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OLTRE II. TRIENNIO

Con questo quaderno 12 si conclude il primo triennio di PARAMITA.
Il prossimo quaderno, a gennaio, inaugurerda una nuova serie, con pii -
pagine, copertina a colori, una grafica pin curata.

In base all’esperienza acquisita, i singoli temi di Dottrina saranno
presentati con maggiore approfondimento — dopo le « panoramiche »
tracciate sinora — e l'applicazione del Dharma sara suggerita da Maestri
e discepoli pin esperti nelle singole pratiche. 11 Buddha ammonisce:
« Colui che recita i Sutra, ma non il mette in pratica, non vive da
discepolo: e come un mandriano che conta le mucche altrui » (Dhamma-
pada 19). E la pratica — ricordava lindimenticabile Lama Yesce —
non deve esaurirsi nei riti e nelle sedute di meditazione, ma coinvolgere
Uintero arco della vita quotidiana, impegnando integralmente la perso-
nalita nell’Ottuplice Sentiero.

Su queste basi, potra essere piit fecondo il confronto con la cultura
che ci circonda, senza dimenticare che il Dharma é razionalmente
inspiegabile e ineffabile e la sua essenza pud essere solo sperimentata
e intuita, perché, ripeteva Humphrey, « il Buddhismo, ben lungi dal-
Pessere un oggetto da museo, & vivo, & intensamente vivo e questa sua
vitalita puo essere trasmessa solo da chi la vive e non da commentatori
freddamente scientifici ed accademici ».

Abbiamo deciso questo rilancio di PARAMITA perché il movimento
buddhista del nostro paese, per quanto minuscolo, ha dimostrato matu-
rita e vitalita nel congresso internazionale sul Buddhismo in Europad
svoltosi a Torino e sembra prossima la costituzione di una Unione
Buddhista Italiana fra i centri di Dharma di tutte le tradizioni.

In ogni caso, & determinante 'appoggio dei lettori. Come & noto,
gli abbonamenti °84 scadono tutti con questo quaderno, anche se
appena fatti (con diritto comunque a ricevere l'intera annata, cioé i
numeri 9-10-11 e 12); un sollecito rinnovo degli abbonamenti ci sara
gradito e incoraggiante.

L’abbonamento 1985 ha un prezzo pilt alto, perché aumentano le
pagine e, rispetto all’83, i costi sono saliti di circa il 25%: ’abbonamento
ordinario passa a 15.000 lire, il sostenitore a 30.000, il benemerito a
50.000 e il singolo quaderno avra il prezzo di 4.000 lire. Ai nuovi
abbonati sostenitori sara spedita con precedenza un’antologia di Sutra,
offerta dalla Bukkyo Dendo Kyokai (Fondazione giapponese per la
diffusione del Buddhismo); i nuovi abbonati benemeriti riceveranno,
oltre alla suddetta antologia, anche il libro di Rahula: « L’Insegnamento
del Buddha » di nostra edizione. L’omaggio puo0 essere trasferito ad altra
persona indicata dagli abbonati.



Prajna,

la Saggezza

Nei precedenti quaderni abbiamo esa-
minato le prime due parti in cui & diviso il
Nobile Ottuplice Sentiero, sila (la moralita)
e samadhi (la disciplina mentale). Veniamo
ora all’'ultima parte del Sentiero, la prajna
(saggezza) che si articola in due aspetti:
samma ditthi (retta visione) e samma san-
kappa (retto pensiero o intenzione).

« Quando ‘un praticante comprende cosa
¢ di impedimento per la salvezza, quali so-
no le radici di questo impedimento, quando
comprende cosa € di aiuto, quali sono le
radici di questo aiuto, costui, essendosi li-
berato dall’attaccamento, dall’ignoranza,
dalla falsa idea dell’Io-sono, poiché ha fatto
nascere la conoscenza, estingue ogni soffe-
renza. Tale praticante possiede cosi una
retta visione, una visione superiore che &
una salda confidenza nel Dharma. Ha pe-
netrato la Verita del Dharma » (M. 9).

La retta visione & vedere le cose come
sono in realtd, significa comprendere e spe-
rimentare le Quattro Nobili Verita insegna-
te dal Buddha: la verita di dukkha, dell’ori-
gine di dukkha, della cessazione di dukkha
e del sentiero che conduce alla-cessazione
di dukkha. E’ una visione conoscitiva che
scaturisce dalla pratica meditativa e porta
con sé¢ una profonda spinta verso la Libe-
razione. La retta visione non ha solo un
valore cognitivo, non & una comprensione
meramente intellettuale del Dharma, ma ha

. soprattutto un valore trasformativo che
conduce al distacco. Il praticante che svi-
luppa la retta visione pud vedere se stesso,
come sia catturato nel circolo vizioso della
causalita, come ogni cosa nella sua vita sia
causata e conduca solo a soffrire; piu esat-
tamente, pud vedere quali siano quelle cau-
se € come il Dharma possa essere utilizzato
per neutralizzarne gli effetti.

Esistono due tipi di retta visione:

«Discepoli, vi dico che ci sono due tipi
di retta visione: quella che comprende che
¢ cosa meritoria dare elemosine ed offerte,
che tutte le azioni compiute porteranno
frutti e saranno seguite da altre azioni, che
si hanno dei meriti ad aiutare i propri
genitori... questa, discepoli, ¢ una visione
che, sebbene sia ancora soggetta alle impu-
ritd, & meritoria, porta frutti e buoni risul-
tati qui, in questo mondo. Ma quella visio-
ne in cui si trovano saggezza, penetrazione
e comprensione unite nel Sentiero verso la
Liberazione — il Nobile Sentiero che deve
essere percorso — proprio quella & la retta
visione sovramondana, che € nobile, senza
centaminazioni, sovramondana e fa parte
del Sentieri» (M. 117).

Il primo tipo di visione € dunque quello
legato all’osservazione delle nostre attivita,
fisiche, di pensiero, « € una conoscenza in-
tellettuale di un soggetto in base a dei dati
forniti ». Il secondo tipo sorge successiva-
mente ed € « il vedere fa cosa nella sua ve-
ra natura, senza nomi ed etichette. Questa
visione non & possibile se non quando la
mente ¢ completamente libera dalle impu-
rita ed & pienamente sviluppata dalla pra-
tica meditativa » (Rahula).

Il retto pensiero (samma sankappa) &
quello che ci conduce a vivere in armonia
con tutta la realtd, & un pensiero che non
espelle nulla dal proprio orizzonte, estra-
neo ad ogni forma di violenza, mentale ol-
tre che fisica. « Questo mostra con chia-
rezza che una saggezza vera deve essere
provvista di nobili qualita e che tutti i
pensieri di desiderio egoista, di malevolen-
za, di odio, di crudeltd sono il risultato di
una mancanza di saggezza, in tutte le sfere
della vita, individuale, sociale o politica »
(Rahula).



Nella esposizione canonica del Sentiero
(vedi Paramita 4) troviamo che samma
ditthi e samma sankappa che fanno parte
della prajna, vengono messi dal Buddha al
primo posto nell’elenco. Come mai allora
abbiamo parlato prima di sila e samadhi,
quando questi vengono elencati successiva-
mente? Per un praticante € molto difficile
arrivare subito alla retta visione delle Quat-
tro Nobili Verita. Questa retta visione €
possibile solo con la mente liberata dalle
impurita attraverso l’esercizio della mora-
lita (sila) e sviluppata dalle pratiche medi-
tative incluse nel samadhi. Quando sila e
samadhi sono stati coltivati attivamente, la
prajna pud svilupparsi compiutamente. Ri-
cordiamo, perd, che non si tratta di un
processo sequenziale, in cui si procede da
un settore all’altro, ma di un processo ar-
monico e simultanoeo in tappe successive.

In ogni caso, a chi & pit avanzato sulla
via e possiede la saggezza, il fondamento
sicuro ed inamovibile del Sentiero, appare
la retta visione del Dharma da cui proven-
gono tutti gli altri elementi. Per questo mo-
tivo, nel mostrare diversi aspetti del Sen-
tiero, il Buddha ha collocato al primo posto
la Saggezza.

Nel Mahaparinibbana sutta, l'ultimo di-
scorso che il Risvegliato ha pronunciato
prima di morire, troviamo che gli elementi
del Sentiero sono uniti insieme e si sosten-
gono 1’un I’altro:

« Allora il Sublime proprio cosi teneva a
molti discepoli un discorso sulla Dottrina:
Cosi ¢ la moralita, cosi & la disciplina men-
tale, cosi ¢ la saggezza. La disciplina men-
tale accompagnata dalla moralita & molto
fruttifera, molto propizia; la disciplina men-
tale accompagnata dalla saggezza libera da
tutte lc impurita e dall’ignoranza. Compor-
tamento morale, disciplina mentale, sag-
gezza, queste liberazioni, questi insupera-
bili elementi furono illuminati da Gota-
ma ».

La prajna (pali panna e tibetano scerab)
¢ uno dei termini chiave della filosofia bud-
dhista e poiché questa ¢ un « modo di vi-
ta », una esperienza totale piuttosto che un
impegno intellettuale, prajna € un termine
oltremodo difficile da rendere. Normalmen-
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te ¢ tradotto come saggezza e noi abbiamo
seguito questo uso, ma & molto pitt che
saggezza, &€ una comprensione dinamica che
permette di vedere la realta « cosl com’® »
alla luce del Dharma e quindi di andare
«al di 1a» dei limiti del nostro atteggia-
mento abitualmente non illuminato; si tra-
duce anche con « gnosi ».

I1 Mahayana ha sviluppato oltremodo la
prajna con tutta la letteratura legata alla
Prajnaparamita (la perfezione della saggez-
za o gnosi suprema), « La prajna & una
delle sei virtt di perfezione (paramita) ti-
piche dei buddhisti mahayanici. Quando
questi sono sufficientemente disciplinati in

.ciascuna delle sei virtti, hanno la certezza

di conseguire lilluminazione. Ma i sutra
del gruppo Prajnaparamita considerano la
prajna il principio guida delle altre cinque
virtl: infatti senza la prajna le altre para-
mita non possono sapere dove sono dirette
0 a che cosa sono destinate. Abbandonate
a se stesse, sono come un gruppo di ciechi
che si aggirano tra luoghi selvaggi e deserti.
Non possono entrare nella dimora finale del-
la Realta. Sono prive d’occhi, non sanno
riconoscere l’onniscienza e tutti i loro sfor-
zi sono vani senza la guida della prajna »
(D.T. Suzuki, Saggi sul Buddhismo Zen,
Mediterranee, vol. I1II).

11 filosofo indiano Atisa — che determino
la rinascita del Buddhismo in Tibet attor-
no al Mille, fondando la scuola Kahdampa
— afferma nella BODHIPATAPRADIPAM
che la Liberazione puo essere realizzata sol-
tanto unendo il Metodo (cio¢ la pratica
delle prime Cinque Paramita) con la Praj-
na: « Con le pratiche del Metodo, se si
medita con la Prajna sulla non esistenza in-
dipendente di tutti i fenomeni, si pud rag-
giungere presto la Buddhita; senza il Meto-
do, la sola meditazione su Sunyata non €
sufficiente a raggiungere la Buddhita ». Nel-
la stessa opera, Atisa afferma: « Quando
si ha perfettamente capito la non origina-
zione indipendente di tutti i fenomeni e che
la realta ultima dei cinque skandha (aggre-
gati), dei dodici ayatana (sensi e loro ogget-
ti) e dei diciotto dhatu (radici dei fenome-
ni) €& sunyata, allora si & realizzata la
Prajna ».

Tsong Khapa — riformatore del Buddhi-
smo tibetano nel XV secolo con la scuola
‘Gelugpa, che si collega alla tradizione Kha-



dampa — afferma nel breve testo « I Tre
Principii del Sentiero » che ’essenza della
prajna & la seguente: « Evitare per mezzo
di una visione penetrante l'errore di ritene-
re che i fenomeni hanno una esistenza in-
dipendente (errore degli eternalisti, n.d.r.)
ed evitare per mezzo di sunyata ’errore di
ritenere che i fenomeni non hanno alcuna
esistenza (errore dei nihilisti, n.d.r.)». E’
la filosofia madhyamika (via di mezzo), ela-
borata da Nagarjuna.

- Nel Buddhismo tantrico (cui appartengo-
no Atisa e Tsong Khapa) le pratiche per
realizzare prajna costituiscono i « tantra-
madre », con il mantra della Prajnaparami-
ta: Tadyata Gate Gate Paragate Parasam-
gate Bodhi Svaha (nella pronuncia tibetana
diventa: taiata gate gate paragate parasam-
gate bodhi soha).

Man mano che la prajna si sv1luppa au-
menta Dinteresse per il bene, si instaura
una grande compassione per ogni essere sen-
ziente, si abbandona l’inquietudine, 1’attac-

La Prajnaparamita (Rijksmuseum di Lei-
da, proveniente da un tempio di Pinghasari,
Giava orientale e databile intorno al 1300).
Questa statua, considerata uno dei mas-
simi capolavori dell’arte buddhistica, rap-
presenta la « Prajnaparamita gialla », i cui
segni di riconoscimento sono: le mani nel
gesto della predicazione, i ricchi gioielli,
il testo della Prajnaparamita appoggiato su
un fiore di loto, la urna sulla fronte. E’
una figura femminile, quale personificazio-
ne della massima Saggezza, madre per Ull-
luminazione, (Da 11 Buddhismo, ed. Il Sag-
giatore, Milano).

camento alle cose di questa vita. Il risul-
tato sara alla fine il Risveglio.

Ancor oggi nei monasteri zen, alla fine
della giornata di meditazione, i monaci re-
citano insieme salmodiando un sutra della
Prajnaparamita, il Sutra del Cuore, in giap-
ponese Hannya Shingyo, che inizia cosi:

« Il Bodhisattva Avalokitesvara, attraver-
so la pratica profonda della saggezza supre-
ma, comprende che il corpo e i cinque
skandha non sono che vacuita (sunyata, ku)
e attraverso questa comprensione aiuta tut-
ti quelli che soffrono... Per il Bodhisattva
grazie a questa saggezza non esiste né pau-
ra né timore. Ogni illusione e attaccamento
sono allontanate e puod raggiungere il fine
ultimo della vita, il nirvana. Tutti i Bud-
dha del passato, del presente e del futuro,
affidandosi alla Prajnaparamita, raggiungo-
no la pitt alta e perfetta illuminazione ».

Maria Angela Fala
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Il Nirvana

Nel « Glossario » di PARAMITA 3 & stato
gia spiegato che « il nirvana non pud essere
compreso dal pensiero discorsivo, ma soltan-
to sperimentato ». Purtroppo, soprattutto nel
nostro mondo occidentale, I’intelletto non ri-
nuncia facilmente ai suoi privilegi e cosi so-
no molti i modelli concettuali che sono stati
proposti nel corso dei secoli per tentare di
« spiegare » che cosa sia il nirvana: il « nir-
vana durante la vita » (saupadisesa nibba-
na), cio¢ lo stato di illuminazione definitiva
conseguito mentre il soggetto & ancora in
vita, & stato interpretato, secondo le prefe-
renze degli autori, come esperienza metafisi-
ca, come esperienza mistica, come stato
ipnotico, come un annientamento tempora-
neo, come uno stato di superconsapevolezza;
il « nirvana dopo la morte » (anupadisesa
nibbana), ciog il nirvana dopo I’estinzione
fisica del soggetto: come stato di felicita
consapevole, come un paradiso, come un
sogno eterno, come un semplice e definitivo
annientamento, come una reintegrazione nel-
I’Anima universale, come un riassorbimento
in un Essere Assoluto o in un Non-essere
Assoluto, e cosi via.

E’ molto istruttivo mettere a confronto
tutta questa diversita esegetica con I’attitu-
dine dello stesso Buddha, che si asteneva
il pitt possibile da elucubrazioni teoriche e
metafisiche e considerava i « grandi temi »
della religione e della filosofia come un mo-
do di perdere il tempo, con domande che a
niente conducono, invece di dedicarsi, con
molto maggiore profitto, alla pratica del No-
bile Ottuplice Sentiero e, in particolare,
~all’allenamento mentale che comprende i
fattori settimo e ottavo del Sentiero, cioé
la Retta Attenzione e la Retta Concentra-
zione.

1 problemi dell’eternita, dell’infinito, del-
I’'anima e del corpo, di sapere se l'arahant,
cio¢ quello che ha ottenuto il nirvana, con-
tinua o non continua in qualche modo ad
esistere dopo la morte fisica — tutte queste
questioni e tante altre di questo genere, di-
ceva il Buddha, sono soltanto opinioni, punti
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di vista, « una confusione di opinioni, un
imbroglio di opinioni, un deserto, un miscu-
glio, un disordine di opinioni » (M. 2), che
non ci aiutano in nessun modo a conseguire
la definitiva liberazione della mente, che &
quello che conta, poiché — come il Buddha
non si stancava di ripetere — « questa e
solo questa ¢ la finalita della vita di purez-
za, la sua essenza, il suo compimento » (M.
29).

