono gran
parte dei templi
tibetani e cinesi.

1 4 agosto 2004,

Elio Marini, con
I’assistenza di Claudio
Cardelli, Federico
Marini e Giampaolo
Proni, ha realizzato,
recandosi sul posto,
foto tecniche e un
calco in materiale
plastico della
campana. Da questi
rilievi & stato ricavato
un modello in gesso
ed e stata realizzata

la “campana

di Lhasa”, gemella in
bronzo di quella di fra’
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Orazio ancora in Tibet,
che e stata inaugurata
il 30 luglio da Tenzin
Gyatso, XIV Dalai
Lama alla presenza

di alti esponenti del
mondo cristiano
cattolico, dell’islam,
dell’ebraismo,
dell’induismo e di
altre fedi religiose,

a testimoniare
“I’incontro e il rispetto
dell’altro” che fu
proprio di fra’ Orazio
e del VHl Dalai Lama.
Altre info
http://www.oraziodella
penna.com

Viene recuperato 1’'ospizio e nel mese di settembre vengono ricevuti
prima dal reggente e pochi giorni dopo al Potala dal VII Dalai Lama.
Entrambi concedono un documento con cui si garantisce ai missionari
la liberta di culto e proselitismo. Ora i missionari cristiani, disponendo
di uomini e mezzi come non ne avevano mai avuti fino allora, sono or-
ganizzati per il proselitismo.

Fra’ Orazio scrive e stampa lettere ed opuscoli di confutazione della
religione tibetana, traduce la Dottrina Cristiana ed altre opere a caratte-
re religioso. Vengono convertiti una ventina di tibetani tra uomini e
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donne. Ma la nuova comunita cristiana urta subito contro un ostacolo
imprevisto delle societa tibetana di quei tempi: I'intreccio fortissimo tra
vita civile e religiosa.

Cosi quando i nuovi convertiti tibetani si rifiutano di accettare la be-
nedizione del Dalai Lama e di partecipare alle preghiere buddhiste a
cui erano obbligati a titolo di corvée dovuta allo stato, la questione vie-
ne considerata gravissima. Dopo un lungo processo nel maggio 1742
cinque cristiani tra uomini e donne sono frustati pubblicamente. E l'ini-
zio della fine, perché attorno ai missionari si fa subito il vuoto. Grazie
all’abilita diplomatica e all’ascendente personale, fra” Orazio riesce a ri-
cucire i rapporti con la corte e ad essere ancora ricevuto in udienza dal
reggente e dal Dalai Lama, ma ormai € chiaro che la missione non ha
futuro e il 20 aprile 1745 gli ultimi missionari lasciano la capitale alla
volta del Nepal. Subito dopo 1'uscita dei missionari il convento viene
danneggiato dalla folla eccitata. Sisalvala campana che viene traspor-
tata e appesa nel Jokhang, dove fu rinvenuta da un giornalista al segui-
to dell’esercito inglese comandato dal colonnello Younghusband, che
occup0 Lhasa nel 1904.

Fra” Orazio arrivato quasi moribondo in Nepal sembro prima ri-
prendersi, poi alla notizia della distruzione della Chiesa di Lhasa, del
progetto della sua vita, mori di scoramento a Patan il 20 luglio 1745 al-
'eta di 65 anni, 33 dei quali dedicatialla missione tibetana.
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LA BANDIERA
.BUDDHISTA

d/ Flavio Pelliconi
'1’; Molto spesso nelle manifestazioni buddhiste vediamo sventolare
una bandiera colorata. Qual é il suo significato?

del grande imperatore Ashoka, nel III sec. a. C. - per intenderci nello
stesso periodo in cui Roma combatteva le guerre puniche -, ma nel
corso di una colonizzazione durata quattro secoli, ad opera prima dei
portoghesi, poi degli olandesi e, infine, degli inglesi, subi una vera e pro-
pria opera di demolizione. Dall’abolizione della festa pubblica del Vesak,

Il buddhismo fu introdotto nell'isola di Sri Lanka da Mahinda, figlio




LA BANDIERA
BUDDHISTA

Flavio Pefliconi
praticante
vipassana, allievo
di Madre Sayamagyi
e curatore del sito
internet
www.risveglio.net

imposta dal governo olandese nel 1770, si giunse, nella seconda meta del
secolo XIX durante la dominazione inglese, a un vero e proprio declino
del buddhismo, al quale corrispose la diffusione nell’isola delle missioni
cristiane, spalleggiate dai dominatori britannici.

