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A margine del Vesak

L’intersecarsi di tante strade, il ricono-
scersi nei diversi camumini, il piaccre di
incontrarsi, ’esserci, ’emergere di nuo-
ve motivazioni, il timore per gli impe-
gni, l'orgoglio di incontaminate purez-
7€, le nuove sfide e quanto altro si &
potuto incontrare durante il Vesak di
fine millennio, all'alba del nuovo ruo-
lo che il buddhismo italiano sta per
assumcre anche nel quadro istituzio-
nale.

Firenze e il centro Ewam con grande
attenzione, grazia cd cfficienza ¢i han-
no accolto capaci di quella cura gentile
e precisa dei particolari, che fanno del
tutto un insieme armonioso.
L’apertura al Cinema Puccini & stala
centrata sull’Intesa appena firmata e
sulle prospettive che apre, non dimen-
ticando pero gli altri nel ribadire che,
al di 12 delle singole Intese, & necessa-
rio che il nostro paesi adotti una legge
generale sulla liberta religiosa, come
quella presentata da oltre tre anni in
parlamento e ancora lontana dall’ap-
provazione. Una legge che possa ga-
rantire a tutti pieni diritti e l'abrogazio-
ne della legge del 1929 sui culti am-
messi, nata in bel altro clima storico e
politico, ma che & ancora in vigore.
“Dalla religione degli italiani alt'ltalia
delle religioni”, dice Paolo Naso nel suo
pregevole /Il mesaico delie religieni
(13aldini e Castoldi, Milano ). Non c’é
piuun’Ttalia ufficiale solo cattolica apo-
stolica romana in cui tutte le altre con-
fessioni sono definite nel loro cssere
diverse dalla pefiginne di stato, acatto-
liche, riunendo knseemie ebrei, valdesi,
luterani, avventisti, musulmani, buddhi-
sti ecc. negando la ricchezza dclle loro
specificita nel sottolineare il loro nen-
essere cattoliche.

Viviamo oggi in un’italia in cui si pren-
de atto della presenza della diversita,
presenza per alcuni versi millenari, vedi
gli ebrei, o sccolare, vedi i protestanti.
Per i buddhisti & poco pid che trenten-
nale e per I'UBI ancor mecno. Ma la
presa d’atto c’é stata con la firma del-
I'Intesa e con il conseguente ricono-
scimento della comunita buddhista. Ed
ora dobbiamo chiederci: che cosa in
quanto buddhisti possiamo offrire ai
nostri concittadini, allo stato itatiano che

ci da dei diritti ma a cui dobbiamo ri-
spondere con scricta e responsabilita.
La fragile navicella buddhista con mezzi
irrisori e con pochissime forze nclla
tempesta politica italiana sta navigan-
do verso il porto della legge per I'Inte-
sa e da i ripartira il cammino sul terri-
torio in cui visibili e riconosciuti an-
dremo ad interagire sempre di pit con
le realta locali. Come?

La specificitd buddhista & stato uno dci
temi emersi nella successiva tavola ro-
tonda, di cui si trovera un ampio reso-
conto: il dibattito tra la tentazione al-
I'omologazione con le “classiche” atti-
vita di solidarieta di stampo cattolico ¢
la “specificitd” buddhista nell'approc-
cio e nell’attuazione degli interventi. E'
una sfida trovarc una risposta non
scontata e facile alle richieste di aiuto:
Una risposta “trasfermante e trasforma-
ta” che, come la via di mezzo , non sia
i punto centrale tra due opposti ma il
trascenderli in un qualcosa che non &
né l'uno né l'altro ma che racchiuda
I'uno e l'altro.

Piazza Poggi, esterno giorno, domeni-
ca mattina, tempo tendente a pioggia:
Grandi teli di plastica azzurra per pro-
teggersi. Silenzio nel canunino, canti
di preghiera, preghiere, pasto tutti in-
sieme in consapevolczza. In chiusura
una fila lunga e ordinata per firmare il
Manifesto per la pace dellUNESC®.
Pagine di firme e di parole nel grande
libro.

Un piccolo vante. La comunita buddhi-
sta italiana é stata la prima tra le diver-
se comunita buddhiste europee a pro-
porre e firmare il Manifesto. E’ un pic-
colo motivo d'orgoglio, vogliatelo per-
donare, ma per costruire la nostra iden-
tita anche questo & un segno.
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fl Dhammapada € uno dei testi piti cono-
sciuti e amati del canone buddbista. Ne
esistono diverse traduzioni in lingua
italiana da quella contenuta nel canone
editu da UTET a cura di Pio Fitippani-
Ronconi, a quella di Eugenio Frola edita
da Boringbieri, alla traduzione di Luigi
Martinells per Mondatori e di Thomas
Cleary sempre per Mondatori, solo per
citarne alcune.

Il Dhammapada puo essere un buon libre
da portarsi sempre dietre, nel nostro
viaggto spirituale e di vita, che ¢i puo
accompagnare e offrire spunti di rifles-
sione e di incoraggiamente rei vari
momenti della giornata senza mai
andare al di sopra delle note, in modo
semplice e piano, forse a prima vista
treppo semplice e piano, ma come ben si
sa spesso sono le cose semplici ad essere
le piu difficili da fare e comprendere.
Una volta un grande imperatore cinese
ando a far visita a un famoso mongco
buddbista e gli chiese di dirgli in poche
parole lessenza dell insegnamento del
Buddba. Il monaco rispose: “Non fare il
mule, fure il benie, purificare la mente”.
Sconcertato da guesta risposta, semplice,
piana e chiara, l'imperatore fece notare
che: “Venerabile signore, anche un
bambino di sei anni pueé comprenderlo”.
“S8i, vostra maesta, aggiunse il vecchio
saggio, ma anche un uomo di sessantan-
ni troverd difficile seguirlo e praticarlo”.
Vi offriamo alcuni capitoli da cui comin-
ciare.
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CAPITOLO XV

SUKHA-VAGGA
(LA FELICITA)

197. Viviamo dunque felici, senza
ostilitd fra coloro che sono ostili: fra
glt vomin ostili, viviamo libeti dal-
'exsnilid!

198. Viviamo dunque ben felici, sen-
za afflizioni fra coloro che sono af-
tlitti (dal desiderie): fra gli uomini af
flitti, viviamo liberi dalle afflizioni!
199. Viviamo, dunque, ben felici libe-
ri dall'avarizia fra gli avari: fra gli uo-
mini avari viviame liberi dall'avarizia
200. Viviamo, dunque, ben felici noi,
che non possediamo nulla: nutriamo-
ci della gioia come gli dei ri-
splendenti

201. La vittorta alimenta inunicizia,
perché chi @ vinte giace dolente. Chi
ha abbandonato vitteria e sconfitta,
costui vive tranquille e felice.

202. Non esiste fuoco simile alla pas
sione, non v'eé crimine comparabhile
all'odio, non v'e dalore simile a quello
di essere composta di aggregati, non
v'¢ felicitd pit grande che [a pace (del
Nirvana).

203. Ls fame @ la peggiore delle ma-
lattie, le realta condizienatc sono lc
pergion softerenze; avendo ricono-
sciuto le cose come realmente sono,
il saggio realizza il Nirvana, {a supre
ma felicita.

204. La salute & il migliere guadagna
la contenteeza ¢ la migliore ricches-
za, una persona degna di fiducia e U
miglior parente, il Nirvana @ la su
prema felicita.



205. Chi ha assaporaito il sapore del-
la solitudine, e della calma interiore,
costui diviene senza dolori, senza
peccato, avendo assaporato profon-
damente l'essenza della Legge.

206. Buona é la vista dei Nobili, &
sempre benetfico lo stare assieme a
loro; quando non si vedono stolti, si
sta sempre bene.

207. Chi viaggia in compagnia degli
stolti st affligge lungamente sul cam-
mino: la compagnia degli stolti cau-
sa sempre dolore, come lo stare con
un nemico: lo stare con un saggio
causa felicita, come 'incontrarsi con
un parente.

208. Percid scguite il saggio che e
saldo, intelligente, di molta dottrina,
capace di molto sopportare e che
compie il suo dovere. Seguite solo
una lale persona che ¢ veramente
virtuosa e acuta, come la luna segue
il cammino delle stelle.

CAPITOLO XV1

PIYA-VAGGA
(IL PIACERE)

209. Chi é distratto € non & capace di
concentrarsi, chi ha abbandonato l'es-
senziale perché ossessionato dal pia-
cere, provera invidia per chi si dedi-
ca alla pratica.

210. Non ti attaccare a ci0 che € pia-
cevole e neppure a cid che spiace-
vole. I non vedere ci® che € piace-
vole causa dolore, come pure i ve-
dere cio che & spiacevole.

211. Di conseguenza, non cercare
piacere in nulla: dolorosa € la perdi-
ta di cio che piace. Non esistono le-
gami per coloro che non hanno al-
cuna cosa piacevole e spiacevole.
212. Dal piacerc nasce il dolore, dal
piacere nasceva paura; per chi é li-
bero dal piacere non esiste dolore:
di che cosa dovrebbe avere paura?

Testi Canonici

213. Dallaffetto nasce il dolore, dal-
Paffetto nasce il timore: chi é libero
da affetto non conosce dolore: di che
cosa {dovrebbe aver] timore?

214. Dal desiderio nasce il dolore, dal
desiderio nasce la paura. Per chi &
libero da desiderio non v'é dolore:
di che cosa dovrebbe avere paura?
215.'Pal godimento nasce il dolore:
dal godimento nasce la paura: chi &
libero da desiderio non conosce do-
lore: di che cosa avrebbe, allora, ti-
more?

216. Balla sete nasce il dolore, dalfa
sete nasceva paura; chi € libero da
setc non conosce dolore: di che cosa
dovrebbe avere paura?

217. Chi ha conseguito virta e consa-
pevolezza, che & giusto e veritiero,
che compie cid che deve essere fat-
to, costui la gente ha caro.

218. Colui il cui desiderio & rivolto
all'Ineffabile, la cui mente sia ispirata
dalla saggezza, una tale persona — non
piu vincolata a desideri, € chiamata
“uno che & entrato nella corrente”
219. @uando un uomo, da lungo
tempo assente, ritorna da lontano
sano e salvo, tutti i suoi parenti, ami-
ci e compagni si rallegrano e gli dan-
no il benvenuto.

220. Come i parenti accolgono felict
un loro congiunto che ritorna, cosi
le buone azioni accolgono chi ha fatto
del bene in questo mondo, allorché
va allaltro.

CAPITOLO XVIi

KODHA-VAGGA
(L'IRA)

221. Abbandona l’ira, rinuncia all’'or-
goglio, supera ogni attaccamento:
nessun dolore tocca 'uvomo non at-
taccato al nome e alla ferma, e che
non possiede nulla.

222. Colui che riesce a controllare la
collera come un carro che sta per an-
dare fuori strada, costui io definisco
un vero cocchiere, l'alira gente tiene
solo le briglie.

223. Con la mancanza di collera si vin-
ca la collera; con il bene si vinca il
male. Con la generosita si vinca 'ava-
rizia, con la verita si vinca la menzogna.
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224, Di' la verita; non dar spazio alla
collera; da, anche se poco, quando ti
si chiede. Mediante qucste tre condi-
zioni salirai ben presto vicino agli déi
225. Qui saggi <he non fanno male
ad alcuno. che sono sempre controi-
lati nel corpa, costoro vanno nelle
stato scnzd nioae, in ¢ui non avrun-
r) paili da soffrire

22h. Per colofro che sempre veglia
no, che giormno ¢ naotic si educano
sempre intent al Nirvana - per ce-
storo tramontano gli attaccamenti.
227. O Atulg, un vecchio detto € que-
sto, non e uno del nostr giomi: Essi
biasimano chi se ne sta zitta, bissi-
manv chi pasia moho, brasimano an-
che chi parla poco: non v'e nessuno
al mondo chi sia sen2a biasimo.
228. Non c'¢ mai siato, non ci sara
ma1. né c'¢ adesso vn uwomo che sia
sempre bius maio o un uomo che sia
sempre lodato,

229. Ma chi oserebbe dire male di
colui che, esaminato gt per gior-
no, & ludato da quelli che discnmi-
nanc, che é di iniemerata condotta,
che @ Intelligente, che @ dotato di sa-
picfiza ¢ di buoni costumi,

230. Come una moneta d’oro? An-
che gli déi lo lodano, peifino da Brah-
ma egli & lodata.

231 Guardati da un atto di collera
compiuto <ol corpa, sii controllato
nelle azioni. Aveno abbandonato la
cattiva condotta del corpo, pratica
la buona condotta nelle azioni.

232. Guardati da un ano di collera ver-
bale, sii controllato aclla parola. Ab-
bandonata Nintemperanza di parola,
pratica la buona condonta nella parola.
233. Guardati da un atto di collera
nei pensieri, sii controllato nei pen-
sieri Abbandonata la cativa condot-
ta verbale, pratica la huona condorta
nci pensieri

234. 1 saggi suno conurollai nellc azio-
ni fisiche. controllati nella parola e
controllati nej pensieri, sono con-
uoliad in ogni senso.

230. Part ad un4 moneta d'oro, chi
usercbbe dirne male?

Anche gli déi lo lodane, perfino da
Brahma egli & Jodato.

CAPITOLO XIX

DHAMMATTHA-VAGGA
(IL SAGGIO)

256, Non & giusto l'uvomo che con
violenza arbitraria cerca il proprio
vantaggio, ma colui che & saggio e
distingue ci0d che & bene da cid <he
non Jo &

257. Celui che non giudica gli altn
arbitrariamente ma giudica in modo
imparziale secondo la veritd. costui
& definito un uomo giusto

258. Non & saggio un vomo perché
parla molto: ma quando uno ¢ paci
fico, amichevole, intrepido, allora lo
si chiama saggio.

259. Non sj & versati nel Dharma in
quanto ne parla molto; anche se uno
ha poco udito il Dharma, ma non lo
trascura e ne realizza la veriti, quel
Jo & uno che conosce il Dharma,
260. Un monaco non € anziano per-
ché il acapo gli e divenuto canuto: la
sua cti pue [anche] cssere matura, ma
exdi @ chiamato “vecchio invano”;

1. Colui nel quale sono verita, giusti-
zia, aspeto della vity, temperanza € con-
wollo su se stesso, che & libero da egni
macchia, costui & definito un Anzano.
262. Un uomo invidivso, egoista,
imbroglione non diventa bello solo
per la sua eloquenza o per a bellce-
2 del suo aspetto.

263. Colui nel quale tali difews siano
stati stroncati e divelti sin dalla radi
ce, che abbia rigettato agni imperfe
zione - guel saggio & defuiin giusta-
mente nspettabile

264. Non rasandosi la testy un vomo
indisciplinato e bugiardo diventa un
MmMONAce: COME Potra essere monaco
chi & dominato da desiderio e hrama?
265. Colui il quale placa i mali gran
di o piccoli, proprio per il tatto che
olrepassa i mati ¢ chiamato asceta.
266. Non perché une va da altri a
mendicare diventa cosi un monaco,
non si diviene monaco adottando
torme esteme.

267. Chi vive la vita sanla € cammina
nel mondo con la comprensione, tra-
scendendo sia il merito che il demeri-
to, questi & definito ua vero monaco.
2G8. Non per il voto del silenzio che
si diventa saggi sc si & stolti e igno-



ranti, ma colui che, presa la bilancia
e scelto il meglio, accetta il bene e
rifugge il male, costui & un asceta.
269. Colui che nel mondo soppesa
ambo i lati (presente e futuro), pro-
prio per questo € detto saggio

270. Un womo non ¢ un nobile (ari-
va) perché uccide gli esseri viventi;

perché si astiene dal far male a tutti’

gli esseri, per questo egli & chiamato
nobile.

271. Non con la sola disciplina e per
i voti, e neppure con la molta erudi-
zione, o per aver conseguito gli stati
alti della meditazione, o perché vivi
in solitudine o pensi:"Godo della
beatitudine della rinuncia”.

272. Sarai felice, O monaco, se non
hai conseguito la distruzione dei vin-
coli

CAPITOLO XX

MAGGA-VAGGA
(LA VIA)

273. Delle vie, la Ottuplice & la mi-
gliore, delle verita, le quattro Nobili
Verita sono le migliori, di tutte le cose
I'assenza di passioni ¢ la migliore ¢,
fra gli umani, il migliore & colui che
ha occhi per vedere.

274. Questa €& la Via, non ve ne ¢&
altra per purificare la visione. Entrate
in essa! Questa ¢ la liberazione da
Mara.

275.Una volta che sarete entrag in
questa, avrete posto fine alla soffe-
renza. Una volta riconosciuto che la
via placa le fitte del dotore allora I'ho
insegnata.

276. Lo sforzo dovete farlo voi: i 7Ta-
thayata indicano soltanto la via! [
meditanti che entrano [nella Vial si
liberano dai lacci di Mara.

277. “Tutij gli elementi dell’esistiznza
sono impermanenti”. Quando con
saggezza cosi si vede, si abbandona
la sofferenza — questa ¢ la via verso
la purificazione.

278. “Tutti gli elementi dell’esistenza
sono dolorosi”. Quando con saggez-
za cosi si vede, si abbandona la sof-
ferenza — questa ¢& la via verso la
purificazione.

279, “Tutti gli elementi della realta
sono privi di un'essenza permanete”.
Quando con saggezza cosi si vede,
si abbandona la sofferenza — questa
¢ la via verso la purificazione.

280. Colui che non sileva al momento
di alzarsi e che, pur giovane e forte,
¢ pieno di pigrizia, che & debole nel-
I'immaginare e nel volere, questo
uomo indolente ed inerte non trova
la via verso la saggezza.

281. Sorvegliando la parola, hen con-
trollato nella mente, non compira del
male nemmeno col corpo. Purifichi
questi tre sentieri per I'azione: per-
corra {a via insegnata dal Grande Sag-

gio.
282. Dalla meditazione (Yugal nasce
la Saggezza: mediante la non-mecdi-
tazione si perde la Saggezza. Aven-
do conosciuto questa duplice via per
I'acquisizione e per la perdita, ognu-
no si disponga in modo tale da ac-
crescere la Saggezza.

283. Abbattete l'intera foresta (dei
desideri), non un albero solo! Dalla
foresta nasce il timore. Quando avrete
tagliato la feresta ed il sottobosco (==
i diversi desideri), allora, o monaci,
avrete conseguito l'estinzione.

284. Fintanto che non sara reciso il
sottobosco del desiderio, per quanto
piccolo, dell'uomo verso la donna, il
suo pensiero sara vincolato, come il
vitello lattante verso la madre.

285. Recidi I'amore verso te stesso,
come un loto di autunno, con la
mano' Volgiti alla via della calma in-
teriore. 11 Nirvana & stato insegnato
dal Beato.

286. “Qui trascorrer0 la stagione dcl-
le piogge, qui inverno e qui l'estate ",
cosi va pensando lo sciocco, senza
riflettere alla fine della vita.

287. Come un’alluvione porta via un
villaggio addormentato, cosi la Mor-
te prende e porta via un uomo con
la mente avida, indaffarato con figli
e bestiame.

288. Non sono d‘aiuto i figli, non il
padre, e neppure i parenti per colui
che é afferrato dalla Morte, non vi é
alcun aiuto da essi.

289. Avendo riconosciuto il senso di
questo, il saggio e virtuoso ben pre-
sto purifichi il cammino che condu-
ce al Nirvana.

'/
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Bonta
el Cuore

Se la spiritricilita imace nel
campo e idee, non pud suscitare
quel sentimento che ci porta ad ele-
varci piu in alto. Affinché I'insegna-
mento ottenga un risultato, deve es-
sere sperimentato, provato, deve es-
sere reso reale, parte integrante del-
la vita e avra successo quando ci si
accostera ad esso con fede e sicurez-
2a. Per questo il Dhamma del Bud-
dha ci chiede di entrare in contatto
con Yoriginaria qualita di bonta che
€ in noi, di accostarci all’insegnamen-
1@ attraverso I'immediata qualita per-
sonale, che forse spesso abbiamo tra-
scurato. Prima di lasciarci coinvolge-
re dalla nozione di uno scopo da rag-
giungere, dovremmo riconoscere e
aver fiducia nella bonta del nostro
cuore, che ¢i fara da guida. E pil ci
avviciniamo con cuore buono, pilt
esso ci fara migliorare.

Senza questa qualita di elevazione,
la pratica buddhista non sarebbe una
pratica spirituale, sarebbe puramen-

Questo discorso in cui vengono
delineate le paramito costitui-
sce il primo capitolo di un libro
di irsepnamenti, Kalyana,
giftuimente in traduzione
dall’inglese a cura del Mona-
stero Santacittarama di Frasso
Sabino, Rieti.

te una questione meccanica. Entria-
mo in contatto con la bonta dcl cuo-
re, lasciamo che sia questa qualita a
guidarci e non il complesso sistema
della nostra personalita che non vie-
ne annullate, ma semplicemente
messo da parte. E' un processo esta-
tico: la parola ‘estasi’ letteraimente
significa ‘stare fuori da’, uscirc dal
campo della personalita. E' perd
un’'estasi misurata, gentile, non
un’esperienza folle o frenetica. E’
come imparare a nuotare: prima si
tasta l'acqua, la corrente, la prefon-
dita, si impara a lasciacsi andare, poi
si ¢comincia a sollevare i piedi da!
fondo e gradualmente ci si rende
conto che & l'acqua stessa a sollevar-
ci e a tenerci a galla.

Le scritture buddhiste spesso parla-
no delle debolezze e delle negativita
in cui 'essere umano rimane impi-
gliato, ma danno un grande risalto
anche agli stati di beatitudine, gioia,
diletto, felicita, calma, chiarezza e



serenita, fino al punto in cui lc paro-
le sono inadeguate ad esprimere I'ab-
bondanza di stati beati in cui puo tro-
varsi I’essere umano. E si arriva fino
al massimo della beatitudine, renden-
do impossibilc ogni cspressione lin-
guistica. Se consideriamo cosi il cam-
mino spirituale, saremo esaltati dalla
fede e da un senso di impazienza.
Ma c’¢ anche da vedere che esiste
una via equilibrata per mettersi in
contatto con questa bonta del cuore,
per incoraggiarla e alimentarla fino a
che sara abbastanza grande da por-
tarci sempre piu in alto.

A tale scopo il Buddha ha insegnato
un modo di procedere, chiamato PIn-
segnamento Graduale, atiraverso il
guale istruiva e incoraggiava la gen-
te. Cominciz da una posizione che
tutti possono capire e li guida verso
una razionale auto-indagine: “Pensa-
te che questo sia bene o & meglio
quest’altro?”, “Se faceste cosi... non
sarebbe meglio?” e cosi via, guidan-
doli in avanti, ma partendo ogni vol-
ta da un punto che hanno gi chiaro
in mente.

Quindi per prima cosa il suo inse-
gnamento riguarda cio che una per-
sona conosce come cosa buona e che
fa progredire: la generosita —
espressione di buon kamma. La ge-
nerosit si manifesta in termini di cose
materiali o in termini di cuore. La ge-
nerosita € qualcosa che fa sentire
bene, & espansiva, grandiosa e nobi-
litante, ed & un bene per sé e per gli
altri. £’ un sentimento buono che non
si basa sul prendere, né da una si-
tuazione né da un rapporto. Va nella
stessa direzione del Dhamma, cioe
verso la purezza, il lasciar andarc.
Con questo tipo di insegnamento una
persona comincia a sintonizzarsi con
un modo di vivere empatico, che ca-
pisce l'esperienza dell’altro: cid che
si fa di bene agli altri € un bene fatto
anche a sé — e questa ¢é la base della
bont2 del cuore. Dopo aver messo
in risalto la generosita, il Buddha
passa a parlare della virta: agli ascol-
tatori viene chiesto di considerare cio
che non vorrebbero che capitasse a
loro. E allora perché dovremmo far-
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lo ad un’altra crcatura? Di nuovo si
punta sull’empatia. Ci viene poi chie-
sto di prendere nota della legge di
causa ed effetto. Cosa accade quan-
do beviamo alcoolici? Come ci si sen-
te dopo qualche ora? Che tipo di azio-
ni siamo portati a fare in questa si-
tuazione? Che tipo di rapporto stabi-
liamo? Con le mie possibilita mate-
riali e di tempo, posso fare qualcos’al-
tro? Cos’e¢ che mi fa sentire bene a
lungo andare? La persona € incorag-
giata a riflettere e in tal modo a svi-
luppare la sua propria saggezza.
Poi il Buddha ci porta ancora piu
avanti con un insegnamento gia pil
difficile per gli esseri umani: cercare
nelia stimolazione sensoriale il benes-
sere € una cosa su cui non si pud
fare affidamento. Addirittura certe
volte non & neanche raccomandabi-
le né sano: pud essere molto degra-
dante, farci cadere in basso. Eppure
ci vuole una certa pratica di intro-
spezione per -rendersi conto che i
benefici di una stimolazione senso-
riale sono inferiori a quelli della ge-
nerosita e della virtu.
L'insegnamento poi prosegue sulla
rinuncia, cosa molto difficile da in-
uaprendere. per gli esseri umani, a
qualsiasi livello, a causa del sistema
in cui viviamo e dci condizionamen-
ti che abbiamo. Il sistema sensoriale
si basa su avere, trattenere e accu-
mulare. Dobbiamo realizzare che la
pit alta forma di benessere viene dal
dare, non dallo sfruttare tutto a pro-
prio vantaggio. Questa realizzazione
& uno dei primi effetti della bonta, in
cui il nostro benessere si associa al-
l'etica e all'empatia, invece che all'im-
patto provocato dalle impressioni
esterne sul nostro sistema nervoso.
E’ cosi che la rinuncia comincia a
prendere senso.

Il Buddha ha insegnato in questo
modo, cio¢ prcscntando alla gente
una via sistematica di sentire le cose
esteriori, riconoscendo dove si trova
in se stessi il piu alto grado di bonta
e inte=griza Poi, quando la loro men-
tc Ik nobilitata ¢ pronta, egli insegno
le Quattro Nobili Verita: I'insegna-
mento che porta alla fine della fru-



strazione, dell'alienazione, del biso-
gno. La quarta Verita, 'Ottuplice Sen-
tiero, ci da un modelio di pratica spi-
rituale che pud riguardare tutti gli
aspetti della nostra vita: sia la vita
emotiva che psicologica, l¢ relazjo-
ni, il modo di pensare e agirc, il modo
in cui lavora la mentc.

Oltre al familiare Ottuplice Sentiero,
talvolta il Buddha ha parlato di De-
cuplice Sentiero. 1 due fattori che si
aggiungono ail'Onuplice Sentiero
sono Retta Conoscenza (non la co-
noscenza intcllettuale ma una com-
prensionc pienamentc spirituale) e
Retta Liberazione — ci si senle per-
fettamente liberati, sollevati dalla sof-
ferenza. Si pud fare un paragone con
un abile musicista; quando impara a
suonare il corno, sa come trovare i
tasti, come soffiare dentro di esso e
produrre il suono. Ma poi la nota esce
dalio strumento; & estatica, lascia
completamente lo strumento. L’Orttu-
plice Sentiero & l'accordatura e l'ese-
cuzione. Poi quello che sorge dall’Ot-
tuplice Sentiero & la Retta Conoscen-
za e la Retta Liberazionc. La siessa
cosa accade con lottavo fattore del
Sentiero, la concentrazione (sama-
dhi), ha il potere di raccogliere insie-
me e dare forza agli altri fatteri del
Sentiero verso la ¢onoscenza ¢ fa li-
berazione.

Quando si ha il Sentiero come guida
bisogna seguirlo completamente. Pra-
tico veramente la Retta Visione? Pra-
tice il Retto Pensiero? Pratico la Retta
Parola’? Retta Azione? Retto Sostenta-
mento? Pratico il Retto Sforzo? La Retta
Consapevolezza? 1II Retto Raccogli-
mento delta mente? 11 Buddha ha tor-
temente incoraggiato guesta sistema-
tica indagine su se stessi. La mia vi-
sionc delle cosc mi da depressione,
non mi aiuta ad clevarmi, mi da la
scnsazione che la vita sia senza sco-
po o frustrante? Oppure la mia visio-
ne delle cose mi fa vedere che & pos-
sibile progredire, che vi & anche un
buon kamma e buoni risultati nel tem-
po? Quest'ultima & Retta Visione.
Invece di aspettarsi di avere tutto ora,
chiedersi se quello che faccio ora &
buono o cattivo. Che risultati avra il
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mio comportamento ora ¢ nel futu-
ro? Sc vedete che avete fatto del male,
potcte cominciare a correggere ia si-
tuazione? Riconouscere dove si & sba-
gliato, cercare di capirlo ¢ poi inizia-
re 4 fare il bene, questo € considera-
to un modo giusto di procedere nel
Buddhismo. Restaura la bonta del
cuore.

Poi viene il Retto Pensiero. 11 Bud-
dha lo descrive come cid che egli fece
prima dell’illuminazione: guardare
dentro la propria mente e censidera-
ce: quali pensieri portano tracce i
crudelta? Quali non sono toccati dal-
la crudelta? Quale modo di pensare
e agire riguarda la gentilezza amore-
vole? Quale riguarda invece il ranco-
re e la cattiva volonta? Quale stato €
teso all'afferrare c al trattenere? Qua-
le concerne invece il lasciar andare e
la rinuncia? Quindi decise di identifi-
care chiaramente i pensieri dannosi,
sentirne la spiacevo-

lezza e delibera-
tamentc met-
terli da parte
per pei
oc¢cu-
par-
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si del loro opposto. Non & una cosa
difficile da fare e nello stesso tempo,
mettendola in pratica, si ha un esem-
pio di cié che caratterizza il Sentiero:
stabilire la bonta attraverso il discer-
nimento.

Che cosa sostiene la Retta Parola’
Opgpure, considerando questo fatto-
re net termini di "Sentiero e Frutto”,
sto andando nella giusta direzionc?
Sto lavorando per sviluppare la Retta
Parola? Se date un’occhiata alla lista
di soggetti di cui il Buddha riteneva
non fosse interessante occuparsene,
vi accorgerete che molti di questi
sono proprio le cose di cui la gente
ama parlare, perché fungono da mor-
bido e tiepido cuscinetto di disconti-
nuic §ra il qui e ora della mente. Par-
lare di calcio, del tempo, di com’e la
vita su Giove, parlare di eroi o cele-
brita, ecc., queste sono le cose di cui
la gente ama parlare perché nascon-
dono o formano una piacevole im-
bottitura tra Joro e le incertezze della
vita, le ferite del cuore e della men-
te. B calmano l'ansieta che nasce
quando incontriamo gli altri, poiché
siamo sempre incerti, abbiamo timo-
re di non trovare un terreno comune
su cui andare sicuri. Il sistema della
personatita pud essere disperatamen-
te fragile e ha bisogno di cercare si-
curezze, di csserc accettato e di ave-
te la sensazione di stare sulla giusta
strada, ecc. E’ instancabilmente avi-
do di queste cose. E spesso ¢ la so-
cicta stessa che continua ad alimen-
tare questo atieggiamento lanciando
csche allettanti al sistema dell’cgo.
Possiamo andare al di 1z di questo?
Sono uno che capisce veramente il
bisognodiun Retto Sforzo? Uno che
riconosce che forse non ha realizza-
to i fatton dei Retto Sforzo, ma che ¢
interessato e disposto a realizzarli? E’
questo lo sforzo che si richiede per
portare alla luce ¢io che & bene, per
mantenerlo e rafforzarlo, per abban-
donare cio che € male e proteggersi
da azioni dannose: & vigore, intercon-
nessione e impegno.

Usate I'Ottuplice Sentiero per ricor-
dare, lasciatelo scorrere nella mente,
e contemplate: ¢i sono naturalmente

milioni di cose che uno pud fare nel-
l'arco di un giorno, ma avere queste
riflessiont & melto terapeutico. Non
vuol dire lasciar correre la mente, anzi
fornisce un freno e ci rammenta di
escrcitare {a bonta del cuore. Possia-
mo dimenticarlo quande siamo assor-
biti ncl fare le cose o nell’essere qual-
cuno; quando non facciamo che pre-
occuparci inutitmente di noi stessi,
sentendoci preda di sensi di colpa, del-
l'orgoglio o dell’arroganza, oppure
quando alimentiame infatuazieni o
pensieri negativi verso gli altri.

11 Sentiero va visto come un insieme,
ogni elemento sostiene !'altro: per cui
la propria visione o il proprio sforzo
aiutano e sostengono il samadbhi: la
pratica della consapevolezza sostie-
ne il modo di parlare. 1 fattori del
Sentiero devono stare tutti sullo stes-
so livello, e non andare ognuno per i
fatti propri. Ecco perché l'immagine
del Sentiero & una Ruota. 1 fattort che
Sono nominati per primi SONO Neces-




sari a sostenere quelli che vengono
dope. Consideriamo la consapcvolez-
za, che € un processo di pura atten-
zione; oppure samadhi - raccogli-
mente, yna mente calma e tranquil-
la: come possono il nostro pensiero
¢ la parola sostenere queste qualita?
1} sostegno basilare & dato pero dalla
‘bonta del cuore’, che si sviluppa con
la pratica della Retta Visione e del
Retto Pensiero. E' qualcosa che co-
minciamo a riconoscere e a condivi-
dere con gli altri. Quando veniamo
in un menastere come questo, pos-
siamo riconoscere questa bonta del
cuore reciproca. Invece di guardarci
con occhi critici, dovremmo comin-
ciare a vedere: “Questo & uno dal
cuore buono, questo & mio fratello
(o sorella) con questa particolare ca-
ratteristica”. Provate a parlare cen loro
in questa maniera, cercate di vederc
in loro tale caratteristica, invece di
“Oh, ecco quel fumacone semprc in
ritardo”, oppure, “Quell'incompeten-
te...”. Guardate alla bonti del cuore.
Se la vedete in voi, la vedrete anche
negli altri e la mente si acquieta in
qualcosa che vi fa sentire contenti, a
vostro agio, invece di essere disper-
sivi e brontoloni, cosa che non vi
portera alla consapevolezza o al sa-
madhi.

Fate tutto cid che onora e sviluppa la
bontadel cuore ¢ siatene vei stessi
all'altezza. Potete cominciare c¢ol ve-
dere pid chiaramente e pitt da vicino
la differenza tra buono e cattivo, sa-
lutarc e non salutare ¢ non pit da un
punto <li vista astratto e giudicante.
Sentite la differenza. Cid che vi fa
sentire bene & salutare; cio che vi fa
sentire amarezza, rimpianti. depres-
stone, agitazione & nocivo. Indipen-
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dentemente da cid che gli altri mi
fanne o da quello che sta accaden-
do, mi sento bene © maie quando
provo risentimento? La prossima vol-
ta che questo capita, ossezrvate il vo-
stro stato d’animo e lasciate pei an-
dare.

Il Buddha disse che aveva notato dei
sentimenti di crudelta nella mente;
non ha detto: “Non so che voglia dire
la crudelta”. Conoscendo la cattiva
volonta, la malignita e l'avversione,
sapendo che non ne proviamo gioia,
possiamo pit1 facilmente metterle da
parte. Essere in grado di centinuarc
a portare avanti tutto ci® € Retto Sfor-
ze. 1l Retto Sforzo non & confinato
aun’oraalla settimana, ma va porta-
to avanti in continuazione, per quanto
semplice e banale possa sembrare,
mantenendolo semplice e nella giu-
sta direzione.

Non potete prendere scorciatoie, non
potete dire: “Non voglio tener conto
della Retta Visione, Retto Pensiero,
Retto Sostentamento, mi basta il sa-
madhi”. Presto la vita diventa una
povera cosa se considerate che il Sen-
tiero & fermato da un solo fattore. Se
la pensate cosi, allora gran parte del-
la vostra giornata non avra ajcuna ri-
levanza. Andra a finire che ricavere-
te solo un breve spazio di tempo-alla
fine della settimana per un piccolo
sferzo spirituale, perché vi siete se-
parati dalla spiritualita e avete smes-
50 di essere responsabili del vostro
stesso modo di pensare, parlare e
agire. Il pensiero, la parola e l'azio-
ne, anche se a livelli minimi, se por-
tati avanti ncl modo giusto, se tenuti
consapevolmente nella mente, por-
tano ai piu alti stati di samadhi, di
Conescenza e Libcrazione.



Certe volte, praticando la meditazio-
ne, perdiamo di vista questo. Forse
non proviamo la voglia di parlare,
agire, chiacchierare. ecc. Separiamo
i fattori primari dai susseguenti ele-
menti del Sentiero. Diventiamo sprez-
zanti: “non disturbatemi”. Quando
accade questo, allora la vita quoti-
diana & solo uno spreco di tempo,
aoiosa, irritante, perché non sappia-
mo usarla come base per la pratica.
Ho notato in me stesso gli effetti di
essere disponibile e con la bonta del
cuore, nelle mie azioni. Vado alle riu-
nioni, facc¢ie programmi, tratto un'in-
finitz di cose a livello concettuale —
cose che uno potrebbe dire non
appartengano al qui € ora — ma se
faccio tutto questo.con la Retta Vi-
sione e col cuore buono, una volta
finita quell'attivita, & proprio finita del
tutto dentro di me, non mi appartie-
ne pit. Ed & sempre presente il buon
cuore, ¢he mi permette di essere
prontamente in contatto c¢on la chia-
rezza, la pacc e la felicita della men-
te. Quando la mente & felice e calma
& facile cencentrarsi. Ma se faccio le
stesse cose con un atieggiamenio
brontolone - “E’ tutta una perdita di
tempo” — allora non finisco quando
il lavoro o la riunione sono finiti. La
mente continua a lamentarsi di tutta
quella perdita di tempo, per almeno
altre sei ore. Oppure piagnucola:
“Come posso arrivare all'illuminazio-
ne facendo queste cose!” Come se il
mondo fosse predisposto in funzio-
ne del mio benessere! Se si conside-
ra la situazione penosa di molti esse-
ri umani, senza contare le altre crea-
ture del pianeta, noi, qui, viviamo in
un ambiente molto confortevole, so-
prattutto qui al monastero,

La grande difficolta per Yessere uma-
no ¢ il fuastore essenziale della rinun-
cia. Tutiavia, man mano che svilup-
piamo la bonta del cuore, c¢i accor-
giamo che possiamo lasciar andare.
Piu ci si sente bene con se stessi,
meno bisogni si hanno e allo stesso
tempo non ci sono problemi 4 pren-
dere, ad accetture le cose. Possiamo
cosi rinunciare alle cose non per pu-
ritanesimo ¢ disprezzo, ma perché e

diminuito il bisogno di aggrapparsi e
di rassicurarsi con esse.

Ci sono vari tipi di bisogni. Uno &
quello che t fa avere un sacco di
cose; un altro & voler essere qualcu-
no e un altro essere privato delle
cose. Questi movimenti della mente
sono conosciutt come kama, bhava
e vibhava. La rinuncia, che & il filo
nella trama del ®hamma, pud ridur-
re questi fattori. E allora la rinuncia
diventa espressione di appagamen-
to.

Le prime cose di cui non sentiamo
impellente il bisogno sono gli ogget-
ti dei seosi; vestiti raffinati, diverti-
menti e l'attivita sessuale. Quando
entrai a} monastero non mi fu diffici-
le abbandonare i divertimenti e le
relazioni; ad ogni modo ne avevo
avuto abbastanza di tutto cio, alme-
no per il nomento! Ma n¢l monaste-
ro uno deve lasciare disponibite an-
che il proprio tempo per la routine
quotidiana e questa & una prova. Si
deve rinunciare al proprio spazio e
condividerlo ¢on gli altri, rinuncian-
do al bisogno di essere qualcosa di
speciale, di avere la propria privacy




e di essere lasciato in pace — anche
queste sono pratiche difficili, una sfi-
da quasi. Ma cid che spesso la gente
non sa fare & lasciar perdere le pro-
prie opinioni e punti di vista. Que-
sto & l'ultimo avamposto della pro-
pria personalita e ci si pud aggrap-
pare molto cnergicamente ad esso!
Se siete vissuti con monach € mona-
che per un po’, vi sarete resi conto
che la ferza di carattere che permet-
te loro di rinunciare alle cose dei sen-
si, si riversa nel rimanere attaccati alle
opinioni che ci si forma sulle cose!

Le persone sentono un grande senso
distabilita rimanendo aggrappati alle
proprie opinioni. Nella mia pratica
personale, non ho trovato difficile

rinunciare alle cose ed essere anche -

molto austero, ma contemporanea-
mente sviluppavo un attcggiamento
critico verso chiunque. Non cro riu-
scito a lasciar andare la presunzio-
ne, quel modo di rassicurare me stes-
so giudicando gli altri.

Quindi, invece di lasciarsi trascinare
in discussioni su chi & nel giusto e
chi sbaglia, quale & il giusto modo di
meditare, ecc., & bene accantonare
ogni principio di riferimento e consi-
derare: “Come ci si sente quando si &
attaccati al proprio punto di vista?
Come ci si sente quando guarde un
altro dalla stretta feritoia della mia vi-
suale personale? E che cosa ottengo?
Ho scoperto che avere giudizi ed
opinioni sugli altri mi porta ad avere
opinioni su me stesso. In effetti 'opi-
nione che si ha degli altri € molto
pitr tollerante di quella che si ha con
se stessi. Se si danno giudizi sugli altri,
so per esperienza che si danno an-
che su se stessi.

La mente critica & una mente giudi-
cante: non c’é felicita, gioia, non c'é
amore, non c’e fiducia. O sto cercan-
do di appagare quel fattore mentale
che puntella il mio punto di vista,
vivendo all’altezza dell'opinione che
ho di me, oppure cerco di avere una
migliore opinione di me stesso. La
meditazione allora non & una espe-
rienza di apertura; & solo un modo
di diventare o sostenere ci® che la
mia mente giudicante vuole che io
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sia. E' upa ben povera esperienza,
allora!

Fino a che uno giustifica e pensa che
la propria opinione sugli altri sia giu-
sta— anche se lo & (come opinione)
— cercate di sentire come ¢ il vostro
stato mentale, la presunzione che lo
accompagna. Poi quando lo applica-
te a voi stessi, notate come “lo
sono...” portaa “Non lo sard mai...”
e a “Io sono sempre...”. E’ una vera
trappola. [n effetti € una contempla-
zione basata sul pregiudizio e sulla
valutazione che uno da di sé, per cui,
invece di aiutarci a raccoglierci sulla
bonta del cuore e sui fattori del sen-
tiero, in effetti ci concentra solo sul-
I'idea che abbiamo di noi stessi. E'
questo un atteggiamento che porta
ad un processo di frammentazione.

Abbandonare un’'opinione & come ab-
bandonare qualsiasi altra cosa; si ini-
zia sapendo che c’¢, e considerando
come ci si sente con essa. Da una
parte si continua a rimanere in con-
tarto con la bonta del cuore, con la




gentilezza e la generosita; dall'altra
ci si rende conto dei giudizi, della
critica e deila fermazione di opinio-
ni. Considerate cid che & meglio.
Prendetevi il tempo per farlo, invece
di sopprimere l'opinione oppure giu-
stificarla o pensare che sia irrilevante
per la propria pratica. Sembra che le
opinioni riguardino gli aliny, ma in
effetti creano I'ambiente in cui doved
vivere il cuore.

La rinuncia inoltre stabilizza e cal-
ma la mente. Chiedetevi: la mia
mente & stabile e piena di fiducia in
s€? Oppure ¢ agitata, va di qua e di
|2, & nervosa e poi depressa? Come
si raggiunge la stabiliti del cuore e
della mente? Forse bisugnerebbe la-
sciar perdere un sacco di ‘se’, ‘e’, ‘for-
s¢’, ‘soltanto’, ‘dovrebbe’, ‘potrebbe’,
ecc.? Solo quando vi & indipenden-
za e fiducia in se stessi, avremo la
calma.

Non vi sembra eccessivamente can-
noso avere und mente che si posa su
tutto cid che la circonda, che specu-
la e si diverte? Eppure dobbiamo chie-
der<i il perché sia cosi agitata. Se te-
nete corda alia mente che si agita
sempre, quando poi vi sedete, quel-
la continua ad agitarsi. Continueri a
ribattere sulle stesse cose, a vagabon-
dare, a ricordare, a preoccuparsi, in-
faticabile, agitata, fantasticando, irri-
tandosi forse anche un po’ con sé,
poi cercando di fare qualcosaltro, di
medilare... no, cosi non va e allora
di nuovo a fantasticare, a irritarsi, a
farsi un’idea di se stessi... La mente,
la cui energia non € stata protetta in
modo efficace e che non & raccolta &
come una mosca nel riquadro di una
finestra. Continua a ronzare ma non
esce, né pue stare dove & ora. Non &
affatto in contatto con la bonta del
cuore.

Quindi per un vero benessere, dob-
hiamo abbandonare le speculazioni,
le scelte, i voli mentali. Se possiamo
accantonare le cose con un cuore
buono, poi possiamo dimorare in
questo buon cuore. La capacita di
pensare della mente pud allora esse-
re diretta ¢ usata per stare in contat-
to con l'oggetto della meditazione.

Alcune volte possiamo provare una
vera incapacita a meditare. Tultavia
non ¢ bene dare pese a questo pen-
siero. L2 meditazione comporta per
prima cosa allontanare 'attivita men-
tale da ci® che non ¢é utile alla con-
centrazione e questo dara l'apertura
e l'energia necessarie a focalizzare e
a sostenere la mente sull'oggetto di
meditazione. Allora vediamo che co-
s'¢ il Retto Pensiero. “Ogni buona
azione, o ogni buon pensiero che ho
nella mente vanno nella direzione def
giusto Sentiero®. Questo € un pen-
siero corretto: ¢i porta verso una gioia
motivata e poi ad un senso di agio e
appagamento. “Il gesto di pelare la
carota ¢on un cuore attento mi aiute-
ra a meditare”. “Il fatto di aver per-
donato qualcuno o di essere stato
magnanimo, mi dara calma e agio”.
E’ questa bonta del cuere che ci da
la forza, la perseveranza e la fiducia
di aderire al Sentiere man mano che
si snoda davanti 2 noi

(trad. dall'inglese di Silvana Zwiani)

Ajban Sucitto, monaco della tradizio-
ne della foresta, vive in Ingbilterra ad
Amaravati e ba al suo aitivo nume-
rosi libri di insegnamenti.
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Presentiamo un discor-
so tenuto il 28 luglio
1995 durante i ritiro
estivo a Plum Village
(Village des pruniers)
in Francia, sede della
Comunita di Tha y.
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Thich Nhat Hanh

‘Possa 10 sapere come guar-
dare me stesso con occhidi compren-
sione e amore’. Non & solo un desi-
derio, & una pratica: dobbiamo im-
parare a guardarci con occhi di com-
prensione e amore. Per amare qual-
cuno, dobbiamo cercare di capirlo e
con questo esercizio prendiamo noi
stcssi come oggetto di comprensio-
ne e amore. Spesso siamo in guerra
con noi stessi, non Ci piacciamo, ci
biasimiamo, ci rifiutiamo e questo ci
causa sofferenza. Ci arrabbiamo, ci
sottostimiamo, perdiamo fiducia in
noi stessi. Nel Sutra del Loto c’¢ sctitto
che dobbiamo imparare a guardare
gli esseri viventi con occhi di com-
prensione e amore. ®gnuno di noi &
un essere vivente, perché esseri vi-
venti non significa solo gli altri esseri
viventi, significa anche noi stessi. Per
guardarci con compassione, per nu-
trirci con compassione, dobbiamo
comprenderci,

Cosa si intende per ‘noi stessi? Sia-
mo fatti di cinque elementi: materia
(o forma), sensazioni, percezioni,

- la via della pratica -

‘Amare
5e stess

formazioni mentali, coscienza. Se di-
rigiamo la consapevolezza su questi
cinque skandha per osservarli, siamo
in grado di capitli e quando li abbia-
mo capiti, € molto facile accettarli.
Perché siamo fatti in un certo modo?
Come ¢ successo che siamo diventa-
ti cosi? Dentro di noi ci sono cose
che non ci piacciono, che non accet-
tiamo. Ma perché siamo diventati
cosi? @sservando attentamente pos-
siamo vedere di cosa sono fatti i cin-
que skandha. Guardare in profondi-
ta, per vedere ogni sensazione, ogni
percezione, ogni formazione menta-
le ci fara comprendere il perché e il
come. Se conosceremo il perché e il
come, li accetteremo come sono.
Accettarli & la prima condizione per
prendersene cura, occotre prima di
tutto accettarli, per poter cambiare.
Moilte persone sono in guerra con se
stesse, una guerra interiore. C'¢ un
conflitto che si espande in tutte le
direzioni. Ci sono moite cose che
sembrano dormire nel profondo del-
la coscienza, ma che in realtd sono
in conflitto tra di loro. B per questo
moti'vo che non amiamo tornare a noi
stessi, perché non & piacevole, e ten-
tiamo di scappar via. Sfuggire a se
stessi & cid che pratica la maggior
parte di noi. Se non voglio tornare a
me stesso € perché c’€ una guerra
dentro di me e ogni volta che torno
a me stesso, soffro per questo con-
flitto interiore.

Quasi tutti si lamentano di non avere
tempo per sé. Ma quando avete tem-
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po, vi prendete veramente cura di
voi? @uando avete un po’ di tempo,
accendete la TV, perché avete paura
di voi, di entrare.in contatto con ci®
che c’¢ davvero dentro di voi. Guar-
dando programmi televisivi cercate
di coprire tutto, € questo significa
fuggire: quel tempo non ¢& per voij,
quel tempo serve a ignorare voi stes-
si, per sfuggire a voi stessi. E se non
e la TV, alzate la cornetta del telefo-
no. Preferite telefonare a non im-
porta chi pur di non stare con voi
stessi. E meglio pagare una bolletta
salata, piuttosto che stare con voi. @
prendete la macchina e andate in un
posto qualsiasi, non importa dove,
pur di sfuggire a voi stessi. ) prende-
te un giornalc, una rivista, fate una
cosa qualsiasi che vi porti via da voi
stessi. Anche le cose che cisono nei
supermercati servono allo stesso sco-
po. Mentre consumiamo quei prodot-
ti, guardiamo la TV, ascoltiamo brut-
te conversazioni, introiettiamo pid
violenza e pit paura, pit odio: ci di-
struggiame, dicendo che ci prendia-
mo cura di noi, ma non & vero.

I cinque skandha fermane il nostro
territorio, € noi ne siamo il re. Se
siete un buon re, non abbandonate
il vostro territorio, non preferite an-
dare allestero e trascurarlo. Se siete
un buon re, sorveglierete da vicino il
vostro territorio, ve ne prenderete
cura. La prima cosa da fare & sapere
cosa succede, ma molti di noi non lo
fanno, trascurano il loro compito di
re, lasciano il territorio. Cosi pud
succedere di tutto, non c’e controlio,
non c'é ordine. Permettiamo che
molte cose negative invadano il ter-
ritorio, ogni ora, ogni minuto della
nostra vita quotidiana. Questo suc-
cede per mancanza di consapevolez-
za. Il Buddha descrive la consape-
volezza come una sentinella che sta
allentrata della cittadella. E una sen-
tineila senza fucile, ha bisogno solo
degli occhi: il suo compito & quello
di vedere chi entra e chi esce. La
consapevolezza & rendersi conto di
cosa entra ed esce dai cinque skan-
dha, perch¢ da questo dipende la no-
stra guerra interiore. Vedere quando

ci intossichiamo o stiamo intossican-
do gli altri, facendoli soffrire, danneg-
giandoli. Se permettiamo che den-
tro di noi entrino elementi distruttivi,
li trasmetteremo alle persone che ci
vivono accanto. Abbiamo sofferenza,
dolore, violenza e rabbia. Non riu-
sciamo ad impedirci di manifestarli
all’esterno, cosi distruggiamo le per-
sone che amiamo.

la consapevolezza ci permette di
vedere se stiamo facendo un altro ten-
tativo di fuggire: ogni volta che cer-
chiamo di sfuggire a noi stcssi e di
prendere rifugio in cose esterne, la
consapevolezza ce lo dice: ‘Ah, suc-
cede ancord, ecco la forte tendenza
a scappar via!’ Percid, durante la
meditazione seduta e camminata,
durante i pasti in silenzio, la consa-
pevolezza e Ii per sorvegliarci e per
ajutarci. La consapevolezza non € un
poliziotto, ma un amico, € prima di
tutto capacita di vedere cosa sta suc-
cedendo. @uando siete arrabbiati, la
censapevolezza dice: “Sono arrabbia-
to”. E witto, una presenza veramente
amica che ci aiuta. La consapevolez-
za non reprime, non giudica. Non si
tratta di essere ar-
rabbiati per-
ché ci ar-
rabbia-
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Latendenza a giudicare e condanna-
re non ¢ consapevolezza. Quando
avete a che fare con qualcosa di sa-
lutare, la consapevolezza 1o ricono-
sce, cosl come riconoscc quando ave-
te a che fare con qualcosa di nocivo.
E tutto. Semplice riconoscimento.
Finch€ ci sard una guerra dentro di
Noi, nON vorremo tornare a casa € la
situazione peggiorera sempre di pitl.
La pratica ¢ fare uno sforza per tor-
nare a casa e ¢'¢ un modo per ren-
dere pil confortevole la nostra casa,
cosi che lornare cipiaccia di piu, non
¢ difficile. Possiamo entrare in con-
taro con elementi salutari e vitali
che sono intorno a noi durante la
meditazione camminata. Praticando
tre giorni, una o due settimane, po-
tremo scoprire che il territorio den-
tro di noi non & poi cosi male e che
tornare a casa pu® essere piacevole,
ci da gioia. Potrete sistemare le cose
dentro, perché non siano in conflitto
le une con l¢ altre e ferse non ¢i sara
neanche bisogno di butrare via tutto,
bastera spostare qualcosa e mettere
un po’ di ordine. Tornare al nostro
territorio: ecco la pratica. La faccia-
mo camminando, sedendo, mangian-
do bevendo il &, tenendo per mano
il nostre Bambino o un amico. Pos-
siamo farla tutto il giorno. La medita-
zione buddhista nen si fa solo nella
sata di meditazione, si pud fare ovun-
que: in cucina, in giardino, sull'auto-
bus, persino in ufficio. Essere sem-
pre li con se stessi, non cercare di
scappare via.

