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Maitri, la benevolenza

Con questo articolo incomincia l’esposi-
zione degli insegnamenti buddhisti sui quat-
tro Brahmavihara, o quattro Stati Divini, o
Quattro Incommensurabili; ’amore univer-
sale e illimitato, (maitri, in pali metta) per
tutti gli esseri viventi, senza discriminazio-
ni; la compassione (karuna) per tutti gli es-
seri che soffrono, che sono in difficolta; la
gioia che nasce dal condividere (mudita) i
successi, lo star bene e la felicita degli altri;
I’equanimita (upekkha), in tutte le vicissi-
tudini della vita.

« Queste quattro attitudini mentali ri-
spondono a tutte le situazioni che sorgono
dal contatto con gli altri. Rimuovono le ten-
sioni, mettono pace nei conflitti sociali,
sono i grandi guaritori delle ferite subite
in quella battaglia che & la vita, livellano le
barriere sociali, costruiscono comunita ar-
moniose, risvegliano la magnanimita a lun-
go dimenticata, promuovono la fratellanza
umana contro le forze dell’egoismo. Sono
incompatibili con uno stato mentale pieno
di odio € in questo sono affini a Brahma,
considerato come colui che ¢ senza odio. Chi
sviluppa con assiduita questi Stati Sublimi,
con il comportamento e con la meditazione,
diviene uguale a Brahma e se questi diven-
tano dominanti nella sua mente, rinascera
in buone condizioni, nel regno di Brahma.
Quindi questi stati della mente sono chia-
mati simili a un dio, come Brahma. Sono de-
finiti come stato, dimora (vihara) perché
dovrebbero diventare la dimora costante
della mente, un luogo in cui le nostre menti
possano sentirsi ’a casa”, non devono ri-
manere solamente stati che visitiamo di rado
e rapidamente. Devono diventare i compa-
gni inseparabili dei nostri giorni e dobbia-
mo averne consapevolezza in ogni nostra
attivita. Questi quattro stati sono conosciuti
anche come gli stati incommensurabili (apa-
manna) perché, nella loro perfezione e nella
vera natura, non sono limitati da nulla nei
confronti degli esseri verso cui si espando-
no. Devono essere per tutti ed imparziali,
non limitati da preferenze o pregiudizi. Una
mente che ha conseguito questi Brahamavi-
hara non accogliera alcun odio razziale, re-
ligioso o di classe. Ma finché queste quattro

qualita non siano radicate naturalmente in
noi, non sara facile praticarle con il solo
sforzo di volonta, senza avere alcun pregiu-
dizio. Per applicarle compiutamente, nella
maggioranza dei casi, ¢ necessario usare
queste qualita non solo come principi di
condotta e oggetti di riflessione, ma anche
come oggetti di meditazione metodica. Que-
sta meditazione ha lo scopo pratico di rag-
giungere, con l'aiuto di questi stati subli-
mi, quegli alti stati di concentrazione men-
tale chiamati dhyana o “assorbimenti me-
ditativi”. Le meditazioni sulla benevolen-
za, la compassione € la gioia possono ognu-
na produrre il conseguimento dei primi tre
livelli di assorbimento, mentre la medita-
zione sull’equanimita conduce al quarto
dhyana solamente, in cui l’equanimita & il
fattore piu significativo » (1).

I brahamavihara costituiscono la base su
cui si innesta l’etica buddhista. II vivere
quotidiano deve trovare nell’amichevolezza,
nella compassione, nella gioia comparteci-
pe € nell’equanimita le proprie linee condut-
trici.

Attraverso l’esercizio di queste virtii, in-
fatti, possiamo eliminare in noi quel nodo
di odio ed avversione che scatena la nostra
aggressivita e ci porta alla chiusura verso
gli altri e verso noi stessi. Praticandole con
continuita, nasce un atteggiamento che por-
ta ad aiutare attivamente gli altri e quindi
a superare gli stretti limiti del proprio io.
L’etica nel Buddhismo, infatti, fa parte in-
tegrante del Sentiero di salvezza e non ha
una propria autonomia: € considerata parte
costitutiva della via esistenziale di salvezza,
subordinata all’esercizio attivo della medi-
tazione. Il meditare sui quattro Stati Divini
e il dirigere pensieri di amichevolezza, com-
passione ecc. a tutti gli esseri conduce il
praticante buddhista ad entrare in sintonia
con se stesso € con gli altri. E’ importante,
infatti, rivolgere questi pensieri anche nei
confronti di se stessi: amarsi, accettarsi per
quello che si &, aprirsi a se stessi, € il primo
passo da fare per poter andare al di la del
proprio io. ¢

In una formula che si ripete spesso nel
‘Canone e che viene usata alla fine delle se-



dute di meditazione, si augura: « Che tutti
gli esseri viventi possano star bene ed esse-
re felici », tutti gli esseri, quindi anche noi
stessi. « In un certo senso dovremmo pen-
sare di stare portando un fardello: il far-
dello di aiutare questo mondo. Non possia-
mo dimenticare questa responsabilitd verso
gli altri. Ma se portiamo il nostro peso co-
me se fosse un piacere, possiamo veramente
liberare questo mondo. Il modo per comin-
ciare & partire da noi stessi. Se siamo aperti
e onesti con noi stessi possiamo anche im-
pararlo ad esserlo con gli altri. Quindi pos-
siamo lavorare con il resto del mondo, sulla
base della bonta che scopriamo in noi. Dun-
que la pratica della meditazione & considera-
ta come una buona ed eccellente via per
vincere la guerra del mondo: la nostra pro-
pria guerra come la guerra pilt grande »
(C. Trungpa, Shambala, trad. it. 1985).

I1 primo Brahamavihara su cui meditare
¢ la maitri (metta in lingua pali) che, de-
rivando dalla stessa radice linguistica di
mitra (amico o meglio « il vero amico nella
necessita »), letteralmente significa amiche-
volezza, benevolenza; altre traduzioni appro-
priate possono essere bontd e disponibilita.
Talvolta & tradotta con amore, ma bisogna
distinguere il significato di amore-amicizia

verso tutti gli esseri (2) dall’amore sensuale.

erotico (definito kama in sanscrito) o dalla
brama, dal desiderio (¢rsna) che in quanto
«sete» & presente anche nella catena della co-
produzione condizionata (pratityasamutpa-
da) o dall’abbandono fiducioso e devoto,
che gli indiani chiamano bhakti (3).

« Ecco, 0 amici, un monaco con
la mente rivolta alla benevolenza
vive irradiandola verso una regio-
ne, verso una seconda, una terza
regione, in alto e in basso, in mez-
zo, in ogni luogo interamente ed
egualmente con il cuore pieno di
un Amore grande, abbondante, ac-
cresciuto, senza misura, libero da
odio e afflizione » (4).

L’interesse amorevole per tutti € conside-
rato come una virtl, significa desiderare il
bene degli altri, promuovere il loro benes-
sere e cercare di scoprire dietro I’aspetto
esteriore, piacevole o ripugnante che sia, i
lati amabili della loro natura. E’ una bene-
volenza disinteressata, che non vuole nulla

in cambio. Cosi la definisce Santideva:
« Desiderio, bisogno della felicita altrui,
amore non contaminato né dalla soddisfa-
zione personale, né dalla speranza della re-
ciprocita » (5).

La dottrina della benevolenza si ricollega
alla meditazione di un testo originale del
Canone pali il Mettasutta (dal Sutta Nipa-
ta, vv. 143-152). Il testo inizia con la
benedizione rivolta a tutti gli esseri, seguo-
no delle regole generali di comportamento
per sviluppare la maitri e l’esortazione a
praticare questa meditazione. L’esercizio as-
siduo di questa meditazione porta ad irra-
diare la maitri in tutto 'universo.

« Possano tutti gli esseri star be-
ne ed essere felici! Possano vivere
in sicurezza. Tutti gli esseri deboli
e forti, senza eccezione, nelle sfere
superiori, medie ed inferigri della
esistenza, piccoli o grandi, visibili
0 nascosti, vicini o lontani, nati
0 non ancora nati, possano tutti
star bene ed esser felici! Nessuno
deve ingannare o disprezzare I’al-
tro, in qualsiasi situazione questi
possa venirsi a trovare. Nessuno
deve con rancore o malanimo au-
gurare del male all’altro. Come una
madre difende con la vita il suo
proprio figlio, il suo unico figlio,
cosi ognuno deve aver un cuore
grande sconfinato per tutti gli esse-
ri viventi, Coltivi la benevolenza
ed un animo illimitatamente beni-
gni per tuttQ il mondo: in alto,
in basso e in ogni altra direzione
senza impedimento alcuno, amiche-
volmente e con animo pacifico.
Che sia fermo o che cammini, che
sieda o che stia disteso, sia libero
dall’indolenza e fissi la mente sulla
consapevolezza: tale condizione,
come ¢ stato detto, & divina. Non
abbracciando alcuna opinione, os-
servando un retto comportamento
dotato di retta visione, liberatosi
dalle brame dei sensi, certamente
non entrera di nuovo in un grem-
bo materno ». :

Questo sutra viene spesso paragonato alla
Prima Lettera ai Corinzi di S. Paolo, cap.



XIII, in cui 1a carita cristiana — che pos-
siamo avvicinare alla maitri buddhista —
viene considerata la pilt importante delle
virtli: « Quand’anche parlassi le lingue de-
gli uomini e degli Angeli, se non ho la cari-
ta, sono un bronzo che suona o un cembalo
che squilla. Di pit1, avessi pure il dono della
profezia e conoscessi tutti i misteri e tutta
la scienza e avessi una fede tale da traspor-
tare le montagne, se non ho la carita, sono
un niente. Se distribuissi anche tutti i-miei
beni ai poveri, e dessi il mio corpo ad es-
sere bruciato, se non ho la carita, tutto que-
sto non giova a nulla... La carita tutto scu-
sa, tutto crede, tutto sopporta. La carita non
viene mai meno ». Concezioni simili trovia-
mo nei testi buddhisti (ad es. in alcuni su-
tra del Majjhima Nikaya) in cui il Buddha
esorta ad avere pensieri di amichevolezza
anche, e soprattutto, nei confronti di coloro
che ci stanno facendo del male. Lo stesso
Buddha ne diede l’esempio con il proprio
comportamento amichevole e pieno d’amo-
re verso il malvagio cugino Devadatta, che
aveva cercato di ucciderlo.

La tradizione mahayana pone addirittura
sotto il segno esclusivo della maitri lo svi-
luppo del Buddhismo nei millenni, con 1’av-
vento del Buddha Maitreya, il Buddha del
futuro, quando 'umanita intera riconoscera
nella benevolenza la propria legge fonda-
mentale.

Nella tradizione theravada, la meditazio-
ne su rmaitri viene raccomandata da Buddha-
gosa nel Visuddhimagga (cap. IX): « La be-
nevolenza ha come sua caratteristica ’ami-
cizia. La sua funzione naturale ¢ di promuo-
vere l’amicizia. Si manifesta con la spari-
zione della malevolenza. Quando si esplica,
elimina la malevolenza. Quando cade, de-
genera nel desiderio egoistico. La benevo-
lenza ha il suo ”nemico interno” nell’orgo-
glio, da cui bisogna ben guardarsi. Il rime-
dio per l'orgoglio sta nella meditazione sul-
le brutture del corpo, come ¢ insegnato nel
Satipatthanasutta (Digha Nikaya 22 e
Majjhma Nikaya 10). Il suo nemico “ester-
no” ¢ il suo opposto, la malevolenza che
trova l'opportunita di agire quando la be-
nevolenza non ¢ attivamente praticata ».
Nella meditazione per acquisire la maitri,
descritta nel Visuddhimagga, il monaco pro-
cede per tappe graduali. Deve auspicare che

=11

tutti gli -esseri ottengano la felicita supre-
ma, ma, non essendo il proprio pensiero
capace, sin dall’inizio, di fare questo, comin-
cia col dividere gli esseri in tre categorie:
amici, indifferenti e nemici. Quindi suddi-
vide la prima e la terza categoria in tre sot-
togruppi (grandi, mediani e piccoli) otte-
nendo in tutto sette gruppi. Allora conce-
pisce il voto di felicita all’indirizzo dei suoi
grandi amici (i maestri per esempio), -cosa
che gli riesce facile; quindi traspone tale vo-
to di gruppo in gruppo fino ai suoi peggio-
ri nemici, cercando di farlo con la stessa
intensita. Una volta compiuta questa medi-
tazione, amplia il campo del proprio voto
fino a comprendervi le citta, i paesi, i punti
cardinali, in modo da avvolgere alla fine
tutti gli esseri nel medesimo pensiero di
benevolenza. L’esercizio pud essere ripetu-
to di seguito sotto forme diverse, fino ad
abituarsi a poco a poco a vivere nella
benevolenza per tutti.

Praticare la meditazione sulla maitri por-
ta ad accumulare predisposizioni benefiche,
che sono causa di rinascite migliori. Il pen-
siero di benevolenza deve essere rivolto
a tutti gli esseri: se facessimo una scelta,
cadremmo nella trappola tesaci dal nostro
egoismo. Dice il maestro tantrico Khensur
Lekden: « Coltivate questo pensiero: “’Pos-
sano il bene e le sue cause essere conosciu-
ti”. Questa meditazione comporta due aspet-
ti: per il vostro benessere € per il bene de-
gli altri. Se riflettete un’camente sul seguen-
te tema: “Possa io possedere il bene e le
sue cause nella prossima vita e nelle se-
guenti” avrete ben poco profitto. Come
possiamo avere invece un gran beneficio?
Prendendo in considerazione tutti gli esseri:
”Possano tutti gli esseri in tutte le regioni
dello spazio, rappresentati in questa vita
dai miei parenti, possedere il bene e le sue
cause”. I benefici legati a questa meditazio-
ne sono illimitati quanto lo spazio. Nel no-
stro mondo non agiamo con benevolenza nei
confronti dei nostri figli e dei nostri amici?
Allo stesso modo, dobbiamo esprimere un
amore della stessa ampiezza per tutti gli
altri esseri. E se arriva una persona che si
comporta con noi come un nemico, dobbia-
mo, malgrado tutto, comportarci con amore
al suo indirizzo. Conviene coltivare la be-
nevolenza verso ognuno, ci tratti bene, male



o con indifferenza. Sviluppiamo per tutti
un amore equanime » (6).

« La collera sia vinta dalla be-
nevolenza, il male dal bene! La vit-
toria genera odio, poiché il vinto
¢ infelice. Mai I’'odio del mondo si
¢ placato con l'odio. L’odio ¢ pla-
catg dalla bonta » (Dhammapada,
v. 201).

« Riservate quotidianamente, continua il
maestro Khensur Lekden, un momento per
I’esercizio di questa meditazione e svilup-
pate l’amore senza interruzione. Coltivando
questo amore progressivamente, con lucidi-
ta, dal momento che il campo della coscien-
za abbraccia tutti gli esseri e che voi invia-
te amore a ciascuno di essi, € come se voi
faceste ritornare loro la bontd incommen-
surabile che vi hanno prodigato nelle vite
precedenti... Alla fine della seduta dedicate
il vostro esercizio: **Possano i frutti accu-
mulati dai miei sforzi nell’ascolto, nella ri-
flessione e nella meditazione contribuire
affinché tutti gli esseri si liberino dal ciclo
delle esistenze. Possano ottenere lo stato di
Buddha”... Come una piccola quantita di
acqua versata nell’oceano perdurera fino
all’evaporazione integrale di quest’ultimo,
cosi i frutti dei vostri atti benefici resteran-
no fino alla maturazione ».

Parlando dell’amore-benevolenza buddhi-
sta viene spontaneo confrontarlo con la con-
cezione dell’amore nel cristianesimo. Que-
sto confronto ha attraversato fasi alterne;
all’inizio prevalse la discussione e da parte
cristiana furono ribadite le divergenze di
fondo tra le posizioni (7). Attualmente il
dialogo interreligioso cerca invece i punti
di contatto, che si trovano soprattutto sul
piano dell’esperienza esistenziale. Sul piano
teologico infatti non & possibile alcun ac-
cordo tra le due concezioni dell’amore.

Nel Buddhismo, la mancanza di un Dio
personale, il dissolvimento della stessa per-
sona in aggregati in continuo mutamento,
non rende possibile alcun confronto con
I’amore cristiano personale. « Solo a livel-
lo esistenziale si possono cogliere pun-
ti di contatto per il dialogo interreligioso,
anche per quanto riguarda l’amore. Anzi
pensiamo che gli atteggiamenti concreti dei
credenti si collochino spesso in ambiti mol-
to vicini, quando sono espressione di quel-

la benevolenza per il prossimo che & profon-
damente radicata nell’animo umano » (8).

Concludiamo con le parole del maestro
buddhista contemporaneo Dhiravamsa: « Il
Buddha ha detto che I’amore & il sostegno
del mondo. Per mondo non si intende solo
I’universo fisico, ma anche ciascun indivi-
duo. Ci sono molti mondi e ¢’&¢ un unico
mondo. Questo ¢ il senso profondo dell’amo-
re: siamo tutti nell’'unico mondo, siamo
tutti nella stessa barca. Estendiamo il nostro
amore a chi & ancora dominato dall’odio,
dalla rabbia, dal risentimento, dall’ostilita,
dalla discriminazione, dal conflitto: tutte
queste cose possono dominare quando non
c’¢ amore, quando ciog non c’¢ comprensio-
ne. La sorgente dell’amore & dentro di noi.
Per prima cosa dobbiamo sentire il fluire
dell’amore, poi vederlo fluire nel rapporto
con gli altri e con il mondo. Se avete pilt
amore, potete darne di pitt. Quando siete
senza amore, diventate avari, non siete ge-
nerosi. La mancanza di generosita indica
che avete tante cose a cui badare dentro
di voi e che le trattenete cosi strettamente
da essere incapaci di donare, non ci si sente
generosi. Ma quando questo circolo si spez-
za, vi accorgete che in realtad siete capaci
di donare, siete disponibile » (9).
_ Maria Angela Fala

(1) NYANAPONIKA MAHATHERA, The
four Sublime Sates, Wheel 6, Kandy 1958, pp. 2-3.

(2) Una distinzione simile I'abbiamo nel greco
in cui all’eros, amore sensuale, viene contrapposto
l'agape, amore spirituale.

(3) Net prassimo articolo preciseremo anche la
differenza esistente per il Buddhismo tra maitri e
karuna, ossia la compassione verso gli altri esseri
che soffrono; in occidente queste due virtll ven-
gono spesso confuse tra loro o identificate.

(4) 1 Brahamvihara vengono elencati da Sari-
putta su ordine del Buddha ed esposti nel Sangiti
sutta, il XXXIII del Digha Nikaya.

(5) SANTIDEVA, Siksasamuccaya (ed. C. Ben-
dell 1902, p. 156).

(6) KHENSUR LEKDEN, Meditations d’un Su-
perieur de College Tantrique, Dharamsala 1974,
ed. francese 1979.

(7) Per le divergenze si pud consultare il primo
capitolo del testo di H. DE LUBAC, Aspetti del
Buddhismo, opera omnia vol. XXI, 1951, trad.it.,
Milano 1980.