Comunque, c’erano dei momenti in cui
il Buddha stesso non poteva non dire qual-
cosa sul significato del nirvana (soprattutto
quando si trattava di correggere opinioni
sbagliate espresse da altri). Ma anche quan-
do non pud fare a meno di dire qualcosa, il
Buddha si esprime sempre nei termini pitt
schietti: il nirvana e questo & il punto es-
senziale, & «la fine della sofferenza». Questa
¢, in fondo, I'unica cosa che di esso si pos-
sa dire in senso positivo. Quello che invece
¢ possibile ed anche utile & di chiarire bene,
ricorrendo a termini negativi, che cosa il
nirvana non sia, per prevenire tutte quelle
« interpretazioni » che sono tutte, in una ma-
niera o un’altra, riduzionistiche, poiché vo-
gliono ridurre l'inconcepibile a schemi pu-
ramente concettuali. E* per questa ragione
che il Buddha dichiara solennemente il ca-
rattere unico del nirvana, ben lontano da
tutto quello che configura il mondo conce-
pibile: « C’¢, monaci, qualcosa senza terra,
né acqua, né fuoco, né aria, senza spazio
infinito, senza consapevolezza infinita, sen-
za il niente, senza stato di né-percezione-né-
non-percezione; qualcosa senza questo mon-
do né nessun altro mondo, senza luna né so-
le; questo, monaci, io non lo chiamo né sor-
gere, né trapassare, né restare, né nascere,
né morire; non ha né fondamento, né dura-
ta, né condizione. Questo & la fine della
sofferenza » (Ud. 8.1).

Tutt’altro che un’affermazione retorica o
impressionistica, queste parole contengono
una formulazione molto precisa, Esaminia-
mole pitt da vicino: il Buddha comincia col
sottolineare la dissociazione fra il nmirvana



e tutto quello che esiste al livello materiale
dell’'universo, quando ci dice che il nirvana
non ha niente a che fare con i quattro ele-
menti fondamentali che, secondo antiche tra-
dizioni anche occidentali, compongono la
materia: « senza terra, né acqua, né fuoco,
né aria » (terra, acqua, fuoco e aria rappre-
sentano i diversi gradi di coesione della ma-
teria a livello molecolare). Dopo la sfera
materiale, si esclude anche quella metafisica:
non si pu¢ dire del nmirvana niente di im-
materiale (« spazio infinito », « consapevo-
lezza infinita »), né si pud dire che sia
« niente » o che si tratti di uno stato che
non sia « né consapevole né inconsapevole ».
Con questa ultima affermazione ci trovia-
mo a un livello che non potrebbe essere piu
astratto: ancora formulabile da un punto
di vista logico, ma che non & possibile con-
cepire o immaginare.

I 4 JHANA

Per quanto riguarda queste ultime quat-
tro categorie, & importante tenere conto del
fatto che esse hanno inoltre un senso molto
concreto e tecnico nell’insegnamento del
Buddha, ma a livello esistenziale-psicologi-
co, non metafisico. Infatti, corrispondono
agli stati di assorbimento superiori, ciog ai
cosiddetti quattro jhana (assorbimenti) im-
materiali, che seguono ai quattro jhama fon-
damentali nella pratica della meditazione
samatha (meditazione di tranquillita). Cosl
dicendo, il Buddha fa capire che la pratica
appunto di questo tipo di meditazione, la
meditazione samatha, non € in sé stessa su-
scettibile di far raggiungere il nirvana.

Le successive espressioni negative non
hanno riferimenti tecnici cosi precisi, ma
servono per sottolineare con la massima
energia che il nirvana ¢ una dimensione
diversa da quella in cui si svolgono i mec-
canismi della nostra comprensione intellet-
tuale, che opera sempre attraverso la con-
trapposizione di alternative si/no, vita/mor-
te, qui/li, tempo/eternita, ecc. Il nirvana,
tuttavia, non ha niente a che fare « né con
questo mondo né con nessun altro mondo »,
non ha niente a che fare con « né sorgere,
né trapassare, né restare, né nascere, né mo-
rire ». Ma non per questo, non perché non

abbia « né fondamento, né durata, né con-
dizione », si deve pensare che & semplice-
mente « niente », poiché « niente » forma
sempre parte del giuoco delle categorie al-
ternative (tutto/niente, qualcosa/niente).

E’ precisamente per arrestare ogni inter-
pretazione del mirvana in senso nihilistico
che, in altra occasione, il Buddha dichiard
categoricamente: « Vi &, monaci, un non-
nato, non-originato, non-creato, non-compo-
sto. Se non vi fosse questo non-nato, non-
originato, non-creato, non-composto, non vi
sarebbe scampo da tutto quello che & nato,
originato, creato e composto. Ma poiché
vi € un non-nato, non-originato, non-creato e
non-composto, vi & scampo da tutto quello
che & nato, originato, creato e composto »
(Ud. 8.3).

Bisogna ben capire il senso di queste pa-
role. Qui il Buddha afferma positivamente
che « vi & » nirvana, cio¢ che il nirvana non
¢ « niente », e spiega ancora una volta che
€ « qualcosa » di diverso dal mondo di pro-
cessi fisici e mentali nel quale viviamo abi-
tualmente. Questa volta formula la distin-
zioni nei termini pitt vasti possibili. Prima
aveva detto che il nirvana non era né mate-
riale né immateriale. Adesso ci dice che non
ha niente a che fare con nessun aspetto di
tutta la concatenazione di relazioni, di cau-
se e di effetti, che configurano 'universo fi-
sico e mentale in cui viviamo. Tutto quello
che esiste — dalle galassie ai batteri, dai
concetti matematici agli istinti pit primitivi-
tutto €, in un modo o in un altro, originato,
nato o creato e certamente composto da de-
terminati elementi, strutture, processi, ecc.
In questo senso, il nirvana non esiste. Ma
non per questa ragione si pud dire che non
sia qualcosa di reale. E’ semplicemente un
altro ordine di realta. E per arrivarci non si
pud incominciare da altrove che da dove ci
troviamo ora qui. ‘

Concludiamo citando un altro famoso
passaggio, in cui il Buddha afferma il valo-
re positivo del nirvana:

« Questo ¢ pace, questo & sublimita, cio¢
I’estinzione di tutto quello che & composto,
il tralasciare le fondamenta dell’esistenza,
I’annientamento del desiderio, lo sfinimento,
la cessazione, il nibbana » (A. 3.32).

Amadeo Solé-Leris



: Gli antidoti ai 5 ostacoli

nella Meditazione
di Joseph Goldstein

Da « L’Esperienza della Meditazione »

(ed. Laterza, Bari 1984) di Joseph

Goldstein, pubblichiamo un capitolo che riteniamo di particolare utilita per i

principianti di pratiche meditative. L’Autore, dopo sette anni di addestramento

con i maggiori maestri theravada, & tra i fondatori della « Insight Meditation

Society » di Barre (Massachussetts) e da un decennio dirige ritiri di Vipassana
in varie localita del mondo.

Nel campo di battaglia della mente esi-
stono cinque potenti nemici e imparare a
riconoscerli & essenziale per penetrare in
pitt profondi ‘livelli d’intendimento.

Il primo di questi nemici o ostacoli & il
desiderio .dei sensi: bramare il piacere dei
sensi, aggrapparsi agli oggetti dei sensi, per
cui la mente si trova .costantemente rivolta
verso l'esterno, alla ricerca di questo o
quell’oggetto, in preda ad una squilibrata
agitazione. Per propria intrinseca natura,
i desideri dei sensi non si possono mai
soddisfare. Non c’g fine alla loro ricerca.
Godiamo di un oggetto piacevole — che
sorge e scompare come tutti i fenomeni —
e alla fine rimaniamo con lo stesso inappa-
gato desiderio di maggior gratificazione. Fin-
ché la nostra mente ha a che fare con que-
sto tipo di attaccamento, restiamo sempre
insoddisfatti, sempre in cerca di nuovo pia-
cere, di nuovo soddisfacimento. Pud essere
il desiderio di belle immagini, di bei suoni,
sapori o odori, di piacevoli sensazioni fisi-
che o di idee affascinanti. L’attaccamento
per questi oggetti rafforza il fattore della
brama: ed & proprio la brama mentale,
questo attaccarsi ed afferrare, che ci tiene
vincolati alla ruota del samsara, la ruota
della vita e della morte. Finché non riuscia-
mo ad affrontare con successo l’ostacolo del
desiderio sensoriale, restiamo in potere del-
I’attaccamento e della possessivita.

I1 secondo nemico & l'odio; ira, malevo-
lenza, avversione, nota, irritadjone sono
tutte espressioni della mente che condanna,
che lotta contro 1’oggetto e vuole liberarse-
ne. E’ uno stato molto agitato e violento. Nel
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linguaggio comune, l’effetto di questi due
nemici — il desiderio sensoriale e la male-
volenza — viene spesso indicato chiaramen-
te da espressioni figurate come « ardere dal
desiderio » o0 « inflammarsi d’ira ». In que-
sti stati la mente avvampa nel vero senso
della parola, con una gran quantitad di sof-
ferenza.

Il terzo nemico & costituito da indolenza
e forpore, ossia pigrizia mentale, accidia.
Una mente piena d’indolenza e torpore vuole
soltanto mettersi a dormire. Se non si su-
pera questo tipo di sonnolenza ed accidia
mentale, non si combina pilt niente, non si
vede pilt nulla con chiarezza, la mente re-
sta pesante ed ottusa.

I1 quarto ostacolo & lirrequietezza. Una
mente in stato di preoccupazione, ramma-
rico e agitazione & incapace di mantenersi
concentrata. Non fa che saltare continua-
mente da un oggetto all’altro, senza la mini-
ma presenza mentale. Questa instabilita
della mente impedisce I’insorgere di un
insight profondo.

Il quinto grande nemico & il dubbio e
per certi versi & il pitt arduo di tutti. Finché
la nostra visione non lo trapassa da parte
a parte, il dubbio neutralizza la mente,
bloccando ogni spinta verso la chiarezza.
Sorgono dubbi su cid che si fa e sulla pro-
pria capacita di farlo. Forse, da quando
siete qui, vi € gia venuto da pensare: « Che
ocosa ci sto a fare? Perché sono venuto?
Non ci riesco, & troppo difficile ». Ecco la
mente che dubita, un enorme ostacolo lun-
go il sentiero (...).



Esistono metodi specifici per affrontare
questi nemici quando ci si parano innanzi
lungo il sentiero. Il primo consiste nel ri-
conoscerli, vederli chiaramente ad ogni
istante. Se sorge il desiderio dei sensi,
rendersi subito conto che nella mente c’¢
desiderio; allo stesso modo, se € presente
ira, torpore, irrequietezza o dubbio, rico-
noscere immediatamente lo specifico osta-
colo sopravvenuto costituisce di per sé il
pit potente ed efficace mezzo per superarlo.
Il riconoscimento porta alla presenza men-
tale e presenza mentale significa non at-
taccarsi, non condannare, non identificarsi
con l'oggetto. Tutti gli ostacoli sono fattori
mentali impermanenti. Sorgono e scompaio-
no come nubi nel cielo. Se, quando insor-
gono, ne diveniamo consapevoli senza rea-
gire né identificarci con essi, attraverseran-
no la mente senza creare alcun disturbo. La
presenza mentale & il mezzo pit efficace per
affrontarli.

Esistono inoltre specifici antidoti agli
ostacoli, da adottare quando 1a mente ne
viene in qualche modo sopraffatta e la pre-
senza mentale & ancora debole. Se il desi-
derio sensoriale invade la mente, pud es-
sere utile riflettere sulla vera natura di

questo effimero corpo umano.

SUPERARE L’IRA

Queste riflessioni indeboliscono il desi-
derio, in quanto realizziamo I’imminenza
della nostra morte. La morte riguarda tut-
ti, senza eccezioni. Se non avvertiamo la
pressante incombenza della morte, non pos-
siamo sentire l'unicita e il potere del mo-
mento presente.

Esiste inoltre una stretta correlazione tra
il grado di desiderio sperimentato e I’indul-
gere in eccessi di cibo e di sonno. La mode-
razione nel mangiare e nel dormire indebo-
lisce il fattore del desiderio e suscita mag-
gior chiarezza.

Malevolenza, ira, avversione, odio: an-
cora una volta, il sistema migliore per af-
frontare questi ostacoli & esserne consape-
voli, prestare attenzione. Mentre sedete in
meditazione, all’improvviso vi sentite ri-
bollire di avversione contro una persona O

una situazione. Continuate a sedere e fate
una nota mentale: « ira, ira », senza iden-
tificarvici e senza rimproverarvi per il fatto
di essere in collera. Osservate e basta: I’ira
sorge e scompare. L’avversione si rafforza
quando trae nutrimento dall’identificazione
(« Sono in collera e ne ho ben donde pet-
ché Tizio mi ha fatto questo...»). Invece
di esprimere compulsivamente 1’avversione,
limitatevi ad osservarla con cura: scopri-
rete che perde il potere di disturbare la
mente. Un sistema specifico per affrontare
Pavversione quando & troppo prevaricante
consiste nel nutrire pensieri di benevolen-
za: augurare felicita e amore a tutti gli es-
seri in ogni luogo, a determinate persone
verso cui vi sentite particolarmente bendi-
sposti, e infine alla specifica persona con
cui siete adirati, circondandola di pensieri
benevoli, anche se per il momento pud riu-
scirvi difficile. A poco a poco l'ira svanira .
e la mente si fara di nuovo calma ed equi-
librata. Un sistema molto pratico per affron-
tare la malevolenza, se provate una fortis-
sima avversione contro qualcuno, & fargli
un regalo. E’ difficile restare in collera nel-
I’atto di donare: essere generosi e disponi-
bili aiuta a dissolvere le precedenti tensioni
ed irritazioni. E° un modo ingegnoso per
liberare la mente dal fuoco dell’odio.

Se qualcuno si comporta in modo insa-
no, invece di reagire con ira possiamo ri-
spondere con compassione, comprendendo
che egli agisce in preda all’ignoranza, in un
modo che gli si ritorcera contro sotto for-
ma di dolore e sofferenza. Non ¢’¢ alcun
bisogno di aggiungere altra sofferenza a
quella che gia si procura da solo; dovrem-
mo piuttosto, mossi da compassione, cerca-
re di alleggerirgli il fardello dell’ignoranza.

Indolenza e torpore: il sistema migliore
per affrontare questo ostacolo consiste, an-
cora una volta, nell’osservarlo con cura, esa-
minando ¢ investigando la mente in preda’a
indolenza, torpore e pigrizia. Penetratela in
profondita. Con questo tipo di presenza
mentale investigativa, potra capitarvi spes-
so di veder scomparire in un baleno ogni
sonnolenza e torpore: per un po’ siete stati
a registrare . mentalmente « sonno, sonno »
e poi, all’improvviso, ecco la mente farsi
del tutto sveglia e consapevole. Se prestia-
mo attenzione alla sensazione di sonnolen-
za, senza identificarci con essa, in genere

9



\

passerd. Se pero, nonostaMi gli sforzi
per rimanere consapevoli, vi continua a
ciondolare il capo dal sonno, esistono alcu-
ni rimedi specifici. Cambiate posizione. Se
state seduti, alzatevi e camminate con ala-
critd. Se siete al chiuso, uscite all’aperto:
l’aria fresca € corroborante ¢ dona nuove
energie. Fissate per qualche istante una
luce, una Jampadina elettrica, la luna o le
stelle: Iimpatto della luce risveglia il siste-
ma nervoso. Gettatevi addosso acqua fred-
da. Provate a camminare all’indietro. Son-
nolenza e torpore sono impermanenti e si
possono vincere. Se, dopo aver fatto tutto
cio, vi ciondola ancora la testa dal sonno,
allora vuol dire che & tempo di andare a
letto. Ma prima impegnatevi a fondo.

Irrequietezza e agitazione: di nuovo, sia-
tene consapevoli. Osservate la mente inquie-
ta, esaminate come si manifesta, prestate
grande attenzione alle caratteristiche dell’ir-
requietezza. Se, quando sedete in meditazio-
ne, vi sentite agitati e senza concentrazio-
ne, trasformate questo stato mentale in og-
getto di consapevolezza. State semplicemen-
te seduti a guardare: « inquietudine, inquie-
tudine ». Osservate senza identificarvi. Non
c’¢ un « qualcuno » che sia agitato: ¢ sol-
tanto ’azione di un particolare fattore men-
tale, che va e viene. Se c¢’® una consapevo-
lezza equilibrata, la mente non ne ¢ distur-
bata. .