Se siamo in guerra con qualcuno, con
i nostri genitori, con il nostro part-
ner, con la societa o con la nostra
tradizione religiosa, dobbiamo esse-
re consapevoli di questa guerra in-
teriore. Quando diciamo ‘sono in
guerra con lui?” non ¢ vero, in effetts
siamo in guerra con noi. Se in voi c’¢
pace, armonia e felicita, non farere
fa guerra agli altri. Chi ha difficolta
con una persona, con la societa, con
la propria tradizione, dovrebbe sape-
re che la guerra & all'interno. Cosi la
prima cosa da fare non & riconciliarsi
con gli aitri, ma riconciliarsi con se
stessi. Prendetevi cura dcl vostro ter-
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ritorio, tornate a casa, per vedere cosa
vi succede. Questa & Ja prima condi-
zione, perché quande saprete cosa
sta succedendo a¢l vostro territorio,
saprete anche cosa fare e specialmen-
t¢ cosa non fare, in modo da non
peggiorare la situazione. Questa € la
pratica dell’amore verso se stessi e
se siete capaci di amare voi stessi,
non sara diffiicile amare gli altri. “Pos-
sa io sapere come guardare me stes-
s0 con occhi di comprensione e amo-
re”. Quando vi comprenderete, avre-
e compassione e vi accetlerete, Sa-
prete che non & solo colpa vostra,
ferse dipende dalla vostra infanzia,
forse dai vostri genitori o dalla socie-
ta, da come siete stati educati, da
come siete stati esposti a tanie cose
negative.

Se riuscirete a vedere in profonditd
saprete come proteggere vostro figlio,
perché non ricada nella stessa situa-
zione. La capacita di amare gli alui
dipende dalla capacita di compren-
dcre e amare noi stessi. Non & que-
stiane di sgridarci o di sgridare no-
stro figlio, perché se I'ambiente & in
un certo modo, anche lui sara in quel
modo. E naturale. Ora noi dobbiamo
imparare a proteggere noi stessi, per-
ché cosi proteggeremo le persone che
amiamo. Viviamo in condizioni mol-
to insidiose. Se non siamo consape-



voli, se non ci proteggiamo, cadre-
mo vittime della depressione e delle
malattie mentali. Il numero delle
persone vittime di depressione e
malattia mentale sta aumentando
enormemente ovunque. Dunque,
dobbiamo sapere come proteggerci.
La pratica dei precetti e della consa-
pevolezza € una pratica di autopro-
tezione e di protezione di coloro che
amiamo. Praticando i precetti, pro-
teggo me stesso e i miei figli. L.a stut-
tura familiare & stata ampiamente
modificata, specialmente in Occiden-
te. Non abbiamo pit famiglie patriaz-
cali, ma mononucleari, composte da
genitori e uno o due figli. Queste fa-
miglic non hanno una struttura ab-
bastanza solida e ne risentono soprat-
tutto i figli, che non crescono felici.
Se i genitori non sono felici, litigano,
divorziano, i bambini ne risentono.
La pratica ci aiuta ad avere armonia
e a dare la possibilita di un futuro ai
nostri figli.

La pratica non mira ad ottenere un’il-
luminazione awvulsa dalla nostra vita
quotidiana. Lilluminazione & illumi-
nazione di cosa? E illuminazione sul-
la nostra situazione, sul nostro terri-
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torio. Prima di tutto dobbiamo illu-
minarci su questo. Un re che sa dav-
vero cosa sta succedendo nel suo ter-
ritorio, & determinato a fare qualco-
sa, a decretare una legge che proibi-
sca di fare ancora la guerra. E’ esat-
tamente questo che dovremmo cer-
care di fare. Questo guardare in pro-
fendita & il lavero della consapevo-
lezza. Vi prescrivete un tipo di vita
quotidiana, determinandone i detta-
gli. Chi altri pud farlo? Siete voi il re.
Sono determinato a non fare piu que-
sto, questo e questo: Sono determi-
nato a nutrirmi bene ogni giorno. Se
lo fate bene otterrete pace e gioia che
influenzeranno le persone che vivo-
no con voi. Lo facciamo insieme al
sangha. Una pratica di sangha € una
speranza per 'umanita e per gli altri
esseri vivenu.

La capacita di amare dipende da que-
sta pratica, perché se arrivate a capi-
re i vostri reali bisogni, se vi accetta-
te, se fate pace, avete gia realizzato
lenergia dell'amore in voi. Allora, an-
che se non avete ancora fatto dei ten-
tativi per cambiare l'altra persona, fa
vedrete cambiare, perché voi siete
cambiati e il vostro modo di guar-
darla e di parlarle ora & diverso. Ora
¢ cambiato il vostro modo di fare le
cose di tutti i giomi, perché in voi
c'e¢ pace, accettazione, consapevolez-
za. Quando guardate l'altro, vedete
che & gia cambiato, prima ancora di
dirigere la gentilezzaamorevole {met-
ta) nei suoi confronti, avete gia prati-
cato ‘Possa io sapere come guardare
me stesso con gli occhi della com-
prensione e dell'amore’. A quel pun-
to si pud praticare ‘Possa egli sapere
come guardare se stesso con gli oc-
chi della comprensione e dell’'amo-
re’. Non é difficile riuscire ad aiutar-
lo, perché da parte vostra c'¢ com-
prensione e amore, che lo ajuteran-
no a capire e accettare se stesso. Allo
stesso modo si pud esercitare la met-
ta anche verso una persona non al-
trettanto cara. Nei Sutra si menziona
prima se stessi, poi una persona mol-
to cara, poi una persona che ci € sim-
patica, poi una persona neutra, cioe
una persona per la quale non prova-
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Thich Nhat Hanh in Italia

Thich Nhat Hanh sara in Italia a Roma dal
27 ottobre al 1° novembre prossimi per un
ritiro di consapevolezza sul tema: Insegna-
menti sull’ amere. Un ritiro di consapevo-
lezza ¢ un’occasione unica per imparare a
coltivare la pace e la stabilita in ogni mo-
mento della giornata, le attivita quotidiane

vengono rallentate, si pratica la consape-

volezza del respiro per calmare la mente e
guardare in profondita nei propri pensieri
e nclle proprie sensazioni. Durante il ritiro
si ascolteranno insegnamenti, si faranno se-
dutc di meditazione camminata ¢ seduta e
ci saranno momenti di condivisione della
comunita.

Lincontro avra luogo presso il Country Club
Castelfusano di Roma, situato in una pine-
ta vicino @stia a poche centinaia di metri
dal mare.

Per partedpare € necessario prenotare chia-
mando la segreteria del ritiro allo
06.6621956 il lunedi dalle 15.00 alle 16.00
e il giovedi dallc 8.00 alle 9.00.

1l vitiro sara preceduto da un incontro
pubblico che si terrd giovedi 26 otto-
bre alle ore 20.00 presso VAula Magna
dell’Universit@d di Roma La Sapienza
(ingresso kbero).
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tc nessun particolare sentimento. Se
le parlate, se apprendete qualcosa
della sua infanzia, della sua famiglia,
delle su¢ speranze, dclle sue paure,
sara piu facile sentire compassione.
Ancora una volta vediamo che Pamo-
re nasce dalla comprensione. Se
sentite della guerra in Bosnia, forse
non soffrite motto, perch¢ non sape-
te esattamente com'é la loro vita quo-
sdiana, non conoscete personalmente
qualcuno del posto. Ma se avete un
caro amice, un genitore, un figlic in
quel paese, ¢ percid conoscete me-
glio la situazione, comprendete dav-
vero quella tragedia e {a vostra pre-
occupazione per i bosniaci diventa
qualcosa di reale. Se sapete, non
potete resistere a fare o dire qualco-
sa per aiutare.

E




Gesu cd il Buddha hanno detto ‘Ama
il tuo nemico’. Ma come si fa ad
amare il nemico che vi ha fatto sof-
frire, che ha tentato di distruggervi?
E possibile 'amore per il nemico? Sia
il Buddha che Gest dicono si, & pos-
sibile. 11 nemico & tale in quanto non
riuscitc assolutamente a capirlo. Se
praticate la consapevolezza del guar-
dare in profondita, vedrete come &
fatio ¢ vedrete che se foste nati nel
suo ambientc ed aveste avutolo stes-
so tipo di cure e di istruzione, ora
sareste lui. Se capite questo, capite
perché vi ha fatto quella cosa e d'im-
provviso la compassione diventa pos-
sibile, d'improvviso smelle di essere
il vostro ncmico e diventa voi. Quan-
do capite il vostro nemico l'odio sva-
nisce € i primi a trarre profitto dalla
pratica dcll'amorc siete voi. Quella

persona, guardandovi, rimarra sorpre-
sa nel vedere che non c’¢ piu odio
nei vostri occhi. Cosi il potere del
guardare in profondit3, il potere del-
la comprensione, trastormera ogni
cosa, ogni persona, compresi Voi.
Questa & la nostra speranza.  E’ cid
che molte persone hanno realizzato,
diventando grandi esseri. -

Thich Nbhat Hanh, monaco zen viet-
namita, peeta e attivista per la pace,
ha lasciate il suo paese alla fine degli
anni sessanta in seguite alla guerra.
Da allera vive in esilie in Francia
deve nel 1952 ba fendate la cemu-
nita di Plum Village presse Berdeau.x.
Melli suei libvi sone stati tradetti in
italiane tra cui Essere Pace, Vita di
Siddharta il Buddha e Il Cuore degli
Insegnamenti del Buddha,
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La preziosa

ghirlanda

Vi proponiamo un insegnamento tratto
dal testo 1] Grande sentiero che conduce
al Nirvana, pubblicato dall'Istituto Sa-
mantabbadra di Roma — via Di Generosa
24, tel06.6 531777 - che raccoglie alcuni
discorsi tenuti nella sede del centro tra il

noi tulti desideriamo questo tipo di
felicita definitiva, ultima, suprema. £
se ¢i domandiamo se & possibite ot-
tenere un (ale stato, la risposta & che
possiamo eftcttivamente ottenere una
tale felicita.

Questa rcalizzazione, perd, dipende

1997 e il 1998. da appropriate cause, da metodi cor-
. . retti ¢he bisogna impiegare per otre-
Neélla nostra sSituazione nere questo scopo. Bisogna crearc le
attuale possiame tranquillamente af-  cause € le condizioni necessaric per

fermare di possedere tutte le condi-  ottenere questa finalita.
zioni favorevoli, sia mentali che fisi- 1l nostro testo, La Preziesa Ghirlan-
che, per la pratica del Dhaima. Ab-  da, descrive due tipi di obiettivi o di
biamo tutte le qualita meniali e wite  traguardi che possiamo raggiungere;
le condizioni favorevoli fisiche che  due tipi di scopi che possiamo otte-

ci permettono una buona pratica, un  nere tramite la pratica.
buono studic di Bharma. E’ quindi 1l primo tipo di traguardo possiamo
importante rendere significativa que-  chiamarlo il bene manifesto. Que-
sta nostra vita utilizzando questo  sto scopo riguarda la possibilita di
: momento cosl propizio. guadagnare le migliori possibilita
: In quale modo dobbiamo rendere mentre stiamo ancora nel Samsara,
L significativa questa nostra vita? Noi  per esempio, avere un corpo bello e
N tutti, nella nostra mente, abbiamo sano; in breve: come ottenere il mi-
ﬁ delle speranze, dei desideri, e dob-  glior tipo di rinascita mentre noi ci
et biamo fare in modo di poter realiz-  troviamo ancora nel giro ciclico di

N
N

Sonam Ghy

zare queste nostre speranze. E quat
€, in effetti, questa speranza? Quall &
la nostra pil profonda ¢ piu grande
speranza? E' quella che ci accomuna
a tutti gli altri esseri viventi.

Ovunque ci sia un essere senziente,
un essere che possiede vita, il suo
desiderio pit» profondo € quello di
avere la felicis, la pid grande, la piu
stabile, la maggiore {elicita possibile.
Questa & la nostra piu grande spe-
ranza, comune a tutti gli esseii viventi:

esistenze condizionate. Quesio lo
possiamo definire come il prrmo tipo
di traguardo, il bene manifesto.

Se ora analizziamo il nostro stato at-
tuale, possiamo comprendere come
noi oggi abbiamo gia ottenuto i mi-
glior tipo di corpo, il miglior tipo di
rinascita.

Ci troviamo ancora nel Samsara e se
esaminiamo tutte le possibilita di ri-
nascita future, siamo gia arrivati al
traguardo, abbiamo gia ottenuto con



questa rinascita il miglior tipo di cor-
po ¢ di rinascita possibile.

Quando qualcuno ottiene qualcosa
di estremamenle prezioso, lo man-
tiene con grande cura. si rende con-
to del suo valore ¢ lo mantiene mol-
to caro, come una pietra preziosa, un
grande tesoro o un raro gioiello.
Pobbiamo fare la stessa cosa con il
nostro corpo, Con questa rinascita,
renderci conto di quanto sia prezio-
sa, non perderla inutilmente, render-
ci conto del suo valore e comportar-
ci in relazione 4 questo valore.
Questo stato di ottenimento del bene
manifesto, questo tipo di rinascita su-
periore e di felicitad non si ottiene da
sé, non viene da s§ bensi ¢ basato
su determinate cause e condizioni.
Se noi vogliamo continuare ad otte-
nere anchc in futuro una tale buona
rinascita rispetio a questa caiegoria
di bene manifesto, se desideriamo
avere in futuro una tale preziosa ri-
nascita umana, dobbiamo fare in
modo di creare le cause corrispon-
denti: il mantenimento di una buo-
na moralita.

Se, inoltre, noi possediamo il desi-
derio di ottenere il Nirvana, di ot-
tencre la Liberazione, allora dobbia-
mo sapere che questa aspirazione
si pu# rcalizzare solo sulla base di
questo tipo di corpo umano, di que-
sta rinascita umana che ci permette
di libcrarci dal ciclo di csistenza
condizionala. Non & possibile farlo
su nessuna altra basc di rinascita,
di esistenza. L'unico che ci perinet-
te di ottenere la Liberazione & que-

sto corpo umana, quello che noi |

possediamo adesso. Quindi dobbia-
mo realizzare che noi possiamo ot-
fenere il Nirvana, la Liberazione,
selo sulla base di questo tipo di ri-
nascita umana. Per farlo, bisogna
prima di tutto avere la mente che
aspira all'ottcnimento di questo sta-
to, bisogna possedere it desiderio,
I'aspirazione all'ottenimento del
Nirvana.

E questo é un concetto che funziona
in generale.

Se dobbiamo fare un certo lavoro se
non abbiamo il desiderio di compie-
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re uesta attivita, allora non potra mai
essere poriata a terminc.

Pruma di tutto, quindi, é indispensa-
bile avere il pensiero il desiderio di
raggiungere la Liberazione dal!’ esi-
stenza ciclica. Per avere un tale desi-
derio, dobbiamo prima di tutto iden-
tificare e definirc il concetto di Nir-
vana, e dobbiamo comprenderc pre-
cisamente cosa si intende con questa
espressione.

Cosa ¢ la Liberazione? E' sciogliere
¢i0 che ci lega, sciogliere la nostra
condizionc di essere imprigionati,
sciogliere le catene che cilegano alla
sofferenza. Questa & la Liberazionc.
Cosa & che ci imprigiona nel Samsa-
ra” Cio che ci lega sono il karma e i
klesha, i difetti meniali emotivi. Se
noi riflettiamo profendamente, vedia-
mo che siamo legati, siamo imprigio-
nati. Anche se desideriamo faic gual
cosa, ¢i sono degli ostacoli, ¢i sono
degli impedimentd, non abbiamo la
liberta di vivere come vogliamo. Da
qucsto pessiamo capire che non sia-
mo per nulla liberi. Per esempio, se
noi vogliamo compiere un certo la-
voro, precedere su una ceita strada,
spesso ci rendiamo conto di non po-
terlo fare; oppure ci capitano delle
cose che noi non desiderramo affat-
to, incontriamo delle circostanze che
non c¢i piacciony, che non vorrem-
mo incontrare. Per esempio, non c'¢
nessuno chc abbia il desiderio di
ammalarsi nessuno desidera avcrc
uno stato mentale afflitto, nessuno
dice: “Ah, magari potessi soffrire!”,
invece, benché non lo desideriamo,
le malattie arrivano. E, allo stesso
modo, ¢ vero per ci® che riguarda
linvecchiare.

Nessuno desidera invecchiare ed in-
vece la vecchiaia arriva. Tutte queste
cose ¢l fanno capire che non siamo
liberi, non abbiama scelta, non ab-
biamo liberta. Cosi pure non deside-
riamo vivere in conflitto con altre
persone, non desideriamo litigare,
non desideriamo il disaccordo. Inve-
ce, le dispute e il disaccordo ci inve-
stono. Cosi purc nessuno di noi de-
sidera stancarsi, desidera affaticarsi
troppo, lavorare troppo duramente.




Invece, questo ci capita Spesso an-
che se noi non lo desideriamo. Ci
capita spesso di stancarci, di affati-
carci, di avere gravi difficolta a com-
piere le nostre attivita.

E allora dobbiamo comprendere
come siamo legat, imprigienati, in-
catenati al Samsara.
Precedentemente abbiamo citato che
cio che ci lega all’ esistenza condi-
zionata sono il karma cd i klesha
mentali emotivi. Fra questi due quel-
lo che possiamo idlentificare come il
principale sono i klesha; s¢ noi aves-
simo accumulato anche tantissimo
karma, ma se i klesha fossero assen-
ti, sarebbe impossibile per noi rina-
scere negli inferni. Per esempio, se
noi prendiamo dei semi e li ponia-
mo in terra, alfora il germoglio cre-
'scera. Invece, se nen ¢ presente nes-
sun upo di seme non importa quanta
terra o quanta acqua noi abbiamo, in
assenza di semi non crescera nessun
germoglio. Lo stesso & vero per il kar-
ma e per i klesha

Anche se noi abbiamo tantissimo
karma accumulato, s€ non sSONo
presenti i klesha, non dovremo piu
stare nel Samsara. Per questo motivo
affermiame che tra il karma e i kle-
sha. i kiesha sono i principaii.
Questo concetto trova riscontro nel
Testo che stiamo analizzando che
enuncia: “Da questo proviene quel-
lo. Se ¢ presente questo, sard crea-
to quello™. Questo per dire che, se
csistono i klesha, i difetti mentali
emotivi, allora si produrra il karma
e, se esiste il karma, allora senz’ al-
ro sara generata la sofferenza. Dob-
biamo pensare che la causa princi-
pale risiede nei klesha, nei diferti
mentali emotivi, e che noi dobbia-
mo combatterli. Dobbiamo uvere
sempre presente che il punto prin-
cipale & distruggere i klesha. & per
farle, bisogna prima di tutto identi-
ficare cosa siano i klesha.

Bisogna rendersene conto con preci-
sione, come quando si scaglia una
freccia. Se il bersaglio & assente, op-
pure non ¢ identificato precisamen-
te, allera la freccia non colpira mai il
bersaglio.
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Cominciamo con l'identificarc la na-
tura dei klesha. Prendiamo la frase
del grande Maestro Asanga contenu-
ta neltesto dell' Abbidharma: "Quan-
do i klesha arrivano nella nostra men-
te, la nostra pace é distrutta”. Questo
ci spiega il modo di agire dei klesha,
quando sorgono nella nostra mente,
non ci pud csscre pilt pace.

Questo lo possiamo verificare facil-
mente.

Cisono taatissimi tipi, tantissime for-
me di klesha: c'’@ l'attaccamento, c’e
il desiderio, e molti altri.

Riflettiamo sul fatto che quando nel-
la mente di qualcuno si generano
questi difetti mentali, costui, anche
se prima era rilassato e sereno, smet-
te di ¢sserlo.

Una persona nella cui mente & pre-
seate questo stato perturbatore non
¢ pid tranquilla, la sua sercnita é sta-
ta turbata, sari sempre in movimen-
to, agitata e distratta. Una tale perso-
na in preda a uno qualsiasi di questi
klesha, comc l'attaccamento, lira e
cosl via, & talmente agitata che non
riesce nemmeno a starce fermo sulla
sua sedia.

Possiamo vedere in modo molto chia-
o leffetto che ha su una persena .
un klesha come I'ira: anche se que-
sta persona, per sua natura, & scm-
pre una persona positiva e geniile,
appcena soccombe alla rabbia, essa si
trasforma completamente, diviene
dura, negativa e violenta. E cosj, se
noi esaminiamo bene i klesha, riu-
sciremo ad identificare ognuno di
loro. Per esempio l'invidia & un fat-
tore mentale estremamente pesante
e pud far litigare anche due persone
«he andavano molto d'accordo.
Anche i conflitd dentro uno stato, tra
vari gruppi etnici neila stessa nazio-
ne, sono dowuti all’invidia ed anche
conflitti tnternazionali, guerre e vio-
lenze tra due paesi sono spesso do-
vuti al¥’invidia. Questo € un fattore
mentale molto pericoloso.

Per esempio, come funziona linvi-
dia? cos’é? E’ il non sopportare che
un‘altra persona abbia qualcosa di
buono in pitt di noi stessi. 1 non porer
sopportare la fortuna che ha avuto



una persona che ha ottenuto molti
soldi; oppure non poter sopportare
il pensiero che quella persona abbia
ottenuto delle cose buone, come dei
possedimenti.

Oppure abbiamo l'invidia in relazio-
ne alla fama o all’ onorc: se qualcu-
no diventa molo famoso, non si é
contenti, ma al con¥aiio non poter
soppottare che egli abbia raggiunto
questo stato posiMvo.

L’invidia agisce in questo modo, quin-
di come & meglio riflettere? Dobbia-
mo pensare: “Se a me capitano cose
{avorevoli, se io ottengo cose buo-
ne, seno contento e lo stesso & vero
per altre persone, non c'¢ differenza.
Percid® come io sono contento Quan-
do ottengo queste cose che danno
piacere, cosi lo € un’altra persona,
non c'@ nessuna diffcrenaa tra di noi.
Percid va bene chelui abbia ottenu-
to cose positive, perché€ lui & conten-
to ed & giusto che lo sia cosi come lo
sarei io al suo posto”.

Questa & una spiegazione generica
riguardo i klesha ma possiamo defi-
nire, ed identificare ogni klesha in
particolare. Prendiamo, per esempio,
il klesha dell’'attaccamento; lo pos-
siamo definire come il desiderio del-
la mente di seguire, di rimanere le-
gato agli oggetti attraenti estemi o
interni. Come funziona l'attaccamen-
to?

Possiamo fare un esempio: quando
versiamo olio su un foglio di caita, &
molto difficile togliere la macchia.
L'olio ¢ la carta si mescolano ed &
molto faticoso separarli. Lo stesso &
vero per la nostra mente e per l'og-
gelio deilattaccamente della nostra
mente,

Quando la nostra mente si attacca al
suo oggetto di attaccamento, dopo &
molto difficile separardi; essi diventa-
no talmente uniti una all’altto che &
realmente motlto difficile separarli.
Cos'¢ inveee il klesha della ira e
come lo possiamo definire? Ci sono
degli oggetti che ci creano sofferen-
z3, sia un altro essere vivente o un
oggetto come un’arma, una spina di
un albcro o una pianta; il generare il
desiderio di nuocere a questi vari tipi

di oggetti che ci causano sofferenza
& chiamato ira.

Lo sperimentare ed il far sorgere lira
comporta molti inconveniend. E* chia-
ro il fatto che provochi conseguenze
molto negative per la persona coin-
volta. .

A queslo proposito ¢i sono tantissi-
me storie nei testi. Ai tempt del Bud-
dha dell' epoca cocmica precedente
a quella di Buddha Shakyamuni, c'era
un monaco che meditava in una grot-
ta. Al'imboccatura di questa cera un’
albero pieno di spine. Il monaco
meditava la pazienza, perd ogni tan-
to, quando usciva e quando entrava,
si scontrava con queste spine che gli
laceravano il vestito o gli facevano
del male. Un giorno che non ne po-
teva pia, mglio I'albero. A causa del
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karma negativo accumulato per la
rabbia, nella vita successiva nacque
come un Naga, (esscri che vivono
softo teria) ed aveva sulla testa un
albero. Qgni volta che il vento sof-
fiava, questo si muoveva e lui prova-
va delle sofferenze incredibili: tutto
questo a causa del karma negativo
accumulato. Nella vita ancora succes-
siva prese rinascita al tempo di Bud-
dha Shakyamuni ¢d ando ad ascola-
re gli insegnamenti di Buddha; men-
tre si avvicinavy, i discepoli vedeva-
no come se un albere si avvicinasse,
avevano delle impressioni strane.
Quando si sedette per ascolare, i
discepoli chiesero al Buddha una
spiegazione dell'accaduto ed Egli
narrd la sua storta.

Questo esempio serve per farci capi-
re quanto sia importante combattere
i difetti mentali emotivi, quanto sia
importantc per ognuno di noi cerca-
re di eliminarli.

Passiamo ad un altro klesha: l'oegoglio.
L’orgoglio & una sensazione di supe-
rioritd mentale che nasce sulla base
di differenze di status, di posizione
sociale o di ricchezza, sul fawo di
avere dei heni maggiori di altri o una
posizione sociale superiore. Questa
mente €& basata su concezioni di alto
e di basso, di superiore e di inferio-
re. Basato su queste categorie, il sen-
timento di supcriorita nasce pensan-
do "lo ho una posizione super’ore”
oppure “fo ho dei beni maggiori, su-
periori” questo & cid che & chiamato
orgoglio.

Questo sentimento, questo klesha &
molto radicato, esiste a tutti i livelli,
ed é diffuso fra tutti. Ad esempio, an-
che se prendiamo qualcuno che fa
un lavoro umile, come per escmpio
pulire le strade, anche questa perse-
na pud sentire orgoglio pcnsando
“¥ra ruitti quelli che puliscono la stra-
da, io sono il miglioce™.

L'orgoglio & moltv dannoso e dan-
neggia molto la nostra possibilita di
sviluppare delle realizzazioni, quali-
ta e conoscenze elevate e superiori.
1 Ghesce dclla Tradizione Kadampa
ci hanno messo in guardia risperto al
fatto che chiunque abbia un orgoglio

molto sviluppato avra serie difficolta
ad ottenerc qualita e realizzazioni.
Hanno dato un esempio: “L’erba ver-
de cresce nelle vallate basse, non sul-
le montagne alte, brulie ed esposte”.
Passiamo al klesha fondamentale:
lignoranza.

Come possiamo identificare e defini-
re lignoranza? Possiamo dire che &
ci® che fa siche gli oggetti che con-
ternpla la nostra mente non siano co-
nosciuti chiaramente e non siano
conosciuti nel loro vero modo di esi-
stere, sia che not prendiamo come
oggetto l'insegnamento della legge
del karma, le verita ultime e cosi via.
L'etimologia tibetana della parola
ignoranza, cioé marigpa, vuo! dire
‘non vedere, non conoscere', non
conoscere 'oggetto cosi come vera-
mente esiste.

Per dare un esempio, se potessimo
vedere veramente i risultati negativi
che si hanno dal togliere ta vita ad
un qualsiasi essere vivente, se potes-
simo veramente conoscere i risultati
di sofferenza che ne derivano, allora
nessuno ucciderebbe pil. Perd, a
causa dclla nostra ignoranza questo
non lo percepiamo e pensiamo, in-
vece, che se noi uccidiamo un ani-
male non sia una cosa grave.

E’ proprio questo il significato del-
Pignoranza: il non vedere le cose
come sono veramente, il non cono-

" scere veramente la natura delie cose.

Ci sono due tipi di ignoranza. C'¢ un
tipo di ignoranza che riguarda la leg-
ge di causa ed effetto (cd & questo il
tipo di ignoranza che abbiamo visto
nell'ecsempio precedente del togliere
la vita) e c'e un altro tipo di ignoran-
za che & lignoranza a riguardo del
vero modo dli esistere dei fenoment.
Questo tipo di ignoranza riguarda tutti
i fenomeni esistenti, include tutto cid
che esiste perché vede erroneamen-
te il modo di esistere di tutti i feno-
meni.

£’ questo un punto moito importan-
te, perché & collegato alla compren-
sione della vacuita.

Molte persone sono molto attente
quando si parla della vacuita, ¢’'¢ un
grande interesse quando si sente que-



sto termine € quesia € una cosa posi-
tiva. Perd, se noi non comprendia-
mo prima come percepisce un og-
getto la nostra ignoranza. allora non
¢i sard ncssuna possibilita di com-
prendere il significato deila parola
vacuitd.

Perci®, prima di tuito € importante
comprendere come la nostra ignorun-
za vede i fcnomeni € soltanto suc-
cessivamente si potra comprendere
la vacuita. Dobbiamo esaminare il
modo in cui la nostra ignoranza per-
cepisce i fenomeni e interrogarci s¢
corrisponde veramente alla veritz,
Solo quando riconosceremo che esso
€ basato su un errore, allora potre-
mo affermare che i fenomeni sono
vuoti, vacui di questo modo errato
di percepirli

Potremo dire che i fenoment non esi-
stono nel modo in cui li vede la no-
strd ignoranea, sono vuoti di cid che
noi percepiamo come ecsistente a sé
stante ed € questo cid che noi inten-
diamo con la parola vacuit.

H nostro testo, a questo preposito,
da un esempio, da 'esempio di un
miraggio. | miraggio & cio che noi
vediamo in una giornata calda nel
deserto, quando ci sembra di perce-
pire dellacqua. Perd, questo modo
di vedere & basato su un errore, su
un'illusione, infati piu noi ci avvici-
niamo e pitl vediamo che effettiva-
mente quest'acqua non c’e.
Normalmente quando guardiamo un
oggetto da lontano, non lo vediamo
con grande chiarezza, a causa appun-
1© della lontananza. Perd, man mano
che ci avviciniamo lo vediamo nei
denagli, la chiarezza della visione
aumenta. Questo avviene con tutti i
fenomeni normaii che vediamo.
Invece, cen il miraggio, man mano
che <¢i avviciniamo, invece di diven-
tare scmprc piu chiaro, questo og-
getto sparisce. Pil ci avviciniamo e
pil ¢i rendiamo conto che 'oggetto
non esiste.

Prendiamo adesso la nostra ignoran-
za e I'oggetto della nostra ignoranza,
il modo in cui I'ignoranza ci presen-
1a i fenomeni. Adcsso come adesso
noi che siamo esseri ordinari ¢ per-

vacuita, vediamo il modo di esistere
dei fenomeni come ds lontano e la
nostra ignoranza ce li presenta come
s€ esislessero veramente, comec sc
avessero una vera esistenza concre-
ta, reale.

Quando noi acquisteremo la saggez-
za di un essere Aria, vedremo che
quest'oggctto non esiste, che questo
fenomeno apparentcmente esistente
in modo reale e indipendente, cosi
come ce lo presenta la nostra igno-
ranza, in realta in quel modo non
esiste.

Abbiamo detto prima che siamo le-
gati nel Samsara, che cid che ci lega,
ci incatena nel Samsara sono i kle-
sha, i difetti mentali emotivi. 1! prin-
<ipale di quest: klesha & quindi F'igno-
ranza. .

Siamo come dei pesci presi in una
rete. I pesci presi in una rete non sono
molto contenti, perché non hanno la
libcita. Come noi, non hanno la [i-
berta di scelta, la possibilita di fare
cid che vorrebbero veramente. E noi
siamo simili a questi pesci presi in
una rete, Finché i klesha sono il mo-
tivo che ci spinge all'azionc, noi do-

ci® lontani dalla comprensione della -




vremo sempre rimanere nel Samsa-
ra. Ad ¢sempio, se compiamo azioni
negative motivati dai klcsha rinasce-
remo nei tre reami inferion di soffe-
renza. Ma se siamo sempre motivati
dai klesha, in particolare dal klesha
dellignoranza, se compiamo azioni
positive rinasceremo si in stati di esi-
stenza superiori di felicii2, come per
esempio esseri umani, perO non ot-
terremo mai la Liberazione.

Finché noi siamo motivati dall’igno-
ranza, anche le azioni positive che
not compiamo non potranno essere
causa clellottenimento della Libera-
zione, del Nirvana. Potranno, 8i, es-
scre causa dell’'ottenimento di una ri-
nascita felice, superiore, ma non dei-
I'ottenimento della Liberazione. Fin-
ché abbiamo ignoranza, anche le
nostre azioni virtuose, positive, saran-
no morivate da questa, e perci® non
potranno essere causa di ottenimen-
o della Liberazione.

Se noi preghiamo e vogliamo espri-
mere un desiderio, possiamo espri-
merc il desiderio di poter combatte-
re la nostra ignoranza. Fare una tale
preghiera, esprimere questo deside-
rio, sara ottima cosa.

E se vogliamo arrabbiarci, & bene che
noi ci arrabbiamo con la nostra igno-
ranza. Dobbiamo pensare: “Se io giro
da tempi senza inizi ne{ Samsura, in
questa rinascita ciclica, &€ colpa del-
lignoranza. Se io nel passato sono
nato o nascerd in futuro negli infer-
ni, & colpa deli'ignoranza. Se nasco
come preta é colpa dellignoranza. Se
nasco ¢ome essere umano e soffro
di tutti i problemi e le sofferenze di
un essere umano, questo & pur sem-
pre colpa dellignoranza”.

Perci® & bene che ci arrabbiamo con
la nostra ignumanza. Se dobbiamo
essere ifuri, irati, arrabbiati con qual-
cosa, dobbiamo esscrlo con Tigno-
ranza. Perché questo é il nostro vero
nemico.

Il grande maeslro Shantideva lo ha
espresso bene nel Bodbisattvachar-
yavdtara: “Tino ad oggi tu, o igno-
ranza, mi hai postato in giro per tutto
il Samsara, mi hai preso in giro, mi
hai portato dove volevi tu in tutte le
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forme di sofferenza. ®a oggi in poi
non sara pib cosi: io ti ho scoperto,
io ti ho identificato, so dove stai, sa-
pro farti la guerra ed eliminarti”. Non
fare cosi significa esserc veramente
codardi, perché solo una persona che
non & coraggiosa si lascia scoraggia-
re € non combatte quando vede un
tale nemico; ¢ostui & solamente una
persona debole che si lascia sopraf-
fare non diventando dura e irata di
fronte ad un tale nemico.

Mentre noi possiamo essere gentili
verso un altro essere, se lo siamo
verso l'ignoranza, questo non & af-
fatto utile né positivo. Se noi siamo
rispettosi, arrendevoli verso un altro
essere umano, questo € positivo, per-
ché lo apprezzera, perché, essendo
un esscre senziente ¢ stato gentile
verso di noi e cosi via. Questo & molto
positivo,

Ma essere arrendevoli, rispettosi, chi-
narsi davanti aifignoranza, questo
non é affatto positivo. -

Ci sono molte divinita che mostrano
un aspetto irato, lo fanno proprio per




simboleggiare questo tipo di atteg-
giamento, per essere per noi un ri-
chiamo ad avere un tale tipo di at-
teggiamento.
Queste divinita sono dei Buddha, per-
¢i® possiedono la grande compassio-
ne, possiedono la Bodhicitta, non
sono arrabbiate e se mostrano que-
sto aspetto, lo fanno come un richia-
mo a noi per ricordarci che dobbia-
mo essere duri e combattivi con la
nostra ignoranza.
Se noi vogliamo meditare, ¢ buono
che, prima di tutto, esaminiamo la
nostra mente. Se meditiamo cosi sara
una cosa molto positiva.
Meditare non significa solamente
stare con le gambe incrociate, in po-
sizione di meditazione senza pensa-
re a nulla. Questo non € utile, non
significa saper meditare.
Perci® quando noi vogliamo medi-
tare, ¢ buono che noi ci interroghia-
mo ed esaminiamo cid che si trova
nella nostra mente che esaminiamo
" lo stato della nostra mente e ci do-
mandiamo: “Cosa penso in questo
momento? in quale stato € la mia
mente? Quali pensieri passano per
la mia mente? Cosa provo in questo
momento?”. Se meditiamo cosl, sard
molto utile.
Quando nella nostra mente atriva un
pensiero positivo, virtuoso, allora
dobbiamo concentrarci univocamen-
te su questo pensiero e cercare di
prolungano e fare in modo di allon-
tanare qualsiasi altro pensiero, fare
in modo che la mente non si diriga
verso un pensiero che & diverso da
questo pensiero positivo, da questa
mente positiva. E' cosi che bisogna
meditare.
Se, invece, ci accorgiamo che appa-
iono dei klesha, dei difetti mentali
emotivi nella nostra mente, allora, pri-
ma di cominciare [a meditazione,
dobbiamo cercare di identificarli, per-
ché tutto lo scopo della meditazione
¢ proprio l'eliminazione dei klesha.
‘l'utta la nostra meditazione deve es-
sere diretta all'eliminazione dei kle-
sha. '
Infatti cCera un praticante molto fa-
moso, chiamato Ben Ciul Ghié, che

parlando alla propria mente e rivol-
gendosi ai klesha diceva: “Se voi, kle-
sha, vi alzate contro di me, se voi vi
concentrate e venite contro di me,
allora saro anche io concentrato per
combattervi. Se voi vi abbassate, ve
ne andate, io sard rilassato. Il mie
unico lavoro ¢ quello di combattervi
e alla porta della mia mente io ho
una spada per potervi combattere.
Non ho altro lavoro che questo”.

Gesbe Sonam Ghyaltzen, natoin Ti-
betnel 1925, é stato maestre residen-
tedel Monastero di Gaden fangtse ri-
cestruite in India dopo 'invasione del
1thet. E’ state abate del Monastero
Tantrico di Ghiumé e da diversi anni
risiede in Francia.
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La figura del bodbisaitva € di estrema importan-
za nel buddbismo maba yana ma non certo
sconesciura nelle altre tradizieni. In queste
articelo tratto da The Middle Way, vol.74, n. 3,
1999 tale tema viene ben chiarito e vengeno
offerti nuovi spunti di riflessiene sulla interdi-
pendenza delle tradizioni.

Questo € uno Studio sui
concetti di arahat, bodhisatta e bo-
dhisattva sccondo le diverse scuole
di Buddhismo. Una scuola di Bud-
dhismo va intesa come un corpo di
insegnamenti buddhisti che ha una
propria letteratura. Queste sono: il
Mahayana dei paesi del lontane orien-
te quali Cina, Giappone e Corea c<on
testi scritti originalmente in sanscrile
e in seguito in cinese € giapponese;
it Theravada der paesi del sud del-
I'Asia quali Birmania, Sri Lanka, Thai-
landia, in cui gli inscgnamenti si ba-
sano sul canone Pali, e sono stati
successivamente tradotti nefle lingue
ci questi paesied in inglese e il Vajra-
yana dei paes; dell’Asia centrale quali
Tiber ¢ Mongolia. dove i testi origi-
nali in sanscrito sono stati tradotti in
tib¢tano e mongolo.

Per ¢id che riguarda gli argomenti del
presente studio, gli in.segnamenti del-
Ia scuola Vajrayana somigliano a
quellidella scuola Mahayana, pertan-
to ogni riferimento a quest'ultima vale
anche per il Vajrayana. Abbiamo con-
siderato linsegnamento Theravada
per primo perché l'insegnamento
Mahayana € spesso un'elaborazione
di e¢sso. Le duce lingue piu importanti
per quario riguarda i testi buddhisti
tradizionali sono il pali e il sanscrito;
quando verra utilizzates un termine
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tecnico, questo sara il termine pali o
sanscrito piu appropriato al contesto.

Buddha

Il termine pali hudb significa com-
prendere o cssere risvegliato ed un
Buddha & una persona [lluminata che
ha compreso la Verita. l'insegnamen-
to Theravada che presentiamo qui &
quello del Buddha Gotama, il ven-
tottesimo delta linea dei Buddha ai
quali € stato attribuito un nome. L'in-
segnamento dei diversi Buddha &
sempre lo stesso. [l Buddha Gotama
€ ritenuto un essere umano straordi-
nario, che ha realizzato il Nibbana,
che & diventato illuminato e che ha
sviluppato grandi poteri mentali e
spirituali, ma che € rimast® un esse-
re umano. [l Buddha Gotama & state
un Samma Sambuddhba, colui che
raggiunge il livello pil alto di bud-
dhit solo con il proprio sforza, e cio
in un momento in cui Vinsegnamen-
tG non era conosciuto in questo mon-
do Il Theravada fa riterimento ad un
livello inferiore di buddhita: il Pac-
ceku Buddha, colui che raggiunge la
buddhita ma che non si dedica all'in-
segnamento. L'arahat, chiamato a
volle Buddha Arahat, giunge all'illu-
minazione sotto la guida e grazie al-
linsegnamento di un Buddha.

- Arahat,
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Anche nel Mahayana il Buddha € una
persona illuminata, comparabile al
Samma Sambuddhba del Theravada,
ma il concetto viene sviluppato e raf-
finate ed il Buddha acquisisce gli at-
tributi di: trascendentale, immortale,
permanente, universale e spirituale.
Il Mahayana riconosce un infinito
numero di Buddha: “I Buddha sono
come i granelli di sabbia sulle rive
del Gange.”

11 Mahayana sviluppa il concetto di
Trikaya, la tripla natura del Buddha,
che consiste in:

1) Nirmanakaya - il Buddha Uni-
versale che si manifesta nel mondo
degli esseri senzienti, per esempio il
Buddha Sakyamuni (Gotama), che
venne nel mondo umano per comin-
ciare questo ciclo di insegnamento e
che quando raggiunse il parinibbana
si rititrd nel proprio Corpo Celeste;

2) Sambbogakaya — una manifesta-
zione del Buddha per il benelicio dei
bodhisattva, che insegna ai bodhisat-
tva ed ¢ visibile a loro soltanto.

3) Dharmakaya — una comprensio-
ne permanente della Verita e della
Realts, un assoluto che si conosce
solo attraverso la pratica spirituale e
che & molto difficile da percepire tran-

nc che per un bodhisattva. 1l Dbar-
makaya € il vero corpo del

Buddha e tutti i Buddha
sono spiritualmente
uniti in €s50.

Quindi il Maha-
yana insegna
che il Buddha
Sakyamuni,
il Buddha
storico, era
in realta una T
manifesta-
zione del
Buddha Uni-
versale; che il
Buddha non ha
mai abbandenato gli
esseri senzienti dopo
che il Buddba Sakyamuni ¢
trapassato, ma continua ad inse-
gnare e a beneficiare gli esseri sen-
zienti; e che & possibile, attraver-
so la preghiera e la devozione,
sviluppare una relazione con i
Buddha e con i bodhisattva.

Nibbana/Nirvana

Le diverse scuole di Buddhismo
parlano del Samsars, il ciclo del-
la nascita, la vecchiaia, Ja ma-
lattia e la morte. Un Buddha rag-
giunge l'illuminazione, cioé rea-



lizza il Nibbana. 1l Theravada spiega
il Nibbana in termini negativi come
Festinzione dellavidita, dell'odio e
dell'ignoranza, l'andare oltre il Sam-
sara, il comprendere pienamente le
realta dellimpermanenza, di Dukkba
o sofferenza e dell'idea di Non esi-
stenza di un io (Anatta), & lafine del-
le rinascite o del ri-divenire. 1l Maha-
yana insegna che il Nirvana ¢ il Sam-
sara e lo esprime in termini positivi,
come il raggiungimento della felici-
ta, della pace e della piu alta Veritd o
Realta, il Dbharmakaya stesso, una re-
alta a se stante e che & percepita dal-
lintelligenza irascendente di un Bud-
dha. Le due visioni appaiono diffe-
renti ma in realta si riferiscono alla
stessa idea.

H Nirvana ha due livelli di realizza-
zione: primo, il Nirvana raggiunto nel
corso della vita di una persona, che
successivamente continua a vivere;
secondo, il Nirvana alla fine della vita
di una persona. La comprensione el
Nirvana & particolarmente rilevante
pet questo studio. Nel Theravada,
I’Arahat, il Pacceka Buddba ed il
Samma Sambuddha realizzano il
Nibbana. Nel Mayahana un Buddha
realizza i Nirvana. Sara interessante
considerare se anche un boshisattva
raggiunge il Nirvana in gualche mo-
mento del suo processo.

Arahat, Bodhisatta,
Bodhisattva e
Mahasiddha

Lideale di un arahat o “lodevole”
proviene dai Veda ed & conosciuto
sia nel Gianiismo sia nel Buddhismo.
Nel Theravada l'obiettivo dei norma-
li laici buddhisti & diventare
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un arahat. L'arahat € una persona che
ha realizzato il Nibbana e raggiunto
I'llluminazione; una tale persona &
comparabile aito #rauaka Mahayana.
In alcuni paesi, per esempio la Bir-
mania, alcuni arahat sono venerati in
quanto cid consente I'accumulazio-
ne di meriti ed ¢ fonte di poteri spiri-
tuali protettori.

1l termine Bodhisatta o Bodhisattva
indica una persona dedicata a rag-
giungere Fllluminazione. Questo ter-
mine ¢ di solito usato nel Theravada

" per riferirsi unicamente a qualcuno

che cerca la suprema Illuminazione
o Samma Sambodpi. Quindi il Bud-
dha Gotama divenne bhodhisatta
quando, ai piedi del Buddha Di-
pankara, prese la decisione di impe-
gnarsi per diventare un Sgmma Sam-
buddbhba. Ci sonotre 1ipi di bodhisat-
ta: intelletruale, devozionale, energe-
tico. Lo spirito di servizio verso gli
altri, l]a compassione e 'amorevolez-
za sono le qualita predominanti di
un bodhisatta.

Anche nel Mahayana, un bodhisat-
tva, che in alcuni testi viene chiama-
to mahasattva, € una persona che
aspira a diventare un Buddha, ciocé
ci6 che sarebbe considerato un Sam-
ma Sambuddha nel Theravada. Co-
munque, it Mahayana propone una
descrizione pii ampia del bodbhisat-
tva: 1) colui che ha preso i voti di

‘Bé&dhisattva, oppure 2) colui che ha

sviluppato 1a bodhicitta e che ¢ in-
tento al raggiungimento dell'lllumi-
nazione per aiutare altri a progredire
verso PIlluminazione, o ancora 3)
colui che ha raggiunto I'llluminazio-
ne ed é rinato volontariamente nel
mondo senziente per aiutare altri a
progredire verso I'llluminazione e ha
deciso di non diventare Buddha fin-




tantoché€ tutti gli esseri viventi non
abbiano raggiunto I'llluminazione.

I voti presi da un bodhisattva vengo-
no espressi in modo leggermente di-
verso a seconda dei testi. Il Bodhi-
sattva Samantabhadra, che personifi-
ca le pratiche trascendentali e i voti
dei Buddha, osservé i Dieci Voti ri-
portati ncl Avatalansaka Sutra (Su-
tra della‘collana di fiori):

1. wenerdpe | Buddha;

2. lodare i Tutheagsta;

3, fare aifférie a tutti i Buddha;

4. confesssw | peccatl del passato;

5. mlll:ﬂram.p-gr le virtl ¢ la felicita

altrui;

6. chiedere al 'Cuckdha di insegnars

la Legae; \

7. chieders al Tfuddha di vivere nel

mondo;

8. StudlarL il Dharih'l per poterko n-

segnare ad altri;

9. fare del bene a ytti gli esseri -

10. offrire aglialtriri\u._:riri b TN -

lati. \

I.

Colui che & progredito i Bodhi-
satta fino ad un certo liviles pusiy ap-
parire nel mondo senzierg: sotto di-
verse forme, per es., Co.gu,e essere
umano, deita o animale, pd aiutare
altri esseri senzienti. Questo #cosi sia
per il Theravada — le cui stori# jataka
raccontano che il Bodhisatta Lﬁtlama
rinacque come animale, pesce

sere umano nel suo cammino %rso
la Buddhita - sia per il Mahayan:

Ii Mahayana ha ridefinito e ampléjo
Pidea di bodhisattva. Esso parla
multipli bodhisattva celesti di pi
alto livello che sono molto avanti
cammino, che hanno raggiunto i
Nirvana e non sono piu soggetti a
rinascita ordinaria, e che possono
scegliere liberamente e volontaria-
mente quando e dove rinascere e
fanno cio solo per salvare altri esse-
ri viventi. Invece il Theravada rico-
nosce soltanto un unico bodhisattva
di livello superiore che decide quan-
do e come rinascere per Pultima
volta sotto forma umana ¢ che du-

_rante il corso di quella vita raggiun-
gera il Nibbana.

Il Vajrayana parla di esseri che rag-
giungono l'illuminazione chiamati
mabasiddhba o siddbs. Questi imper-
sonano gli ideali Vajrayana della me-
ditazione, della realizzazione perso-
nale, del rapporto maestro-discepo-
lo, dellimportanza della vita non
monastica del capofamiglia ed il cen-
cectto di yogi crrante. Sono persone
reali nella vita di tutti i giorni ed han-
no poteri trascendentali e sopranna-
turali. Sono come i boshisattva: lavo-
rano a favore degli esseri senzienti e
finiscono per essere persone comple-
ramente illuminate. Questi sono i
principali maestri vajrayana o tantri-
ci, e dopo il trapasso proseguono la
propria esistenza in mondi celesti. T
Mabasiddbs riappaiono nel mondo
umano di tanto in tanto e gli esseri
umani li venerano e possono comu-
nicare con loro.

Gli ebiettivi della prati-
ca buddhista

1’obiettivo ultimo della pratica bud-
dhista & I'llluminazione o Nibbana.
i solito i buddhisti hanno un obict-
tivo pil immediat® e meno ambizio-
so: quello di nascere in circostanze
favorevoli.

Nel Theravada ci sono tre tipi di Illu-
minazione a cui una persona pud
aspirare a seconda del suo tempera-
mento, la sua inclinazione o ¢ sue
capacita. Questi sono:

1. Sravaka bedhbi o arahat bodhbi. Li-
vello raggiunto da una persona che
cerca lilluminazione sotto la guida
e con laiuto di un Maestro illumi-
nato superiore a lei. L'arahat dedi-
ca la sua vita a servire ed insegnare
ad altri. Principali limitazioni di es-
sere un arahat: non puo realizzare
la saggezza suprema di un Sammna
Sambuddha e dopo la sua morte &
perso per il mondo e non pud piu
insegnare;

2. Pacceka bodhi, pratyckka bodbi
0 bodbi privata. Si tratta di un tipo
di illuminazione raggiunta attraver-
so il proprio sforzo e senza un ma-
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estro. Un tale Buddha appare in un
periodo storicoin cui linsegnamen-
to & sconosciuto nel mondo, e non
diventa un maestro di dei e di uo-
mini. Il Mahayana dice che ba vi-
sto i Dodici anclli deli'origine inter-
dipendcnte;

3. Samma sambodhbi. Questo & il
Buddha che, ¢on il proprio sferzo e
in un momento in cui il Dharma non
& conosciuto, raggiunge I'lllumina-
zione suprema. La saggezza di un
Samma Sambuddha ¢ molto supe-
riore a qQuella di un arahat o di un
Pacccka Buddha. Non ci sono limi-
tazioni alla sua comprensione del
Dhamma e pud insegnarlo agli es-
seri cclesti ed a tutti gli altri esseri
senzienti. I cammino di un Samma
Sambuddha ¢ guello del bodhisat-
ta, che intraprende questa via per
aijutare altri csseri’ a progredire ver-
so la Buddhita.

Queste non sono tre realizzazioni
scparate ma bensi tre stadi di uno
stesso percorso. Gli autori sanscriti si
riferiscono alle wre vie o yana che cor-
rispondono ai we #odhi come sra-
vakayana, pratyckabuddbayina e
samma.sambuddbayana.

Nel Mayahana |'obiettivo & quelle di
diventare un Buddha, livello com
parabile al Samma Sambuddhba del
Theravada. Il percorso verso questo
ideale ¢ il cammino del bodhisattva.
E' per questa ragione che il bodhisat-
tva ¢ diventato la figura pili impor-
tante, dopo quelia di un Buddha, nel
Mahayana. Cosi, il cammino del bo-
dhisattva fu descritto in modo molto
elaborato e in grande detraglio; il de-
siderio «li aiutare altri lungo i} cam-
mino ricevette molta enfasi e diventd
una caratteristica impertante del bo
dhisattva. “Fintanto perduri lo spazio
¢ finranto esista il mondo, possa io
continuare a cancellare le sofferenze
del mondo.” Questa & un’estensio-
ne dellidea di compassione.

In confronto con l'arahat~ che viene
rappresentato ¢come un asceli santo,
austero c, in qualche modo, centrato
su se stesso - il bodhisattva & una
persena amichevole. calda ¢ compas-
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sionevole, il cui obiettivo & dare aiu-
to ad altri. Questa &, di fatti, la stessa
visione che il Theravada ha del bo-
dhisatta: il Buddha Gotama progredi
lungo la via del bodhisatta e divent®
un Buddha con lo stesso proposito.
Questa caratteristica di voler aiutare
gli altri & comune ai bodhisatta sia
nel Theravada sia nel Mahayana.