(8) H. DUMOULIN, Buddhismo, Friburgo
1978, trad. it. Brescia 1981.

(9) DHIRAVAMSA, La via dinamica della
meditazione, Roma 1982, :



La via della consapevolezza

di Corrado Pensa

1. In un primo momento avevo pensa-
to di intitolare questo scritto « consapevo-
lezza e contemplazione ». Ho preferito poi
il titolo attuale per evitare il pilt possibile
di suggerire, anche indirettamente, la con-
trapposizione fra contemplazione e azione.
Contrapposizione che attraversa, con effet-
to lacerante, la spiritualita occidentale fin
dall’antichita e che, in forme e modalita dif-
ferenti, & tutt’altro che estranea alla spiri-
tualita asiatica: si pensi soltanto alla Bhaga-
vadgita, che nasce proprio per sanare que-
sto contrasto con una sua indimenticabile
proposta di azione contemplativa o contem-
plazione agente. E sembra che ai nostri
giorni la spiritualitd pit sveglia sia molto
pit interessata a questo messaggio di unita
tra azione e contemplazione, piuttosto che
a contrapporre le due cose, secondo una
secolare abitudine. Quando Madre Teresa
di Calcutta rammenta alle sue suore che la
capacita reale di raccoglimento interiore &
la condizione prima per una reale capacita
di aiuto (« Quanto piu riceviamo nella pre-
ghiera silenziosa, tanto pitt possiamo dare
nella nostra vita attiva») (1) o quando il

maestro di Zen rifiuta credito ai discepoli
che circoscrivono alla meditazione seduta
la loro pratica spirituale (2), ci troviamo,
appunto, di fronte a una spiritualita felice-
mente avversa alla scissione tra contempla-
zione e azione. Il che parrebbe un buon
segno. Perché significa la' fine di due ideo-
logie: I’ideologia della contemplazione, ideo-
logia prevalente talora, e secondo la quale
la «vera religione » pud essere solo con-
templativa e !’ideologia, altre volte domi-
nante, dell’azione, che stima vera religione
soltanto quella prioritariamente impegnata
nell’azione. La fine o comunque I’indeboli-
mento di queste due ideologie pud giovare a
spostare salutarmente 1’accento sulla que-
stione di fondo. La quale non & certo la
questione se la scelta della modalita ester-
na di vita debba essere contemplativa o at-
tiva, scelta che dovra corrispondere sempli-
cemente a due diverse tipologie psicologi-
che, a due diverse chiamate di pari dignita
e non gia a una preconcetta gerarchia di va-
lori, discutibile in ogni caso. La questione
di base, piuttosto, sembra riguardare I’in-
tensitd e ’ampiezza- della ricerca spirituale

* Questo é il testo, modificato solo in piccola parte, di una conferenza tenuta a Roma il 7 novembre
scorso all'inaugurazione del ciclo di conferenze su « Contemplazione e azione nel Buddhtsmo e nel
Cristianesimo », promosso e organizzato dalla Fondazione Maitreya.



dell’individuo e cioé: 1) quanto & vissuta
e quanto & compresa dall’individuo la pro-
pria ricerca dell’intelligenza distaccata e
amorosa e 2) quanto tale ricerca ¢ globale,
ossia quanto & onnipervadente nella vita
quotidiana. Da ricordare, in proposito, le
parole di un grande maestro da poco scom-
parso, il Lama Thubten Yesce: « Le reli-
gioni degenerano e scompaiono perché non
vengono applicate ai problemi della vita
quotid‘ana » (3). Diciamo dunque che se la
ricerca interiore € molto sentita, capita e
globale, essa garantisce dell’autenticita re-
ligiosa sia dell’azione, sia della contempla-
zione, rendendo la distinzione tra le due di
rilevanza molto limitata. Mentre, al contra-
rio, se la ricerca interiore & poco sentita,
mal capita e settoriale, allora tanto la con-
templazione quanto 1’azione impegnata ri-
schieranno di essere soltanto maschere spi-
ritualistiche.

2. Ora uno dei benefici del termine
« consapevolezza » € quello di essere meno
carico di incrostazioni ideologico-religiose
e di non evocare, perci0d, né quell’immagine
di un raccoglimento troppo statico e iner-
te che in alcuni suscita la parola contem-
plazione o meditazione, né l'immagine di
vetta splendida ma irrimediabilmente sepa-
rata dal quotidiano, che la stessa parola
evoca in altri. Consapevolezza, invece, & un
vocabolo con poca storia religiosa alle spal-
le e indica lo stare attenti, I’essere desti,
che ¢ l’essenza sia, in senso esplicito e spe-
cifico, di una prassi meditativa buddhista,
sia, in senso pilt lato, di molte pratiche
spirituali. Questo essere attenti si esplica
durante tempi speciali secondo certe for-
me (meditazione, seduta, preghiera litur-
gica etc.) e, nel resto del tempo, secondo
altre forme, quali preghiere invocative bre-
vi, attenzione diffusa, mantra etc. Ma oltre
a ci0 consapevolezza & anche un termine
perfettamente laico e pertanto molto indi-
cato, mi pare, per facilitare quella avanza-
ta della spiritualita nel quotidiano che & il
segno, appunto, della vera spiritualita, la
quale getta ponti tra cielo e terra, alla ricer-
ca di unione e non di divisione.

Dunque consapevolezza sembra parola
specialmente carica di potenzialitd unitive:

interreligiosa, dato che designa il fonda-
mento della pratica interiore di molte tra-
dizioni sapienziali; unita tra la pratica in-
teriore e la vita di tutti i giorni, che viene
cosl a essere la materia prima e non [l'osta-
colo principale della pratica; unita tra mon-
do religioso e cultura moderna areligiosa,
dato che, anche a voler rifiutare qualsiasi
discorso spirituale, sarebbe perd arduo con-
testare il beneficio dell’essere il pilt con-
sapevoli possibile.

3. Come ¢& noto, il Buddha teneva in
particolare considerazione la pratica della
consapevolezza o attenzione o presenza
mentale (sati, smrti) (4). Infatti, pur essen-
do la sati soltanto uno dei sette fattori del-
I'illuminazione e solo una delle otto virtl
che costituiscono il sentiero che porta al-
I’estinzione del dolore, essa, almeno nel
canone pali, appare con ogni evidenza pri-
vilegiata sopra tutti gli altri mezzi ed &
ritenuta fondamento e stimolo di tutto cid
che & salutare e salvifico. Basti pensare che
il celebre discorso del Buddha sulla consa-
pevolezza, il Mahasatipatthana-sutta (5) in
paesi di cultura theravada & anche testo di
lettura per accompagnare chi & in punto di
morte: come dire che la consapevolezza &
la prima e l'ultima cosa, necessaria per vi-
vere bene e per morire bene. E per ultima
cosa la raccomanda ancora il Buddha mo-
rente ai discepoli, quando li esorta a lot-
tare per la liberazione « con serieta », dove
serieta traduce il termine appamada, non-
negligenza, non-oblio, frequente sinonimo di
sati, consapevolezza. E ’equivalenza tra con-
sapevolezza e serieta ardente va richiamata
in continuazione, giacché accanto ai numero-
si vantaggi del termine consapevolezza, esi-
stono anche alcuni svantaggi: primo fra tutti
il fatto che il termine, nella sua ampiezza,
puo prestarsi ad avallare una sorta di generi-
cita neoquietistica. Ossia si-pud credere di
vivere secondo consapevolezza quando, in
realta, si indugia in un vivere a caso, rav-
vivato da qualche sussulto di attenzione,
che magari ¢ solo narcisistica contemplazio-
ne di s¢ (per di pii connotata da piena
inconsapevolezza di questi suoi limiti).

La pratica della consapevolezza, soste-
nuta e nutrita, naturalmente, dallo studio,



dalla coltivazione della sensibilita morale,
.dal contatto con la comunitd spirituale, ha
come scopo la comprensione-visione della
natura ultima delle cose, visione dotata di
un effetto trasformante e liberante. La de-
scrizione di tale meta finale varia a seconda
delle tradizioni spirituali. E su cid avremo
modo di ritornare brevemente.

4. Ora conviene accostarci di piut alla
- pratica della consapevolezza e vedere an-
zitutto quali ne siano i presupposti. A me
sembra, cercando di riassumere il pensiero
del buddhismo e di altre tradizioni sull’ar-
gomento, e tenendo presenti osservazioni
provenienti dal « lavoro sul campo », che
la condizione prima perché l'individuo in-
traprenda la via della consapevolezza sia
una sorta di fiduciosa insoddisfazione. Vale
a dire un senso di incompiutezza, di disa-
gio esistenziale da una parte, accompagna-
to da uno slancio costruttivo dall’altra.
Dunque una motivazione complessa, bilan-
ciata su una bipolarita, su un no e su un si.
Diversa da un generico ottimismo e da un
generico pessimismo, entrambi d’accordo
nel non voler cambiare, il primo perché pen-
sa che non ci sia bisogno, il secondo perché
non crede che ci0 sia possibile. La motiva-
zione alla sapienza, invece, ¢ costituita dal
binomio di insoddisfazione per il male- da
un lato e di un preciso impulso al bene dal-
I'altro; e questo impulso, essendo frequente
portatore di speranza, accende gioia nella
insoddisfazione. L’insoddisfazione esisten-
ziale poi, se da una parte & lenita dalla
fiduciosa sete di bene, dall’altra & anche
causata da questa aspirazione: infatti poi:
ché questa aspirazione tende a qualcosa di
definitivamente e totalmente soddisfacente e
poiché le cose e le esperienze che incon-
triamo mancano di questo carattere assolu-
to, & inevitabile che nasca l’insoddisfazio-
ne. Al tempo stesso perd — e questo € un
grande paradosso — siamo oscuramente fe-
lici, perché quella fiduciosa aspirazione al
bene ¢ in se stessa un nutrimento, una sod-
disfazione e per giunta assai superiore, ben-
ché piu sotterranea, rispetto alla soddisfa-
zione per questo o per quello. O possiamo
dire anche cosi: la fede (da non confonde-
re con credenza) da una parte calma e sor-
regge potentemente l’individuo, in quanto

preconoscenza del fine ultimo; dall’altra,
appunto perché intuizione del senza misu-
ra, illumina irrimediabilmente I’inadegua-
tezza e il carattere limitato e insoddisfa-
cente dei nostri modi di sentire € di pen-
sare, -anche dei piu elevati.

L’insoddisfazione, poi, per essere ben mo-
tivante interiormente, deve diventare in-
soddisfazione pitt matura. Intendo dire que-
sto: I’insoddisfazione ordinaria, che tutti co-
nosciamo, significa ansia, risentimento, am-
bizione, colpa, frustrazione etc. E’ I’insod-
disfazione perché mi ¢ stato detto questo o
perché non mi ¢ stato detto qualcosa o
perché non possiedo questo o perché vo-
glio quello o perché non voglio quello e via
dicendo; e questo tipo di insoddisfazione &
sempre agganciata a un oggetto specifico
(persona, cosa, fatto, situazione, noi stessi
come oggetto), che talora pud essere velo-
cemente cangiante, come avviene p. es. nel
caso dell’ansia, che rinnova in continuazio-
ne gli oggetti del suo investimento. Possia-
mo percio, per brevita, chiamare insoddisfa-
zione oggettuale questo tipo di insoddisfa-
zione, per distinguerlo da un altro tipo, pil
maturo, di insoddisfazione, che sopravviene
se € quando cominciamo a essere colpiti da
questa osservazione: se oggi siamo molto
sereni, pud darsi che le stesse cose che ieri
ci sembravano « obiettivamente » insoddi-
sfacenti ci appaiano invece sotto una luce
solo positiva. E se e quando traiamo da cid
la debita conclusione che I’elemento insod-
disfacente non sta né in questa o in quella
cosa esterna a noi e neppure in qualche no-
stro specifico difetto (che potrd comunque
aggravare la situazione, p. es. se siamo iper-
sensibili) ma, piuttosto, in un modo di per-
cepire il mondo che & estremamente diffuso
tra i nostri simili; e che, d’altra parte,
sembra molto meno prominente se non ad-
dirittura assente nelle descrizioni dell’illu-
minazione o della santita. L’insoddisfazione
cosi si sposta dal mondo degli oggetti (in-
clusivo dell'immagine che abbiamo di noi
stessi) a una zona pill interna e piu impre-
cisa, al comune modo di percepire. Un ri-
sultato importante € che diminuisce il po-
tenziale di avversione nei confronti degli
altri e di sé stessi e quindi c’¢ pit poten-
ziale per capire e per amare. Per brevita
potremmo forse parlare di insoddisfazione



percettiva a patto che, nel contrapporla alla
insoddisfazione oggettuale, si tenga presen-
te che I'insoddisfazione percettiva € pitt ma-
tura perché meno egoistica e piu rivolta,
invece, alla generale condizione umana. In
sostanza l’insoddisfazione matura & I'insod-
disfazione di vivere nella separazione, di
vivere secondo una visione separativa € non
unitiva; una visione che interpone tra noi
e gli altri jl sospetto, la possessivita, il ran-
core, la paura, la competitivita e che ci di-
vide da noi stessi mercé questi stessi senti-
menti, La visione separativa ottunde e di-
storce: in un attimo di chiarezza unitiva tut-
ti ci siamo accorti dell’enorme distorsione
ottica che governa le nostre vite. Ed & ra-
gionevole supporre che, come la distorsione
ci divide dagli altri e da noi — cosa di cui
episodicamente ci accorgiamo — allo stes-
so modo ci possa dividere da modalita di
essere che non sappiamo ancora, che non
vediamo affatto, a causa appunto di tutto
questo ottundimento. Dunque insoddisfazio-
ne per la vita divisa, cio& per la percezione
che allontana e che distorce e, al tempo stes-
so, desiderio fiducioso di una percezione che
unisca e che chiarifichi: cosi possiamo ri-
formulare ancora la motivazione di base
nella forma matura. Ricordando che questo
desiderio fiducioso o fede o tensione cre-
scente verso un orizzonte piut grande ha per
effetto naturale quello di rimpiccolire, di re-
lativizzare i nostri motivi cosiddetti « og-
gett’vi » di insoddisfazione, favorendo cosi
la diminuzione della insoddisfazione ogget-
tuale. Come dire che pitt aumenta la fede,
meno ce la prendiamo con questo o con
quello e piu desideriamo, invece, 1'unica co-
sa che ci sembra veramente necessaria, os-
sia la dilatazione del cuore, con tutta la ri-
voluzione percettiva che questo comporta.

Un’ultima osservazione sulla motivazione
di fondo: non ¢ infrequente che la matura-
zione dell’insoddisfazione di cui si & par-
lato si collochi non gia all’inizio del nostro
percorso interiore, ma piut tardi, quasi che,
presente al principio in forma troppo em-
brionale, avesse poi avuto bisogno di una
lunga incubazione. Che se poi questa ma-
_ turazione tardasse troppo, la via finisce in
genere per essere abbandonata, come sem-
pre succede nelle cose se la motivazione &
troppo debole.

5. Passando ora a considerare il dispie-
garsi della pratica della consapevolezza ci
conviene partire da un’osservazione di ca-
rattere comparativo: alcuni studiosi di va-
glia come p. es. Hammalawa Saddhatissa (6)
0 Marco Pallis (7) non esitano a paragona-
re la pratica buddhista della consapevolez-
za alla pratica cristiana della memoria Dei,
ossia del rendere il pilt continuo possibile
il ricordo di Dio, pratica che & presente an-
che in altre religioni teiste e talora con un
posto assolutamente centrale. Ascoltiamo, a
questo proposito, tra tanti, il poeta mistico
Namdev, vissuto in India nel 13° secolo:

« Penetrato dal nome di Ram, a esso pongo
mente, come l'orafo all’opera sua / La ra-
gazza porta la brocca piena d’acqua lungo
la strada; parla, ride e sta allegra, ma pone
sempre mente alla brocca / La mucca vien
lasciata libera di pascolare al di fuori della
grande fattoria che ha dieci porte; essa
pascola cinque kos lontano, ma la sua mente
¢ sempre fissa al suo vitello / Dice Namdev:

\

Ascolta, o Trilocan! Anche se il bimbo &
nella sua culla, la madre, occupata dentro
e fuori casa nel suo lavoro, non fa che pen-
sare al suo bambino » (8). Questa descri-
zione, nella sua lirica precisione religiosa,
sembra bene applicabile alla pratica della
consapevolezza. E aiuta anzi a stornare cer-
ti pericoli nei quali pud facilmente cadere
il principiante e non soltanto il principian-
te. Soprattutto i pericoli di guardare alla
consapevolezza come a una specie di passa-
tempo psicologistico, utile a perlustrare oc-
casionalmente difetti e virtl; di usare la
consapevolezza come condimento, p. es.
per gustare di pit un paesaggio naturale;
di mettere la consapevolezza al servizio del-
la paura, p. es. per non sbagliare un compi-
to o per rimanere in guardia davanti a una
persona. Sono tutti esempi, e se ne potreb-
bero fare altri, nei quali la consapevolezza
¢ lungi dall’essere al centro, ma &, piuttosto,
subordinata al nostro condizionamento, al
nostro io. In parole povere, gli esempi dati
indicano situazioni in cui le cose importanti
e interessanti sono altre, non sono la consa-
pevolezza. Invece i versi di Namdev indica-
no efficacemente che la pratica del ricordo di
Dio deve assumere su tutto il resto quella ov-



via priorita che il bambino piccolo riveste
. per la madre: e cosi ¢ per la consapevolezza,
che, anch’essa, deve diventare un continuo
richiamarsi al centro, un continuo ritorno
al cuore. E cid in completa gratuita, non
perché debba servire a difenderci o a di-
vertirci. A ben pensare, sia la memoria Dei,
sia la consapevolezza possono definirsi co-
me un ricordarsi il piiz possibile di qualco-
sa che non si sa bene cosa ¢, dunque, ap-
punto, un addestramento alla gratuita. Non
soltanto, ma succede anche che, col proce-
dere dalla pratica, lo sappiamo sempre di
meno. Il richiamo al centro aumenta di
frequenza, facendosi meno meccanico e piit
profondo e noi sappiamo sempre meno quel-
lo che sapevamo. Pensavamo di saper cosa
era Dio per noi o pensavamo di sapere che
cosa, nella sua ovvieta, & la consapevolezza
e che cosa & il mondo fisico e psichico sul
quale la dirigiamo e ora ci rendiamo conto
che I’esercizio del ricordo senza oggetto, un
anno dopo l’altro, sta sfasciando, in genere
dolcemente, i nostri concetti di questo e di
quello, le nostre opinioni, i nostri giudizi

senza appello, le nostre definizioni, che dia- .

mo per scontati (magari con I’appoggio del-
la societd che ci circonda) e ai quali im-
partiamo costantemente valore e realtd. Ma,
praticando, ci nasce sempre pil il sospetto
che la consapevolezza non sia il nostro con-
cetto di consapevolezza, che Dio non sia il
nostro concetto di Dio (anche se ce lo siamo
fabbricato con materiali di prima qualita),
che il mondo non sia il nostro concetto del
mondo, che noi non siamo il nostro con-
cetto di noi stessi. E se & cosi vuol dire
che la nostra intera esistenza & fondata su
un equivoco. Percid questo non sapere
progressivamente spalancato dalla prassi in-
teriore, se a volte pud disorientarci, pilt spes-
so ci attrae, ci chiama., Ci attrae perché
sentiamo, talora non senza emozione, che
questo non sapere che comincia a.barluma-
re & un inizio di umilta. In termini buddhi-
sti, ¢i diventa meno oscuro lo stato chiamato
di nippapanca o nisprapanca, traducibile
come « non-proliferazione concettuale lega-
ta all’attaccamento e al senso dell’io » (9),
e che, al positivo, € espresso in modo lapi-
dario nei celebri versi dell’Udana: « Fai in
modo che in cid che vedi ci sia soltanto cid
che vedi, in cid che odi solo ¢id che odi, in

cid che percepisci (con gli altri sensi) solo
cid che percepisci, in cid che conosci solo
cid che conosci » (10). Probabilmente, €
proprio I’avere avuto un presentimento del-
la possibilita di questa straordinaria chia-
rezza che ci attrae verso quel non sapere.
Sicché sappiamo di meno, in certo senso
siamo piit incerti e pitt vulnerabili di pri-
ma e, al tempo stesso, siamo molto piu de-
cisi. Decisi a che? Decisi ad approfondire
e a capire meglio il processo messo in moto
dalla pratica interiore; anche perché a vol-
te ci sembra che la pratica in qualche modo
sia pitt grande di noi: e questo accresce
la nostra decisione.