Un altro sistema consiste nello sforzo di
concentrare la mente, focalizzandola su un
solo punto. E’ questo lo specifico antidoto
per lirrequietezza. Se la mente si sente mol-
to agitata, ritornate alla consapevolezza del
respiro. Scegliete un unico oggetto di atten-
zione € restateci in contatto per un certo
periodo di tempo — venti minuti, mezz’ora
— in modo da rafforzare di nuovo il fat-
tore della concentrazione. Anche star sedu-
ti, senza il minimo movimento, in una po-
sizione molto diritta e accurata, aiuta a
superare l’irrequietezza.

L’ultimo nemico ¢ il dubbio. E’ essen-
ziale scorgerne l’intima natura, in quanto
pud costituire una barriera insormontabile
lungo il sentiero: a un certo punto si smette
di meditare, ed & finita. Ancora una volta,
il sistema pilt efficace e perspicace per af-
frontare il dubbio ¢ quello di guardarlo, af-
frontarlo e riconoscerlo. Quando & presen-
te il dubbio, prestate piena attenzione alla
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mente che dubita, senza identificarvici. Il
dubbio non & « sé », non & « mio », non &
« 1o »: & soltanto un pensiero, un fattore
mentale. Se riusciamo ad osservarlo senza
identificarci con esso, il dubbio sorge, noi
seguitiamo a star seduti registrando men-
talmente « dubitare, dubitare », e alla fine
se ne va. :
Un altro mezzo per affrontare il dubbio &
acquisire una buona comprensione concet-
tuale di ci0 che stiamo facendo, capire in
che cosa consiste lintero sentiero dell’in-
sight. Non c¢’¢ alcun bisogno di fede cieca
o di accettazione acritica. Comprendere il
Dharma a livello intellettuale puod essere di
grande aiuto per risolvere i dubbi che sor-
gono. Allora, quando si presenta un dubbio,
sarete in grado di chiarirlo in base alla
vostra esperienza, al vostro intendimento.
Spesso si tende a riprovare e condannare
gli ostacoli quando sorgono. Ma la mente

‘che condanna & inclusa essa stessa nel fat-

tore dell’avversone. Ogni atto di riprovazio-
ne o condanna nei confronti degli ostacoli
non fa che rafforzare il nemico. Non & que-
sta la via. Nessun giudizio, nessuna valuta-
zione. Sorgono gli ostacoli? Limitatevi sem-
plicemente ad osservarli. La presenza men-
tale 1i neutralizza tutti. Possono continuare
a sorgere, ma non disturberanno piu la men-
te, in quanto non ci sono reazioni da parte
nostra.

Finché gli ostacoli rimangono forti nella
mente, ¢ difficile sviluppare insight e sa-
pienza. Durante i primi giorni del ritiro, ir-
requietezza, dubbio e desiderio abbondava-
no, finché la mente non ha cominciato a
calmarsi. Ma le difficolta iniziali non sono
l'ultima postazione del nemico. Ne sorgeran-
no ancora man mano che la mente comin-
cera a penetrare in strati pit profondi di
condizionamento. Ma, a questo punto, do-
vreste gia possedere una certa fiducia nella
vostra capacita di affrontare questi fattori,
avendoli visti andare e venire, sorgere e
svanire. Comprenderne 'impermanenza con-
ferisce alla mente un forte equilibrio. Vi
raccomando di sostenere lo sforzo e-la con-
tinuita della consapevolezza; la mente che
ha sopraffato il potere degli ostacoli possie-
de un equilibrio € una flessibilita che la
rendono incrollabile.

(trad. di Mauro Bergonzi)



GUIDA ALLA PRATICA

Kum-Nye: massaggio
del corpo sottile

Tradurre in italiano la parola tibetana
Kum-Nye non é facile, ma si puo semplifi-
care come « massaggio del corpo sottile »;
nel Kum-Nye attiviamo il corpo sottile sti-
molando le sensazioni. ‘

Non crediamo perd che il Kum-Nye sia
una forma tibetana di massaggio; esso com-
prende esercizi di massaggio e di automas-
saggio, ma & un complesso corpo di esercizi
psicofisici (respirazioni, movimenti, medita-
zioni), nati nell’ambito della medicina tibe-
tana, tramandato . all'interno del lignaggio
Nyingmapa (uno dei 4 rami del Buddhismo
tibetano) e portati in occidente dal Ven.
Tarthang Tulku, un Lama reincarnato, che
da anni opera negli USA (1).

Questa pratica, che a volte ¢ stata assai
riduttivamente descritta come [I’hata yoga
tibetano, e invece una vera e propria prepa-
razione alle pratiche tantriche; se & vero
che la base della meditazione Dzogchen si
puo riassumere nella frase franco-inglese:
alert alert, relax relax (attenzione, attenzio-
ne, rilassamento, rilassamento), il Kum-Nye
e la via diretta per giungere a questo stato
di rilassamento e di consapevolezza.

Il primo gradino del Kum-Nye ¢ il lavoro
con le sensazioni; tramite semplici esercizi
di respirazione, movimento e meditazione,
si « massaggiano » le sensazioni, le si espan-
dono divenendone sempre pitt consapevoli,
si cerca di gustare la sensazione, senza crea-
re giudizi di merito, si lascia che la sensa-
zione, gradevole o sgradevole, si amplifichi
e si chiarifichi.

Penetrare nelle sensazioni con mente vuo-
ta & un’esperienza esaltante: vi sono infiniti
toni-di-sensazione che possiamo scoprire e

sperimentare, possiamo espandere e affina-
re la nostra consapevolezza in maniera in-
credibile sino a percepire la natura di Pura
Energia di ogni sensazione.

Il secondo passo é il lavoro con le emo-
zioni, che e pii direttamente connesso con
le nostre nevrosi e con'i nostri difetti men-
tali. :

Lavorare con le emozioni vuol dire es-
sere consapevoli di tutti i movimenti inter-
ni, di tutti i pensieri che turbano la natura-
le calma della mente.

Aprirsi alle energie psichiche pud essere
pericoloso, ma avendo gia sviluppato il ri-
lassamento e la consapevolezza delle sensa-
zioni, questa apertura si manifesta natural-
mente in maniera spontanea e gioiosa, &
una sorta di gioco pit raffinato, si gioca

-con I’Energia stessa sino a trasmutarla.

Trasmutare I'energia ha a che vedere con
Pultimo stadio del Kum-Nye, in cui ’ego si
dissolve e in cui diventiamo uno con le
sensazioni; & lo stadio della fruizione, del
completamento,

Una volta raggiunto questo stadio, siamo
in grado di regolare le sensazioni e le emo-
zioni con un'attitudine serena e aperta; sia-
mo coscienti che in ogni sensazione o emo-
zione (sia positiva che negativa) vi é la
medesima Pura Energia. Ognuna di queste
sensazioni & una manifestazione {flessibile
di questa Energia, poiché solo a livello
superficiale esiste il positivo e il negativo.

Questo cammino ¢ un continuum che si
sviluppa e si amplia nella vita sbloccando
tutte le energie, risanando lintero sistema
dell’essere umano.

Le pratiche del Kum-Nye sono simboli
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che ci indicano la natura di tutto cio che
esiste, stimolando le nostre eirgie  soi-
priamo i legami reciproci fra Mente'e Mate-
ria, prendiamo coscienza della fluidita del
nostro corpo, del suo essere un fluire di
energie continuamente rinnovantesi.

L’energia ¢ un tutto completo senza limi-
tazione, quindi comprendere se stessi e il
proprio corpo significa comprendere gli al-
tri e l'universo. Espandendo la consapevo-
lezza, giungiamo al ceniro senza centro, al-
lesperienza stessa della Vacuita.

A questo livello, il Kum-Nye si interseca
direttamente con la pratica del Tantra.

La pratica del Kum-Nye e una pratica
completa in se stessa e al contempo é una
preparazione alle pratiche tantriche ed é
certamente una pratica terapeutica.

COME TERAPIA

Entrare in contatto con energia é la ba-
se di ogni reale esperienza interiore e di
ogni crescita, significa cogliere Uindistrutti-
bilita del Vajra, penetrare nell’essenza stes-
sa della nostra Mente.

Da un punto di vista terapeutico, il Kum-
Nye ¢ uno strumento eccellente per coadiu-
vare (per non dire sostituire) la psicotera-
pia, in quanto, sbloccando le energie con-
tratte sia a livello fisico che psicologico,
riesce ad aprire lindividuo a una nuova
armonia e riesce a far uscire in maniera
controllata le tensioni e le latenze fino
a sciogliere i nodi psicologici irrisolti.

Da un punto di vista pin specificamente
fisico, il Kum-Nye sblocca le tensioni psi-
cofisiche e muscolari donando una grande
agilita ed elasticita.

Questa pratica e una introduzione ottima-
le al Dharma buddhista, portando il sogget-
to in maniera molto pratica in contatto con
le proprie arie interne e con la propria
mente, introducendolo alla pratica medita-
tiva nella maniera pin semplice ed efficace
(non per niente Norbu Rinpoche da molta
importanza alle pratiche dello yantra yoga
che, da quanto ho potuto vedere, & molto
simile al Kum-Nye).

Le meditazioni del Kum-Nye sono diret-
tamente connesse alle pratiche di Shiné e
Vipassana, anche se negli stadi pit avanzati
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si utilizzano anche tecniche di visualizzazio-
ne e mantra: sono il supporto degli esercizi
veri e propri che con dolcezza o con forza
(dipende) sbloccano i centri di energia sot-
tile.

E’ importante, credo, che questa pratica
si diffonda fra tutti i praticanti di Dharma,
in quanto puo essere un contributo impor-
tante alla realizzazione del cammino inte-
riore, e certamente puoO essere un primo
impatto molto diretto ed efficace per i neo-
fiti, ricordando cosa dice sempre il Ven.
Tarthang Tulku: « Il Kum-Nye e la pratica
di ’riscaldamento” di tutti i grandi medi-
tatori ».

Marco Valli

(1) Importante & soprattutto il suo libro «II
rilassamento Kum-Nye » (edizione Ubaldini, Ro-
ma).




L’ESTATE 1985 IN SVIZZERA

Kaiaciakra

con il Dalai Lama

La prossima estate liniziazione di Kalaciakra sard conferita in Europa dal Dalai
Lama, all'insegna della pace nel mondo. Pubblichiamo il testo inviatoci per
Poccasione dal comitato organizzatore, informando gli interessati che le preno-
tazioni devono essere fatte entro il 31-12-1984 scrivendo a: « Kalaciakra Commit-
tee - Postfach 25-Ch-8332 Russikon (Svizzera) » e inviando 200 franchi svizzeri al
conto bancario: « Union Bank of Switzerland - PC 84-2 - Konto 904560 LIX -
Kalaciakra Organisation Fund - CH-8401 Winterthur ». Per notizie su Shambhala,
di cui si parla nel testo, v. PARAMITA 1 e 2.

« Su richiesta della Comunita Tibetana in
Svizzera e dei Buddhisti Europei, S.S. il
XIV Dalai Lama ha acconsentito di dare
I"iniziazione di Kalaciakra in Europa. Sua
Santita ha gia dato precedentemente questa
iniziazione in India e in America. Alla fine
di luglio 1985 avra luogo a Rikon nei pres-
si di Winterthur (cantone di Zurigo).

Alcune delle fasi preparatorie dell’inizia-
zione, come la consacrazione del luogo, la
costruzione del Mandala ecc., non saranno
aperte al pubblico. Tuttavia, durante i quat-
tro giorni delle preparazioni, Sua Santita
dara insegnamenti sul sentiero graduale ver-
so I'illuminazione (Lam Rim) a Winterthur.
Questi insegnamenti aiuteranno ad appro-
fondire la nostra comprensione della moti-
vazione di rinuncia, la crescita del pensiero
altruistico dell’illuminazione (bodhicitta) e
degli altri aspetti importanti del sentiero
comune. Contribuiranno alla crescita di que-
ste qualita della mente che sono i prerequi-
siti per ricevere l'iniziazione. L’iniziazione

vera e propria fara seguito agli insegnamen-
ti e durera per quattro giorni.

Per il significato speciale del Tantra di
Kalaciakra e l'eminente figura del maestro
che la conferira, ci si aspetta, a questo even-
to, la partecipazione di pitt di duemila per-
sone. Ispirati dall’importanza dell’occasio-
ne, Tibetani e Buddhisti Occidentali di tut-
te le scuole del Buddhismo Tibetano si sono

uniti per coordinare i preparativi necessari . -

e lorganizzazione dell’iniziazione.

In una intervista recente Sua Santitd ha
enfatizzato il valore particolare dell’inizia-
zione, come di una forza potente per realiz-
zare e preservare la pace nel mondo in que-
sta epoca. Partecipando all’iniziazione noi
stessi diventiamo veicoli delle energie: crea-
trici di pace presenti nel suo insegnamento,
Sua Santitd ha inoltre accentuato il forte
legame che esiste tra astrologia e Kalacia-
kra.

Il Kalaciakra appartiene alla classe pilt
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alta dei quattro Tantra e come; tale espone
irimedi a tutti gli ostacoli interni ed ester-
ni allilluminazione. « Kalaciakra»-signifi-
ca letteralmente « Ruota del Tempo ». In
generale, c¢’¢ una « Ruota del Tempo Ester-
na » e una « Ruota dl Tempo Interna ». La
« Ruota del Tempo Esterna » & il mondo in
cui viviamo. I costituenti psicofisici dell’in-
dividuo sono invece la « Ruota del Tempo
Interna ». La pratica yogica dello-stadio di
generazione e di completamento di questo
Tantra & considerata come « Ruota del Tem-
po Alternativa ». Questa pratica ha il po-
tere di purificare le forme impure della

« Ruota del Tempo FEsterna ed Interna ».
Tramite la pratica completa di questo in-
sorpassabile yogatantra (anuttarayogatantra)
¢ possibile raggiungere lilluminazione in
una sola vita. Se non si & in grado di farlo
in una vita & comunque certo che, mante-.
nendo gli impegni propri a questo Tantra, il
« Risveglio » avverra entro sedici vite.
Secondo la tradizione, il Kalaciakra Tan-
tra fu insegnato da Buddha su richiesta di
Dawa Sangpo (Chandrabhadra), il primo
«Re del Dharma » di Shambhala. Shambha-
la & considerata come un luogo di questa
terra, ma pud essere vista solo da coloro le

cui menti e predisposizioni karmiche sono
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pure. Il Kalaciakra Tantra & stato trasmes-
so da sette grandi re e dai ventuno « Re-
Kulika » di Shambhala. Poiché Shambhala
¢ parte di questo pianeta, esiste un legame

* particolare tra Shambhala e il nostro mon-

do. Si dice che tale legame diventera mani-
festo come eventi visibili nel mondo, du-
rante il regno del venticinquesimo « Re-
Kulika ». Siamo ora nell’epoca del ventu-
nesimo « Re-Kulika » di Shambhala. I1 Tan-
tra di Kalaciakra fu rivelato intorno al deci-
mo secolo a un maestro dell’'India orientale
chiamato Chimpa da un’emanazione del
bodhisattva Manjusri, quando era diretto a

Shambhala alla ricerca di questo Tantra.
Con lui inizia il lignaggio di trasmissione
che continu¢ sino @l Maestro-Vajra Kyabje
Ling Dorje Ciang; & da lui che S.S. il Dalai
Lama ricevette l'iniziazione di Kalaciakra.
La trasmissione del commentario al Tantra
radice 1’ottenne invece dal suo consigliere
spirituale Serkong Tukse Rinpoce.

Le meditazioni avanzate del Kalaciakra
possono venire praticate solo da un nume-
ro limitato di individui che hanno comple-
tato le préparazioni necessarie. Ma comun-
que, a causa di eventi particolari passati e
futuri, c’¢ la tradizione di conferire questa
iniziazione a larghe udienze di pubblico e



dare cosi l'opportunita a persone ordinarie
di stabilire un forte vincolo karmico con
il Kalaciakra.

In un volume intitolato: « L’iniziazione
di Kalaciakra in America », Sua Santita
illustrd i requisiti della persona che aspira
a ricevere la trasmissione di Kalaciakra. I
requisiti comprendono lo sviluppo del pen-
siero altruistico dell’illuminazione (bodhicit-
ta), come pure una comprensione della real-
ta ultima secondo la filosofia buddhista Ma-
hayana Yogaciara o Madhyamaka. Se qual-
cuno aspira a ricevere la trasmissione di
Kalaciakra per praticarla veramente, sareb-
be meglio per lui aver raggiunto uno stato
d’essere pervaso da un’esperienza autenti-
ca della sublime bodhicitta. 11 discepolo
« Medio » di questa pratica tantrica dovreb-
be avere avuto un’esperienza minima di
bodhicitta generata tramite la meditazione.
E quello inferiore dovrebbe avere perlo-
meno un grande apprezzamento e un inte-
resse a coltivarla. I prerequisiti sono simili
anche per quanto riguarda la comprensione
della realta ultima o saggezza. L’ideale sa-
rebbe di avere un’esperienza impeccabile
della natura della realta ultima. Altrimenti,
il secondo migliore requisito € una com-
prensione corretta di tale realta, acquisita
con lo studio e l’analisi. Il requisito mini-
mo ¢ quello di avere un grande apprezza-
mento e interesse nell’apprendere le visioni
di una delle due filosofie sopracitate.