La classificazione Mayahana degli ide-
alidel cammino dcl bodhissatva & la
seguente: uravaka (discepoli), pra-
tyekabuddhba, bodhisattva e Buddha
(Samma Sambuddba), che vengono
considerati Quattro raggiungimenti in
uno stcsso cammino. N Sutra Sad-
dbarmapuodarika (Sutra del Lote)
dicc: “A coloro che cercavano di di-
ventare uravaka egli predicd l'osser-
vanza della Legge dclle ®uattro No-
bili Verita, che libera dal ciclo di na-
scita, vecchiaia, malattia e morte, ¢
che porta finalmente al Nirvana; a ¢
loro che cercavano di diventare pf-
tyekabuddha predicd l'asservagh
della Legge delle Dodici Cause; aifir
dhisattvas predicd ~ atbraverso [T
minazione Perfetta - ['rssservcnz del
le Sei Paramita per perfeziomne la
saggezza buddhica’.

Le perfezioni del
Bodhisatta/BodHisattva

11 Theravada cnumera digey perfezioni
(parami) che una persgna deve col-
tivare pcr poter progrglire nel cam-
mino del bodhisatta,f}ueste perfe-
zionivanno sviluppg# nell'ordine in
cui appaiono elencde ¢ poi pratica-
te tutte insieme in gledo progressivo
e man mano pib igfrofondita. Il Ven,
Narada Mahatherf spiega nel suo li-
bro Il Buddha ej s1oi insegnamenti
che la pratica deve essere guidat
dalla ragione, fibera di motivazioni
egoistichc ¢ cgilivati con compassio-
ne verso ogrfessere vivente. Le sto-
rie fataka @ storie della vita del
Buddha Ggama nel canone Pali)
descrivongfomne egli, da bodhisatta.
svilupp® graffind queste perfezioni
nel corso fi molte vite successive. Le
Dieci Pegzioni sono le seguenti:
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1. Dana (ginerosita): lavorare per
il beneficifr di aliri esseri, senza
chiedere ¥ aspettarsi una ricom-
pensa ¢ sgva chiedersi se lo meri-
1ara o monya, riduce Fegoismo, eli-
mina I'aviita ed aumenta 'amore-
volezza yerso gli altri Lo Jakata
Vyaghri eeonta di come il bodhi-
salfa, agpema una vita prima di
quella iIFCui avrebbe realizzato it
Nibbanj, aveva sviluppato la qua-
lita di pp-attaccamento fino ad un
puate e che, quando Sakra - il
primo 1a gli dci - le sottopose a
prova ¢ dichiard dispenibile a di-
sfarsi fle suoi figli e di sua moglie,
sapeijkr attraverso la sua mente
sviluppata che queste in realta non
sarchﬁ- mai accaduto.

2. S#¢{morahtd): una vita virtuosa
ed gtica secende i Cinguc Precetti
ed i compimento degli obblighi ver-
so pltis 1 sutra Sigalovada defini-
scd dwersi obblighi ¢ responsabili-
ta th2 riguardano le relazioni so-
cigli comuni. L'impertanza di que-
st parami & sottolineata nello Jaka-
td Slavimamsa dalle parole del
bitisatta “Senza la virty, la sag-
grzza non ha nessun valore”.

X Vekbamma (rinuncia): il rinun-
ifare ai piaceri inondani - l'attacca-
nenro che costituisce estacole al
jrogresso -, condurre una vita da
asceta e vivere nel presente con
peche necessita.

4. Panna (sagygezza): saggezza che
non ¢ seltante conoscenza intellet-
trale ma anche una saggezza supe-
riore che proviene dalla pondera-

tezza e dalla meditazione. E' il 1i-
sultato dello sforzo che compie il
bodhisatta per arrivare alla corretta
comprensione dclla natura della vita
alla luce dellTmpermanenza (anic-
ca), della Sefferenza (dukkba), ¢ del
Non-io (anaitd).

S. Viriya {energia): ferza menule e
storzo continuato ¢ persistente che
sviluppa la ferza del carattere e delta
fiducia in sé stessi.

6. Khanti(pazienza): paziente sop-
portazione della sofferenza, la di-
sgrazia ¢ l'infelicita, seppertaziene
dei misfatti altrui e rifiute del sen-
tirsi provecate a vendicarsi.

7. Sacca (veridicita): essere affida-
hile, sinc:ero, onesto, coerente e ret-
to, e sempre dire la verita,

8. Aditthana{determinazione): non
essere scoraggiato dalle difficelta o
dalle critiche fuori luege, svituppo
della forza di volonta.

9. Merta(amerevelezza/affettuesitd,
benevolenza, calore): rispetto, be-
ncvolenza, buona disposizione e
amicizia verso tutti gli esseri sén-
zienti; identificarsi con tutti gli es-
seri senzienti € non discriminare tra
se ¢ gli altri.

10. Upekkakba (equanimita, scremi-
t2): vedere le cose in mado giusto
ed imparziale, senza attaccamento
o avversione; sviluppe di un (¢m-
peramento equilibrato ed un per-
fetto cquilibrio mentale, e non rca-
gire emotivamente con amore O con
rabbia verso cose, situazioni e per-
sone, M4 nenuneno creare una frat-
turatra se e gli altri.




Oltre queste dieci perfezioni, il bo- u‘:Llivclli di sviluppo spirituate im-
P

dhisatta pratica tre modi di condot- ihili da raggiungere nel mondo
ta e cioé fare il benc con saggezza, unjyno ordinario. Il Bodhicaryavata-
Javorare per il progresso della fa- ra'ij Uantideva fornisce una descri-
miglia € dei parenti e lavorare alle itz breve e sistematica della prati-
stesso modo per tutti gli esseri sen-  ca ¢kl bodhisattva. Le Dieci Par:amita
zienli. SCNTHY

Queste parami vanno perfezionate !

nel corso di diverse vite nelie quali
il bodhisatta nasce come animale, es-

1 na (generosita, liberalita)

)
sere umanao o deva (essere celeste). 3.

n

4

{moralita, disciplinu)

anti {pazienza, sopportazio-
icate)

(energia)

Quando l¢ parami sono state pcrfe-
zionate, il bodhisatta cerca di nascere

nel paradiso Tusita e quindi prende S. Fafama (contemplazione, medi-
la decisione di rinascerc nel mondo taziont, assorbimento)
umano per trascorrere la sua ultima . naparamita (perfezione di
vita durante la quale raggiungeria la saggeita)

" Buddhita. Il prossimo Buddha, Me- 7.0 (mezzi abili)

teyya (Maitreya) ora vive come un 8. Praxrldhana (risoluzione)
bodhisatta nel paradiso Tusita. 9. Bala
Il Sutra della Prajnaparamita (Per- 10. frix
fezionc della Saggezza) ed il Sutra
Saddbarmapuodarika (Sutra del  MNomostarid i termini utilizzati siano
Loto) parlano delle sci perfezioni leggermenip diversi, le parami nel
Mahayana (paramita). Il Sutra Dasa- Theruvads k le paramita nel Maha-
bbumika (Sutra dei Dieci Stadi), pit yana possefio essere messe in refa-
tardivo, ne aggiunge alue quattro per  zione. la rijuncia, I'amorevolezza/
un totale di dieci paramita, chc si  affettuositirgl’equanimita nel Thera-
associano in scquenza ai dieci stadi  vada #ssamg associarsi ai mezzi abili
del bodhisattva {hhumi). Lc parami-  del Mahaya, La Meditazione nel
ta, come le parami nel Theravada, si  Mahayana &gud mette in rapporto
sviluppano in ordine di cnumerazio-  ¢on Fenerglye l'amorevolezza/affet-
ne e si praticano tutte insieme con  tuosita net ravada. II potere e la
crescente profonditd, concentrazione  wommiscern=a rgl Mahayana vaano as-
e raffinatezza; costituiscono una pra-  sociati rispettfaments all'enecgia e
tica semplice ed accessibile che por-  alla sagmezza el Theravada.

= |

Tabella dﬁlie Perfezioni

Theravad: — Paiaml Mahayana, Vajeiyiiqi - Paramita
1. Dana (gencrosila) A Dana(genedsita) (1)
2. Sila imoralitia) B Sila imorality) (2, 7)
3. Nekbamma (riauncia) (G) C Kshanti(pazienza) (G)
4. Pannd isaggezza) (J) D Virya (energa) (5)
S. Viriya (energia)(E, 1) . Dhyana (medtazione) (3, 9)

. 8. Khanti \pazienzd) F Prajnaaparanita (saggezea) (4)
7. Sacca (veridicitd, (13) G i (mezzigbili) (3, 9, 1)
8. Aditthana (deterninazione) H Pranidhana (risoluzione) (8)
9. Metta tamorevole:za/affctruosita) | 1 Bala (potere) (5

(G.E)
10. Upebkaha (equanmitd) (G) ) Jnara(conoscenza) (3)
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I cainmini
dell’Arahat e

del Bodhisattva

Il Theravada descrive in
dettaglio i passi dcl
cammino dcil'arahat
verso il Nibbana, ma
non parla del cammi-
no del bodhisattva:
da solo le dieci para-
mi che il bodhisattva
deve praticare. Il Mayahana,

invcee, data la speciale rilevan-

za che assegna al bodhisattva, ha svi-
luppato una dettagliata descrizione
delle bhumi.

1| percorso dell’arahat & la pratica del
Nobile Ottuplice Scntiero, che si di-
vide in sifa (moralita), samadbi(pon-
dcratezza, coscienza, meditazione) e
panna (saggezza). 1l pcllegrino rea-
lizza che la propria esistenza & do-
vuta allignoranza, la bramosia, I'ag-
grapparsi allc cose, il kamma (azio-
ni intenzionali) e il cibo. Fa pratica
di contempiazione su anicca (imper-
manenza), dukkba (insoddisfazionc
o malessere) e anattd (non-io). Si
rende conto che il flusso della vita &
condizionato da cause interne ed
esterne e che sia la mentc sia la ma-
teria sono in costante trasformazio-
ne. Quando realizza questo, si pud
dire che ha intravisto il Nibbana.
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I quattro stadi:
Sotipanna, Sakadagami,

Anagami e Arahat

Prima di intraprendere il cammino
una persona ¢ chiamata “uno dcl
mondo”. 1l peregrino sulla via & chia-
mato un ariya o nobile. Ci sono quat-
tro stadi sulla via di un ariya che di-
venta arahat e realizza il Nibbana. Nel
corso di questi stadi vengono elimi-
nati i Dieci Impediment o Caratteri-
stiche.

Il primo stadio & quello di setapan-
na (colui che & entraro nclla corren-
te). La corrente rappresenta il Nobile
Ottuplice Sentiero, e adesso lariya si
¢ fermamente inserito neila via. In
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que-
sto sta-
diosisupera-
no tre impcdi-
menti: 1) la nozione

di un essere perma-

nente, 2) i dubbi interno

al Buddha, il Dhamma e lo
Shanga, 3) I'attaccamento ai riti
c alle cerimonie. A questo pun-
to la persona rinascera al massi-
mo sette volte.

1l secondo stadio & quelio del 4
sakadagami (colui che ritorna
ancora una volta) al mondouma-
no. Qucsta persona sviluppa il
distacco da 4) i desideri dci sen-
si, e si libera dal 5) desiderarc il
male. Se non raggiunge lo stato
di arahat in questa vita rinascera
soltanto un'altra volta ncl mondo
umano.

11 terzo stadio ¢ qucllo di anaga-
mi (colui che non ritorna pid).
Adcsso la persona elimina completa-
mente i primi cinque impedimenti e
progredisce verso il superamento de-
gli altri cinque: 6) l'attaccamento ai
reami della forma, 7) 'attaccamente
ai reami scnza forma, 8) l'orgoglio,
9) linquietudine e 10) lignoranza.
Quando l'anagami muore, rinasce
nelle dimore celestiali (suddbhavasa).
Nel quarto stadio, quello di Arahat,
tutti questi impedimenti o caratteristi-
che sono stati completamente trasce-
si ed eliminati. Nei primi tre stadi I'ari-
yaviene chiamato sekba perché deve
sottostare ad ulteriori allenamenti. Un
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arahat ¢ chiamalo asekba perché non
ha bisogno di fare cid.

L'arshat ha raggiunto lilluminazione
¢ il Nibbuna; non si & ancora com-
pletamente liberato dall'insoddisfazio-
ne¢ o dellu sofferenza perché le forze
karmiche - ¢be hanne causato lu sua
nascila - non si sono spente comple-
amente. Malgrado cid, non accumu-
lera py karma e non 1inascera. Fino
al momento del trapasso vived in uno
stato di pace e felicitd. insegnando
ad altri con lFesempio e con disconii
sul Dhamma. I traprasso di un arahat
deve essere simile al Parinibbana di
un Budddha nel senso che si trutta del
Nibbana ulieriore al quale arriva co-
Ini che ha gia raggiunto il Nibbana
I camunini di un Pacceka Buddba e
di un Samma Sambuddba sono i
cammini del bodhisata. Nell'insegna-
mento ‘Theravada questo cammino
non viene descritty come un sentie-
ro graduile, ma consiste nello svilup-
po e nel perfezionamento delle fu-
rami di cui abbiamo parlato prima.
Le vite de! Buddha Gotama sono a
dimostrazione di questo cammino. 1
concetti dl sreta-aparina, sakadaga-
min, anagamin, arahat e Pacceka
Buddhafanno anche parte del Maha-
yana.
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[ Dieci Stadi del cammi-
ne del Bodhisattva

Nel Mayahana 'obiettivo & ¢uello di
diventare un Buddha (Summa Sam-
buddba) e quindi il cammino del
Bodhisattva mova una collocazione
speciale. T sutra Avatamsaka, Bodhi-
sattva, Bbumie Dasubbumike Sescri-
vono i dieci stadi del cammino de]
Bodhisattva che sono in rapporto con
le Dieci Paramita e che vengono rag-
giunti dope aver sviluppato 1a bodbi-
citta. T Bieci Stadi sono:

1 pramudita (8i0i®s0): rallegrandosi
della bodhi ¢ del fatca che sara in
grado di ajutare tutti gli esseri, il
bodhisattva sviluppa dana (la ge-
nerosita)

2 vimala (immacolato, puro): il ba-
dhisattva sviluppa /e (la marali-
t3) secendo i Cinque Precetti

3 prabbabkari(illuminante): il bodhi-
saftva comprende il reale modo di
esistere delle cose e sviluppa kshar-
ti (la pazienza)

4 arismati (radios): il bodhisattva
supcra lignoranza e le false idee ¢
sviluppa virya (I'energia)

5 sudurjayi (difficile da conquista-
re): il bodhisatva perfeziona l4 pro-
pria conoscenza del Dharma e svi-
luppa dbyana tla meditazione)




6 abhbimati (faccia a faccia): lavo-
rando per perfezionare prajna (la
saggezza), il bodhisattva adesso
comprende la pratiyasamutpada(la
Catcna della Origine Interdipenden-
te), anatman (il non-io) e wunyata
(il vuolo): si trova faccia a faccia
con il Nirvana.

A questo punto il bodhisattva ha lo
stesso sviluppo spirituale di un arahat:
pud uscire dal ciclo delle rinascite ed
eatsare nel Nirvana alla fine della sua
vita. L'asceta Sumedho si trovava in
questo stedre quando, ai piedi del
Buddha Dipankara, rinuncio all’aspi-
razione di entrare nel Nirvana e deci-
se, in virtu della sua grande compas-
sione per tutti gli esseri, di diventarc
un Buddha per aiutare altri esseri a
progredire nel cammino. Allo stesso
muxlo, data la grande compassionc per
gh altri esseri, un bodhisattva decide
di rinascere per aiutarli. Una volta che
il bodhisattva ha raggiunto questo sta-
dio non c’é regressione: c'€ solo una
strada che continua in avanti

7 durangama (che va lontano): in
questo stadio il bodhisattvda — che
adesso viene chiamato mahbasattva-
va oltre la rinascita per effetto del
Karma. Gli aspetti pratici del per-
corso del bodhisattva sono finiti.
Adesso egli € in grado di assumere
qualsiasi forma — animale, umana,
celestiale, ecc - per aiutare altri e
sviluppare gh upaya (1 mezzi abili)
8 acala (che non pud essere mos-
so): il bodhisattva entra nella terra
de¢i Buddha e adesso é sicura della
sua Buddhita. Possiede la conoscen-
za suprema. Ha la padronanza del-
larte di trasferire 1 propri meriti ad
altri ed ¢ in grado di dare aiuto spi-
rituale agli esseri che si rivolgono a
lui nelle loro preghiere. Pu® appa-
rire sotto qualsiasi ferma ovunque
aell'universo per insegnarc agli es-

seri. Sviluppa parinamana (trasfe-
rimento del merito).

9 sadhumati (buona mente, mac-
stro del Dharma): il bodhisattva ac-
quisisce i quattro pratisamvidiele-
menti della conoscenza analitica) e
pu® guardare dentro il carattere
degli esseri. Insegna il Dharma, &
in grado di dirigere gli esseri verso
Plliuminazione e sviluppa bala (il
potere).

18 dbarmamega (nube del Dhar-
ma): a questo punio il bodhisattva
ha perfezionato i dieci poteri di un
Buddha, diventa un Tathagara e ha
tutte le caratteristiche, incluso jna-
na (conoscenza), di un Buddha E
consacrato nel Dharmakaya, ma &
ancera un bodhisattva che vive nel
paradiso Tusita.

L'ultima tappa consistc nel raggiun-
gere la Buddhita, il che a volte viene
espresso come “i Tathagata consacra-
no il Bodhisattva alla Bucicthita com-
pleta”. Sccondo l'insegnamento Vajra-
yana il bedhisattva raggiunge la Bud-
dhita attraverso la pratica Tantrica.
Questi dieci stadi sono comuni alla
maggior parte delle tradizioni Maha-
vana. Diversc tradizioni li enfatizza- .
no in maniera diversa, e alcune di
esse spiegano che Pllluminazione &
uno sviluppo della coscienza improv-
viso e radicale.

| Theravada ] [ Mahayana, Vijrayana |
1 1
Via dell’ Via del Via del 2
Arahat Pacceka Bodhisatta [ 3 Via del
Buddha . Bodhisattva
2
4
] S
4 Arahat 6
7
8
Pacceka 9
Buddha
10

[ Samma-Sambuddha |

39




Buddha, Bodhisatta e
Bodhisattva a cui € sta-

to attribuito un nonie

Il Theravada conosce 28 Buddha
dotati di un nome ¢ molti altri prima
di loro. Linsegnamento attuale &
quello del Buddha Gotama, il ven-
tottesimo. Prima di lui ¢’¢ stato il
Buddha Kassapa ed il prossimo sara
il Buddha Metteyya che adesso di-
mora ncl paradiso Tusita. Il Buddha
Gotama vicne chiamato il Buddha
Sakyamuni nel Mahayana, ed esssto-
no altd Buddha quali Amitabha, Bhai-
sajya-guru e Vairochana. Il Vajrayana
nomina numerosi Buddha tra cui
Buddha Tara, un buddha in forma
femminile che raggiunse la piena il-
luminazione. Questi Buddha conti-

nuano ad insegnare conemporanea- *

mente nei loro propri campi.

1l canone Pali fa riferimento a diversi
arahat, quali Theri Kisagotami ed il
Ven. Rahula. I Sutra Fsigili nomina
molti Paccekka Buddha nel Therava-
da, per esempio, Arittha, Yasassin e
Sudassana. Le vite del Boclhisatta
Gotama sono descritteé nelle storie
Jataka del canone Pali. Il Bodhisatta
Metteyya, che ora vive nel paradise
Tusita, sara il prossimo Buddha. 1l
Theravada non nomina altri boddhi-
satta al momento attuale.

Il Mayahana nomina diversi bodhi-
sattva, ognuno dei quali gode diuna
caralteristica speciale. Per esempio,
Avalokiteshvara (Colui che Ascolta i
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Lamenti del Mondo) & noto per la sua
compassione (karuna) ¢ Manjushri
per la saggezza (prajna). Maitreya,
conosciuto per la sua gentilezza (mai-
tr1) diventerd il prossimo Buddha, e
'Tara, il Buddha in aspetto femmini-
le, & conosciuta per {a sva compas-
sione. Tutti questi s@no mabasattva,
cio& bodhisattva chc hanno percor-
so 1 dieci stadi. Avalokiteshvara si
manifesta in Tibet sotto forma ma-
schile come Cenrezi, in Cina sotte
forma femminile ceme Kuan Yin, e
nel Giapponc ancora solto forma
femminile come Kannon o Kanzeon.
La distinzione tra generc maschile ¢
femminile non & importante a yue-
sto livello. Il Vajrayana ricorda i
mabasidda Ti-lo-pa (988-1069 d.C)),
Na-ro-pa (1016-1168 d.C.) ¢ Vajrabo-
dhi (ottavo secolo d.C. ca.).

Conclusione pratica

Christmas Huinphreys scrisse: “A que-
sto punto tutto questo dovrebbe es-
sere ovvio per il pitt modesto degli
studenti. Nessun ideale & migliore di
un altro, l'arahat o il bodhisattva, e
nessuno & corretto considerato isola-
tamente. Come pud infatti una per-
sond raggiungere I'llluminazione ri-
manendo indifferente alle necessita
degli altri? Pud forse un piede partire
in viaggio e lasciare l'altro piede? Pud
la testa raggiungerc qualcosa se il
cuore rimaneé nellignoranza, ¢ il cuo-
re rimanere indifferente quando la




visione diventa chiara? E viceversa,
una persona che lavora con fermez-
7a per il suo prossimo perché non
dovrebbe raggiungere witte le nobili
tacoly, la liberazione del cuore dai
desideri personali, la morte dell'ego,
la crescente visione delia mente? In
sintesi. ttti dovremmo ess'ere arahat
e lavorare diligentemente per rimuo-
vere | nostri difeui per fare spazio
alle nostre virtu ¢ lasciar che la men-
te che si va purificando guadagni
sempre maggiore controllo. Allo stes-
50 tempo, tutti dobbiamo diventare
bodhisaitva, ed espandere il nostro
cuore con vera compassione, “sen-
tendo insieme a" quelle forme di vita
le cui necessita sono uguali alle no-
stre. Entrambe le idee sono necessa-

Al
rie e nessuna & vera di per sé. Ma
per il momento dobbiamo scegliere
a quale delle duc dare pil enfasi; solo
una volta giunti alle alte vette del per-
corso scoprircmo che non c’era dif-

| ferenza tra loro, cosi come non c'é

differenza tea te e me, ftra questo e
quello, wa una parte qualsiasi ed il
Tutto onnicomprensivo,’

NOTL

! Santideve, Bodhicaryavatara, 10.55.
2 Saddbharma Pundarika Sutra: // Su-
tra del triplice loto (Weatherhill/Ko-
sei, 1975), p. 290.

* Christmas Humphreys. Zxplering
Buddbism (Unwin, 1970,1980), pp.
90-91.
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Dossier

La parola

di Dogen

Quest anno cade I'800°

anniversano della nascita di Dogen
(1200-1253), una delle pilt importan-
ti figure del Buddhismo giapponese.
Dogen non ¢ stato solo il fondatore
delta scuola zen sotv e un profondis-
simo pensatore. E' stato in primo luo-
go un riformatore religioso in senso
assoluto, in grado di esprimere veri-
t2 universalmente vatide e di viverle
in 1orale semplicitd. La sua [ormula
di shikuntaza{“solo zazen”) sintctiz-
za il suo itinesario spirituale e di pen-
siero. Nello zazen egli vede la forma
esscnziale con cui manifestare la re-
alta originaria, quella natura di Bud-
dha che & presente ovunque, perfet-
ta ¢ realizzata. Capevolgendo lidea
di natura buddbica (tathagatagar-
ba) vista non piu come un seme da
far germogliare ma come una realti
onnicomprensiva, Dogen capovolge
contestualmente le modalita della
pratica che non € piu considerata
come un precesse sulla via dell'lllu-
minazione, ma un'espressione dell’ll-
luminrazione stessa.

Su un alivo versante la speculazione
di Dogen ha continuato a vivificare il
pensiero giapponese fino ai giorni
nostri. Anzi si & dimostrata di una
attualitd eccczionale, come attestano
gli studli che i maggiori pensatori giap-
ponesi di questo secolo gli hanno de-
dicato. Basti ricordare la monumen-
tale monogralia di Watsuji Tetsuro de)
1926, la lettura dello Shubogenzo di
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Tanabe Hajime del 1939 e soprattut-
te il saggie di Abc Masao in chiave
comparatistica (Abe Masao, A4 Study
o/ Dogen, New York, 1992).

Il prof. Aldo Tollini, che insegna ¥i-
lologia giapponese presso P'Univer-
sita di Venezia, sta traducendo dal-
l'originale giapponese alcune delte
opere piu significative di Dogen. Pub-
blichiamo in questo numero la sua
traduzione del Genjo koan, uno dei
testi centrali dello Shobegenzo. il
Genje koan € un tesio breve, scritto
per un discepolo laico e guindi ca-
ratterizzato dall'esposizione sempli-
ce ¢ esaustiva. Per queste sue carat-
teristiche pu@ essere considerato una
sorta di summa del pensiero del
maestro giapponese.

Ad introdurre il testocommentato del
Genjokoan viene premesso uno scrit-
1o cli Matteo Cestari, un giovane nip-
ponista dell'Universita di Venezia, che
mette a fuoco la figura ¢ la ricca e
profonda produzione di Dogen.
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Matteo Cestari

Dogen Zenji
e la centralita
della pratica

Censidercte uno dei pit im-
portanti riformatori religiosi dell’epo-
ca Kamakura (1185-1333), Dogen
Zenji nacque nel 1200 nei pressi di
Kyoto da una famiglia altolocata. Ben
presto la vita aristocratica, con i suoi
intrighi e le sue gelosie, lo disgusto
profendamente e all’eta di dodici anni
prese i voti come novizio presso il
Monte Hiei (Hieizan). Centro di par-
ticolare importanza religiosa, piu che
un singolo monastero, il Monte Hici
era un cnorme complesso di templi,
legato al buddhismo Tendai, una del-
le due scuole piu importanti dell’epo-
ca Heian (794-1185). Olure ad essere
un grande centro di studi buddhisti,
combinava l'indiscusso prestigio re-
ligioso a un grande potere politico e
perfino militare. Nel periodo in cui
Dogen abbracci® la carriera religio-
sa, la situazione allo Hieizan cra ben
lontana dal soddisfare I'esigente no-
vizio: invischiato in mille contese e
impegnato a difendere i propri intc-

ressi anche con le armi, molti mona-
ci tendei parevano considerare la
pratica come secondaria, adducendo
a giustificazione lidea che ogni es-
sere era intrinsecamente risvegliato
(honguku shig) c quindi non era ne-
cessario un particolare impegno nel-
la vita spirituale. Questo clima cultu-
rale spinse Dogen ad allontanarsi pre-
sto dal Tendai. Ma non lo soddisfece
neppure I"Amidismo della Scuola del-
la Terra Pura (Jodoshu)!. Venne cost
in contatto con lo Zen Rinzai, porta-
to in Giappone da Fisai (1146-1215).
Dogen studio al Kenninji, i} mona-
stero piu importante della scuola, e
fu scelto per prendere parte a una
delegazione che nel 1223 si rece in
Cina per approfondire la dottrina
buddhista. Tuttavia neppure i mona-
steri Chan cinesi parcvano offrire un
clima consono allo spirito del Dbar-
ma: [ormalismo e rilassatezza nell'ap-
plicazione delle regole monastiche
pareva regnassero indisturbati. Dopo
molti anni di ricerca, Dogen venne
in contatto con la scuola Cao Dong
(giapponese: Soto) e capi di avere tro-
vato la propria strada. Praticd dura-
mente per alcuni anni sotto Ru jing
(1163-1268) c arrivd al risveglio, nel-
I'udire il rimprovero che il maestro
aveva rivolto a un altro monaco, ca-
duto in preda al sonno. Le parole del
maestro furono: ‘Perché dormi? Devi
far cadere la polvere della mente.’ Si
tratta di una espressione usuale nel-
lo Zen che sta a indicare la necessita
di superare gli attaccamenti ¢ i desi-
deri che ostacolano il risveglio, ma
Dogen, piu 0 meno conscamente, in-
tese la frase nel senso di: ‘Devi la-
sciar cadere corpo ¢ mente (shinjin
datsurakw)’, interpretando queste pa-
role nel senso dello scomparire cel-
o (corpo e mente) nella pratica, idea
che avra un notevole influsso sulla
sua concezione religiosa.

Nel 1227, Dogen ritornd in Giappo-
ne, insediandosi al Kenninji dove
scrisse il FFfukan zazengi, in cui viene
data particolare importanza alla pra-
tica e che costituisce 1’atto di fonda-
zione della scuola Soto in Gappone.
Nel 1230, spostandosi all’Annyoin,
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scrisse il Bendowa, primo capitolo
delie Shobogenzo, opera in 95 capi-
toli che lo tennc impegnato fino alla
Ane defl4 vita. Nel Bendowa, egli cri-
ticava aspramente i seguaci delie al-
tre scuole buddhiste (fra cui Tendai,
Shingon e Jodoshu) e spiegava per-
ché lo Zen cra la dottrina pil adatta
al Giappune Il suo atteggiamento
senza compromessi nei confronti
delle altre cosrenti gli guadagnd l'op-
posizionc del Tendat, che gli ampro-
verava di non insegnare i Buddhi-
smo Mahayana, ma il Buddhismo dei
Eratyekabuddhba (colore che si illu-
min:ino du suli}.

Questi contrasti spinsero Dogen a ri-
tirarsi a Echizen e a fondare un tem-
pio chiamato Eiheijs, lonano da qual-
siasi centro di potere, per concentrarsi
unicamente suila pratica monastica.
Ebbe scarsi contatti con i potere del
governo i Kamakura ¢, a differenza
del Rinzai, preferi in genere non le-
garsi ud ulcuna autorita.

Dal 1252, la sua salute conincid a
declinare rapidamente, costringendo-
lo a ridurre la sua attivita al monaste-
ro fino al 1253, anno della sua morte.
Sotto molti aspetti la scuola Soto da
lui portawa in Giappone si presentd
in controtendenza rispetto alle altre
corrent buddhiste del tempo. In par-
ticolare, l'accente sulla pratca mo-
nastica contrastavz ¢on la tendenza
seguta dalla maggior pare delie al-
tre scuole, che si orientavano verso
uny INARRIOrE apertura ai laici ¢ per-
fino alle donne. A differenza di Ho-
nen, Shunran e Nichiren, 1dogen ri-
[iutd di rivonascere come valida la
concezione del mappo (o Fine della
Legye), secondo cuinon era piv pos-
sibile salvarsi con le propne forze.*
Tuttavza, vi seno aliri tratti che lega-
no Dogen al suo tempo e fra uesti
il primo da ricordare & senza dubbio
ta tendcnza a semplificare la pratica
rcligiosa Questo risulta particolar-
mente evidente, se posto a confren-
10 con il periodo precedente, in cul
nell'ambito delfortodossia de! Ten-
dai e dello Shingon, la salvezza cra
raggiungibile attraverso molti tipi di
pratica, che in ultima analisi peggia-
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vdno su una visione universalistica e
ottimistica. E il caso clell'Ekayana, o
“Unico Veicolo” del Tendal, che com-
binava pratiche amidiste, esoteriche
e zen. Con il periodo Kamakura que-
sto univessalismo venne a incrinarsi
e tutti i grandi riformatori seligiosi
pPresero a interessarsi ciascuno a una
s0la pratica. Dogen per esempio si
concentrd soltanto sulla meditazione
seduta (zazen). riducendo drastica-
mente I'uso del koan.* La concezio-
ne di verita mutd di conseguenra: se
nel petiodo Heian il Tendai e lo Shin-
gon puntavano all’onnicomprensivi-
12 della verita, nel pericdo Kamaku-
ra questa verita diventd unica ed
esclusiva. Inoltre ai scguaci anche laici
venne richiesto un impegno persona-
le fino ad allora sconosciuto nel con-
testo del Buddhismo giapponese: nel
corso del periodo Heian erd infati
prassi comune affidare la propria sal-
vezza all'intercessione degli speciali-
sti del sacro, che officiavano compli-
cati rineili eseterici che il fedele laico
nen sarebbe stato in grado di svolge-
re, Al contrario, Dogen chicsc i suoi
discepoli un impegno tale cla rendere
impraticabile la meditazionc ai laici e
allc donne, che non potevano risie-
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dere stabilmente net1nastero. Si pud
senz'aliro dire infatti che egli fesse pity
interessato alla ricensdcontemplativa
che al prosclitismo. !

Pratica e risveglio in
Dogen ]

Uno degli aspetu fondymentali del
pensiero di Dugen 10cciceriamente
il significato dclla piratici#in rapporto
al risveglio spirituale. Fin qil suo viag-
gio in Cina, ne¢] giovaneliogen era
sorto un dubbio la cui sokzione era
destinata a influenzare i| maniera
decisiva il suo messaggiojrligirmn
Questo dubbio nguardavy ilkenss del
praticare: se infatli, come Hsienevi
il Tendai ogni essere era iffrinercs
mente risvegliato (hongulny, presa:
deva cice la Natura di Budifya (&us-
sbo), che senso aveva storgrsi per
ottenere un risveglio che gixsi ave-
va? Inoltre, anche ammgsso cle il ri-
sveglio fosse cualcosa da raggunge-
re, una volta otlenuto lo sceo, la
medituizione nondiventava forss inu-
tile? Come spiega Abe Masao, iff que-
sta unpostazione, il Tendai cerfepi
va il Risveglio ornginario co b 8
wapposio dl Risveglio acquisito goon-
siderava questulumo come inajten-
tico. D’altro canto, il giovane Dggen
pareva interpretare la Nawra di gud-
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dha come qualcosa che esiste indi

pendentemente dalla pratica.* La rl-
sposta ¢hce Dogen si diede fu inno-
vativa, C tuttavia perfettamente caoe-
rentc con le premesse teoretico-reli

giase det Buddhismo. Egli giunse a
concepire una perfeta whentith fra
prauca e rsveglio (sbusho ichinyo),
al punto che la pratica non si poteva
pia considerare una strada che porta
al risveglio; non andava pensata come
il processo di un individuo non ri-
svegliato, alle prese con un cammi-
no che lo porta a una condizione su

periore di saggezza. Piuttosto, la prd-
Hea erc di per sé risveglio. Perché si
glunse a questa paradossale conciu-
sione? Sccondo Bogen, una pratica
in visia del eaggiungimento impliche

rebbe una visione distorta del nisve-
glio, che sarebbc inteso come qual-
che cosa da ottenere e che dunque
non sarebbe originanamente presente
in ogn1 cosa. Ma cio significherebbe
che la Natura di Buddha € dualistica-
mente scparata dalla realid dell'uo

mo. E soprdttutto, al fendamento di
tale ideu si nasconderebbe un attey

giamento ancera dipendente dall’il

lusione dell'lo. Pensare di praticare,
al finc di ottenere Iz saggezza signifi-
ca mantencre il pervesrso meccanismo
di fare qualcosa in cambio di qual-
cos'altro ¢ l'illusione alla base di wt-
te le nostre azioni non verrebbe mi-
nimamcente scalfita da tale pratica.
Anzi, s1 avrebbe una condizione as-
sal pericolosi dal punto di vista spi-
rituale, secondo cui chi pratica ritic-
ne di cssere davvero sulla strada del-
la suggerza — o di esservi addinttu-
ra arrivato — quando invece il suo
impegno & solo un aliro esercizio del-
ITo. Cosi, a illusione si aggiungc dllu-
sione. aliraverso la {falsa) prauca. I'lo
@ convinto di essersi annullato, so-
SpEso, mentre invece si € ulterionnen-
te rafforzato. 1n realt3, il Buddhismo
per Dogen consiste nel “dimenticarc
Ilo” (Jiko wo wasurur), ovwero nel
fasciur cadere corpo e mente’ (shin jin
dutsuraky), come & detto nel Gernfo
koan Non si trauta dunque di rag

giungere una condizione in cui I'lo
dimentica se stesso, perché se e ['le
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a dimenticare I'lo, in realta si man-
tiene sottodiversa forma, nasconden-
dosi nella pratica, per quanto pia,
della ricerca spirituale. Solo se il pra-
ticare € senza alcun secondo fine, si
evita il sottile ma pericoloso errore
di lasciare insinuare I'To nellimpegno
religioso. Se la meditazione é libera
dallto, & gia risveglio, perché que-
st'ultimo consiste proprio nel crollo
liberatorio dell'illusione dell'To. Si
potrebbe anche dire che per Dogen
natto cie che non prescinde dall'lo
non ¢ pratica, ma solo illusione e in
quanto tale invetera il meccanismo
dell'egoismo e della sofferenza. Con-
seguentemente, il vero zazen non
serve a diventare Buddha, ma & uno
sforzo, un impegno totalmente gra-
titi: € shikan taza, puro sedersi, sen-
za aspettarsi nulla in cambio.

Questa polemica contro la meditazio-
ne finalizzata a uno scopo spirituale,
sia pure nobile ed edificante, ha al-
cune notevoli conseguenze dal pun-
to di vista della storia del Buddhi-
smo. Dogen infatti critica decisamcente
la concezione di upaya (giapp. ho-
ben), che ebbe tanta fortuna nel con-
testo del Buddhismo Mahayina. {pa-

E.{ #.%FT
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ya lletteralmedts: ‘mezzuccio, truc-
chetto”) ha in gnscrito un valore va- -
gamente dispifgiativo e indica que-
gli accorgimegti — di poco conto, se
considerati cgn 'occhio della verita
assoluta — cl possono diventare un
modo atiravafso cui si manifcsta 'As-
soluto, che # muove a compassione

(sanscr.: kasmna) degli esseri immer-
si nel samsga. Gli upaya allora sono
si illusioni, fma conducono gli esseri

senzienti affrancarsi dal mondo
della soff@knza. In tal modo, il pro-
cesso dellfzscita dall'illusionc ¢ pen-
=163 i1 segho gradualistico e non pre-
ajme hecessariamente un’oppo-
siziomne fil ignoranza e risveglio. Anzi
il sesaka € concepito come la veri-
ta relatiys (samurti-satya) che prelu-
de alla ferita assoluta (paramartba-
satya). i conseguenza, qualsiasi re-
alta puuk concorrere a rivelare alme-
no un#parte della verita e diventare
cosi ai:asione di avanz.amento spiri-
tuale. la pratica graduale & pertanto
un #rava, che non ha valore in sé,
ma ciisente di accedere a un livello
supefore della verita. Quando quel-
la vefita viene raggiunta, 'upaya va
abbiidonato, per evitare l'attacca-
ments ai mezzi di salvezza. Attribui-
re vdlore assoluto all upaya sarebbe
azsirdo come portarsi sulle spalle la
zattgra che si € usata per traghettare
il fijme, o scambiare il dito per la
lunz

La mrsizione di ®ogen che identifica
pr:llL-a e risveglio mcttc in questione
Iz vilidita euristica dell’'upaya e pare
acodptuare la perfezione (paramita)
delly saggezza (prajna) rispetro a
quelf di karuna, assumendo la pro-
spetfiva della verita assoluta piutto-
sto cie della verita relativa, tenden-
za cli emerge anche in altri grandi
lexield religiosi del periodo Kamaku-
ra, di Nichiren a Shinran. Bogen re-
gola |l rapporto fra illusione e sag-
gezza sulla basc di un discrimine
molta chiaro: la presenza dell’lo.
Tutto ?i‘o cheviene dall'lo non & frutto
di una mente risvegliata. Praticare in
presenza dell'lo sarebbe come vole-
re ricavare uno specchio da una te-
gola e finché si pratica con uno sco-



po, sia pure quello di raggiungere il
nirvana, di cancellare I'To o di non
avere alcuno scopo, siavra sempre a
che fare con un atto dettato dalie esi-
genze dell'lo®

le e temporalita

In Dogen il probleimna dcli'lo si colle-
ga strettamente alla questione del
tempo. Generalinentc si ritiene che
la temporalitd, il carattere transitorio
delle cose, non sia intrinseco alle cose
stesse, né riguardi ['To, Si pensa che
le cose abbiano un’essenza eterna,
magay dctta “Narura di Buddha”, che
come ente o sostanza sta alla base di
tutte le cose. Ora, Dogen si oppone
all'ambiguita di questa idea, che ri-
sulta particolarmente importante
presso il Tendai e lo Shingon che,
rifacendosi a precedenti dottrine in-
dianc e cinesi, insistevano sulla ori-
ginarieta del risveglio. Interpretando
un passo del Nirvana sutra che dice:
“Ovunque c'& la Natura di Buddha”,
il pensatore giapponese trasforma
questa frase in: “Ogni cosa ¢ la natu-

ra di Buddha"$ In tal modo, appare
chiar® che non c¢’®@ una Natura di
Buddha al di la dei fenomeni. Se si
pensa che ovunque c¢’¢ la Natura di
Buddha, si rischia di pensarla come
qualcosa i sostanziale, come una
sorta di Essere. Al contrario, solo
identificando radicalmente fa Natura
di Buddha con i fenomeni, csauren-
dola in essi, emerge la profenda ve-
rita del Buddhismo, che cioé ogni
cosa, compresa la Natura di Buddha,
€ anicca(giapp.: muje), ossia imper-
manente. Solo in questo modo si pud
intendere correttaimente lidentitd di
nirvana e samsara. Ogni esistenza &
pertanto temporalita (essere-tcmpo:
#j#, al punto che non si pud pensa-
re un cssere atemporale.

Una volta ben chiaro che la Natra
di Buddha non & permanente, ma si
esaurisce interamente nell’'csistenza
lemporale, & necessario anche evita-
re U'errore di considerare {a Natura di
Buddha come equivalente alla men-
te ignorante, opinionc frequente nel
contest® del Buddhismo giappone-
se, che tende a privilcgiare I'idea di
una verita onnicomprensiva, Soku-
shin zebutsu, ossia ‘La mente & in se
stessa Buddha’, non significa chc ad
equivalere alla Buddhita & la mente
nella sua ignoranza, ma & la mente
dedita alla pratica. Cosi facendo,
Dogen sottolinca ulteriormente la
centralit3 della meditazione, al pun-
to che la Natura di Buddha (busshe)
& concepita non nel senso di un'es-
senza metafisica, 0 una veritd come
pensiero, ma nel senso di una verita
come pratica.
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NOTE
! I’Amidismche & un gruppo di cor-
renti religiose attribuiscono grande
importanza alla figura di Aimida (san-
cr. Amitabha), un bodbisattva che
rinuncia ad entrare nella pienezza del
nirvana per dedicarsi alla salvezza
di tutti gli csscri del mondo dell'illu-
sione. Le pratiche amidiste di solito
sono incentrate sul cosiddetto nen-
butsu, che pud essere visivo, in cui
si visualizza il luogo, detto Terra Pura
d'Occidente, in cui Amida porta co-
loro che si affidano al suo Voto in
attesa di entrare nel Parinirvana. Ma
ben pil noto & il nenbutsu recitati-
vo, in cui il fedele invoca con mente
sincera il nome di Amida. Fra i pit
importanti leader religiosi amidisti
giapponesi, si ricordano Honen
(1133-1212), ispiratore della Scuola
della Terra Pura (Jodoshuw), e il suo
discepolo Shinran (1173-1262), inizia-
tore della Vera Scuola della ‘lerra Pura
(Jodoshinshu).
2 Di origine indiana cd claborata in
Cina dalla Scuola Sanjie, la doturina
del mappo va considerata nel conte-
sto della concezione buddhista del
tempo, che vede una ripartizione in
tre ere: I'epoca della verd Legge (sho-
bo), in cui era possibile tanto la pra-
tica quanto la salvezza, perché il Bud-
dha era ancora presente nel ricordo
dei suoi discepoli; 'epoca della Leg-
ge Apparente (zobe), in cui la prati-
ca era ancora possibile, ma diventa-
va fredda c formale e infine I'epoca
della Finc della Legge (mappo), in cui
né pratica, né salvezza erano piu
possibili. In Giappone, tipiche scuo-
le legate a quesra idea furono le di-
verse correnti amidistc.
31l koan (lett.: “caso giudiziario pub-
blico”) & un caso esemplare, un pro-
blema emblematico, codificato dalla

48

tradizione che soprattutto nella scuola
Rinzai viene posto al meditante per
accelerare il processo di risveglio e
contribuendo a demolire 'approccio
logico-razionale alla realta.

* Cfr. Abe Masao (1992), pp. 21 e sgg.
* A partirc da qucsta concezione di
pratica-raggiungimento (shusho), la
posizione di Suzuki Daisetsu che leg-
ge lo Zen Soto come gradualista e
quietista, in opposizione al subitismo
dcl Rinzai, & quantomeno poco ac-
curata, se non decisamente erronea.
Come dicc Bernard Faure, si potreb-
be anzi pensare che proprio perché
il Rinzai utilizza il koan come mezzo
per il risveglio € molto piu graduali-
sta de! Soro, in cui la (vera) pratica
semplicemente coincide con il rag-
Siungirmenio, Cfr. B. FFaure (1993).

" Questa intcrpretazione & possibile
grazie all'ambiguita di due caratteri
cinesi che possono significare tanto
“ogni essere” quanto “ovunque esi-
ste”.,




Genjo Koan
“I1 Koan

realizzato”

inale e

Tollini

Il Genjo koan € un testo impertante
nelia produzione del maestro giappo-
nese Dogen zenji {1200-1253). Fa
parte delle Shobogenzo (Capitolo 1),
fepera in 95 capitols che viene con-
siderata ket pitd importante di Dogern
zenji ¢ una delle piy importanti nel-
P'ambita def Buddbismo giappenese.
La caratteristica del Genjo koan €
quella di essere un testo breve. reluti-
vamenrite semplice che pero tecca i
punti piv importanti dell’insegna-
mento del maestro. Cie é forse dovu-
to al fatte che fu scritte per un disce-
pole laico e quindi doveva essere Com-
prensibile ed esaustive, cieé alla fior-
tata di una persona che non aveva
grande dimestichezza con le sotti-
gliczze della dettrina.

Queste caratteristiche resero quesio
testo melte pepelare anche at di fise-
ridella scuola zen Soto che fi appur-
to fondata da Dogen zenji, ancora
eggi largamente diffusa e vitale nel
Giappone moderno.

Tradotto dall'or
commentato da A

Quando tutti i dbarma' sono’
il Buddha-Dharma, allora esi-
stono “illusione/risveglio™, la
pratica, la nascita, la morte,
tutti i Buddha e le persone co-
muni.

Quando la realta viene vista come
insegnato dalla dottrina del Buddha,
allora esistono le cose del mondo del
dualismo, csistono lillusione e il ri-
sveglio. In questo caso, infatti, l'ap-
proccio ¢ di tipo specuiativo ¢ quin-
di 'analisi si basa su categorizzazio-
ni quali lllusionc delmondodel sam-

sara e per contrapposto il risveglio
del nirvana. Tuttavia, questa distin-
zione € di tipo puramente funziona-
l¢ e serve a fornire categoric concet-
tuali.

Quando la moltitudine dei fe-
nomeni non sono basati sul-
I’io*, allora non esiste I'illusio-
ne né il risveglio, non esisto-
no i Buddha né le persone co-
muni, non esistono la nascita
né l'estinzione.

Quando, invece, si guarda alla realta
in modo non egoico, cio¢ non a par-
tire dal proprio io 0 con una visione
che comunque non ponga al centro
il proprio ie, allera la realtd ci appa-
re molto diversa e i poli dualisti che
si erano visti con le categorizzaziont
proprie della dotirina buddhista
scompaiono. :

La presenza costante de! propriv i0
nella nostra visione della realta ¢ {'ele-
mento che distorce la visione: &€ come
se vedessimo tulto attraverso una len-
te colorata. Quando questa lente vie-
nc a cadere, allora la visiene € molto
piu ampia e chiara, e quello che ci
era parso schematico e riconducibile
a polarith opposie assume una dimen-
sionc molto pib vasta.

La dotrina huddhista pone al c¢entro
del proprio insegnamento la conce-
zione di anatig, cio¢ dclla inconsisten-
za di un io individuale. Si deve com-
prendere che la credenza in un io
permanente, consistente e individua-
bile fa siche tutto venga ricondotto
ad una dimensione individuale ristret-
ta e angusta.

Poiché la Via del Buddha ori-
ginariamente balza al di la
delle opposizioni’, esiste “na-
scita/estinzione”, esiste “illu-
sione/risveglio”, ed esiste
“persone comuni/Buddha".¢

Tuttavia, linsegnamento buddhista (il
Dharma), ossia l'espericnza vera dct
Buddhismo realizzato va al di 13 del-
le contraddizioni del dualismo, sia di
esscre (sia questo, sia quello) che di
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non-essere {né questo, né quello)
poiché sia 'uno che l'altro non sono
che una descrizione parziale e sotto-
dimensionata della vera natura della
realta. Allora, secondo la vera espe-
rienza dc¢l Buddhismo, la realta & ol-
tre ogni tipo di dualismo sia in posi-
tivo che in negativo e va oltre gli op-
posti, i quali a una visionc pilt ampia
si mostrano essere copresenti € coo-
peranti. In definitiva, la distinzione é
solo questione di punto di vista e non
di sostanza oggettiva. Insomma, pro-
prio perché Pinscgnamento del Bud-
dhismo va oltre le contraddizioni,
esistono non le singole contraddizioni
contrapposte, ma aspctti dclla realta
che contengono questi apparenti
opposti in uno stesso fenomcno. La
nascita e lestinzione (mortc) non
sono irrimediabilmente opposti ma
fanno parte di uno stesso fenomeno
della realta, cosi come lillusione e il
risveglio ¢ le persone comuni e non
illuminate da una parte e il Buddha
dallaltra.

Tuttavia, pur essendo cosi
come ho detto sopra, i fiori
cadono proprio quando per
affcttovorremmo wrattenerlie
le erbacce crescono proprio
quando ci danno fastidio.

Tuttavia, sebbene le cose stiano cosi
e comprendiamo il non dualismo
della realta, i fiori cadono proprio
quando vorremmo che restassero a
farsi ammirare e le erbacce crescono
quando non le vorremmo. Cioé, no-
nostante la comprensione, & natura-
le che la natura dell’'uomo spinga ad
amare ci® che piace ed & bello, e a
detestare cid che non piace, € brutto
e fastidioso. 1.a natura delluomo, pur
capace di spingersi alle alte vette della
comprensione, mantiene pero, aspetti
profondamente umani, sensibili alle
cose del mondo.

“Pratica/illuminazione” della
realta sono illusione se parto-
no dal nostro io, ma a partire
dallarealta, “prasica/illumina-
zione” di sé é illuminazione.
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La pratica/illuminazione dell’io & il-
lusione, mentre la pratica/illuminazio-
ne della realta é vera illuminazione.
La realizzazionc dclla rcalta che sgor-
ga dal nostro io ¢ illusione, mentre
la realizzazione della realta che sor-
ga dalla realta stessa é illuminazio-
ne. In questo secondo caso, siamo
consci del fatto che “la realta prati-
ca/illumina se stessa”.

Per quanto la nostra pratica sia ele-
vata, essa rimane nel mondo dell’il-
lusione se coinvolge il nostro io, se
ha per scopo una dimensione egoi-
ca. Solo se ci liberiamo del nostro io
€ attuiamo una pratica non egoica
allora potremo accedere alla dimen-
sionc dell'illuminazionc. Dogcen zenji
insiste molto in questo testo, ma an-
che in altri, sul tatto che finché non
abbandoniamo il nostro io non po-
tremo fare una vera pratica che sia al
contempo illuminazione. Una prati-
ca contaminata dal nostro io non ¢
vera pratica e quindi non é “pratica/
illuminazione”, sarebbe piuttosto una
“pratica/illusione”,

La vera pratica non & pratica per 'io,
ma pratica dell'io, ossta una pratica
non per sé (che ha per scopo l'io),
ma che si rivolge al sé (che opera sul




s&, cioé che fa del sé lo strumento
per la comprensione). Dogen zenji
conia una Nuova espressione, “prati-
ca/illuminazione” che ha lo scopo di
indicare un concetto fendamentale
del suo pensiero: la pratica, che egli
porne al centro della Via de! Buddhi-
smo, non & strumento che porta alla
illuminazione, non & “mezzo0 abile”
che permette di raggiungere la meta
del risveglio. In realta, la pratica non
¢ cosa diversa dalliltuminazione, anzi
la pratica “contiene” di gia I'illumi-
nazione, e d'altra parte l'illuminazio-
ne conticne la pratica nel senso che
Pilluminazione € pratica. La pratica
non va intesa attraverso il meccani-
smo egoistico del “fare allo scopo di
ottenere qualcos’altro”. Questo ap-
proccio € contaminato dall'egotsmo
¢ finch¢ la nostra pratica sara tale
resterd nel regno dell'illusione ¢ pro-
durra altra illusione. Per Dogen venjji,
pratica € di pcr s¢ illuminazione e
tluminazione & di per sé pratica, i
due non sono mai disgiunti,

Fare dell'illusione il grande ri-
sveglio ¢ illuminazione, ma,
nell'illuminazione perdersi
nella grande illusione & cosa
da persone non illuminate.
Inoltre, vi sono persone che
aggiungono illuminazione a jl-
luminazione e persone che
stando nell’illusione conti-
nuano a restare nell’illusione.

Chi, conscio di essere nel regno del-
l'illusione, risveglia la bodhicitra® e si
incammina su qucla strada raggiunge
l'illuminazione, ma chi si ritiene essc-
re (falsameate) nell’illuminazione non
{a altro che perdersi nell'illusione. Ci
sono persone che nell'iiluminazione
creano ulteriore illuminazione ¢ per-
sone che nell'illusione non produco-
no altro che ulteriore illusione.