6. Ma continuiamo a riflettere sul cam-
mino della consapevolezza, cammino che,
cosi come € presentato in questo scritto, €
di ispirazione buddhista, piuttosto che stret-
tamente buddhista, per cui ad es. non ci
sard menzione dei vari stadi di penetrazione
intuitiva cosi come appaiono classicamente
elencati nel Visuddhimagga. La ragione
principale & questa, che se & vero, e a me
cosi sembra, che la contemplazione va por-
tata nelle strade, per usare l’espressione di
Maritain, allora mi pare ovvio che essa
vada semplificata. Semplificata non vuol di-
re resa facile, per la semplice ragione che
una contemplazione facile, in discesa, & una
impossibilita. La contemplazione o consa-
pevolezza ¢ sempre difficile. Tuttavia io cre-
do che possa e debba venire presentata in
un linguaggio attuale (¢ se non lo & signi-
fica che non ci appartiene fino in fondo);
credo che il discorso sulla contemplazione
non debba presupporre solo un ambito mo-
nastico; penso, infine, che tale discorso
debba andare all’essenziale: essenziale luci-
damente espresso dal Buddha quando ci in-
vita a ritenere salutare cid che riduce in noi
avversione, attaccamento e confusione e non
salutare cid che non ha tale effetto (11). E
questo della salutarita o meno mi pare il
criterio-chiave col quale guardare alla con-
sapevolezza € al suo progresso.

iOra, come sa il praticante assiduo, I’eser-
cizio della consapevolezza ci porta, inevi-
tabilmente, non soltanto a incontrare una
quiete nuova, dovuta all’effetto pacificante
dell’attenzione gratuita, ma anche a una



immersione nella nostra fragilita, termine
nel quale includiamo anche la nostra vio-
lenza nelle sue varie forme (invidia, am-
bizione, etc.). Infatti il legame tra fragilita
da una parte e distruttivita e autodistruttivi-
ta dall’altra &€ molto stretto, come la psi-
cologia dinamica ha messo in luce, fornen-
do cosi un notevole contributo alla sa-
pienza.

Questo viaggio, a volte penoso, nel gran-
de paese della nostra fragilita, qualora si
fondi sulla giusta motivazione di cui si &
parlato sopra e qualora il viaggiatore non
sia troppo fragile (nel qual caso & consi-
gliabile rafforzarsi prima con metodi extra-
meditativi), invece di scoraggiarci e sopraf-
farci, sortisce, nel lungo termine, l’effetto
contrario e ci fa ritrovare con pilt spazio,
pit calore, pilt chiarezza. Viaggiando attra-
verso la nostra debolezza ci siamo rinfor-
zati, Come mai? Certamente, una visione
piu obiettiva e realistica della nostra mise-
ria, come si direbbe in linguaggio vetero-
cristiano, ha giovato. Ma l’effetto benefica-
mente dilatatore non & tanto dovuto a que-
sta maggiore obiettivita quanto, piuttosto,
al diminuire della paura davanti alla nostra
fragilita, cio¢ all’allentarsi della contrazio-
ne di fondo. Questa decontrazione, anche
se € di modeste proporzioni, ha conseguenze
importanti. P. es. la nostra aggressivita, che
fa soffrire noi per primi, che ci allontana
dall’altro, che aggrava ulteriormente la di-
storsione percettiva che I'ha scatenata, la
nostra aggressivita, dico, essendo figlia di
quella paura, diminuisce, soddisfacendo co-
si quello che abbiamo definito il criterio
chiave per guardare il progresso della con-
sapevolezza. Tenendo inoltre presente un
messaggio fondamentale del cammino inte-
riore, sempre relativo alla distorsione per-
cettiva, e cioé che fino a quando in noi sor-
ge aggressivita per Tizio, per Caio e per
noi stessi, cid influenza in lungo e in largo
tutta la nostra capacita di capire e di cono-
scere. E possiamo facilmente supporre che
il mondo visto attraverso la nostra rabbia-
desiderio-paura sia profondamente diverso
dal mondo visto in Dio, secondo il linguag-
gio cristiano o visto nel vuoto, secondo il
linguaggio ‘buddhista.

Riepilogando: col tempo la pratica della
consapevolezza indebolisce in noi la paura
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della nostra debolezza. E se siamo meno
preoccuvati dalla nostra vulnerabilita, sare-
mo anche meno preoccupati che gli altri pos-
sano ferirci. Ossia dall’attenuarsi della pau-
ra deriva piil accettazione per noi stessi e pitt
accettazione degli altri. L’importanza di
questo passaggio € cruciale, dato che la pos-
sibilita di capire € direttamente proporziona-
le alla capacita di accettare. Possiamo anzi
tranquillamente suggerire questo: che fino a
quando non ci accettiamo noi non sappiamo
veramente chi siamo. Lo stesso vale per gli
altri: fino a che non li accettiamo, non li
capiamo, non sappiamo chi sono, non li
vediamo. Vediamo solo le maschere della
nostra paura e del nostro desiderio.

7. A questo punto occorre fare una bre-
ve digressione per domandarci se non sia
eccessiva l'insistenza- che finora abbiamo
posto sulla relazione (con s¢ stessi, con gli
altri). Io penserei di no, per le seguenti
ragioni: a) anzitutto questa sottolineatura
si rende necessaria per riequilibrare la bi-
lancia che, nel discorso sapienziale, sembra
pendere troppo, in genere, dalla parte della
meditazione solitaria e troppo poco su cid
che possiamo chiamare la consapevolezza
in relazione, col risultato, noto a chi abbia
familiarita con ambiti spirituali, che p. es.
Tizio, che & capace di un forte samadhi,
Caio, che ha risolto tanti koan e Sempronio
che ha avuto una forte esperienza durante
la meditazione, sono poi in alto mare per
cid che riguarda la consapevolezza in rela-
zione e mostrano i segni di una notevole
avversione per sé stessi (che pud manife-
starsi anche sotto forma di superbia) e il
loro rapporto con gli altri &€ molto difficile
o superficiale. La mia impressione & che
Tizio, Caio e Sempronio siano solo in parte
responsabili della stortura. L’altra parte di
responsabilita va all’insegnamento spiritua-
le che, cosi come € impartito, sia in Occi-
dente, sia in Oriente, non sempre, a me
pare, batte a sufficienza sull’argomento; b) se
la via interiore, la consapevolezza, non de-
ve essere solo per chi vive la vita difficile
ma ordinata del monastero, allora, si sa, la
relazione con gli altri e la continua sfida
che cid comporta per la nostra identita e
dunque per la relazione con noi stessi si



fa molto pilt presente e pressante e la fron-
-tiera del lavoro interiore non potra che pas-
sare per il rapporto; c) la consapevolezza
in relazione € in sé una via alla trascenden-
za, a patto che non venga lasciata a un li-
vello embrionale. Alcune religioni come il
buddhismo Mahayana e il cristianesimo han-
no portato un contributo particolare al tema
della liberazione attraverso, per e con l’al-
tro, alla liberazione che non & tale se non
¢ insieme, in relazione. Oggi c’& molta spin-
ta, e non di rado appassionata, verso que-
sto ideale di completezza. E se & vero che
tutto ¢ stato gia detto sull’amore saggio e
sulla saggezza amorosa, € anche vero che
tutto & ancor da dire e da fare. A me sem-
bra che la consapevolezza in relazione, la
spiritualita interpersonale, rappresenti una
direzione molto promettente ¢ feconda della
ricerca interiore, anche in quanto cruciale
punto d’incontro fra religioni e scienze
umane.

8. Conclusa questa breve digressione,
torniamo, per concludere, allo sviluppo del-
la consapevolezza. Abbiamo considerato il
tragitto dalla diminuzione della paura a
maggior accettazione e quindi a maggior
comprensione. A questo punto la consape-
volezza comincia a essere pilt permeata di
abbandono, diventa pilt spaziosa: da un
essere attenti in maniera diligente, quasi
preoccupati, a un essere attenti in modo pitt
equanime, talvolta compassionevole. Dun-
que, un’attenzione pilt libera nei confronti
di cio cui si rivolge. In altri termini ora, sem-
pre pilt consapevolezza di questo o di quello
viene a significare non trattenere quella cosa,
non stringere il pugno attorno ad essa: che
sia un ricordo, una gioia, un risentimento.
Lasciare liberi di andarsene i ricordi, le gioie,
i risentimenti. E se la gioia insiste, goderla
senza paura di perderla; e se il risentimento
insiste, ospitarlo senza cooperare e senza
impazienza.

Tutto questo & diventato possibile per-
ché c’¢ stata, come si & visto, una decontra-
zione della paura della nostra vulnerabilita.
Ci0 ha reso la consapevolezza pilt densa, di-
ciamo. Sicché, mentre prima erano gli stati
d’animo, i sentimenti, i pensieri a essere piit
densi ¢ a imporsi sulla consapevolezza, ora
pud accadere, al contrario, che sia la con-
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sapevolezza a imporsi. E, in tal caso, che
cosa si impone? Si impone una dose di si-
lenzio, compostezza, intelligenza non giu-
dicante che, a volte, pud vibrare pressoché
indisturbata. Altre volte, invece, convive
— ¢ allora c¢’¢ meno silenzio — con la pro-
liferazione concettuale ed emotiva, gradual-
mente diradandola e pacificandola.

Ma se l’effetto di pacificazione & impor-

tante, ancora pilt importante & leffetto di
unificazione. Infatti se io non trattengo pil
questo o quello nella mia mente, io lascio
andare, dono, offro € dunque cammino ver-
so l'unita, oltre il dualismo dell’io separa-
tivo. Se io non impiego la mia energia a
nutrire e trattenere eccitazioni e depres-
sioni, allora la mia consapevolezza diventa
un’offerta continua, un’apertura assidua. E
non € un caso che ci possa ora accadere
di sentire la consapevolezza come una vera
e propria benedizione. Ci sembra allora di
capire meglio Hui Hai quando dice che
tutte le virtl, comprese la meditazione
(dhyana) e la saggezza (prajna), debbono
rifluire nella virth del dono, nella danapa-
ramita (12). E in certo senso, quando di-
venta dono e abbandono, la consapevolezza
smette di trattenere anche s& stessa. -
Se torniamo ora alla relaz'one, non pos-
siamo che trovarla modificata da questa
estrema semplificazione che sta avvenendo.
Il cambiamento principale & questo, che
mentre siamo meno presi, in senso negativo
o positivo, dalle caratteristiche o dai com-
portamenti individuali, nostri e altrui, sia-
mo d’altra parte, pilt svegli e sensibili al
fondo comune, cioé¢ all’essere vivi di tutti
noi. Questo fondo prima era scontato. Ora
non ¢ pili scontato; ¢ anzi in primo piano
e, nella sua misteriositd, ci interpella.

Ma questo scolorirsi dell’io non & forse
il presupposto dell’esperienza di anatta,
non-io, e di sunya, vuoto nel buddhismo e
non &, insieme, il presupposto della espe-
rienza di Dio in tradizioni teistiche? E se
le religioni avessero solo interpretato e for-
mulato diversamente l'una dall’altra le me-
desime esperienze fondamentali? E se quin-
di, guardando alla relazione, non ci fosse
una differenza sostanziale tra il cristiano
vedere tutti gli esseri in Dio e il buddhi-
stico vederli vuoti di natura propria nella



luce del grande vuoto? Sono domande che,
io credo, ¢ importante continuare a fare,
‘che & importante tenere vive, con il loro ef-
fetto unificante tra culture religiose che,
oggigiorno, possono anche coabitare nella
stessa persona e dunque con un effetto uni-
ficante non solo tra gli individui ma anche
nel singolo individuo. Una cosa comunque
appare certa tornando all’ultima questione
posta e cioé che la visione degli esseri in

(1) M. TERESA DI CALCUTTA, Missione
d’amore, Milano, Rusconi 1985, p. 38.

(2) Preziose, a questo proposito, le recenti os-
servazioni di un maestro di Zen: « Mi ricordo che
_quando andai la prima volta in Giappone a pra-
ticare lo zazen, il mio vecchio amico R.H. Blyth
mi disse ”Tua moglie e tuo figlio rappresentano
il tuo primo dovere”. E questo mi fu difficile
da inghiottire perché ritenevo che il mio primo
dovere fosse la pratica. Ora vedo chiaramente che
stavo facendo una distinzione tra pratica e vita ».
(ROBERT AITKEN ROSHI, Lay Zen Buddhist
Practice, The Middle Way, 59, 4/1985, p. 218).

(3) LAMA THUBTEN YESCE, Silent Mind,
Holy Mind, London 1978; trad. ital. Il suono del
silenzio, Pomaia 1985, p. 55.

(,4) Per una informazione generale v. NYANA-
PONIKA THERA, Il cuore della meditazione
buddhista, Roma, Ubaldini, 1978; J. GOLD-
STEIN, L’esperienza della meditazione, Bari, La-
terza, 1984; DHIRAVAMSA, La via del non at-
taccamento, Roma, Ubaldini 1980.

(5) La versione piut lunga € il discorso 22° dei
Discorsi lunghi (Digha Nikaya), in ital., pp. 559-
583 dell’edizione UTET, Torino 1967, a cura di
E. Frola.
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Dio e la visione degli esseri nel vuoto hanno
lo stesso risultato in termini di relazione.
Infatti se in ambito buddhista il bodhisattva
¢ colui o colei che si accende di gioia da-
vanti a qualsiasi essere vivente, in ambito
cristiano Sant’I'sacco definisce puro di cuo-
re chi vede tutti come buoni e nessuno gli
appare cattivo ed & dunque capace, come
San Serafino di Sarov, di dire « inia gioia »
a ogni persona che incontra (13).

(6) H. SADDHATISSA, The Buddha’s Way,
New York 1971%, p. 54.

(7) M. PALLIS, Is there a problem of evil? in
M. PALLIS, A Buddhist Spectrum, New York,
19813; trad. ital. in M. PALLIS, I! loto e la croce,
Torino, Borla, 1969, p. 246, dove mindfulness ©
tradotto « diligenza ».

(8) S. PIANO (a cura di), Canti religiosi dei
Sikh, Milano, Rusconi 1985, p. 249.

(9) Un buon saggio su questo argomento &
Concept and Reality in Early Buddhist Thought,
Kandy 1971, di BHIKKHU NANANANDA.

(10) Cf. P. FILIPPANI-RONCONI (a cura di),
Canone buddhista, Discorsi brevi, Torino, UTET,
1968, Udana, 1, 10,‘ pp. 159-160.

i(11) Cf. p. es. il Kalama Sutta, nella raccolta
dell’Anguttaranikaya, n. 65.

(12) J. BLOFELD (a cura di), L’insegnamento
di Hui Hai sullilluminazione improvvisa, Roma,
Ubaldini 1977, pp. 28, 42.

(13) Cit. in Meditazione, Il triplice sentiero spi-
rituale, quad. 7/8, p. 30 del mensile Messaggero,

va cura dei padri A. Gentili e A. Schnoeller.



La meditazione sulla morte (II)

Le lunghe ere del Samsara non pos-
sono nascondere la chiara luce della
mente.

Tilopa

La meditazione sulla morte (« la suprema
fra tutte le meditazioni », & scritto nel Pa-
rinirvana) si svolge in otto tappe, che corri-
spondono alle otto fasi del reale processo
di morte, come viene descritto dalla fisio-
logia mistica del tantrismo. Nel precedente
articolo (v. PARAMITA 16, p. 5) sono state
descritte le prime due tappe, durante le
quali si immagina che si dissolvano gli
elementi « terra » e-« acqua », gli skandha
della forma e delle sensazioni, i sensi della
vista e dell’udito, la consapevolezza della
molteplicita (« saggezza simile a uno spec-
chio ») e la comsapevolezza dell’identifica-
zione (« saggezza dell’'uguaglianza »). Nel-
la prima tappa appare una visione di mi-
raggio e nella seconda una visione di fumo.

TERZA TAPPA (LUCCIOLE): Si esau-
risce la capacita del corpo di generare ca-
lore e simultaneamente si dissolve il terzo
skandha, I’aggregato delle concettualizzazio-
ni o discriminazioni. Il fenomeno € cosi
descritto nel testo Lati-Hopkins: « I 5 feno-
meni al livello dell’aggregato delle discri-
minazioni si dissolvono simultaneamente.
Come segno esterno del dissolvimento del
costituente fuoco, il calore del corpo dimi-
nuisce e di conseguenza la capacita di dige-
rire solidi e liquidi & perduta. Come segno
esterno del dissolvimento del potere del
senso del naso, 'inalazione del vento attra-
verso il naso & debole, mentre ’esalazione
¢ forte e lunga e i respiri sono come am-
mucchiati uno sull’altro. Come segno ester-
no del dissolvimento degli odori compresi
nel proprio continuum, non si riesce a per-
cepire qualsiasi odore profumato o non
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profumato. Il segno interno del dissolvi-
mento di questi cinque ¢ il sorgere di una
apparizione detta “simile a lucciole”. E’
come delle scintille rosse brucianti viste at-
traverso nuvole di fumo che si alzano da un
camino, o come scintille rosse sulla fulig-
gine del fondo di una padella usata abitual-
mente per arrostire granaglie ».

Il dissolvimento dello skandha delle di-
scriminazioni corrisponde al dissolvimento
della « saggezza discriminante », cosi defi-
nita dal Gheshe Rabten: « E’ un fattore
mentale che ci rende capaci di distinguere
il padre dalla madre, i tavoli dalle sedie e
cosi via. Appena essa si ritira, la persona
morente & incapace di distinguere, di rico-
noscere o etichettare gli oggetti o i concet-
ti ». Nella concezione tantrica dei cinque
Dhyani-Buddha (Buddha della meditazione)
a questa saggezza presiede Amitabha.