In questo clima di decadenza, il colonnello americano Henry Steele
Olcott - che era, tra l’altro, cofondatore della Societa Teosofica con
Madame Blavatsky e presidente della stessa - si converti al buddhismo e,
nel 1880, fondo la Societa Teosofica Buddhista «Colombo». Fu cosi che,
con la creazione di un apposito comitato, il Comitato Colombo, Olcott
diede 'avvio a una lunga campagna verso il governo coloniale inglese
perché ai buddhisti singalesi fossero restituiti i diritti religiosi perduti.

Come risultato delle richieste avanzate dal Colonnello Olcott al se-
gretario di Stato britannico, il 27 marzo 1885 il Vesak fu proclamato fe-
sta pubblica dal governatore britannico dello Sri Lanka e in tale occa-
sione - secondo un giornale locale dell’epoca, il Sarasavi Sandaresa del
17 aprile 1885 - il Comitato Colombo presieduto dal Ven Hikkaduwe
Sri Sumangala Thera e il cui segretario era Sri Carolis Pujitha Guna-
wardena, concepi I'idea d"una bandiera che rappresentasse il risorto or-
goglio buddhista. Successivamente, il colonnello Olcott ridisegno la
bandiera dai sei colori nella forma attuale, per adeguarla al formato
delle bandiere nazionali e la modifica fu approvata all'unanimita dalle
autorita monastiche e dal comitato. La bandiera fu issata per la prima
volta in occasione della cerimonia del Vesak il 28 maggio 1885, sul tem-
pio Deepaduttamarama Vihara Kotahena, per indicare I'avvenuta rina-
scita del buddhismo nell’isola.

N7 L2
o L4
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e bandiere sono in ogni caso e da secoli oggetti ricorrenti nel culto

buddhista ed hanno un grande significato rituale; si possono tro-

vare pendenti dal soffitto all'interno dei templi, 0 a far da panneg-
gio d’onore alle immagini sacre, oppure issate su aste all’esterno dei
monasteri, delle pagode e degli stupa; costituiscono tradizionalmente
anche un’offerta al Buddha da parte dei fedeli, come i fiori, 1a frutta e
I'incenso; appese in un tempio alla morte di un fedele si crede ne au-
mentino i meriti e ne favoriscano la rinascita nel mondo supero.

Nella religione buddhista, le bandiere rappresentano le virti1 del
Buddha, che sono poi le medesime virtt che i fedeli aspirano a svilup-
pare; proprio nello stesso modo in cui una bandiera civile rappresenta
una nazione e viene salutata con solennita, cosi la bandiera buddhista
rappresenta il Buddha e viene trattata col medesimo riguardo, renden-



m LA VIADELDIALOGO m

dole omaggio formale quando viene issata e ammainata.

I colori della bandiera rappresentano le tinte dell’aura emanata dal
Buddha e collettivamente simbolizzano la perfetta realizzazione spiri-
tuale; in particolare, le strisce orizzontali rappresentano tutte le razze
umane che vivono in pace e armonia, mentre quelle verticali rappre-
sentano l'incondizionata pace del nirvana.