Quando i Buddhasono davve-
ro dei Buddha, non si rendo-
no conto necessariamente di
esserlo. Pcro, essisono davve-
ro dei Buddha e continuano a
essere Buddha.

Infatti, chi davvero & un Buddha spes-
so non si rende conto di esserlo. Sem-
plicemente lo & e continua ad esser-
lo. Per essere dci Buddha non é ne-
cessaryo esserne consci. E chi, al con-
trario, ne ¢ conscio, & sospetto di es-
sere nell'illusione credendo di esse-
re un Buddha.

Quando percepiamo Le forme
per mezzo dell'intero corpo/
mente e quando ascoltiamo i
suoni per mezzo dell’intero
corpo/mente allora appren-
diamo intimamente le cose e
non & come se sullo specchio
si riflettesse un’ombra® oppu-
re come se sull’'acqua (di uno
swagne) si riflettesse la luna.

Se¢ apprendiamo un solo lato, laltro
fato rimane all’'oscuro.

Quando ci avviciniamo alle cose che
ci circondano con tutto il nostro esse-
re, senza parzialita allora comprendia-
mo la vera essenza delle cose e le pe-
netriama profondamente. Questo suc-
cede sia per la vista che per I'udito.
Quando, invece, questo non succede,
vediamo solo le "ombre*, o i “riflessi”
delic cose ed esse non ¢i appaiono
nella foro vera natura. La nostra visio-
ne rimane superficiale. E' come se in-
vece di vedere le cose nella loro real-
1, vedessimo i loro riflessi sullo spec-
chio, oppure € come se invece di ve-
dere la luna vera vedessimo il suo ri-
flesso nell'acqua dello stagno.

Percid in ogni situazione, e soprat-
tutto nella pratica buddhista, dobbia-
mo impegnare tutto il nostro essere
per attingere alla “cosa vera” e non a
una sua forma illusoria.

Apprendere il Buddhismo &
apprendere se stessi; appren-
dere se stessi ¢ dimenticare se
stessi. Dimenticare se stessi &
essere risvegliato alla Realta.
Risvegliarsi alla realta & lasciar
cadere il proprio corpo/men-
te e il corpo/mente degli altri.

Questa frase & diventata molto famo-
sa ed & sempre molto citata. Essa, in-
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falti, riassume in modo sintetico e al
tempo stesso chiaro e semplice I'cs-
senza del Buddhismo di Dogen zeniji.
La scquenza delle frasi € una seric di
definizioni successive strutturate se-
condo uno schema riassumv'bile come
segue: A =0B; B=C: C=D;... @uesia
strutrura ha un notevole impatto sul
lettorc perché lestrema semplicita for-
male ¢ linguistica ha la capacita di
csaltare la profondita del contenuto.
Si afferma che lo studio del Budclhi-
smo non riguarda 'apprendimento di
una disciplina, di qualcosa che ac-
cresca il nostro patrimonio culturale,
ma &, invece, un apprendimento che
riguarda dircitamente noi stessi, € lo
studio di noi stessi. Quindinon si trat-
ta di un apprendimento per il nostro
io, ma di un apprcndimento delf’io.
Cio significa che lo studio e la prati-
ca del Buddhismo ha per scopo di
farci comprendere cio che siamo re-
almente, cosa spesso diversa da qucl-
lo che crediamo di essere.

La seconda atfermazione afferma che
la comprensione di noi stessi porta
inevitabilmente alla realizzazione del-
I'insostanzialita dell'io e quindi com-
porta un distacce da quelio che ab-
biamo scmpre considerato come il
punto di riferimento di tutta {a nostra
esistenza: ['io. Allora comprendere se
stessi significa non esistere piti in fun-
zione del proprio io, ma dimentican-
do il nostro io, agire in liberta e in
consonanza con il Sé o la Realta.
Percid, dimenticare se stessi significa
essere risvegliato alla Realtid, ossia
vivere e agire in una dimensione piu
ampia.

Questo stato si accompagna a lasciar
cadere il proprie corpo/mente e il
corpo/mente degli altri Questa frasc
& l'equivalente del shinjin datsuraku®
che Dogen ?enji pone comce fonda-
mento della pratica/illuminazione, e
senza il quale la pratica/itlurninazio-
ne & contaminata poiché centinua a
dipendere dal nostro io e ad avere
come scopo il nostro io. Solo lascian-
do andare il nostro io, qui identifica-
to in una compenente fisica (corpo)
e in una non fisica (mente), e l'io degli
altri, ci si puo liberare dall'egoismo e
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dall'illusione e risvegliare alla vera
realtd, che allora si presentera da sé
davanti a noi.

Le tracce dell'illuminazione si
estinguono, € perpetuiamo
per sempre l'estinzione delle
tracce dell'illuminazione.
Quando gli uomini cercano
per la primavolta la Via,sono
lontani da essa, ai suoi limiti
estremi, ma quando la Via vie-
ne trasmessa correttamente,
allora si diventa subito un
uomo vero.

Dopo aver realizzato l'illuminazione,
le tracce del percorso che ha con-
dotio alla mcla vengono timosse e
resta solo lifluminazione persempre.
La strada percorsa perde importanza
perché ormai ¢'é la “cosa vera’ e le
sue orme non hanno pit senso.

Quando si cerca la Via, inizialnente
si @ lontani da essa; la Via sembra
irraggiungibile, ma se si & guidati da
un buon maestro. la Via appare im-
mediatamente di fronte al praticante.

Quando si & sopra una nave,
osservando la riva si ha I'im-
pressione errata che sia la riva
a muoversi. Se, pero, si volge
lo sguardo in basso e si osser-
va la nave, allora si capisce
che & la nave a muoversi. Allo
stesso modo, se volessimo co-
noscere la realta con il nostro
corpo/mente che & instabile,
si crederebbe erroneamente
che il nostro spirito e la no-
stra natura € permanente. Ma
se tornassimo alla concretez-
2a considerando !a realta quo-
tidiana, si renderebbe chiaro
il principio secondo cui la re-
alta non & basatasul nostro io.

L'immagine del passeggero sulla nave
¢ dell'illusione cui & soggetto richia-
ma lillusione di chi vuol compren-
dere usando strumenti limitati ¢ con
una scarsa capacitd di approfondi-
mento. Cosy, chi osserva le cose e se



stesso per mczzo dell'io che & insta-
bile avrebbe l'impression¢ erronea
della realth come permanente. E’
come chi ossetva da un treno in cor-
sa un altre mezzo in ¢orsa alla stessa
velocita. Aveehbe I'impressione i star
fermo. Non dobbiamo fidarci delle
apparenze, ma debbiamo andare a
fondo nelle cose se vogliamo com-
prenderc la realta vera delle cose.
Una attenta considerazione della quo-
tidianita ci renderebbe chiaro i fatte
che la realta ¢ indipendente da un
appre«cio centrate sull'ic.

La legna da ardere diventa ce-
nere, e (una volta bruciata)
non torna indietro di nuovo a
essere legna. Tuttavia, non si
deve pensare che la cenere
venga dopo e che la legna da
ardere venga prima. Si sappia
che la legna risiede nella sua
“posizione dharmica™, e c’¢
un prima e c¢’¢ un dopo (come
momento scparati).

La comprensienc falsata della rcaltz
¢i fa apparire Ic singole cosc e i loro
rapporti reciproci fulsati. Qui I'esem-
pio € quello della legna da arderc e
della cenere che erroncamente ven-
gono considerate duc stadi differents
della stessa cosa, ossia con un prima
(la fegna) ¢ un dopo {{a cenere). Tut-
tavia, secondo Dogen zenji, per quan-
to tra queste due cose vi sia un rap-
porto di causa ed effctto, la legna ¢
la cenere seno due cose e due me-
menti differenti € vanno censiderati
come separati, egnuna nella sua in-
dividualita specifica.

Dogen zenji qui usa una parola (e
un concetto) tra i pill importanti del
suo insegnamento: hai, ciod letteral-
mente “posiziene dharmica”. Secen-
do questa concezione, ogni fesome-
no delfa realia, e nel caso dell’esem-
pio, la legna da ardere e la cenere,
“risiede nclla sua posiziene dharmi-
ca”, cioe & di per $& completo e per-
fetto in sé, e in quanto tale & espres-
siene cempleta del Dharma intero.
QOgni singolo fenomeno, anche il pils
insignificante e piccolo, a ben guar-

dare, & una realta completa in cui l'im-
menso Dharma si manifesta. La real-
ta. & manifestazione dcl Dharma nel-
la sua glebalita, ma anche in ogni sin-
gola manifestazione, percid, i feno-
mcni seno “posizioni dharmiche”,
ciog espressioni del Dharma. Com-
prendere un singolo fenomene nella
sua interezza, nella sua profondita,
0OSsid in quanto appunie ‘posizione
dharmica” significa comprendere ['in-
tera realta e tuteo intero il Dharma,
Quecsta visione riprende la grandiosa
e cemplessa concezione della scuola
buddhista Kegon,

Per quanto esista un prima e
un dopo, il prima e il dopo
sono separati. La cenercé nel-
la sua “posizione dharmica”,
e c’¢ un dopo e c’é un prima.
Cosi come 12 legna dopo esse-
rediventata cenere non torna
a vssere legna, anche 'nomo
dopo la sua morte non torna
a vivere. Quindji, il fatto che
non si possa dire che la vita
diventa la morte € un insegna-
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mento stabilito dal Buddhi-
smo.

In questo discorso si riflette la con-
cezione di Dogen zenji del tempo,
trattato in modo approfondito nel
capitolo Uji. Come nel caso della le-
gna e della cenere, cosi anche la vita
e la morte sono “posizioni dharmi-
che”, complete e perfette in se, cui
nulla manca. Allora dire che la vita
diventa morte ¢ errato come dire che
la legna diventa cenere. L4 vita & vita
in s€ e la morte € morte in sé, Quindi
la vita va vissuta come cosa in sé e
non comc preludio alla morte, cosi
come la morte va presa di per sé e
non come preludio alla nuova vita,
ossia alla nuova rinascita.

Percio, si chiama “non-nasci-
ta”. Che la morte non diventa
nascita &€ un insegnamento
stabilito dalla dottrina Buddhi-
sta. Perci0 si dice “non-es#in-
zione”. La nascita & un singo-
lo momento e anche la morte
€ un singolo momento. E’, per
esempio, come l'inverno e la
primavera. Non si dice che
l'inverno diventa la primave.
ra e che la primavera diventa
Pestate.

In ques10 senso, nascita ¢ morte sono
momenti singoli completi in sé e
quindi definibili attraverso il loro
opposto “non-nascita” € “non-estin-
zione”. Infatti, se nella vita non c'é la
morte, la nascita € una “non-nascita”
e se nella moste non ¢’¢ la vita € una
“non-mortc” o “non-estinzionc”.

L’'uomo che giunge al risveglio
€ come la luna che risiede"
nellacqua. La luna non si ba-
gna el’acquanon silacera. (La
luna d2) una grande e vasta
luce, ma occupa nell’acqua un
piccolo spazio. L'intera lunae
I'intero cielo stanno nella ru-
giada sull’erba. Su una sola
goccia d’acqua. 11 fatto che il
risveglio non lacera l'vomo &
come laluna che non penetra
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nell’acqua. 1l fatto che 'uvomo
non ostacoli il risveglio &
come la goccia di rugiada che
non ostacola la luna del cielo.

Limmagine della luna che si riflette
nell’acqua di uno stagno ¢ ricorrente
nella letteratura del ch’an cinese e
dello zen giapponese. Nellinunagi-
ne di Dogen zenji possiamo pensare
figuratamente alla luna come il risve-
glio ¢ all'acqua come all'uvomo che
accoglie il risveglio in sé, La luna, e
il cielo stellato infinito si riflettono in
un piccolo stagno tutti interi, o addi-
rittura in una piccolissima goccia di
rugiada tutti interi. Nel limitato di ogni
singolo individuo si pud riflettere in-
tero il Dharma senza limitisenza nes-
suna forzatura. L'acqua in modo na-
turale accoglie la luna e il cielo e I'vo-
mo in modo naturale accoglie il Dhar-
ma. La luna non si bagna e non lace-
ra acqua cosi come il Dharma non
contamina 'uvomo e non lo violenta.
L'accogliere il Dharma da paite del-
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I'uomo € cosa naturale che avvicne
senza rotture e senza forzature.

La profondita € nella dimen-
sione dell’altezza. Riguardo
alla dimensione temporale,
bisogna considerare “la gran-
de acyqua e la piccola acqua™ e
bisogna conoscere la dimen-
sione delia luna del cielo.

Quando il Dharma non ha an-
cora riempito il corpo/men-
te!?, si pensa che ilDharma sia
gia in misura sufficiente. Ma
sedavvero il Dharma riempis-
se completamente il corpo/
mente, allora si penserebbe
che ne mancherebbe un po’.
Per esempio, se ci si imbarcas-
se su una nave e si guardasse
a tutto raggio il mare, esso
sembrerebbe rotondo. E non
si vedrebbero altre forme.

La prima parte di questo brano ¢ piut-
tosto criptica e pud dare luogo a qual-

che ambiguita. Si riferisce ccertamen-
te a duc dimensioni, una spazialc
(profondita e altezza) e laltra tem-
porale.

S pud interpretare in riferimento al-
l'vomo e al Dharma: la profondita
dell’ifluminazione & come laltezza
deila luna nel cielo che pur cssendo
altissima si riflette in uno stagno bas-
se. Cosi nelluomo che € come lo sta-
gno, l'altissima illuminazione si riflette
senza nuila perdere. Inoltre, esiste {u
“grande acqua” o il grande mare ¢ la
“piccola acqua” o lo stagno, ma la
dimensione della luna & ininfluente
quando si riflette. Essa pud riflettersi
completamente sia nel grande mare
che nel piccolo stagno indifferente-
mente ¢ lc dimensioni dell'acqua
sono indipendenti dalla durata tem-
porale dell'ifluminazione. Cosie nel-
l'uomay. [ndipendentemente dalla di-
versa natura degli uvomini, lillumina-
zione non muta la sua durata.
Quando non si € ancora raggiunta la
rcalizzazione si tendc a pensare di
avere gid il Dharima in modo suffi-
ciente, ma questa € la visione di co-
loro che non hanno sufficiente espe-
rienza. Infatti, quando il Dharina
riempi¢ 1otalmente 'uvomo realizza-
10, allora costui si rende conte che
ancora non basta e che cc¢ nc pud
stare di pil. [l Dharma nell'uvomo non
ha limiti, come il ciclo in una goccia
d'acqua, ¢ pili ce n'e¢, pilt ne pud
contenere. Per questo a proposito del
Dharma non si puo parlare di dimen-

' sioni,

Di nuovo, I'esempio del passeggero
sulla nave che ha stavolta una visio-
ne falsata della forma del mare.

Tuttavia, il grande mare non *
€ rotondo, e neppure quadra-
to e vi sono anche molte altre
forme caratteristiche del mare
che non si finirebbe di enume-
rarle®, E’ come un palaawo (vi-
sto dai pesci) o come un or-
namento di pietre preziose
(che beillanoXvisto dagli esse-
ri celesti). E’ soltanto che per
quanto possono vedere i no-
stri occhi, (il mare) appare
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rotondo. Lo stesso accade per
tutte le cose.

Cosi come il mare non ha forme de-
finile, cosi il Dharma non & cataloga-
bile per forma € dimensione. Gli og-
getti ci sembrano avere forme diver-
se a seconda che siano visti per csem-
pio dal basso come ncl caso di un
palazzo visto dai pesci o dall'alto
comc un ornamento di pictre prezio-
se visto dagli esseri celesti. L'appa-
renza dipende dal punto di vista.

Sia dal punto di vista comune
che da quello del Buddhismo
ci sono tan% puntidivista, ma
(la gente) non pud che com-
prendere cid che gli pcrmette
lacapacitadi approfondimen-
to dcl Buddhismo e di com-
prensione. Al fine di investi-
gare le caratteristiche della re-
alta, oltre a vedere le cose ro-
tonde e quadrate, bisogna
considerare tutte le possibili-
ta di forma di mari e monta-
gne che sono tante e si deve
sapere che esiste un mondo
che si estende in tutte le dire-
zioni, E non ¢ cosi solo per il
mondo che ci circonda, ma
anche per cio che ci riguarda
e per ogni singola goccia '*.

Quindi i punti di vista sono innume-
revoli. Ci sono quelli ordinari e quel-
li della prospettiva buddhista, ma la
comprensione dipcnde da vari come,

soprattutto, lo studio e la cempren- ==

sionc del Buddhismo. Sapendo que-
sto. dovremmo sempre considerare
le cese da tanti punti di vista e so-
praitutio investigarc a tondo e non
termarsi mai alle apparenze. Cid vale
sia per il macrocosmo sia per il mi-
€roCosmo.

Quandoil pesce nuota nell'ac-
qua, nuotando non c’é limite
all’acqua. Quando I'uccello
vola nel cielo, volando non c’é
limite al cielo. Percio, i pesci
e gli uccelli da sempre non si
separano dall’acqua e dal cie-

le

lo. Quando essi hanno biso-
gno del grande usano il gran-
de e quando hanno bisogno
dcl piccolo usano il piccolo. In
questo modo, raggiungono i
limiw e colanon potendo pro-
cedere tormino indic®o, ma se
I'uccello uscisse fuori dal cie-
lo morirebbe subito e se il pe-
sce uscisse fuori dall’acqua
morirebbe subito. Si deve sa-
pere che I’acqua é vitae che il
cielo é vita. L'uccello é vita e il
pesce € vita. La vita é il pesce
e lavita & I'uccello.

Per il pcsce, non ¢'€ limite al mare in
cui nuota, e per l'uccello non ce li-
mite al cielo in cui vola. Ognuno di
noi si muove in una dimensionc sen-
za limiti e da essa trac quanio gli
neeessario per la vita. Tuttavia, se ci
separassimo da quanto ci € naturale,
dalla nostra dimen.sione naturale non
potréemmo sopravvivere. Ognuno
ncila sua specificita si muove e vive
raendo quanto gli ¢ necessario per
la vita in modo naturale. Per questo
Pacqua & vita perché sostenta 13 vita
ai pesci, e cosi & anche per il cielo
che permette 1a vita degli uccelli. Ma
2 loro volta. anche pesci e uccelli
s0no vita ¢ la vita stessa ¢ nel pesce
e negli uceelli

L'unica realta per i pesci ¢ il mare
infinito e per gli uccelliil ciclo infini-
to Allo stesso modo, per 'uomo,
l'unica realta dovrebbe esscre tistante
presente e l'azione presente che non
avendo un prima e un dopo sono in-
finite.

Pero bisogna andare oltre,
cioé a prasica/illuminazione.
In questo modo c’¢ la vita. Se
ci fossero pesci e uccelli che
vogliono vagare per l'acqua e
per il cielo solo dopo essere
giunti fino ai limiti dell’acqua
e del cielo, essi non avrebbe-
ro una via (da percorrere) nel-
I'acquae nel cielo e non avreb-
bero un luogo (dove risiede-
re). Avendo un luogo dove ri-
siedere’, la quotidianita di-



venta itkoan realizzato. E’ cosi
perché questa via da percor-
rere, questo luogo in cui risie-
dere, non sono grandi e nep-
pure piccoli, non sono propri
e neppure altrui, non sono
prima di noi, e neppure qui
adesso con noi.

Tuttavia, vi & qualcosa di piu che sem-
plicementc vivere tracndo la vita da
quanto la natura cida. £ avviarsi sulla
strada della pratica/illuminazione,
cio€ di compicre pienamente la po-
tenzialitd dell’'essere. Questa € la vera
dimensione della vita.

Tuttavia, la dimensione della prati-
ca/illuminazione & una dimensione
naturale per fuomo ¢ non deve es-
sere il risultato di un allontanamento
dalla via naturale e spontanea. Si
pensi ai pesci e agli uccelli. Se essi si
muovessero nell'acqua e nel cielo
solo dopo aver esplorato la loro di-
mensionc fino ai loro limiti estremi
non riuscirebbero a trovare una stra-
da da percorrere ¢ non troverebbero
un luogo stabile dove risiedere, ma
vagherebbero all'infinito. Invece,
avendo un luogo dove risiedere, al-
lora il koan & rcalizzato. Koan per
Dogen zeniji non € inteso semplicc-
mentc come una pratica per giunge-
re all'tllummazione. ma & il dilemma
fondamentale dlella vita, 1a domanda
che nasce dal fatto stesso di csistere.
“Realizzare il koan” (genjo koan) ,
da cui il titolo di questo testo, signifi-
ca risolvere il grande dilemma esi-
stenziale e giungere alla comprensio-
ne e alla rcalizzazione.

Avendo un luogo dove risiedere, il
koan é aliora risolto ed & compresa
l'essenzd stessa della nostra esisten-
za. La nostra quotidianita diventa il
koan realizzato perché ¢ proprio I'ap-
parente banalita a diventare la “gran-
de comprensione” e la via che per-
corriamo, il luogo in cui risiediamo
non sono una dimensione definibile
nello spazio e nel tempo, ma sono
incommensurabili e fuori del tempo.
Essi sono dovunque e sono in qua-
lunque tempo, non appariengono a
nessuno e non hanno dimensioni de-

finite. Nessuno puis tracciare mappc
di questi percorsi, ma essi pos.sono
essere in qualunque luego e in qua-
lunque momento.

Percid, se un uomo fa pratica
e giunge all’illuminazione del
Buddhismo, quando riceve un
dbarma lo comprende, quan-
do incontra un evento lo fa
suo. Ecco che allora, avendo
un luogo dove risiedere e una
via da percorrere, sa di non
poter conoscere i limiti della
conoscenza. E’ cosi perché
questa conoscenza nasce in-
sieme e va di pari passo allo
studio e pratica del Buddhi-

57



Avere un luogo in cui risiede-
re conduce necessariamente
alla conoscenza di sé e non ad
apprendere una conoscenza
intellettuale. (Tuttavia,) sebbe-
ne si realiazi immediatamen-
te I'illuminazione, non neces-
sariamente essa si realizza
come cosa interiorizzata'®, Il
fatto di esserne cosciente non
e detto che necessariamente
accada.

La persona realizzata comprcnde ogni
singola cosa in cui si imbatte e fa suo
ogni avvenimento che gli accade. Egli
é arbitro di se stesso e delle cose che
gli accadono.

Questa conoscenza nasce con lo stu-
dio e la pratica del Buddhismo ¢ con
questo studio e questa pratica conti-
nua a espandersi, a rinnovarsi conti-
nuamentc. Come lo studio e la prati-
ca del Buddhismo non hanno mai
fine, cosi anche la sua conoscenza
non ha mai fine.

Questo studio e questa pratica 10n
sono acquisizioni intellettuali, non
aumentano il patrimonio culturale,
Sono, invece, conoscenza di se stes-
si. Come afferma sopra: “Appren-
dere il Buddhismo é apprendere se
stessi”. Apprendimento e conoscen-
za di s¢, attenzione, non per sé. Ce-
noscere se stessi significa in ultima
analisi capire che il nostro io € una
costruzione illusoria e fuorviante.
Proprio per questo, il risveglio pud
non esscrc un fatto cosciente, in-
fatti, lo smantellamento dell’io di-
luisce l'autocoscienza dell’indivi-
duo.

Mentre il maestro Hotewsu del
monte Mayoku stava usando
un ventaglio, venne un mona-
co e gli chiese:"La natura del
vento non cambia: non c’é
luogo dove non giunga. Per-
ché allora tu usi il ventaglio?”
Il maestro disse: “Tu sai solo
che il vento ha una naturache
non cambia. Perd non sai la
ragione per cui non c’¢ luogo
ove non giunga.”
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Disse il monaco: “Allora, qual
¢ Ia ragione per cui non ¢’é¢ un
luogo ove il vento non giun-
ga?”

Al che, il maestro semplice-
mente agito il ventaglio.

Il monaco si inchin®.

Il Genjo koan si chiude con la cita-
zione di un dialogo tra maestro e un
monaco. Il senso di questo dialogo &
che il monaco chiede al maestro la
ragione dell'uso di un ventaglio pro-
babilmente in una giornata afousa
d’estate. Poiché la natura del vento ¢
di essere mobile, e di giungere ovun-
que, perché muoverlo se gia da s€ il
vento si muove? Questa € una do-
manda ovviamente senza risposta. 1l
monaco resta ammutolito e allora, per
concludere, il maestro agita il venta-
glio.

Non sapcre perché il vento giunge
dovuneue non impedisce di provare
fresco agitandolo.

H senso di questo dialogo € che cosi
come intrinsecamente il vento si
muove e produce fresco, allo stesso
modo noi siamo intrinsecamente il-
luminati. Allora, cosi come sembra
inutile muovere il vente, che scnso
ha praticare se siamo gia illuminati?
Non é inutile? Questa € una doman-
da, davvero molto importante che ri-
guarda il secnso profondo dellinse-
gnamento di Dogen zenji. Il rappor-
to tra pratica € ifluminazione &, infat-
ti, cruciale non solo per lautore di
questo testo, ma pili in generale per
le scuole buddhiste del periodo Ka-
makura (1185 - 1333). La risposta di
Hotetsu & chiara: “Tu sai solo che il
vento ha una natura che non cam-
bia. Pcro non sai la ragione per cui
non c'é luogo ove non giunga.” Ciog,
tu sai solo che P'cssere umano e in-
trinsecamente illuminato, ma non sai
come manifestare questa illuminazio-
ne intrinseca.

L’illuminazione autentica del
Buddhismo si basa sul percor-
so di salvazione come tra-
smesso correttamente (dai
macs#ei e dai patriarchi). (L’af-



fermazione) per cui non cam-
biando la natura del vento
non si debba usare il ventaglio
perché si sente ugualmente il
vento, significa non conosce-
re la natura del vento né il fat-
to di non cambiare. Per il fat-
to che la natura del vento non
cambia, il vento!” di coloro
che praticano il Buddhismo fa
realiazare che la grande terra
€ I'Eldorado e fa trasformare
(I'acqua) del grande fiume in
crema.t®

La grande terra, la nostra terra della
quotidianita diventa la terra dell'El-
dorado, il luogo agognato, e I'acqua
si trasforma in prelibata crema.
Quando, grazie all'insegnamento
buddhista, giungiamo al risveglio.
quello che ci era apparso banale di-
venta il Paradiso in terra e quello che
avevamo considerato una dimensio-
ne di soffercnza si trasforma nel luo-
go delle delizie. Non perché la natu-
ra dclla terra e dell'acqua muti, ma
perché chi ne fa esperienza non &
piu lo stesso.

Scritto nell'autunno del primo
anno dellera Tcnpuku (1233)
perildiscepolo laico Yokoshu
dcl Kyushu.

Inserito nello Shobogenzo nel
1252,

NOTE

" dbarma: le cose, i fenomeni, la re-
alti.

* sono: sono viste dal punto vista del,
sono definite in hase a...

3 “illusione/risveglio™. Bogen zenji
conia una parola nuova compesta dai
due termini opposti di “illusione” e
‘risvegli®” per indicare che essi non
sSOno entita separ-4te, ma sono parte
di una stessa realta, suno cioe le due
facce della stessa medaglia ¢ non
pOssono mai essere separate. Questa
concezione dellillusione/risveglio &
fondamentale nei pensiero di Bogen
zenji, il quale opera profondamente
a livelio linguistico per esprimere

compiutamente il proprio pensiero
che si basa sul supcramento della
visione dualista della reaita.

* Ovvero: quando la percezione del-
la realta non & basarta sull‘io.

® letteralmente: “abbondanza e scarsita”,
% “nascita/estinzione” e “persone co-
muni/Buddha”, cosi come il gia cita-
to “illusione/risveglio” fanno parte
della concezione non-dualista di Bo-
gen zenji che crea parole nuove che
in una singola unita lessicale inglo-
bano significativamente i du¢ oppo-
sti a mostrare anche visivamente
come idue concetti siano strettamen-
te legati e interdipendenti Funo dal-
laltro.

" Bodhicitia: la mente dellilluminazione.
® Ovvero: una inwmagine.

® shinjin datsuraku: "lasciare andarc
il proprio corpo/mente.”

1 @vvero: la legna ¢ tale dallinizio alla
fine, ossia non muta la sua natura.

U Qvvero: che é riflessa.

2 Ovvero: quando non si & ancora fatto
sufficiente esperienza del Dharma

32} Ovvero: il grande mare pue essere
percepito con una infinita serie di
forme diverse.

¥ Ovvero: per ogni piccola cosa.

¥ |e espressioni: “avere un luogodove
risiederc” o “avere una via da per-
correre” equivalgono a: raggiungere
Filluminazione.

" interiorizzata significa: cosciente.
Y vento e sinonimo di comportamen-
10 in giapponcse.

¥ cioe, fa capire che questa nostra
quotidianita ¢ in realta il luogo me-
raviglioso dell'illuminazione.
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Avya Kbema (1923-1997) d-g,
stata tra i maestri buddbispi—»"s
occidentali pin apprezzati
di questo secolo. Dharma
vuole ricordare la sua
Sfigura e con la testimonian-
za di una praticante, Avija
Tactor, (con un articolo di
questa indimenticabile
monaca tedesca).

In guesto articolo, tratto dal

B

All ®fus,Sri Lanka 1987,
Ayya Khema tocca con la
consueta efficacia Peterno
problema dell’'uomo, il

con flitto dell' uomo con se
stesso, con gli altri e con il
mondo. [l risultato é una
descrizione del tutto origi-
nale delia so fferenza e
dell'origine delia so fferen-

za.

()
o

Ayya Khema

Guerra e PAcCe sono la saga
epica dellumanita. Sono tutto cio che
i nosui libri di steria contengono, per-
ché sono <id che i nostri cuori con-
tengono.

Sc avere mai letto il Den Chisciette,
ricorderete che egli combatteva con-
tro i mulini a vento. Pacciamo tutti la
stessa cosa: combatiiamo -contro i
woulini @ vento. Don Chisciotte, frut-
te della faniasia di uno scrittore, era
un uomo convinto di esserc un gran-
de guerricro ¢ combatteva contro
ogni muline a vento che incontrava
ritcnendolo un nemico. Queste &
esattamcntc cid che facciamo noi nel
nostro cuore: la ragione del fascino
inesauribilc di questa storia & che ci
parla di noi stessi. Poeti e scrittori la
cui fama & sopravvissuta alla loro vitd
a1 hanna sempre raccontato di noi
stessl, ma 1N generc non Stiamo a
sentire perciid € inutile che qualcu-
no ci dica cosa non va in noi, in po-

chi siamo dispaiti ad ascoltare Dob
biamo scoprirfo da soli, ma la mag-
gior parte delle persone non vuole
fuce neanche questo.

Cosd significa veramente combatrere
contro i mulini a vento? Significa com-
battere contro qualcosa che nen € né
importante né reale, solo battaglie e
nemici immaginari, Questieni insigni-
ficanti ¢he la nostra mente trasforma
in qualcosa di solido ¢ notevole. Di-
ciamo: “Non sopporto questo” e co-
minciamo a combattere, oppure: “Lui
non mi piace” 0: “Mi sento cosi infe-
lice” e gia scoppia la guerra interio-
ce. Quasi mai sappiamo perché sia-
mo cosi infelici. Il clima, il cibo, la
geate, il lavoro, il tempo libero, il
pacse, usiamo praticamente qualun-
que cosa. Questo ci accade a causa
della resistenza a lasciare veramente
andare e a diventare ¢id che realmen-

te siamo, cioé praticamentc nulla. A

nessuno importa di essere questo.

Ognuno vuole esscre qualcosa o
gualcuno. anche se solo Don Chi-
sciotte che combatte contro i mulini
a vento. Qualcuno che sa e agisce e
diventera qualcosaltro, qualcuno che
possicde certi attributi, idee ¢ opinio-
ni. Ci attacchiamo a punti di vista
palesemente errati solo perché ren-
done piu solido il nostro ‘io’. Essere
nessuno, non avere nulla, ci appare
negativo ¢ deprimente. Bobbiamo
scoprirlo da soli, che questa & la sen-
sazione pil eccitante e liberatrice che

. la viad



si pessa mai provare. Ma poiché cre-
diamo che i mulini a vento possano
aggredirci, non vogliamo lasciar an-
dare.

Perché non possiame avere pace in
questo mondo? Perché nessuno vuo-
le disarmarsi. Non un solo Paese ¢
disposto a firmare un tratato di di-
sarmo, anc<he se c¢i lamentiamo tutti.
Ma siamo mai andati a vedere se not
stessi ¢t siamo veramente disarmati?
Sc non l'abbiamo fatto noi, perché
meravigliarci che nessun altro sia
pronto a farto? Nessuno vuole essere
il primo a deporre le armi, perché
qualcun alire petrebbe vincere. E’ ve-
ramente importante? Se li non c'e
nessuno, chi debbiame veramentce
sconfiggere? Come pud esserci una
vittoria centro nessune? Lasciano che
coloro che cefibatrene vincano ogni
gucrra, ¢id che conta & la pace nel
nostre cuore. Fin tanlo che resistia-
mo e rifiutiamo e continuiame a tro-
vare ogni sorta di scusc razionali per
continuare ad agire cosi ci sara la
guend.

La guerra si manifesta esternamentc
con la violenza, I'aggressione e I'uc-
cisione. Ma come si rivela iaterior-
mente? C'¢ un arsenale dentro di noi
chc anche se non & costituito di armi
o bombe atomiche ha l'identice ef-
fetto. Chi rimane danneggiato & sem-
pre celui che spara, ovvero noi stes-
si. A volte qualcune si trova a tiro e,
se non sia attento, rimane ferito.
Qucsto ¢ un incidente deprecabile.
Le csplosioni peggiori soneo causate
dalle hombe nel nostro cuere: 13 dove
esplodono, é 'area del disastro.
L’arsenale che ci portiamo dentro &
fatto delle nostre cattive intenzioni, i
desideri e gii attaccamenti. ['unica
ragion¢ & che nen proviame pace
dentro di noi. Non ci si chiede di cre-
dere in nulla, possiamo semplicemen-
te scoprire da seti se nel nostro cuo-
re ¢'¢ gioiae pace, ma se quest man-
cano la maggior parte dellc persone
spera di trovarli all'esterno. £’ cosi
che iniziano tutte le guerrc, la colpa
e sempredellaliro Paese. Se perd nen
riusciame a trovare nessuno da in-
colpare, allora & perché abbiamo bi-

sogno di piu Lebensraum, cioc piu
spazio per espanderci, pill sovranita
territoriale. In termini personali, ab-
biamo bisogno di pil piacere, piu
divertimento, piu agi, piu distrazioni
per la mente. Se nonriusciamo a tro-
vare qualcuno da biasimare conside-
riamo la nostra mancanza di pace
come un bisegno insoddisfatto.

Chi & quella persena, chi & che vuole
di pit? Un prodotte della nestra im-
maginazione, mulini a vento contro
cui cembaticre. Quel ‘di pilt' non ha
mai fine. Possiamo passare da un
paese a un altro, da una persona a
un‘altra. Ci sono miliardi di persone
sulla terra, ¢ molto improbabile che
rivsciremo a cenoscerle tuttc, ma
anche se volessimo incontiarne un
decimo, o soltanto un centesimo, una
vita intera non c¢i basterebbe. Sceglia-
Mo venti O trenta persone e passia-
mo dall'una all'altra per pei ricomin-
ciare, cosi come passiame da un’atti-
vitd all'altrq, da un’idea allaltra. Stia-
mo lottando contre il nostre dukkba
e non vogliamo ammettere che i
mulini a vento del nostro cuere sono
auto-generati, crediamo invece che
qualcuno ce li abbia

messi contro ¢ che
s¢ ¢i mueviamao
in continuazio- |
ne potremo Jrr
cvitarli. -
Poche
per-
Gk
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ne arrivano alla conclusione che
questi mulini a vento sono immagi-
nari, che possono essere rimossi
quando non si attribuiscono loro for-
za ¢ importanza, chc possiamo apri-
re il cuore senza paura e lasciar
andare gentilmente, gradualmente le
noslre noziont € opinioni preconcct-
te, i nostri punti di vista e le nostre
idee, <i¢ che reprimiamo c e rispo-
st¢ condizionate. Una volta elimina-
to tutto questo, cosa resta? Un vasto
spaxio aperto che possiamo riempi-
re con tutto cid che ci piace. Con un
po’ di buon senso lo riempirecmo di
amore, compassione ed equanimi-
ta. Allora non ci sara piu nulla con-
lro cui combattere, rimarranno soio
gioia e pace, quella gioia ¢ quella
pace che non si possono trovare al
di fuori di noi. E’ praticamente im-
possibile prendere qualcosa dal-
I'esterno e metterlo dentro di noi,
non <i sono aperture attraverso cuj
far entrare la pace: dobbiamo comin-
ctare dall'interno e procedere verso
Vesterno. Fin tanto che questo non
¢i @ chiaro, intraprenderemo sempre
qualche nuova crociata.

Immaginate com'era al lempo delle
crociate, con quei nobili cavalieri che
spendevano le loro fertunc per equi-
paggiarsi delle anni pitt evolute, per
hardare i cavalli e i prepri soldati, poi
pattivano per portare la verd religione
presso gli infedeli. Morivano lungo il
viaggio a causa dcllc difficolta e le bat-
taglie, ma neanche coloro che arriva-
vano a destinazionc, la Terra Santa, ot-
lenevano qualche risultato, solo alira
guerra. @ggi Lutto questo ci sembra
palesemente felle, addiritwura ridicolo.
Eppure noi facciamo esattamente lo
stess0 con la nostra vita. S¢ ad esem-
pio quattio o cinque anni fa ¢i era
capilato di scrivere nel diario qual-
cosa che ¢i aveva turbato fortemen-
te, rilcggendolo oggi ¢i sembrerehbe
assurdo; non riusciremmo ncppure a
ricordare cosa fosse cosi importante,
Siamo costantemente presi da inezie
simili ¢ sprcchiamo le nostre energie
tentando di usarle per appagare il no-
stro io. Non sarebbe molto meglio di-
menticarci di queste formazioni men-
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tali e occuparci di ¢iO che & veramente
importante? C'& solo una cosa impor-
tante per tutti gli esseri: un cuore
pacificato e felice. Non lo si pud
comprare n€ ¢cederc. Nessune 1o pud
darc a qualcun altro. n€ lo si pue tro-
vare. Ramana Maharshi, un saggio
dell'lndia del sud, dice: “Pace e feli-
citd non ci appartengono per diritto
di nascita. Chiungue li abbia conse-
guiti, I'ba fatto attraverso uno sforzo
costante.”

Alcune persene credono che pace e
felicita siano sinonimo di inattivita,
mancanza di impegni e responsabili-
ta ed essere accuditi da qualcun al-
tro. Sembra piuttosto la conseguen-
za della pigrizia. Per ottenere pace e
felicita bisogna che il nostro cuore si
impcgni costantemente a eliminare le
proliferazioni ¢ i desideri. Solamente
se vuotiamo il nostro cuore st creera
uno spazio che potremo riempire con
pace e felicita. Come pud esserci spa-
zio per pace e fclicita quando il no-
stro cuore ¢ colmo di "mi piace” e
“non mi piace™

E’ possibile trovare pace in noi stessi
in ogni situazione, ogni luogo, ogni
circostanza, ma solo attraverso lo sfor-
zo, non con l'alienazione I mondo
Ci tenta con distraziont € contalty sen-
soriali. Pit azione c’e. pill la mente ¢
distratta, tanto meno dobbiamo guar-
dare al nostro dukkba. S¢ ¢i diamo il
tempo e lopportunita di fare intro-
spezione ci accorgeremo che la re-
alta interiore & diversa da come
l'avevamo immaginata. Molte perso-
ne distolgono subito {0 sguardo, non
ne vogliono sapere. Non ¢ colpa di
nessuno se c'é dukkba. Semplice-
mente & e non lo si pud eliminare né
con ia distrazione, né con la
negazione € tan-
to meno




un qualche rimedio esterno. Al con-
trario, desiderio e possesso rendono
dukkba ancora peggiore, sono loro
la causa i tutto il dukkha. L'unica
cura ¢ lasciar andare. E' cosi sempli-
ce, ma pochi ci credono al punto da
provare.

Una nota metafora parla di una trap-
pola per le scimmie utilizzata in Asia.
Si tratta di un imbuto cli legno con
una stretta apertura sul cui lato pit
ampio viene posto un dolce. La scim-
mia, attratta dall’esca, infila la zampa
nell’apertura piu stretta e afferra il dol-
ce, ma quando cerca di ritrarla non
riesce piv a [ar passare il pugno chiu-
so con il dolce attraverso la stretta
apettura. Cosi resta intrappolata e il
cacciatore la pud catturare. Non ca-
pisce che basterebbe lasciar andare
il dolce.

Fcco com’é fatta la nostra vita, una
trappola perché desideriamo il dolce
e il piacevole. Non essendo in grado
di lasciar andare, siamo invischiati nel
ciclo eterno di felicita-infelicita,
euforia-depressone, speranza-dispe-
razione. Invece di sperunentare ca
soli se sia possibile lasciar andare ed
essere liberi, noi resistiamo e rifiutia-
mo questo concetto. Eppure siamo
tutti d’'accordo che pace e felicita sono
le uniche cose che contano e che

possono esistere solo in una mente e
un cuore aperti.

C'¢ un delizioso aneddoto su Nazru-
din, un maestro sufi che sapeva rac-
contare storie assurde. Un giorno
mand® uno deisuoi discepoli al mer-
cato a comprare un sacchetto di pe-
peroncini piccanti. 1 discepolo ob-
bedi e consegnd i peperoncini a
Nazruddin, il quale cominci® a man-
giarli uno dopo l'altro. La sua faccia
divenne paonazza, il naso gli cola-
va, gli occhi gli lacrimavano e quasi
soffocava. Il discepolo osservd la
scena con stupore per un po’ e poi
disse: “Signore, la tua faccia si & fat-
ta paonazza, ti lacrimano gli occhi e
stai per soffocare. Perché non smet-
ti di mangiare questi peperoncini?”
Nazruddin rispose: “Spero di trovar-
ne uno dolce.”

La lezione dei peperoncinil Anche noi
aspettiamo qualcosa che da qualche
parte possa darci pace e felicita. Ne!
frattempo non c¢'¢ altro che dukkba,
gli occhi ci lacrimano, il naso ci cola,
ma non rinunceremmo mai alle no-
stre creazioni. Ce ne sara purc uno
dolce in fondo al sacchettol A niente
serve pensare, ascoltare o leggere,
I'unica cosa efficace & guardare den-
tro il nostro cuore con comprensio-
ne. Quanto pit il cuore & pieno di
brama e desiderio, tanto piu difficile
diventa la vita.

Perché combattere contro tutti que-
sti mulini a vento? Sono auto-gene-
rati € possono essere auto-eliminati.
Vedere cos’@ che ci occlude il cuore
e la mente & una espericnza molto
gratificante. Scoprirc un'emozione
dopo l'altra senza concessioni o giu-
stificazioni, ma comprendendo chc
queste costituiscono il campo di bat-
taglia del mondo, ci pernette di co-
minciare a smantcllare gli arsenali in
modo che il disarmo diventi una re-
alta.

(Traduzione dall’inglese di Samira
Coccon)
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Ricordo: di

Ayya

o
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—- = 1 2 novembre del 1997
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Anja Tactor

Ayya Khema & morta alla Buddha-
Haus, in Germania. £ stata tra i piu
carssmatici insegnants ¢i Dharma che
hanno fatto conoscere il buddhismo
in Occidente.

La Venerabile Ayya Khema, il cui
nome da laica era Ilse Ledermann,
nacque inuna famiglia ebrea a Berli-
no. Aveva sollanto quattordici anni
quando i suoi geniteri la misero sul-
Pulima nave per bambini dirctta in
Scozia per sfuggire alla Germania
nazista. Due anni dopo si ricongiun-
se ai suoi genitori in Cina, ma i guai
non erano finiti. L.a famiglia fu inter-
nata in un campo di prigionia giap-
ponese dove il padre moria causa di
un pessimo trattamento medico.

llse inconird in quel campo colui che
sarebbe divenuto suo marito, dal
quale ebbe una figlia che ¢hiamo [re-
ne, ‘pace’. La famiglia emigro negli
Stati Uniti e Ayya € stata sempre gra-
ta agli americani per aver concessc
alla sua famiglia la cittadinanza ame-
ricana.

ema

La famiglia cemincid a viaggiare in
Sud America, Sri Lanka e Pakistan.
Fu a Pondicherry, in India, che Ayya
comincid a imparare la meditazione.
Nei primi anni *60 la famiglia emigro
in Australia e mise su una fattoria nei
pressi di Brisbane.

Li Ayya incontrd il suo primo inse-
gnante buddhista, il Veneribile Phra
Khantipalo (ora Lawrence Mills} che
conduceva ritiri da quelle parti. Nel
1978 tondarono insieme il Wat Bud-
dha Dhamma ¢ nel 1979 Ayya si or-
dind monaca.

La prima volta che incontrai Ayya fu
ad Amsterdam nel 1984, e tre cose di
lei mi colpirono immediatamente: i
suoi bellissimi occhu'o castani, la sua
forte energia e la sua padronanza im-
peccabile della lingua inglesc. Dal
1989 iniziammo a viaggiare e a lavo-
rare insiemc, € spesso fu molto di-
vertente.

Ricordo che una volta, in Inghilterra,
stavamo prendendo un gelato dopo
pranzo in un ristorante. Era lultimo
glorno di ritiro e volevo sbarazzarmi
delle poche sterline che mi erano ri-




maste prima di partire per I'Austra-
lia. Dccisi di metterle nella slot-ma-
chine e ne persi la meta. Chiesi ad
Ayya di avvicinarsi alla slot machine
e le dissi: "Per favore, Ayya, tu sci
una che un ‘buon karma per il dena-
ro’. Ti va di fare una mano?”. Lei tird
la leva e dalla slot-machine usci un
mucchie di seldi: jackpot!

[...] passammo molto tempo negli ac-
roporti. Sedevamo insiemce in silen-
zio, guardando il mondo passare. Poi

alPimprovviso vedevamo contempo- -

raneamente quaicosa di diveriente.
Allora ci guardavamo, Ayya diceva
“Pukkha” e scoppiavamo a ridere.
Ayya ha trascorso i suoi ultimi giomi
nella Buddha-Taus, in Germania. as-
sistita amorevolmente dz una mona-
ca e due monaci. Sono telice di aver
avuto 'opportunita di dire addio alla
mia prima insegnante buddhista. An-
che se alcune sue funzioni fisiche si
erano atrestate, 1 meravigliosi occhi
di Ayya erano sempre limpidi.
“Spero che non ci vorra molto, il cor-
po ormai € arrivalo”, disse con un
sorriso. Dopo soli dieci giorni mori

tranquillamente nel sonno. Tutte le
volte che penso ad Ayya, la immagi-
no dictro una scrivania, che rispon-
de a un mucchio di posta canticchian-
do una vecchia canzone.

Ayya ha ispirato migliaia di persone
a intraprendcre 12 meditazione c, per-
sonalmente. ho appreso molto dalla
sua determinazione e dalla sua per-
severanza. Era solita dire: “Se vuoi
fare qualcosa bene, dedicati ad cssa
con tutto il cuore”. Lei certamente e
riuscita a metiere in pratica questa
idea.

La Venerabile Ayya Khema ha lascia-
to al mondo buddhista una straordi-
naria eredita. IIa fondato quattro cen-
tri buddhisti in diversi paesi e ha scrit-
to pitt di venti libry, tradetti in sette
lingue. Ci sono migliaia di discorsi di
Dharma registrati, molti anche in vi-
deocassette. Una vita ben vissuta.
Cara Ayya, sadhu, sadhu, sadhu. Che
tu possa essere completamente libe-
ra dalla sofferenza.

(Trad. dallinglese di Gitdiune Giu-
starsmni)
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Presentiamo un estratto dal corso tenuto dal
Lama ‘Thamthog Rimpoce presso il Centro di
Studi Tibetani Rabten Ghe.Pel.Ling di Milano
nel novembre 1996. l'insegnamento é un
Commentarie a “1 Tre Aspetti principali del
Sentiero”, un testo composto da Lama Tzong
Kbhapa, celebre Maestro tibetano del X1V
secolo, fondatore della scuola Ghelugpa.
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Thamthog Rimpoce

L'autore del breve testo su cui ci ba-
siamo & Lama Tzong Khapa, che
scrisse questa opera su richiesta di
un suo discepolo, che viveva molto
lontano e che gli chiese di dare un
breve insegnamento che incfudesse
I'essenza di tutti gli insegnamenti.
Tutti gli esseri senzienti sia umani che
in altre forme desidcrano raggiungere
la felicita ed eliminare la sofferenza.
Per ottencre questo scopo, prima di
tutto dokbiamo cercare il metodo che
potta ad un tale risultato e il metodo
migliore & creare un cambiamento
mentale.

L'argomento di questo insegnamen-
to riguarda i tre aspetti principali del
sentiero o ire sentieri principali: {a
rinuncia, la mente dell'illuminazione,
la visione perfetta.

Il testo inizia con queste parole - “Mi
prostre ai Venerabili Gunie”, guru é
un termine sanscrito, la cui etimolo-
gia & la seguente: la sillaba gu deriva
dalla parola sanscrita gunaya che
significa conoscenza; mentre 7 si-
gnifica peso o anche compassione.
In breve: colui che possiede il peso

L i
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enormedella compassione cdclla co-
noscenza spirituale. La compassione
¢ la conoscenza spirituale molto avan-
zata sono le qualitd di un Guru.
Rendere omaggio fa parte di una
delle pratiche principali nel Buddhi-
smo: fare prostrazioni, fare delle of-
ferte e cosi via sono le pratiche basi-
lari per 'accumulo dell'energia meri-
toria che devono essere applicate,
devono essere seguite parallelamen-
te allo sviluppo spirituale.

Lo sviluppo della pratica spirituale
attraverso i tre sentieri principali avia
successo se sard accompagnato dal-
I'accumulo dei meriti attraverso le
prostrazioni, la purificazione, c le al-
tre pratiche meritorie. Questo perché
ottenere il progresso spirituale che
desidediamo dipende dalla ispirazio-
ne e benedizione continue degli Es-
seri Illuminati e dei Maestri spirituali,
e per averle & necessario uno sforzo
da parte nostra non solo rendendo
omaggio, ma anche atteaverso la pra-
tica della purificazione. Bisogna an-
che curare 'accumulo delle energic
meritoric per mezzo di una pratica
valida e completa come la pratica in
sette rami.

Nella lingua tibetana cia significa ren-
dere omaggio, prostrarsi, ma pud
avere molti altri significati profondi.



In questo contesto, si riferisce allo
stato di Buddhita, mentre ciu-ize-lo,
che lctteralmente significa “rendo
omaggie’ rappresenta il desiderio di
raggiungere lo Stato di Buddhita.
Questo desiderio di ottenere lo stato
{inale viene esprcsso mentalmente,
verbalmente e fisicamente attraverso
le praliche appropriate, ma in realtd
¢ necessario esprimerio cen | nostri
comportamenti.

Segue poi il primo verso: “Ksporro
maglio che posso il significato dell'es-
senzadi tuite le scritiure del Vittorioso,
il Sentiero lodato dall’eccellente Vitto-
rivse e dat suot Figli, lap prodo per il
Sortunato che desidera la Liberazione.”.
“ll significato delle essenze di tutti
gliinsegnamenti del vitloriosa" si ri-
terisce ai tre aspetti principali del
sentiero. In brevc, tutti gli insegna-
menti <lel Buddha hanno {'unico
scopo di beneticiare gli esseri sen-
zienti, e i tre sentieri principali sono
considerati I'essenza di tutti i suoi
insegnamecati.

Poi, questi {re sentieri principali
sono anche lodati dai “Figli dei Vit-
torioss” (con questa definizione si
intende tutti gli Esseri [lluminati),
perché questi tre sono i mczzi ap-
propriati per ottenere i diversi li-
velli di realizzazione: la rinuncia
aiuta a liberarsi dall’esistenza con-
dirionata, mentre la mente altvi-
stica di bodhi <i conduce alla rea-
lizzazione finalc dello stato di bud-
dhitd, e infine la visione perfetta (la
comprensione e la realizzazione
della vacuitd) permette di sradicare
dcfinitivamente i concetti efronei e
le visione sbagliate, come il con-
cetto di considerare sc stessi come
un fenomene permanente, immu-
tabile, che esiste di per sé.

1 “fortunatf’ seno le persone che
hanno l'opportunita e l'inclinazione
di scguire questo insegnamento, co-
loro che desiderano la liberazione
dall’esistenza condizionata ¢ questo
insegnamento & un mezzo per loro:
Lama Tzong Khapa dice di cercare
di csporre al meglio possibile secon-
do la propria possibilita ¢ la propria
conoscenza

L'eggetto o le personc a cui esporre
il significato dell'essenza dell'inscgna-
mente del Buddha devono avere del-
lc caraneristiche particolari, come vie-
ne esposto nel verse:. “Chiungue non
sia attaccato ai praceri dell’esistenza
mondana, chiunqgue si sforzi di usa-
re nel modo migliore queste liberic e
ricchezze, chiungue abbia fede nel
Sentiero che da diletto al Budciha Vit-
terioso, questr fortunati dovrebbero
ascoltare cen una mente priva di di-
Straziont”.

“Chiunque non sia attaccato ai pia-
ceri dell'esistenza mondana” non &
solo riferito a coloro che ascoltano ¢
seguono l'insegnamento ma anche
alle doti che deve avere il Maestro
che li espone.