QUARTA TAPPA (FIAMMA CHE SI
STA SPEGNENDO): Per la degenerazione
dell’elemento « aria », il respiro cessa, si
perde il senso del gusto, degrada il senso
del tatto e ha fine ogni movimento interno
ed esterno del corpo. Il Gheshe Rabten ne
fa questa descrizione: « Degenera I’aggrega-
to dei fattori composti (cioé il quarto skan-
dha, comprendente le abitudini mentali o
formazioni karmiche, n.d.r.), cessano tutti i
movimenti corporei e si dissolve la saggez-
za dell’azione. Questa & la saggezza che ci
rende capaci di progettare € comprendere
le cose da farsi. Quando essa si assorbe,
la persona moribonda viene a mancare del
potere dell’intenzione. Anche la lingua si
contrae e diventa dura; essa perde flessi-
bilita per emettere ogni suono articolato e i1
senso del gusto. L’elemento aria diminui-
sce » La cosidetta « saggezza dell’azione »
¢ un attributo del quarto Dhyani-Buddha,
Amoghasiddhi, simbolo dell’energia che tra-’



sforma i sentimenti di gelosia in poteri di
realizzare 1'Illuminazione.

Il segno interno in questa tappa «¢& la
comparsa di un’apparizione detta *’simile
a una lampada a burro che brucia”. E’ co-
me la punta crepitante di una fiamma di
una lampada a burro, quando & sul punto
di spegnersi » (Lati-Hopkins).

Con la quarta tappa si completa il dis-
solvimento dei quattro elementi (terra,
acqua, fuoco e aria), di quattro saggezze
(simile a specchio, dell’identificazione, del-
la discriminazione e della realizzazione),
dei primi quattro skandha (forma, sensa-
zioni, concetti e tendenze) e di quattro sen-
si: vista, udito, odorato, gusto (1). A que-
sto punto del processo un medico occiden-
tale dichiarerebbe la persona morta; in
realta non € cosi, perché la coscienza, il
quinto skandha, dimora ancora nel corpo.
Si & quindi completata la dissoluzione del
corpo grossolano e al riguardo il Gheshe
Jampel diceva: « La dissoluzione del corpo
grossolano, realizzata nel processo di mor-
te o immaginata nella meditazione, apre la
strada al corpo sottile, perché i due corpi
funzionano alternativamente: quando & at-
tivo i1 corpo grossolano, il corpo sottile
e la sua mente rimangono nascosti alla co-
scienza ». E il Gheshe Rabten aggiunge: « A
questo punto del processo della morte sono
gia state assorbite non solo le coscienze dei
livelli grossolani, ma anche le coscienze di
tipo molto sottile. Ora la mente ha raggiun-
to un livello ineguagliabilmente sottile ed ¢
chiamata allora consapevolezza primordia-
le ».

QUINTA TAPPA (VISIONE BIANCA):
Le energie che circolano nei segmenti supe-
riori delle due nadi laterali, tra il chakra
del cuore e quello della testa, entrano nel
canale centrale attraverso la sua apertura
alla sommita della testa. « Per la forza che
ne scaturisce, il nodo dei canali alla som-
mita della testa & sciolto € poiché la goccia
bianca ottenuta dal padre (lo sperma, n.d.r.),
che ha I'aspetto della sillaba ham capovolta,
ha la natura dell’acqua, essa scende verso il
basso. Quando arriva alla sommita del no-
do a sei cerchi dei canali destro e sinistro
nel cuore, sorge I’apparizione bianca » (Lati-
Hopkins). Questa apparizione o visione &
descritta nello stesso testo « simile a un cie-
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lo notturno pervaso dalla luce lunare d’au-
tunno, quando il cielo & libero dalla conta-
minazione ».

Il Gheshe Rabten spiega cosi il fenome-
no: « Dal tempo del concepimento, il no-
stro corpo fu formato dall’unione delle cel-
lule dei nostri genitori. Dalla nascita sino
al momento della morte esiste, alla sommita
del nostro capo, una cellula bianca, che ¢
collegata alla cellula originale ricevuta da
nostro padre (...). Al momento della morte
il canale centrale diviene libero dalle ostru-
zioni, la cellula bianca arriva al centro del
cuore € sorge questa visione bianca ». Il fe-
nomeno ¢ identificato come «il vuoto »
(Sunya), oppure « stato mentale dell’appa-
rizione », che Aryadeva, citato da Tzong
Khapa, definisce come « una coscienza men-
tale che compare dopo il dissolvimento dei
concetti e fino al loro ripristino, successivo
alla morte (cioe¢ nello stato di bardo), che
percepisce una visione di vacuita radiante
bianca, con esclusione di ogni altra appa-
rizione dualistica grossolana ». Riuscire ad
evocare simili esperienze mentali durante
questa meditazione ¢ di grande utilita al
fine di realizzare sumyata intuitivamente:
con la quinta tappa si raggiunge il primo
stadio di questa realizzazione, indotta dalla
inattivita, sia. pure parziale, del prana nei
due canali di destra e di sinistra e da un
inizio di concentrazione del prana nel ca-
nale centrale. Ricordiamo in proposito un
insegnamento di Lama Yeshe: « Secondo
lo Yoga Tantra, i due canali laterali sono
il centro e la fonte del dolore, delle espe-
rienze spiacevoli che ci fanno sentire mi-
serabili. Uno ¢ il centro della rabbia e del-
I’odio e l’altro € il centro dell’attaccamento
€ del desiderio, per cui questi due sono la
fonte delle nostre esperienze negative. Men-
tre invece il canale centrale € il centro del
piacere, di tutte le esperienze piacevoli ed
¢ anche il centro della saggezza, della bea-
titudine, della pace, della chiarezza e della
calma, il centro della soddisfazione e del-
I’unificazione, il centro della luce chia-
ra» (2). E’ quindi evidente che a partire
da questa tappa la meditazione influira pro-
fondamente sul nostro comportamento nella
vita quotidiana, sia in termini di saggezza
(cio¢ di graduale comprensione della vacui-
ta), sia in termini di condotta (cio& di gra-
duale sviluppo di Bodhicitta), fino alla rea-



lizzazione spontanea di questi due

stati
mentali. :

SESTA TAPPA (VISIONE ROSSA): Le
energie che circolano nei segmenti inferio-
ri dei canali laterali, tra il chakra del cuore
e quello dell’ombelico e del sesso entrano
nel canale centrale attraverso la sua aper-
tura alla base della colonna vertebrale. Per
la forza che ne scaturisce, i nodi del chakra
del sesso e del chakra dell'ombelico si al-
lentano e quindi la goccia rossa ottenuta
dalla madre, collegata all'ovulo misto a
sangue, depositata nel chakra dell’ombelico,
sale verso il chakra del cuore e, giuntavi,
provoca nel morente una visione rossa o
arancione, come del cielo al tramonto del
sole. « Benché 1a cellula rossa — insegna
il Gheshe Rabten — sia sangue e sia un
fluido, nondimeno ha la natura del fuoco e
tende a salire. Possiamo vedere da noi stes-
si la ragione per dire che il sangue ha la
natura del fuoco: le persone che soffrono
di alta pressione sanguigna sperimentano
un’alta temperatura corporea. Inoltre un
tale problema origina secchezza alla gola e
alla bocca, insieme a febbre e dolori agli
occhi e alla testa ».

Questa esperienza & identificata come « il
supervuoto » (atisunya), oppure « stato men-
tale dell’accrescimento », ulteriore stadio
verso il superamento delle concezioni dua-
listiche.

SETTIMA TAPPA (VISIONE NERA):
Nella prima parte di questa tappa il prana
che si ¢ andato concentrando nel canale
centrale (con lo svuotamento delle alire na-
di, che, ricordiamolo, sono 71.999!) con-
fluisce tutto nel chakra del cuore. Per la
forza che ne scaturisce, la goccia bianca di-
scesa dall’alto e la goccia rossa salita dal
basso « entrano in mezzo alla goccia bian-
ca e rossa indistruttibile che esiste nel mo-
do di una scatola chiusa al centro del canale
centrale in corrispondenza del cuore » e
questo inserimento induce nel morente la
esperienza di una visione nera, « simile a
un cielo d’autunno libero dalla contamina-
zione e pervaso dalla pesante oscurita del-
I’inizio della notte » (Lati-Hopkins). Segue
la seconda parte della settima tappa, duran-
te la quale scompare ogni residuo di coscien-
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za «come se si svenisse cadendo nell’in-
coscienza, confusi nell’oscurita ».

L’approssimarsi di questo stato di inco-
scienza provoca nel morente inesperto uno
stato mentale negativo, per paura di venire
annientato, mentre chi ha praticato il Dhar-
ma conserva calma e fiduciosa attesa, si
trova in uno stato mentale positivo. Nella
fase di incoscienza, peraltro, si dissolvono
sia gli stati mentali positivi che quelli nega-
tivi e a questo proposito il Gheshe Rabten
insegna: « Quale importanza pud avere una
mente positiva, se proprio nel momento in
cui la mente si separa dal corpo essa non
pud pilt conservare la sua positivita? E’
vero che proprio in quel momento nessuna
precedente attivita positiva o negativa pud
avere un effetto diretto, ma, subito dopo,
la mente prende un aspetto la cui natura
¢ di nuovo pitt grossolana e sorgono di nuo-
vo ancora questi due tipi di coscienza. In
dipendenza dal precedente stato mentale,
1d nuova mente grossolana sara positiva op-
pure negativa. Possiamo provare cid con
una allegoria tratta dalla nostra esperienza.
Se ci addormentiamo con una mente posi-
tiva, benché poi diventiamo completamente
inconsci, se sorgono sogni, essi saranno in
accordo con questo stato positivo della men-
te. L’opposto &€ pure vero ». ‘

L’esperienza complessiva della settima
tappa ¢ identificata come « il grande vuo-
to » (mahasunya), oppure « stato mentale
del quasi-raggiungimento », perché, lele-
mento immaginale (che & pur sempre con-
cettuale, cio¢ dualistico, sia pure di un dua-
lismo sottile), presente nelle visioni bianca,
rossa e nera, scompare con lo stato di in-
coscienza, avvicinando la mente al supera-
mento di ogni residuo dualismo.

OTTAVA TAPPA (CHIARA LUCE): La
mente del corpo sottile, tutta concentrata
nel chakra del cuore, si dissolve nella men-
te sottilissima, che dimora nella goccia cosi-
detta « indistruttibile » (perché dura sino
alla morte ed & composta dall’'unione del
seme germinale paterno con 'ovulo mater-
no; anche la mente sottilissima & detta « in-
distruttible », perché dura sino all’lllumi-
nazione). Questo dissolvimento pone fine
allo stato di incoscienza e procura al mo-
rente l’esperienza della « Chiara Luce ».



« Essa & come il colore naturale di un cielo
d’autunno all’alba, libero dalle tre cause di
corruzione: la luce lunare, la luce del sole
e l'oscuritd. Questa apparizione € simile
a quella di una coscienza in equilibrio me-
ditativo, che realizza direttamente il vuo-
to » (Lati-Hopkins). Questo stato mentale
¢ identificato comne «il vuoto assoluto »
(sarvasunya, personificato con Vajradhara,
tibetano Dorje Chan) (3). L’esperienza di
« Chiara Luce », come dei tre precedenti
« vuoti », sorge per tutti gli esseri senzienti
che stanno morendo; ma gli esseri ordinari
percepiscono queste esperienze come mere
apparizioni, mentre 1’esperto di Dharma ne
ricava uno stato mentale di costatazione;
nel primo caso si ha una chiara luce ogget-
tiva, nel secondo una chiara luce soggettiva,
« che ¢ la coscienza di saggezza che speri-
menta questo vuoto » (Lati-Hopkins). Il
Ghesce Jampel diceva che questo stato di
« Chiara Luce » pud durare pochi secondi,
oppure, per praticanti con grande esperien-
za di meditazione, fino a 7 giorni. Il dissol-
vimento della Chiara Luce & determinato
dalla separazione della cellula germinale
maschile, bianca, dalla cellula rossa fem-
minile, cui si era unita al concepimento
e a causa di questa separazione la mente in-
distruttibile si separa dal corpo: questo &
I’esatto momento della morte per il Buddhi-
smo. I diversi modi di uscita dal corpo della
« mente indistruttibile » sono descritti det-
tagliatamente nell’Abhidharmakosha di Va-
subandhu (4).

Ma a questo punto qualche lettore ha ra-
gione di chiedersi: come & possibile descri-
vere con tanta precisione le diverse fasi del
processo di morte, dato che si tratta di una
esperienza irreversibile? A questa doman-
da il Gheshe Jampel Senghe rispondeva
che, mentre gli esseri ordinari non hanno
nessun ricordo € nessuna intuizione di tale
esperienza, gli Yoghi a livello di Bodhisattva
e Mahasattva hanno nella loro chiaroveg-
genza lintuizione precisa del processo di
morte e ne ricordano le singole fasi; inol-
tre se ne trovano descrizioni dettagliate nei
Sutra € nei Tantra,

J. Hopkins, nel libro piit volte citato, af-
ferma che la meditazione sulla morte « pre-
senta con notevole chiarezza la base psico-
logica della pratica buddh’sta, rivelando la

16

meta finale dell’ampia serie di sentieri gra-
duali esposti dal Buddha: la trasformazio-
ne della morte in uno stato immortale di
beneficio per gli altri ».

In questa meditazione ha importanza so-
prattutto il risultato finale, cio& I’esperienza
di Chiara Luce e desideriamo ricordarla
con le parole di Lama Yeshe, nel suo ulti-
mo insegnamento a Pomaia: « Si sperimen-
ta lo stato della luce chiara, che & una
esperienza di completa non dualitd, come
un cielo, uno spazio libero senza nuvole.
Man mano che i quattro elementi, con il lo-
ro potere di assorbimento, ed anche il rom-
picapo dualistico, si sciolgono, si entra nella
natura della luce chiara (...). Dobbiamo
pensare che la nostra coscienza di saggezza
abbracci tutto lo spazio universale della lu-
ce chiara e, nel momento in cui avremo la
consapevolezza di questo spazio, compren-
deremo che non vi & spazio per sentimenti
di dolore e di autocommiserazione, che ab-
biamo spesso nei riguardi di noi stessi. In
quello spazio universale non c¢’&¢ proprio
posto per queste cose misere, per cui quello
che dobbiamo fare & di rimanere in quello
spazio, in quella vastita, dove la dualita
non esiste. Dobbiamo riconoscere che quel-
lo stato & un’esperienza di Dharmakaya,
un’esperienza di chiara luce, & uno stato
naturale, chiaro e limpido, che non & ostrui-
to da nessuna cosa, dove non vi sono desi-
deri sciocchi ¢ irrilevanti € dove non vi so-
no complicati conflitti dell’ego ».

(A cura di Vincenzo Piga)

(1) « Quando la vita sta per esaurirsi, 'organo
del tatto si dissolve gradualmente; alla fine non
ne resta che in qualche parte del corpo, dove
finisce con lo scomparire del tutto; & come quan-
do dell’acqua sparsa su una pietra calda evapora
a chiazze e la completa evaporazione avviene con
alcune gocce che si sono raccolta in un punto de-
terminato ». Da L’ABHIDHARMA KOSHA di
VASUBANDHU, trad. e note di L. de La Vallée
Poussin, Bruxelles 1971, vol. II, p. 135.

(2) LAMA YESHE: L’arte buddhista di saper
morire, a cura dell’Istituto Lama Tzong Khapa -
Pomaia 1982, p. 26. ' .

(3 I quattro tipi di vuoto sin qui menzionati
sono descritti anche da G. TUCCI: Teoria e pra-
tica del mandala, Ubaldini, Roma 1969, p. 133.

(4) VASUBANDHU, op. cit., vol. 1I, pp. 134-
135.



" Una proposta tantrica per cristiani

del lama Thubten Yesce

Da « Il Suono del Silenzio » riprendiamo, per gentile concessione dell’editore,

lintervista concessa da Lama Yeshe nel Natale del 1978 ad interlocutori cristiani

presso il Manjusri Institute di Ulverston (Inghilterra). 11 Suono del Silenzio di

LAMA YESHE ¢ disponibile presso leditore (Chiara Luce Edizioni - Pomaia)
al prezzo di lire 12.000 (10.000 per gli abbonati a PARAMITA).

- Domanda: Potreste indicarci in breve una
pratica di meditazione adatta a coloro che
sono devoti a Gesu?

Lama Yesce: Come pratica quotidiana vi
consiglio la seguente: sedetevi o inginoc-
chiatevi in una posizione confortevole, ri-
lassati ma con la schiena dritta. Visualiz-
zate con l'occhio della mente, Gesu davanti
a voi. Il suo volto ha una espressione tran-
quilla, piena di pace e di amore. Potete
usare come modello una immagine del Cri-
sto risorto o del Cristo che insegna.

Immaginate poi che dalla sommita del
suo capo, circonfuso da una luce intensa,
una luce bianca raggiunga la vostra testa.
Questa luce bianca corrisponde a una ener-
gia che da beatitudine ed entrando nel vo-
stro corpo lo purifica dalle contaminazioni
fisiche, i peccati, accumulati nel corso di
innumerevoli vite. Questa energia bianca,
piena di beatitudine, purifica il corpo da
ogni malattia, compreso il cancro e riattiva
e rinnova il vostro sistema nervoso.

Visualizzate poi una luce rossa che si
irradia dalla gola di Gesl e entra nella vo-
stra, riempiendo il vostro centro vocale di
una sensazione di beatitudine. Se nel par-
lare avete dei problemi, perché dite sempre
bugie o parlate male degli altri o usate un
linguaggio violento, la luce rossa vi purifi-
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chera da queste energie negative e voi sco-
prirete le qualita divine della parola.

Poi dal cuore di Gesu si irradia una luce
blu che giunge fino al vostro cuore purifi-
cando la mente da tutte le false idee. Il
vostro ego meschino ed egoista che & come
il presidente delle illusioni e i tre weleni
— l’avidita, ’'odio e l’ignoranza — i suoi
ministri, saranno purificati da questa .luce
blu, colma di beatitudine. La mente incerta,
sempre indecisa tra questo e quello, ne usci-
ra chiarificata e la mente ristretta che non
riesce a cogliere la totalita perché mette a
fuoco un unico aspetto, ne uscira purificata.
Man mano che questa energia luminosa vi
riempie la mente, il vostro cuore diventa
come il cielo azzurro, capace di abbrac-
ciare lo spazio e l'intera realtd. Questa tri-
plice purificazione del corpo, della parola
e della mente pud risultare molto utile per
chiunque abbia una grande devozione per
Geslt. Se non riuscite a visualizzare tutto,
concentratevi solo sul suo cuore da cui si
irradiera una energia bianca, colma di bea-
titudine, che purifichera il vostro da ogni
contaminazione. Questa ¢ una pratica estre-
mamente semplificata ma pud essere ugual-
mente molto efficace. Potete concludere la
meditazione visualizzando un fiore di loto
bianco che fiorisce nel vostro cuore. L'im-
magine piena di compassione che avevate

_visualizzato di fronte a voi comparira se-



duta sul loto. Dopo di cid ogni cosa che
berrete 0 mangerete sara come un’offerta
a questo Gesli che & dentro il vostro cuore.
Se farete questa meditazione ogni giorno
con la dovuta concentrazione € una moti-
vazione pura, essa vi aiutera efficacemente
a trasformare le vostre azioni, pensieri e
parole e ad avvicinarvi alle qualita divine
di Gesu (...).