La luce blu rappresenta la virtti della compassione universale per
tutti gli esseri senzienti irradiata dalla chioma del Buddha; la luce gial-
la rappresenta la virtl1 della consapevolezza irradiata dalla pelle del
Buddha; la luce rossa rappresenta la virti del-
I’amore incondizionato irradiato dalla carne
del Buddha; la luce bianca rappresenta la virtl
della purezza irradiata dalle ossa e dai denti
del Buddha; la luce arancione (in Birmania so-
stituita dal rosa e, occasionalmente, anche dal
verde) simbolizza la virtl della saggezza irra-
diata dalle palme, dalle caviglie e dalle labbra
del Buddha; la combinazione orizzontale iride-
scente dei colori rappresenta la pace e l'univer-
salita delle nobili verita insegnate dal Buddha;
infine, la bandiera nel suo insieme simbolizza il fatto che, indipenden-
temente da razza, etnia, nazionalita, divisione o colore della pelle, tutti
gli esseri senzienti posseggono in sé il potenziale del perfetto risveglio.

Secondo un’altra interpretazione, il risveglio spirituale simbolizzato
dalla bandiera consiste nel riuscire a vedere al di 1a delle sei basi dei sen-
si (saldyatana): occhi, orecchi, naso, lingua, corpo e mente. La mente (o
conoscenza) & composta di cid che si & percepito coi cinque sensi. Percio
le cinque bande colorate rappresenterebbero i cinque sensi e la sesta, con
la combinazione dei cinque colori, la mente.

11 25 maggio 1950, giorno in cui la Fratellanza Buddhista Mondiale
(World Buddhist Fellowship) tenne un congresso a Kandy, Sri Lanka,
la bandiera buddhista fu adottata ufficialmente da tutte le tradizioni
buddhiste. Oggi & un simbolo di pace e di risveglio spirituale che rap-
presenta l'unita di tutti i buddhisti e viene usata in circa 60 Paesi du-
rante le feste, in particolare durante le celebrazioni del Vesak.

gialis §. 510N hianco




ESPERIENZE

Indirizzate | a vostra posta a: Dharma - Via Euripide 137 %00125 Roma oppure e - mail: riv.dharma@fastwebnet. it

Attenzione al dialogo j
Caro Direttore, sono un lettore
regolare della vostra rivista J
Dharma. In generale sono !
contento della rivista, ma devo |
lamentare un eccesso di non
meritato spazio al dialogo, circa
un terzo del volumetto, dedicato
alla chiesa cattolica e al J
cristianesimo. Se da buddhista |
quale sono, credo che sia giusto I

essere aperti e amichevoli con |
| vantaggio e si approfittano della

tutti i non buddhisti, credo
altrettanto che il rispetto
reciproco sia fondamentale.
Come si pud vivere in armonia
insieme con i cristiani, quando
questi, in nome della propria
fede, cercano di convertire con
ogni mezzo i buddhisti e poi

li convincono della erroneita dei
suoi insegnamenti, portandoli
anche a fare atti sconsiderati
come distruggere le statue

di Buddha o a non entrare

nei monasteri buddhisti perché
considerati case del demonio?
Sono stato in Asia per anni '
e ho testimoniato e vissuto

da vicino quel clima di
intolleranza religiosa che aleggia
intorno alla Chiesa in quei paesi. |
I cristiani, con la loro i
predicazione ostinata stanno
creando disagi e problemi sociali
molto gravi a spese di quelle !

| reli gioni come il buddhismo e
| Vinduismo che rappresentano il

| cristianesimo in Asia non sta

| di adottarlo come cammino

| buddhisti di occidente dobbiamo 1
| fare qualcosa per evitare che le

patrimonio culturale di questi
paesi. La diffusione del

avvenendo come auviene in
occidente, dove la gente
liberamente, dopo aver preso
interesse nel buddhismo, decide

spirituale proprio.
In Asia i cristiani si prendono |

poverta e indigenza sociale

di quei popoli per costringerli

a cambiare religione, e credetemi
non e naturale per nessuno

cambiarla a quelle condizioni
a meno che non ne sei costretto |
attraverso un ricatto morale

e fisico. Inoltre la maggior parte
delle chiese delle varie
confessioni cristiane diffonde
ufficialmente una religiosita
bigotta, superstiziosa,