Occorre quindi avere il desiderio, l'in-
tenzionc di liberarsi dall’esistenza
condizionata, determinandosi a valo-
rizzare questa vita, rendendo signifi-
cativa questa rara occasione di pos-
sedere una forma umana. Dobbiamo
avere il forte desiderio di rendere utile
la noslra esistenza, rendendoci con-
lo che se non rendiamo significativa
questa vita sard molto dficile trova-
re un'aftra occasione di ottenere una
vera libcrazione dall'csistenza cicli-
ca. )

Per avere il senso dclla rinuncia bi-
sogna sviluppare il distacco dalle
cose, se manca il distacco sara melte
difficile sviluppare la ragione fonda-
mentale per ottenere la liberazione,
e non si riuscird ad abbandonare l'esi-
stenza mondana.

A causa dell'attaccamento verso
esistenza condizinnata siame spinti
ad outencre il piacer¢ mondun¢, ad
esempio, noi esse¢rt umani siamo
molto legati ai piaceri sensuali, dclla
forma, dellodore. dell'udito, del gu-
sto dclla sensazione, del tatto. A cau-
sa di cie, cerchiamo di avere un cor-
po bello, ¢t pitace udirc parole e suo-
ni piacevoli, desideriamo sentire dei
pretumi gradevoli, dei sapori cleliio-
si, desideriamo la sensazione tattile
piaccvole: queste sono le cose che
ricerchiamo e desideriamo.
L'attaccamento pud cresceére sempre
di pily, finché il desiderio diventa
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enorme, senza essere mai soddisfatti
o contenti: questo ci trascina ad ac-
cumulare, a mettere insieme pil ric-
chezza possibile.

Ad esempio, per quaoto riguarda il
cibo, anche se si hanno viveri suffi-
cienti per poter nutritsi per mille anni,
non si sae3 mai soddisfatti, ma si avra
ancora il desiderio di possederne di
pit, e per possederne ci si sacrifichera
molto.

Per acquisire 0 possedere beni mate-
riali si creano diverse relazioni con
gli altri. Per realizzare il proprio sco-
po ¢’¢ molto da fare: occorre accon-
tentare il piacere e i desideri degli
amici ed affrontare duramente, con
avversione ed odio i nemici e le per-
sone che interferiscono con i nosti
desideri.

La nostra caratteristica, quindi, & di
desiderarc sempre di pit tutte le bel-
le cose: bisogna invece sapersi ac-
contentare, sviluppando la saggezza
della soddisfazione.

Proprio per questa ragione segueno
questi versi “Senza una lotale Rinun-
cia non c¢'é mode di placare il fervo-
re per il piacere dell'oceano dellesi-
stenza e, per di pin, dal momente che
il desiderie bruciante per il Samsara
incatena compietumente i ‘essere sen-
ziente, all ‘inizie la Rinuncia devreb-
be eysere ricercata ",

1l verso che segue: “Liberta e ricchez-
ze seno difficili da trovare e la vita
nen ha una lunga durdta“ indica la
natura impermanente del proprio
essere e anche caratteristica della pro-
pria coscicnza mentale, invitandoci
ad essere consapevole di quanto sia
difficile ottenere questo corpo uma-
no e quanio sia effimera la durata
della nostra esistenza.

L’invito a distaccarsi o rinunciare al
mondo non si riferisce alabbando-
nare il proprio marito, i figli, la fami-
glia correndo a rifugiarsi in un am-
biente in cui non ci siano interferen-
Zze, ma ci si riferisce ad un distacco
mentale, al riuscire a superare quel-
I'attaccamento che c¢i incolla all’og-
getto del piacere.

Per quanto riguarda il nostro corpo,
la nostra esistenza umana, questa si

ottiene con grande difficolta. Eun ot-
tenimento raro che non si conquistia
casualmente: bisogna infatti impe-
gnarsi a mantenere intatte le dieci
azioni etiche, astenendosi dalle dieci
azjoni negative. .

Le dieci azioni negative sono:

Tre azioni del corpo: uccidere, nibra-
re, atti sessuali scorretti.

Quattro azioni della parola: mentire,
calunniare, usare parele offensive o
dure, e parlare a vanvera.

Tre azioni della mente: malcvolenza,
bramosia, visione scorretia.

Nella vita precedente abbiamo rispet-
tato Je Dicci Moralita, impegnandoci
ad astenerci dal compiere queste dieci
azioni.

Dobbiamo convincerci che nelle no-
stre vite precedenti abbiamo lavora-
to e fatto molto, e quindi non biso-
gna sprecare un risultato ¢osi positi-
vo, ma dobbiamo valorizzarlo ren-
dendolo significativo.

Pertanto, per ottenere una nascita
fortunata e uno state umanco nella vita
ventura bisogna impegnarsi i gue-
sta vita rispettando queste Bieci Mo-
ralitd, altrimenti non vi sara sper-an-
za di possedere una forma migliore
e positiva nella vita successiva.
Buddha disse che per conoscere cosa
abbiamo fatto nella vita precedente
basta osservare la propria esistenza
21([!.!3'(3, mentre per conoscere € Ccd-
pire che tipo di vita avremo al di 12
di questa, ¢ sufficiente osservare la
qualitd della mente atruale.

Quindi per conoscere il proprio fu-
turo, che tipo di vita avremo nel fu-
turo bisogna osservare la qualita del
proprio stato mentale attuale. Se non
si & in grado di rendérsi conto di tutti
i pensieri dal tempo passato fino a
questo momento, bisogna almeno
cercare di osservare il proprio ¢om-
portamento di una giornata dal aat-
tino fino alla sera: che pensieri ci
hanno dominato, quali sono stati i
nostri comportamenti fisici e verbali,
cost avremo {a possibilitz di conoscer-
ci meglio.

Nel momento in cui noi ci accorgia-
mo che il nostro stato mentale non &
stato positivo, dobbiamo seguire la



pratica della purificazione, determi-
nandoci a migliorarci,

Davvero siamo fertunati nel posse-
dere un prezioso corpo umano, do-
tato di ogni qualita, con la possibilita
di ottenerc cio che desideriamo. Gra-
Zie a questo stato umano possiamo
impegnarci in modo tale da non fini-
re in [uturo nelle esistenze inferiori,
evitando di nascere nella forma di
animale o ncl regno infernale. Gra-
zie a questa esistenza umana possia-
mo ottenere la liberazione dall'esi-
stenza ciclica, dai condizionamenti
del karma negativo e infinc si pud
ottenere la realizzazione finale

Cosi come questo stato umano ha
grande valore, allo stesso tempo &
difficile da ottenerc ed & di durata
effimera.

Queslo ci permette di introdurre la
riflessione suil'impermanenza:
lispirazione per scguire la vita spiri-
tuale e il desiderio di intraprenderc
la ricerca spirituale nascono dalla
consapevolezza dellimpermanenza.
Questo argomento vienpe enfatizzato
da Buddha stesso, dull’inizio dei suoi
discorsi pubblici tino alla fine dclla
sua presenza umana su questa .
La riflessione sull'impermanenza e la
motte si basa su tre consapcvolezze,
o ragioni: la certezza della morte, I'in-
certczza del momento della morte e
infine il fatto che al momento della
maorte solo le qualita spirituali ¢i pos-
sono essere d’aiuto.

Bisogna pensare, riflettcre che tuui
dobbiamo morire, ¢he la morte & si-
¢ura, ma non sappiamo quando arri-
verd: ¢'¢ una grande incertezza del
memento della nostra morte, non
sappiamo quando moriremo perché
la morte ci raggiungera inaspettata-
mente. Inoltre, in quel momento, 1a
ricchezza materiale non ci poara es-
sere di alcun aiuto, eosi come nean-
che tutti i nostri amic<i potranno es-
serlo. Perfino il nostro corpo, a cui
nel corso della nostra vita abbiamo
dedicato ogni sforzo e sacrificio, non
ci potra aiutare.

Solitamentc ci curiamo molto e amia-
mo questo corpo: & l'unico oggetto
della nostra cura. Basta pensare alle

migliaia di negozi che esistono, come

la Rinascente a Milano: piani su pia-

ni dj negozi in cui nitte le merci espo-

ste sono per la cura del corpo: pro-
fumeria, indumenti per uvomo per

donna e poi l'intimo. il reparto dedi-

cato ai bambini, 'enorme ristorante. ..
Ovungque guardiamo ci sono sem-

pre oggetti per il corpo: questo pud
aiutare a capire quanto amiamo ¢
curiamo il nostro corpo, mentre non
troviamo niente per la cura del no-

stro spirito. Perd, nonostante tutte

le nostre cure, al momento della

morte dobbiamo separarci anche

dal corpo.

Quello che invece ¢i pud aiutarc ncl
momento pill critico della nostra esi-

stenza, i momento della morte, sono

le virtls e l¢ cnergie meritorie accu-

mulaic duranie la vita tramite un buon
comportamento fisico, verbale e men-

tale; pertanto. finché siamo i
in vita bisogna lavorare
con grande diligenza
alla ricerca delle ener-
gie meritorie.

Non & sufficiente ave-
re una mera
conoscenza
intcllcttuale
di questi ar-
gomenti,
come se Si
trattasse di una
materia scolastica:
per avere benclicio
dalla consapcvolezza
dell'impermanenza $i
deve sentire una sensazio-
ne diversa dentro di s¢, occor-
re far smuovere il nostro stato
mentale

Come risultato di questa medita-
zione hisogna lar nascere tre tipi
di determinazione: prima di
tutto. il desiderio di seguire il
sentiero spirituale, poila neces-
sitd di seguire il sentiero subi-
to, senza perdere tempo e in-
fine, la convinzione di scguire
unicamente la  pratica
spirituale Riflettendo in questo
modo si supera lattaccamento
2 quest: vita.
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Seguono poi dei versi che invitano a
meditare costantemente sulla infalli-
bilita della legge di causa ed effetto,
la legge del karma.

la parola karma significa “azione’,
e la legge del karma si riferisce a
qualsidsi azivne che compiamo c¢on
it corpo, la parola o la meme. Que-
5(€ [»OSSONE aVere una connotazione
positiva o virtuesa, oppure una con-
notazionc ncgativa 0 non virmosa.
Le azieni virtuosc hanno {a caratreri-
stica di produrre un risultato pince-
vole, di felicita, mentre quelle non
virtuose producono la sofferenza, V'in-
felicita. Poiché, come insegna Bud-
dha, tutti nei desideriamo la felicitd
e non desideriamo la sofferenza bi-
svgna cercare controllarc il proprio
comportamento, perché la felicita si
otticne da un compertamcnio positi-
vo, con azioni salutari, mentre la sof-
terenza nasce dalle azioni malsane ¢
dai pensieri negativi.

Tutto dipende da noi stessi. Buddha
cl esorta diccndo che & tutto nelle
nostre mani: se desideriamo la felici-
td e non vogliamo la sofferenza, bi-
sogna procurare ed accumulare la
causa della felicita, compiendo azic-
ni positive attraverso il corpo, la pa-
rola e ia mente, abbandonand le
cause della sofferenza. [I risuitato nen
dipende dagli altri, ma da noi stessi
dovremmo csscre abili nel pianifica-
re il nestro futuro in questy modo.
Pertanto, rispcttare la legge di causa
ed effetto significa essere consape-
voli del meccanismo del karma, ap-
portando un cambiamento al proprio
comportamento. '
Dobbiamo convincerci a scguirc una
vita sana, rispettando le regole mo-
rali. applicandoci nell’accumulo di
encrgie positive, determinandoci in
yquesto modo a rendere utile la no-
stra esistenza.

Il punto successivo censiste nel c¢a-
pire che possedere una esistenza
umand non € un risultato definitivo,
pcrehé cemungue siamo sempre: €o-
stretti a rinascere nel samsara, cie¢ a
dover sperimentarc lc sofferenze del-
Yesistenza ciclica condizionaia.

Ci sono diversi aspetti della soffe-
renza: sofferenae di possedere ceste
cose ¢ sofferenza di non averne altre,
dolore fisico e frustrazione mentale.
Ad esempio, le persone benestanti e
ricche sono frustrate per la difesa del-
la propria ricchezza materiale, non
hanno pace corrono dal mattine aila
sera per salvaguardare i loro beni. E
poi dall'altra parte c'¢ la sofferenza di
chi non ha nessun bene materiale, non
ha da mangiare, da bere, di che vive-
re come ad esempio la gente in Jugo-
slavia o in Ruanda, dove si muore di
fame. Tutto questo lo possiamo vede-
re chiaramente con i nostri occhi.
Pei c’¢ la sofferenza di non ottenere
¢i® che si desidera, e quella di esserc
costretti a subire cid che invece desi-
dereremmo evitare,

Ancora, c'¢ la sofferenza della conti-
nua incertczza della nostra vita ¢ dei
nostri rapporti con gli altri. L’incer-
tezza, linsicurezza, la paura di diven-
tare poveri e cosi via.
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Qualsiasitipo di sofferenza sperimen-
tiamo sono i difetti dell'esistenza
condizionata. Essendo questa esi-
stenza della natura della sofferenza,
non bisogna quindi avere l'attacca-
mento a questa vita, ma occorre ri-
nunciare al mondo samsarico svilup-
pando il desiderio di ottcnere ’eman-
cipazione da questa dimensionc di
sofferenza.

Con cid non si intende ['abbandona-
re il mondo esterno, la propria casa
€ cosi via, ma ci si riferisce al pro-
prio stato di esistenza.

La radice della nostra esistenza, la
causa dell'esistenza <iclica & Figno-
ranza, dall’ignoranza nasce l'attacca-
mento, 'avversione ¢ questo & il Sam-
sara. Quindi bisogna sviluppare la ri-
nuncia, addestrare la mente ad avere
une spontaneo scnso della rinuncia
verso it mondo c il benessere, biso-
gna sentire dal protondo del proprio
cuore il vero desiderio della libera-
zione dall'esistenza ciclica. Quando
qucsta aspirazione sara spontanea
giorno e notte, avremo realizzato la
Rinuncia.

La Rinuncia tuttavia non ¢ sufficiente
per olicnere la mera definitiva: se essa
non ¢ sostenuta dalla Mente Supre-
ma, non potra essere la causa della
meravigliosa beatitudine dell’insupe-
rabile illuminazione, perciod il saggio
genera la suprema mente delbillumi-
naziene, 12 Mente di Bodhicitta.
L'oggetto su cui generare questa men-
te sublime seno gli cssert travoli dalle
quattro correnti tumultuose: del de-
siderio, delllignoranza, dell'esistenza,
della visione crronea

L'esempio figurato non & scelto a
caso: proprio come una corrente d'ac-
gua moito forte nell’'oceano ha la
capacita di travolgere e far affonda-
re. allo stesso modo gueste quattso
caratteristiche sono legate dircttamen-
tc alle varie sofferenzc degli esseri
senzienti, nel senso che ogni essere
possicde questi aspetti negativi che
hanno la capaciia di confondere e
travolgerc.

L'occano, inolire viene considerato
“senza fondo né limite® per indicare
lu narura dellesistenza condizienata

che ciavvolge e ci schiaccia proprio
come sc fosse la massa d'acqua del-
I'oceano. Gli esseri si trovano in quc-
stoceano, legal allo stretto vincolo
delle azioni negative difficili da ¢li-
minare, intrappolati nella gabbia di
ferro dell’aggrapparsi al sé, chiusi nel
buio della tenebra dell'ignoranza.
Di nuovo, I'immagine serve a far ca-
pire la sitvazione in cui si trovano gli
esseri: non solo, infatti, sono chiusi
nclla gabbia dell’afferrarsi al sé, ma
non sono nemmeno in grado di ve-
dere la loro situazione tuovandosi al
buio dell'ignoranza, .
Lignoranza e l'afferrarsi al sé ci spin-
gone nel ciclo delle innumerevoli ri-
nascite, ncllc quali siamo tormentati
senza sosta dai tre tipi di sofferenza.
Pertanto ¢ detto: “Medita sullo stato
degli esseri tue madri che stanno spe-
rimentando tali condizioni e genera
la Mente Suprema”

Per sviluppare la Mente di Bocthi,
innanzitutto bisogna conoscerne i
benefici, che sono, da una parte quel-
lo di purificare ogni impronta nega-
tiva nel proprio continuum mentale
e dallaltra di aiuarci ad accumulare
energie meritorie: queste due qualita
sono indispeasabili lungo il percor-
SO spirituale.

Le tecniche per sviluppare la mente
sono: la meditazione su “Sei cause
e un risulktate ” ¢ quclla di “Scam-
biare se stessi con gli akri”. Que-
ste due possono essere combinate fra
loro.

Le Sei cause e un risultato:

1. Considerare tutti gli esseri senzienti
<ome nostre madri

2. Ricordare la gentilezza della pro-
pria madre.

3. Generare gratitudinc per questa
gentilezza.

4. Generare amorc (il desiderie che
siano felici) per gli esseri senzienti.
5. Generarc la compassione (il desi-
derio che siano liberi dalla sofferen-
za).

6. Generare la grande compassione
(Mahakaruna).

7. Bedhicitta.

Prima di entrare nella meditazione
di Bodhicitta vera e prepna, biso-
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gna innanzitutto sviluppare I'equani-
mitd verso tutti gli esseri senzienti:
cid consiste nellabbandonare l'attac-
camento verso colere che conside-
riamo nostri amici, l'avversione nei
confronti dei presunti nemici e I'in-
differenca verso coloro che non rien-
trano nelle prime due categorie.
Solitamente, ci relazioniamo agli al-
tri suddividendoli in questetre cate-
gorie; occorre capire invece che in
realtd queste sorgono dalla mente il-
lusa che ci inganna facendoci pro-
iettare sugli altri questi diversi senti-
menti.

Questi concetti erronei nascono dal-
la nostra fondamentale autogratfica-
zione, cio¢ quelFattitudine di pren-
derssi cura sempre e soltanto di noi
stessi. A causa di ¢io, ad esempio,
¢uando qualcuno ¢ lusinga, sorge
l'attaccamento nei suoi confronti,
mentre sc si rivolge a noi con criti-
che o parole spiacevolt sorge la col-
lera e infine se incontriamo un atteg-
giamento né¢ di lusinga né di critica,
si sviluppa indifferenza.

Queste differenze sorgono sulla basc
di una mente erronea, illusa: sono il
risuliato delle nostre proiczioni per-
sonali. mentre la realta non esiste nel
modo in cui noi la percepiamo.

Per ottenere 'equammita, si pud ri-
tletterc, cercare nella nostra vita due
persone che, ad esempio, nel passa-
to l'una ci & stata amica, mentre |'al-
tra ci & stata nemica, ma che poi, per
circostanze diverse, hanno pian pia-
no modificato il Joro rapporto con noi
finché la prima ora ci € avversa e la
seconda ¢i ¢ simpatica. Questo esem-
pio sta a dimostrare come in realta la
caratteristica di éssere amico o nemi-
€O, $impdlico O antipatico non € insi-
ta nclle persene, bensi € una costru-
zione che not applichiamo a causa
dei diversi eventi karmici, che nulla
ha a che vedere con la realtd degli
€SSeri.

Se, ad esempio, ci fossero dieci men-
dicanti davanti alla porta della nostra
casa che hanno tutti lo stesso pro-
blema di non avere da mangiare, sa-
rebbe sbagliato fare differenze fra di
essi, trattandone uno meglio dt altri
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e cosi via. Allo stesso modo, se sorge
un sentimento di differenziazione nei
confronti degli altri, bisogna ricono-
scerlo come una nostra proiezione.

Dopo averaddesirato la propria men-
te in questo stato di equanimita ver-
so tutti gli esseri senzienti, inizia la
vera meditazione.

Per riconoscere twtti gli esseri sen-
zienu come propria madre, bisogna
innanzitutto capirc che abbiamo in-
finitc vite precedenti a questa. Nc
consegue che, poich2 le nostre vite
sono scnza inizio, anche la nostra
mente & senza inizio. In particolare,
la mente & senza forma, immatecriale,
pertanto la sua causa deve essere a
sua volta immateriale, cosi come un
fenomeno materiale ha una causa
matcriale: ad esempio, il seme & la
causa del tiore.

Se si ricerca dunque la causa della
mente, questa non pud cssere che il
momento di mente precedente: il
momento precedente di mente € la
causa del momento attuale di men-
te, ¢ cosi andando a ritroso si arriva
a capire il concetto di mente senza
inizio.

@®ra, poiché la mente proviene da un
tempo scnza inizio, ogni volw che
abbiamo avuio una vita, abbiamo
avuto una madre: ne consegue che
abbiamo avuto madri da tempo sen-
za inizio. Inoltre, il quantitativo di
esistenze chc¢ abbiamo avuto da un
tempo scnza inizio fino ad ora e di
gran lunga superiere al quantitativo
degli esseri senzienti: nc deriva, in
breve, che ogni singolo essere sen-
ziente & stato nostra madrc non solo
una volta, ma numerosissime volte.

Bisogna riflettere bene. meditare su
queste ragioni: una volta ottenuta una
ferma convinzione di ¢id. ogni volla
che incontreremo un singolo csscre
senziente, avremo una spontanea
considerazione di esso come se fos-
sc la propria madre.

Qgni essere che vediamo, dobbiamo
riconoscerlo come nostra madre e
questo riconoscimento deve essere
spoataneo come quando proviamo
nostalgia della madre di questa vita.
Allo stesso modo. quando seatiamo



la voce di qualcuno dobbiamo rico-
noscere quella voce, come il richia-
mo della nostra madre, la stessa no-
stalgia che proviamo quando scntia-
mo distante la voce di nostra madre.
Grazie alla ripetuta riflessione e me-
ditazione, un simile risuitaie pue es-
scre veramente ottenuto.

Il passo successivo ¢onsiste nel rico-
noscere la gentilezzadella propria
madre. Ci sono delle persone che
detestano la propria madre, non ne
riconoscono la gentilezza e questo €
un peccato: dal punto di vista della
pratica spirituale coloro che non ri-
conoscono la gentilezza delia propria
madre, 0 che addirittura fa detesta-
no, sono persone letteralmente ma-
leducate, che non hanno avuto
un’educazione corretta, a Cui manca
quasi {a carattcristica umana.

Non si pud negare, infatti, la genti-
lezza della propria madre: fin dal con-
cepimento essa da affetto, ci cura, di-
fende la nostra salute. Bopo aver af-
frontato la sofferenza del parto, dalla

nostra nascita in poi la sua unica pre-
occupazione € la buona crescita del
bambino, a cui dona continuamente
aiuto e affetto, sopportando qualsia-
si problema. Ci nutre, ci educa, ci
insegna a vivere e a formarci una
personalita.

Tutto ci® non riguarda solo le mudri
umane, ma le madri in tutte le for-
me, come ad esempio, la madre di
un uccello che cura i suoi pulcini e
altri animali che curano con affeto §
propri cuccioli.

Pertanto, come le altre madri curano
i propri figli. allo stesso modo le no-
stre madri ¢i hanno curato. Ancora,
turto ¢i® che mangiamo, beviamo e i
materiali che ci coprono, la struttura
murale in cvi abitiamo. provengono
solo dalla gentilezza degli altri esseri
senzienti.

Se non esistessero gli altri esseri sen-
vienti non potremmo sopravvivere:
pertino il nostro corpo é il risultato
della grazia e della gentilezza degl
alui esseri.

Anche dal punto di vista della vita
spirituale, grazic agli esseri senzienti
possiamo migliorare il nostro stato
mentale: gli aliri esseri senzienti ci
permettono, infatti. di impegnarci nel
manienimento detle Dieci Moralit2,
ct aiutano a liberarci dail'esistenza
cendizionata, a sviluppare la mente
altruistica e infine ad ottenere lo Sta-
to finale. Se non esistessero gli altri
esseri senzienti mancherebbero le
cause della nostra ricerca spirituale.
Rendendoci conto di queste ragiont
bisogna riconoscere la gentilezza di
tutti gli esseri senzienti, impegnan-
doci quindi nella pratica di scambia-
re se stessi con gli altri: per rivscire a
far cio. hisogna riconascere i difetti
ed i danni dell’autograsificazione,
0 egaismo, che sono infiniti.

Tutti i mali provengono da uesta
attitudine. A causa di essa, infatti tut-
ti noi desideriamo avere fama, cele-
brir; vogliamo sempre il profitto per
noi stessi. Quando sorgono dispute,
conllitti anche di poco conto, voglia-
mo scmpre la vittoria. Desideriamo
una posizione sociale rispettata dagli
altri, vorremmo possedere tutte le
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belle cose: in breve, tutto cid che
esiste di bello lo desideriamo per noi
Stessi.

Se apparentemente 'ego scmbra che
< aiuti, si prenda cura di not, in real-
ta, esso ci inganna perché invece ci
procura dei problemi.

Risogna costantemente riflettere sul
fatto che lattitudine di autogratifica-
zione, l'ego, € la fonte di ogni male,
mentre il desiderio di prendersi cura
degli altri esseri senzienti, il preoc-
cuparsi del benessere altrui & la sor-
gente di ogni benessere e di fclicita.
T'utti gli Esseri ifluminati, in un tem-
po remoto erano nella nostra siessa
condizione, avevano le stesse diffi-
colta nello sviluppare l¢ qualita spi-
rituali, ma con perseveranza ed cn-
tusiasmo hanno capito che l'ego € la
fonte della sofferenza, mentre curare
gli altri ¢ la causa di ogni benesscre
e deilo sviluppo spirituale e quindi
hanno raggiunto il risultato della bud-
dhita per poter soccorrere tutti gli
esseri senzienti.

Cosianche se ora ci troviamo in que-
sta situazione condizionata, se da
questa momento in poi cerchiamo di
cambiare la nostra attitudine avremo
la possibilita di raggiungere lo stesso
livello di tutti gli Esseri illuminati
Questo atleggiamento mentale sorge
da un ragionamento logico, basato
sulla verita. Bisogna pensare: “tutti gli
essert senzienti sono stati mic madre
e sono un numero infinito mentre io
sono solo un singolo essere senziente,
perianio, dato che gli aliry sono piu
numerost, sono pitt importantt di me
che sono un singolo essere”.

Cosi, tenendo conto di questi argo-
menti, bisogna svilupp:are da una
parte la compassionc, il desiderio di
liberare gli altri dalle loro sofferenze
¢ dallalua, desiderarc dt dar loro la
felicita, sviluppando l'amorevolc gen-
tilezza.

Dopo aver sviluppatoquestidue sen-
timenti puri, bisogna far sorgere il
Pensicro Superiore, che enfatizza i
due precedenti ed & caratterizzato da
un senso di responsabilita. da una
foste detersminazicne di farsi carico
di ogni preblema altrui.
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Dopo aver fatto ¢id, bisogna riflette-

re sul fatto che pcr aiutare tutti gli
esseri senzienti occorre avere delle
qualita eccezionali, che ci mancano

e che l'unica condizione che ci per-
mette di aiutare veramente gl altri
ottenere il risveglio finale, la Buddhi-
14: ottenendolo, possiamo riuscire nel
nostro intento di sollevare gli altri
esseri senzient dal dolore e dalla sof-
ferenza.

Ecco che finalmente si sviluppa il
desiderio, la mente altruistica di vo-
ler ottencre I'llluminazione finale per
poter aiutare lutti gli altri esseri sen-
zienti: la mente di Bodhicitta.

In sintesi, questa ¢ la meditazione
legata allo sviluppo della mente al-
truistica o mente di Bodhi.

Fin quiabbiamo discusso i primi due
dei tre aspetti del sentiero: 1a rinun-
cia ¢ {a mente di Bodhicitta.

i.a ferza, invece, che pud estirpare la
iadice dell'esistenza condizionata é
la saggezza che realizza la vacuita
dell'esistenza di ogni fenomeno. Que-
st saggezza & l'opposto del-
I'ignoranza che afferra ogni fe- -;Iﬂ-.':ﬂ
nomeno come csistente a sé ¢ ...II"?.'.E:?..
stante. v i
A guestp punto del .
I'esto, si parla del- el
Iimportanza della 342
comprensione dcl- e
la vacuita. con que-
sti versi: “# solo adde-
stramento alla rireir-
cia e alla men-
te suprema
detl'itlumi-
nazione
non i per-
mettera di
estrpare la radi-
o eledl etd sl e e
el senra hr
spperza ohe relizrg
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esistono realmente i fenomeni: I'ori-
ginc dipendente, l'interdipendcnza,
Mentre la realia dei fenomeni €& priva
di un’esistenza intrinseca, il modo con
cui abitualmente li apprendiamo, in-
vece, & ben diverso dalla loro esisten-
za reale: infatti, sulla base dclta no-
stra proiezione mentale essi c¢i appa-
iono csistere indipendentemente. In
particolare, l'aggrapparsi al s€¢ ineren-
te & un conc¢etto innato che conside-
ra l'io come non dipendente da nes-
sun altro fattore.

Pud capitare che questo io ci appa-
ia come se esislesse, ad esempio,
ncl nostro cuorc. con una forma fi-
sica: quando accade cio. non riflet-
tiamo che l'io esiste sulla basc del-
ia proiczione mentalc e degli altri
fattori, ma semplicemente lo consi-
deriamo esistere con questa forma
ncl nostro ¢ssere.

Nel case® dei fenomeni esterni, ad
¢sempio, quando vediamo un tavo-
lo, ¢i appare' una forma fisica solida
che viene chiamato tavolo. Questo
modo di apprendere il tavolo senza
analizzarc come viene prodotto, co-
m'é fatto, come & venuto ad esistere
fa si che appaia un oggetto solido,
indipendente, che esiste di per sé.
Se invcce riuscissimo a dissolvere
questi concetti, cercando cli penetra-
re fino in fondo la realta del tavolo,
della sua esislenza, dei fattori che
concorrono alla formazione del tavo-
to, fino a penetrare in ogni singolo
ogni atomo, come risultato di questa
analisi arriveremmo a capirnc ’inter-
dipendcnzs.

Nel momento in cui il tavolo viene
polverizicato, e ogni atome vienc sc-
parato dalla sua forma compatta, il
tavolo sparira. Similmente, se cerchia-
mo con cura di ossetvare il modo in
cui esiste i} nOStro essere non trove-
rcmo l'io.

Se ad esempio, cominciamo c¢on
I'analisi a separare la testa dal corpo
e cosi pian piano ogni membra, alla
finc non troveremo un punto sicuro
da additarc dicendo: "quesio ¢ l'io”.
Riflettendo in questo modo capia-
mo che ogni fenomeno ¢ interdi-
pendente e che pertanto anche il

nostro io esiste sulla base dell'inter-
dipcndenza.

Tutto ¢io, perd, non nega l'esistenza
di un io: quando diciamo io vado, io
mangio io dormo e cosi via ¢’ un io
che ha una funzione,

E un io convenzionale che esiste, pur
non esistendo nel modo in cui noi
siamo abituati a vederlo, nel modo
in cui solitamente ¢i appare, perché
esiste sulla bas¢ dell’imputazionc
mentale Jegata ad uno dei cinque
aggregati fisici.

Nei seguenti versi “Colui che ricono-
sce Uinfallibilita della lepge di causa
ed effette di tuiti i feriemeni dell'esi-
stenza ciclica ¢ del nirvana, distrug-
ge tutti i medi di percepire i feneme-
ni, percorre il se:ndero di cut i Bud-
dha si compiacciono” si vuole inten-
dere che se si ncga il concetto dcl-
I'csistenza intrinseca dei fenoment,
cid non nega la infallibilita della leg-
we di cause ed cffetto, né l'csistenza
de] Samsara e dc] Nirvana.

Non solo: se tutti i fenomeni esistes-
sero di per sé€, se fossero indipen-
denti, 'infallibilita della legge di cau-
sa cd effetio, e ditutti i fenomeni del-
l'esistenza ciclica ¢ del nirvana non
avrebbero fondamento.’

Peitanto, da una parte, ricenescen-
do linfaltibilita della legge di causa
ed cffetto si ricsce ad annientare ogni
modo di percepire i fcnomeni come
indipendcnti, mentre riuscendo a sta-
bilire l'interdipendenza i ogni feno-
meno, si divenia in grado di capire e
riconoscere linfaliibilita della causa
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ed efferto u sua volta. Distruggere: il
concetto di aggrapparsi al sé permette
di accedere al sentiero di cui tutti i
Buddha si compiacciono.

It Testo quind;i prosegue: “Finché
gueste due - la reulizzazione delle
apparenze o incvitabilita del sorgere
indipendenzace lurcalizzazione del-
la vacuita o della non asserzione del-
leyistenza intrinseca (Sunyata) -
sembrano separate, non si € ancora
compweso ci6 che Buddba Sakvari-
nf aveva in menie”

Riuscendo ad avere la vistone direnta
della wacuitad occone anche <apire si-
muitaneamente I'interdipendenza:
questi infatti sono due aspetti della
stessa reqld, per questa ragione si
parla della vacuita e dellinterdipen-
denza come di un saporc unico in chi
ha ottenuto la visione campleta, come
viene detto in questi versi: “J] solo ve-
dere la infallibile origine dipendente
simultaneamente e senza citernanza
distruggera tusti { meds di apprendi-
mento degplt oguettt, solo allera { ana-
liss della visione scerd completa”.

In breve, cid significa che, ad esem-
pio. s¢ un gennoglio esistesse indi-
pendentemente, non dovrebbe di-
pendere dalia causa e dall'effetto, ma
poiche un germoglio e la sua cresci-
ta dipendono da molti fattori, come
l'acqua, il fermlizzante, il calore e cosi
vid, ne consegue che esso non & in-
dipendente, ma interdipendente con
altrsi fenomeni. in questo modo si rie-
sce a climinare il conceno Ji esisten-
za incrente del germoglio. inoltre. se
it germoglio esistesse di per s¢, indi-
pendentemente, allora non avrebbe
una funziote, un effetto ¢ un risulta-
to, ma netla realtd, fa natura i que-
sto germoglio & che crescendo pud
dare come risultato il frutto, che a
sud volta avrl una funzione come il
germoglio stesso ne ha avuta una, e
cost vid,

Quindi dato che esiste un funzlo-
namento nel germoglio, esso non &
indipendente e questo ci permette
di eliminare l'estremo della non esi-
stenza.

1due concetti 50n0 espost nei seguen-
1 versi “L’'apparenza elimina 'estremo
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dellesistenza e la vacuita elimina
I'estremo delia non esistenza”,
Quindi se anche il germoglio non
esiste realmente (in questo senso),
esso esiste perché ha un funziona-
menio. Poi, date che & interdipen-
dente. non € un fenomeno che esiste
di per se. Dicendo che il germoglic
¢ interdipendente, automaticamente
si fa cessare il concetto inerente del
germoglio.

Quindi “Quando ti sei yexo conto di
come sono realmente gli element: ¢s-
senziali dei tre aspetts principalt del
sertiero. ricort alla solitudine ¢ svi-
luppa il poteve del giusto $forzo. Red
fizza rupidamente il tuo scopo ulti-
mo, o fighio miod”

In breve, il testo ¢i consiglia, dopo aver
capito 'essenza deij tre sentieri princi-
pali, di seguire una vita di solitudine
alla ricerca per ottenere la reali ezazio-
ne. Con qucsto non si vuol dire ne-
cessariamente di recarsi in una grotia
lentane dalla presenza degli aliri es-
seri senzienti, ma che anche qualsiasi
angolo della propria casa, il creuare un
ambiente, delle circostanze in cui non
siamo disurbati nella pratica, posso-
no essere considerati vivere con soli

tudine in queste senso.

Rimpace, nate nel 1951 nel Tibet
orientale. rifugiato in India nel 1959,
ba studiato presso il monastero di
Sera. Dal 1987 nisiede a Mitlano ed é
direftore Spintuale di diverss centri
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I Tre Aspetti Principali Del Sentiero
Di Lama Tsong Khapa

Esporrd meglio che posso il significato dell'essenza di tutte le scritture del Vittorioso, il Sentiero
lodato dall’eccellente Vittorioso e dai suoi Figli, Papprodo per i! fortunato che desidera la Libera-
*one.

Chiunque non sia attaccato ai piaceri dell’'esistenza mondana, chiunque si sforzi di usare nel
modo migliore queste liberta e ricchezze, chiunque abbia fede necl Sentiero che da diletto a}
Buddha Vittorioso, questi fortunati dovrebbero ascoltare con una mente priva di distrazioni.
Senza una totale Rinuncia (I'inicnzione di abbandonare defnitivamente I’esistenza ciclica) non c'e
modo di placare il fervore per il piacere dell'oceano dell’esistenza e, per di piu, dal moménto che
il desiderio bruciante per il Samsara incatena completamente I'essere senziente, all'inizio la Ri-
nuncia dovrebbe essere ricercata.

Liberta e ricchezze sono difficili da trovare e la vita non ha una lunga durata, quind; prendere
coscienza di ¢i0o cambier2 le stravaganze che abbiamo riguardo a questa vita.

Constiderando e riconsiderando le azioni ed i lore inevitabili effetti e le sofferenze del Samsara
cambiera le nostre stravaganze riguardo la prossima vita. '

Di conseguenza, quando attraverso laddestramento mentale, il desiderio per le perfezieni del
Samsara non sorge nemmeno per un istante; quando giorno e notte la mente si strugge dal
desiderio per la liberazione, allora Ia Rinuncia & stasa generam.

Inolire, se la Rinuncia non & combinata con Boghicitta, non diviene causa della meravigliosa
beatitudine dell'insuperabile llluminazione. Perci®, chi ¢ intelligente devrebbe generare la subli-
me Bodhicittd.

Gli esseri sonio spossati dal continuum delle quattre poderose cerrenti, sene legati con stretti vincoli
le azioni cui & difficile opporsi, sono intrappolati nelia gabbia di ferro della percezione di un sé
inwinsecamente esistente, seno completamente offuscari dalle ottuse tenebre deifignoranza,

Sono nati nel Samsara senza limiti ¢ nelle loro nascite sono termentati incessantemente dalle tre
sofferenze. Riflettendo cosi suila condizione delle madri che sono pervenute ad un tale stato,
genera la suprema Bodhicitta.

Se non hai la saggezza che realizza it modo di esistenza delle cose, anche se hai svnluppato ia
Rinuncia e Bodhicitta, la radice dell'esistenza ciclica non puo essere estirpata. percio sforzati con
ogni mezzo di realizzase il sorgere in dipendenza.

Chiunque, vedendo la causa e l'effetto di tutti i fenomeni del Samsara e del Nirvana come inevi-
tabilj, distrugge il falso modo di percepire questi oggetti (ceme intrinsecamente esistenti) & entra-
to in un Seatiero che da dileito al Buddha,

Finché queste due - la realizzazione delle apparenze o inevitabilita del seigere in dipendenzae Ia
realizzazione delta vacuita o della non asserzione dell’esistenza intrinseca (Sunyata) - sembrano
separate, non si € ancora compreso ci® che Buddha Sakyamuni aveva in mente.

Quando nella mente le duc realizzazioni esistono contemporaneamente senza alternanza e quan-
do, giusto vedendo il sorgere in dipendenza come universale, la chiara conoscenza distrugge tutte
e concezioni di esistenza intrinseca riguardo gli oggetti, allora Fanalisi della visione della vacuita
& completa.

Tnoltre, I'estremo dell'esistenza intrinseca & escluso dalla comprensione della natura dclle appa-
rerize che esistono solo come designazioni verbali, ¢ 'estremo della totale non esistenza & escluso
dalla comprension¢ della natura della vacuitz come assenza di esistenza intrinseca e non come
assenza di esistenza nominale.

Se in seno zlla vacuita delPesistenza intrinseca, i modi di apparire della causa e dell’effetto sono
conosciuti, non sarai prigioniero delle opinioni estreme.

Quando ti sei reso conto di come sono realmente gli elemenu essenziali deitre aspetti principali
del sentiero, ricorri alla solitudine e sviluppa il potere del giusto sforzo. Realizza rapidamente il
tuo scopo ultimo, o figlio mio!

Questi consigli furono dati a Nauang Dragpa, Signore di Tsakho, dal Bikku Losang Tragpa, colui
il quale ha ascoltato molti insegnaments.
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Come & nato il vostro interesse
per il buddhismo?

Stephen: E molto difficile ricostrui-
re il sorgere del proprio interesse nei
confronti di qualcosa cosi ricca di si-
gnificato come la pratica buddhista.
Ritengo che per certi versi si sia trat-
tato semplicemente di qualcosa in cui
mi sono imbattuto durante la contro-
cultura degli anni *60. Avendo letto
qualche libro da ragazzo in Inghil-
terra (non ricordo quali), cro abba-
stanza ispirato da intraprendere a di-
ciottanni un viaggio per I'India. Mi
ritrovai a Dharamsala, dove entrai in
contatto con alcuni lama tibetani e
iniziai a frequentare la biblioteca.
Furono due mesi di lezioni sui prin-
cipi essenziali dc! buddhismo tibeta-
no, diletmre, meditazione, puja. Non
era un mero studio accademico, ma
non era neanche un ritiro di medita-
zionc. Mi dedicai a tutto questo, e da
allora ho sempre continuato a farlo.
Martine: Io vengo da un’educazio-
ne socialista in Trancia ¢ non mi ero
mai interessata minimamentc a nes-
suna forma religiosa; pero fin da gio-

—==vanissima mi piaceva viaggiare.

Quando avevo circa diciotto anni les-
si il Bhammapada, e questa lcttura

mi cambid davvero la vita, In quel
pcriodo ero molto attiva politicamen-

. te, ¢ nel Bhammapada c’era un ver-

so che interpretai come “Prima di tra-
sformare tutte le persone, dovresti
trasformare te stesso”. Ebbi un’intui-
zione improvvisa: “Non riesco nem-
meno a traslormarc [a mia rabbia, il
mio atteggiamento verso lc¢ causc po-
litiche, come potrei cambiare il mon-
do?”. Besideravo ancora fare la gior-
nalista, ma decisi di intraprenderc
qualche forma di meditazione, e ¢i®
mi aiutd a vivere in un modo pilt
rilassato per qualche anno. A circa
ventun’anni partii per ['Oriente e, per
vari motivi, mi ritrovai in Thailan-
dia. Llincontrai alcuni monaci core-
ani che mi invitarono a studiare la
meditazione Zen in Corea. Quindi
partii per la Corea intenzionata a ri-
manere [i un mese prima di andare
in Giappone. Mi recai subito al mo-
nastero Songgwang Sa e, trascorso
un po’ di wmpo, una donna laica
che risiedeva Ii mi chiese: “Perché
non ti fai monaca?”. Risposi: *No,
assolutamente no!”. Poi [ei mi dissc:
“Pensa a quanto sei fortunata. o
vorrei diventare monaca ma non
posso, sono una madre di famiglia,
ma tuy, tu si che puoil”. Cosi pensai:
“E vero: non ho una relazione, non



alogo -

ho un lavoro, allora perchié no?”.
Ecco come ho iniziato.

£ un grosso cambiamento, da at-
tivista politica a monaca. E nel tuo
caso, Stephen? Ti sei ordinato
poco dopo questa prima esperien-
za a Dharamsala?

Stephen: No, sono diventato un mo-
naco circa un anno e mezzo dopo
chie avevo intrapreso gli studie la pra-
tica. Non & facile delineare le moti-
vazioni di uesta scelta, ma nen ¢'¢
dubbio che abbia inciso un certo ide-
alismo romantico, il pensiero dell'il-
luminazione, riconescere un po’ la
sofferenza. Quello che mi appariva
decisamenle chiaro era che se mi fossi
voluto impegnare totalmente nella
pratica, lo stile divita ideale sarebbe
stato quello del monaco: mi aviebbe
portato a prendere alcuni voti che
avrebbero ottimizzato la mia capaci-
ta di studiare e praticare.

E che tipo di addestramento hai
ricevuto come monaco tibetano?
Stephen: Ricevetti l'addesuamento di
base da Geshe Rabten in Svizzera,
insieme ad alcuni monaci e laici oc-
cidentali. La tradiZione Gelupa pre-
vedeva un addesteamento iniziale
nelluniversita monastica, che inclu-
deva studi di logica. epistemologia,
filosofia, psicologia.

Bisognava studiare € memorizzare {
testi tradizionali, discuterne in tibe-
tano (tutio and4va fatto in tibetano).
Richiedeva un grosso stoczo intellet-
tivo, dal momento che, csistendo in
quel periodo rarissime traduzioni in
inglese di questo materiale, dovem-
mo impararlo tutto in tibetano  Ripen-
sandoci or4, ritengo che si sia tratta-
ta di una disciplina intellettuale estre-
mamente positiva che probabilmen-
te ha giovato alle mie facolta menta-
ti. C'¢ da dire che questo addestra-
mento intellettuale non avveniva in
isolamcento e che ci cledicavamo ad
altre pratiche di base. E stata dunque
una pratica completa, molto comples-
sa, solto la guida di insegnanti alta-
mentc qualificati che godevano di
enorme considerazione.
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Eppure sci finito in Corea, nel mo-
nastero zen dove hai incontrato
Martine.

Stephen: Si, ¢ vero. Dopo citca sei anni
da monaco nella tradizione tibetana
cominciai a sentirini sempre pi fru-
strato con il genere di studi che face-
vo. Gran parte di quello studio mi sem-
brava sempre meno rilevante per la nia
praiica. Avevo l'impressione che tutta
qucll'enfasi su) dibattito, sullo studio,
sulla memorizzazione fosse diventata
un po' troppo pesante. In qucl perio-
do stavo cercando un addestramente
pil centemplativo: allinizio o cercai
nell’'ambito delle scuole tibetanc, ma
non lo trovai. Cosi mi senti spinto a
seguire quellimpulso, che avevo da
molti anni, di praticare 10 Zen. In real-
ta, nel periodo in cui ero monaco nel-
la tradizione tibctana avevo praticato
la vipassana (meditazione di visione
profonda) nello stile di Goenka.

Hai praticato la vipassana nello
stile di Goenka mentre eri un
monaco tibetano?

Stephen: Si. Goenka giunse a Pha-
ramsala nel 1974 o 1975, poco dopo
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che ero stato ordinato, e io feci ¢con
lui un ritiro di vipassana di dieci gior-
ni che cambid totalmente la mia vi-
sione del buddhismo: mi fu chiaro
che si potesse effettivamente, in un
lasso di tempo relativamente breve,
entrare in uno stato meditativo che
alterava davvero la qualita delf'espe-
rienza. La mente rallentava e si cal-
mava, e si vedevano le cose in un
altro modo. Cid era molto diverso da
quello che dicevano i geshe e centa-
mcnte era immediatamente pit effi-
cace di yualsiasi meditazione che fa-
cevo con i tibetani.

Cerano conflitti o difficolta nel
mescolare fe pratiche?

Stephen: Si ¢ no. Cera un conflitto,
nel senso che questa pratica non era
veramente compresa dai tibetani e,
inoltre, non era reputata di zlcun
grosso significato. Tuttavia era (olle-
rata. [ lama tibetani si rendevano con-
to ¢he non era incompatibile con
quello che facevamo, ma certamente
non si adattava ai loro schemi menta-
li. Perd ebbi un certo conflitto con Go-
enka, per cui scelsi di rimanere nel
mio addestramento tibetano, prosc-
guendo comunque la mia pratica di
vipassana. Ma quella qualita di sasipat-
thana {(consapevolezza) non mi lasci®
pitl. ¢d era esattamente cid che vole-
vo sviluppare. Tuttavia, trovai nella
pratica vipassana un elcmento che era
una sorta di osservazione, mentre l"ap-
proccio dello Zen (soprattutto come
mi fu insegnato in Corea) mi sembra-
va ur’investigazione pit dinamica,
fra una cosa che mi attraeva, dato
che valorizzava un tipo profondo di
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domanda esistenziale che non avevo
trovato nel buddhismo tibetano e (al-
meno fino ad allora) neanche nell'ap-
proccio del Theravada. Percie decisi
di andare in Corea, dove trovai pro-
prio quello che cercavo. Li mi sentii
molto, molto felice. Vi rimasi duran-
te gli vltimi tre anni di vita del mae-
stro Kusan e poi per un aliro anno,
per aiutare I'International Meditation
Center. Fu allora che Martine ed io
decidemmo di tornare in Occidente.

Martine, com’é stata la vita da mo-
naca in Corea?

Martine: Una volta che compresi che
cosa stava accadendo, vi aderii con
molto entusiasmo, ed & stalo un ad-
destramento fantastico. Facevamo
molta meditazione perché era quella
la ragione per cui eravamo {i, ci tro-
vavamo in una scuola di medilazio-
ne e in un monastero i meditazio-
ne. Ci dicevano di medilare per sei
mesi dellanno almeno dieci ore al
giorno, se non di pit. Nei periodi di
intervallo tra un ritire e T'altro si se-
deva in meditazione due o tre ore al
giorno. Cesi presi la meditazione
come mio compito. <o li per quello,
ed era un posto perfetto per la medi-
tazionc con un grande maestro, il
maestro Kusan. Popo i primi cinque
anni cominciai a leggere di pil e
imparaila lingua per capire cosa sta-
va succedendo, Bopo un po’ diven-
ni interprete del maestro Kusan e wa-
dussi alcuni dei suoi discorsi e inse-
gnamenti. I rapporti tra noi occiden-
tali e il nostro legame con il maestro
Kusan erano davvero molto belli. Poi
e arrivato Stephen e, grazie alla sua



formazione di studioso, siamo riusci-
tia lavorare insienic waducendo e cu-
rando vari (¢sti € insegnamenti,

Potete parlarini entrambi della vo-
stra decisione di lasciare Pabito,
sposatvi e tornare in Occidente?
Stephen: Nel mio caso, e forse vale
pertutti e due, vedevo sempre meno
molivi per rimancre monaco alla fine
del mio tirocinie nello Zen. Inun cer-
lo senso, aveva raggiunto il suo sco-
po. Inoltre, scoprimmo di essere vi-
cini l'uno all'altra e, dopo un’amici-
zia di circa guattro annj, ci rendem-
mo conto, in un modo piuttosto na-
turale, che ci surebbe piaciuto mol-
tissimo vivere insieme e vivere dalaici
dedicandoci a una diversa forma di

T
1_..1.

W5 -

impegno. Lo consideravo comungue
un passaggio da un tipo di impegno
(il celibato monastico) 4 un impegno
verso una relazione di matrimonio
con una persona, e sempre nel ¢on-
testo della pratica del Pharma. Con
questa prespettiva non ho trovato
affatto disoriensente lasciare I'abito.

Martine: In Corea dovemme rascor-
rere un po’ di tempo insieme € i
scoprimmo buoni amici. Avevamo
accese discussioni sul Dharma, sui
precetti e su altri argomenti, erava-
mo ottimi amici di Bharma, e penso
che questo sia molto importante.

I.a morte del maestro Kusan fu uno
shock per entrambi e nel monastero
le ¢ose cambiarono sensibilmente.
Stephen aveva gia deciso di tornare
in Europa, cosi contnuammo il no-
stro impegno recipraco e nel Dhar-
ma da laici.

Rispelto all’esperienza di molte per-
sene che lasciano la veste monasti-
ca, penso che per noi sia stato molto
facile. Grazie a Christopher (Titmuss),
che Stephen gia conosceva, fummo
invitati a visitarc ¢ poi 4 unirci alla
comunita laica buddhista di Shar-
pham, nel Pevon. Siamo stati Moo
fortunati a poter passare da una co-
munita buddhista a ua’altra. Per noi
che avevamo vissuto per dieci anni
allinterno di monasteri, fu una buo-
na ¢osa stare in una comunita.

Sono molto curioso di conoscere
le vostre impressioni sul fenome-
no del buddhismo in Occidente,
Tu, Stephen, hai scritto un intero
libro sull'argomento,(Il risveglio
dell’Occidente, Roma Ubaldini
1995 n.d.r.) e la vostra prospetti-
va di occidentali immersi per
mofti anni in varie culture orien-
tali e nella tradizione buddhista &
estremamiente peculiare. Cosa ne
pensate? 1l buddhismo che si sta
diffondendo in Occidente & auten-
tico o & invece alter-ato dalle no-
stre speranze e preferenze?

Stephen: Non penso che ci sia nulla
di diverso rispetto a quanto & gia av-
venuto molte volte nella storia, in spe-
cial modo se si considera la diffusio-
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ne del buddhismo dal suo habitar cul-
turale originario in Cina, Coreza e Giap-
pone. Non si tratta di un fatto senza
precedenti e non ritengo che s1a il caso
di csagerare la portata del fenomeno,
come se la diffusione in Occidente
fosse qualc-osa di speciale. Non & di-
verso da quanto & gia accaduto.

In realta, cid che sta succedendo, in
termini ¢rudi, & chc nelia nostra cul-
tura occidentale c'¢ un bisogno per-
sonale e sociale di un altro modo di
osservare il mondo, un modo forse
pit1 completo, pii soddisfacente, che
incontra alcune domandc della no-
stra vita che non hanno trovato fi-
sposta nelle nostre tradizioni. Il bud-
dhismo sembra offrire qualche rispo-
sta a questi hisogni. Diversamente,
non credo che ci sarchbe alcun inte-
resse a riguardo.

Martine: Penso che occorra fare at-
tenzione a gqueslo vasto argomento:
il buddhismo in Occidente. Secon-
do me la cosa piu importante ¢ il
metodo dell'insegnamento sulla sof-
ferenza. Un insegnamento profon-
do puo anche non essere di nessun
beneficio per la persona che lo ascol-
ta, magari un inscgnamento leggero
pud rispondere alla necessita diuna
persona in un determinato momen-
to, poi magari questa persona, quan-
do sara pronta, porra approfondire
la qucstione.