Sua Santita ha poi indicato come ulte-
riore requisito l'interesse e la fede in que-

sto particolare sistema tantrico. Sua San-
titA ha spiegato che & altresi permessa la
partecipazione alla cerimonia a coloro che
sono sinceri e desiderano ricevere l’inizia-
zione soltanto come benedizione e alla fine
di stabilire una connessione karmica col
Kalaciakra. Poiché, secondo Sua Santita,
le potenzialita di questo insegnamento tan-
trico possono attecchire nella mente con un
grado di fede minima, anche se non si &
capaci di comprendere i principi del sen-
tiero menzionati prima.

Per coloro che intendono intraprendere
la pratica di meditazione giornaliera dello
stadio di generazione del Tantra di Kalacia-
kra in relazione al Guru-yoga, durante l'ini-
ziazione sara disponibile un testo di medi-
tazione tradotto, inseme al suo originale ti-
betano. Questo testo fu composto da Sua
Santita e poi riscritto in versi dal Maestro
Vajra Kyabje Ling Dorje Ciang.

L’iniziazione pud essere ricevuta con lo
scopo d’intraprendere la pratica di Kala-
ciakra o pilt semplicemente con la motiva-
zione di creare una connessione karmica
con Shambhala, il paese del Tantra. L’ini-
ziazione di Kalaciakra del 1985 sara senza
dubbio uno degli eventi buddhisti pitt im-
portanti in Europa per lungo tempo a ve-
nire. Possa.il pili grande numero di esseri
cogliere I'opportunita di ricevere in loro la
energia trasformatrice portatrice di pace del
Kalaciakra ».

Il Comitato Kalaciakra
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Intervista a Coleman

Questa intervista é stata raccolta da Lorenzo
Poletto lo scorso maggio, in occasione del ritiro
a Lenno (Como). John Coleman, cinquantenne
americano, & da oltre 25 anni uno dei pii attivi
discepoli del maestro birmano U Ba Khin. E’
sostanzialmente un istruttore itinerante solitario,
che dirige ritiri soprattutto nei paesi dell’Europa
Occidentale; dal 2 al 12 novembre prossimo a
Cecchina (Roma) si svolgerd un suo corso di

Vipassana.

Come ¢& avvenuto il suo incontro con il
maestro U Ba Khin e qual é stata, da allora,
la sua esperienza nella pratica della medita-
zione Vipassana?

Incontrai per la prima volta U Ba Khin
in Birmania nel 1958, mentre ero di ritormo
negli Stati Uniti dopo aver assolto ad un
incarico in Thailandia per conto del go-
verno americano. Ero andato in Birmania
a cercare un maestro di meditazione e fui
dapprima indirizzato da un famoso monaco
birmano, ma avendo gia seguito senza suc-
cesso una tecnica insegnatami in Thailan-
dia da un discepolo: di questo nionaco, ri-
fiutai rispettosamente l'offerta di ricevere
I'insegnamento. Seppi di U Ba Khin dal-
I’addetto alla ricezione dell’albergo in- cui
mi trovavo. L'impiegato mi disse che U Ba
Khin era un laico specializzato nell’insegna-
re ad altri laici e agli stranieri. Andai a
trovare U Ba Khin e gli chiesi di insegnar-
mi la meditazione. Trovai il suo metodo
adatto al mio temperamento e alle circo-
stanze.

Fui in grado, fortunatamente, di speri-
mentare una- corrente di energia che & ora
sempre facilmente accessibile alla mia co-
scienza. La mia pratica prevede I'entrare in
questa corrente non appena mi rendo conto
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che lenergia si sta congestionando, rima-
nendo cosi sul Sentiero della Purificazione.

U Ba Khin pud essere descritto come
un insegnante che non intimidiva e che an-
zi ispirava fiducia. Fino a quando uno stu-
dente & convinto che il maestro abbia qual-
cosa che lui non ha, esiste il pericolo dello
sfruttamento o di rimanere intrappolati nel-
Iidea del Guru: un evento, questo, molto
spiacevole. Compito dell’insegnante & di in-
coraggiare continuamente lo studente a spe-
rimentare dentro di sé e a scoprire che il
Dharma non proviene dal maestro, ma che
piuttosto va trovato nella propria esperien-
za di mente e corpo. Una volta fatta que-
sta scoperta, non pud esserci sfruttamento
degli altri, ma solo aiuto, quando richiesto.

Misura dell’efficacia di un insegnante &
la sua abilita nel comunicare allo studente
la sua incapacitd di dare a chicchessia il
Dhamma e nello stesso tempo la sua abili-
td nel convincere ed incoraggiare lo stu-
dente a prender parte ad esperienze nelle
quali egli scopre che la verita si rivela pro-
prio in quelle esperienze. Il perimetro del-
la ricerca si restringe sempre pilt e quando
la ricerca si ferma, il tesoro appare.

Cosa ne pensa dell’affermazione di C.G.
Jung, secqndo cui sarebbe molto difficile e



rischioso_adattare valori e vie orientali alla
nostra cultura?

Sono d’accordo con Jung sul fatto che
possono sorgere difficoltd e rischi per un
occidentale che tenti di adattare valori e vie
orientali alla nostra cultura. Vanno chiara-
mente distinti i valori buddhisti, che sono
universali e comuni a tutta I'umanita, dai
valori culturali orientali. Molti occidentali,
che si interessano di sistemi e pratiche
orientali, non approvando molti aspetti del-
la propria cultura occidentale tentano di ri-
fiutare la propria eredita e cercano di sosti-
tuirla con modelli culturali tipici dell’Orien-
te. Bisogna essere consapevoli delle circo-
stanze della propria nascita e agire basando-
si su quelle, altrimenti sorgono esigenze di
cambiamento irragionevoli e illusorie, che
sfociano in gravi conflitti.

In quanto occidentale, come vive il suo
rapporto con la meditazione, il sistema di
valori buddhista e la tradizione Theravada
in particolare?

Le realizzazioni che si ottengono con la
meditazione, basata sugli insegnamenti bud-
dhisti all'interno della tradizione Therava-
da, sono valori umani reali che superano le
barriere culturali e geografiche e che per-
mettono ad un occidentale di meglio « fare
agli altri quel che vorreste fosse fatto a
voi ».

I concetto buddhista di anatta (non-
ego), & laspetto piu difficile da accettare
per persone con un retroterra culturale
ebraico-cristiano. D’altra parte, la natura
scientifica di esso & pilt in sintonia con la
mentalita logica occidentale. La fisica mo-
derna fa si che anatta sia oggi pitt accet-
tabile da un punto di vista intellettuale ed
aiuta a spiegare la natura non-sostanziale,
incontrollabile e ingovernabile di tutti i fe-
nomeni.

L’esperienza personale di anicca (imper-
manenza), che & alla portata di quasi tutti
coloro che praticano la meditazione sotto
la guida di un maestro competente, rende
possibile la verifica della realta di anatta.

Lei e conosciuto come maestro « itine-
rante », perché conduce corsi di meditazio-
ne Vipassana in vari paesi europei e non.
Quali sono le motivazioni piit frequenti ma-
nifestate dai vari praticanti, che tipo di

problemi presentano e quale tipo di appro-
fondimento conseguono?

La maggior parte dei meditatori, ne sia-
no essi consapevoli o no, & motivata dalla
aspirazione per il Nirvana, la fine della
sofferenza. Alcuni vengono solo perché in-
vitati, altri sembrano venire per risponde-
re all’invito, ma mostrano poi motivazioni
pit profonde. Infatti quelli che vengono
solamente per far piacere ad altri, in gene-
re non ottengono buoni risultati I loro
problemi sono spesso associati con un qual-
che grado di realizzazione della Prima No-
bile Verita, la Verita della Sofferenza, rea-
lizzazione legata allo sviluppo delle loro
Paramite (perfezioni). Vogliono fare qual-
cosa per liberarsi dai condizionamenti au-
to-creati.

La maggior parte degli studenti che se-
guono un corso di vipassana sviluppa, at-
traverso la propria esperienza personale,
un certo insight (visione profonda) della
realta di anicca, e quindi di dukkha, e quin-
di di anatta.

Questa nuova consapevolezza come Si
manifesta nel loro vivere quotidiano?

La nuova consapevolezza delle caratte-
ristiche dell’esistenza permette lo sviluppar-
si di un certo grado di equanimita, impar-
zialitd o distacco che li mette in grado di
affrontare i problemi della vita con un at-
teggiamento di indifferenza responsabile.
Tale atteggiamento rende possibile soddi-
sfare pitt efficacemente ed efficientemente i
bisogni e le necessita proprie della loro
condizione e responsabilita. Essi sono in
grado di coinvolgersi senza attaccamento,
di affrontare senza conflitto. Non diventano
né degli emarginat,i né dei fanatici, ma, se-
guendo il Sentiero di Mezzo, divengono es-
seri umani responsabili e creativi, secondo
le loro capacita,

Durante i ritiri, qual é la funzione di
certe regole che qualcuno ha definito « ri-
gide » (per es.: silenzio molto rigoroso, sve-
glia alle 4,30, uomini e donne che siedono
separatamente sia nel refettorio che nella
sala di meditazione)?

Le cosiddette « regole rigide » sono state
studiate e vengono considerate necessarie
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per, ottenere il massimo vantaggio dal breve
periodo di dieci giorni destinato allo svi-
luppo di una comprensione profonda. I lai-
ci, a causa delle esigenze dei loro impegni
¢ responsabilita, dispongono di opportuni-
ta, circostanze e tempo limitati da dedicare
alla pratica. Quando riescono a racimolare
dieci giorni liberi da destinare a questo sco-
po, devono approfittare al massimo dell’oc-
casione. Se vogliono davvero trarre il mas-
simo vantaggio dall’occasione, per la mag-
gior parte delle persone il periodo della pra-
tica non pud essere ridotto a meno di dieci
giorni, ed essi devono anzi cercare di trat-
tare ogni minuto come se fosse molto pre-
zioso. Le regole servono a ridurre al mini-
mo il numero delle distrazioni che potreb-
bero altrimenti sopravvenire, facendo cosi
sciupare il tempo prezioso speso in una
giusta presenza mentale o realta del mo-
mento presente. Se non si diventa fanatici
nell’interpretare troppo rigorosamente le
regole e se non si reagisce troppo aspra-
mente sviluppando avversione per la disci-
plina imposta, si riesce anche a sopportare
le regole per dieci giorni, ottenendo cosi un
grande beneficio.

Lei una volta ha detto che lo scopo prin-
cipale di un corso di meditazione Vipassa-
na ¢ quello di attivare anicca nei parteci-
panti. Pud spiegare meglio di cosa si tratta?

Solo lo studente stesso pud attivare amnic-
ca dentro di sé, partecipando alle attivita
suggerite dall’insegnante. E Il'insegnante ¢
il Buddha stesso, che per primo ha trasmes-
S0 queste attivita assai raccomandabili, le
quali permetteranno all’aspirante, una vol-
ta impegnatosi in esse, di sperimentare per-
sonalmente anicca come una realta vivente.
L’insegnante pud essere in grado di atti-
vare anicca dentro di sé producendo cosi
un campo di energie che contribuisce a fa-
vorire lo sforzo dei praticanti per consegui-

re ’esperienza dentro di loro, e comunque
non pud supplire la necessita per lo studen-
te di compiere la scoperta per e dentro
di sé.

« Attivare anicca » significa dirigere 1’at-
tenzione all’esperienza del movimento co-
me energia che sorge e svanisce o che flui-
sce da qualche parte all'interno del corpo.
All'inizio lo studente in genere ottiene la
sua prima intuizione di anicca o cambia-
mento attraverso la consapevolezza del sor-
gere e scomparire del respiro nel momento
in cui egli inspira ed espira. In seguito
il sorgere e svanire del battito cardiaco e il
pulsare delle vene si svelano come mani-
festazioni di amicca. Dopo che le conge-
stioni di energia dense, compatte e pill
grossolane, sperimentate come dolore, ini-
ziano a sciogliersi, ’esperienza di anicca in
alcuni studenti si manifesta come un flus-
so o una sensazione di dissoluzione di ener-

gia.

Da qualche anno lei conduce regolar-
mente dei corsi di meditazione qui in Ita-
lia. Come proseguira la sua attivita di in-
segnamento, in Italia e all’estero?

Insegno solamente quando mi viene ri-
chiesto. Non appartengo a nessun gruppo od
organizzazione. Non ho programmi per con-
tinuare le mie attivitd in Italia o altrove.

Altri progetti oltre ai corsi di medita-
zione?

In passato mi sono occupato a lungo di
elettronica. Oggi gioco con questa mia co-
noscenza nel tentativo di utilizzare I’elet-
tronica come mezzo per fornire un qualche
sollievo a chi soffre e non si sente spinto a
ricercare cure, che solo la comprensione ot-
tenuta con la meditazione pud fornire.

Lorenzo Poletto

« L’Insegnamento del Buddha » di W. Rahula — libro di base per tutte le tradizioni di
Dharma — ¢ offerto ai vecchi e nuovi abbonati al prezzo speciale di lire 9.000. Sara inviato

gratis agli abbonati « benemeriti » del 1985.

Nuovi « benemeriti » 1984 (v. altro elenco su PARAMITA 10) : Bertamini Sandro (Ro-
vereto), Corona Massimo (Milano), Monterosso Ugo (Catania), Riboldi Gianni (Segrate),
Siorpaes Patrizia (Biella), Ventura Gianni (Roma), Maini Massimo (Vigarano).
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ARTE

Borobudur

il mandala di pietra

Il 23 febbraio 1983, dopo una serie di
interventi protettivi e di restauro svolti nel-
Parco di oltre 150 anni, é stato inaugurato,
nel centro del’isola di Giava, il Borobudur,
definito da pit parti « il piit grande, il pii
vecchio ed il pitt bel monumento dell’ emi-
sfero meridionale ».

Costruito, secondo la tradizione su pro-
getto del leggendario Gunadharma, in una
data compresa tra la fine dell'VIII e
linizio del IX sec. d.C., sotto la dinastia dei
Sailendra, mecenati e fautori del Buddhi-
smo Mahayana, questo santuario per pit di
un secolo fu centro del Budddhismo giava-
nese, prima che, intorno ai primi decenni
del X sec., quella parte dell’isola fosse ab-
bandonata alla vegetazione. Solo nel 1814
furono intraprese delle ricerche archeologi-
che che lo riportarono alla luce, in condizio-
ni che, col tempo, andarono persino peggio-
rando, fino a quando non venne iniziata una
radicale opera di restauro a cura dell’Une-
sco e del governo indonesiano.

Chiamato anche Chandi Borobudur, dal
nome dato ai monumenti che risalgono al
primo periodo della storia indonesiana, il
Borobudur ¢ un santuario del tipo stupa.
ossia non un tempio praticabile bensi un
monumento massiccio. Stupa & un termine
sanscrito (pali: thupa) che, con valore di
« tumulo », « mucchio », designa il monu-
mento tipico del Buddhismo ed e, in prati-
ca, sinonimo del sanscr. chaitya, che indi-
co0, originariamente, il tumulo ammassato
sulle ceneri del corpo cremato. Gli stupa
buddhisti hanno origine dalla tradizione
scritturale secondo la quale alla morte del-
UIlluminato, delle sue ossa rimaste dopo la
cremazione furono fatte otto parti, affinché
« diffusi nelle regioni siano gli stupa e mol-
ti di coloro che hanno gli occhi vedran-
no » (1).

Edificato utilizzando mezzi tecnici ri-
marchevoli, il Borobudur si presenta come
un’immensa piramide a gradini, avente una
base quadrata di circa 120 mt. per lato,
sulla quale poggiano quattro terrazze di for-
ma quadrata e tre di forma circolare, co-
ronate, a pitt di 30 mt. dal suolo, da un
grande stupa centrale a forma di campana.
Nel centro di ogni lato del monumento una
serie di porte e di scalinate da accesso ai
livelli superiori.

Un muro di sostegno in pietra, costruito
probabilmente per evitare il crollo del san-
tuario, copre la base, sulla quale sono scol-
piti 160 bassorilievi. Anche i corridoi delle
terrazze quadrate sono coperti di basso-
rilievi, circa 1.300 pannelli piiz altri 1.212
rilievi decorativi. Dall’esterno nulla appare
di queste raffigurazioni; cio che si vede e
un susseguirsi ininterrotto di 432 nicchie
in forma di tempietto, in ognuna delle quali
vi e una statua di Buddha, seduto ed in
mudra caratteristici. Pit in alto, le tre ter-
razze circolari sostengono ciascuna una fila
di stupa a forma di campana traforata con-
tenenti dei Buddha. Infine lo stupa termi-
nale, in otto metri di diametro, ¢ comple-
tamente chiuso e vuoto.