Domanda: Date le differenze culturali
esistenti tra i vari popoli sarebbe possibile
e opportuno giungere all’'unione di tutte le
religioni del mondo?

Lama Yesce: Si, sarebbe molto utile.

Domanda: Nonostante tutte le differenze?

Lama Yesce: Decisamente si.

Domanda: Quale base avrebbe questa
unita?

Lama Yesce: La vera unitad si avrebbe
se ognuno seguisse realmente gli insegna-
menti della propria religione, perché la man-
canza di armonia e di unitd dipende dal fat-
to che la gente invece di metterli in pratica,
si identifica con i concetti aridi e intellet-
tuali che da tali insegnamenti derivano. Io
ho incontrato molte persone veramente re-
ligiose appartenenti alle pitit svariate tradi-
zioni e ho potuto constatare che, praticando
gli insegnamenti ricevuti, arrivano tutti a
un’unica conclusione e non ¢’¢ disarmonia.

Domanda: Come esprimereste voi questa
unica conclusione, questo punto fermo a
cui conducono tutte le religioni?

Lama Yesce: E’ semplice: una gentilezza
piena di amore e il reciproco aiuto. Questo
¢ l'insegnamento iniziale: aiutare gli altri
e distruggere completamente I’attaccamento
al proprio ego.

Nel buddhismo tibetano questo atteggia-
mento pieno di compassione & chiamato
bodhicitta e costituisce la vera essenza della
religione. Io penso che tutte le religioni e
tutti i sistemi etici concordano su questo
punto. Dovremmo servire gli altri e supe-
rare il nostro abituale attaccamento a noi
stessi. Tutte le tradizioni pongono I’accen-
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to sull'importanza di un atteggiamento non
egoico e quindi ogni religione ha un effetto
positivo.

Purtroppo ai nostri giorni coloro che si
accostano al buddhismo e alle altre religioni
si concentrano soltanto sull’aspetto dottri-
nale e non si sforzano di applicare il me-
todo alla loro vita quotidiana. Per questo
il vero metodo insegnato in origine & an-
dato perduto e la gente si gingilla con le
varie teorie, filosofie e idee su questo e su
quello senza collegarle in alcun modo con
la realta dell’esistenza umana. La vera re-
ligione tende alla realizzazione delle pil
alte potenzialitd della persona umana.

/

Per questo dobbiamo cercare di ritrovar-
ne la chiave di applicazione, i metodi che
effettivamente servono a trasformare la
mente. Chiunque & in grado di parlare di
filosofia ma chi sa come metterla in rela-
zione con il suo potenziale interiore? La
chiave ¢ andata perduta. Le religioni dege-
nerano e scompaiono perché non vengono
applicate ai problemi della vita quotidiana.



Primo incontro con Vipassana

Le prime impressioni sono di tranquilli-
ta e silenzio. Impressioni del luogo: una
grande villa nobiliare dell’Oltrepo Pavese
donata alla Chiesa e trasformata in casa
di ritiri spirituali. C’¢ un bel parco in cui
passeggiare, una piccola torre in stile me-
dievaleggiante, che da il nome al posto,
grandi saloni con vetrate Liberty e belle
camere con vecchi mobili di legno e letti
un po’ spartani. Tutt’attorno alla tenuta
si stendono campi e frutteti per chilometri
e chilometri. In fondo al vialetto coperto
di ghiaia c’¢ il cancello, oltre il quale ho
lasciato tutti i ruoli che sono abituato a re-
citare mella famiglia, nel lavoro, con gli
amici. Non ho piit niente cui afferrarmi.
Nemmeno il telefono, che é permesso uti-
lizzare solo in casi di emergenza.

Per dieci giorni, il mio mondo si fermera
a quel cancello. Gli impegni sono questi:
niente sesso e alcolici, niente cibo dopo
mezzogiorno, silenzio (parlerd solo coi mae-
stri), sveglia alle quattro del mattino e pra-
tica intensiva fino a sera sotto la guida di
due maestri laici birmani: Madre Sayama e
il marito Saya U Chit Tin, assistiti da un
istruttore europeo che da molti anni lavora
con loro, Peter Moll.

Dopo una cena frugale, ci vengono asse-
gnati i posti nella sala di meditazione. Poi
entrano i maestri, due orientali di mezz'eta,
posati, tutt'altro che appariscenti, contenuti
in ogni gesto ed espressione. Vestono il
lunghi, tipico gonnellino che arriva fino ai
piedi, wusato nell’India meridionale e in
tutta I'Indocina.

Mentre i maestri passano, ci inchiniamo
tutti nel tradizionale gesto di omaggio, co-
mune, in forme diverse, a tutto I’Oriente.
La prima serata é dedicata a illustrare i fon-
damenti della pratica, che sono tre: Sila,
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Samadhi e Panna, ovvero disciplina mora-
le, concentrazione e saggezza. Un partico-
lare accento viene posto sul rispetto degli
otto precetti del Sila, ossia i voti osservati
doi laici buddhisti durante i periodi di ri-
tiro, volti esclusivamente a rendere possibile
la concentrazione.

Per la prima volta sento il canto di Madre
Sayama, un canto dolce e un po’ mesto, che
accompagnera, all’inizio e alla fine, tutte le
sessioni di meditazione di gruppo. Col pas-
sare dei giorni si stabilisce un certo rappor-
to con i maestri. Non ho tanto la sensazione
di ricevere qualcosa dall’alto, quanto quella
di partecipare insieme a loro a un tentati-
vo, ad un’esperienza di lavoro in cui essi
sono piit avanti e percio in grado di capire
le mie difficolta e darmi indicazioni, che in
ogni caso non mi esonereranno dalla veri-
fica personale.

Saya U Chit Tin, tra i due, é quello che
parla pit di frequente, sia nelle istruzioni
collettive, sia ai colloqui personali. Ma la
presenza di Madre Sayama si sente sempre
in modo intenso. Quando i suoi occhi .mi
guardano, ho la sensazione un po’ imba-
razzante di essere radiografato. Non é pos-
sibile nascondersi. E, tuttavia, anche nel
peggiore dei casi, l'intervento dei maestri
é sempre incoraggiante, costruttivo. Anche
le esperienze negative sono utili, perché mi
mostrano che qualcosa deve cambiare nel
mio atteggiamento, nello spirito con cui
mi accingo a meditare. Non di rado i mae-
stri rincuorano lo studente in difficolta, con-
fessando di aver avuto anch’essi in passato
un dato problema. In effetti, gli ostacoli
non mancano.

Qui ¢ difficile mentire: se vai avanti, se
rispetti gli impegni (o se, almeno, ci provi
seriamente), ti accorgi subito di quali sia-



no i tuoi limiti. Ti trovi davanti a te stes-
so, e la cosa pud risultare spiacevole. Scioc-
chezze, cose da nulla, possono assumere
proporzioni enormi: il desiderio di una be-
vanda calda; il senso di disagio dato dal-
Pabitudine alla cena e la conseguente ri-
cerca di cibo (alcuni arriveranno al punto
di alleggerire la formaggiera in sala da pran-
z0); il suono mugolante e impietoso del
piccolo gong birmano che, alle quattro di
ogni mattina, ti strappa dal tepore delle
coperte, per poi scandire per tutto il giorno
le tappe di un ferreo orario monastico, fino
all’attesa ora di coricarsi.

Sembra impossibile che particolari insi-
gnificanti possano assumere tanto rilievo,
ma & appunto scopo del corso il ridurti ai
minimi termini, all’immediatezza dell’atto
pii semplice, al tassello piu piccolo del-
Iimmensa struttura comportamentale: vestir-
si, mangiare, andare al gabinetto, cammi-
nare nel parco, soprattutto stare seduti per
ore a meditare, svestirsi, dormire.

Una delle cose piii interessanti (ed effica-
ci) & il silenzio. Vivere dieci giorni con un
folto gruppo di persone senza parlare per-
mette di esplorare dimensioni del mio stare
con gli altri mai provate prima. Uno sguar-
do, un gesto, un sorriso, si caricano (o ri-
acquistano?) di significato. Scopo di poter
comprendere gli altri e di poter condividere
delle cose anche senza parole.

Nel silenzio le cose appaiono piu chiare,
limpide, quasi trasparenti. Parlando, gran
parte della mia attenzione si disperde. Il
mio campo percettivo, interno ed esterno,
si restringe. Mi accorgo che il silenzio é dav-
vero indispensabile per la concentrazione.
Mi attribuivo, in precedenza, una capacita
di concentrarmi che nei fatti non ho. Pro-
vando a lavorare seriamente su me stesso,
mi accorgo che mi manca, per cosi dire,
Porgano, 'arto della meditazione.

Durante il corso vengono insegnate due
semplici tecniche. Nei primi tre giorni si
pratica I’attenzione cosciente al respiro. Con
questo esercizio a poco a poco sviluppo un
primo embrione di coscienza-dell’osservato-
re, che mi consentira poi di procedere con
la seconda tecnica: la consapevolezza del
vissuto corporeo come struttura mutevole
di sensazioni.
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Il respiro naturale, involontario, & il pun-
to di riferimento cui ritornare per tacitare
il dialogo interiore. Mi accade che questo
chiacchiericcio, al principio, anziché dimi-
nuire, aumenti. Ma poi, col passare delle
ore, i pensieri si sconnettono, si frammenta-
no. La mia mente giunge a una specie di
crisi di spossatezza, che apre in me uno
spazio di silenzio e di lucida calma. Scopro
di essere solo con il mio respiro, concentra-
to e che non c’e¢ niente al mondo di cui
aver paura.

Sono nel presente. Il pensiero era o un
ricordo del passato o una fantasia sul futu-
ro. Ora sono qui, immobile, in silenzio, e
respiro. Si respira, dentro di me. Anche il
corpo si decontrae. I dolori fisici si dissol-
vono. Tali momenti di concentrazione, per
quando sono stato in grado di sperimentare,
non sono il risultato di uno sforzo di auto-
controllo, ma piuttosto di un lasciare la
presa, un abbandonarsi, senza tuttavia per-
dersi.

La seconda tecnica viene data il quarto
giorno. Essa consiste in una specie di viag-
gio allinterno del corpo, dalla sommita del
capo fino alle piante dei piedi, osservando
le sensazioni, senza cercare di provocarle
e senza visualizzare. Questa tecnica, scar-
na e priva di esotismi, si & rivelata, nella
mia esperienza, di un’efficacia straordinaria
per rivelarmi a me stesso. Senza fare pro-
messe grandiose — peraltro sempre ardue
da mantenersi — qui si parte da realta che
tutti vivono: la mente, il respiro, il corpo,
per cercare di vederle chiaramente. Non si
fa ricorso a poteri soprannaturali o mistici,
ma all’introspezione e all’autosservazione.
Gli strumenti di lavoro sono gia dentro
di noi.

Inestimabile ¢, tuttavia, I'aiuto offerto dai
maestri, che col loro costante richiamo e
incitamento ti impediscono di arenarti nei
(numerosi) momenti bassi. Il ruolo di Peter
Moll, I'assistente, uno svizzero di ragguar-
devole corporatura, é preziosissimo nel chia-
rire alcuni aspetti della pratica. Cosa non
disprezzabile, capisce e parla [litaliano e,
essendo occidentale, é pii vicino alla nostra
mentalita e quindi in grado di porgerti me-
glio certe cose.

Quando, al decimo giorno, l'incanto del
silenzio viene bruscamente rotto, Vimpres-



sione & enorme. Dal punto di vista dello
_ stato di coscienza € come essere Su Una
macchina che va a duecento all’ora, fermar-
si improvvisamente e poi proseguire a pie-
di. Lo iato ¢ acutamente percettibile specie
se non hai mai ceduto alla tentazione di
parlare: trasgressione veniale che, tuttavia,
impedirebbe di gustare pienamente il mo-
mento in cui i maestri rimuovono il vincolo
del silenzio nobile, invitando a un nobile
parlare.

Ora che si puo parlare nessuno sa bene
cosa dire. Le prime parole suonano un po’

stupide. Poi, a poco a poco, ci si riabitua

all’uso della favella e ci si scatena in un
vortice di discorsi inframezzati dalle risa,
quasi si volesse recuperare in pochi minuti
tutto ci0 che non si é detto nei giorni

precedenti. Si fanno scoperte interessanti.
Le persone sembrano ora diverse. Alcuni,
che parevano troppo seri, rivelano un inso-
spettato umorismo. Altri, dall’aria intelli-
gente ed assorta, si scompongono in vivaci
onomatopee.

E poi... arriva il momento conclusivo,
I maestri, con molta semplicita, senza en-
fasi, ringraziano e salutano gli studenti e
gli organizzatori che, accollandosi un im-
pegno non indifferente, hanno reso possi-
bile il corso. A bagagli fatti Madre Sayama
compie la dedicazione dei meriti. Poi, in-
sieme al marito, si alza e ci lascia, ammu-
toliti di nuovo, in un momento di generale
commozione.

Alberto Formai

DIBATTITO

Zen e Dzog-chen, quale confronto?

1l tema del confronto tra Dzogchen e Zen
e stato affrontato da Marco Valli su PARA-
MITA n. 14; vorrei qui riprenderlo eviden-
ziando, inizialmente, alcune inesattezze sto-
riche e dottrinarie che compaiono in quel-
Uintervento:

1) il principale discepolo di Garab Do-
rje non fu Irsina (sic), che forse é un’errata
trascrizione di Shrisenga, ma Manjushri-
mitra,;

2) nessuno, tradizionalmente, ha mai so-
stenuto che il discepolo principale di Garab
Dorje sia stato uno dei « quattro patriarchi
zen »;

3) La distinzione tra Zen e Yogacara,
da una parte, e Dzogchen e Madhyamika,
dallaltra, e fuorviante e comunque infon-
data in quanto in entrambe le tradizioni so-
no presenti alcuni aspetti riconducibili, in
linea teorica, allo Yogacara e al Madhya-
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mika, con una fondamentale differenza: lo
Zen appartiene al Mahayana (caratterizzato
dai Sutra studiati nelle scuole Yogacara e
Madhyamika), mentre lo Dzogchen si fon-
da su Tantra, Agama e Upadesha (e non
su Sutra).

Ma il cuore della questione ¢ un altro:
e vero che « l'essenza é sempre la stessa, in
tutte le pratiche del Buddhismo », tuttavia
il modo di applicare quell’essenza, ovvero
il metodo, e diverso, ed & proprio cio che
giustifica Pesistenza di tanti Veicoli di rea-
lizzazione all’interno del Buddhismo stesso.
Ci potremmo allora chiedere perché esisto-
no vari metodi, e il Maestro zen Hui Hai ci
risponde, in accordo con tutta la tradizione
buddhista, che «i Buddha... hanno predi-
cato le loro migliaia di sutra e gli innume-
revoli shastra solo per il bene degli esseri
senzienti persi nell’illusione. Poiché le loro
attivita ‘mentali variano, sono dati insegna-
menti appropriati per accordarsi ai casi in-



dividuali di visioni corrotte; da qui la gran-
de varieta di dottrine » (1).

E’ quindi evidente come la molteplicita
di tradizioni all’interno del Buddhismo non
ponga un problema di ortodossia ma solo
di comprensione; in altri termini, riallac-
* ciandomi all'intervento su citato, se il pra-
ticante zen non comprende il senso del me-
todo tantrico & possibile che, perlomeno,
provi imbarazzo partecipando alle « pupe »,
cosi se il praticante di tradizione tibetana
non comprende il senso dello « zazen » é
possibile che sia prevenuto entrando in un
Dojo Zen.

Indicherei, quindi, tre possibili approcci
al problema del « confronto » tra differenti
tradizioni buddhiste:

1) contrapporre in modo aprioristico le
tradizioni evidenziando le differenze di for-
ma;

2) mettere insieme le tradizioni sottoli-
neando, sulla base di un superficiale con-
fronto che non coglie le specificita ed origi-
nalita singole, gli apparenti punti di con-
tatto;

3) individuare le differenti caratterizza-
zioni delle singole tradizioni nel metodo spe-
cifico.

La terza via é Punica che permeite di va-
lorizzare realmente le varie tradizioni, tut-
tavia, per essere praticata, richiede I'acqui-
sizione di un punto di vista onnicomprensi-
vo, ci0 che é presupposto dall’affermazione
del tutto tradizionale di Hui Hai (vedi so-
pra). A guardar bene la storia del Buddhismo
& proprio segnata dall’emersione di visioni
e vie che, fornendo un nuovo puntqg'di vista,
rendono possibile la sistemazione delle dot-
trine precedenti in un quadro organico do-
ve ogni Veicolo rappresenta una prospettiva
sempre pilt, 0 meno, ampia e completa della
realta. La distinzione tra Hinayana e Ma-
hayana rappresenta il primo e piit lampante
esempio; una suddivisione ulteriore & quella
tra Shravakayana, Pratyekabuddhayana e
Bodhisattvayana. Nella prospettiva tantrica,
poi, il Mahayana deve essere seguito dal
Vajrayana, il quale presenta, al suo inter-
no, un’ulteriore classificazione: Kriyatantra,
Ubhayatantra (o Caryatantra), Yogatantra,

Anuttarayogatantra. Vi é perd anche un’al-

tra classificazione dei Tantra che fa seguire
all’ Anuttarayogatantra, qui chiamato Maha-
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yoga, I’Anuyoga e, a coronamento I’Atiyo-
ga (2). Quest'ultima classificazione ¢ rile-
vante ai fini del nostro discorso in quanto
ci fornisce il criterio fondamentale per I'uni-
co confronto possibile tra Dzogchen e Zen,
cosi come emerge dallo studio della tradi-
zione scritta e orale: essa & infatti una clas-
sificazione che si ritrova in antichissimi Tan-
tra, come il Kun-byed rgyal-po, l'unico tan-
tra Dzogchen che ¢ stato incluso in tutte
le edizioni del Kanjur.