1
intollerante, che su quei popoli %
che non hanno ancora una
sviluppata cultura secolare come
in occidente produce puro fi-
deismo cristiano. I risultati sono
il dilagare dei fanatismi, inte-
gralismi, odio religioso e forti
contrasti sociali e politici. Noi

culture buddhiste in Asia

vengano irreparabilmente
danneggiate e ridotte

a marginalita. Il buddhismo,

si sa, & per natura non violento e
non proselitista, ma ovviamente
se viene attaccato direttamente o
subdolamente deve pur
difendersi, ed & nostro dovere
aiutarlo. Non e giusto che noi

| buddhisti in Italia, diamo

un’immagine tollerante ed
aperta del cristianesimo, quando
in Asia questo sta combattendo
una battaglia per molti versi
ingiusta e immorale nel
tentativo, sempre pin riuscito, di
affermare un cristianesimo
oscurantista da medioevo.

I buddhisti qua in Europa
dovrebbero essere consapevoli

di questi fatti e essere informati
sui vari accadimenti asiatici.
Ignorarli significherebbe che
siamo solo degli inguaribili
individualisti inconsapevoli

di danneggiare con tale non-
curanza anche noi stessi.

Non dobbiamo pensare che

la fase intollerante del
cristianesimo sia cosa che
appartenga ormai al medioevo,
tutt altro! Essa invece continua,
qua in occidente, a esplicare con
prepotenza il suo potere sotto
nuove forme piit subdole ed
indirette e sponsorizza, in Asia,




attraverso I'otto x mille, le
donazioni dei suoi fedeli e le
varie lobby quella piit fanatica
e oscurantista. Le mando uno
stralcio di articolotrovato su
un sito di propaganda cattolica
in Asia per darle un esempio
di comei "buoni’ e ‘amorevoli’
missionari propagano la loro
‘rispettosa’ fede.

“Giovani insoddisfatti

del buddhismo si convertono |
al cristianesimo Phnom Penh
(AsiaNews) - Dal 2000 e
missionario in Cambogia:
padre Mario Ghezzi,
sacerdote del PIME,

& parroco a Beng Tom Pun,
un sobborgo della capitale.
Presta il suo servizio anche
nel seminario come padre
spirituale dei tre seminaristi
cambogiani attualmente

in cammino verso

il sacerdozio... Cosa significa
per la vita pastorale questa
predominanza di giovani?

La chiesa in Cambogia
e aperta al futuro, ricca di

entusiasmo: i giovani vivono
la loro fede in Gesi1 con
grande coinvolgimento. La
scelta di chiedere il battesimo
e di diventare cattolici li
mette in forte contrasto con
la cultura buddhista.... La

forte presenza di giovani crea
difficolta nella chiesa? Ce un
po’ di scontro generazionale
con gli anziani. I giovani
portano con sé la fragilitae la
debolezza tipiche della
giovinezza, non hanno alle
spalle una tradizione e una
comunita adulta e matura
nella fede. Questo pero &
stimolante perche impegna i
giovani a assumere
responsabilita e a formarsi
bene. Il catecumenato dura
tre anni, ogni domenica

cé l'eucaristia e la catechesi...
Cosa spinge un giovane
buddhista ad interessarsi di

i Gesii? Il buddismonon ha

risposte alle domande
essenziali dell'uomo.
”Quello che tisuccede, ¢ dal
tuo karma” (sic!) dice
normalmente la gente: tutto.
& deciso dal destino.

Le nuove generazioni si
trovano in forte contrasto con
questa visione fatalista della
vita. 11 cristianesimo parla
diliberta e di responsabilita,
e questo diventa liberante
per i giovani. I ragazzi
buddhisti che diventano
cristiani vivono una vera
rivoluzione interiore.