Osservando il Borobudur dall’alto, inoltre,
si nota che il susseguirsi delle terrazze de-
termina una pianta a forma di mandala, un
enorme mandala di quasi 15.000 mq. Que-
sta constatazione ci introduce con forza nel
complesso universo dei suoi contenuti sim-
bolici che, come la sua forma, sono il pro-
dotto della rilettura e della trasfigurazione in
chiave buddhista di immagini, concezioni,
pratiche diffuse in gran parte del conti-
nente indoeuropeo. . .

Il Borobudur, infatti, é erede della ziq-
gurat. Gia Mircea Eliade aveva notato che
«la ziqqurat mesopotamica era in realta
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una montagna cosmica. Il tempio di Boro-
budur & anch’esso un’immagine del Cosmo
ed e costruito in forma di montagna » (2).
Ora, montagna .¢& simbolo spaziale del
centro, & un luogo attraversato dall’axis
mundi, punto di congiungimento fra cielo,
terra e mondo sotterraneo.

Quello del centro rappresenta un proble-
ma fondamentale di tutto il pensiero religio-
S0 e, se nella sua versione essenziale questo
puo essere definito come « il principio e la
fine di tuite le cose » (3), sul piano esisten-
ziale rappresenta la ricerca del fondamento,
del luogo nel quale, dall’equilibrio.e dalla
coesistenza dei contrari, ha origine la crea-
zione del mondo, il processo di separazione
e di individuazione. Ogni luogo cosi carat-
terizzato delimita uno spazio sacro, situato
al centro del cosmo, che sostiene e difende
lordine del mondo dalle forze della disgre-
gazione, luogo dal quale tutto si dipana e
nel quale, secondo molte cosmogonie, tutto
infine ritorna al termine del processo di
riassorbimento.

Il mandala induista e buddhista assolve
la medesima funzione: infatti & un disegno
che limita ritualmente uno spazio sacro,
creando cosi le condizioni di un contatto
fra il praticante ed il piano divino (4). Nel

La pianta del monumento: dalla piattatorma di
quasi 15 mila mq. si alzano 4 terrazze quadre e
3 terrazze tonde, con al centro lo stupa; altezza
totale: metri 31,50. (Da: « BOROBUDUR » di Lu-
cilla Sacca, ed. Arché, Milano).
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mandala « il processo cosmico é espresso
per immagini, pittoricamente »; in esso la
maya, la forza individuante, « assume for-
me e figure traverso le quali un contatto
puo avvenire fra la coscienza e lei » (5), in
modo che. I'uvomo possa ripercorrere I'ope-
ra che, passando per la creazione, lo ricon-
duce all’unita della coscienza, alla reinte-
grazione finale.

Lo stesso principio governa la costruzio-
ne degli stupa. Questi sono, dunque, dei
veri e propri « psico-cosmogrammi, capaci
di facilitare la meditazione e le forme di
concentrazione suprema » (6).

Il Borobudur é tra i pochi stupa a manda-
la che ci sia pervenuto in uno stato di con-
servazione tale, che consenta di valutarne
le caratteristiche estetiche e religiose. Esso
vuole essere la rappresentazione dell’uni-
verso secondo la visione buddhista. La for-
ma stessa degli stupa costituisce il modello
ideale della simbolica buddhista, in quanto
in essi sono riassunte la natura della mate-
ria e quella della mente. Nel Borobudur,
poi, il succedersi dei bassorilievi e delle
statue corrisponde al procedere del sentie-
ro che occorre percorrere per raggiungere il
risveglio, simboleggiato dallo stupa termi-
nale. Compiendo il rito della pradaksina,
cioé percorrendo tutte le terrazze in senso
orario e tenendo sempre la destra, il pelle-
grino, e forse l’iniziato, tocca successiva-
mente le tre parti nelle quali si suddivide
il monumento, parti corrispondenti alle tre
sfere dell’'universo secondo la cosmologia
buddhista.

La base corrisponde al Kamadhatu, al
samsara, alla sfera dei desideri, ed i basso-
rilievi illustrano il modo nel quale opera il
karma (per esempio, alcuni individui che
gettano pesci e tartarughe in un calderone
sono, nel bassorilievo successivo, essi stessi
arrostiti dal fuoco). Il testo che & servito da
modello per questa serie di bassorilievi e il
Karmavibhanga. Questa sfera prosegue fino
al muro esterno della prima galleria, al di
sopra del quale vi sono le statue dei Buddha
umani, manifestati nel Kamadhatu sotto la
forma del Nirmanakaya, il « corpo della
manifestazione ».

La parte superiore, che comprende prati-
camente tutte le strette gallerie delle quat-
tro terrazze di forma quadrata, corrisponde
al Rupadhatu, la sfera delle forme, illustrata
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da bassorilievi che narrano le esistenze pre-
cedenti la vita umana di Buddha Shakyamu-
ni ed avvenimenti riguardanti maestri ed
asceti. Meditando su queste raffigurazioni,
il pellegrino comincia a comprendere la via
progressiva che conduce all’ultima verita. I
testi sui quali sono basati i bassorilievi di
questa parte, alla quale corrisponde il
Sambhogakaya, il « corpo di beatitudine »,
sono il Lalita-Vistara, lo Jataka, gli Avada-
dana, il Gandavyuha ed il Bhadracari.
Infine il pellegrino raggiunge le terrazze
circolari, che sono spoglie di sculture, orna-
menti, decorazioni. In esse, scrive Sacca nel

tomba e, in primo luogo, il centro dal quale
si perpetua il ricordo e si propaga la forza
del sacrificio di una vittima immolata e sa-
cralizzata (9). E’ il sacrificio che fonda I'or-
dine e la pace del cosmo, cosi come affer-
mano chiaramente anche i Veda.

Il sé e lordine del mondo si fondano
sulla violenza, violenza che [I'India del
Mahabharata, questo enorme poema di
guerra e di sacrifici, conosce ma non rie-
sce a superare. Se cosi e, se il sé si fonda
sul sacrificio, del quale le tombe conserva-
no il segno, allora si capisce meglio la reti-
cenza di Buddha Shakyamuni, poco prima

La foto aerea, confrontata con la pianta della pagina accanto, sottolinea larchitettura di Borobudur:

una piramide a gradini, la cui base & simbolo del kamadhatu (mondo dei desideri), le terrazze del

rupadhatu (mondo delle forme) e lo stupa al vertice & simbolo dellarupadhatu (mondo senza forma).

Il restauro & costato oltre 20 milioni di dollari, due terzi a carico della Repubblica Indonesiana e il
resto dell’Unesco.

bel libro edito da Arché, « l’essenza del
Buddha e mostrata nella sua pitt alta e piit
astratta manifestazione, la forma semi-ap-
parente, quasi irraggiungibile dei Buddha
in Dharmacakramudra, posti negli stupa a
graticcio. Essi rappresentano ancora lo sta-
dio di transizione fra il Rupadhatu e I’ Aru-
padhatu [la sfera dell’assenza di forma], lo
stupa terminale » (7). Quest’ultimo é la ve-
ra meta del viaggio: chiuso ed impenetrabi-
le, vuoto di immagini, simboleggia il Dhar-
makaya, il « corpo di verita ».

Sappiamo che la funzione dello stupa era
quella di essere insieme tomba, reliquiario,
cenotafio (8), ma sappiamo anche che la

di morire, nei riguardi del modo di compor-
tarsi verso il suo cadavere:

« Come noi, o signore, ci comporteremo
col cadavere delCompiuto? ». « Non fate
nulla voi, o Ananda, col cadavere del Com-
piuto. Orsit, 0 Ananda, occupatevi del vo-
stro interiore profitto, dimorate diligenti,
strenui, risoluti verso il vostro interiore pro-
fitto. Vi sono, o Ananda, dei nobili sapien-
ti, dei brahmani sapienti, dei padri di fa-
miglia sapienti, devoti al Compiuto. Onore-
ranno essi il cadavere del Compiuto » (10).

Saranno, quindi, coloro che sono, in
qualche modo, ancora legati alla religione
tradizionale, ad erigere degli stupa, poiché
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la persona che percorre la gireia e li-
berazione, ci sia consentita la ":Huressinee,

« lascia che i morti seppelliscano i morti »,
Ma si puo anche dire che la nudita dello
stupa terminale del Borobudur rappresenta
la conclusione di un percorso che, via via,
libera dai legami fondati dal sacrificio e che
esprime il vuoto dell’idea del centro, il vuo-
to dell’idea del sé. 1l centro ¢ il luogo sacro
per eccellenza perché ancorato all’idea del-
Pepifania della divinita, ma Buddha non é
una divinita, ¢ 'uomo perfettamente realiz-
zato che invita tutti a percorrere lo stesso
sentiero.
Carlo Di Folca

(1) Maha Parinibbana Suttanta, VI, 25.
(2) Trattato di storia delle religioni (1948). Tr.
it. Torino, Boringhieri, 1976, p. 387. Vedi anche

G. Tucci, Teoria e pratica del mandala, 22 ed.
Roma, Ubaldini, 1969, pp. 37 ss.

(3) R. Guénon, Simboli della scienza sacra
(1962). Tr. it. Milano, Adelphi, 1975, p. 71.

(4) G. TUCCI, op. cit., p. 37.

(5) Ibidem, p. 35.

(6) L. SACCA’, Borobudur, mandala de pierre,
Milano, Arche, 1982, p. 29.

(7) Ibidem, p. 37.

(8 G. TUCCI, op. cit., p. 39. Tomba anche del
Cakravartin, il « sovrano universale » della tradi-
zione induista e buddhista, figura alla quale certa-
mente si ispirarono i regnanti della dinastia Sai-
lendra, costruttori del Borobudur. Da questo pun-
to di vista, il Borobudur va considerato l’espres-
sione propagandistica della potenza dei signori di
Giava (Cfr. L. Sacca, op. cit., pp. 42 ss.).

(9) R. GIRARD, Delle cose nascoste sin dalla
fondazione del mondo (1979). Tr. it. Milano,
Adelphi, 1983, pp. 15 ss. Vedi anche PARAMI-
TA, 9.

(10) Maha parinibbana Suttanta, V, 10.

Esperienze buddhiste di Benedettini

Dopo avere pubblicato l'intervista con 1’Abate Tonini sulle esperienze di benedettini

europei in monasteri zen del Giappone (v. PARAMITA 10), siamo lieti di ospitare

il commento che sullo stesso avvenimento ha scritto il monaco zen giapponese

Gensho Hozumi. L’Autore ha diretto in Giappone la sesshin, alla quale hanno
partecipato i monaci cattolici provenienti dall’Europa.

Questa sesshin, nella quale monaci cri-
stiani hanno fatto U'esperienza di vivere in
un monastero zen con monaci buddhisti,
costituira un’importante testimonianza. FE’
la prima volta che gli organismi giapponesi
hanno pubblicamente ricevuto nei loro mo-
nasteri dei monaci cristiani. Credo che si
tratti realmente di un incontro storico.

La vita calma del monastero zen esige
rigorosamernite la pratica spirituale. I mo-
naci cristiani si sono dedicati alla sesshin
con tutta la loro forza e mi sembra che,
corrispondendo loro, anche i monaci zen
abbiano approfondito i propri esercizi di
« ordinaria attenzione ». L’autore di que-
sto articolo ha potuto osservare questi mo-
naci, in quanto ha partecipato alla sesshin
quale jikijitsu (incaricato del ruolo di diri-
gente nella sala di servizio).
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Durante la sesshin si & molto insistito
sullo zazen: lo zazen dell’alba, del pome-
riggio, del crepuscolo, della sera. Ho sen-
tito che per i monaci cristiani, forse a cau-
sa della mancanza di abitudine, il dolore
alle gambe era appena sopportabile. In ef-
fetti, per loro doveva essere molto duro fa-
re zazen. Anche ai giovani monaci giappo-
nesi, in realta, accade alle sesshin di essere
spossati fisicamente e moralmente, sopra-
tutto durante i primi due o tre giorni, ma,
poco a poco, il dolore fisico diminuisce e la
mente trova il proprio equilibrio.

Sembra che per i monaci cristiani il ter-
zo giorno sia stato quello piit duro. Per
quelli che avevano gia acquisito una certa
esperienza dello zazen, il fatto di sedersi
non ha posto troppi problemi; gli altri, do-
po aver superato la fase pitt penosa, sem-



bravano, aver ugualmente trovato il loro
equilibrio fisico e psichico.

Si dice che «avendo, gli Anziani, com-
piuto enormi sforzi, inevitabilmente & splen-
dida Ulesplosione della loro riuscita». E’
impensabile la vita monastica senza sforzi,
essa ¢ possibile proprio grazie a delle rego-
le e ad una certa austeritd. Risuonava il
suono del keisaku (1), ma gli occhi dei mo-
naci cristiani che ricevevano il zxlpn ri-
splendevano, esprimendo la purerza del-
Pascesi alla quale essi ordinariamente si
dedicano. La loro sincerita ci ha toccati.

Nella vita di un monastero zen tutto é
predisposto per raggiungere il Risveglio e
di conseguenza la durata del soggiorno in
esso non & fissa. Nel Cristianesimo accade
il contrario ed i monaci scelgono di restare
in un monastero per tutta la vita: é in cid
che risiede la grande diversita.

Quattro anni fa, Uautore di questo arti-
colo aveva soggiornato per tre settimane
in un monastero trappista nel Belgio e face-
va, dopo il suo ritorno in Giappone, il se-
guente rapporto: « I monaci cristiani posso-
no paragonarsi a maratoneti che proseguo-
no la corsa per una lunga distanza, alla lo-
ro andatura, fino dalla fine. Ma i monaci
zen possono paragonarsi a dei centometri-
sti, che corrono a tutta velocita dall’entrata
all’uscita del monastero. Per i campioni di
maratona & importante regolare il proprio
corpo e la propria mente in funzione della
maratona, mentre i campioni dei cento me-
tri debbono esercitarsi in funzione della pro-
pria disciplina ».

Confrontando le due forme di monache-
simo, ho trovato lo stesso spirito di emula-
zione sportiva: « la preghiera ed i lavori ma-
nuali » nella vita monastica cristiana, <« lo
zazen ed il samu » (lavori manuali) in quel-
la dello zen.

La preghiera dei monaci cristiani ha un
rapporto con lo zazen e lo zazen dei monaci
zen deve scaturire dal fondo della preghie-
ra. I lavori manuali, naturalmente, sono in-
dispensabili in una vita in comune; di con-
seguenza il lavoro manuale costituisce una
forma di ricerca, che ha un significato ca-
pitale nell’ambito della vita spirituale. Se
i monaci cristiani o [ monaci zen Scavano
fino al cuore della loro spiritualita, non
manchera di zampillare una fonte d’acqua

pura. Nel momento di questo secondo scam-
bio spirituale, era quindi molto importante
che i monaci cristiani avessero avuto l'espe-
rienza di una vita intima basata sullo zazen.

Finendo la sesshin, i monaci cristiani han-
no detto che, grazie a questa esperienza,
essi erano fiduciosi del fatto di poter, d’ora
in aqvanti, divenire ancora piit profonda-
mente cristiani e che questa fiducia si sa-
rebbe approfondita ancora nel corso del
tempo.

Qualunque cosa sia, ho la convinzione
che questo incontro rappresenti un avveni-
mento di grande importanza in questa meta
del ventesimo secolo, avvenimento che do-
vra giocare un ruolo nel progresso della
spiritualita all’alba del ventunesimo secolo.

Noi siamo, ora, in un’epoca nella quale
la scienza omnipotente minaccia di distrug-
gere lessenza della natura umana: non pos-
siamo accettarlo.

Il mondo religioso si trova cosi di fron-
te ad una richiesta di spiritualita autentica
e degna di stima: & questa aspirazione spi-
rituale che pud salvare il genere umano.
In questa ottica, le differenze fra i gruppi
religiosi non rappresentano un problema.

Prima di tutto & essenziale risvegliarsi
alla propria soggettivita creatrice. Se que-
sto Risveglio ¢ autentico, sara percepibile
da tutti ed e questo Risveglio stesso che,
come la luce del giorno, illuminera, senza
discriminazione, tutti gli esseri viventi.

Le frontiere religiose sono qualcosa che
non dovrebbe esistere. Dopo un mese nel
quale hanno fatto Uesperienza di diversi
incontri nei templi zen e nel quale si sono
confrontati con i vari aspetti culturali dello
Zen, i monaci cristiani sono rientrati in
Europa, nei loro rispettivi paesi, di nuovo
nei loro monasteri; auguro loro un succes-
so luminoso e, in quanto cittadino della
ferra, preghero senza tregua per la pace nel
mondo intero.