In Tibet, durante il periodo della prima
diffusione del Buddhismo (VII-IX sec. d.C.),
si incontrarono e si scontrarono dottrine e
metodi differenti, in modo particolare il
Chan (ovvero lo Zen cinese) non graduale
e la tradizione graduale del Mahayana in-
diano. Uno dei principali discepoli di Pad-
masambhava fu gNubs Sangs-rgyas ye- shes,
grande praticante e studioso delle principali
tradizioni buddhiste di allora, il quale ci ha
lasciato un trattato di difficile lettura ma
fondamentale per la conoscenza della spi-
ritualita buddhista nell’Asia di quel perio-
do. Nel bSam-gtan mig-sgron, questo é il
titolo dell’opera, sono presentati, con cita-
zioni di testi e di Maestri autorevoli, quat-
tro tradizioni buddhiste allora presenti in
Tibet: il Mahayana graduale, rappresentato
dal Maestro indiano Kamalashila, il Maha-
yana non graduale della scuola cinese Ch’an,
rappresentato dal monaco cinese Ha-shang
Mahayana, il Tantrayana superiore cono-
sciuto come Mahayoga e I’Atiyoga, ovvero
Pinsegnamento Dzogchen. E’ evidente co-
me gNubs Sangs-rgyas ye-shes si sia rifatto
alla classificazione che ho sopra data per
ultima. Su questo testo e il tema che stiamo
affrontando il Prof. Namkhai Norbu ha de-
dicato una sua recente pubblicazione (3) nel-
la quale evidenzia come Zen e Dzogchen sia-
no chiaramente distinti sia dal punto di vi-
sta storico che da quello dottrinario. Nel-
Pintroduzione in lingua inglese al volume
sBas-spa’i rgum-chung (4), il Professor Nor-
bu risprende la questione sintetizzandola
nei seguenti termini:

« ..pud essere individuata una certa so-
miglianza tra la scuola Ch’an del Buddhismo
cinese e lo Dzogchen, in quanto il Ch’an ¢
definito come una ’via non-graduale” (cig-
char-ba’i lam) e lo Dzogchen non ¢é per nul-

la una via graduale ».



L’espressione « via non-graduale » non si

.trova mai nei testi Dzogchen, mentre termi-
" ni di uso frequente sono i seguenti: « tra-
smissione diretta (dgongs-brgyud), « passag-
gio diretto » (thod-rgal), « auto-perfezione »
(thun-grub), « conoscenza istantanea (know-
ing in-a-flash) » (rig-pa), «come & » (ji-
bzhin-pa), ecc. Il significato principale di
questi termini ¢ radicalmente diverso dal
concetto di « via non-graduale » che impli-
ca quello di « via graduale » e si basa sulla
distinzione tra Verita relativa e assoluta.
. Lo Dzogchen ¢ al di la di questi concetti.

« Via non-graduale » significa che si pud
iniziare la meditazione direttamente sulla
Verita assoluta, senza la necessita di prati-
che preliminari graduali e senza riferirsi a
nozioni relative. Verita assoluta ¢ qui equi-
valente a Shunyata o Vacuita.

Nella visione Dzogchen, invece, non c’é
nulla da accettare o abbandonare, sia gra-
dualmente che non gradualmente. Il punto
principale ¢ entrare in quello stato di con-
sapevolezza definito « puro sin dallorigi-
ne » (ka-dag), un sinonimo di vacuita, e
« autoperfezionato » (lhun-grub). Cio signi-
fica che non c’é nulla da costruire o da per-
fezionare poiché [l'intera realta & origina-
riamente autoperfezionata.

La funzione dell’insegnamento Dzogchen
e di aprire gli occhi dei praticanti introdu-
cendoli nell’esperienza diretta dello Stato
primordiale, dove tutti i fenomeni deriva-
ti dalla propria visione karmica possono
essere integrati nella loro condizione ori-
ginaria come proprie qualificazioni, senza
dover rinunciare o accettare alcunché.

Qui la chiave risiede nella distinzione tra
lo stato di purezza originaria, cioé la cono-
scenza reale della Vacuita, e lo stato di au-
toperfezione, che ¢ un sinonimo di Dzog-
chen: in base ad essa si puo comprendere
perché il metodo dell’« Illuminazione im-
provvisa » dello Zen é diverso dal metodo
della « Conoscenza istantanea » dello Dzog-
chen.

Il Maestro Hui Hai insegna che « coloro
che si impegnano nell’llluminazione improv-
visa fanno cessare d’un sol colpo i pensie-
ri, eliminando in auesto modo il dualismo
dell'io e dell’altro, cosicché sopravvengano
il vuoto e la quiete assoluti: in questo modo
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viene raggiunta la parita con i Buddha sen-
za che rimanga la pii piccola differen-
za » (5)... « Dovete sapere — continua il
Maestro — che esporre il principio della
liberazione nella sua integrita equivale solo
a questo: quando le cose accadono, non ab-
biate reazioni: trattenete la vostra mente dal
dimorare su alcuna cosa di alcun genere:
tenetela per sempre quieta come il vuoto ed
assolutamente pura (senza macchia): ¢ in
questo modo raggiungerete spontaneamente
la liberazione » (6).

Da questa citazione pud risultare piu
chiaro cio che il Professor Norbu intende
quando, in Dzogchen and Zen (7), afferma
che «con lapproccio non graduale dei
Sutra” si cerca di trovarsi attraverso la pra-
tica, per esperienza, nello stato non duale
— e questo ¢ cio che si intende dimorando
in uno stato non disturbato dai pensieri —
che & la genuina verita o condizione assolu-
ta. Infatti — continua I’Autore — il siste-
ma di Ha-shang pone molta enfasi su que-
sto concetto; egli spiega che se ci si trova
in una tale condizione, allora non si ha al-
cun bisogno di un insegnamento, di un me-
todo, o di una regola. Notate: se ci si trova
in quella condizione. Allora,... se un - pen-
siero sorge, buono e cattivo che sia ¢ la
stessa cosa. Egli da I'esempio di una nuvola
bianca e di una nera che sono la stessa
cosa rispetto al sole che oscurano. Ma que-
sto punto di vista non piacque per nulla a
quelle scuole che seguivano la via di Kama-
lashila poiché tutto il suo insegnamento in-
sisteva sull'importanza dell’impegno nel re-
lativo, in quanto ¢ evolvendo in esso che
si puo giungere alla condizione assoluta...
Nell'insegnamento Dzogchen esiste la stes-
sa spiegazione della relativita del bene e del
male; ma cio non implica alcuna rinuncia
o negligenza verso la condizione relativa...
La meta dell’insegnamento Dzogchen non
consiste nell’arrivare alla shunyata o vacui-
ta. Nel Buddhismo dei Sutra, in generale,
Pobiettivo € la vacuita, il che significa che
ci si dirige verso la Verita assoluta... Il prin-
cipio dello Dzogchen e invece I'autoperfe-
zione, vale a dire che la cosiddetta realta
oggettiva non & altro che la manifestazione
dell’energia dello stato primordiale dell’in-
dividuo stesso... Il mondo nel quale vivia-
mo, la dimensione umana, & la nostra pro-



pria energia. Si deve sapere come utiliz-
zare quell’energia, come ritrovarla nella
stessa dimensione del proprio stato primor-
diale... Quando si sa come utilizzare la pro-
pria energia cosi come si manifesta, non c’é
nulla a cui rinunciare... e si giunge a cio
che chiamiamo ’’realizzazione totale”. Cosi,
parlando dello Zen e dello Dzogchen, e ov-
vio che questi due metodi si differenziano
alquanto e non devono essere confusi tra
di loro ».

E’ necessaria ancora una puntualizzazio-
ne: poiché il metodo dello Dzogchen con-
siste nell’utilizzazione della realta fenome-
nica e mentale al fine di reintegrarla nello
stato originario come sua energia, esso pre-
suppone la Conoscenza dello stato origina-
rio stesso. Percio tale Conoscenza non é tan-
to un punto d’arrivo auanto un punto di
partenza. Al riguardo Padmasambhava- nel
Man-ngag lta-ba phreng-ha afferma:

« Lo stesso stato della Conoscenza... ¢ la
via del praticante: non si tratta di attende-
re al tempo in cui il frutto apparira essendo
il prodotto di una causa; é la personale di-
retta conoscenza reale per la quale ogni
dubbio e eliminato » (8).

Tale Conoscenza, infine, e possibile al-
Pinizio della via grazie alla triplice trasmis-
sione — orale, simbolica e diretta — per
mezzo della quale il Maestro introduce il di-
scepolo in essa. Queste ultime affermazioni
traggono fondamento dai « tre precetti-te-
stamento » di Garab Dorje nei quali é sin-
tetizzata la specificita della via Dzogchen:
1) introdurre direttamente; 2) non rimanere
in dubbio; 3) mantenere lo Stato.

Concludendo, credo che il tema del con-
fronto tra due spiritualita come 1o Dzogchen
e lo Zen debba essere discusso alla luce
dell’insegnamento tradizionale: solo in que-
sto caso l'occuparcene puo essere fonte di
arricchimento culturale e spirituale, altri-
menti il tutto si riduce a ragionamenti senza
senso e a fantasticherie perditempo. Quan-

do, storicamente, ¢ stato posto il problema
specifico del confronto tra i due Insegna-
menti, i Maestri si sono appellati all’autori-
ta della rivelazione tantrica: solo essa, in-
fatti, fornisce quel punto di vista onnicom-
prensivo che, abbracciando entrambi gli
Insegnamenti, ne permette un confronto si-
gnificativo; tale +rospettiva viene individua-
ta nello stesso Atiyoga-Dzogchen in quanto
apice e conclusione di tutti i Veicoli bud-
dhisti, e quindi anche dello Zen che viene
identificato con il Mahayana.

A conferma di quanto- detto, il Profes-
sor Norbu conclude lo scritto sopra citato
(vedi nota 4) ricordando la testimonianza
dell’insegnamento e della vita di grandi Mae-
stri tibetani che, pur appartenendo a scuole
dottrinarie differenti, hanno trovato nella
conoscenza dello Dzogchen wun autentico
trascendimento e il completo compimento
di ogni sapere e sentiero.

Giuseppe Baroetto

(1) JOHN BLOFELD, L'insegnamento zen di
Hui Hai sull’llluminazione improvvisa, Roma,
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I lettori di Roma, che possano mettere a disposizione della Fondazione Maitreya qual-
che ora al mese (per l'organizzazione di conferenze, seminari, insegnamenti, ecc.) possono
segnalarlo alla redazione di PARAMITA. La Fondazione Maitreya ha urgente necessita di
questi contributi per continuare e sviluppare le proprie iniziative,



L’esperienza
di George
Churinoff

Dopo quella con il barnabita Antonio Gentili (PARAMITA 15, p. 30), pubbli-
chiamo un’altra intervista del ciclo promosso ed organizzato dal professor Corrado
Pensa sulle esperienze spirituali di laici e religiosi di orientamento buddhista o cri-
stiano. George Churinoff, gia assistente al MIT di Boston, monaco buddhista, & orga-
nizzatore dei programmi spirituali all’Istituto Lama Tzong Khapa di Pomaia (Pisa).

PENSA: Puoi dirci qualcosa sulla tua sto-
ria spirituale, su come sei entrato nel Dhar-
ma?

CHURINOFF: Penso che la storia abbia
avuto inizio in America quando ero all’Uni-
versita, all’ultimo anno di Fisica. Ricordo
che mi colpl molto un libro di Alan Watts,
intitolato La saggezza del dubbio ed in par-
ticolare mi lasociarono perplesso alcune affer-
mazioni circa il kanma, laddove ¢ detto che
il non poter godere oggi di certe esperienze
¢ dovuto al fatto di non avere nel passato
posto il seme che le avrebbe poi fatte matu-
rare. Questo contrastava con la tradizione
scientifica alla quale ero stato abituato, se-
condo la qualle ci si pud costruire con e pro-
prie mani, si pud sempre percorrere la via
che si vudle.
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Lessi poi qualcosa di Gurdjeft, un mistico
occidentale e in me cominciod a prendere pie-
de la possibilita dell’esistenza di una tradi-
zione diversa da quella alla quale ero stato
abituato, una tradizione incentrata sullo svi-
luppo della mente. Cosi, mentre continuavo
a studiare per il dottorato, sempre pilt anda-
vo avvertendo cdhe c’era qualcosa che mi
mancava che tuttavia non riuscivo bene ad
identificare. Ora capisco che stavo cercan-
do qualcosa che potesse bilanciare la parte
intellettuale di me, 'unica che fino ad al-
lora avevo coltivata.

Molte domande mi premevano nella men-
te € in primo luogo esclusi che le risposte
potessero essere cercate nella tradizione oc-
videntale, in particolare in quella cristiana,
della quale avevo gia da tempo tagliato le



radici dentro di me. Cosi, dopo aver inse-
gnato Fisica in una scuola privata del Con-
necticut, decisi di trasferirmi in un’altra par-
te del mondo e scelsi Beirut, nel Libano, poi-
ché sentivo che c’era qualcosa che mi chia-
mava dall’Oriente, con la speranza di venire
in contatto con la tradizione dei sufi (mistici
islamici, n.d.r.). Vi rimasi un paio di anni,
nei quali non incontrai sufi, ma cominciai
a conoscere I'Hatha Yoga, per studiare il
quale decisi di partire per 1’India.

Giunto in Afganistan incontrai due per-
sone che, indipendentemente Tuna dall’al-
tra, mi raccomandarono un corso di medi-
tazione che si sarebbe tenuto in Nepal, a
Katmandu, che comprendeva esercizi per
lo sviluppo non del corpo ma della mente.
Cosi mi misi in viaggio.

Durante il tragitto mi capitd un episodio
che interpretai come una purificazione pre-
liminare ed il mio primo incontro con un
guru. [l treno si era fermato in una piccola
stazione ed io gia mi sentivo stanco del-
I'India: avevo caldo, mi sentivo sporco,
certo ero abituato ad una vita molto pit
confortevole. Vidi un vecchio dallabito
ocra con un bastone di bambil in mano,
forse un monaco buddhista, scendere dal
treno con un codazzo di ragazzini che lo
canzonavano e che, strappatogli di mano il
bastone, giocavano a fare finta di restituir-
gliglo. Dal finestrino io, col tono didattico e
arrogante che avevo acquisito facendo l'in-
segnante, ingiunsi loro di restituire il ba-
stone al vecchio e per tutta risposta essi si
avvicinarono ridendo di me e facendo il ge-
sto di colpirmi. Ero sempre pili arrabbiato,
sentivo i1 dovere di dare loro una lezione
e di restituire il bastone al vecchio, cosi
scesi dal treno, ma quelli presero a colpir-
mi con quel bastone; cercai di difendermi
gettando un sasso, con l'unico risultato di
divenire ancora di pit il centro dell’atten-
zione e di aumentare sempre di piti la mia
ira.

Sanguinante tornai sul treno nel quale,
seduto sul pavimento vicino al gabinetto,
c’era un sedhu, un saggio itinerante, 1'uni-
ca persona che in quel momento riuscii
a sentire vicina. Lo guardai chiedendogli:
« Perché? Perché? Tu sai queste cose! ».
Ed egli, guardandomi dal basso in alto con
un luccichio negli occhi, mi disse: « Kar-
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ma ». Come fu potente I'impressione che
mi fece quella risposta cosi scarna! Quella
parola per me (che anni prima mi ero im-
battuto nello stesso concetto leggendo il li-
bro di Watts), significava qualcosa.

Frequentai, con molto entusiasmo, il cor-
so di meditazione a Katmandu e per me fu
un evento molto importante, perché mi
sembrd condensare tutte le risposte alle do-
mande che mi assillavano. Durante il corso
tenni una specie di diario, che a volte
rileggo. L'ultimo giorno, quello in cui vi
fu la cerimonia dell'offerta di rifugio,
Tequivalente buddhista del battesimo cri-
stiano, scrissi sul mio libro: « Oggi ho
fatto il primo passo fuori dalla vita del
samsara ». Ero completamente felice.

Alla fine del corso c’era la possibilita di
rimanere a meditare sugli insegnamenti ri-
cevuti ed io, insieme ad un’altra ventina di
persone, sulle 200 circa che eravamo, de-
cisi di restare per una settimana. In realta
questa si trasformd in dieci giorni, poi due
settimane, un mese, due mesi. Dopo tre
mesi decisi che, qualsiasi cosa fosse, eviden-
temente trovavo in cid una sorta di piacere
che non avrei potuto esperimentare altrove,
che stavo vivendo un’esperienza dalla quale
non avrei tratto beneficio se non fossi stato
li. Tutto cid accadde una decina di anni fa,
quando avevo 29 anni.

Dopo aver continuato a studiare ed a
praticare in India, un anno dopo mi trovai
nello stesso posto, in un ritiro, nelle due
ultime settimane del quale prendevamo ogni
mattina i precetti Mahayana. C’era il nostro
comune amico Roger Wheeler, che aveva
appena deciso di chiedere 1’ordinazione da
monaco, che mi domandd cosa io avessi in-
tenzione di fare. Di fronte alla mia tituban-
za mi fece notare che un’occasione simile
non si sarebbe ripetuta in futuro: non avevo
ancora legami di alcun tipo, né responsa-
bilita familiari o di lavoro. Decisi di di-
ventare monaco. Chiesi il permesso al mio
maestro, Lama Zopa, che mi confermd nel-
J’intento, cosa che non faceva sempre, per-
ché quella dell’ordinazione non & una stra-
da adatta a tutti.

PENSA: Cosa & accaduto nei dieci anni
suocessivi, come si € svolta la tua pratica
e come ti ha influenzato?



CHURINOFF: L’insegnamento ohe pitt
mi ha penetrato ¢&-stato quello sull’imper-
manenza e sulla morte, ossia la comprensio-
ne del karma e le meditazioni connesse con
lo sviluppo di bodhicitta, la mente dell’il-
luminazione, con tutto cid che ne deriva:
in primo luogo la «coltivazione della pazien-
za, una pazienza che non & solo passivita,
ma atto di .amore e di compassione, che ren-
de capaci di aiutare realmente gli altri.

Un altro grande insegnamento & stato la
vita dei miei maestri, in particolare di La-
ma Tubten Yeshe, morto recentemente. Ve-
derz il suo enorme dinamismo, orientato co-
stantemente dal desiderio di aiutare gli altri,
mi ha sempre fatto ricordare che il modo
nel quale viviamo & decisivo quando cer-
chiamo di far conoscere il Buddhismo. La
vita di un realizzato & gia un insegnamento.

In termini di efficacia, notevolmente im-
portanti sono stati i ritiri, anche lunghi, di
tre o quattro mesi, dedicati, secondo la tra-
dizione tibetana, ad assorbire determinati
insegnamenti. La meditazione nel Buddhi-
smo tibetano viene intesa come familiariz-
zazione con un argomento, con un soggetto.
Come disse, penso con una certa dose di
umilta, Lama Zopa: « Soprattutto per i prin-
cipianti, ¢ difficile realizzare gli insegna-
menti nella vita di tutti i giomni, sebbene
essenzialmente sia questo che deve essere
fatto; cid & pit facile da compiere in un
ambiente controllato come quello di un mo-
nastero o di un ritiro, dove non ci sono
continue interferenze e stimoli dall’esterno ».

PENSA: Quali sono state, nella tua pra-
tica, le maggiori difficolta che hai incon-
trate?