Credo comunque che ogni

La notte di Pasqua ho
| battezzato 12 catecumeni; mi
sono chiesto: “Perché questi,
e non altri?”. Mi sono detto
che quelli erano “pescati”
dallo Spirito Santo. Resta un
mistero anche il fatto che fino
al 1970 non ci sia stata
nessuna conversione fra
i khmer: le conversioni sono

' conversione sia un mistero.
|

! iniziate con la ricostituzione
della chiesa nel 1990. “...
Selegge sul sito i vari articoli

in inglese sui danni causati
dai cristiani ai monasteri
buddhisti in Corea del Sud si
rendera subito conto della
gravita della situazione.
La saluto sinceramente sperando
che qualcosa si faccia per dare
le informazioni alle persone
| che hanno veramente a cuore
il buddhismo.
Pace e bene nel Dharma

Aristide

Ora l'informazione é stata

| data su questo aspetto

| del rapporto tra buddhismo
e cristianesimo da noi, paese
fondamentalmente cristiano,
poco vissuto. Lasciamo tutto
lo spazio per ogni successivo
approfondimento di
riflessione e di informazione.




MONICA MORANTI
Il fuoco
della rabbia
Percorsi terapeutici
tra Oriente
ed Occidente
Armando Ediitore - Pagg. 112
Euro 12,00

Monica Mosgaati

H fuoco
della rabbia:

Pervurs Loy oS s Oriente ¢ OscBeats

Il rito apre le porte all’altro
che é dentro di noi, al
nostro Sé e ci mette in
comunicazione con i nostri
poteri pil1 profondi”; con
queste parole dell'ultima
pagina del testo in oggetto,
I’ Autrice compendia
mirabilmente 1'argomento
che ha sviluppato nel suo
scritto. La volonta di
trovare una modalita adatta
ai nostritempi pieni di
obblighi, impegni, doveri,
per poter essere in grado di
ascoltare le sollecitazioni e
le grida d’aiuto che partono
dal proprio profondo, ha

-
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spinto I’Autrice,
psicoterapeuta junghiana,
ad affacciarsi anzi
immergersi nella visione
dell'interiorita dell'essere
umano che nedail
Buddhismo Dzog Chen,
giungendo quindi alla
posizione di
“psicoterapeuta buddhista”
cheritiene come “sia il
buddhismo tibetano che
Jung abbiano come
interesse prevalente il
processo di crescita della
coscienza e la
trasformazione dello spirito
umano per raggiungere la
cessazione della sofferenza,
la guarigione delle ferite
psichiche dell'Uomo” (pag.
15). 1 processo di
affinamento delle varie

| metodologie applicate

passa attraverso la
sofferenza delle esperienze

di varie donne, nominate e

ringraziate dall’ Autrice,
arrivando quindi ad un
grado di definizione ormai
collaudato, passando
dall’uso dei mudra alla
mandalaterapia, dai chakra,
allo scrivere favole e
ripercorrere i miti. Anche se
oggi il Buddhismo &
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sempre piii considerato nel
campo terapeutico per la
sua valenza psicologica e
per la possibilita di
introspezione, raramente si
incontra una cosi chiara e
limpida visione e fusione,
tutta finalizzata alla
risoluzione delle
problematiche esistenziali.
Un pregio di questo testo &
anche quello di porgere
metodologie che richiedono
tempi minimi alle donne
d’oggi, divise o meglio
smembrate dalle
quotidiane attivita di
lavoro, dentro e fuori casa,
a contatto con altre donne,
uomini e figli, che sempre
domandano; altra
apprezzabile particolarita &

, labibliografia allegata,

dove in quattro pagine si
possono trovare i migliori
testi sia di psicologia che di
Buddhismo, inerenti i vari
argomenti e le diverse
metodologie trattate.
Unendo inoltre a tutto
questo anche il valore di un
linguaggio espressivo
chiaro e diretto, scevro dai
termini specialistici ed
accademici, ne discende
che questo testo & una
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valida e consigliabile opera
per chiunque voglia trovare
una via operativa
di risoluzione delle proprie
problematiche.