Cisono molti insegnanti occidentali ot-
tii ¢ preparati €, cosa importantissi-
ma, continuano a praticare. Con buo-
ni insegnanti l'insegnamento puo di-
venire pit profondo e insieme pit di-
vulgativo. Ovviamente & impostante
che un insegnamento sia profondo, ma
¢ aluetanto importante, secontdo me,
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che sappia rivolgerst 4 piu personc: in
Occidente non possiamo pertnetterc
di trascurare l'aspetto divulgativo, dal
momento che viviame in una societa
pluralistica in cui convivono tradizio-
nt buddhiste differenti tra lero.

Se si & praticanti impegnati, non vi &
motivo per cui la propria pratica non
sia altrettanto profonda di quella di
chi pratica in Corea. Credo che siano
importanti l'intenziene, la sincerita e
Pimpegno.

Puoi spiegare meglio 'importan-
za di rivolgersi alla sofferenza
delle persone?

Martine: Ha a che fare con 1a dottri-
na buddhista dei tre addestramenti. Il
maestro Kusan sottolineava in conti-
nuazione limportanza di esercitarsi
parimenti nell'etica, nella concentra-
zione e nella saggezza. Mi sembra che
in Occidente {e forse anche in ®rien-
te, non lo so} il problema stia nel vo-
ler scegliere soltanto l'etica o soltanto
la concentrazione o soltanto la sag-
gezza. Ma l'insegnamento sostiene che ,
bisogna praticare tutte e tre insieme.
Credo che sia quello a cui siamo chia-
mati: praticare i tre addestramenti uni-
tamente, nella nosira vita, non solo
comprenderli inteflettualmente. Se-
condo me & necessario praticare i pre-
cetd, coltivare la meditazione, studia-
re, sviluppare saggcezza e compren-
sione a vari livelli. Non dobbiamo mai
perdere di vista il fatto che questi tre
addestramenti devono procedere in-
sieme.

Noi non siamo né medici né psicolo-
gi. Yeniamo da una tradizione bud-
dhista, con una certa formazione che
usiamo per tentare di alleviare la sof-
ferenza. Non posso adoperarmi
per alleviare la sofferen-
za senza celtivare
anche la pratica
buddhista.

Per me ¢
molto
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Alcuni insegnanti di Dharna sono
psicologi e in America alcune aree
della medicina cercano ispirazio-
ne nel buddhismo per il tratta-
mento del dolore. Sembra anche
che molti prasicanti adottino in-
sieme le tecniche tradizionali bud-
dhiste e le moderne tecniche psi-
cologiche di introspezione. Avete
qualche opinione a riguardo?
Stephen: Be’, come ho gia detto pri-
ma, non credo ci sia da sorprendersi.
Perché il buddhismo possa comuni-
care il suo messaggio all'interno di
una determinata cultura & necessario
che apprenda il linguaggio di queila
cultura.

La tendenza costante de! buddhismo

¢ sempre stata Quelia di comunicare °

con un‘altra cultura a un livello pret-
tamente specialistico e, a quanto sem-
bra, un’area in cui il buddhismo si ¢
connesso con I'Occidente & quella
psicologia e della psicotcrapia. Que-
ste discipline trovano numerosi ri-
scontri con la comprensione buddhi-
sta. Pcnso che sia piuttosto naturale
che il buddhismo adotti un approc-
cio psicologico, essendo questo par-
ticolarmente adatto.
Comunque, il buddhismo non & un
corpo dogmatico fisso (come forse
altre religioni), ma & sempre stato tra-
sformato dall’interazione con le cul-
wure con cui @ venuto a contatto e, al
contempo, (ueste culture sono statc
trasformate dall'interazionc con il
buddhismo. Percid lo stile dell'inse-
gnamcento riflctic la capacita creativa
di interagire con una cultura in un
mixde che lo rende accessibile a
quella cultura, rimanendo
comunque fedele ai
pnl’:}:-l'r principi.
esatta-
menLe
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to sta accadendo con la psicologia. 1l
problema & che molti possono con-
siderare il fatto che il buddhismo
adotti un’altra forma linguistica come
una corruzione e una diluizione del
buddhismo stesso. So che molti miei
inscgnanti tibetani guardano con so-
spetto qualsiasi adattamento delie tra-
dizionali forme di espressione, rite-
nendole un processo di corruzione.
Secondo me & necessario rispcttarc
questo ammonimento. Certo, non bi-
sogna ridurrc il buddhismo, tanto per
fare un esempio, alla psicoterapia,
poiché in tal modo potrebbe rimane-
re facilmente assorbito dalla cultura
occidentale ¢ perdere la sua identita.
Rispetto questo ammonimento ma,
daltro canto, se il buddhismo non
adotta creativamente altre forme di
espressione, € molto possibile che
resti emarginato, che rimanga un in-
tercssc spccialistico di un piccolo
gruppo di persone. E penso che in
questo modo il buddhismo, a lungo
andare, non avrebbe un impatto si-
gnificativo sull’Occidente.

Martine: La mcditazione buddhista
ha un potere curativo, ma ritcngo che
si dcbba osscrvarc con molta atten-
zionc che non € una psicoterapia. Psi-
coterapia e huddhismo possono in-
contrarsi, ma non sono la stessa cosa.
Gli inscgnanti di meditazione posso-
no anche essere psicoterapeuti di
professione, ma devono aver chiaro
che ci sono differenze sostanziali tra
la psicoterapia, da una parte, e la
meditazione e il sentiero buddhista
dallaltra. [o ho fatto un certo tiroci-
nio nel counseling, considerandolo
molto utile per lavorare con le per-
sone durante i colloqui di meditazio-
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nc. Ma non posso rivolgermi al pas-
sato delle persone o fare altre cose
del genere: quello che io voglio che
guardino ¢ il presentc e il futuro e
come la meditazione puo aiumrle nella
vita. Quando parliamo di concentra-
zione, parliamo di esercitare la mente
in un certo modo. @uanda parliamo
di invesligazione, la cosa diventa un
po’ piu psicologica. Quando esploria-
mo Pavidita, I'odio o la rabbia, la no-
stra prospettiva comincia ad essere
leggermente diversa. Credo che il pro-
blema di inserire troppa psicologia
nella meditazione & che questultima
tcnde a diventare troppo personale,
troppo individuale. Le persone pos-
sono assorbirsi in s¢ stesse, che & il
contrario di cid che la meditazione ri-
chiede che facciano.

Meditazione e psicotcrapia possono
esserc complementari tra loro in modi
preziesi, ma possono anche ostruirsi
2 vicenda. La meditazione pué diven-
tare un anestesia dei propri proble-
mi e la psicologia pud rendere trop-
po centrati su se stessi. IDevono es-
sere usate insieme con molta cautela
e molla saggezza.

Potete parlare un po’ dei vosuri
progetti in Inghilterra, in partico-
lare del College of Buddhist Stu-
dies, istituito di recente?

Stephen: Viviaro nel South Devon
da piu di dicci anni ¢ in lwdo questo
tempo sSiamo stati coinvolti sia con
Christopher Titmuss ¢ Christina Fel-
dman nella conduzione del centro di
ritiri di Gaia Fouse sia nei nostri pro-
getti a Sharpham House. In questi
anni ci sone stati cambiamenti consi-
dercvoli su tutti e due i fronti. Gaia

Flouse ha recentemente acquistato un
grande vecchio convento nelie im-
mediate vicinanze, sicché possiame
ospitarc ritici con moltc persone.
Abbiamo una sala di meditazione
melto vasta, capace di contenere cir-
ca cento persone. E un luogo mera-
vigliosamente tranquillo e contempla-
tivo, [orse soprattutto perché & stato
4 lungo una residenza per monache.
Abbiamo trasformato un'ala del con-
vento nell'ala dell'cremitaggio, un
posto deve le persone possono ri-
manere per lunghi ritiri solitari con il
sostegno degli insegnanti di Gaia
[Touse. La ritengo una cosa stupefa-
cente, possiamo offrire alle persone
un posto con stanza propria per me-
ditare da soli secondo il proprio pro-
gramma. )
Contemporaneamcnite, abbiamo isti-
tuito a Sharpham House, dal 1996,
un college per studi buddhisti e ri-
cerca contemporanea, che offre cer-
si annuali residenziali e non residen-
ziali su temi buddhisti, cercando co-
mungue di applicare questi temi bud-
dhisti al mondo contemporaneo.

Cosi. olure a studiare 1'Abhidhamma
o il buddhismo Vajrayana, offriamo
corsi di psicoterapia, di religioni oc-
cidentali, di filosofia occidentale, ele-
menti di scienza che interessano i
buddhisti come gli studi sulla coscien-
za e via dicendo. Questo tipo di istru-
zione viene integrato in uno stile di
vita in un certo scnso simile a quello
di un monastero buddhista. Gli stu-
denti vivono in una comunitd, han-
no periodi regolari di meditazione
insicme, lavorano insicme nella cura
dei giardini, seguono classi di yogn e
di van tipi di esercizio fisico, hanno




opportunila di espressionc creativa,
svolgono lavori nella comunita of-
frendo assistenza agli anziani, ecce-
tera.

Speriamo cosi di creare (si tratta di
un‘avventura in sperimentazione) un
contesto formative in cui gli studenti
possono approtandire la loro tom-
prensione delle diverse tradizioni
buddhiste e avere almeno un'idea
delle diverse pratiche buddhiste ¢ di
applicare questa teoria nel contesto
prauco della cultura occideniale
Martine: [ ogni materia. anche qucl-
le sull'@ccidente, ¢ insegnata da bud-
dbisti. In quesio modo, quando per
esenmpio affrontiamo [+ relazione tra
gli studi sulla cescienza ¢ il budidhi
Smo, non si tratta di un mero s
accademico, ma sard sempre un ap-
proccio alla questione da ung pro-
spettiva buddhista e contemplaiiva.
Stephen: Il programma ¢ limitato a
dodici pantecipanii, ¢ li selezioniamo
con la massima cura possibile. Ab-
biamo una lunga esperienza nella
conduzione di una comunita, nellin-
segnamento, abbiamo a disposizio-
ne molte persone del posto in grado
ditenere corsi: credo che siamo molto
fortunati per cid di cui disponiamo ¢
percid contide che la cosa funzione-
ra bene. C'e molta buona volonta.
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Stepben ¢ Martine Batchelor,
praticanti buddbists. autori d
numeross libri sul rapperte
brudahismo e vccidente . ban-
no direito per anni lo Shar- 3
pam College for Buddhist '\ ;
Studies and Contemplative *K
Enguinyin Inghilterra. Ten {R\
Lone cersi. conferenze ed

incontri in tutto il mondo
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- Lo stupaq,
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Da un pregevole e documentate libro
Mandala, Il cerchio sacro del buddhismo
tibetano, uno dei pochi tradotti in italia-
no ed edito da Sovera Multimedia, 1999
pubblichiamo alcune pagine introduttive
sulla simbologia dello stupa.
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Le stupa, struttura sacra
gi2 nota alle prime epache del bud-
dhismo, simboleggia linsegna l'insc-
gnamento clel Buddha, ma anche la
stessa deira. Cemc rcliquiario pue
conscrvare le spaglie mortali dei santi
o frammentd del loro vestiario, ino!-
tre: testi sacri, oggetti di culto ¢ - nelle
regioni del buddhismo tibetano - fsha
tsha, immagini di creta imescolate alle
ceneri del defunto. Nel corso del tem-
po e secondo la situavione geogruifi-
ca, gli stupa si sono evoluti in forme
del tutto diverse. ma, soprattutto, han-
no sempre cestituit® vn oggctto di
culto laico.

Diversi autori hanno dimostrato la
stretta rclazione, in realtd una larga
corrispondenza. fra universo e siu-
#a.Alcune interpretazioni occidentali
collegano i livelli dello stupa ai cin-
que elementt: la base cubica, o pie-
distallo a quattro gradinate, ali'ele-
mento terra: la sezione mediana a
volta, quasi a forma di cupola, all’ac-
qua; i tredici dischi sovrapposti nella

cuspide dello stupa al fuoco: il para-
sole (talvolta anche sole e luna), al-
{‘aria; e la fianuna (talvolta anche sole
e luna), all'etere o spazio. Questo ten-
tativo di interpretazione si riferisce a
una forma di stupa recente (vedifig
1) piuttosto comune in Tibet, sebbe-
ne néssun testo tibetano a me noto
sostcnga questa interpretazienc. Bi-
sogna percity prenderla con J¢ molle,
anche se vicne attribuita retrospetii-
vamente all'eminente tibetologo Giu-
seppe Tucci Lo studioso basiva il suo
tentativo di interpretazionc su una
fonte giapponese, chiarendo esplici-
tamente che si trattava di un caso di
correlazione ipotetica. I tcsti citati
propongono schieramenti abbastan-
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riproduzione
dell universo

za diversi, mettendo le varie parti
dello stupa in relazione con parti-
cofari concetti buddhisir, in partice-
lare, le quattro perfette rinunzie
(prahana) le cinque facolta (pancen-
driya) il sentiero ottuplice (astanga-
marge).

Questo forse suggerisce che il signi-
ficato originario dcllo stupa sia piut-
tosto da ricercare in un‘equazione con
lintero sistetna planetario o univer-
so, e non s¢mplicemente ¢on i cin-
que elementi.

La corrispondenza fra assc dello sru-
pa e montagna cosmica emerge chia-
ramente nei santuari pit antichi del-
lo Sri Lanka, che presentano assi cen-
wali in pietra chiamate dai sapienti
del luogo Indrakila, tcrmine con cui
si designa il palo usato dal dio Indra
per unire cielo e terra, identico alla
montagna cosmica indu. Anchc nel-

la lingua tibetana troviamo le espres-
sioni “pilastro del cielo” (gnam kyi
ka ba) e “pugnale lerrestre” (sa vi
phur bu per designare le montagne
sacre, e se consideriamo il Monte
Meru assottigliato verso la zona in-
feriore dell'universo Kalachakra, si
tratta di nomi piuttosto illuminanti.

Nellantica India, il pilastro eretto al
centro di uno stupa era chiamato
yupa termine che pud designare la
pira sacrificale, ma anche, e in quc-
sto contesto pili probabile, Fasse a
forma di albero cosmico che collega
cielo e terrd. Descrizioni di antichi
stupe ad Amaravati in cui rami di un
albero crescono fuori dal vertice di
una cupola, indicano che questo asse
centrale, di solito profondamente
celato all'interno, possa giustamente
essere assimilato a un albero. Inol-
tre, 'espressione “legno della vita™,




o “zlbcrodella vita” (srog shing). usa-
1a per designare I'asse centralc dello
stupa tibetano (fig. 1) suggerisce in
modo analogo una corrclazione fra
asse dello stupa e “albero della vita”,
che in molte culturce rappresenta il
centro del mondo. Nel buddhismo,
naturalmente, questo albero designa
anche il pit importante di utti: quet-
{o sotto cui il Buddha raggiunse lil-
luminazione (bodhi) infatti, molti
buddhisti considerano il luogo in cui
si trova l'albero della bodbiil centro
della terra.

In molte raffigurazioni pittoriche su
Monte Meru cresce un albero - ge-
condo ['Abbidbarmakosa una ma-
gnolia - indubbiamente identico a
quello; nelle leggende buddhiste, le
deith e gli asuralitigano costantemen-
te per i suoi frutti e le radici raggiun-

fig. 1
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gono le zone piu profonde della
montagna. Ncl buddhismo tibetano
sono comuni anche descrizioni dej
cosiddetto “campo di raccolta dei
meriti” (tshogs zbing). Si tratta di un
albero sul quale € raccolto un intero
pantheon. Un simile “albero dellas-
sembiea dei guru”, che di solito cre-
sce in acqua, pue essere identificato
senza esitazione come albero o asse
del mondo, sopratutto perché il
Monte Meru viene spesso descritto in
prossimita delle sue radici. 1l centro
dello stupa & dunque un albero o una
montagna cosmica? Probabilmente
entrambi, senza implicare alcuna con-
Iradclizione. Albero e montagna co-
smici si trovano infatti in stretta con-
nessione, spesso in coincidenza sim-
bolica. Cie significa che il Monte Mera
¢ il pilastro dello stupa in gran parte
nascosto dietro la cupola a forma di
campana, potrebbero essere, come
gid dimostrato, identici.

Ma il pilastro-stupa polrebbe anche
essere un albero, un medium vitale -
concezione che si rivela particolar-
mente interessante se¢ identifichiamo
Meny, ¢ con esso il pilastro stupa, con
la spina dorsale nel corpo umano.
Quesla associazione sorge sponlanea,
poiché l'asse centrale della statua
metallica buddhista, in modo analo-
go definita srog shing, insieme a due
tili d'crba situati sulla sua sinistra e
sulla sua destra, simboleggiu i tre
canali principali (nadi) che corrono

, lungo la spina dorsale umana.

Date queste premesse, sorprende
poco che in tibctano Passc dello s#u-
pavenga chiamato “linea di Brahma™
(tsang thig). termine che secondo
Tueci significa “colonna vertebrale”
(Brabmadanda). Tucci. inoltre, co-
glie nella trinita di sole. luna ¢ fiam-
ma {(che frequentemente corona lo
stupa tibetano) un’allusione ai tre
canali principali del corpo umano,
ulteriore indicazione che esistono
corrispondenze fra stupa e corpo
umino « o piuttosto, corpo di Bud-
dha. In un tardo testo giavanese, si
giungealla seguente osservazione: ‘1|
corpo di Buddha, considerato dal-
I'esterno. & uno stupa”. La corrispon-



denza fra corpo di Buddha ¢ stupa

appare chiara anche esaminando i.

dipinti su rotolo tibetani, sul cut ro
vescio talvolta compare il discgno di
uno stupa in coincidenza con la fi-
gura principale ritratta sul frontesps
0.

Lo stupa, ovvero il
sentiero progressivo ver-

sO l'illuminazione

[ huddhisti raramente sono consape-
voli del simbelismo dello sttspu s0-
pra descritto. Il fedele considera gli
stupa aggetti di culto, nelle ¢ui nic-
chie depone oggetti sacri e intorno
al quale circumambula diverse valie
In SeNSO OrAno per dcquistare merin,
suggerendo i modo in cui nacque: la
forma originale (Urform)del manda

la. Anagarika Govinda ipotizza c¢he
la creazione del primo mandala st
ebbe quando il devoto trasformd gli
stupe che custodivane le reliquic del
Buddha, dotandolo di un sentiero
circondato da un recinte di pietru con
quattro uscite, Qgnuna delle porte
commemorava uno dei qualtro event
piv imponanti della vita del Buddha

Alcuni stpa vengono circumambu-
lati non solwento al livello della base,
ma a spyrale, ascendendo di prano in
piano. fino al santuario pit impor-
tante, dove viene conservato un sim-
holo dell'assoluto (fig.2). Questo tran

sito nello stupa rimanda alla “passeg-
giata” meditativa atwaverso il palazzo
del mandala: percorso graduale ver

so lilluminazione, nel quale il disce-
polo progredisce dalla materia 0772
a qucita sotile, fino al senza forma ¢
3l prano dello spitito, <ol proposito
finale di accedere alla beatitudine piu
ala e al vuoto.

Lo stupatransnabile pity noto & sicu-
ramente gucllo di Borobodur a Gia

va, alio 30 m, risalente al 1X-X seco-
lo. Esso illustra chiaramente gli ele-
menti che formano Pimmagine del-
Funiverso. Si tratta di un mandala
tridimensionale ¢he simboleggia an-
che la montagna del mondo, o, pils
precisamente, i piani “superion™ del

fig 2

l'universo, qucelli delle deita. Per {
buddhisti, tuttavia, Borobodur @ so-
pratutto una via professionale : “che
condnce il petlegrine dalle miserie de!
samsara nrdatte nei rilievi alla base..
al futurt Buddba Maitreya e Saman
tabbadra, e mfine, aile ire tovvazze
circolan della sommild. nella regio-
ne senza immagini e forme del cielo
arupa”.

Riprodurre 'universo in
uno spazio strutturato
Lo stupa & un singolare edificio co-
SMicO, COMPreso in uno spazio rela-
livamente limitato. Tuttavia, l'univer-
so pud essere riprodotte anche con
la sistemazione architettonica di
un’area pin vasta. Infatt, studi con-
doti su antichi disegni e ricerche sul
campn hanno rivelato che Samye. il
pill antico monastero in Tibet, fu ori-
ginariamente progettato in armonid
con la concezione buddhista del co-
smaq, sebbene successtviampliamen-
ti ¢ demolizioni

Cancellirono gran parte del suo ca-
rattere originale,

==




La cinta muraria di Samyc corrispon-
de alla montagna di ferro che, secon-
do l’abbidbarmakosa orla il disco
aureo terrestre. I quattro edifici, uno
per ogni direzione cardmnale, corri-
spondono ai guatiro cantinenti mag-
giori. Le direzioni intermedie sono
contrasscgnate da quattro stupa, che
sembrano indicare la montagna co-
smica Meru, mentre i due edifici mi-
nori sull'asse nord-sud simboleggia-
no il sole e la luna_ ]l tempio centrale
(fig.3) , con la svua pianta a fondazio-
ne quadrata, due cortili dispesti in-
torno al tempio centrale e quattro
spazi simili a portali d'accesso - uno
al centro di ogni parete csterna - cor-
risponde chiaramente al palazzo, che
dobbiamo immaginare sia suila mon-
tagna cosmica che nel mandala.
Anche il mitico regno di Shambhald
pussiede una struttura conforme ai
principi cosmologici. Si dice che il
Buddha storico abbia affidato il Tan-
ta Kalacakraa Sucandra, re di Sham-
bhala, che lo port# con sé ncl suo
regno. A Shambhala tutti vivono in
abbondanza e gioia, senza malattia
senza minacce di belve e senza co-
noscerc la faine: essi trascorrene il
tempo dedicandols interamente alla
pratica religiosa. [n questa “Shangri-
la” non vi & mai traccia di non-virt
o male.

il tempio centrale di Lhasa, lo Jo-
khiang, che secondo la leggenda fu
eretto su uno stagno circolare (‘O
thang misbu) nel 639, cela in modo

analogo al suo interno una struttu-
ra mandalica, che & anche simbolo
cosmico: una parcte include lo sta-
gno circolarc in uno spazio quadra-
to. La leggenda riferisce che un re
voleva crigere uno stupa al centro
del suo lago rotondo. Egli chiese ai
ministri di gettare pietre nel lago,
recitando il mantra orm mani pad-
me hum, in modo che si produces-
se miracolosamente uno stupa qua-
drangolare in pietra. Sopra di ¢sso
fu posta un’impalcatura costituita da
tronchi d'alberq, che gli spiriti ser-
pente avevano rivestito in preccden-
za di creta, in modo che non mar-
cisscro in acqua, né prendessero
fuoco. Sui tronchi furono poste del-
le tavole, riempiendo le fessure con
bronzo fuso. In questo modo il lago
scomparve e fu realizzata la fonda-
zione del tempio centrale di Lhasa.
Poich€ lo Jokhang ¢ stato ampliato
moltc volte, lo stato attuale dell’edi-
ficio non consente l'immediata lettu-
ra deila concezionc di partenxa.

Recinti architettonici con una strut-
tura mandalica o cosmologica sone
largamente diffusi in Asia. Ricordia-
mo le citta-tempio dellindia meridio-
nale (per ¢s. Tiruvanamalai), al cui
centro si trava il santuario della dei-
td principale: Bhaktapur nella Valle
del Ratmandu, il Cui assetto urbani-
stico (ideale) glesitive un mandala
con il santuario di Tripurasundari al
centror la strurtura cosmologica che
si sta cominciando a scoprire nelle
citta di Kitipur nella Valle di Kaunan-
du e in quella del Leh nel Ladakh; il
Mingtang, Palazzo imperiale della
Cina prebuddhista, portato alla luce
da scavi nella capitale della Dinastia
Ifan occidentale; e infine la capitale
Tang di Chang’an (oggi Xi'an), alli-
neata alle quattro direzioni cardinali
¢ munita di dodici porte, una per ogni
mesc. Anche la pianta e la forma
degli antichi monumenti Khmer, spe-
cialmente l'antica capitale Angkor
Thom (costruita nel X1l secolo) e i
santuari circostanti, mostrano
chiaramentc un caraitere cosmologi-
co. Inoltre, citta della Birmania come
Pegu, Pagan e Mundalay, furono pro-



gettate come riflessi speculari del co-
smo, di cui rappresentavano il centro.
Segnaliamo, tuttavia, che l'enfasi po-
sta al centro non & assolutamente un
caratterc distintivo della sota architet-
lra asiatica: “La pianta di molie citta
rispecchia una forma (Gestall) ur
banistica ricorrentc, ¢ questa foama
rimanda a un modello eternamentc
riproponentesi quello del mandala”.

Una struttura mandalica ¢ una pianta
che riproduce il mondo sono testi-
moniate per esempio, dalle citta di
Gerusalemme, Roma, Gur, capitale
dei Sassanidi, Baghdad, capitale del
califfato Abbasid, ed Ecbatana, pri-
ma capitale dei Mcdi indoeuropes, al
centro Jedla quale, su restimonianza
di Erodoto, si trovava il palazzo rea-
le, racchiuso in sette cintc murarie
circolari, ognuna di diverso colore.

(trad. di Mariagrazia Pelaia)

NOTE

Fig. 1 Sezione di uno stupa tibctano.
Al centro & la cavita nella quale si
cleva “l'albero della vita” (srog shing,
asse); dovrebbe trattarsi della migliore
qualita di sandalo o almeno di albe-
ro da frutto non velenoso: la parte
del wonco che originariamente era
piQ vicina alla chioma dell'albero
deve costituire il punto centrale del-
'aibero della vita. ! punti segnati sul-
l'albero sono compresi in una sillaba
seme, dall’alto in basso: OM AH UM
TRM LRI L. Cio richiama i centri ener-
getici (chakra) posti lungo il canale
mediano negli esseri umani, sugge-
rendo una stretta relazione fra essere
umano e area centrale dello stupa 1i-
betano.

Fig. 2 Lo stupa di Borobudur (proie-
zione in piano): sono chiaramente
visibili i tre cerchi concentrici conte-
nenti 16, 24 e 32 stupa, che enfatiz-
zano il caratterc vandalico di questo
tempio. Le tre aree corrispondono alla
divisione tripartita dei e cieli al di
sopra degli universi nei regni del
desiderio , della forma’'e senza for-
ma.

Fig. 3 Ricostuzione del tempio prin-

cipale di Samye nella sua forma ori-
ginaria.
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- Leryia
contemplazi
un ponte fra

Con questo articolo (da San
Benedetto, 1995) vegliamo
ricordare la vita di un
grande esponente del diale-
go interreligioso, Thomas
Merton, padre trafipista
ispiralore di tanti incontrt

tra buddbismo e cristianesi-
mo con la voce di Caterina
Conio, scomparsa qualche
anno fa che a lungo ha
insegnato orientalistica
allUniversita di Pisa e si é
occu pata del dialogo inter-

religioso in [talia.
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“‘Mai gli 1eominihanno tan-
to parlato di pace e mai come ora vi
e stata cosi poca pace ncl mondo...
Ciprescriviamo l'un l'altro rimedi che
portino la pace mentale, ma siamo
divorati dall’ansia. Elaboriamo piani
per il disarmo e la pace tra le nazio-
ni, ma i nostrt piani cambiano solo il
modo e la ferma di aggressione... Ep-
pure nel mondo la pace c'¢. Dove la
si pud trovare? Nel cuore di uomini e
donne che sono sapienti perché umi-
{i, umili a sufficienza per cssere in
pace anche nell'angoscia, per accet-
tare il conflitto e linsicurczza e su-
perarli attraverso l'amorc...”. Con
questa citazione, tratta da un libro di
T. Merton', st scorge quale puo esse-
re Ja via della pace e della contem-
plazione: quella che scelse il giova-

ne americano allorché, dopo la sua
conversione e il battesimo - ricevuto
in eta adulta - decise di entrarc in un
monastero trappista - non per isolat-
si dai problemy degli uomini, ma per
vivere meditando, lavorando e pre-
gando per tutti, in intima comunione
diamore con l'umanita intera.

Le vicende della vita di Thomas Mer-
ton sono conosciute da chi ha segui-
to le numerose pubblicazionidei suoi
scritti {una quarantina di titoli sono
in traduzione italiana)? ¢ sono state
brillantemente espostc da un suo bio-
grafo e amico: Jim Forest nel libro
intitolato Thomas Merton. scriltore e
monaco, uomo di pace e di dialogo
(Citta Nuova, Roma 1955). Figlio di
artisti, Merton rimase orfano di ma-
dre a soli sei anai e, dopo aver se-
guito il padre in Inghilterra pcrse
anche lui che si spense, nel 1931,
dopo atroci sofferenze. 1l giovane
Thomasaveva perd compreso che nel
padrc maerente "dietro il muro del suo
isolamento, l'intelligenza e la volon-
ta c¢rano rivolte a Dio e comunicava-
no con Bio™3. Egli vide in lui. cosi,
I'esempio e il compimento di un’au-
tentica fecle cristiana.

Dopo di aliora il giovane Thomas (o
Tom, come veniva comunemecnte
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chiamato) si concenturo nello studio
cimentandosi con l¢ lingue classiche
e moderne, specie con il francese, il
tedesco e l'italiano. Frequentd il Cla-
re College di Cambridge, conducen-
do vita dissipata e disordinata, tanto
che egli defini quel periodo “un’'or-
gia assurda di passione incontrella-
ta™ In seguito, dati i risultati insod-
disfacenti dei suoi studi, per cui non
avrebbe piu ottenuto la borsa di stu-
dio, gli venne consigliato di tornare
negli Stati Uniti I’America.

E fu la che si iscrisse alla Columbia
Univcrsity di New York ove conse-
gui il Master in letteratura inglese.
Inizid poi a lavorare per conseguire
il dottorato in filosofia.

Per un lungo periodo, come lo stes-
so Thomas ammise francamentce, cgli
non si occupd se non di questioni
terrene e amando la *giustizia” e la
“liberta” comincid a interessarsi del
comunismo ateo condividendone le
dottrinc. Affermd in proposito: “Que-
sto basta per capire che non potcvo
sentirmi felicc con simili convinci-
menti, e la vita mondana, che per-
merteva felicita a un livello puramente
naturale, a mc ha provocato grandi
delusioni, sconvolgimenti, miserie:
finivo per commettere errori sempre

pill gravi e per sentirmi sempre pill
confuso”’ Fu la sua stessa insod-
disfazione, unita alla sua inquietudi-
ne a condurlo verso altri studi, spc-
cie di filosofia ivi inclusa quella di
cristiani ceme Jacques Maritain ed
Elicnne Gilson e infine a riaccostario
alla religione e ai sacramenti.

Ja scelta di una vita monastica, in
uno degli Ordini pili severi dclla Chie-
sa cattolica, fu dovuta a una ispira-
zione particolarc, anche se, all'inter-
no del suo monastero, Thomas - che
prese il nome di Fratello Louis - non
fu privo di difficolta e di insorgenti
nuove inquietudini, dovute anche alle
vicende del suo tempo dalle quali
non ccrcd di estranidarsi. Da un lato,
egli era il contemplativo, 'uomo del-
la preghiera e della ricerca sempre
pilt profonda dell'unione con Dio, e,
dall’altro, non poteva esimersi
dallinteressarsi alle questioni politi-
che dell’America. alle contestazioni
giovanili, specie negli anni in cui gli
Stati Uniti erano impegnati in guerre
- dalla ultima fase della seconda guer-
ra mondiale, a quelle della Corea, del
Vietnam, fino al riarmo nucleare...
Sul piano religioso-culturdle l'interes-
se di Thownas Merton si apri col tem-
po allo studio del monachesimo non




cristiano, specie qucllo estremo-
orientale della Cina e del Giappone,
il cui influsso si faceva ormai sentire
ampizmente negl Stati Uniti, anche
all'interno della Chiesa cattolica, tra
coloro che gia si occupavano, {in da-
gli anni cinquanta, del dialogo inter-
religioso. "Sc qualcuno deve essere
interessato alle tradiziont orientali {0
sono indubbiamente i religiosi degli
ordini monastici. Nonostante le nu-
merose e profonde differenze tra le
due tradizioni queste hanne molto in
comune, e soprattutto alcuni assunti
basilari che disttnguono il monaco,
o lo zen, da coloro che conducono
una vita, per cosidire, aggressivamen-
te non contemplativa” cosi si espri-
me il Merton nella prefazione al suo
volume Mistici e maestrs dello Zen'®
Thomas Merton, chc gia aveva pub-
blicato parecchi lavori sulla vita con-
templativa, sulla mistica e sut valore
del monachesimo, come ben ricor-
dano coloro che leggevano opere
quali: Che cos’é la contem plaziene?
(Morcelliana, Brescia 1948) Semi di
contempiazione (Garzanti, Milano
1951) e poi ancora. Pensiert nella
selitudine (Garezanti, Milano 1959)
Vila e santita (Garzant, Milano 1964)
e via dicendo... - vennc ben preslo
in contatto con macstri cinesi € giap-
ponesi che insegnavano negli Stati
Uniti: allaloro scuola, non esitd a stu-
diare, per quanto gli fu possibilc Ci-
nese ¢ Giapponese e, con la sua sen-
sibilita di pocta, con la sua wintelli-
genza duttile e pcnetrante, riusci a
coglicre lessenziale del pensiero
cstremo-oricnlale.

A proposito dell'incontro tra le cul-
ture dell’Europa e dellAsia, Thomas
Merton ha scritto parole illuminanti
che meriterebbero di ¢ssere medita-
te da rutti coloro che, in un modo o
nell'altro, si inleressano al Dialogo,
¢ sopratwutte dai giovani che oggi, an-
che in ltalia, credono di trovare nelle
religioni oricntali qualcosa di radical-
mente diverso dal cristianesimo. “Il
cammino del buddhtsmo - ossecrva
Merlon - volge verso una illumina-
zione che & apertura al di la el si-
stema, al di la delle strutture culturali
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e sociali al di 12 del rito ¢ della fede
religiosa (anche se accoglie molti tipi
di soprastrutturc sistematiche, sia re-
ltgiosc che cultusati: eibetana, biema-
na, giapponese ecc.). Ora, rifletten-
do un momento, troveremo che an-
che ncl cristianesimo, come anche
neliislam esistono personaggi non
comuni, per generale ammissione,
che vedono al di la dell'aspetto ‘reli-
gioso’ della loro fede”.”

Non sono infaui le strutture sociali o
culturali a coratterizzare Yessenza di
una fede, anzi difficilmente si com-
prende una religionc se la si identifi-
ca unicamente con i} contesto socio-
culturale in cui si manifesta nelle va-
rie epeche storiche. “Anche nellislam,
i suft aspiravano al fandl'estinzionc
di quell'io sociale e culturale che &
costituito dalle forme strutturali ¢
dalle consuetudini religiose. L'eslin-
zione € lapertura in un regno di li-
bertd mistica, nella quale l'io si pes-
de per poi ricostiluirsi in haga: qual-
cosa come ['uomo nuovo del cristia-
nesimo, come o intendevano i mi-
stici cristiani (compresi gli apostoli)” *
L'illuminazione de! buddhismo, la
scoperta zen del volto originario del-
I'uvomo, prima della nascita, non € la
scoperta diun Buddha da vederc, ma
Fesserc un Buddha.

Anche ['arte cinese ¢ giapponcse, in-
fluen:.ata dallo zen ha la particolarita
di “suggcrire ¢id che la parola non
pud esprimere e, usando appena un
minimo di forma, renderci consci
dcll'informe™cioe dell'inesprimibile
Nella Via semplice di Chuang zu!"
(Peremita cinese che € uno dei mas-
simi rappresentanti del taoismo, vis-
swo in Asia quasi 500 anni fa) linse-
gnamento che nc deriva cispcecchia
“un certo gusto per la semplicita,
l'umilta, il nascondimento, il silenzio
e. in generale, il rifiuto di prendere
sul scrio, I'ambizione, l'arrivismo e la
superbia di cui bisogna armarsi per
farsi strada in questa societa”.'
Merton osserva poi che nclia tradi-
zione c¢braico-cristiana il libro che piu
si avvicina ai testi classici taoisti € |l
Siracide; ma anche nel vangclo si
parla spesso di quella ingenuita e




umilta che corrispondono alie piiy
profonde aspirazioni del libro di
Chuang Tzu e dcl Tao teh Ching.
John Wy, che ¢ stato uno dei princi-
pali ammiratori e sostenitori di Tho-
mas Merton ha fatto notare, in uno
splendido saggio su Santa Teresa di
Lisieux e il taoismo quanto & stato
sopra dctto. La “piccola via” di Santa
Teresa di Lisieux “& una esplicita ri-
nuncia a tutte quelle forme di spiri-
tualita disincarnata che dividono l'uo-
mo, ponendolo per meti nelle dimore
angcliche e per laitra meta nell'in-
ferno del mondo”. *

Durante € dopo il Concilio Vaticano
Thomas Mcrton svolse un interessan-
te lavoro ecumenico che andava in-
tensificandosi ¢ allargandosi. Scmpre
pin di frequente manteneva i contat-
W con protestanti, ortodossi ¢ con per-
sone quali Dorothy Day, colei che
“obbediva non a regole, Stati o siste-
mi, ma al Vangelo”."’ Nella sua corri-
spondenza con essa, come pure in
un articolo pubblicato nel Cathofic
Workeregli af(erma: ‘1o seno une dei
pochi preti cattolici del Paese che &
uscito inequivocabilmente allo sco-
perto a sostegno in una lotta del tut-
to intransigente per I'abolizione del-
la guerra e per l'impegno di mezzi
noa-violenti nella composizione dei
conflitti internazionali, con la seguen-
te implicazione di condanna non solo
delle bombe, ma anche degli esperi-
menti nucleari...”

Tl movimento 7he Fellowship of Re-
conciliation, organizzazione pacifista
ecumenica, poté contare su Thomas
Merton tra i suoi collaboratori: “lo mi
sforzo di far parte di questo movi-
mento - scrivera Merton in una sua
lettera a Papa Giovanni XXIII - per
quanto mi & possibile, qui nel chio-
stro con le mie preghiere e i miei
scritti e persino con le conversazioni
che intrattengo con le persone chic
che vengono qui”.?

Merton aveva preparato anche un li-
bro dal titolo Peace in the Pes chri-
stian Era che non poté essere pub-
blicato a causa della opposizione
dell’Abate generale... In una lettera
a Jim Forest, Thomas Merton lamen-

ta che gli “era stato imposto il silen-
zio sul tema della guerra e della
pace...”'%. Senza dubbio, dietro que-
sto dissidio tra Merton e YAbate ge-
nerale vi era una divergenza di cen-
cezione sulla missione della Chicsa.
Quclli che gli imponevano il silenzio
consideravano il monaco non come
una persona di avanguardia, ma come
uno che sta nelle retrovie con il solo
compito di pregare per i fini per i
quali gli & stato detto di pregare, os-
sia per gli scopi e le intenzioni di una
burocrazia ecclesiastica...

Thomas Merton obbedi e non spedi
il libro alPEditore; di tale libro ven-
nero fatte, tuttavia, alcune centinaia
di copie ciclostilate, spedite per po-
sta a persone amiche, cio¢ attraverso
canali non sottoposti alla censura...
Dopo la morte dcl vecchio Abate
generale (Novembre 1963) il nuovo
Abate Dom lgnatius Gillet si mostrd
piti aperto verso gli scritti pacifisti di
Thomas Merton...

Una parte del materiale che era in
forma ciclostilata venne pubblicata
conil titolo Seeds 8 fDestruction (Semsi
di distruziene, Garzanti, Milano 1966)
seguiti dia un volumetto su Gandhi
on non vielence, pubblicato in Ame-
rica nef 1965."” Merton ammirava mol-
tissimo il Mahatma Gandhi per il suo
amore alla preghiera e per la sua ca-
pacitad di unire contemplazione e
azione. Aperto a tutte le religioni, in
nome dellamore e della pace, Tho-
mas Merton come Gandhi, restd fe-
dele alla propria, lavorando all'inter-
no di essa per promuovere la tolle-
ranza e l'intesa operativa a favore
della ricerca incessante del Vero.
Merton aveva letto inoltre gli scritti
di D.T. Suzuki - che poté incontrare
(nel 1964) quando questo era ormai
ultranovantenne, negli Stati Uniti - e
lesse pure con grande interesse le
opere di AR. Coomardasvamy sull’ar-
te e su tematiche di induismo e bud-
dhismo.

Dopo un difficile periodo della sug
viia, travagliato da opposti desideri:
quello di vivere da eremita - sempre
entro la cerchia delle mura del mo-
nastero - e la nostalgia di avere una

Q5



compagna, una sposa - quando in-
contrd, durante una sua degenzz in
ospedale una giovane allieva infer-
micra - Thomas Merton ebbe infine
la possibilita di realizzare la sua vo-
cazione ccumenica e intcrreligiosa
proprio nell’'uldmo anno della sua
vita, allorché gli pervenne un invite
per recarsi a 13angkok per un conve-
gno di monaci benedettini. Questo
viaggio —di cui abbiamo notizie det-
tagliate attraverso il Diario asiatico
(Garzanti, Milano 1973) - fu oltremo-
do ricco e fecondo di incontntri. The-
mas Merlon si senti veramente citta-
dino del mondo, e *monaco itineran-
te”, sebbene in modo diverso dai san-
nytsin orientali, o da quelli cristiani
comg, sia detio per incise, Dom lenri
Le Saux (Swami Abhisiktananda) che,
in quello stesso periodo viveva silen-
ziosamente tra I'Himalaya ¢ la pia-
nura del Gange.

Litinerario di Thomas Merton &, per
lui e per tutti coloro che lo incontraro-
no, veramente pieno di luce e di pro-
spettive per il futuro del dialogo tra le
religioni. Thomas Merton inoltre fu
profondanentc colpito dalla grande
poverta delle citta dell'Asia che visita-
va, la Bangkok a Calcutia dove prese
parte a una Sprritual Summit Cenfe-
rence promossa dalla Organizzazione
Temple of Understanding. In quella
occasione si sent), alla vista della po-
verta degli altri partecipanti, come “un
ricco americano che in mezzo a dei
poveri autentici si vergognava del de-
naro che avceva in tasca e della mac-
china fotografica che portava appesa
al collo™. Tanto che difficilmente avrel>-
be osato aprir bocea, se non fosse sta-
to incoraggiato da Amiya Chakravarty.
lo studioso al quale aveva dedicato Zo
Zen e gli uccelli rapaci ¥ e un Lama
tibetano in esilio. Nl discorso che ten-
ne a Calcutta “Merton prese le parti di
tutti coloro che erano privy. per libera
scclta, di rilevanza sociale, compresi
quelli che oftrivano testimonianza di
vita monastica”.!?

Partcolarmente interessanti le paro-
le deilo stesso Merton sulla unita re-
ligiosa: “Il livello di comunicazio-
ne pil profonda non & comunicazio-

ne, ma comunione. E questa & senza
parole. E’ al di la dellc parole, al di la
del linguaggio, al di 13 del concetro.
E non ¢ detto che noi veniamo a sco-
prirc una nuova unita. Riscopriamo
invece un’unita piu antica. Cari fra-
telli miei, noi siamo gid una cosa sola.
Ma crediame di non esserlo. Queiia
che dobbiamo recuperare & la nostra
originaria unita. Cid che dobbiamo
essere & appunto cid che siamo”.**
Depo il convegno di Calcutta, Tho-
mas Merton si incontro col Dalai Lama
e cen lui parld di una quantita di que-
stioni filosofiche e spirituali. Merton
affermo che per i moenaci era imper-
tante esserc nel mondo esempi vi-
venti della liberta ¢ della trasforma-
zione."® 1l discorso tocce® poi alcuni
punti scottant, come il rapporto tra
marxismo e monachesimo - che era
il tema che Merton aveva program-
mato di discutere al convegno di
Bangkok !l Dalai lama espese le sue
perplessita sulle possibilita di incon-
tro o di dialogo fra credenti e marxi-
sti - e oggi, dopo tanti anni, se ci &
consentito ricordare guel lontano
colloquio, dovremmo aggiungere che
i dubbi del Dalai Lama sono ulterior-
mente accresciuti a causa della Lerri-
bite condizione del Tibet, sotto la co-
lonizzazione schiavizzante della Cina.
Thomas Merton, giunto a Bangkok,
e installatosi nel luogo del convegno
- Samutprakan - presento la sua rela-
zione. Ma nel pomeriggio mon tragi-
camente fulminato da un ventilatore
in azione che gli era caduto addos-
so. Thomas Merton aveva tcrminato
il suo pellcgrnaggio terreno dopo
aver speso la sua vita in una conti-
nua ricerca di pace e di amore. Mori
nel luogo dove si erano riuniti i suoi
confratelli, cenvenuti a Bangkok da
varie parti del mondo, dopo cssersi
incontrato con menaci buddhisti e
indu e aver avvicinato i piu poveri
abitanti dell’Asia e aver toccato con
mano le contraddizioni, le piaghe e
anche le bellezze del continente, ri-
cettacolo delle religioni che sono tra
le piti antichc del mondo e la cui
spiritualita raggiunge, senza dubbio,
le pit alte vette.



Thomas Merton, a Bangkok, fu
come bruciato dal fuoco dello Spi-
rito che consuma, in una purifica-
zionc suprema, tutli gli aneliti, le
tensioni, le lotte di una vita <lensa
di ricerca e di impegno incessante.
La sua figura rimane, per tutli, un
punto di riferimento da cui non si
pud prescinderc.

La lettura <lei suoi scritti, da quelli
che esaltano la pace della vita mona-
stica, a quelli autobiegrafici in cui
compaiono i suoi travagli spirituali,
la sua sensibilitz poetica. la comples-
sita del suo temperamento, fino alle
opere sulla mistica e sulla spiritualita
oricntale non pud che essere di gio-
vamento a tutti quclli che, giovani ¢
meno giovani, si interrogano sulle
grandi questieniumanc e rcligiose del
nostro tempo: sulla necessita di un
rinnovamento sociale, sul valore della
vita, sul significato della contempla-
zione, del silenzio. della preghiera.
Dopo quella che potremmo chiama-
re la “folgorazione ultima” di Thomas
Merton, i dialogo tra le religioni &
continuato in varie parti del mondo,
anche se non se ne parla ancora
abbastanza ¢ non si considera a suf-
ficienza l'utilita della dimensione
“verticale” della vita, la tensione ver-
so alto, o verso l'interiorita, poiché
le due cose convergono. E proprio
per questo che, nclla collaborazione
interreligiosa e nell'unione delle for-
zc di pace, si puo sperarc in un pro-
gresso deflumanita.

Ci sia consentito, infine, ricordare
anche aluri monaci cristiani, come il
gid menzionalo Henri Le Saux
(Swamy Abhisiktananda) e Bede
Griffiths - morti in India rispettiva-
mente nel 1973 e nel 1993 - ai quali
dobbiamo il prezioso contributo del
loro esempio di vita € dei lero scritti
per la continuazione del cammino
verso l'unita - quella unita e gia
esiste ma, o come diceva il M&rton,
i cui non abbiamo ancora presd vis-
scicnza.

NOTE
! Thomas Merton, Un vivere alterna-
tive, Qigajon-Comunita di Bose, Ma-
gnano (VC) 1994, p. 65.

¢ Per questo si veda la nota biblio-
gralica a cura di Guido Dotti ncl
medesimo volume: Un vivere alter-
nativo. op. cit., pp.15-18.

3 J.Forest, 7hemas Merten, scritfore e
Menace, uemo (i pace e di dialego,
Citta Nuova, Roma, 1995, p.34

“1vi, p.45

* Lettera di Merton al suo Bate in Un
tivere allernatsvo, ep. cit. p. 10.

¢1 libro apparve in America nel 1961
e in Italia nel 1969 (Garzanti, Mila-
no).

7 Thomas Merton, Le zen e gii uccelli
rapaci, Garzanti Milano 1970, p.15.
R Ihid. CFR anche a questo proposito
il libro di Louis Gardet, L'isiam e i
cristiani Citta Nuova, Roma, 1988,
p172.

? 1o zen e gli uccelli rapaci, op. cit.,
p.15

1 Thomas Merton, La via semplice di
Chuing Tzu, ed. Paoline, Milano
1993,

vy, p. 9.

2 Ivi, pag. 10. -

B Forest, op.cit., p. 143.

1 The Cathelic Werker, ottobre 1961.
Y* Foresl, op. cit, pp.147-48.

16 1vi, p. 149 Questo linguaggio po-
lemico anticipa l¢ reazioni di molti
teologi ¢ religiosi del nostro tempo,
unitamente a quelle di numerosi lai-
ci pacifisti, cristiani ¢ non cristiani.
17 Si pensi anche al libro Faith and
violence, tradotto in italiano ¢on il ti-
tolo: Fede, resistenza e pretesta, Mor-
celliana, Brescia 1970.

¥ Forest, op. cit. p. 205.

9 1vi, p. 206.

W ibidem.

2 Ivi, p. 208.
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Durante zl Vesak i Firerze seno state
proposte le riflessioni sull Tnitesa da parte
di due eminenti studiosi el parodilemc; il
prof. Francesco Margiotta Brogiio ¢ il
prof. Nicola Colaianni che da diversi
puntidivista banno affrontato il proble-
ma della realta istituzionale italiana in
rapporto alle religioni. Margiotta Broglio
si e particolarmente soffermato sulla
Legge sulla liberta religiosa, presentata in
Parlamento nel 1997 dal governo Prodi,
che dovrebbe meglio garantire a tutte le
confessioni uguali diritti all'interno di un
piu ampio quadro di riferimento, mentre
Colaianni, che é stato consulente dell'UBI
durante le trattative in Cemmissione per
lIntesa, ha delineato nel suo intervento,
che vi presentiamo, l'Intesa buddbista.

1l testo integrale dellIntesa si pué trovare
nel sito UBI: http//www.buddbismo.it
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1. Ringrazio la presidenza dell UBI —
in particolare le due presidenti, pas-
sata ¢ presente, Elsa Bianco ¢ Maria
Angela Fala - per Popportunita, che
mi viene offerta, di chiarire molto sin-
teticamente i contenuti dell'intesa ma
sopratutte di valorzeaene o grande
slenifscato stowico @ cularale, che =351
assurme in ltakiz e, per quel chae dird,
anche: in Europes, I Fario o sis st
abhinata a1 quells con i estimons di
Geava momn fa che sotrolineame la so-
luzinne di continmitd con le ntess
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mfeso con
dhisfi

La novita ¢ innanzitutto neil'identita
e nella storia di queste due confes-
sioni: non, comce l¢ chiese lutcrane
e quelle battiste, altri due rami del
frastagliato universo protestante in
[talia la prima, ma una confessione
nata nelle terre protestanti ma pre-
sto staccatasi dall'intero ceppo cri-
stiano per la professione di una dot-
trina antitrinitaria e la seconda una
religione, che, per quanto definita
dal Dalai Lama “qualcosa di pit di
una rcligione orientale”, & tuttavia
identificata con l'oriente, in cui ¢
nata, e quindi con un contesto cul-
turale c¢straneo non solo al ceppo
giudaico-cristiano storicamente alli-
gnato ncl nostro paese, ma alio stes-
s0 occidente europeo.

Con queste due intese, in effeti, il
nostro ordinamento oltrepassa un
orizzonte culturale — per un verso,
controversistico nei confronti delle
sette e, per altro verso, “occidenta-
lizzato” - secondo l'espressione di
Latouche ~ anche sotto il profilo reli-
gioso - bimillenario e, a dimostrazio-
nc delle potenzialita di quel “plurali-
smo contessionale e culturale” ben
evidenziato dalla Corte costituziona-
le nella sentenza 2€3/89, si apre al-
I'accoglienza del contributo pattizio
di due formazioni sociali tenute ai
margini quando non apertamente
osteggiate.



2. Dci due meno ravagliata &utata i
processo storico che ha condcibr al
riconoscimento e all'intesa ¢ 1 bud-
dhisti, anche perché la creutiong in
Europ« c nel nostro paese diun san-
gha, o comunita spirituale ¢he svol-
ge forme di pratica con “mrpelms il
dilemma stesso dull'esi=jpnza”™, &
molto pib recente — si =iliig iNIGET
agli anni sessanta - e vy fa dato
luogo a conflittvalita nei sranfromnti
dell'ordinamento dello stafx e perfi-
no dclle altre religioni. &) é stato
certamente agevolato dal fatto che il
buddhismo. in bhase al piincipio se-
condo il quale ¢ il discepolo che va
alla ricerca di un maestfo e non il
contrdrio, non svolge attivita di pro-
selitismo. Anzi, in Frantia, dove si
calcola che i buddhist.siano circa
mezzo milione, si registreno singola-
ri convergenze con le chiese cristia-
ne al punto che un documento co

mune & stato firmato da protestanti e
buddhisti ¢ presentato nell'ottobre
scorso alle assemblee della federa-
zione protestanie, menire nel genna-
io scorso il comitato ¢piscopale cat-
tolico per le relazioni interreligiose
ha accoho due dei massimi speciali-
sii francesi di buddhismo (DENIS e
GRZYBOWSK], Bouddha questionne
Jésus, in La vie del 17 2.2000). Nel
nostro paese il dialego € ancora a
livello di studio ma conosce: momenti
signifiicativi. come il convegno “Bud-
dbismo e cristianesimo in dialege di
Sfrente alle sfide delia scienza” orga-
nizzato dall'UBI e svojtosi a Salso-
maggiore nel 1997

Tureavia, l'aperntura dell’ordinamen-
to a questo pur tollerante sistema re-
ligioso non cra indolorc perché im-
plicava il riconoscimento di una con-
cezione, anche cutturale, radical-
mente differente da quella, variega-
ta ma omologata per escmpio sulla
credenza nella divinita, propria del-
I'occidente.