CHURINOFF: Molte. Nel Buddhismo ti-
betano si dice che in ogni vita ¢ una pas-
sione dominante: si pud essere dominati
dall’ira, dall’attaccamento, ecc. Ebbene, a
volte io pensavo che, nel mio caso, la pas-
sione dovesse essere la rabbia; altre volte,
quando questa scemava, ritenevo fosse l’at-
taccamento, 4in altri momenti ancora la
chiusura mentale, D'ottusita. Col tempo ho
cominciato ad accorgermi della connessione
reciproca fra tutti questi stati mentali, del
fatto che non & possibile lavorare, per esem-
pio, solo sulla gelosia o sulla rabbia ed es-
sere indulgenti con il resto: se si lavora so-
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lo su di una passione, le altre crescono,
hanno pitt combustibile per esprimersi fino
a scoppiare.

Ho notato anche la mia tendenza a prati-
care con fretta, a cercare uno sviluppo spi-
rituale troppo rapido. Sua Santitd il Dalai
Lama ha pilt volte fatto notare agli occiden-
tali che la crescita spirituale & simile allo
spuntare di un fiore, € qualcosa di organico
e non si pud mettere in moto come una
macchina o programmare come un compu-
ter. Lo sviluppo spirituale, nella tradizione
tibetana, & visto in una prospettiva pitt lun-
ga perfino di quella di una sola vita: occorre
preparare il terreno, mettere radici per le
vite future, piuttosto che pensare ad affer-
rare quanto possibile oggi.

Nella vita spiritudle la rinuncia € una
cosa molto importante, rinuncia non solo
alle cose materiali (come i vestiti o il cibo),
ma anche e soprattutto alla propria repu-
tazione, a tutti i livelli, non curarsi del giu-
dizio che gli altri possono dare di noi. L’ego
¢ la preoccupazione di tutti e tutti tendia-
mo a conservare la nostra auto-immagine:
molto di cid che facciamo, le preoccupazio-
ni ed i problemi che abbiamo hanno per
oggetto il desiderio di piacere, di essere
amati. Quando per un po’ ti abitui a riflet-
tere su questo fatto, diviene pian piano
chiaro, senza che ci0 implichi una grande
realizzazione spirituale, che con la morte
tutto deve essere abbandonato. Spesso noi
siamo prigionieri di quello che gli altri pen-
sano di noi; altre volte la mente tende a
giudicare cosa pensano gli altri. In ogni
caso, tutti questi giudizi di valore dipen-
dono spesso da idee molto superficiali, che
cambiano rapidamente. In tutto ci0, quello
che ¢ veramente importante & registrare,
molto attentamente, molto profondamente,
quello che avviene nella propria mente, i
cambiamenti che stanno avendo luogo. In
tutti i principali insegnamenti ¢ detto di
divenire testimoni del proprio comporta-
mento, del proprio sviluppo.

Un’altra difficolta, che sento di incontra-
re, ¢ quella di trasferire nel quotidiano gl
insegnamenti. Ricordo di aver letto in una
biografia di Tzong Khapa che egli quando
era ancora giovane praticava cosi intensa-
mente che un vecchio Lama, incontrandolo,
si lamentO cosi: « Vorrei aver praticato con
lo stesso fervore quando avevo la tua eta! ».



Si pud morire in ogni momento, ma se do-
vessi arrivare pitt in 13 negli anni spero di
non dovermi ritrovare nei panni di quel
vecchio. Voglio fare in modo che, morendo,
non debba rammaricarmi, possa essete con-
tento di come ho speso questa vita, questa
occasione preziosa.

PENSA: Tu citi spesso Lama Yeshe, che
penso sia stata una delle persone che ti
hanno maggiormente influenzato. Puoi dirci
qualcosa sui tuoi rapporti con lui e con altri
maestri o insegnanti che ti hanno aiutato
nella tua vita spirituale?

CHURINOFF: Ricordo che durante un
corso, quando mi dissero che sarebbe venu-
to questo grande Lama, Lama Yeshe, del
quale tutti parlavano e che tutti lodavano,
io fui come al solito preso da quella specie
di scetticismo che sempre mi fa dire il con-
trario della voce dominante, almeno fino
a quando non ho esaminato di persona. Co-
si, dubbioso, andai a sentire Lama Yeshe ed
i miei dubbi non furono certo risolti da
quello che qua e la riuscivo a capire del
suo povero e frammentario inglese di allo-
ra. Anch’io gli feci una domanda, ma non
mi sembr0d che la sua risposta fosse perti-
nente, non riuscii a capire cosa in realta
avesse inteso, quindi alzai di nuovo la ma-
no e cercai di ripetere la domanda in altre
parole, per far capire al « povero » Lama
cid che avevo realmente da chiedere. Di
nuovo, perd, egli rispose nello stesso modo.
Solo dopo un certo tempo, quando ormai
non ci pensavo pil, compresi che Lama
Yeshe aveva risposto alla domanda che era
nella mia mente, al problema che allora mi
turbava, andando olire le mie parole, oltre
il mio bla-bla.

Lo ricordo anche nel monastero. Qui
c’erano dei giovani lama incarnati, consi-
derati molto piu in alto degli altri bambi-
ni, che godevano di particolari privilegi e
potevano, fra l'altro, sedere su troni piu
alti. Quando, perd, si trattava di lavorare,
Laina Yeshe faceva loro compiere i lavori
pitt umili: erano loro che dovevano andare
gilt a pulire il pozzo nero, cosa che per
me rappresentd una vera sorpresa. Poi co-
minciai a capire che con cid Lama Yeshe
intendeva mostrare che colui che ha rag-
giunto un particolare sviluppo S$pirituale
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deve anche assumiersi maggiori responsabili-
ta e chi ha pitt responsabilita deve andare
pit a fondo, non vivere alle spalle degli
altri.

Rammento anche che quando decisi di
donare un po’ della frutta secca, da me
comperata in Afganistan ed alla quale te-
nevo molto, ai lama che stavano lavorando
nel giandino mentre io me ne stavo seduto
a non far niente, Lama Yeshe mi guardo
con tale incredibile gratitudine, come se
con un tale gesto mi fossi salvato dalla ri-
nascita in qualche inferno, che io interpre-
tai la sua espressione di intimitd come il
premio ad un bambino che finalmente ne
fa una giusta dopo tante birichinate.

Un’altra volta andai a trovare uno dei
due tutori principali del Dalai Lama, il pitu
anziano. Ero molto desideroso di incontrar-
lo, ma anche molto imbarazzato, Lui era
una persona straondinariamente gentile e
amabile, che risoose con profondita alle mie
domande banali. Ma la cosa piit bella e per
me commovente accadde quando, nel salu-
tarmi, mi guardo dalla finestra con quello
sguardo che in genere si dona ad una per-
sona amata. Ho letto nel pit recente libro
di Jeffrey Hopkins, The Tantric Distinction,
di una sua esverienza simile con questo
stesso Lama, capace di riversare su tutti i
presenti in una stanza lo stesso amore.
Hopkins dice che questo & stato un inse-
gnamento per lui che, al contrario, desi-
derava apparire speciale agli occhi del
Lama.

A volte penso che un Lama esprima i pro-
pri insegnamenti per il ‘beneficio non solo
della persona che lo ascolta direttamente,
ma anche di tutti coloro che ascolteranno
quella stessa persona. Questo Lama di cui
ho appena parlato, ad una ragazza che si
era rivolta a lui con la mente colma d’ira
in quanto era stata picchiata e derubata,
suggeri di pregare ‘per i suoi aggressori, af-
finché non capitasse doro di subire neppure
in futuro le conseguenze karmiche della lo-
ro azione. ‘Le disse questo ¢ il suo messag-
gio, teso a mondare completamente la mente
da ogni pensiero di retribuzione oltre che di
ira, era indirizzato anche a me e prosegue
ancora adesso il suo cammino.

TURINESE: Ad un certo punto del tuo

percorso ti e apparso in una luce diversa



il fatto di avere alle spalle un curriculum
di studi di tipo scientifico?

CHURINOFF: Penso che questo mi ab-
bia aiutato. Secondo la tradizione tibetana
vi sono due principali categorie di pratican-
ti: quella di -coloro che sono detti « se-
guaci per fede », che non investigano in
profondita gli insegnamenti ma che posso-
no infine sviluppare il bodhicitta sulla base
della fede in Buddha e negli stessi inse-
gnamenti, e questo &€ un metodo adatto per
persone con minore capacita intellettuale;
e poi quella di coloro che sono detti « se-
guaci del ragionamento », che sentono la
necessita di una ragione posta a fondamento
della loro pratica, cercano di capire il per-
ché, non vogliono praticare qualcosa che
non capiscono interamente. Questi ultimi,
essendo dotati di pitt grandi capacita intel-
lettuali, hanno maggiori possibilita di cam-
biare se stessi e di sviluppare sia la fede,
sia un pitt grande e potente bodhicitta.

PENSA: Come avviene questo cambia-
mento?

CHURINOFF: Il Buddhismo ha dei me-
todi concreti per suscitare la compassione
amorevole che € la premessa necessaria per
lo sviluppo di bodhicitta. Un metodo, che
¢ adatto per i seguaci per la fede, & quello
incentrato sulla convinzione che tutti gli es-
seri, prima o poi, in una qualche vita passa-
ta sono stati nostra madre e si sono cosi
sacrificati per noi. Un altro metodo, descrit-
to da Shantideva nel Bodhicaryavatara, €
quello di scambiarci con gli altri, ossia di
prestare agli altri la stessa cura che, in ge-
nere, rivolgiamo verso noi stessi. E’ questo
un metodo difficile, perché presuppone una
qualche comprensione della dottrina del vuo-
to, dell’assenza del sé. L’ego, al quale ge-
neralmente ci aggrappiamo, non esiste real-
mente che come etichetta: comprenderlo ci
mette in grado di percepire noi uguali agli
altri, al punto che, quando questi subiscono
del male, lo sentiamo anche su di noi, per-
ché non c’® pitt questa cosa, 1’ego, che ci
divide. Questi metodi vanno praticati en-
trambi, ma il secondo & ritenuto molto pilt
potente, efficace e veloce nel far conseguire
risultati sulla strada del cambiamento della
mente ¢ produrre il pensiero dell’illumina-
zione, bodhicitta.
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PENSA: Puoi spiegarci un po’ pii detta-
gliamente la pratica dello scambiare se stes-
si con gli altri?

CHURINOFF: Abitualmente noi ignoria-
mo gli altri e abbiamo cura di noi stessi:
basta guardarci un poco dentro per accor-
gercene. Lo scopo della ‘pratica spirituale &
quello di invertire questa situazione, di far
diventare @gli altri pit importanti di noi
stessi, come se ciascuno fosse nostro figlio
e il mostro amato. Cambiare questa attitu-
dine a preoccuparsi di noi vuol dire essere
capaci di trasformarsi nella cura degli altri.

Allo stesso modo in cui, quando si co-
struisce una ‘casa, si procede in primo luo-
go a livellare il terreno, cosi il passo pre-
liminare ¢ quello di mondare la mente da
tutti i sentimenti di odio e di attaccamento
e rendersi equanimi nel rispetto di tutti gli
esseri. La prima cosa sulla quale meditare
¢ il cambiamento. Un amico, per esempio,
in poco tempo pud divenire un nemico e
viceversa e, se si vedono le cose karmica-
mente, tutti gli esseri ci sono stati, nel pas-
sato, tanto nemici quanto amici. Amico, ne-
mico, straniero, dunque, sono solo etichette
che nascondono una realta completamente
mutevole e non definita.

Quando si & giunti a percepire tutti gli
altri nello stesso modo, il secondo passo
¢ quello di renderci uguali a loro, comin-
ciando col riconoscere gli svantaggi legati
alla preoccupazione per il nostro ego. Ogni
cosa negativa ci deriva dalla continua auto-
preoccupazione, che ha le radici nel passato
ed ostacola la pratica spirituale condizio-
nando il nostro futuro. Noi abbiamo la men-
te nel passato, lo rendiamo continuamente
presente € non possiamo 'cominciare a prati-
care se continuiamo a metterci- al centro del-
la realta. E’ importante coltivare questo
pensiero, meditare, fra laltro, sulla bene-
volenza degli altri nei nostri confronti, ne-
mici compresi, che ci danno l’opportunita
di imparare la virth della pazienza. Il ne-
mico € buono e soffrire € benefico: questo
¢ un punto fondamentale, comprendendo
il quale cadono tutti gli ostacoli alla con-
versione religiosa.

PENSA: Hai detto che 'avere la mente
nel passato ed il metterci al centro ostacola
la pratica: quella della meditazione?



CHURINOFF: Qualsiasi tipo di pratica,
anche se € la meditazione che ci libera dal
desiderio di metterci al centro, attraverso
lo scambiarci con gli altri. Come dicevo pri-
ma, per fare cid occorre una qualche com-
prensione della dottrina della vacuita: io
non esisto definitivamente e assolutamente,
T’io € solo un nome, una etichetta che di-
pende dal proprio punto di vista.

Se io mi trovo su di una montagna, la
montagna che mi apparira di fronte sara
per me « quella » montagna, contrapposta
a « questa » sulla quale mi trovo: 'una &,
dunque, relativa all’altra. Se cambiassi mon-
tagna, cambierebbe anche la prospettiva, cio
che & stato percepito come « questo » diver-
rebbe « quello » e viceversa. La stessa co-
sa accade per l'io: io sono e non sono io,
perché sono cosi soltanto relativamente ad
un altro che, a sua volta, € tale relativamen-
te a me. La comprensione di ¢id6 pone I’io
dentro il quale viviamo in una prospettiva
diversa, consentendo di guardare entrambi
i lati della medaglia e aprendo un varco
al superamento dell’auto-preoccupazione.

Shantideva menziona tre modalitd prin-
cipali attraverso le quali entriamo in rela-
zione con gli altri: competizione con i no-
stri pari, invidia per quelli che sono pilt in
alto e disprezzo per quelli che sono pitt in
basso. Nel suo Bodhicaryavatara suggerisce
di diventare l’altro e, da quella prospettiva,
guardare se stesso. Cosl, per esempio, se
sentiamo verso qualcuno un senso di supe-
riorita, & bene metterci dentro questa per-
sona ed osservarci con i suoi occhi: « Ma
tu chi sei, chi ti credi di essere?! ».

Per tornare alla domanda sui miei studi
di fisica, ritengo che questi mi abbiano
senza dubbio aiutato nella comprensione del
Buddhismo. Il Buddhismo in Tibet & chia-
mato sentiero della ragione piuttosto che
sentiero della fede, perché ¢ molto sottoli-
neata la necessita di analizzare le cose pri-
ma di sperimentarle e questa impostazione
mi ¢ molto congeniale. Devo “dire che, quan-
do ho iniziato la pratica buddhista, pensavo
di dovermi gettare alle spalle il dottorato in
Fisica, ma Lama Yeshe mi invitd a non sot-
tovalutare I'importanza della verita relativa,
della quale la fisica rappresenta un’impor-
tante descrizione. Invece penso che siano in
errore quegli autori che, recentemente, han-
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no cominciato a sostenere che la fisica mo-
derna costituisce un utile approccio alla ve-
ritd ultima, alla vacuita: & valido decifrare
la realtd convenzionale solo fino a quando
non la si confonde con il fine ultimo. Ho
riletto, per esempio, alcune parti del libro
di Capra, Il Tao della fisica, € non mi sem-
brano convincenti i paralleli che cerca di
tracciare tra la fisica ed il Buddhismo. Fra
I’altro, egli si & basato su una documentazio-
ne di seconda mano € non sembra si sia
rivolto direttamente alle fonti ispiratrici in
lingua originale, orali o scritte. Comprende-
re questi argomenti & molto difficile, so-
prattutto in Occidente dove abbiamo a di-
sposizione pochissimi buoni libri sulla va-
cuita.

BERGONZI: Nella tua pratica di oggi,
in quale misura ricorri a metodi che compor-
tano l'uso del pensiero discorsivo ed a me-
todi che non lo comprendono e, nella tua
via di meditazione qual é il rapporto fra
questi due metodi?

CHURINOFF: Vi sono stati molti dibat-
titi, in passato, sul rapporto, nel Buddhi-
smo, fra ‘pensiero discorsivo e pensiero non
discorsivo. La mia opinione & che noi ab-
biamo bisogno del pensiero proprio per eli-
minarlo, allo stesso modo in cui le termiti
si mangiano la loro stessa casa ed alla fine
muoiono perché non rimane loro nulla. Co-
si il pensiero, se viene usato per analizzare
la realta ultima, pud arrivare al punto in
cui alla mente appare la vacuita ed i pen-
sieri cessano.

Questa comprensione della vacuita, di
shunyata, € in grado di creare nella nostra
mente una condizione priva di illusioni. Nel
Buddhismo, in particolare in quello tibeta-
no, il pensiero analitico € ritenuto molto
importante. Non si tratta, quindi, di bloc-
care il pensiero, come molti pensano, ma
di andare alle radici dell’ignoranza e dell’il-
lusione e per far questo occorre il retto
pensiero.

Molte descrizioni occidentali del vuoto,
(per esempio quelle di Wilber, che, pensan-
do ad un wvaso, potrebbe dire che & vuoto
in quanto privo di confini, in relazione con
qualsiasi altra cosa dell’universo, o di Capra
e altri che basano le loro analogie sulle



leggi della fisica), sebbene vadano oltre vec-
~ chie concezioni sostanzialiste, non colgono
I’essenza dell’errore, rimanendo ancorate ad
una prospettiva oggettuale. Per sradicare
Ierrore -essenziale, occorre guardare, con la
meditazione, all’identitd del proprio ego,
mirare a capire come ¢ ‘possibile far cessa-
re se stessi. Nel Buddhismo, in altre parole,
dobbiamo prima renderci conto del vuoto
del nostro io e solo dopo possiamo vedere
il vuoto dell’'oggetto che ci sta .davanti. Nel
momento in cui scompare 1’io, scompare an-
che il vaso che ho di fronte.

PENSA: In queste interviste abbiamo
spesso parlato del problema cruciale del
rapporto fra pratica spirituale e retta azio-
ne, ossia del rischio, che si corre nella pra-
tica meditativa, di cadere nel narcisismo,
come pure, d’altra parte, del pericolo di get-
tarsi nell’azione benefica dimenticando la
pratica. Si e parlato, quindi, della pratica
isolata dall’azione e dell’azione senza pra-
tica. Qual’¢ il tuo modo di vedere la que-
stione?

CHURINOFF: 1 buddhisti dicono che,
per poter veramente aiutare gli altri, occor-
rono sia i metodi sia la saggezza. Cosi, se
tu hai un cuore buono e vuoi renderti utile,
devi agire, ma se non possiedi la saggezza
per capire cosa ¢ giusto, finisci con ’essere
un po’ come un cagnolino, che per farti fe-
lice ti salta in grembo e comincia a leccar-
ti ma pitt di quello non pud fare, anche se,
in fondo, ¢ sempre meglio di niente. Ugual-
mente, se tu hai coltivato solo la saggezza
e non il metodo dell’agire compassionevole,
allora tu hai qualcosa che € inutile, per gli
altri come per te stesso.

In ogni caso bisogna distinguere fra Ma-
hayana e Theravada. Per quanto sono riu-
scito a comprendere, solo nel primo 1’ajuta-
re gli altri viene indicato come un fine pri-
mario, mentre nel Theravada lo scopo fon-
damentale rimane T’autoliberazione.