Gensho Hozumi

(trad. dal francese di Carlo Di Folca)

(1) I Keisaku ¢ il bastone, rappresentante la
spada di Manjusri, usato da un monaco anziano
durante lo zazen, per svegliare i monaci che si
addormentano o per correggere la posizione della
schiena (n.d.T.).
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PDIALOGO COMMERCIALE
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ZJen e psicoterapia

nel processe di Liberazione

di Leonardo Arena, dell’Universitd di Urbino

« Ho paura di svenire, una paura folle,
lei deve aiutarmi a guarire ».

« Fammi vedere come, svieni ».

« Non posso ».

« Sforzati! ».

« Non... ci... riesco... ».

« Allora... va meglio, no? ».

« Mi sento sollevato, & strano ».

E’ la registrazione d’una seduta psicote-
rapeutica.

Si narra che Seng Ts’an si rivolse a Huik’e
con queste parole: « Liberami dalle mie
sofferenze ». Huik’e rispose: « Portami le
tue sofferenze e te ne liberero ». « Non pos-
50 », disse a suo volta Seng Ts’an. « In tal
caso, te ne ho gia liberato », fu la risposta
di Huik’e.

La prospettiva del Buddhismo Ch’an e di
quello Zen ci apre, accanto all’esperienza
analitica, alla Liberazione. Come dire che
I’Oriente (Cina e Giappone) e I’Occidente
lavorano in concomitanza. Ed é questo che
puo esser utile, in pratica. La mia esperien-
za psicoterapica e soprattutto rivolta ad uti-
lizzare, nel corso della seduta, stilemi che
sono prelevati dalle due correnti buddhiste
summenzionate, partendo dall’idea che il
processo in corso, nel paziente e nel disce-
polo, é analogo (1). Nel tener conto di que-
sto, propongo la descrizione d’un processo
di liberazione ideale, in quanto ottimale. A
scopo orientativo, per rendere intelligibile
il discorso, indico che sotto la voce « psico-
terapia analitica » raggruppo, arbitraria-
mente e per scelta personale, le varie cor-

renti contemporanee, il cui diverso apporto

ha permesso di definire, nei termini che
esporro, una comprensione nuova della re-
lazione paziente/terapeuta (2).

Il processo di liberazione inizia col suo
momento pin nero, o « fase oscura»: la
sofferenza che spinge il paziente dal tera-

peuta, la sua condizione sintomatica che,
col tempo, e divenuta intollerabile. Atteg-
giamento che & gia marcato da un parados-
s0: [ sintomi sono ormai parte integrante
del paziente, sono stati sviluppati per di-
fendersi da situazioni pin o meno intolle-
rabili. Fanno parte, in altri termini, d’un
equilibrio psichico che, benché nevrotico,
¢ cio che ha consentito al paziente di vivere
alla meno peggio.

Ed ora, il rifiuto, dato che lo scotto che
si paga per mantenerli é troppo alto. Il
paziente vuole sopprimere i suoi sintomi,
con la complicita del terapeuta; d’altro can-
to, vuole mantenerli, nel timore d’una vita
diversa che non ha il coraggio d’affrontare.
Ecco una contraddizione che la logica (for-
male), di chiara influenza aristotelica, non
potra certamente sopportare.

L’'uomo non é esente da contraddizioni;
né, tantomeno, da coesistenze eterogenee.
Nel passaggio ad un’altra « dimensione »
(che effettueremo pin volte), il discepolo
buddhista e visto alle prese con un pro-
blema molto simile: ricerca la « chiave »

‘dell’esistenza e annega la falsa conoscenza

che possiede ordinariamente; ricerca il wu.
Questo termine ¢ mutuato dal Tao-Te-Ching,
e possiede una connotazione essenzialmente
negativa (in quanto tale, & uno dei tanti ter-
mini taoisti che i buddhisti cinesi, anche
prima della fondazione del Ch’an, ampia-
mente usavano; basti pensare a Seng-Chao
0 Tao-Sheng); detto per inciso, esso raffi-
gura, etimologicamente, il fuoco che brucia
una catasta di erbe, evidenziando cosi il
« nulla » che é il prodotto della devastazio-
ne. Ed il wu, o « nulla» acquista il senso
d’una liberazione; di un’apertura.tramite il
negativo ad una nuova_ prospettiva delle
proprie facolta mentali. Ed é forse super-
fluo sottolineare il paradosso, secondo cui
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la soppressione delle facolta mentali é per-
seguita tramite le facoltd mentali. Parados-
so in cui il discepolo mette a dura prova
le sue astrazioni concettuali, sforzandosi di
perseguire una nuova chiave di lettura (vista
come panacea); il che é ben espresso in al-
cune domande-tipo, che, a loro volta, costi-
tuiscono, insieme alla risposta del maestro,
materiale di vari kung-an (giapp.: koan),
ovvero esercizi per la mente, di ampia uti-
lizzazione. In tutte queste domande si pen-
de dalla bocca del maestro, affinché questi
fornisca la risposta che, miracolosamente,
dovra produrre un nuovo modo di vedere
la realta. O, almeno, questa é lattesa del
discepolo, nel chiedere: « Qual ¢é il signifi-
cato della venuta di Bodhidharma dall’Occi-
dente? », « Qual ¢ il concetto principale del
Buddhismo? », ecc.

Ad uno sguardo retrospettivo, le analogie
si moltiplicano: da un lato, il paziente, col
suo simultaneo desiderare i sintomi e voler-
li sopprimere; dall’altro, il discepolo, in-
soddisfatto della sua mente, che cerca, tra-
mite la mente, un nuovo accesso alla Veri-
ta (finora inattinta). Nei due casi, le pro-
spettive disegnate sono viste in un conflitto
insanabile, da cui non c’é uscita.

Il maestro (o il terapeuta) e, per l'ap-
punto, la figura carismatica che dovrebbe,
nelle attese, consentire il miracolo. Il pa-
ziente ed il discepolo sono colti nella loro
stupefacente passivita. Da parte del disce-
polo lo stato di wu (o di mu, che dir si vo-
glia, in un Buddhismo Zen tipicamente giap-
ponese) si attende dall’esterno, dalle magi-
che risposte del maestro; allo stesso modo
il paziente si aspetta che la guarigione dai
sintomi avvenga automaticamente grazie al-
Uintervento del terapeuta.

In realta, uscire dall’impasse summenzio-
nata significhera semplicemente vederla in
un‘altra luce (e lasciarla immutata). Seguia-
mo tutto questo nei particolari: nella seduta
analitica, il paziente si abbandona ad un di-
scorso freewheeling (a ruota libera), in cui
qualsiasi cosa che viene in mente & subito
verbalizzata, senza reticenze o esitazioni. Di
fronte al proliferare dei flussi verbali, anche
la preoccupazione d’offendere il terapeuta é
presto accantonata. Il paziente parlera cosi
dei suoi problemi, di cio che lo ha spinto
a frequentare il terapeuta. Sullo sfondo, il
silenzio, raramente interrotto, del terapeuta,
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Situazione complessiva che si protrae nel
tempo, piit o meno a lungo. Il terapeuta,
delle volte; parla, ma le sue parole non sem-
brano perseguire lo stesso filo logico che
intesse un dialogo « quotidiano », come
quello che, di continuo, siamo abituati a
sostenere: egli infatti riformula la stessa
domanda che il paziente gli ha rivolto, op-
pure ripete le stesse cose che questi gli ha
esposto, perd con altri termini (3). Quando
poi le risposte e gli interventi del terapeuta
non appaiono ancor piit paradossali; come
nel caso di quel paziente afflitto dalla fobia
delle folle, che si senti prescrivere dal tera-
peuta, dopo numerose insistenze in tal sen-
so, di « cercare di aver molta paura, sempre
di pit, quando si trova in una folla »! (4).
Silenzi e paradossi, o discorsi elusivi, in ge-
nere. E cosi di seguito.

Anche nella prospettiva buddhista il di-
scepolo riceve strane risposte ai suoi pro-
blemi altamente concettuali; chiede, ad es.,
« Qual ¢ il mio Sé? »; e si sente rispondere:
« La quercia nel cortile » (5). Oppure:
« L’aureola intorno al Buddha Birushana,
com’e? »; e si sente rispondere: « Ho la-
sciato la casa da giovane e da allora non
ho mai avuto disturbi alla vista » (6).

Hakuin ha classificato alcuni tipi di ri-
sposte, fornite al koan, a loro volta divenute
dei koan: hosshin (che consiste nel ripetere
la domanda, i gesti, le azioni dell’altro, o il
silenzio stesso); kikan (che consiste nel
compiere un’azione di qualsiasi tipo, oppu-
re usare un oggetto); gonsen (che consiste
in una breve risposta, in genere concreta
— de ltipo della citaz. n. 6 — espressa in
termini molto elementari); nento (che con-
siste in una risposta molto difficile da com-
prendere, in quanto apparentemente scon-
nessa); goi (riferito alle cinque relazioni e
non-relazioni dell’assoluto e del relativo,
soggetto ampio da trattare, per cui si ri-
manda a: Suzuki, Buddhismo Zen e Psico-
analisi, Roma, Ubaldini, 1968). Nei due ca-
si (paziente e discepolo), c’¢ una situazione
di scacco, un vicolo cieco che sembra la fine
del viaggio senza il bagliore di ulteriori pro-
spettive. E proprio in questo momento e
solo ora, s’intravedono i frutti. Il paziente
comprende che i suoi sintomi fanno parte di
sé stesso; comprende che la sofferenza sus-
siste finché li si considera un problema;
comprende che la guarigione non consiste



nella loro soppressione, quasi fossero un
corpo estraneo da rimuovere. Istantanea-
mente, afferra lequivalenza: « malattiaf
guarigione », che la logica formale, tesa ad
evitare contraddizioni, non sa concepire.
Ora comprende meglio anche il comporta-
mento del terapeuta; il suo distacco era giu-
stificabile nell’assunzione di questo insight.
E il terapeuta, dopotutto, & un uomo come
tutti gli altri, coi suoi difetti e sintomi, che
per non considera un problema.

Ed anche nel Chan e nello Zen (qui
accomunati per brevita e schematismi orien-
tativi) la situazione & analoga: raggiunto il
punto critico, il momento piu buio dell’in-
tera situazione, in cui sembra che non sia-
no piit disponibili risorse mentali, ecco
Vinsight: lignoranza non dev’essere debel-
lata, per una « vera » comprensione della
Realta, né il punto di vista quotidiano, in
nome di chissa quale sapere esoterico:
lignoranza & come la verita. Nei termini del
Mahayana, ad es., il samsara, come ruota
delle nascite e delle morti e causa di soffe-
renza, é come il nirvana, lo stato di libera-
zione, la non-rinascita, ecc. Con Hui Neng,
il sesto patriarca, afflizione (fan’ nao’) ,toin-
‘cide con lilluminazione (p’u ti, cin.; bodhi,

sansc.). Uguaglianza che, al solito, la logica.

formale non ammette, né comprende. Il
wu (nulla) é come lo yu (« essere »), ovvero:
il quotidiano, il concreto, le minuzie della

SCIENZA E DHARMA

Alla ricerca del ¢

Il fatto che la nostra conoscenza, o al-
meno gran parte di essa, inizi e dipenda in
modo considerevole dall’esperienza & una
delle « credenze » pitt comuni e diffuse nel-
la storia dell’'umanita. L’'uomo ha bisogno
di entrare in rapportd con la realta: e dal
momento che & fornito di capacita logiche,
produce descrizioni e spiegazioni partico-
lareggiate di una grande varieta di fenome-
ni, dando cosi coerenza a un mondo che,
a prima vista, appare caotico e incompren-

vita di tutti i giorni. L’ignoranza (avidya)
e scienza (vidya), per il fatto che e tutto qui;
non c’era un senso impenetrabile da coglie-
re, un Senso Supremo che si scaricasse del
non-sense. Accogliendo questo, [lindividuo
puo veramente abbandonarsi ad un riso
liberatore; e lo scrittore, al silenzio.

Leonardo Arena

(1) In questa sede, ovviamente, per le finalita
proposte, le differenze storiche (quantunque d’in-
dubbia rilevanza) non sono da prendersi in con-
siderazione. Ipotesi di lavoro che condiziona l'in-
tero discorso.

(2) Il debito & vario, ed & tributabile ai se-
guenti autori, tra gli altri, di cui si indicano
le seguenti opere: M. ERICKSON, Advanced
Techniques of Hypnosis and Therapy, Grune &
Stratton, N.Y./London, 1967; J. HALEY, Stra-
tegies of Psychotherapy, Grune & Stratton, N.Y.,
1963; BANDLERE GRINDER, The Structure of
Magic, Science and Behaviour Books, Palo Alto,
1975. ;
(3) Chi & interessato a questa metodologia,
confronti ROGERS, Psicoterapia di Consultazio-
ne, (tr. it) Roma, Ubaldini, 1971.

(4) Un uso sistematico di questa tecnica & de-
scritto in: V. FRANKL, Paradoxical intention:
a logotherapeutic technique, da Amer. ]. Psycho-
ter., 14, pp. 520-535, 1960.

(5) (a cura di) Y. HOFFMANN, Zen Radicale,
(tr. it.) Roma, Ubaldini, 1979.

(6) Ibid., pag. 63.

vuoto” perduto

sibile. Dal mito pitt assurdo delle popola-
zioni cosiddette primitive alla moderna ri-
cerca scientifica il tentativo & sempre lo
stesso: prendere in considerazione I’espe-
rienza, incorporarla in un sistema di pen-
siero ed effettuare un miglior legame tra le
facolta sperimentali e quelle razionali. Oc-
corre perd non lasciarsi ingannare dalla
semplicistica identificazione della conoscen-
za come un processo che ha una sola dire-
zione: dal dato dell’esperienza alla sua ela-
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borazione teorica. Questo pud essere vero,
ma' & almeno altrettanto vero linverso.
L’insieme delle nostre cognizioni teoriche
derivate dal condizionamento che subiamo
fin da bambini dal contesto in cui viviamo,
la nostra visione del mondo, che & poi quel-
la offerta dalla totalitd della cultura, defini-
scono i caratteri e i limiti dell’esperienza, o
meglio, della natura del fondamento della
esperienza.

L.A REALTA’ ULTIMA

Tutta la storia della filosofia occidentale
¢ stata caratterizzata dal tentativo di defini-
re la natura di questo fondamento, che pos-
siamo chiamare la realtd ultima. Cid che
Aristotele considerava reale, e quindi pro-
ducente un’esperienza significativa, non po-
teva essere cosi per Newton; ugualmente
questi nei confronti di Kant e cosl via. Le
modalita del contatto con il « reale » sono
la diretta espressione della visione del mon-
do, dell’epoca o del modello culturale a cui
si riferiscono. Cosicché un uomo del me-
dioevo percepiva-proiettava cose, significati
e valori completamente diversi da quelli
di un uomo del XX secolo.

I recenti sviluppi della filosofia della
scienza hanno ormai portato ad una piena
consapevolezza di queste difficolta, tanto
da accettare il fatto che la scienza non

pud pit avere una concezione determinata

della realtd. Persino le osservazioni piil
sicure sono occasionalmente messe da parte
o contraddette; persino i principi della ra-
gione pil evidenti sono violati e sostituiti da
altri. Questo atteggiamento liberale € asso-
lutamente necessario per non lasciare inten-
tata nessuna strada, per inventare nuove
prospettive, nuove forme di esperienza, com-
prese quelle provenienti da sistemi di cono-
scenza finora esclusi perché considerati
non « scientifici ». Di conseguenza preten-
dere di esaurire quel fondamento dell’espe-
rienza partendo esclusivamente da un lin-
guaggio neutro, composto da soli termini
osservativi e descrittivi, senza 'uso di ter-
mini teorici, come tenta di fare il moderno
empirismo, pud essere un ostacolo al pro-
gresso scientifico, esattamente come i pilt
dogmatici sistemi filosofici del passato. Il
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motivo I’abbiamo visto: un simile tentativo
risulta superficiale e impossibile da realiz-
zare completamente, per il fatto che anche
la percezione piu elementare, per avere si-
gnificato, richiede un contesto teorico gia
predisposto. Cio che uno vede, dipende sia
da cid a cui guarda, sia da ci0 che la sua
particolare esperienza visivo-concettuale gli
ha insegnato a vedere.