Se con i testimoni di Geova si tratta-
va di estendere i rapporti con le con-
fessionj religiose ad una “setta” invi-
sa, oltre chc per it suo fondamentali-
smo o per il proselitismo, per la con-
dotta asscritamente lesiva dei diritts

alogo - la via del dialojjo - la via del dialogo ia via del dialogo

umani fondamentali, ma pur sempr
incontestatamente “religiosa”, il salto
da compiere per riconoscere il bud-
dhismo come cont'essione era, infat-
ti, ancor pit difficoltoso: quasi, per
dirla in senso enfatico, epocale, per-
ché si trattava di applicare una nor-
mativa prevista per i culti ad un ap-
parente non-culto (o, at limjte, non-
religione): appare, invero, di proble-
matico inquadramento nella conce-
zione occidentale un cuito consistente
soprartutto in sedute di meditazione,
anche individuali e percié prive di
rilevanza pubblica o esterna, In real-
ta 'unica vera attivita religiosa pub-
blica del buddhismo ¢ l'insegnamen-
to, scritturale e cli “realiz.zazionc”, il
Dbarma.

Di straordinaria importanza, quindi,
e stato il parerc del Consiglio di sta-
to, secondo cui “la circostanza che
un’istituzione non svolga riti o li svol-
£a in minima parte non vale a restrin-
gere il campo di applicabilita dell’art.
2 della lcgge 1159/29 (che disciplina
I'erczione in cnte morale degli istitu-
ti di culti diversi dallu religione cat-
tolica). Conild.p.r. 3 gcnnaio 1991 &
stata cosi riconosciuta come confes-
sione religiosa una for-

mazione sociale ——
a-teista, elimi-
nando gli
ostacoli
al rico-
no-
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mento eventuale di altre religioni
orientali, come per esempio l'indui-
smo, che pure secondo il sistema
filosofico Samkhya non € né teistico
ne panteistico.

Quel decreto e lintesa riguardano
solo I'Unione Buddhista Italiana, ri-
tenuta rappresentanza sufficiente ai
sensi dell’art. 8 della Costituzione,
benche rappresenti la gran parte dei
centri buddhisti delle tre tradivioni,
ma non tutti. Conseguentemente, l'in-
tesa & applicabile ai centri che do-
vessero iscriversi in futuro e cessa di
avere applicazione nei confronti di
quelli che recedano o ne vengano
espulsi: un modulo elastico o “a fi-
sarmonica”, come ha preferito defi-
nirlo il presidente della commissione
governativa, Pizzetti,

3. All4 novita degli interlocutori non
si soigmpagna, tuitavia, quella dei
cymiieriahi. Le due intese, invero, ri-
calcar:-q quelle precedenti, articolan-
dosi inprno agli stessi nuclei di pro-
blemi, g:n minimi adeguamenti alla
diversafisionomia confessionale.
L’omologazione & frutto di realismo
politico jancorche abbia comportato
la rinunga all'introduzione di norme
adeguatq all'identita confessionale,
ma perciy inevitabilmente implicanti
notevoli deroghe alla disciplina co-
mune in fenar] alvolta non diretta-
mente ¢t esclusivamente connessi
con Fesemgzio della liberta religiosa.
Per vero, {n alcunj punti del testo
detinitivo fa capolino la diversita cul-
turale del snceir di religione e di
culto peigra del buddhismo, che nel-
le precederti bozze era pit appari-
scente: ma 2} costo, saggiamente evi-
tato pur a frante di contestazioni svi-
luppatesi allinterno del mondo bud-
dhista, di rivérsare nellintesa norme
di natura statataria e riservate, quin-
di, all'auronomia confessionale.

Fra tutte & l'intesa con la chicsa {ute-
rana Uantecedeénte prossima a quella
in esame, che ¢omunque si avvale di
formulazioni presenti anche nelle al-
tre intese o, meglin, nello stercotipo
ricevuto. Ciod vale innanzitutto per la
disciplina dclli qaterie aggiunte alla
prima bozza: riconoscimento degli
enti (artt. 10-13),listruzione religiosa
(diritto di non avvalersene e dispo-
nibilitd a contribuire allo studio del
fatto religioso e delle sue implicazio-
ni: art. 5), diritto di istituire scuole
(art. 6), diritto di astcnsione dal lavo-
ro in occasione della {esta religiosa
del Vesak (art. 23), universalmente
celebrata dagli oltre 450 milioni di
buddhisti nel plenilunio di maggio
(convenzionalmente lultimo sabato
e domenica) per ricordare i tre mo-
menti fondamentali della vita di Bud-
dha Shakyamuni: la nascita, lillumi-
nazione e la morte con ingresso nel
paranirvana.

Ma le analogie con le altre intese si
scorgono anche nelle norme che pur
prcsentano qualche adeguamento alla
diversa rcalta confessionale: quelle



relative allautonomia e alla liberta
religiosa dell'UDBI (artt. 1 e 2). all'as-
sistenza spirituale negli istituti di cura,
in quclli penitenziari e nel servizio
militare {art. 4) , alla tutela degli edi-
fici di culto e dei beni culturali Cartt.
15 e 16), alla deducibilita delle ero-
gazioni liberali fino al limite di due
milioni di lire (art. 18), alla parteci-
pazione al riparto dell'otto per mille
del gettito irpef in base non alle sole
scelte espresse (come previsto dalla
prima bozza presentata per analogia
a quanto stabilito dalle intese con i
valdesi, le assemblee di Dio e ora an-
che i Testimoni di Geova, olire natu-
ralmente ai battisti) ma anche a quelle
non espresse - conformemente a
quanto previste nellc intese con av-
ventisti, cbrei, e luterani oltre che nel
concordato con la chiesa cattolica -,
destinando le relative somme esclu-
sivamente per iniziative umanitarie
(art. 19).

Spicca in questa serie di analogie la
maneanza di una norma sul ricono-
scimento degli effetti civili del matri-
nonio celebrato in forma religiosa: il
che & dovuto (non ad una rinuncia,
ma) alla semplice ragionc che it bud-
dhismo si interessa solo del rappoito
coniugale, pcraltre indirettamente
attraverso il precetto di non avere
rapporti scssuali scorretti € di non
cadcre in preda alle passioni, che
costituisce un forte richiamo alla fe-
delta, alla fiducia, ad un sostegno nen
cffimero dell’altro coniuge. La forma
della celebrazione & indifferente e
comungque il buddhismo, pur consi-
derando I'atto del matrimonic una
festa non solo degli sposi ma anche
della comunita ¢ prevedendone una
benedizione, non ne ha una propria,
La mancanza di una norma apposita
nell'intesa si spiega cosi e costituisce
allora un implicito contributo di que-
sta componente religiosa al dibattito
politico-culturale sulla concezione del
nmatrimonio e della famiglia.

4. Le novita intercalate nclla discipli-
na, in linea di massima mutuata dalle
altre intese, discendono invece sostan-
zialmente dal diverso concetto di cul-

to proprio de¢l buddhismo e consisten-
te soprattulto in “sedute di meditazio-
ne, collettive o individuali, che pos-
sono conmprendere il rifugio nei tre
givicli (Buddba, Dharmac Sungha),
recitazione di mantra, prostemazioni
ed altre pratiche™ (art. S clello statuto,
che indica inoltre come attivita di cul-
to la cclebrazione di cerimonie d’of-
ferta. iniziazione e ordinazione laiche
c monastiche e, ad integrazione, l'in-
segnamento della dottrina, impattito
da maestri riconosciuti). Questo con-
cetto di culto - riversato in stile piu
asciutto nell'art. 9, lett. a), dellintesa -
, in quanto suscettibile di riduzione a
pratiche meditative anche individuali
che si possono svolgere in qualsiasi
iuogo diverso dagli edifici ad esse
destinati - ha notevoli conseguenze
anche sulle nozioni di ministro di cul-
to e di edificio di culto e sulla assi-
sienza spirituale.

Tali conseguenzc erano state esplici-
tate nella seconda bozra confessio-
nale, approvata dallassemblea del-
I'UB1il 13 e il 14 settembre 1997, con
la sostituzione della locuzione “mi-
nistro di culto” con quella, cettamente
pit: confacente, di “muestro di Dhar-
ma" e conla precisazione che le pra-
tiche meditative possono svolgersi
anche in luoghi diversi dagli “edifici
di culto”. Ma ess¢: sono scomparsc
nel testo definitivo (artt. 7 e 15) per
vari motivi: la definizione del mini-
stro di culte, o maestro di Dharma,
(“monaci o laici di enteambi i sessi,
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che svolgono la loro funzione con
insegnamenti, cerimonie ed iniziazio-
ni”: art. 8 delle prime due bozze) rien-
tra nell'autonomia confessionale e
non € materia di intesa; la necessita,
comunque, di prevedere una norma
di equiparazione agli effetti civili del
maestro di Dbarma al ministro di
culto; la speciale condizionc giuridi-
ca riscrvata agli edifici di culto (di-
vieto di requisizione, espropriazionc,
ingresso della forza pubblica, ecc.)
non ¢ logicamente applicabilc a qual-
siasi luogo (ogni cella di monastero
0, al limite, un’abitazione privata) in
cui un buddhista svolga, magari in-
dividualmente, pratichc meditative.

Permane, tuttavia, una spia rivelatri-
ce della diversa concezione del culto
in materia di assistenza spirituale, che
—salvo che negli istituti penitenziari-
puo essere prestata non solo dai mi-
nistri di cuito ma anche da “assistenti
spirituali” (art. 4), non necessariamen-
te, cios, maestri di Dharma. Solo a
questi ultimi, tuttavia, viene ricono-
sciuto il diritto di mantenere il segre-
to d'ufficio su quanto appreso nello
svolgimento (non del loro ministero,
ma), in considerazione della peculia-
rita della figura dcl macstro di Dhar-
ma rispetto a quella del ministro di
culto, della loro “funzionc” (art. 7
cpv.). Va pure aggiunto, per comple-
tare 'esame della disciplina dei mi-
nistri di culto, che per essi si preve-
de la possibilita di svolgimento del

servizio civile — cui, con norma ana-
loga a quclla contenuta nell’art. 6 del-
I'intesa con le chiese avventiste, i bud-
dhisti sono assegnati a semplice ri-
chiesta (art. 3)- “nell’ambito delle
strutture indicate dalla normativa vi-
gente” (art. 7): a preferenza, quindi,
“entro I'area vocazionale cd il setto-
re di impiego” (art. 10, co. 3, 1. 230/
1998) da loro indicati.

S. Nessuna disciplina speciale ¢ pre-
vista per i maestri stranieri, la cui pre-
senza in Italia — data l'origine oricn-
tale di questa religione e I'abbando-
no della Joro terra, cui molti di loro si
sono sentiti costretti a seguito dell'in-
vasione cinese del Tibet - & ipotesi
abbastanza ricorrente. Nelle prime
due bozze se ne prevedeva il “libero
ingresso, la circolazione ed il soggior-
no sul territorio nazionale” scnza li-
miti e condizioni. La mancanza di
apposita previsione ncel testo definiti-
vo rende integralmente applicabile la
legge 6 marzo 1998 n. 40, che agli
att. 4-7 contiene la disciplina gene-
rale dellingresso e del soggiorno: in
particolare, nellart. 5 cpv. e nellart.
10, co. 4, del regolamento approva-
to con d.p.r. 31.8.1999, n. 394, si pre-




vedono “speciali modalita di rilascio”
del permesso disoggiorno per “Yeser-
«izio delle funzioni di ministro di cul-
10" € per soggiorni “da trascorrersi
presso convisvenze civili o religiose”.
Neppure per i menaci & prevista una
disciplina speciale, nonostante l'im-
portanza che essi assumono per il
buddhismo, spesso presentato come
la religione monastica per eccellen-
za. Ma il tentativo di farne menzione
ai fini del soggiorno o del sostenta-
mento, presente nelle prime hozze,
& cofrcttamente ricntrato in conside-
razione dellirrilevanza statuale di
quella qualifica. II monaco & percid
destinatario della disciplina previsia
per i ministri di culto, ove eventual-
mente svolga questo ruolo (le duc
figure non sono, infatti, necessaria-
mente coincidenti), mentre il sosten-
tamento dei monaci, che non svol-
gano tale ruolo, € decisione di ca-
rattere interno ajl'UBI, che ad esso
pud destinare parte delle erogazioni
liberali e dello stesso otto per mille
nell'ambito del sestegno delle attivi-
t2 di religione di cui all’act. 9, lett. a).

6. Per trovare una norma specialissi-
ma, tipica delle intese perché relativa

alla salvaguardia
dell'identita (di
una tradizione,
{a tibetana) del
buddhismo, bisogna
guardare all'art. 9, relativo
al trattamento dclle salme. Non
si prevede soltanto [a possibilita di
aree riservate nci cimiteri (come nel-
I'art. 16 dell’intesa con gliebrei e, del
resto, nell’art. 100 del regolamento di
polizia montuaria approvato cond.p.r.
10 settembre 1990, n. 285, pertutie le
contessioni diversc dalla cattolica) a
¢ assicurato anche il rispetto delle re-
gole della propria tradizione circa il
trattamento delle saime. In realt3,
lunica tradizione che pone problemi
in proposito & guella tibetana, secon-
do cui nel processo di morte sono
otto gli stadi della dissoluzione e solo
con l'ultimo si registra la “chiara luce
della morte”, menue per la scienza
medica occidentale la morte viene
dichiarata dopo quello che per i tibe-
tani & solo il quarto stadio.

Perci0d nella prima pozza si prevede-
va il ritardo del funerale fino ad un
massimo di 72 ore dalla morte, po-
nendo a carico dello stato la garan-
zia dettapplicazione delle conseguen-
ti norme igieniche. La difficolta di
questa applicazione, anche per le dif-
ferenti condizioni climatiche del no-
stro paese, ha indotio nel testo defi-
nitivo a subordinare il rispetto delle
regole tradizionali alla “conforniita
alle norme vigenti in materia”, con-
tenute nel d.p.r. cit, nonché nella cir-
colare Min. sanita de! 24 giugno 1993,
n. 4. In sostanza, le norme statuali
consentono di accogliere, sia pure
con modesti accorgimenti. gran par-
te delle regolc confessionali, del re-
sto previste solo per i casi di decesso
naturalc ¢ sempre che non sia ne-
cessario a gtudizio dell'autorita un
riscontro diagnostico: in particolare,
il divieto di manipolazione ¢ di mo-
vimentazione della salma per alme-
no 5 ore & possibile, salvo speciali
ragioni igieniche, ai sensi dell’art. 8
d.p.r. cit: anche i ritardo della tu-
mulazione, della sepoltura odella cre-
mazione (prevista dall'art. 79 d.p.r.
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cit.) peralmeno 72 ore & possibile ai
sensi dell'art. 18 cpv. d.p.r. cit., pur-
ché la salma sia inserita in cassa.
L'unico problema di adeguamcnto
sorge per il trattamento della salma
con formalina ~non accettabile secon-
do la tradizione tibetana- previsio
dall'aer. 32 d.p.r. cit. per i trasporti ad
oltre 24 ore dal decesso ma soluzio-
ni alternative possono essere trovate
in via amministrativa (I'UBI ha pro-
posto Finserimento della cassa di le-
gno in una cassa metallica).

7. Bue osservazioni conclusive.

La prima & che lc due intese con i
buddhisti e i testimoni di Geova con-
fermnano la tendenza, ormai di lungo
periodo, all'uniformazione. Sono so-
stanzialmente ripetitive di quelle pre-
cedenti e rispondono al fine di esten-
derne le previsioni anche alle con-
fessioni stipulanri.

Questo risultato non & senz’altro at-
tribuibile allo stabile assetto, magari
pit realistico, raggiunto dalle intese
ma va ascritto anche alla rinnovata
capacita regolatrice della legge uni-
laterale, dimostrara per esempio dal-
la legge 230/98 sull'obiczione di co-
scienza, e delle disposizioni della
pubblica amministrazione, che, come
s'e visto al riguardo del consenso in-
formato e della polizia moituaria,
sempre pitu $i informano al plurali-
smo e si aprono alle differenze esi-
stenti nella societa anche sotto il pro-
filo religioso: le quali) peraltro, si stan-
no dimostrando — per quanto attiene
ai rappoiti con lo stato - abbastanza
omogenee ¢, comungue, molto meno
marcate dy quanto si immaginasse.
Non si pud, wuttavia, sottacere che sta
prevalendo una tendenza rinunciata-
ria delle confessioni, le quati, pur non
mancando inizialmente di formulare
proposte di tutela delle proprie spe-
cificita, finiscono, tuttavia, per ab-
bandonarle davanti agli ostacoli frap-
posti dalla parte governativa, concor-
dando sulle disposizioni comuni allc
intese precedenti e gia collaudate.
Le intese hanno cosi assunto un ca-
rattere “premiale” dei soggetti “forti”
del pluralismo confessionale, confor-

me del resto all'analogo modello in-
trodotto dal legislatore in favorce di
altre espressioni associative, come i
sindacati maggiormente rappresenta-
tivi o i partiti rappresentali in Parla-
mento.

Poiché¢ il problema di un'eguale li-
berti delle confessioni non é. tutta-
via, risolvibile attraverso una molti-
plicazionc delle intese. si pone allo-
ra un'esigenza di tutela in positivo
delle confessioni (e delle formazioni
sociali assimilabili, cioé quelle altrui-
stiche e no-profit, anche se non reli-
giose) terze rispetto a quclle garanti-
te, che dev'essere soddisfatta attra-
verso una legge generale (in materia
di assistenza, di istruzione, di acces-
so al finanziamento pubblico e ad
alere agevolazion, di rispetto delle tra-
dizioni alimentari o di abbigliamen-
to, di riconoscimento del matrumoruo.
ecc ), che valga per witte le confes-
sioni, con o senza intesa.

Altrimenti il diritto per intese rimane
una legislazione privilegiaria per po-
¢he confessioni, selezionate (dallo
Stato)

8. La scconda osservazione & bene-
augurante e riguarda la specifica va-
lenza che le due intese appena sti-
pulate assumono, oltre chc per i
motivi indicati inizialmente, per il di-
ritta europeo, ove si accolga l'inter-
pretazione estensiva delle “tradizio-
ni costituzionali comuni” (art,  n. 2
del Tratrato), tale da abbracciare non
solo { principi costituzionali ;ma an-
che quelli rinvenibili nclle fonti su-




bordinate, in materia di liberta di re-
ligione.

Sotto questo profilo le intese consi-
derate rappresentano un contributo
dialettico rispetto a qucllo discrimi-
natorio di altri ordinamenti (come
quello greco nei confronti dei Testi-
moni di Geova), dato dal nostro or-
dinamento al fine di formare delle tra-
dizioni costituzionali comuni segna-
te almeno dalla tolleranza, se non
dalla laicira.

Anzi essc sono idonee a fungere da
better law, come regola piu adatta per
risolvere eventuali controversic giu-
diziarie — non, ovviamente, goanto
al principio, caratteristico delta tradi-
zione italiana, di produzione bilate-
rale delle vorme, ma - sul riconosci-
mento della uguale liberta di buddhi-
sti e testimoni di Geova.

Tanto pid forte sara questa integra-
zione dellc differenze sc i buddivisti
terranno fede al progetto di convi-
venza che in una bella intecvista de-
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lineava i} loro primo presidente ono-

rario ¢ tenace assertore dell'intesa,
Vincenzo Piga (al quale chicsi consi-
glio quando dieci anni fa mi occupai
del buddhismo ¢ dal quaie fui invita-
to a fare da consulente per l'intesa),
sostenendo che “il Dharma devreb-
be adattarsi alla cultura italiana in ma-
niera tale da poter confrontarsi, sen-
za considerarli oricntamenti estranci
alla propria tradizione, con una cul-
tura razionalistica, antidogmatica, em-
piristica, pluralistica: con una cultura
liberale e libertaria che poggia da due
millenni ormai su basicristiane. .. fino
ad arrivare ad una unificazione cul-
turale planetaria che dovrebbe supe-
rare tutte le distinzioni che ancora si
fanno tra culture diverse”.

E' l'idea di un “uomo planetario”
mandata avanti con gli studi e con
l'azione da un testimone del nostro
tempo, che dobbiamo a Firenze ¢ a
questa terca, Ecnesto Balducci, nella
prospettiva antropologica che anco-
ra di recente il suo amico Raimon Pa-
nikkar ha riproposto: la “pienezza
delluomo™.

Nicela Celaianni, magistrato di Cas-
sazione e docente di Diritto Ecclesia-
stice a Bari, é autore di numerose
pubblicazioni sul tema delle intese
come Confessioni religiose e intese
(Bari, 1990). £’ staio il consulente
dell’'UBI nelle trattative per l'intesa.
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Unione
Buddhista Italiana

Riflessioni

sulla solidarieta

BDurante le celebrazieni del ve-
sak a Firenze il 27 maggio scorso ai
Teatro Puccini si € tenuta una tavola
rotonda sul tema: Selidarieta socia-
le: le comunita buddbhiste & confron-
to.

Partecipanti sono stati otto esponen-
ti di varie realta, che all'interno o
dall'esterno dei mondo buddhisia,
hanno testimoniato delle iniziative a
valenza sociale di cui sono protago-
nisti con sofferte esperienze.

T stato scelto il tema del “sociale”
per I'cstrema connessione che esso
presenta con il mondo buddhista e
la grande prospettiva di sviluppo che
offre.

Il mondo moderno & sviluppo, scien-
za, tecnologia, medlicina ma & anche
fretta. angoscia, solitudine, malattia
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e — come scmpre - morte. Cresce nel-
le persone lo sgomento per la dico-
tomia tra 'ampiezza dei rimedi all'in-
vecchiamento cd al male ¢ l'inevita-
bilita della morte. C’¢ una diffusa non
accettazione del male allo stadio ter-
minale e della morte. Sappiamo tutti
che i rimedi alla sofferenza (dolore
fisico ed angoscia mentale) sono il
controllo mentale e lo sviluppo della
compassione vcrso se stessi e gli al-
tri attraverse fa pratica defla medita-
zione, del pensiero positivo, delle
azioni di beneficio verso altri esseri.
Questa attitudine rende quindi i bud-
dhisti assai sensibili ed attivi verso i
temi dell'aiuto e del conlorto verso
gli altri, della malattia, della sofferen-
za, dclla morte. Ma con quali caratte-
ristiche, con quali particolarita, con
quali prospettive persone apparte-
nenti alle varie tradizioni buddhiste
o che comunque si mueyono allin-
terno di questo riferimento spiritua-
le, praticano da anni attivita di forte
impatto sociale? Quali problemi in-
contrano all'esterno ma anche al'in-
terno del mondo buddhista? Sono
queste le domande cui vogliamo ten-
tarc di dare risposta.

Cercando i referenti per questa ta-
vola rotonda ci siamo resi conto del
gran numero di esperienze maturate
da persone praticanti, in modo auto-
nomo od organizzato, entro struttice
di voloniariato sociale dichiaratamen-
te buddhiste o laiche o anche appar-
tenenti ad altre confessioni, svolte sia
in [talia che all'estero.

E'un patrimonio prezioso di cui si ¢
voluto rappresentare la moiteplicita,
l'incisivita nelle specifiche situazioni
¢ la “esportabilita” in contesti diver-
si. Pensiamo in particolare al rappor-
to con le Istituzioni pubbliche che da
qualche anno stanno considerando
con particolare atienzione il ruolo del



privato sociale. Regioni particolar-
mente sensibili come la Toscana, il
Piemonte; scttori come la Sanita ed il
Sociale attraverso i rispettivi Mini.ste-
ri. le ASL cd i Comuni, attribuiscono
al lavoro di organizzazioni private a
carattere volontario un grande ruolo
per la loro stessa presenza all'intcr-
no delle strutture di ricovero e cura,
pcr il confronto di prospettive ¢ me-
todiche, per la propositivita che pos-
sono sviluppare.

Il primo giro di intcrventi, ha visto
una panoramica breve ma significa-
tiva delle espericnze in atto, ed ha
evidenziato la grande valenza uma-
na, sociale e spirituale delle attivita
svolte.

La seconda parte del dibattilo si & ar-
ticolata sul tema dclle prospettive e
dellc criticita che si prospettano sia
soggettivamente a chi svolge tali atti-
vita all'interno del mondo buddhista,
sia sul livello piti generale, in vista del
linanziamento pubblico dcrivantc dal
meccanismo dell’otto per mille.
Infatti lo stato avanzaio della proce-
dura che portera alla legge sulla In-
1esa con lo Stato Italiano, induce a
riflettere sutl'uso delle rilevaanti risor-
se che perverranno € che dovranno
cssere destinate — quelle derivanti
dalle scelte espresse - esclusivamen-
te ad interventi culturali, sociali ¢d
umanitari anche a favore di altri pae-
si, nonché assistenziali e di culto,
mentre quelle derivant: dalle scelte
nor espresse, esclusivamente per ini-
ziative umanitarie. (act. 19 dell'INTE-
SA buddhista).

Come gestire dunque in futuro tale
patrimonio? Ci si pone un problema
del tutto nuovo sia in termini quanti-
tativi, se & vero che il Buddhismo, di
reccnte apparizione sullo scenario
religioso #taliano, finora ha sofferto
di scarsita di risorse economiche, in-
teramente rimesse alla generosil2 dei
praticanti, ma anche in termini quati-
tativi, poich€ occorrera definire i ter-
ritori che si ritcngono specifici e pe-
culiari per le tradizioni buddhiste,
senza cadere nella tentazione di in-
seguire consolidate esperienze di
conclamata tradizione.

Intanto petrebbe esserc opportuno
muoversi su un pian¢o di sperimenta-
zione, attuando alcune proposte
emerse dalla 1avola rotonda, guali:
che I'U'BI promuova una sorta di cen-
simento delle numerose iniziative in
atto nel nostro paese ed all'estero, ad
opera dclle organizzazioni buddhiste
italiane, in modo da acquisire il qua-
dro della situazione in atto; che si
predisponga a titolo sperimentale un
progetto di intervento sociale, tra
quelli presenati dai vad Centri, in
modo da affrontare le varie proble-
matiche simulando if futuro procedi-
mento ipotizzabile dopo I'Intesa; che
$i acquisiscano elementi conoscitivi
su alcune espericnze estcre quali Ho-
spicc o lavoro nelle carceri, per ve-
derne da vicino modalita di gestione
e contenuti dell'attivita; che si rilanci
all'interno del Ministero della Sanita
il grandc tema del rapporto con Me-
dicine di altre, antiche tradizioni, che
I'Organizzazione Mondiale della Sa-
nitd ha aperto da tempo ma che in
ltalia stenta a fare passi significativi;
che si apra anche su DITARMA un
dibattito su questi temi.

il secende giro di intervent: ha chia-
mato in causa questi temi e lanciato
aji rappresentanti delle Istituzioni,
presenti od assenti, l'invito ad accom-
pagnare questa fuse sperimentale dct
volontariato buddhista, con contributi
metodologici ed aperture che faciliti-
no linserimento di queste esperien-
ze nclia societa italiana.

Gli intervenuti hanno sottolincato la
rilevanza:

- di aprire esperienze di hospice,
sttutture residenziali o diurne per il
sestegno e l'accompagnamento del
malato terminale (Bernocchi);

- di estendere esperienze di educa-
zione con contenuti diversi, atiraver-
so il dialogo e la proposta sia ai do-
centi che alle strutture scolastiche,
senza perseguire l'idea di aprire scuo-
le buddhiste (Buscicchio);

- di utilizzare le grandi risorsc eco-
nomiche che perverranno dallo Sta-
to per realizzare della efficace forma-
zione che qualifichi chi intende svol-
gere attivita assistenziali cd incremen-
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Le associazioni di solidarieta buddhiste € non solo

Hanno pastecipato alta tavola rotonda di Firenze orga izzata durante il Vesak:
Adessanara Bemeocchy lspiraie d8 un inconira con Lama Zopata Benares, pnisld da guulche anno ativita di
assistgnza aimalati rermdnadi di Ajde pacsso il Reparto di malattie infettive dell Crapedlale 55 Anminzias di Ponte
a Miochert di Firenes, lavorando pep PAssociazione Jaica ASSA [ASSOMIAZIONE SOLITIARIETA SPERANZA
AIDEY, fomelata do Micaln Pind ned 1990, 1! Assciciaiiodus, che presto dprird una Casa allopgin di S posti nella zopa
ECAr i por malati'-ﬁ| AIDS i prometo Helins), svolge artualmente sostegno ai mulari terminali e siero positivi,
AT PRI A1 DH, sensibilizzazione nelle scuole € caserme. ;i
(ASSA, via T Giuliani 443,50141, Firenze tel. 055 §5358@)
Samia Vimss Buscicsbio insegnante dal 1577 nklla scuala media a dlvento; dal 1988 & coordinatrice '
ASSODTAZIIME LIKIVEREAL EDUCATION IJialia, sorta nel 1532 quale articolazione makiimale tkedla omonima
Assesidriome inmernazionals, nata nel 4975 dallincontro di Lama Yeshe con alcuni “1egnanti e psicologi ocei-
denali. [ Associazione & comipicsta da persone di tutta Jtatia, che in 14 anni hanno sperimentato wn pisoorsa di
crescita personale sempre i profendo, formandoun gruppis sostanzialmente stabile, che si i dell’orga-
nizzazioneXli corsi, semiriri e delle settimane cstive per famiglie o singolid(reqapito: tel. 0461 34411416; ¢mail:
oA pereva L] _
Adriana Fervamiti, dicepala diT:ama Zopa Rimpece € la fon atrice e diréttrice dal 1989 di MAITRL organizza-
ziene giruyducrativa oot abili: a Bod gay in India, @ cui scopo & la cura, il controllo e I'eliminazione della
e, maldttya infestiva cleratie, presso unespedale, ambulatori ed abitazioni realizzate Sul posto con contri-
tuni di generosi diomaten ditutte il mondo, ed il lavoro locdle di 29 persone. Dal 1990 Maiwi, che ha esteso ia
sua i SU UN perritonn che conta oggi una popotazione di €00.000 persone, ha registrato 47iHE casi e dimesso
3400 malat divle bz = si dedica anche alla cura della TBC, all’assistenza di m dzi ‘e bambini ed alPist uzione
integrata con opere di bencficenza. Recapito: MAITRI Léprosy Rrevention, Treatmum and Beabilltaing Céntre,
Bodhgraya, Pistt. Gaya ~ Bihar 824231, India — Tel. 0091-633~ 400841 fax 0091-631-400897.

Rl Meander @ tra i fondatori e preside te dal 1996 della RETE D1 [MI#A Associazione culturale di Roma
¢he opera allo scopo di ‘favorire la pratica della presenza wentale nelle professioni di aiuto ¢ nelle auivita di
voloniariato. .Oltre a sostenere due progetti di solidagietz nel terzo mondo (una scuola per mo aci nella
provincia cambogiana di Takéo e racceliz di fmuli peii bambini ed anziani del Vigwam in cuilaBorasicone cen
la comunijta di Thich Nhat Hanh) l'attivita dell'associazione tratta_principalmente il tema della morte e del
morire e della sqlazione nonviolenta deiconflitti, attraverso Porganizzazione di incogtri, seminari e la pubblica-
whonedi test. Recapiti: tel-0329 6193382; L Ret diindra, viale Gorizia 25{¢ 00198 Roma —¢-mail: iridra@alfanet:it
- sito: www.freewiab.'org/religioni[thgIndra DLl
Bnza Mascia @ la responsabile del COMITATO APPELLO PER U. TIRET che ha sede presse il centro buddhista
di Pémaia, 3 otcupa di ficcogliete le richieste di aiute del popolo tibetano e di ereare un ponte di $ostegno fra
ftalia, Tisdiz € Nepa). [l Comitato oltre alle adozioni a distanza, ha formutato una scrie di micragrogetti nci campi
pro ughi per alieviare il disagio del popolo tibetano e aiutarle a mantenere la continuiti con la propria cultura.
! Comitato ha ottenuto il fremisimerdn da”Lama Zopa Rimpoce ed ha attivato la procedura di riconoseimento
pubblico che sari presto ufficisimenie concessa. Récapite: Via Poggiberna 9 — 56040 Romaia-PISA- tel 050
(85209 {ax 050 685768 — e-mail: shine@sirius.pisa.it).

Samgia Onvae nlralliene da pemo corrispondenzacon detenuti nef braccio della morte in Texas, intessendo con
{oro 2 fitto dialogo a divessi livelli & ricevendo & loro peesie, i lororsoghi-ed angosce. Fondatore e Presidente
isino al 1992) del centro Studi Kalachakra di Ventimiglia (trad. tiledaral e dell’ Associazione Dharma Gaia,
progetto per lo sviluppo dclle tématiche seciali int ambito buiddhisia (progetio collegato all'INERB), ha fondato
un piccols cemitate lecale COMITATO INTEMELIG per TABOLIZIONE della PENA di MORTE e tina lista di
discussiope su interniet (GAIA) - con cui organizza attivita di sostegno alla campagna abolizionista internazio-
nale (petiziéni ¢ informazione tramite il sito). Attualmente non si riconosce in nessuna tradizione specifica,
anche s& coaminiaa co siderare il buddhismo e la pratica buddhista il principale riferimento spirituale. Recapi-
ti el 038 7928818, eanajl: mtverda@ncn,mc ; Comitato mtemelio www.hophep.comn/penadimorte, GAIA-
it ey ety crad vedonlarsaiy istagala’k e-miil, mtverda@men.mc ; orrao@mac.com

Arturo Sica, psicologo e direttore del CENTRO WHITE DOVE di Geneva, membro ¢la 15 anni deil’Associazsone
Universal Education, avalge ditivitd. psicologiche di sostegno ai malati terminali, nellambito del progeite Vivere
con. Regapiic: v, Vannucci 116°- 16125 Geneva 1€].010 5705493 cell0347 7250092; e-mail: white dove@liberoit)
Siriome-Siligni ha ricoperto rilevanti cariche istituzionali quali Presidente del Cimsiglx regionale toscano ed

Assdmanri alle politiche sociali e Conpenisiane [ntemazionale nella precedente lugizlaturs, da sempre attento
alle jepariche sockill @ intetvenute in veste di esperto e conoscitore sia del versante istitizionale che ‘del
wafeEn monde dellassnciariofima.c del piivato sociale. Recapinm: el 55-SGG2503
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tare la prefessionalita dj chi lc prati-'\

ca, Javorando molto sui temi delle
dinamiche interpersonali che si svi-
luppano nel lavoro di gruppo, i
meccanismi decisionali e sulla prati-
ca della non- vielcnza nclla soluzie-
ne dei conflini (Mander);

- di accogliere, allintetno del mon-
do hucldhista, esperienze di matrice
diversa e dagli sviluppi imprevedibi-
li: il modo di aiutare gli altri € uni-
versalte (Ferranti),

- di evitare il rifugio nell'io, il pregiu-
dizio e la paura di confrontarsi con
la sofferenza altrui aprendosi ed eser-
citando la compassionc verso situa-
zioni estremamente dolorose come ad
¢s. quella dei condannati a morte
(Orrao).

- di atwiare forme di coordinamento
tra analoghc esperienze di solidaric-
ta, evitando antagonismo e gelosie,
per dare pil forza ad iniziative di aiu-
to ai profughi e di conservazione
delle tradizioni tibetane (Mascia);

- di individuare quellarea di critici-
ta ove il voloniariato si trasforma
in “profcssionismo” a tempo pieno,
perdendo freschezza e furza, senza
peraltro acquistare quella professia-
nalitd necessaria per affrontare si-
tuazioni critiche, Di prepararsi ade-
gualamentc e per tempo al passag-
gio dal puro volontariato allinter-
vento di solidarieta assistito econo-
micamente dallo Stato, :he pud rap-
presentare un momento di perdita
piuttosto che di acquisizione di for-
za. {Sica);

- Dt riflettere sul meccanismo dellot-
to per mille che finisce per spostarc
dallo Stato alle confessioni religiose
il compito dell'assistenza socio- sa-
nitaria (Siliani).

E’ un compito a cui 'UBT & chiamata
a dare una risposta e che segna un
altro pssso verso la maturita del mo-
vimento buddhista italiano che sem-
pre piu deve interrogarsi su come ri-
spondere all'impegno preso con lo
stato jtaliano ovvero i nostri concit-
tadini che vorranno destinare il loro
otto per mille alla confessione bud-
dhista. (Patrizia Bertoletti)

Messaggio per
il Vesak 2000

Cristiani e buddhisti:
pellegrini in dialogo ver -
sO un nuovo millennio

# nome del Pontificio Consiglio per

# Dialogo Interreligioso ¢ mio pars
njle, auguro a tutii i nostri fratelli e/

luogrdin ogni parte del mondo, ma
speciafriente a Roma € nella term in
cui Gels nacque, visse, soffst mon e
rCSUSCiEl: Ma quest’anno & signfica-
tivo nor solo per i cristiani. L’jizio
di un nifgwvo millennio @ un #mpo
opporturp per ogni singola trfdizio-
ne religicka cosi come per ntte le
tradizioni kcligiose nel loro igsieme,
di fare il gunto sul passato ¢ di uf-
frontare il fhturo con rinnov-de vigo-
re. A questd scopo, nel cantdsto del-
le varie celdbrazioni promojse dalla
Chiesa cattojca, al nostro lpntificio
Consiglio & sita affidata 'agganizea

zione di un Asmmmlnlea Mmrekeligiosa
che si & tenutda Roma lo scirse: mese
di ottobre. Soho stati invitai parteci-
panti di varte fradizioni rel giose del
mondo intero La risposta {stata in-
coraggiante. Pipa Giovanr Paolo li,
mentre paesiedeva la Cerinbnia con-
clusiva dellAssemblea, Ig invitato
tutte le persong di buonakofonta a
contrastare la ‘crisi di civiga, che &
sfortunatamentes presente kel nostro
mondo, con la nuova ki del-
U'amere, tondata sui valorifuniversali
di pace, solidariet, gius=ilia e liber-

ta.
Poiché la nascita di Gesd Er’wto ¢ al-
I'origine del calendario die annun-
cia il nuovo millennio, ci { sembrato
appropriato in questo nessaggio




centrare la nbstra riflessione su Gesii
Cristo. Gesulé colui che ha donato
la sua vita pa-gli altri, colui che si &
sacrificato pit la salvezza degli altri.
Ma per i ¢ristini € molto pit che un
hodbhisattva. lesl, Verbo di Dio fat-
to carne, nato flalla Vergine Maria, &
la pienezza dela rivelazione di Bio.
Tn Lui Dio si & manifestato all'uma-
nitad, E' l'unicd salvatore di tutti.
“Quando la Chigsa cattolica procla-
ma Gesu Cristo %rbo di Dio dialo-
go con credenti dklire religioni, essa
lo fa per teslimorgars il suo amore
per tutli gli weanin i ogni tempo,
un amor< che si & manifesitn sulla
croce per la riconcliazione e la sal-
vezza de] monde. E\in queste spiri-
to che la Chiesa ccral di promuove-
re un avvicinamentd pid profondo
con ogni popolo e rifigione” (Gio-
vanni Paolo i, Ai cap delle diverse
religioni della Corej, 6 maggio
1984). |

Anche sc i buddhisti nog condivido-
no la stessa fede in Gesil Cristo, non
sara possibile per noi apprezzare in-
sieme F'esempio che da st Cristo?
Egli ha insegnato I'amore per il pros-
simo e ha mostrato corassione,
particolarmente per i poviri. Ha in-
vitato ad avere uno spiritoili perdo-
no e ha perdenato coloro clie lo han-
Nno messo a morte. Si € mostses come
il Redeniore, che libera cdoro che
sono nellignoranza e nel fieccato.
Non & percid Gesu un m
un messaggi® permanentc p
nita?

me ai seguaci di altre religijni, c a
tutti gli uvominj e le donne dbuona
volonta, abbiamo qualcosa {a rice-
vere dal messaggio di Gesl: in mes-
saggio di compassione e pirdono,
di carita e fraternita, i giijtizia e
pace.

L' in questo spirito che rinnonﬁi miei
saluti ed invie i miei migliorgauguri
per una vita di pace e seren1z‘1.

Cardinale Francis Arinze
Presidente del Consiglio Pogtificio
per il Dialoge Interreligioso
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Incontro della

rete picmontese

Sabate 8 aprilc si¢ svollo a Novara,
questa volta ospiato dalla Scuola
Chan Wu, il 12° jaconree della Rete
Buddhista pPiem:wicse.

Accolti da Yikai Marco Bertona, si &
praticato insicmg secondo la tradizio-
ne Chan seguitgin queste centro di
Novara. La mapinata si & sviluppata
attraverso la pfauca della meditazio-
ne seduta, capmunata, recitata, inter-
calata da nwgment in cui abbiamo
petute ascrdare un breve discorso
storico a pgaposito della tradizione
del Chan {#n cinese originale), del-
le spiegazini sulle basi della pratica
Chan e l'ijsstrazione di esercizi lisici
che i aigtapo a comprendere e pra-
ticarc la gostura scduta della medita-
zione. (bn la recitazione cantata fi-
nale si ¢ conclusa questa parte del-
l'inconfo, dedicata all'approfondi-
mentoella pratica seguita e rasmes-
sa aetk Scuola Chan Wu.

Dopoil consueto paste infermale che
accoglic tutti i partecipanti che pos-
sonqgarrivare per lincontro pomeri-
dianb, si & dato inizio allo scambio
di otizie, informazioni, richieste e
opigioni come solitamente avvicne ra
1 plesenti.

Per il tema principale da dibanere,
fpuesla volta si € lasciato che questo
nci=sE naturalmente a partire dalla
méditazione della mattina. Essendo
stata focatizzaia |'imporianza essen-
riale del respiro nella sua manifesta-
zione naturale di accoglienza, flessi-
hilita, apertura e avendo sperimenta-
to questa qualita interiore della di-
sponibilita con il corpo, la mente e il
respire. & dunque stata accolta 1a pro-
posta di scegliere come tema “ia te!-
leranza applicuta nella reluziene con
gli altrie nel personale mode di con-
centrarsi sulla propria pratica”. So-
vente la rigidica che impedisce alla
vera tolleranza di manifestarsi verse
gli aluri € la stessa rigidita che si pud
¢ia trovare anche nella sfera della




propria pratica persenale, quando
questa invece di riunirci crea o ali-
menta un rischioso isolamento.
Questo tema, sentito da futti come
profendamente importante, sia per la
pratica personale di ognuno sia per
tutto ¢id che riguarda le relazioni
umane tra il Sangha delle vam'e tradi-
zioni buddhiste. & certamentc melto
vasto ¢ impessibile da approfendire
completamente in un selo pemerig-
gie, ma anche il pid semplice e pic-
colo esercizio di consapevolezza ves-
so la pratica reale della tolleranza; &
sempre un passo nella direzione di
un giusto comportamento umano,
sano e maturo, dentre il mende del-
le relazioni in cui viviamo.

Per maturare o crescere equilibrata-
mente creando consapevolmente il
terreno in cui sviluppare la compas-
sione e l'altruismo, & necessario aprir
si, accogliere, abbandenare paure che
generano rigidita e chiusure, perci®
dobbiamo imparare a rilassarci, a
conoscere insieme me e l'altre, lascia-
re che si sviluppi fiducia e disponibi-
lita reciproca: cesi come woviamo
elasticita nella manifestazione del re-
spiro sereno e pacificante, anche nella
manifestazione «ella tolleranza trovia-
me l'cquilibrio tra l'azione e 'abban-
dono, tra l'apertura ed it rilassamen-
to, tra J’acceglienza e il non attacca-
mento.

Nellambito della comunita buddhi-
sta praticante nei centri di Dharma
oggi in Italia, in Piementc o indiffe-
rentemente in qualsiasi altra regione
italiana, pare evidente che siamo os-
mai in un processo evolutivo che si
sviluppa naturalmente, anche se an-
cora non tutti sone interessati a par-
teciparvi pid direttamente. Il con-
tatto unno sincero tra le pecsone,
tra i centri, che genera scambio posi-
tivo di esperienze, conoscenze € ca-
lore, & di vitale importanza per il
processo di adattamento e diffusio-
ne del Buddhismo nella cultura di
questa societd. Qggi, in Italia come
in altei paesi, la preservaziene e la
tiasmissione degli insegnamenti che
riceviamo dai maestri, ¢osi ¢come la
stessa pratica di questi insegnamen-

ti, dipendono anche dalla nostra per-
sonale capacita di esercitarci ad aprir-
ci sinceramente e creativamente ver-
so gli altri praticanti, caso contrario
si sarebbe invece responsabili di un
processo rischioso e non evolutivo.

Viviamo un particolare momento sto-
rico culturale nel quale le principali
tradizioni buddhiste si trovano pre-
senti insieme dentro le stesse regioni
e questo ci da l'occasione di confron-
tarci cossuttivamente. Non € pid tem-
po di restare isolati tra le mura le cui
porte sono chiuse o solo semi aper-
te, ma & tempe invece di lavoro co-
mune perché si possa sviluppare una
pit matura coscienza di insieme a
proposito del Sangha in Italia che
ormai & anche occidentale. Se oggi,
pur profondamente rispeitosi e con-
sapevoli del prezioso valore della
diversita tra le tradizioni, non restia-
mo disponibili all'apertura rcale, alla
crescita insieme, alla collaberazione
reciproca, allora si rischia di alimen-
tare seltanto atraccamento ad alcuni
medelli, forse funzionali in un molto
remoto passato, ma che nell’attualit
presente pero sarebbere in contrad-
diziene con cid che la pratica del
Dharma richiede ai praticanti, princi-
pianti ® anzhani che siano.

Per cid che riguarda le singole perso-
ne, un numero sempre maggiore di
praticanti buddhisti di diverse tradi-
zioni, sente il desiderio di incontrar-
st a porte aperte tra di noi come si fa,
daalcuni anni ormai, in questi incon-
tri informali € semplici della Rete
Buddhista Piemontese, e ci® € diven-
tato parte integrante della pratica del
Dharma per chiunque si riconosca
appartenente al vasto Sangha, la cui
grande responsabilita € quella di non
allontanarsi dagli altri esseri e di non
allontanarsi fra sé.

Per cid invece che riguarda i centri
di pratica del Dharma, organizzati gia
come assoctazioni. i cui pratrcanti
credono nellimportanza della non
separazione (ca le diversitd, & possi-
bile allargare questo esercizio di in-
centre a porte aperte partecipando
altruisticamente all'Unione Buddhista
Italiana. che nop & la sede deve cer-
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care riconoscimento, ma ¢ il luogo
dove insicme si pué collaborare ad
un pitt profondo lavoro comune che
permette di continuare a creare € a
nurtrire le basi per un’ancora mag-
giorc apeurd € maturazione del San-
gha in Italia.

Comunque, questa posiliva espericn-
za di flessibilita ed apertura rccipro-
ca auraverso gli incontri tra i diversi
centri di Dharma, si sta proponendo
anche in altri luoghi come, pcer esem-
pio, in Lombardia, E’ augurio di tutti
noi, che queste occasioni si espan-
dano sempre di pit nelle regioni ita-
liane perché insieme si possa miglio-
rare la qualita delle relazioni umane
allinterno del Sangha che, cosi raf-
forzato e nutrito nello spirito giusto
e interdipendente della pratica altru-
istic € compassionevole, a sua volta
potra rendersi sempre pity disponibi-
lc ¢ adauwo agli esseri, praticanti bud-
dhisti o meno, con i quali siamo quo-
tidianamente in contarto,

Il prossimo incontro della Rete Bud-
dhista, il cui tema sarad “f’identitd
buddbista”, dovrebbe essere a Tori-
no nell'ottobre prossimo e chi fosse
interessato a parteciparvi pud ¢on-
tattare Yikai Marco Bertona, 0321-
46.32.56, oppure via e-mail:
yikai@tin.it. Per la Lombardia si pud
contattare a Milano sia il Centro Man-
dala (92-70.12.80.88) sia il Monaste-
ro Enso-ji (02-83.23.652).(Dingjara
Doju Freive)

L’esperienza
della Pagoda di

Pieve a Socana

L'esperienza comunitaria buddhista e
il ruolo portante del Sangha hanno
trovato il loro spazio anche ad Arez-
zo. La Pagoda di Pieve 4 Socana ¢o-
stituisce un punto di riferimento per
chi voglia avvicinarsi al buddhisino,
infatti ddal novembre del ‘98 l'espc-
ricnza di alcuni praticanti ha trovato
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espressione in un progetto comune,
che ha dato vita all’'Associazione “La
Pagoda”, utile supposto per chi vo-
glia scoprire, a partire dal proprio
quotidiano, l'esigenza di comprende-
re appieno il senso di ci® che acca-
de. del divenire, dell'io, del deside-
rio, della relazione.

(ia dalla fine degli annt Sessanta Luigi
Martinelli aveva contribuito a aprire
uno spazio per la comunita buddhi-
sta. Egli stesso realizzd una “Pagoda”
trasformando un cascinale in un Tem-
pio e arricchendo quest'ultimo con
un lavoro paziente ¢ creativo di mo-
saici ¢ intagli, che sollecitano e coin-
volgono emotivamente chi vi acce-
de. In pill occasioni su PARAMITA si
leggeva la disponibilita da luj offcrta
ai peaticanti di avvalersi di questo
luogo per i loro titiri.

Sul finire degli anni Ottanta la Pago-
da ospitd lattivita del monaco Tae
llye Sunim che pero dccise di spo-
stare altrove la propria sede qualche
anno dopo la morte de! signor Marti-
nelli nel ‘96. L.a Pagoda si trovd quin-
di a dover fronteggiare un parados-
so. Da un lato, senza la presenza di
un monaco ¢ di una specifica tradi-
zione, sulla Pagoda veénmiva a pesare
i rischio di un progressivo abbando-
no (e ¢io suscitava gli intercssi di tut-
taltro tipo di vicini o di terzi). Dal-
Paltro, alcuni praticanti dellarca are-
tina avvertirono l'esigenza di trovare
una pratica comune anche nclla di-
versita delle specifiche tradizioni nelle
quali si riconoscevann (Cosi & sorta,
da un paio d’anni, I'Associazione bud-
dhista “La Pagoda” che $i propone di
sostenere e diffondere il buddismo
come si legge nello statuto “di tutte
lc tradizioni per mezzo di qualsiasi
attivita ritenuta utile al sostcgno dei
Tre Gioielli e dei Cinque Precetti”.
Sono nate cosi importanti occasioni
per favorire Uincontro tra pratiche
buddhiste diverse. Ffferio significati-
vo di qucsta apertura & stato lo svi-
luppo di un fertile dialogo interreli-
gioso, per esempio con il gruppo di
“Meditazione Cristizna” cli Arezzo e
con la Comunit Camaldolese di Con-
ra. In questa direziong, probabilmen-




te verso fine scttembre, vi sara un
incontro ad Arezzo che coinvolgera
mussulmani, cristiani e buddhisti in
un comune progetio sul tema W cam-
mino della spiritualita. Religioni in-
sieme lunge il sentiero della pace”.
L'attivita di Luigi Mastinclli sembra
aver dato frutti del tutto inaspettati
da quando realiz2d la sua opera. Pur-
troppo il progetto da lui messo in alto
manifesta ogg der hmiti problemati-
ci. I'locali in cui si trova il Tempio,
<on lutti 1 suor pregevoli mosaici, non
risulta accuwasiato ed & quindi asso-
luamente necessario avviare le pra-
tiche per il condeno ¢ per legalizza-
re i lavori compiuti per amore del
Dharma. Il Comune di Castelfocogna-
no s1 & mostrato disponibile a riesa-
minare il piano regolatore per per-
mettere dlla Pagoda di acquisire un
rilievo spirituale e religioso e di es-
sere in ordine sul piano legaic. Per
muoverst In questa direzione non
sono piu sufficient i conteibuti dei
sodi, sia ordinari ¢he straordinari, ma
serve i sostegno pill ampio di tutta
la Comunita buddhista. Si prevede
che le spese di condono. sia per le-
gali che amministrative, si aggireran-
no sulla ventina di milioni, cui si som-
meranno tte gli interveni per il rior-
dino degli impianti idrici, eletarid, ccc.
Ci rivolgiamo quindi al sangha bud-
dhista per chedere quel sostegna che
¢i permctta di mantenere aperto uno
spazio che sempre pid ¢i educa alla
compassione, al confronto con cio
che € prima, al di Ia e allo stesso tem-
po dentro lio e il t, quclla dimen-
sione che supera ogni distinziene e
che i] saingha aiuta 4 rivelare.

Per informazioni: Associazione Cul-
turale *La Pagoda”

Localitd Quercia Grossa, 33 - Pievea
Socana  (Rodolfo Savini rel.
9575.768463).

Una domenica

di pace

in mezzo ad ua dorato campo di
orzo. accanto ad un piccolo, fresco
hosco di querce, col profumo del-
lestate ed 1 colod smaglianti della cira
sullo stendo, domenica 18 giugno
I'Assoctazione ~“Un Tempio per la
Pace” di Firenze, in occasione degli
ormai tradizionali appuntamenti le-
gati al solstizio d'estate, ha orguniz-
zato un incontro di festa per la pace
4 Pratolino, sul terreno donato per la
costruzione del Tempio, sulle colline
a nord della citta,

Lincontro di quest'anno 2000 si &
caratterizzato per la collaborazione
con lu Wortd Peace Prayer Society,
una organizzazionc inteenazionale
natd in Giappone che dal 1950, nel-
Pambito delle sue attivita, si @ fatta
promotrice della collocazione di
200.000 steli di pace in 180 paesi del
mondd.