Leopoldo Sentinelli

SANTIDEVA

Il cammino
del Bodhisattva

A cura di G. Burrini
Traduzione di L. Meazza
Ediz. Edilibri - Pagg. 334

Euro 22,00

Srdror

I cammino
dei Bodhisatva

b,

Scritto da Santideva,

un mistico indiano vissuto
tra il VII e l’VIII sec. d.C.,
questo testo ha il pregio

di raccogliere brani estratti
da centinaia di sutra della
tradizione Mahayana

che sarebbero altrimenti
andati persi, ed a cui I’A.

| aggiunge profondi

! che spaziano dal come
moderare le passioni,

_propria persona, passando

| od anche dettagliate analisi
| che si accompagnano

commenti. L'opera
presenta il cammino
evolutivo del Bodhisattva
nello sviluppare

la Sei Perfezioni (Paramita)
lungo le susseguenti vite
verso le Dieci Terre
Spirituali (bhumi).

Gli insegnamenti esposti,

al come vivere fra gli altri
controllando il pensiero,
a come prendersi cura della

dall’attenzione consapevole |
al controllo del linguaggio,
alla cura della propria
persona e per la salute,
sono presentati come
descrizioni o colloqui

al profondo contenuto.

II testo permette

anche una consultazione
per argomento, data la sua
struttura analitica, quindi
agendo secondo le
circostanze secondarie del
proprio interesse o
problema momentaneo;
ad es. a pag. 306 viene
presentato I'atteggiamento
interiore, il pensiero

f\
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dominante da applicare nel
semplice quotidiano

gesto del lavarsii denti.
Ci0 a significare come

il Dharma possa essere
applicato in ogni azione

o pensiero che si compia

o che si scelga dinon
compiere, come anche
l'atteggiamento mentale

di presenza attiva

da accompagnare ad ogni
atto di vita terrena.

1l curatore del testo ha poi
inserito a monte una chiara

| distinzione della figura del

Santo, come operata nelle

| diverse tradizioni

del Buddismo Hinayana,
Mahayana e Vajrayana,
permettendo quindi una
focalizzazione del senso

di Santo, di Bodhisattva,
cosi come presentato

da Santideva. Quale
miglior auspicio puo
accompagnare questo testo

| che le parole dell'autore

a fine libro: “.. Che ci sia
infinita felicita per gli esseri
per tutta la vastita del
domino del Sugata (N.D.R.
Colui che € andato nel
Bene, il Buddha) sugli
infiniti limiti del paradiso”.
Leopoldo Sentinelli
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GIAMPIERO GOMOLLI

Cineteca Eurasia
Ricordi di film

visti in viaggio
Baldini e Castaldi

Dalai Milano
Pagg. 337 - Euro14,00

Giafpiers Comali

Film e viaggi: estranei
entrambi dallo spazio e
tempo comuni formano la
coppia di questo ultimo
libro di Comolli, sempre
alla ricerca di raccordi e
intrinseche relazioni tra i
mondi diversi eppure
simili di oriente e
occidente. Incontri casuali,
nuove amicizie che nascono
di fronte a film o
raccontano di film piccoli,
sconosciuti ma che hanno il
pregio di illuminare aspetti
di due mondi che oggi si
stanno influenzando
reciprocamente e
modificando. Dal ricordo di

scene di film pressoché

| sconosciuti, visti nei luoghi

pitu disparati da Cipro a
Bali, da HongKonga
Helsinki si intrecciano
riflessioni e dialoghi con i
pit disparati compagni di
visione, che portano a
vedere l'altronelle sue
somiglianze e nelle sue

| differenze nei momenti
| cruciali della vita e nelle

piccole incombenze
quotidiane. L'occidentale
verboso pronto sempre a
parlare, a disquisire su tutto
e di tutti, a dare voce a ci0d
che e stato fatto tacere,
mettendo ogni cosa sempre