La natura del fondamento dell’esperien-
za umana, la natura della realtd o una sua
formulazione assolutamente oggettiva, dun-
que, & e rimarra sempre irraggiungibile. Per
lo meno lo sara finché I’'uvomo a tal fine use-
ra come mediatrici le limitate categorie del
pensiero, che sono dipendenti dal linguag-
gio, il quale ¢ legato, a sua volta, alla rela-
tivita del momento culturale. La constata-
zione dell'impossibilita di una precisa defi-
nizione della realtd ultima sta suggerendo
di lavorare in certi campi della ricerca scien-
tifica con molte teorie alternative, invece
che con un solo punto di vista. Si illumina
quindi il fenomeno con pilt sistemi di rife-
rimento, di modo che ognuno di questi
ne evidenzi un aspetto particolare. II plurali-
smo teorico viene assunto, cosi, come fatto-
re essenziale di ogni conoscenza, che cerca
di proclamarsi oggettiva. La giustificazione
metodologica di una pluralita di teorie &
che tale pluralita permette una critica molto
pitt approfondita delle idee accettate, di
quanto non lo permetta il confronto con il
regno dei « fatti »: fatti che si suppone se
ne stiano 1a immobili, indipendenti da qual-
siasi considerazione teorica. In tal senso
possiamo affermare che una scienza che sia
libera dalla metafisica & nelle migliori con-
dizioni per diventare un sistema metafisico
dogmatico.

L’apertura di tale atteggiamento porta
ad allargare il discorso sulla scienza verso
orizzonti inaspettati. L’impotenza del no-
stro pensiero a cogliere in alcun modo la
realta ineffabile ¢ stato il motivo essenzia-
le delle pit profonde correnti religiose di
Oriente e d’Occidente. E proprio queste
correnti c¢i possono offrire la vera portata
della questione fin qui affrontata e che va
molto al di 12 del problema scientifico.
Qui si tocca il centro della situazione esi-
stenziale e trascendente dell’uomo.

Un frammento degli scritti di Eraclito
dice: « Di questo Logos che ¢ reale, gli



uomini sono sempre inconsapevoli, sia pri-
ma di averlo percepito, sia subito dopo
averlo percepito. E se & vero che, ogni cosa
avviene secondo questo Logos, gli uomini
rassomigliano a degli inesperti ogni-qual-
volta tentano di determinare proprio attra-
verso quelle parole e quelle azioni con le
quali io vado esponendo e descrivendo
ogni cosa secondo la reale natura e dicendo
veramente come €& ». L'inizio del Tao te-
King dice: « Il Tao di cui si pud parlare
non & l'eterno Tao. 1l nome che pud essere
nominato non €& l'eterno norme. Il senza
nome & l'inizio del Cielo e della Terra. Il
nominato ¢ la madre di tutte le cose. Es-
sere sempre nello stato di Non-Essere & ve-
dere le cose ». Tanto il Logos di Eraclito
come il Tao di Lao Tse sono caratterizzati
dalla irriducibilita della loro essenza a « co-
noscenza » ¢ a « nome ». E allora ci trovia-
mo d’accordo con Gorgia nel dire che
« L’Essere non esiste. Se esistesse, non po-
tremmo conoscerlo. Se lo conoscessimo, non
potremmo comunicarlo ». Non si pud par-
lare né di Buddha, né di Bodhisattva, dice
Nagarjuna; « tutti questi nomi sono solo
designazioni, e non esistono altro che co-
me designazioni ». Il vero buddhista si
astiene da tutte le opinioni, perché & co-
sciente che prese in se stesse, esse sono
vuote, insostanziali e contraddittorie.

IL SILENZIO DEI SANTI

Ma il fatto che la vera realta sia il silen-
zio dei santi non esclude che c¢i si possa
servire delle parole per giungere ad essa.
La capacita sta nel discernere la loro sus-
sistenza puramente strumentale. Nella let-
teratura religiosa si ripetono le metafore
che indicano questo aspetto: le dottrine so-
no come una zattera, da riporre una volta
attraversato il fiume; sono solo delle dita
che, da innumerevoli direzioni, indicano il
sole; sono solo dei canali, in cui scorre
l’acqua.

« Nessuno pud arrivare alla verita, dice
una vecchia storia sufi, fino a che non si
riesce a dubitare che lo stesso sentiero sia
sbagliato; ¢id perché coloro che credono
che possa essere soltanto giusto, non sono

N

dei veri credenti, ma gente che & incapace

di pensare in modo diverso da quello in
cui gia pensa. Queste persone non sono es-
seri umani: come animali seguono certe cre-
denze e finché sono in questo stato di co-
scienza, non possono apprendere cosa sia
la verita ». « Se incontri un Buddha, ucci-
dilo », dice il maestro zen; e di nuovo Na-
garjuna: « La vacuitd male intesa manda in
rovina 'uomo di corto vedere ».

Fugato, dunque, il dubbio di nichilismo
da una parte (suggerito dalla parola « vuo-
to»), e dell’attaccamento alle parole dal-
I’altra, si pud comprendere come nomi di
Buddha e Bodhisattva mitici si moltiplicano
all'infinito nel Buddhismo Mahayana. E’ lo
slancio consapevole e creativo di chi desi-
dera illuminare le innumerevoli qualita del
divino e modellare su di esse le qualita
morali del devoto. E’ lo stesso meccanismo
che oggi spinge la scienza a moltiplicare i
punti di riferimento, le prospettive, le
esperienze: la realtd o deve rimanere inde-
finita o deve avere infiniti nomi.

La scienza, e con essa tutta la cultura
occidentale, ha scelto appunto quest’ultima
via: la via del relativismo totale. Ma dietro
ad essa non c’¢ quella consapevolezza stori-
ca che elimini il dubbio del nichilismo e
dell’attaccamento; non c’¢ l’esperienza tra-
dizionale del vuoto « creativo » e dell’Asso-
luto. Ne vediamo i frutti tutti i giorni nella
disperazione generata da una cultura com-
pletamente demitizzata da qualsiasi valore
assoluto. Tuttavia le prospettive scaturite
dall'incontro  Oriente-Occidente  possono
stimolare la nascita di una nuova coscien-
za « ecologica »; e molto acutamente Mau-
ro Bergonzi (1) osserva che in tal modo la
scienza diverra strumento di conoscenza
pilt legato alle dimensioni spirituali del mi-
Cro e macrocosmo.

Una ricerca interiore basata da una parte
sulla priorita della pratica nella contem-
plazione e dall’altra sull’approfondimento
degli studi di spiritualita comparata, puo
realmente condurre -a percepire e vivere quel
vuoto creativo e quel centro di consapevo-
lezza che ¢ in tutti noi e che coincide con
la Realta stessa.

Leo Antinozzi

(1) M. BERGONZI, Inchiesta sul nuovo misti-
cismo, Laterza, citato su PARAMITA 11.
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OPINIONI

Dal non-egoico al trans-egoico
di Ken Wilber

Questo articolo — pubblicato nell’ottobre 1983 da « The Middle Way », che

ringraziamo per averci consentito la traduzione — esprime con rara chiarezza e

franchezza opinioni forse anche discutibili, ma non inutili nel dialogo tra Buddhi-

smo e psicologia occidentale. L’americano Ken Wilber, psicologo e buddhista zen,

e tra i dirigenti della rivista « Re-Vision » e coautore di « The Holographic
Paradigme and other Paradoxe ».

E’ trascorso oltre mezzo secolo dalla pub-
blicazione dei primi « Saggi sul Buddhi-
smo Zen » di D.T. Suzuki (1927), avveni-
mento che lo storico Lynn White ha consi-
derato importante quanto le traduzioni di
Aristotele, curate da William de Moerbeke
nel XIII secolo o le traduzioni di Platone da
parte di Marsilio Ficino nel XV secolo. Era
allora diffusa tra di noi la speranza che il
Buddhismo avrebbe esercitato un’influenza
profonda € feconda sulla psicologia occi-
dentale. Gia Schopenhauer aveva profetiz-
zato: « la saggezza tradizionale della razza
umana non sard soppiantata da quanto &
avvenuto in Galilea, cioé dalla dottrina cri-
stiano-giudaica. Al contrario, il fiume della
filosofia indiana torna verso I'Europa e ro-
vesciera le basi della nostra conoscenza e
del nostro pensiero ».

Ho dovuto poi purtroppo costatare che
un cosi radicale cambiamento, in particola-
re per la psicologia, non si & verificato. Né
scorgo segnali che lascino bene sperare per

il futuro, a meno che quanti fra di noi sono °

impegnati in ricerche teoriche e pratiche
sulla psiche dai due punti di vista (occiden-
tale e orientale) non si decidano ad adot-
tare una nuova tattica teorica. Ed & pro-
prio di questa nuova tattica che intendo
trattare in questo articolo.

Nella mia qualita di praticante di Bud-
dhismo Zen da oltre un decennio e come
autore di una mezza dozzina di opere sulla
psicologia Oriente-Occidente, ho costatato
con disagio crescente e profonda sorpresa
che il Buddhismo e in genere tutta la filo-
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sofia « perenne » non influenzano per nien-
te la psicologia occidentale ortodossa. Non
ho dubbi che saremmo tutti ben lieti di con-
siderarci partecipi della « rivoluzione della
coscienza », che, utilizzando il Buddhismo
come testa d’ariete, sta trasformando la
filosofia e la psicologia dell’Occidente. Ma,
anche se passi importanti non mancano
(Fromm, Maslow, Rogers, ad esempio), I’at-
tuale impatto del Buddhismo — come pu-
re dell’'Induismo, del Taoismo, ecc. — &
ancora al di sotto di quanto era lecito at-
tendersi, date le autentiche e preziose ve-
ritd del Buddhismo.

C’¢ qualcosa che non va nel nostro modo
di presentare teoricamente il Buddhismo. E
il centro del problema, a mio giudizio, & il
seguente: abbiamo studiato e spiegato il nu-
cleo centrale della Dottrina buddhista,
Panatta (non-io) cosi maldestramente che la
maggioranza degli psicologi ¢ stata indotta
in errore e si € quindi schierata contro, per
cui la psicologia ortodossa, invece che una
esplicita alleata, & diventata una nemica
implicita del Buddhismo.

Per individuare la natura vera del pro-
blema bisogna prendere in esame nel suo
insieme il processo di sviluppo psicologico.
Se ne possono fare descrizioni diverse, ma
in ogni caso lo sviluppo psicologico attra-
versa tre fasi principali: fase preparatoria,
fase razionale, fase transrazionale; o, in al-
tri termini, si va dal subconscio alla co-
scienza del sé¢ e infine alla sovracoscienza;
dal prepersonale al personale e al transper-
sonale. In sintesi, lo sviluppo psicologico



muove da condizioni pre-egoiche (istintive,
impulsive, sessuo-emozionali, libidinali, ecc.)
per raggiungere condizioni egoiche (spiri-
tuali, contemplative, trascendentali, nirva-
niche).

Evidentemente, la Dottrina buddhista —
e I’anatta in particolare — ¢ un avvio verso
stati di coscienza pil elevati e transegoici
e non certo una regressione verso stati di
coscienza inferiori e pre-egoici. Senonché,
quando semplicisticamene si definisce anatta
come « nonegoico» (0 « non-io », « non-
s€ », « non-mente »), si trascura tale distin-
zione quanto mai elementare e fondamen-
tale, confondendo gli stati pre-egoici con
quelli trans- -egoici e considerandoli tutti co-
me non-egoici.

Naturalmente, il comune pswologo, poco
esperto di stati transegoici, ¢ indotto/ a con-
fondere il non-egoico con il pre-egoico; e,
per quanto ci possa dispiacere, a quel pun-
to & per lui inevitabile concludere che noi
buddhisti saremmo sostenitori di una re-
gressione pre-egoica, verso stati oceanici,
narcisistici, catatonici di fusione soggetto-
oggetto e di perdita delle frontiere del-
I'«io ». Sulla base delle proprie esperienze
con nevrotici (il cui «io» & difettoso di
energia) e con psicotici (il cui «io » & del
tutto privo di energia), il comune psicologo
¢ deluso nel costatare che proprio noi bud-
dhisti raccomandiamo e addirittura inco-
raggiamo decisamente gli stati « senza-io ».

L’EGO COME TAPPA

N

Tutto questo € molto triste € temo che
la colpa principale sia di noi buddhisti.
L’ego ¢ diventato il nostro principale og-
getto d’insulti; lo consideriamo all’origine
di tutte le negativita, di tutte le sofferenze,
sempre pronti ad additarlo come illusione,
fortezza difensiva, castello cartesiano. Di-
mentichiamo del tutto che 1’ego & una strut-
tura di grande importanza, ma specifica di
una fase dello sviluppo; che non & possi-
bile superare 1’ego se prima non lo si pos-
siede, che l'edificazione di un ego & il com-
pito fondamentale della prima metd della
nostra vita e solo dopo tale edificazione,
non prima, si pud tentare di trascenderlo
con la contemplazione; che l'unico interes-

se dell’ego & di costruire un-se¢ tanto forte,
da saper morire nella liberazione del nir-
vana; che trattare I'ego come se fosse una
malattia — invece di dotarlo di una strut-
tura confacente a una tappa sulla via di un
pitt alto sviluppo — & come prendersela
con una ghianda perché non & ancora
quercia.

Dovremmo invece utilizzare 1’ego, consi-
derandolo non l'opposto del nirvana, ma
una tappa verso il nirvana. Avremmo cosi
la possibilita di unirci agli psicologhi del-
Tego, agli psicanalisti, ai teorici della cono-
scenza, nell’esaltazione degli stadi com-
plessi che il bambino faticosamente attra-
versa, dagli impulsi ed istinti pre-egoici fino
al controllo e all’autonomia dell’io. Ci ren-
deremmo conto che il psicotico & vittima di
una regressione pre-egoica, che non trascen-
de ma dissolve le frontiere soggetto-oggetto;
che gli stati-limite (borderline) e gli squili-
bri narcisistico-oceanici sono stati di fusio-
ne pre-egoica e non un samadhi trans-egoi-
co; che la mevrosi classica non nasce da
eccesso, ma da insufficienza dellio; che
la meditazione, lungi dall’essere una pana-
cea, pud peggiorare gravemente gli squili-
bri narcisistici e gli stati-limite (per il sem-
plice fatto che, mentre il soggetto tenta di-
speratamente di darsi una struttura forte
e vitale dell’io, la meditazione intensiva
tende a dissolvere la gia debole struttura,
di cui dispongono i soggetti bloccati negli
stati-limite).

Non esiste prova alcuna che il Buddhi-
smo o altre psicologie trascendentali abbia-
no studiato lo sviluppo del bambino, cioe
il periodo dela vita durante il quale lio
emerge dal caos pre-egoico. I maestri bud-
dhisti hanno sempre avuto a che fare con
persone adulte, gia in possesso di un «io »
pitt o meno integro; oggetto d’insegnamento
e di studio erano allora gli stadi superiori
di sviluppo transegoici. E’ sulla base di
queste esperienze che si €& affermata la
dottrina generale di anatta. In Occidente
abbiamo invece studiato a fondo i primi
stadi dello sviluppo psicologico: psicoses-
suale, cognitivo, emozionale, moto-sensorio.
Abbiamo preso labitudine di respingere
gli stati trascendentali o transegoici. Si pud
dire che nell’insieme la psicologia occiden-
tale parte dagli stati pre-egoici per finire
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allio, mentre il Buddhisma parte dall’io
pet giungere al suo superamento.

La mia opinione ¢ in definitiva che le
psicologie buddhista e occidentale sono
quasi perfettamente complementari, almeno
nel senso che si occupano in prevalenza
di due stadi diversi, ma non di meno spe-
cifici, delle fasi di sviluppo della coscienza:
I'una che porta fino all’io, ’altra che arriva
al di la dellio. Allo stato attuale delle
cose, queste due psicologie danno l'impres-
sione di credersi in contrasto sullo stesso
terreno. Ho assistito a dibattiti intermina-
bili e del tutto inutili tra psicologi orientati
verso il Buddhismo e psicologi ortodossi, i
primi che maledivano lio, i secondi che
lo esaltavano e in simile spettacolo tragi-
comico ogni attore corrispondeva esattamen-
te alla definizione che il suo avversario da-
va della alienazione mentale,

Siamo oramai, a mio parere, ‘prossimi ad
una sintesi molto penetrante fra psicologia
occidentale e orientale e questa sintesi po-
trebbe realizzare quella radicale innovazio-
ne che era nelle speranze di tanti fra di

LIBRI

RUNE JOHANSSON: «La psicologia del Nirva-
na» - Edizione Ubaldini, Roma 1984, pp. 128,
lire 12.000.

Originale lo studio compiuto dallo psicologo
svedese Rune E. A. Johansson sull’esperienza del
nirvana. Gia molto era stato detto e scritto sul
nirvana, ma in questa opera ’Autore non si av-
vale di tali contributi; egli azzera, invece, tutte le
conoscenze precedenti, i pregiudizi, i preconcetti
e le teorie filosofiche sul nirvana circolanti at-
tualmente in Occidente e in Oriente, e si propo-
ne di capire il significato di quella parola unica-
mente in base a una comparazione e un’analisi
sistematica di tutti i passi in cui la parola &
menzionata e commentata nei testi fondamentali
del Canone buddhista in lingua pali.