Alla presenza di un pubblico assai
numeroso e nello spinto dellincon-
tro tra cultuse ¢ religioni diverse, che
ormai da anni caratterizza lattivita del
Tempio, dopo il saluto da parte i
Don Mizei da Assisi per i cacolic, di
Gesche Gedun Tacchin per il Bud-
dhismo Vagarayana. di Bijao Sacka per
i Baha'i, di Cristina Slean per la Chri-
stian Science, di Manuela Sudoun per
I'cbiaismio, si & svolta la festa di pace,
culminuta con la collocazione della
stele offerta dalla World Peace Praycr
Society.

Mentre i presenti ponevano nell'in-
terno cavo della stele scntti, disegay,
oggetti quali testimonianza del per-
sonalc messaggio di pace, contem-
poraneamente in un santuario 3i predi
del monte Fuji in Giappone, si tene-
va un inconuo di preghiera sincro-
nizzato alla installazione della nuova
stele a Firenze.

Hanno poi alimentato il clima di festa
e di scambio culturale il Gruppo «li
danza ¢ suoni sfcicani Shonkama —
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tzalia /Costa ’Avorio; @ inline segui-
ta linvocazione alla pace per tutti i
paesi ¢ popoli del mondo, chiamati
nominalmente, in una suggestiva suc-
cessione, dal Gruppo det World Pea-
ce Prayer che esibiva contemporane-
amente la bandiera di ciascune Stato,
Grandc {a adesione, la sentita parte-
cipazione, il valore condiviso di un
incontro di armonie e di cueri. (P.
Bertolettr)

Associazione “Un Tempio per la
pace” C/o Licea Artistico, via Maglia-
bechi 9 — 50122 Firenze

Tel 55 2476004 fax 055 2268690
e-mail: untempieperlapace@leonet.it
hup: wwwlcenct.it/news/uniempie-
perlapace

Fondazione
Maitreya

Istituto di cultura
buddhista

Il dialogo

interreligioso
nelle scuole

I 17 maggio si sono conclusi gli in-
contri di 42 scuole di Roma con i rap-
presentanti delle religioni che parte-
cipano al Tavolo Interreligioso pro-
mosso dall'Assessorato alle Politicke
(vedi DHARMA n. 1). L'Assessorato ha
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organmizzato un ferum a distanza sul
tema, ponendo a ciagscun rappresen-
tante alcurne domande sull'esperiern-
za appena conclusa. Qui di seguito
proponiama tl contenuto del forum,
apparso sulla rivista Intermundia
News, anne 1 n. 2, marzo aprile

2000.

Avete adertto, inrappresentanza
della vostra confessione veligio-
sa, al tavolo interreligioso pro-
mosso dal! Comune direltamente
nelle scuole di Roma. Perché ave-
te considerato utile questainizia-
tiva e che cosa vi aspettavate?

Rabbino Benedeito Carucct Diterbi
(religiene ebraica): Consideriamo fon-
damentale l'approfendimento delle
cenoscenze delle diverse religioni pre-
sceati sul temritorio € per questo abbia-
mo considerato utile e nello stesso
tempo indispensabile aderfre a que-
sla iniziativa. Spesso troppi pregiudi-
2 ¢ luoghi cemuni vanno a sostituire
0 a fiempire vuoti culturali generan-
do idee falsate sulla diversita religiosa
e culturale. Sele atiraverso la cono-
scenza reale e scientifica delle varie
fedi si poirz piantare it semedella plu-
ralita e del rispetto reciproco.

In quest'ottica abbiamo aderito attiva-
mente alliniziativa dell’Assessorato.

Pastore Maria Ronafede (religione
protestante): Anche per nei l'ini'ziati-
va & stata molto utile perché le scuo-
le di Rema sone entrate in contatto
con altre confessioni in modo non
pidr occasionale o per iniziativa di
questo o qucll'insegnante.

Ai ragazzi abbiamo potuto spiegare
che la pluralita religiesa e culturale &
un fatto storico e non un avvenimente
dell'ultima ora e che, per quanio ri-
guarda il protestantesimo e Pebrai-
smMo, Qucsto € un processe che va
avanti da secoli e non da decenni ma
di cui in Ttalia si pada poco.

[ ragazzi si sono potuti confrontare
con questa faccia della storia e con i
valori dell'impianto teologic o-prote-
stantc ¢ filosofico, quando & stato
possibile. Inoltre l'iniziativa del co-




munc & stata utile per la forma che
ha avuto.

Le diverse confessioni religiose han-
no infatti offerto gratuitamente i loro
docenti per un servizio che non ha
avuto oncri per lo Stato. Crediamo che
guesta esperienza possa rappresen-
tare un modello diintervento e di pre-
senza del fatto religioso nella scuola
pubblica, in attesa che proprio la
scuola si doti degli strumenti per in-
serire lo studio delle religioni nella
preparazionc dej docenti e nellela-
borazione di programmi didartici.

Abdellab Redevane (religionc islami-
ca): Un'iniziativa interessante anchc
per noi del Centro Culturale Tslami-
co. Se si considera che la comunita
islamica a Roma si aggira intorno alle
80-100 mila persone, non possiamo
che considerare positiva e preziosa
ogni occasione di incontro e i in-
formazionc che vadanella prospetti-
va di rendere familiare o comunque
non del tutto sconosciuto il rapporto
che i musulmani hanno con P10,

Maria Angela Fala (religione buddhi-
sta): 11 lavoro svolto durante quest’an-
no scolastico con gli amici del tavolo
interreligioso € stato estremamente
interessante perché vissuto sul cam-
po di fronte a una moltitudine etero-
genea di ragazzi provenienti da real-
ta socio-culturali diverse.

Ci & sembrato fondamentale che le
religioni non fossero viste all'interno
di una “storia delle religioni”, ma che
chi intervenisse potessc parlare in
prima persona, basandosi sulla sua
esperienza di fede e di studio. F sta-
ta una sfida a chi tende a relegare le
altre esperienze religiose nellambite
dell'ora di educazione cattolica o di
estrometterla totalmente dai curricu-
la scolastici.

Ci siamo teovati in sintonia con PAs-
sessorato nell'idea che il pacchetto
cli attivita proposte fosse gestito al-
I'interno dell’'orario di lezione.

Luciana Lippareni (dirigente scola-
stico della Scuola Media Statale Ros-
mini): B stato molto utile far cono-

scere agli alunni altre fedi religiose,
il loro contesto storico e la civilta in
cui sono nate.

Questa esperienza € stata impoz:tan-
te per il superamento dei pregiudizi
e delle diffidenze nei confronti dei
coetanei di altre confessioni religio-
se e per faverirc il dialogo, la tolle-
ranza e l'accettazione del ‘diverso’.

Qual é stato limpatto dell'inizia-
tiva nell'incontro tra il mondo del-
la scuola e le varie confessioni
religiose?

Maria Angela ald: E difficile gene-
ralizzare, in quanto le realta toccate
sono state diverse. Ci sono state scuo-
le in cui i ragazzi erano stati ben pre-
parati anche grazie al libretto propo-
sto dall'assessorato e che quindi han-
no potuto seguire con maggiore fa-
cilita gli argomenti entrando nel di-
battito in modo piu articolato.

Altre invece hanno seguito gli incon-
0i con minore partecipazione e verso
la fine dell'anno scolastico ci $0no state
diverse rinunce. Di non poco conto
nello svolgimento degli incontri € sta-
ta la grande differenza nelle eta dei
ragazzi (dagli 11 ai 19 anni): nei piu
giovani, in particolarc, ¢'¢ stata una
grande richiesta di segni pratici ¢ €i
informazioni utili al riconoscimento
della diversita religiosa. Ma comun-
que c’¢ ancor4 diffidenza nci confronti
del diverso e questo progetto pud es-
scre molto utile a sviluppare un pun-
to di vista meno monocentrico. Gli in-
segnanti, dal canto loro, sono stati di-
sponibili, spesso anche piti dei ragaz-
zi, e questo dovrebbe far riflettere
sull’'opportunita di organizzare incon-
i pit specifici con i docenti.

Abdellab Redeuare. 1 musulmani e
le musulmane di Roma sono consa-
pevoli dei rischi i incomprensione
e di pregiudizio che gravano sul-
l'islam: dallo steretipo del ruolo del-
la donna allimmagine di fanatismo
religioso. Per noi, operare contro
questi pregiudizi, aff nché Romia sia
citta di pace e di convivenza religio-
sa, & fondamentale, e aver avuto la
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possibilita di avviare un confronto
nelle scuole ci ¢ sembrato importan-
te. Infatti sone> proprio le impressio-
ni ricevute a scuoja quelle che riman-
gono pib impresse e sono pit diffi-
cilmente cancellabili. Sopratrutio sc
sS0NO positive.

Maria Bonafede: Ci stamo attenuti
alle indicazioni del tavolo interreli-
gioso che prevedevano un taglio in-
tormativo e culturale. Direi ¢he l'in-
teresse C’e stato, ma molto dipende
da come si comportano gli insegnanti.
L'impatto & stato buono laddove la
scuola aveva svolto un lavoro preli-
minare con gli studenti. Ci siamo an-
che imbattuti in scuole dove linte-
resse degli studenti & stato vivo no-
nostante i pregiudizi e le diffidenzc
degli inscgnanti oppure dove tutto &
stato delegato all'insegnante di reli-
gione cattolica, contravvenendo agli
accordi previsti dal 1avolo interreli-
gioso. Se liniziativa continuera an-
che l'anno prossimo & necessario
perd un chiarimento tra l'assessora-
to, le scuole e i rappresentanti delle
confessioni su questo aspetto.

Luciaria Lip parons: 1o credo che I'im-
paito & stato positivo sia per quanto
riguarda l'ampliamento dcll'orizzon-
te conoscitivo degli alunni sia per I'ar-
ricchimento che nc ¢ scaturito sulle
tematiche dellintercultura molto sen-
tite in molte scuole di Roma, tra cui
anche la nostra.

Negli incontri interreligiosi anche ra-
gazzi di fedi diverse si sono sentiti
protagonisti € hanno assistito alla
valorizzazione delle loro origini cul-
tusali religiose.

Ma quale é stata la reazione de-
gl studenti rispetto ai contenuti
Jormativi da voi presentati?

Abdellab Kedouane: Quando, come
Centro Culturale Islamico d'ltalia, ab-
biamo aderito all'ottima iniziativa del
Comune, nclle nostre intenzioni non
C’era l'obiettivo di fare lezioni di reli-
gione in classe ma di tenere una con-
versazione sull'lslam con gli studen-

ti, sollecitando il dialogo e talvolta
anche un confronto disinvolto, ov-
viamente sempre in un contcsto edu-
cativo. Per molti, moltissimi ragazzi
e ragazze si & trattato probabilmente
di avere di frontc a sé, per la prima
volta. musulmani in carne e ossa.
Siamo convinti che certi luogh: co-
muni siano stati affrontati in maniera
problematica 0 quantomeno che sia
stato presentato ai giov-dni un Islam
diverso da quello manipolato dai
mass mcdia. Questo primoanno, spe-
rando che si ripeti anche nel prossi-
mo, ci ha stimolato a migliorare fa
comunicazione con il ricorso a lin-
guaggi appropriati e a mezzi didatti-
ci piu attvali come ad esempio gli
audiovisivi e i cd-rom.

Benedetto Carucci Biterbi. A noi sem-
trd che, in generale, i ragazzi hanno
accolto con interesse € partecipazio-
ne questa iniziativa ma, per lo piug,
abbiamo riscontrato una reazione pii
articolata e stimolata in quelle classi
che in precedenza avevano avuto
modo di affrontare il tema della di-
versita confessionale.

Maria Angela Fala: Le informazioni
date durantc gli incontri hanno su-
scitato sempre interesse e domande
e, nel nostro caso, trattandosi di una
religione non giudaico-cristiana né
legata al bacino del Mediterranea, lIc
domande sisono concentrare soprat-
tutto sul come questa religione sia
arrivata in Italia. Proporre questa re-
altz Jontana come qualcosa di pre-
sentc e tangibile anche a Roma ¢ sta-
ta per molti una novita.

Ecco. credo che l'espcrienza del ta-
volo interreligioso sia stata signilica-
tiva perché ha facilitato il dilogo ¢ fa
conoscenza tra reaita confessionali di-
verse nelle scuolc. Certaniente & sta-
o un progetto da pionieri con le ine-
vitahili difticolta iniziali e di rodaggio
ma il (avolo & stato una lezionc di
vita di cui si dovrebbe far tesoro an-
che per il dialogo interrcligioso.

Maria Bonafede: In 'nea di massima

ta risposta & stata positiva. I ogni



incontro ¢’ stato un interessante con-
fronto sulle radici e appartenenze re-
ligiose.

I ragazzi hanno contribuito con e
loro testimonianze a raccontarsi a
pactire dalla loro appartenenza reli-
giosa. L alla domanda se tutti fosscro
cristiani, quasi sempre sono emerse
nelle classi appartenenze rcligiose e
culirali diverse.

Si tratta di un dato importante anche
per la maggioranza i studenti di re-
ligione cristiano-catrolica chic hanno
cosi potuto constatare l'esistenza di
una pluralita di modi di credere ¢ vi-
vere il fatte religioso.

Luciarna Lipparoni: Gii alunni hanno
partecipato attivamente € con inte-
resse agli incontri.

Alla fase di ascolto iniziale nella quale
venivano esposte le linee fondamen-
tali dclle varie religioni ¢ sempre se-
guito un dibattito nato dalle doman-
de e interventi degli alunni.

Questi ultitni hanno mostrato una
viva curiositd e una apettura mentale
nei confronti di idee, fatti, concezio-
ni relative alle problematiche religio-
sc e interculturali.

Da questo primo approccio con fedi
e cenfcssioni diversc & scaturita an-
che una pili ap profondita riflessione
sull’appartenenza dei pit alla tradi-
zione cantelica come clemento fon-
damentale di identita storica, cultu-
rale e personale.

Un'iniziativa importante che apre al
dialogo e al confronto e che biso-
gna fare in modo si fipeti I'anno pros-
simo.

Editoriale dell'Assessore Fiorella
Farinelli

Perché |'Ente locale si & fatto pro-
motore di un'intesa per listituzione
di un Tavolo Interreligioso? Da guan-
do il protocollo € stato firmato nel
dicembre 1998 dai rapprescatanti di
cinque religioni ¢ da me a nome del-
la Giunta, questa domanda mi ¢ sta-
ta fatta spesso. Rispondo che, se la
scuola vuole essere davvero plurali-
sta, multiculturale e. per quanto &
possibile a tutt'oggi, interculturale, i
processi di accettaziene delle diver-

sita e di riconoscimento delle analo-
gie non pusseno prescindere dall'ap-
partenenza religiosa e della cono-
scenza, seppure elementare, della
dotirina e degli aspety’ sociali di quel-
la religione. Essa infatti aiuta a capi-
re { comportamenti dei singoli ¢ el
le comunita, aprendo spazi di riflcs-
sione.

E’ un cammino di apprendimento e
di cultura inehdibile, se la scuola
vuole affermarc il proprio ruolo di
Istituzione che non solotrasmctte ma
cduca e se Iente locale vuole sup-
portarla in questo, nell’'ambito dcl
governc di una metropoli multietni-
ca ¢ multiculturale come ormai ¢
Roma

Listituzione del Tavolo Interreligio-
SO & stata un'operazionc laboriosa.
Non si & trattato infatti di realizzarce
un convegno o un scminario, dope i
quali ognuno torna nel proprie am-
biente, seppure arricchito dal con-
fronto; ma di cosuuireanalisi e obiet-
tivi comuni ¢ di individuare progetti,
metodi, sttumenti inclusivi delte di-
versita ed efficaci per il mondo della
scuola.

Gli incontri con 221 classidclle scuole
medie di T e Il grado, realizzati du-
rante: 'anno ¢ in orario scolastico,
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sono stati il primo intervento deciso
dal Tavolo.

Oltre 5.000 studenti e decine di inse-
gnanti hanno avuto 'opportunita di
conoscere, ascoltare, fare domande
direttamente a chi segue rcligioni e
filosofie differenti mentre i docenti
islamici, ebrej, induisti, protestanti e
buddhisti hanno potuto decodificare
stereotipi e pregiudizi suggeriti dal-
lignoranza e da informazioni media-
niche superficiali.

Questo progranuma continuera anche
'anno prossimo, vista la richiesta
delle scuole e 'impegno delle diver-
se comunitd. Avremo occasione di
riparlarne.

XII premio di

laurea Maitreya

Anche quest'anno durante la cerimo-
nia del Vesak nazionale a Firenze &
stato consegnato il premio di laurca
di due milioni intitolato a Giuseppi-
na Pctti ¢ Vincenzo Piga, che la Fon-
dazione Maitreya riserva a una tesi
su temi inerenti al buddismo.
Quest'anno la commissione, compo-
sta dal prof. Riccardo Venturini, dal
prof. Giorgio Milanetti e dal dott.
Massimiliano Polichetti, ha premiato
la dottoressa Annunziata Selene Zur-
lo, laureatasi con il prof. Maurizio
Taddei presso llstituto Universitario
Qrientale di Napoli con una tcsi su
L'albere della bedbi: studie di al-
cune immagini buddbhbistiche del
periede pala (VIII-XII sec d.C.)
La Commissione ha cosi motivato la
sua scelta: “Il lavoro premiato illu-
stra il valore funzionale delle inuna-
gini dell“Albero del Risveglio” (be-
dhivriksha) allinterno delle stele del
periodo Pala, inserendosi felicemen-
te nellinversione di tendenza che di
rccente ha riportato l'attenzione de-
gli specialisti d’arte indiana su que-
sta importantc scuola.

Latesi parte da mirati riferimenti allo
sfendo indiano pre-buddhistico, tan-
to popolare che brahmanico, riferi-

menti che esplicano ladozione del
culto dell'albero di Pipal (I'essenza
botanica cui tradizionalmentc si iden-
tifica ' Albero del Risveglio) da parte
del Buddhismo in rapporto all'agio-
grafia del Buddha.

Si passa quindi ad un’acuta analisi
iconografica sulla base dello studio
delle tipologie di rapprescntazionc
del bedbivriksha coltc ncl loro rap-
porto, simbolico/allegorico quanto
formale/strutturale, con 'immagine
antropomorfa del Buddha.

Buona la contestualizzazione filoso-
fica e storico-religiosa, d’altro canto
premessa ineliminabile alla trattazio-
ne di temi strettamente intrecciati con
una impostazionc idcologica di rife-
rimento tanto complessa come
l'aspetro esoterico del Mahayana.
L'analisi iconografica si approfendi-
sce e completa neli'ultima parte del
lavoro, andando a trattare nello spe-
cifico la funzione dellalbero allinter-
no della composizione della stele, il
supporta iconico tipico di questa cor-
rente artistica indiana.

Belle le immagini disegnate a mano
libera dallautrice, pittografie in bian-
co e nero che colgono il dettaglio ar-
tistico palesandone il senso in manie-
ra assai gradevole e quasi ispirata.
La tesi della dotroressa Zurlo si rivela
pertanio un piu che valido contribu-
to all'approfendimento dcel caratterc
anagogico dell'iconologia afferente ai
sistemi tantrici indo-buddhistici.”

La Fondazione augura alla dottores-
sa Zurlo di poler continuare nci suoi
studi ¢ ricorda anche il profcssor
Maurizio Taddei, suo maestro, emi-
nente figura di studioso di archeolo-
gia orientale recentemente e prema-
turamente scomparso. Invitare e so-
stenere i giovani a produrre tesi sul
buddhismo & una delle attivita de-
cennali della Fondazione che conti-
nuera con il XIII Premio il cui bando
si pu0 trovare in DHARMA n. 2.



Convegno di studio
promosso dalla rivista Confronti
Roma, 28-29 settembre 2000, Via Firenze 28.

Art 8 della Costituzione

"Tutte le confessioni religiose sono egualmente libere davanti alla legge.
Le confessioni religiose diverse dalla cattolica hanno diritto di organizzar-
si secendo { propri statuti, in quanto non contrastino con Fordinamento
giuridico italiano. I loro rapporti con lo State sono regolati per legge sulla
base di intese con le relative rappresentanze”.

Programma
Giovedi 28 settembre
Ore: 17,00
Introduzione L’attuazione dell’art. 8 della Costituzione

a cura cii Confronti
Tavola Rotonda: 1 rapporti tra lo Stato italiano
e le confessioni diverse dalla cattolica
e Gianni Long (Giurista)
» Silvio Ferrari (Sociologo)
» Pomenico Maselli (Giurista)
e Nelly Ippolito (Ministero dell’interno)

Venerdi 29 settembre

Ore: 10,00-13,30
I Sessione Intese fatte e intese da fare
- Bilanci, problemi e ritardi -
Con il contributo di esponenti delle comunita
e organizzazioni: evangeliche, ebraiche, buddiste,
Testimoni di Geova e musulmane

Ore: 15,30-18,00
I Sessione La risorsa del pluralismo culturale e religioso

Maria immacolata Macioiti (Sociologa)
Stefano Allievi (Sociologo)

Marco Politi (Giornalista)

Raffaele Luise (Giornalista)

Per informazioni rivolgersi a Mostafa El Ayoubi,
Confronti. Tel 06.4820503
E-mail: dialogo@confronti.net
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GEMMA DONATI

VAGABONDA DEL DHARMA E DELL'TGNOTO
Autobiografia di una yogini occidentale
Prefazione di Paola Giovetti

Edizioni Il Punto d'Incontro

Live 27.000

Venti e pil anni sono passati da quando ¢i capitd sotto-
mano il celeberrimo “Vagabondi del Dharma” di Jack
Kerouac e seguimmo le vicende di un nomadismo ispira-
to ad una rivisitazione laica deila figura del bhikku bud-
dhista; Qui invece seguiamo sia nel tempo sia ncllo spa-
zio le tappe fisiche ed interiori di un cammino contrasse-
gnato da “Visioni”. a partire dall’eta di quattro anni, e da
espericnze le pil diverse.

Come nella vita di ognuno, i libro & costellato di doman-
de e della descrizione delle fatiche per arrivare a capire e
conoscere le risposte; non sempre lc risposte che ci pre-
senta lautrice possono essere facilmente digerite da chi
legge: “... ultimo ostacolo, il pit micidiale e il pit insidio-
so... Il piacere di fare beneficenza... la beneficenza & spes-
so un ostacolo: gonfia il nostro ego invece di distrugger-
lo" (pag. 75); oppure il chiarimento sulla differenza tra
“la salvczza di tutti gli wvomini” ¢ “la salvezza di wui gli
esseri senzienti” (pag. 109).

Risulta apprezzabilc ¢che in partenza ci siano oggetti di
ricerca che si confondono tra il materiale «d il simbolico,
ad es. il ricercare l'aperrura del Terzo Occhio, per poi
seguire la crescita della chiarczza nel cambio di obiettivo
e fa comprensione che le conquiste sono piu sul piano
interiore che su quello materiale.

Occorre seguire le vicende narrate nel libro con atienzio-
ne, comprendendo quanto di spirituale  si possa trarrc
da queste righe, scnrza cntrarc nella dlomanda sulla realta
o meno di certe situazioni, azioni od cffetti; non ci sono
pretese dell'autrice ad essere creduta, ma solo una gran-
de disponibilita ad essere compresa e questo le & ampia-
mente dovuto,

(Leopoldon Sentinells)
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CHOGYAL NAMKHAl NORBU

CANTI DALL'@SPEDALE E ALTRE PONSIE
Traduzione dal tibetano ¢ pr efazione

di Adriano Clemente

Shang Shung Edizioni (tel. 054 966039), pp. 65
Lire 25.000

| L'Occidente & genericamente un semplice fruitore del-

| Insegnamento buddhista come ci vicne trasmesso dai
Maestri di Dharma che vengono dall'Oriente e quindi
raramente si instaura con loro un rapporto piu profonde
di condivisione degli eventi personali; e sc questi si rea-
lizzano sono essenzialmente dal praticante verso il Mae-
stre, che riceve witte le problematiche del suo discepolo.
Qui, ip guesto testo. assistiamo ad un rapporto rovescia-
Lo e cio@ un Maestro di Dharma, Pauvtere, condivide con
i suoi lettori la sua csperienza di grave malattia, i suoi
momentt quetidiani di dolore fisico che 1o spingono a
confermare che qualsiasi esperienza deve csscre utilizza-
ta per riconoscere la natura primordiale dell'essere e quin-
di la natura illusoria del corpo; questa condivisione av-
viene ramile peesie, quindi un modo di esprimersi per
precisi concetti che spingono alla riflessione per poterci-
si calare dentro e non semplici descrizioni.
Fsperienze che generane le spontanee parole “... mentre
un macchinario moderno mi puliva il sangue mi sono
trovato tra la vita e la morte, e ho capito che & stata .
r'immensa compasstone del Samaniabhadra della base a
concedere al mio corpo un‘altra possibilita di continuare
a vivere." (da Samantabhadra, pag. 27) e tutto nel pit
puro spirito buddhista. *... Possa io avere Popportunita
di insegnare lo stato autentico di autoperfezionamento
del Samantabhadra della basec a tutti gli esseri fortunati
dei cinque continenti della terra...” (da Jicoipo illusorio
pag. 45).
Queste poesic sono state tradotte dat tibetano con gran-
de sforzo per presentarle fedeli al testo originale, com-
pesto cen metriche differenti e ben precise, e che riesco-
no a trasmettere in ogni caso {'essenza pit profonda del
pensiero del Maestro.
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Fondazione Maitreya

Via della Balduina 73 — 00136 Roma

Tel. 0339 3381874 (tutti i giorni '10-12 e 16,30-
19,30).
http://www.infinite.it/utenti/maitreya
E-mail: fond maitreya@flashnet.it.

Associazione per la Meditazione di Con-
sapevolezza (A.Me.Co.)

Vicolo d'@cfeo 1 — 00193 Roma

‘fel. 06 6865148 (lun. mar. 18-2); mer 18-20;
giov. 15-20).

* 6 ottobre (20.15) seminarie condotto da
Padre Andrea Schnoller.

« 7-8 ottobre: intensivo non residenziale con-
dotto da Padre Andrea Schnaoller,

« 21 ottobre: intensivo condotto da Letizia
Baglioni.

¢ 28 ottobre-2 novembre: ritiro di vipassa-
na condoito da Corrado Pensa a Caravate (Va-
rese).

¢ 10.19 novembre: ritiro condetio da Ajahn
Sumedho al Centro di Spiritualitd Rogate, Mor-
lupo.

e 25-26 novembre: intensivo non residen-
ziale condotto da Corrado Pensa ali'Istituto
Madonna del Cenacolo.

* 2 dicembre: intensivo condotto da Ajahn
Chandapalo.

Corso di meditazione per principianti € non
condotto da Letizia Baglioni i} mercoledi
(18.30-20.30) con inizio 1’11 ottobre,

Associaaone San Ria
Via Don Minzoni 10
12045 Fossano CN

tel 01727633774

e-mail: sanrin@isilinc.it

Associazione Scuola Soto Zen

¢/@ Centro Studi Zen Kemyeiji

27040 Loc. Costapelata-Fortunageo PV
tel. 0383/875584

Associazione Tashi Choe Ling

Strada Maggiore 32 - Bologna
tel. 051271108 - E-mail: tenzin@asianet.it
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Dal 12 scttembre 8 serate di insegnamenti di
geshe Gonpo Tashi, lama residente del centro

* 25-26 novembre Pensiero durante la vita
quotidiana con ven. Thamthog Rimpocc ¢
iniziazione di Shambala

In novembre ciclo di insegnamenti di Cha
Gar Tulku Rimpoce sulle basi del buddhismo.

Centro Buddha della Medicina

Via Cenischia 13

10139 Torino

011,/3241650

Internet: http://www.geecities.cem/SoHe/
Coffechouse/1820/

c-mail: elsus@iol.it

Centro Buddhadharma
via Dante 63

15100 Alessandria

Tel 0131/231838

Centro Cenresi

via del Pratello 23

40122 Boloana

Tel. U1/ 2260554

Internet: http//www.padmanet.com,/csc
e-mail: cenresig.bologna@lycosmailcom

Centro Kalachakra
¢/@ Addano Martini
via Bellavista 36
18019 Vallecrosia IM
Tel 0184/251688

Cenwro Lama Tzong Khapa

Piazza Viuorio Emanuele 18,

31050 Villorba (Freviso)

Tel: 0422 928079 - Fax 0422 263743

Corsi di budddhismo ogni sakate (17.00-19.30)
e domenica (10 00-12.30 e 15.30-18.00). Per
informazioni telefonare al centro.

Centro Studi Maitri Buddha
Via Canonica §

10137 Terino,

tel. 011 3097855

iniziati
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Cen#ro Mandala

via Martinetti 7

20147 Milano

02. 7012808

fax 02.48701119

Internet http://web.tscalinet.it’Mandaia
e-mazil: centremandalus@tiscalinet.it

Centro studi tibetani MandalaSamten Ling
Casale Campiglie 84

13895 Graglia Santuario (Biella)

Tel e fax: 015/442.25] - 22.381

Internet: htep: // web.tiscalinet.it/Mandala

Centro Milarepa

Via Betulle 35 - localita Priugranero

10040 Vatl della Torre (TO).

internet:

e-mail:

¢ 26 agosto -1 settembre: Ridro di Manju-
shri con Lama Giang Ciub.

¢ 30 sertcmbre -3 ottobre Visita del Vene-
rabile Trogawa Rinpoche (Medico Tibetano).
* 14-15 ottobre. Incontro con Renato Maz-
zonetto: domare la tigre (tecniche di rilassa-
mento ¢ meditazione)

Centro Munigyana

Via delle Croci 2

90139 - Palermo

Tel. 0916880705 (segreteria telefonica) o
091301508

ter informazioni sulle attivitd settimanali
saputof@neomcdia.it (risponde il coordina-
mento)

pimaria®usa.net (risponde la direttrice)

Cen#ro Rabten Ghe Pel Ling

Via Fuclide 17 20128 Milano

Tel.: 02 2576015 - Fux 02 27003449
Internet: www.gpling.org

¢-mail: gpling@galactica.it

Corsi settimanali di meditazione.

Centro Sakya Kun-ga Choling

Via Marconi 34

34133 Tricste

Tel 040/571048

Internet:hitp://www. geocities.cem

e-mail: centro_buddhista_sakya_trieste@
yahoo.it

Tutti i lunedi corsi introduttivi al buddhismo,
martedi e mercoledi meditazione guidata.

Centro Terra di Unificazione Ewam
Via Reginaldo Giuliani 505/a - Firenze
Tel. 055 454308 Fax 0577 933831

Internct: http://www.padrnanetcom

e-mail: longeva@tin.it

Per i programmi settimanali del centro si pre-
ga di contattare la segreteria il lunedi, il mar-
tcdi e il mercoledi dalle 16 alle 19.

¢ Lunedi-18.30: Corso di yoga; 21. Gruppo
di studio sul Lam Rim.

* Martedi-20: Corso di meditazione guidata.
e Mercoledi-19: Meditazione di Tong Len;
20.30: Corso di yoga.

Sono previsti in data da definire il ritiro di
10 giornisul Lam Rim guidato dal Ven. Thu-
bten Dondrup; corso di aromaterapia; cor-
so di Feng Shui condotto dal Ven. Jampa
Lundup; insegnamenti di Choden Rinpoche,
Geshe Campa Ghiatso, tulku Ghiatso c altri
maes(ri.

Centro Vajrapani

Via G. Prati 2

38050 Bosentino TN

tel e fax: 0461/848153

internet: hitp://www.padmanet.com/cv
e-mail vajrapani@lbero.it

2-3 seiteinbre: inaugurazione della nuova sede

Comunita Dzog Chen Merigar (Arcidosso)
Merigar: tel 0564.966837 tax 0564.9681100
Internet: http://web.tiscalinet it/ merigar
e-mail: merigar@amiata.net

Corsi di Yanira Yoga e di IDanza del Vajra si
svolgono a:

Roma (rif erimento tel. 06/5817155 oppure 06/
3310036);

Firenze (riferimento tel. 055/855289);
Milano (riferimento tel. 02/6571529);
Venezia (riferimento tcl. 041/5225876);
Como (riferimento tel. 0344/55670);
Bergamo (riferimento tel. 035 225159);
Poligno (wtti i giovedi alle 203, presso la pale-
stra Aleteia di Bastia Umbia),

RBari (r'derimento tel. 080 5212168).

e 21 settembre-lottobre: corso di pittura
di Tanke.

¢ 2-9 settembre: Settimana di salute e be-
nessere con il Dottor Nida Chenangtsang..

Dharma Ling Maitr€ya Triratna
Congregazione Dachang Rime

Cro Fonclazicme Maitreya, via della Balduina 73
00136 Roma

Tel. 0339 3381874 (giorni feriali 16,30-19,30).
e-mail: dling@libero.it

Incontri di meditazione settimanali il martedi
dalle 19.30 alle 21.00 presso la sede dclla Fon-
dazione Maitreya, via della Balduina 73, Roma

<on lama neljorpa Ledro.
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Corso di tibetano per principianti (martedi
18.30-19.30)

Corso di studi sui fondamenti della dottrina
buddhista (La Via del Buddha) con due in-
contri mensili il giovedi (20.30 - 22.00).

Enso-Ji Il Cerchio

Via dci Crollalanza 9

20143 Milano

tel 02/8323652

internct: http://www.vol.itzen/cerchio.hun
e-mail cerchio@uin.it

Pratica di Zazen settimanale e insegnamenti
il lunedi,giovedi e venerdi aperta a tutte le
persone indipendentemente dal sesso, eta,
religione

Monastero Zen “Sanbo)i”
Pagazzano dj Berceto
Tel. 0525.60296

1l Cerchio Vuoto

Via S. Paoto Gbis

10138 Torino

Tel.: 011 377622

Via Cavour 9

10080 Trausella -TO

Tel.: 0125 74048

Internet: http://www.arpnet.it/cervuo
ec-mail: cervuo@arpnetit , oppurc
bala.max®fiashnet.it

Responsabile: Massimo Dai Do Strumi

(Kai Kyoshi Missionario per il Soto Zen Shu)
Orari di Zazen durante il mese di luglio a
Torino:lunedi-giovedi 19.30-21.30

martedi 6.30-7.30 / 18.00-20.00

mercoledi 6.30-7.30

Orari di Zazen a Trausella:

®alle ore 6.00 alle ore 8.00 e dalle ore
18.00 alle ore 20.00 tutti i giorni tranne il lu-
nedi ’

¢ 7-8-9 luglio: Ritiro 19-20 agosto: Sesshin
* 21-27 agosto: Periodo di pratica comuni-
taria

International Meditation Center (IMC)
Via Borsieri 14

20159 Milano tel. 02.69007355

e 8.17 settembre: Iniensivo con Fabio Za-
gaio a Pianello, Loc. duc Cessani (Varese).

e 27 ottobre-S novembre: Intensivo con
John Coleman a Frati Fossombrone (Pesuro).
+ 30 ottobre-1 novembre week-¢nd di me-
ditazione presso il centro con M. Bergamini.
* 17-19 novembre: Ritiro breve con John
Coleman a Torino.
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Incontri settimanali ogni martedi dalle 20.30
alle 22.30.

Issituto Lama Tzong Khapa

Via Poggiberna 9

56040 Pomaia {(Pisa)

Tel.: 050 685654; Fax: 050 685768

Imernct: http://www padmanet.com/iltk/

home¢/home.htm

e-mail: iltk@sirius pisa.it

* 15-17 settembre: Le Due Veritd con Ge-

she Ciampa Ghiatso.

e 29 settembre-1 ottobre: La Perfezione

della moralita con Geshe Tenzin Tenphel.

* 13-15 ottobre: Il Sentiero della Beatitudi-

nc con Geshe Ciampa Ghiatso.

e 20-22 ottobre: Come Meditare n. 2 con V.

Tallarico.

* 27 ottobre-1 novembre: Gli oo punti del-

Faddestramento mcntale con Geshe Tenzin

Tenphel.

{3 27 ottobre-6 novembre: Ciu-Len con L.
ani.

e 10-12 novembre: La scienra dcella mente

con C. Freccero.

¢ 17-19 novembre: [l Scittiero della Beatiru-

dine con Geshe Ciampa Ghiatso.

* 23-26 novembre: Ritiro d¢i meditazione con

M. ‘T'hanavaro.

Issituto Samantabhadra

Via di Generosa 24

00148 Roma

tel. 06/6531777

Internet: hap://www samantahhadraorg
e-mail:

Turti i martedi corso per principianti sul Lam
Rim tenuto da Jigme Thubten.

Giovedi corso di meditazione con geshe So-
nam Ciang Ciub

Istituto Tek Ciok Men Choling

Via Donadei 8

1206@ Belvedere Langhe CN

Tel 0173/797025

c-mail: teslm healingsound®@arcacomiit
Merc:oledi (21.00) e domenica (15.00) grup-
po di studio e meditazionc.

Karma Cio Ling

Via Amba d'Oro.17

25123 Brescia

T¢l.030/3751564

1el030/2432367

Internet: http://www.diamondway-
buddhism.org.users.iol.it/kkihp

c-mail: brescia@diamondway-centerorg



e 21-25 sefiembre Phowa La pratica bud-
dhista del morire vonsapavolmenie corso te-
?uto da lama Ole Nydhal a Marina di Ostuni
RR)

Karma Dechen Yan Tseling
Cooperativa di Berdo

28030 Viganella NO

Tel 0324/56101

Karma Tegsum Tashi Ling
Contrada Morago 6

37030 Mizzole-Cancello VR
Tel. 045/988164

Kunpen Lam2 Gancen

Via Marco Polo 13

20124 Milano

Tel. 02/ 290.104.47

Fax 02.290.102.63

Internct: htp://www.peacenvironmentnet
e-mail: klg@micronet.it

Mona tero Santacicmrama

02030 Frasso Sabino (Rieti)

Tel 0765 872186

Internet: http://www.santacittarama.org
e-mail: santacittarama®@libero.it

* 16 ettembre Giornata distudio e pratica.
* 29 settembre!l ottobre: ritiro con Ajuhn
Chandapalo a Pian dei Ciliegs.

+ 6-10 otsobre: Ritiro con Ajahn Chandapa-
lo a Bari (Info: U. Milella, 080 5562825 o
umile®tiscalinct.it ).

* 11 ottobre: Incontro a Foggia.

e 15 ottobre Kathina, tradizionale cerimo-
nia di offerta ai monaci.

* 10-19 novembre ritiro condotto i Ajhan
Sumedho presso il Centro di Spiritualita Ro-
gate a Merlupo {Roma) Per prenotazioni con-
tattare 'A.mc.co dal 19 ottobre. Tel
006.6865148

* 2 dicembre Pomeriggio di mcditazione
con Ajahn Chandapalo all'@cfco

Monastero Zen Soto Fudenji

Fudenji Monastero Zen Soto

Bargonce 113 43039 Salsomaggiore PR

Tei 0524-565667

Internet: hup://utenti tripod.it/Fudeniji/
Ogni domenica (9.30 - 12.00), zazen & con-
ferenza del Macstro Fausto Taiten Guare-
sc¢hi

¢ 10-18 agosto /ukai Sesshin, sesshin per lc
Ordinazioni.

* 21 - 27 agosto: sesshin.

* 24 - 27 agosto: stage intensivo di shiatsu.

* 30 agosto - 3 settembre: educazioni e
formazioni specifiche e sessioni di intro-
duzione.

* 9-10 settembre: sesshin.

¢ 10 settembre congedo di fine Angd.

e 23 settembre seminario di studi nelllam-
biro del Corso di Studi Tcologici Buddhisti.

Tempio Budadhista Zenshinji di
Scaramuccia

loc. Pian del Vantaggio &4

05019 Orvieto Scalo

Tel. 0763/215054 0330.629690
hup://wa~w.scaramuccia.stm.it

¢ 2-3 settembre sesshin

* 7-8 ottobre sesshin -

* 24 ottobre sesshin a l'orino

e 25 ottobre sesshin a Milano

e 26 ottobre: sesshin a Mestre

e 27 ottobre scsshin a Trento

* 4-5 novembre sesshin

* 9.10 dicembre: sesshin

Altri incontri si terranno a Cavi di Lavagna,
‘T'orino, Milane, Venexzia, Trento, Roma e Fi-
renze con i gruppi locali.

Associazione Culturale Pian dei Ciliegi
Loc. Bulla di Monte Santo

29028 Ponte dell'Olio (PC)

Tel. 0523 878948

Istituto Chan Tze To am

Viate Kennedy 15

Marina di Leporano, Tara to

Tel e fax 099.5334040
http//www.synapsi.it/chan tze.tosam

Tutti i martedi recitazione e insegnamenti con
il maestro residente Geshe Namghyal sul Sen-
tiero graduale verso la Liwerazione. [ gioved)
recitazione delle 21 Lodi a Tara.

Comunita Bodhidharma - Eremo della
non-forma Musang-am

Loc. Tonno 24 A

16010 Valbrevenna GE
010/2466065-0335/6608429
http://users.iol.it/seza/2544.htm

e-mail: seza@iol.it

il monastero di tradizione son coreana ¢ souo
la guida del ven Taye Hye. E' possibile esse-
re ospitati seguendo le regole della pratica.
e 25 agosto: il monastero rimanc chiuso

* 13-15 ottobre: ritiro

La comunita si riunisce anche in varie citta
italiane (Genova (el.0335.6608429, Roma:
006.22445297, Arezzo 0575.477768, Trentino

0474650360)
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Centro Tara Cittamani

Via Mertise 34

35129 Padova

Tel: 049/8020213

Internet: www.padmanet.com/ctc

e-mail: taracit@tin.it

Incontri settimanali di meditazione ogni gio-
vedi alle ore 19.15.

Per informazioni contatiare Laura, tel. 049
8720589.

Centro Zen

c/o Fondazione Maitreya, Via della Balduina 73
00136 Roma

Per informazioni: Rosamaria Mariano, tel. 06
5411635 - 06 5137765

Incontri di meditazione settimanale (zazen) il
lunedi e mercoledi, ore 20.38

* 20-22 ottobre sesshin diretta dal Maestro
Fausto Taiten Guareschi presso il convento
di S.Andrea, Via dei Cappuccini 18 - Colle-
vecchio (Rieti).

Tora Kan Dojo

Scuola di Karate-do € pratica Zen

Via di Selva Candida 49

00166 Roma

tel. 06 61550149 )

orati di zazen: martedi ore 6.30; venerdi ore 22.3Q.

Karma Coling Ghialtsen

Villaggio S.Livia 85

06214 Perugia

Tel. 0742 851098 fax 075.5004310

Internet: http.//digilander.iol.it/karmaghialtsen
¥-mail: karmaghialisenperugia@yahoo.it
Inconiri mensili con pratiche di meditazione
secondo il programma Tara-Rokpa.

Centro Studi Tibetani De Ua Ling Merano
Tel. 0473-212023

Internet: hip://web.tiscalinet.it/deualing
e-mail. devaling@tiscalinct. it

* 26- 27 Agosto 2000: 1l significato di rifu-
gio ¢ bodhicitta con la  Ven. LUCIA BANI,
presso la Sala Esposizioni

* 7- 8 Ottobre: Conclusione del commen-
tario al “LAM RIM DUDUM"( 3° Parte) e *1 12
ANELLI Di ORIGINAZIONE INTERDIPEN-
DENTE” con geshe Sonam Cian Ciub

* 45 Novembre: Commentario al “Bodhi-
sattvacharyavatara” e Meditaziene. Con Lama
Paljin Tuiku Rinpoce

Gli incontri si terranno a Mcrano presso la
Sala csposizioni -

» 25-26 Novembre: Incontro con il Respiro
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conla Dott. RENATE LINK SCHREIBER A Lana,
Presso “ Ikarus Esoterik”

Associazione Amita

Rema

Tel 069003854

Da lunedt 8 settembre alle 18.00incontri di
meditazione presso il Circolo @cfeo, vicolo
d'Orfeo 1, dal 20 settembre corsi di medita-
zione presso lassociazione culturale L'arco,
piazza Dante 15 dalle 19.30 alle 21.00

* 1-3 senembre Gioco e meditazione: icin-
que elementi con Thanavaro e Luce presso
I'lstituto Lama T'song Khapa.

Centro Tara Bianca
Via Eitore Rolli, 49 - Roma
Tel 06 43531822

Dojo Buppo (AZI)

Via Pietro d’Assisi $

Roma Tel. 06 43531822

Meditazione zazen tutti i martedi (7,30), mer-
coledi (21,30), giovedi (8,30), venerdi (19,30)

Centro Studi Tibetani Tenzin Cid.Ling
Via Lungo Mallero Wiaz 25, Sondrio
Internet: hrtp:// www.padmanet.com/tcl
e-mail: tenzin.cl@usanet

Gli appuntamenti continuativi sono:
“Infruduzione al buddhismo” - ogni giovedi
dalle ore 20.45 alle 22.30.

“Impariamo a meditare” - ogni mercoledi dalle
ore 13.15 alle 14.00.

Consultazionc e prestito libri della nostra bi-
blioteca - (su appuntamento) dal lunedi al
venerdi, dalle ore 13.15 alle 14.00.

Gru Mahamudra

Via ! giugno 18

Torri di Quartesolo VI

Tel e fax 0444 581803

Incontri di meditazione secondo la scuola
Kagyupa con il Ven. Renato Mazzonetto, di-
scepolo di Akong Rimpoce.

Libera Comunita Zen - Asola (MN)

Stracla Compartitori 19

46041 Asola (MN)

0376.735359

Associazione Culturale La Pagoda — Castel-
focognano (AR)
Localita Quercia Grossa, 33 — Pieve a Socana

. 52016 Castclfocognano — AR

Tel: 9575/353984 (Luca); 0575/788463 (Rodolfo).

Internet: webutiscalinetit/lapagoda



due volte al mese, incontri interreligiosi con
il gruppo di meditazione cristiana di Arezzo;,
la terza domenica del mese I'incontro si svol-
ge alla Pagoda, il primo sabato dcl mese nel-
la sala del gruppo di meditazione cristiana
(8575/365524 — Marisa);

incontri periodici con monaci buddhisti di
altre tradizioni.

Rete di Indra

Viale Gorizia 25/c¢ - Roma
00198 Rema

tel. 06 8558901,

e-maik indra@®alfanet.it.

Associazione Essere Pace

Milano

Internet: http://www .gcocitics.com/~interes-
sere/

Sangha ispirato agli insegnamensi di Thi-
ch Nhat Hanh.

Per informazioni:

Gianfranco Coccolj, tel. 02 5457915 (giovedi
dalle 20.30 alle 21.30);

Cristina Pellicano, tel. 02 48024302 (lunedi dal-
le 20 alle 21).

Dharma Ling Dachan Osel Cho Ling
Congregazione Dachang Rime

C/o Heliopolis

Napoli

Tel. 081 5461849

E-mail: atno@libero.it

Incontri di meditazione settimanali il martedi
¢ giovedi sera;

Un giovedi al mese insegnamento e medita-
zione guidata da lama Ledro

¢ 18-19 novembre. Le Quattro Nobili Verita
e linterdipendenza

¢ 9-10 dicembre; Lavorare con le emozioni
con lama Lodro

Gruppo Lam rim

C/o Fondazione Maitreya

Via della Balduina 73

00136 Rema

tcl. 0339.1189480

e-mail: lamrim@inwind.it

Corsi sulla via graduale (Lamrim) il giovedi
dalle 2000 alle 21.30 tenuti da geshe Gen-
dun Tarcin.

CasaZen

Via Pomara 14

46010 Pomara MN

tel. 0376.735359 — 723498

e-mail: kyudo-cka@geocities.com

Internet: http://www.gcocities.com/Tokyo/
Garden/5218.

Tutti i venerdi sera conversazione zen (ku-
sen, teismo, dokusa).

Sabato: tiro con l'arco.

Il lunedi a Genova presso il Centro ligure di
studi orientali: conversazioni zen.

In aprile: seminaro e letture sul pensiero tra-
dizionale cinese.

Dojo Zen Mokusho

Via Principe Amedeo 37

10123 Torino

tel. 011.3852250

Internet: http://www.geocities.com/tokyo/fla-
ts/5036

Dojo Zen Keisei

Via W. Pontan 37

10053 Bussoleno

0339.1216589

Pratica giornaliera e sessioni regolari di za-
zen con ETenryu Zanin, discepolo di Roland
Yuno Rech.

E’ possibile soggiornare preavvisando ¢ unifor-
mandosi alle regole e alla pratica del luogo.

Cremolino Meditation Centre
via Belletti 35

15010 Cremolino al

tel 0143.821038 03356553219
fax 0143 833372

e mail: chiarapr@libero.it

Associaaione Italiana di Psicologia Tran-
spersonale

Via C.Corsivieri 46

00162 Roma”

tel. e fax 06.86218495
Internet://www.mclink.it’assoc/aipt

e-mail: aipt@mclink.it” aipa@clink.it

¢ 1-6 settembre: Congresso Europeo H Tem-
po dell’Anima, con Laura Boggie Gilot, Mar
Alain Descamps, Padre Gentili, Amit Goswa-
mi, Claudie Naranjo, Padre Schnoller, Roger
Walsh e altri esponenti delia psicologia tran-
spersonale presso il centro congressi La Cit-
tadella di Assisi.

* 9 ottobre: incontro di apertura attivity su
Risanare la Sofferenza dellilo separato dal-
liAnima. Corsi di meditazione ¢ formazionc
professionalce.
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Contemplare la mente

Han Shan Te Ching

Han Share (1546-1623) fat un grande praticante Ch'an, sludioso ¢ scrittare, che visse al termine della dina-
stia Ming. All'eta di sette anni llan Shan era gid alle prese con le grandi questioni sull’origine ed il destino. 4
nove anni abbandoné la vita familiare divenendo in fine monaco a dicianneve. Han Shan fu illuminaro pit
volte. Durante una della sue esperienze pi profonde, enird improvvisamente in uno stato di samadbi mentre
camminava e vide una luce britlunte simite ad uno spexcchic immenso e perfette, in cui <1 rifletteva egni CosG.
Ritornato dal samadh, il suo corpo e fa sua menie erano totdlmente chiary, realizz che non vera nulla da
raggsiungere: Inparte perché le sue esperienze di illuminazione erano correlate a varie opere buddbiste (inclusi
il Surangama e ' Avatamsaka Sutra), in parte seguendo la tendenza dell’epoca, Han. Shan non distingueva
netiamente fra le scuele buddhiste, fondendo it Ch'un con le posizioni generali del Hua Yen, del buddbismo
esoterico e del Confucianesimo. £u in relazione con ia scuola Lin Chi, ma fis incapace di trovare un maestro
che certificasse la sua iliuminazione. Han Shan ebbe discepeli ma non coltive i dexiderie di fondare una
scuela ufficiale per tramandare la prepria trasmissione.

In Contemplare la Mente tratta deliapproccie cbe sidovrebbe avere verso lapratica, ma vaoltre e descrive la
situazione dellu mente dopo l'illuminazione. La maggior parte del poema discute il metodo di ccmtemplare
il vuoto, nssia la completezza della mente. Han Shan esorta il praticante ud evitare tuiti gli attaccamenti che
possono sargere durante ie meditazione, sidnc essi emazioni, persien, o stati pracevoli o paurosi. Bisogne-
rebbe inwece concentrarsi sul metodo della consapevolezza poiché “se préoi vedere un pensiero non appena
sorge, questa consafevolezza lo distruggera alltstamte. "Ma Han Shan aggiunge poi che questo stesso metodo
deve essere abbandonato non appena la mente sta purificata. od illuminata. A questo punio, si realizzano
i grandsi poteri ¢ la perfezione increnti alla mente, che nen € witro che il Buddha.

Contempla il corpo come illusorto, Cid che ha caratteristiche proprie
Un'immaginc nello specchio, il riflesso Non & la vera realta. ,
della luna nellacqua.
Contempla la mente come priva di forma Se puoi vedere un pensiero non appena
E wtiavia luminosa e pura, sorge. )
: ) Questa consapevolezza lo distruggera
Senza il sorgere d'un solo pensiero, allistunte. ! .
Vuota, ma percettiva; quieta, ma Qualunque condizione della mente appaia,
illuminante; ¢ e e wewes: oo« Abbandonala. spazzala via. -
Perfétta come il Grande Vuoto,
Piena di meraviglia. - Sia le condizioni broue che le cattive .
Posseno essere trasformate datla mente.
Scnza uscire né cntrare, Sacro ¢ prefano appaiono
Senza apparepze o caraiteristiche, In rclazione ai pensieri.
Innumerevol mezzi idones
Sorgono nell'unica mente. Recitare i mantra o contemplare fa mente
Sono solo mezzi per pulire uno specchio.
Indipendente dall'esistenza materiale, Una volta rimossa la pelvere,
Che & sempre un ostacoln, Anch'essi sono spazzati via.
Non aggrapparti ai pensieri ingannarori .
Ci® da ortgine altillusienc. [ vasu peieri spirituali i
Sono perfetti nella mente.
Attentamente contempla questa mente, La Pura Terra o i cieli
Vuota, priva di oggetti. Possono essere percorsi a piacere.
Se improvvisamente SOrgessero emozioni, .
Cadresti nella ¢onfusione. Non hai bisogno di cercare la realt,
La mente ¢ eriginariamente Buddha.
Nel momento critico riterna alja luce, Ci® ¢h’¢ familiare diviene inconsueto,
Potentement¢ illuminante. Cid ch'e strano sembra familiare.
Si disperdono le nubi, il ciele & chiaro,
1) sole brilla luminoso. Giorno e notte, .
Tutto ¢ meravighose
Se nella mente nulla sorge, Nulla di ¢id che incontri ti pud confendere.
Nulla all'esterno si manifesta. Quesco ¢ il carattere essenziale della mente.
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