| in discussione e l'orientale

. pitallusivo, che parla per

accenni sottraendosi a ogni
chiara esplicitazione. “La
meditazione orientale ci
insegna a cogliere la
bellezza profonda di una
cosa, contemplandola nella
sua assoluta purezza di
cosa, che se ne sta Ii di
fronte a noi, senza essere
piu1 appesantita e oscurata
dalle parole con cui la
nominiamo... essa proprio
perché alleggerita da ogni
nome umano, comincia a
splendere come cosa dotata

di quel nome
impronunciabile,
inconoscibile, indicibile che
Dio le ha dato” (p.122) dira
a un certo punto il pastore
protestante Simon Volger in
un video amatoriale girato
a Ruteg in Indonesia, a cui
fanno eco le parole di un
collega, Balmetto,
incontrato a Lanzarote che,
ricordando sue esperienze
in Thailandia, dice: “ Ma se
la nostra essenza di essere
umani e fatta di silenzio,
allora vuol dire che
un'unica natura silenziosa
accomuna essere animati e
inanimati. E probabilmente
si nasconde proprio qui, in
questa valorizzazione del
silenzio, la ragione di quel

| particolare incanto che noi

tanto facilmente proviamo
per loriente” (p. 275) .
Parole-silenzi, esterno-
interno: la vita di un
viaggiatore occidentale alla
ricerca si gioca su questa
dicotomia difficile da
superare. Ogni capitolo del
libro € una storia a sé, ogni
ambiente e diverso e
raccontato dal filtro
dell'autore che ne tratteggia

| lastoria, il panorama,




i colori e le sensazioni e gli
incontri, che fanno parte
integrante del luogo. Ogni
luogo é un incontro con
T'altro e con se stesso,
curioso viaggiatore alla
ricerca, aperto a
meravigliarsi di fronte agli
aspetti diversi che il
viaggioci fa incontrare.
Viaggio, che raccoglie in
una cineteca ideale e in
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esperienze di vita, le vie in
un cammino fra interno ed
esterno: “Mi veniva di
credere che, nel corso dei
miei viaggi fra I'Europa e
I'Asia, la mia mente si fosse
a poco a poco educata,
senza nemmeno
accorgersene, a coltivare
contemporaneamente e
alternativamente entrambi
imodi di vedere: lo

N

sguardo panoramico,

profondo figlio dellEuropa

e lo sguardo sospeso,

venuto dall Oriente”.

(p- 291). Forse lameta del

viaggio & proprio questo.
MAF

ERRATA CORRIGE

La recensione allibro

Caro Hillman, presentata
nello scorso numero ¢ a cura
di Luca Biasci. Ci scusiamo
per Vomissione.

TERIO SALONE

Editoria

Buddhista
e Orientale

VENEZIA
22 - 24 OTTOBRE

SCUOLA GRANDE
DI SAN ROCCO

PROGRAMMA:

s Convegno “La poesia Haiku in Italia"

= Incontro in ricordo di Tiziano Terzani

= Consegna Premio Maitreya
per la Divulgazione del Buddhismo in ltalia

= Presentazione di novita editoriali

= 22 ottobre: "Marcia in Pace" e celebrazione
per i venti anni dell’Unione Buddhista ltaliana
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la poesia

da Gitanyali_

Nonso .
come tu canti

Non so come tu canti, mio signore!
Sempre ti ascolto
in silenzioso stupore.
La luce della tua musica
illumina il mondo.

Il soffio della tua musica
corre da cielo a cielo.
L’onda sacra della tua musica
irrompe tra gli ostacoli pietrosi
e scorre impetuosa in avanti.

Il cuore anela di unirsi al tuo canto,
ma invano cerco una voce.
Vorrei parlare, ma le mie parole
non si fondono in canti
e impotente grido.

Hai fatto prigioniero il mio cuore
nelle infinite reti
della tua musica.

di Rabindranath Tagore
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