E’ nel metodo, ‘che & psicologico e semantico
piuttosto che storico o filosofico, la ricchezza e
la particolarita di questo recente contributo teo-
rico. Chi & interessato all’aspetto fenomenologico
ed empirico dell’esperienza meditativa ¢ della
pratica buddhista e vuole dunque comprendere
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noi. Ma tale evento non potra verificarsi se
noi, teorici ispirati dal Buddhismo, non ci
decidiamo a trattare da amica la psicologia
ortodossa. Il che significa, sia chiaro, che
bisogna smetterla di condannare 1'io e che
anatta va attentamente considerato come
qualcosa che ¢ al di 1a dell’io e non senza
Iio. E’ preferibile, secondo me, adottare le
definizioni dello Zen e del Vedanta e par-
lare del « vero Sé », della Mente Suprema,
piuttosto che del « non-io» e del « non-
mentale »; evitiamo cosi, almeno, di spaven-
tare gli psicologi ortodossi.

Dobbiamo anche ammettere, penso, che
la psicologia buddhista, pur nella sua pro-
fondita, & lacunosa nella comprensione del-
lo sviluppo del bambino e della psicopato-
logia e dobbiamo quindi adottare alcune
feconde scoperte della moderna psicologia
ortodossa. L’Occidente ha molto da impa-
rare dal Buddhismo, ma anche il Buddhi-
smo ha da imparare dall’Occidente. Pos-
siamo tutti entuseiasmarci perché i cigni
si sono accostati al lago; ma quando ci de-
cideremo finalmente a bere la sua acqua?

meglio il «vissuto» di tale esperienza, trovera
senza dubbio utile quanto & esposto nel libro.
L’Autore giunge alla conclusione che « il nibbana
¢ principalmente un fatto psicologico» e nel sot-
tolineare ancora questa dimensione si rivolge cosi
ai lettori: « Chiunque abbia una buona conoscen-
za della psicologia e della sua storia, leggendo i
Nikaya in pali deve essere colpito dal fatto che
in essi la terminologia psicologica & pilt ricca
che nelle altre antiche letterature e all’analisi e
alle spiegazioni psicologiche ¢ devoluto piit spa-
zio che in ogni altra letteratura religiosa ».

Le numerosissime citazioni dal Canone pali,
frutto di uno studio obiettivo e ben circostanziato,
in alcuni tratti appesantiscono un po’ la lettura,
ma la traduzione assai scorrevole e limpida rende
facile l'assimilazione dei concetti espressi.

L.P.

TOMIO HIRAI: «Meditazione Zen come tera-
pia» - Edizioni di red./studio redazionale, Co-~
mo 1980, pagg. 192, lire 8.000.

11 lavoro dello psicofisiologo giapponese Tomio
Hirai ci spinge ad alcune considerazioni. La sua
collocazione, da parte della casa editrice, nella
collana « L’Altra Medicina », ¢ giustificata dal



titolo, che ¢é traduzione pressoché letterale del-
Poriginale« Zen Meditation Therapy.

Sebbene I’Autore sia figlio della stessa cultura
che ha espresso la tradizione meditativa che egli
si propone di studiare, il modo e gli strumenti con
cui lo studio é condotto sono « occidentali », ap-
partengono, cioé, a un universo culturale che ha
bisogno di rassicurazioni sotto forma di esperi-
menti, controlli, misurazioni. Ricercatori come
Hirai si sentono in dovere di dare una benedi-
zione scientifica ad un « modello esportazione »
di tecnica meditativa.

I suoi studi elettroencefalografici e le sue dis-
sertazioni neurofisiologiche sono in effetti molto
precisi ed utili, ma pagano lo scotto comune a
ricerche di tal genere. Se il problema é quello di
mettere il cervello in condizioni di produrre onde
alfa, e sufficiente il Training Autogeno di Schultz,
che, elaborato in Occidente, non mette fra laltro
in crisi la nostra coscienza storica e la nostra
identita culturale. La ricerca di rilassamento
espunta da un organico itinerario spirituale ri-
schia di condurre a un « benessere senza virtit »
a cui puo seguire un sentimento di potenza e una
smania di efficienza, ben lontani da quel progres-
sivo « sgonfiamento » dell’ego che é meta comune
di tutte le vie religiose, compreso lo Zen.

Se il rilassamento e la quiete mentale (samatha
nella tradizione buddhista, hesychia in quella cri-
stiana ortodossa) fanno invece parte di un pin
ampio progetto di trasformazione interiore, si con-
figurano come strumenti preziosi affinché, reso
lo spirito libero dall’affastellarsi di pensieri e di
passioni, si crei uno spazio per lapparire del-
I'Incondizionato.

Luigi Turinese

«Il libro tibetano della grande liberazione », a
cura di Evans-Weniz - Edizione Newton Comp-
ton, Roma 1980, pagg. 260, lire 4.000.

Il famoso orientalista Evans Wentz, avvalen-
dosi di un’ottima traduzione dal tibetano, fatta
da Lama qualificati, ha raccolto in un unico vo-
lume tre testi della tradizione buddhista tibetana.

Il primo riguarda la vita e gli insegnamenti
del grande Guru Padmasambava; venne compilato
dalla sua discepola Yeshey Tshogyal e scoperto
da un Terton (scopritore ispirato di testi sacri
nascosti). Lo scritto pud essere interpretato co-
me descrizione di fatti reali, o come racconto
simbolico.

La seconda parte del libro, « Lo yoga delia
conoscenza della mente », attribuito allo stesso
Padmasambava, si apre con una splendida lode
alla vigilanza, che il curatore, E. Wentz, ha rica-
vato dal Dhammapada. Segue la trattazione vera
e propria che -esorta a guardare solo in se stessi
per trovare la realtd, affermando che la meditazio-

ne, con la quale si va al di 1a dei pensieri super-
ficiali legati al quotidiano, conduce a scoprire
la chiara luce della mente nella sua purezza. F’
uno scritto molto profondo, che richiede spiega-
zioni di maestri qualificati. ’
Il terzo brano del libro tratta degli ultimi
insegnamenti facenti parte del testamento spiri-
tuale del Guru Phadampa Sangay, un grande
yogi ed erudito indiano, che, invitato in Tibet,
vi propagd il Dharma e a cui si deve la pratica
yogica del Chéd. Il testo contiene consigli pratici
che il Guru lascia ai suoi discepoli, base di una
condotta di vita semplice e virtuosa, sia per il mo-
naco piutt sapiente che per il contadino analfabeta.
Valida risulta 'introduzione dello stesso Evans
Wentz e il commento di C. G. Jung, anche se
qualche perplessita pud sorgere, forse, per la
terminologia e per alcuni accostamenti con altre
tradizioni spirituali non sempre accettabili.

Vincenzo Tallarico

VITO MAGLIOCCO: « La sfida della Eternita » -
Edizioni SIPIEL, Milano 1984, pagg. 216, lire
12.000.

Questo libro riesce brillantemente a ricreare
intorno all’attuale progresso scientifico il clima
culturale dell’Ottocento, quando il positivismo
aveva tentato di liquidare ogni tendenza spiritua-
listica. Ma I’Autore, che pure dimostra una non
comune erudizione, sembra dimenticare che lat-
tuale scienza pilt avanzata sta invece liquidando
proprio quelle che un secolo fa erano le orgo-
gliose « verita scientifiche » e alle proprie scoperte
attribuisce il valore di semplici ipotesi.

Per Magliocco, solo la scienza conduce alla
conoscenza; le religioni sono state fucine di errori
e perversita. Il Dio di Abramo sarebbe «la per-
versa invenzione del razzismo, il paranoico sogno
imperialista con pretesti religiosi ». Cristo ¢&
«ebreo fino nel pii profondo della coscienza,
che mirava a salvare solo la, razza della Promes-
sa». Nell'Islam altro non c’é¢ che « fanatismo di
religione, di razza, di preda, di promesse tangibili
della vita futura ». Quel tanto di buono che c’era
nell’insegnamento del Buddha, é stato dilapidato
dai discepoli, che hanno preferito « concedere
riti e simboli alle masse, anche le licenze rituali
dei tantra per il sesso ».

Dopo Ulinevitabile stroncatura di Teilhard de
Chardin, colpevole di avere creduto nellé conci-
liazione tra scienza e fede cattolica, I’Autore so-
stiene che « con la visione delle nuove conoscen-
ze, insistere sulle illusioni dei miti e leggende &
balbettio impotente », inglobando in miti e leg-
gende tutta la cultura e Uesperienza trascenden-
tali. Ci sembra poco, per rispondere alla « sfida
dell’Eternita ».
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« La Sesshin d’Estate non é né nuova né
antica; non viene e non va in nessun luo-
go. Quando ha inizio la Sesshin d’Estate,
tutto I'Universo viene riempito... I suoi
giorni sono lo strumento della pratica, sono
la pratica; sono iniziati prima dei Buddha
e dei Patriarchi, e sono continuamente tra-
smessi sino a noi... »

Questo e I'Insegnamento dei Grandi Mae-
stri del passato, e secondo questo spirito si
e svolta anche quest'anno a Lierna, nei
pressi del Lago di Como, « ANGO ’84 », la
Grande Sesshin d’Estate, diretta da F. Tai-
ten Guareschi.

Nell’arco di tutto il mese di agosto, il
Seminario dei Padri Clarettiani di Lierna
ha ospitato pin di quattrocento praticanti
Zen, tra monaci e laici, provenienti dai
Dojo italiani e dagli Zen-Center di molti
paesi europei, che hanno vissuto secondo
la Regola dei monasteri Zen tradizionali.

Scandita solo dalla voce insieme discreta
e decisa dei suoni, in un’atmosfera di com-
pleta armonia con le montagne ed il lago
circostanti, la Sesshin & stata praticata con
impegno e concentrazione in ogni momento
della giornata: a cominciare dal primo Za-
zen alle cinque del mattino, alla Cerimonia
dei Pasti, al Samu (il lavoro come espres-
sione del Risveglio), via via fino alle atti-
vita collaterali: Shiatsu, Agopuntura, Tai
chi.

« Visto che & nella pratica vissuta e quo-
tidiana che si realizza veramente il Dhar-
ma, il Vero Spirito dei Maestri, la Regola
e il punto cruciale, il segreto dello Zen. Se
Vi accontentate di una comprensione intel-
lettuale e superficiale, il vostro studio . sard
ben poco efficace. Ma se comprenderete at-
traverso la pratica regolare e fedele delle
minime azioni della vita di ogni giorno,
comprenderete profondamente attraverso
tutto il vostro corpo e tutto il vostro spiri-
to e potrete progredire naturalmente »
(Taisen Deshimaru Roshi).

In effetti, la Sesshin d’Estate che si e
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conclusa ufficialmente il primo di settem-
bre, prosegue ora nella pratica quotidiana
dei Dojo cittadini e nelle Sesshin pit brevi,
che, come gia in passato, si tengono, ogni fi-
ne settimana, in diverse localita e sopra-
tutto a Fidenza, dove insegna F. Taiten
Guareschi.

A partire da quest’autunno poi, tutti co-
loro che desiderano approfondire lo studio
e la pratica della Via, secondo la Regola
trasmessa dai Maestri della tradizione Soto
Zen, potranno accedere al nuovo Tempio di
Castel Bargone, nei pressi di Fidenza, che
si sta realizzando grazie all'impegno ed allo
sforzo di tutti i praticanti Zen italiani e
stranieri.

Per ricevere informazioni pii dettagliate
a questo proposito, & possibile rivolgersi al-
la segreteria dell’ Associazione Zen Italiana,
con sede in via Baldinucci, 1 - 20158 Mi-
lano, telefonando al -seguente numero: 02/
6086262, dalle ore 8.00 alle 20.00 da mar-
tedi a sabato; dalle ore 11.00 alle ore 13.00
la domenica.

Nel frattempo si sta gia orgamzzando la
Grande Sesshin d’Inverno che si terra a Va-
rese, dal 27 dicembre al 2 gennaio e che
raccogliera ancora una volta monaci e laici
per praticare insieme la Via, cosi come han-
no insegnato i Buddha ed i Patriarchi del
passato: « Se facciamo [I'esperienza della
profonda essenza della Sesshin — spiega
Dogen Zenji, fondatore della Scuola Soto —
noi possiamo progredire. Tutte le nostre
azioni — mangiare, dormire, praticare Za-
zen — saranno forme di pratica per tutta la
nestra vita. Se comprendiamo cio, saremo
attenti e vigili ¢ non disperderemo il no-
stro spirito nemmeno per un istante. Tale
comportamento & alla base della Sesshin, ¢
il punto chiave, I'aspetto originale dei Bud-
dha e dei Patriarchi. Qui nella Sesshin, noi
tocchiamo la loro pelle, la loro carne, le
loro ossa, il loro midollo, 'essenza ».

Associazione Italiana Zen



ESPERIENZE

Il fantasma del’Abhidharma

Questa «esperienza » ¢ di un Maestro tibetano, Chogyam Trungpa; abate, da

giovane, dei monasteri di Surmang, nel Tibet Orientale, ¢ ora, dopo quattro anni

di studio a Oxford, animatore di centri di meditazione e di comunitid terapeutiche

negli Stati Uniti. I brano, tratto dal libro « Lineamenti del’Abhidharma », pubbli-

cato da Ubaldini, suscita riflessioni sugli- effetti psicologici di tradizionali didattiche
buddhiste, riproposte talora in Occidente.

Vorrei raccontarvi qualcosa sul mio ad-
destramento. In Tibet, non solo ascoltava-
mo i discorsi, ma imparavamo a memoria i
testi; ogni giorno dovevamo imparare circa
sei pagine. Il giorno seguente qualcuno ve-
niva scelto a caso per presentare ci0 che
aveva ascoltato il giorno prima, con il
commento e tutto il resto. E gli venivano
fatte domande su quello che aveva ascolta-
to il giorno prima. Non c’era modo di uscir-
ne fuori.

All’inizio era un disciplina molto valida.
Ma, a un certo stadio tutto iniziava a diveni-
re monotono: sembravamo programmati in
questa struttura di conoscenza erudita. Non
eravamo pit in grado di ascoltare le cose,
imparavamo solo a memoria le parole. Po-
tevamo anche discutere un argomento da
un punto di vista intellettuale, ma in realta
non lo capivamo. Non ruscivamo nemmeno
a sentire noi stessi, figuriamoci quello che
dicevano gli altri.

Di solito un corso di questo tipo durava
sei mesi. Imparavamo il testo dell’Abhi-
dharma (la terza parte del canone buddhi-
sta, con gli insegnamenti di psicologia e fi-
losofia, n.d.r.) e il commento indiano e il
commento tibetano sul commento indiano.
C’erano anche tesi scritte su aspetti partico-
lari dell’ Abhidarma dal punto di vista dei
Gelugpa, dei Kagyupa, dei Sakyapa, dei
Nyingmapa (le quattro principali tendenze
del Buddhismo tibetano, n.d.r.) e cosi via.
Quindi cercavamo di mettere tutto insieme.
Ma c’era troppo materiale; in qualche modo

dava leffetto ipnotico di ascoltare sempre
la stessa cosa. Gli insegnamenti echeggia-
vano continuamente nella nostra testa; ad-
dirittura li sognavamo: Quando ci alzavamo
al mattino, alcune citazioni ci sbucavano in
testa.

Poi il corso di sei mesi finiva. Ci veniva
detto che avevamo imparato I’ Abhidharma,
ma noi pensavamo che in realta non ave-
vamo sentito nulla. Eravamio solo felici di
essercene liberati: cosi potevamo rilassar-
ci, andare a farci una vacanza o qualcosa
di simile. Ma in un modo o nell’altro non
riuscivamo a prenderci una vacanza com-
pleta: la disciplina continuava a ritornare
a noi. Dopo, ci accorgevamo che eravamo
stati davvero coinvolti nell’insegnamento.
Qualsiasi cosa facessimo, parlare alla gen-
te, camminare in montagna, andare a ca-
vallo, campeggiare in montagna, I’Abhi-
dharma continuava a tornare a noi come un
fantasma. Allora iniziavamo a capire qual-
cosa, allinizio magari solo una o due idee;
man mano che vi entravamo, per0, comin-
ciavamo a provare curiosita per il tutto.
Per curiosita, aprivamo il libro e leggeva-
mo qualche brano. E quei brani iniziavano
a significare qualcosa. -

Il fatto é che alcune.cose possono essere
al di fuori della nostra portata. Ma se si ha
la disciplina necessaria per ascoltare, a un
certo momento diventano nostre. Ci ritor-
nano automaticamente, da sé, anziché gra-
zie a un nostro tentativo di accordarci ad
esse e di lavorare su di esse.
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