Credo sia anche importante avere una
guida spirituale, un guru, che pud impedirci
di cadere nei due estremi di uno studio e
di una pratica meditativa posti al proprio
servizio o «di un’azione inutile. Shantideva,
da me qui pitt volte citato e che ¢ uno dei
pilt importanti autori Mahayana, sottolinea
la necessitd di sviluppare prima se stessi,
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andando anche a rinchiudersi in una grotta,
per evitare di correre il rischio di compie-
re azioni che solo apparentemente sono uti-
li agli altri, ma che, in realta, nutrono l'or-
goglio. C*® una tradizione nella quale si di-
ce che, finché non si raggiunge il primo dei
dieci stadi (bhumi) del sentiero del Bodhi-
sattva, che implica 1’aver capito la dottrina
del vuoto, non si pud realmente aiutare
molto i propri simili. Naturalmente questo
non vuol dire che fin quando non si rag-
giunge questo alto livello non si deve aver
nulla a che fare con gli altri, perché ci si
pud anche muovere sotto la guida di un
maestro che abbia raggiunto la prima bhumi.
Questa ¢ stata proprio la mia esperienza.
Molto spesso ho sentito il bisogno di ritirar-
mi per un lungo tempo, di studiare intensi-
vamente, ma sempre Lama Yeshe mi ha
gettato in situazioni molto diverse da quel-
le che avrei desiderato e ricche di ostacoli.
Poi ho scoperto che tutto cid mi era stato
utilissimo, era stato un valido tirocinio spi-
rituale.

PENSA: Che tipo di consigli ti senti di
dare, come amico spirituale, a coloro che
vivono nel mondo e che vogliono perseguire
entrambi gli obiettivi, la compassione e la
saggezza? .

CHURINOFF: Ritengo che la prima cosa
importante da fare sia ascoltare gli insegna-
menti, meglio ancora se dalla viva voce dei
maestri viventi. Quindi riflettere continua-
mente, con la mente discorsiva, su quegli in-
segnamenti, considerarne i risultati, vedere
se sono buoni, se ci convincono, se & giu-
sto trasformare la propria mente. Inoltre oc-
corre abituarsi alla meditazione formale,
meditando ogni giorno per allenare la men-
te e renderla duttile agli insegnamenti. Cosi
la meditazione sulla pazienza, per citare so-
lo uno dei pilastri del Buddhismo mahaya-
na, a lungo andare ci trasforma in esseri
compassionevoli. Col passare dei giorni, de-
gli anni, infatti, la costanza della medita-
zione ci fa vedere e sentire sempre pii
chiaramente da necessitd di agire in modo
diverso, non dominato da ira o attaccamen-
to, anche se cid non sappiamo ancora met-
terlo in pratica. Presto o tardi, pero, gli
insegnamenti cominceranno ad occupare un
posto dentro di noi, facendo diminuire il



potere di tutti i fattori mentali contrari al-
I'esplicarsi quotidiano della pazienza.

Vorrei sottolineare ancora una volta la
importanza della riflessione sugli insegna-
‘menti, perché cercare di cambiare la pro-
pria mente senza sapere bene su cosa me-
ditare &, per fare un esempio classico, come
cercare di arrampicarsi su di una montagna
senza le braccia. Gli insegnamenti rappre-
sentano il necessario alimento che nutre e
da forza ad ogni azione volta a trasformare
la mente.

PENSA: Senti anche il bisogno di una
pratica senza oggetto, come, per esempio,
quella che ha il proprio sostegno nel re-
spiro?

CHURINOFF: A mio parere, per dare
anche un minimo di forza alla pratica spi-
rituale € necessaria la concentrazione. Shan-
tideva ripete sempre che non ha importanza
il numero dei mantra recitati o il tempo nel
quale si resta seduti se manca la concentra-
zione: € questa che da potere alla medita-
zione.

Occorre, quindi, alternare periodi dedi-
cati alla pratica della concentrazione e pe-
riodi nei quali applicare la capacita di con-
centrazione cosi acquisita alla meditazione
analitica, in modo da evitare che la mente
scivoli nella dispersione. Cosi se tu mediti
sull'impermanenza, un conto & aver analiz-
zato a fondo cid che significa la morte, la
tua morte, un altro & aver realizzato vera-
mente che tu morirai definitivamente. Per
giungere a tale comprensione tu devi trat-
tenere questa convinzione dentro di te, allo
stesso modo in cui puoi trattenere il respi-
ro, ma non nel senso di fermarlo dentro,
quanto di usarlo come oggetto di concentra-
zione, di tenerlo fermo alla mente.

Inoltre nell’insegnamento Mahayana ¢
spiegato che lo stato di vipassana ossia di
visione penetrante, di insight, pud aver luo-
go solo dopo che uno ha realizzato samatha,
la concentrazione-quiete. Una volta raggiun-
ta la concentrazione su di un solo punto,
come luogo quieto, si pud sviluppare ulte-
riormente questa abilitd, estenderla fino al-
’attenzione: cid si potrebbe chiamare vi-
passana.

Un’altra distinzione da fare riguarda la
minore enfasi che il Mahayana da alla me-
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ditazione samatha rispetto al Theravada. E
mentre nella tradizione Theravada il soste-
gno per sviluppare la consapevolezza & I’at-
tenzione al corpo, ai sentimenti, alla mente
e ai fenomeni, nel Mahayana 1’oggetto prin-
cipale della consapevolezza rimane sempre
il bodhicitta, la compassione amorevole,
lanelito verso la salvezza di tutti gli esseri
viventi.

PENSA: Un ultimo consiglio per i laici
che vogliono percorrere un cammino spi-
rituale?

CHURINOEF: 1 ritiri, possibilmente uno
all’anno e vissuto in maniera rigorosa. At-
traverso i ritiri si intensifica la pratica com-
plessiva e cresce [la capacita di recepire
gli insegnamenti, acquista pitt solide fonda-
menta la pratica regolare della meditazione
formale e diviene pilt probabile vedere i ri-
flessi di tutto cio nella vita di tutti i giorni.

(A cura di Nadia Berardi e Carlo Di Folca)
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ARTE

L’antico splendore di Nara

di Fosco Maraini

Dal Volume « Ore giapponesi » del professor FOSCO MARAINI dell’Universita

di Firenze, edito dalla « Leonardo da Vinci Editrice » di Bari nel 1958, riportiamo

la parte dedicata alla citta di Nara, antica capitale del Giappone e ai suoi piu
famosi monumenti buddhisti.

Nara fu capitale del Giappone per soli
74 anni, dal 710 al 784 dopo Cristo; eppure
quel breve volgere di tempo produsse una
tale straordinaria fioritura di uomini, di
pensieri e di cose che la luce ne riverbera
ancora oggi. Avviene nelle civilta come ne-
gli individui; certi giorni o mesi della nostra
vita, forse a causa d’'un dolce amore, d’un
lavoro indovinato, d’una fede, per Pespe-
rienza di personalita radiose, per una pa-
lingenesi qualsiasi, visti dal futuro risultano
smisuratamente pit significativi della loro
semplice entita metrica. Poi il tempo ri-
prende a trotterellare come uno stanco ca-
vallo di piazza, in anni per gli individui, in
secoli per i popoli, senza pit: slanci né gioia.

La Nara di oggi, pur essendo una rispet-
tabile cittadina di quasi centomila abitanti,
e ben piccola rispetta alla capitale fondata
dallimperatrice Gemmyo. 1 giapponesi,
avendo deciso ch’era impossibile continuare
a trasferire il centro del governo alla morte
d’ogni sovrano senza pregiudicare seria-
mente lo sviluppo delle fondamentali isti-
tuzioni civili, vollero fare le cose in grande
e tracciarono, in questa valle ubertosa, un
piano regolatore del pitt ampio respiro. An-
cora oggi i contadini nei villaggi a ponente
della citta moderna sentono spesso l'aratro
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arrestarsi contro le pietre che segnano anti-
chissime fondamenta di palazzi o di templi
ormai del tutto scomparsi. Un largo e solen-
ne corso in leggera discesa, lungo cinque chi-
lometri, il Sujaku-oji, « il viale del Pavone
Rosso », partiva dal Palazzo e terminava
con una porta grandiosa, il Rajomon. Altre
importanti strade parallele, quattro per la-
to, fiancheggiavano il viale del Pavone Ros-
so; tutte venivano poi tagliate da una de-
cina di vie ad angolo retto, anch’esse lun-
ghe circa cinque chilometri. Era dunque
la scacchiera d’una citta come poche ce
n’erano al mondo: una diretta rivale, nel-
lintenzione dei costruttori, della piix splen-
dida capitale del tempo, CKang-an, dove
risiedevano i sovrani cinesi, i successori
del Carlo. Magno orientale, T’ai-tsung (mor-
to nel 649).

Le ampie strade diritte dell’antica Nara
erano fiancheggiate da palazzi e templi, da
conventi e pagode, da ville e giardini; le
costruzioni pare fossero per lo pit dipinte
d’azzurro e di rosso. Dire palazzi non’ fac-
cia pensare il lettore d’occidente alle .mas-

" sicce costruzioni delle nostre citta, derivate

in ultima analisi dalla casa fortificata del
medioevo; in oriente I’abitazione e sempre

stata veramente civile, anche nel senso in,



cui questa parola si usa per il contrario di
militare. Dunque non muraglie, piombatoi
e merli prima, muraglie, inferriate e puster-
le dopo; ma padiglioni e passaggi, giardini
e chioschi, atrii e porticati aperti; un’archi-
tettura che accoglie e segue la natura deli-
ziandosi d’umanizzarla in squisite armonie.
Se dobbiamo giudicare da certi quartieri
dei templi, che ancora ripetono l'antico or-
dine di cose, forse le strade di Nara appa-
rivano fiancheggiate piuttosto da bassi mu-
retti di terra (dobei) che da case vere e
proprie; qua e la vi si aprivano dei portali,
tanto piit grandi e solenni quanto pit au-
gusto era il personaggio alla villa di cui
segnavano lingresso. Oltre questi muretti,
fra gli alberi, s’indovinavano dei tetti ricurvi.

Nei quartieri pitt popolari stavano i mer-
cati, dove il viavai di servi e di schiavi (a
quel tempo ancora numerosi) generava un
festoso tumulto di colori. Moltissimi erano
a Nara gli artigiani, spesso d’origine corea-
na o cinese, che producevano cose di squi-
sita bellezza per le grandi famiglie nobili
e per gli abati dei templi. Senza posa do-
vevano risuonare in quegli anni i colpi
d’ascia, di martello, dei falegnami al lavoro
intorno ai pesanti tronchi con cui si costrui-
vano templi, pagode e padiglioni; il fervore
d’abbellimento della capitale continud in-
tenso per parecchi decenni. Parimenti nor-
male doveva essere la vista di notabili della
corte, di nobili, di dame altolocate a pas-
seggio, tutti nei loro costumi di seta dai co-
lori purissimi, degni veramente di figli del
sole (...).

Non voglio davvero confondere la testa
dei miei lettori con lunghi elenchi di nomi;
una guida di Nara sarebbe qui fuori luogo;
senza contare che ne esistono parecchie. Ma
non vorrei partire per Kyoto senza ricor-
dare almeno alcune cose che hanno un loro
posto speciale nella storia giapponese, an-
che vista da lungi, nel suo insieme.

Ieri per esempio siamo andati allo Horyu-
ji (« il Tempio della Legge Fiorente »), al-
cuni chilometri verso Osaka: si tratta del
tempio piu antico del Giappone, fra quelli
che restano ancora in piedi, ed é probabil-
mente la pit vetusta struttura di legno del
mondo intero. Sulla data precisa della sua
costruzione, o ricostruzione, ci sono dei
dubbi, comunque sembra che la parte piil
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importante risalga alla fine del secolo VII.
Nella disposizione dei suoi padiglioni, di-
stribuiti intorno ad un chiostro quadrato,
su un terreno pianeggiante, fra dei vegeti
pini, si risentono idee e modelli cinesi. Piu
tardi I'amore giappongse per Iimprevisto,
Pasimmetrico, la natura, domineranno ar-
chitetti ed artisti; qui si manifesta ancora
una evidente unita dell’Asia e questo mo-
numento fa parte tanto della storia giappo-
nese quanto di quella del continente. Il luo-
go e bellissimo. Non la romantica vallata
del Muro-ji, né le recluse alcove di monte
in cui si celano molti templi di Kyoto, ma
una campagna aperta e piena di sole. La
prima impressione ¢ di una dolce serenita,
di pace armoniosa. Viali, alberi, il gioco dei
tetti leggermente curvi che sovrastano il
Chumon (« il Portale di Mezzo »), il Kairo
(il chiostro), il Kon-do (« la Sala d’Oro »),
il Ko-do («la Sala dei Sermoni »), e che si
ripetono salendo al cielo nell’alta pagoda
di cinque piani, come un motivo musicale
annunciato e ripreso da vari gruppi di stru-
menti nel sapiente e felice contrappunto del-
la fuga. L’architettura sino-giapponese é es-
senzialmente un’architettura di tetti: ed essi
sono come ali gigantesche e leggere d’aironi
che si posano, con leleganza dei panneggi
di una dama antica, fra gli alberi ed i fianchi
dei colli. La curvatura, piit 0 meno accen-
tuata, offre le infinite possibilita che s’apro-
no a chi sallontana dalla prigionia della
linea retta; ogni caso fa legge a sé; donde
Popera del grande artista si proclama nel-
Uindividualita irrazionale di un intuito.

Le opere di alto valore artistico dello
Horyu-ji (tesori nazionali, opere segnalate)
sono pitt di cento. Voglio solo ricordarne
due. Innanzitutto i grandi affreschi, con fi-
gure di Buddha e di bodhisattva, di cui ho
gia parlato; si tratta di una delle opere piil
singolari dell’Asia; una voce dell’India, del-
la Persia, dell’Asia centrale che parla diret-
tamente, senza intermediari, in queste valli
d’un’isola ai confini del mondo. Purtroppo
ecco inserirsi una nota tristissima: questi
meravigliosi e celebri affreschi avevano su-
perato le insidie di millenni, le guerre, le
rivolte, gli incendi, i terremoti, i tifoni, le
bombe esplosive e quelle atomiche, quando
un giorno del 1949 alcuni artigiani incari-
cati di certe riparazioni lasciarono per qual-



che momento un pentolino acceso nel tem-
pio allontanandosi distrattamente. Mezz’ora
pitt tardi un furioso incendio, che per puro
miracolo non si propago all’intera costru-
zione ed a tutto lo Horyu-ji, aveva distrutto
oltre ogni rimedio queste testimonianze pre-
ziose. Unica miserabile consolazione: era-
no state eseguite gia da parecchi anni delle
ottime fotografie, per cui almeno il docu-
mento storico non é andato del tutto perdu-
to. In quanto ad arte non possiamo che mor-
derci le mani; le restaurazioni recentemente
completate sono abili e rispettose, ma non

cipessa datasi al chiostro? Chi sa! La sosti-
tui subito una specie di amazzone sulla tren-
tina che ci disse senza tante cerimonie che
era tardi, che ormai avevano chiuso, che
tornassimo un’altra volta. Stava gia serran-
doci la porticina in faccia quando Sachiko,
tra profondi inchini ripetuti, la supplico di
attendere un istante, poi prese a spiegarle,
in un velocissimo giapponese tutto pieno di
sospiri e sorrisi nervosi, che ci sarebbe stato
impossibile ritornare, che venivamo da lon-
tano, che « kochira-sama », puntando su
me, « il signor-qui », teneva moltissimo pri-

Prospetto dello Horyu-ji, vir-vur secolo d. Cr.
(Da Ora, Tanaee, Harrori; Nippon no Kenchiku « Architettura Giapponese », Tokyo, 1953).

ci potevano rendere cio ch’é ormai svanito
per sempre.

Accanto allo Horyu-ji si trova un piccolo
convento in cui abitano delle monache; é il
Chugu-ji (« Tempio del Palazzo di Mezzo »),
dove sta nascosta la seconda opera di cui
vorrei parlare: uno dei frutti pitt squisiti
nell’arte di tutti i tempi e di tutti i luoghi.
Tanto lo Horyu-ji é grande, maestoso, ma-
schile, tanto questo tempietto ed il con-
vento che gli e connesso sono piccoli, irre-
golari, un po’ misteriosi, in altre parole
squisitamente femminili. Dopo aver suonato
ad una porticina udimmo dei passi sulla
ghiaia e venne ad aprirci una monachetta
giovane, coi capelli rasati a zero, eppure di
grazia dolcissima ed eleganza fuor del co-
mune. Appena vide coi due giapponesi, i
Bamba, me forestiero, restd come interdet-
ta; arrossi, si confuse, ci lascio. Del resto
sembrava avesse aperto la porta trovandosi
per caso a passare di li: forse era una prin-
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ma di partire dal Giappone di porre un
istante i suoi occhi sulla celebre immagine
della misericordiosa Kwannon... Insomma
riusci ad impietosirla, e quella con un gru-
gnito ci fece entrare.

L’interno del minuscolo monastero era
tenuto con pulizia ed ordine d’assoluta in-
transigenza. Sembrava che tutto, la ghiaia
del cortile, le tegole del tetto, i singoli fu-
sticini dei muschi, che crescono sempre in-
torno alle palafitte delle costruzioni giap-
ponesi, rispondessero non ad una costrizio-
ne esterna di scope, rastrelli e spazzole, ma
ad una qualche legge interna, simile a quella
che regola il disporsi delle molecole nei cri-
stalla. 1l silenzio era totale, i nostri passi
sembravano cannonate; istintivamente cam-
minammo in punta di piedi. Traversati alcu-
ni cortili ed alcune sale, eccoci finalmente in
un tempietto d’una raffinata eleganza, dove
invano si sarebbe cercato col microscopio un
granello di polvere o con la squadra ed il



La celebre scultura del « Buddha meditante »

(sec. VIII) al monastero femminile Chugu-ji, nei

pressi di Nara. Maitreya, Kwannon o Sakyamuni?

« Non importa. Del resto i Buddha individuali so-

no distinzioni empiriche; l'unica finale realta ¢ il

Buddha, il Tutto, Panima dell’'universo ». (Da
Ore giapponesi di Fosco Maraini).

compasso un’irregolarita nella disposizione
delle cose. Un basso raggio dorato di sole
presso al tramonto penetrava discreto at-
traverso la carta sottile degli shoji; dava alla
stanza la dolcezza quasi equivoca d’un’al-
cova (...).

Udimmo un fruscio ed apparve dal nulla
proprio lei, la badessa in persona; avevo
quasi, ma non del tutto, indovinato. Era
piccola, magra, anziana, eppure I’espressio-
ne non rivelava il fuoco che mi sarei atteso;
sembrava invece eccessivamente dolce, qua-
si lattiginosa. Ci salutd; si scuso; ascolto
benevolmente quanto diceva Sachiko; poi
spari, lasciandoci la monachella graziosa e

giovane di prima che s’era intanto materia-
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lizzata in silenzio dall’aria del luogo, ormai
vivo di strani prodigi.

Adesso la monachella, investita d’'un man-
dato della superiora, sembrava sicurissima
di sé. Chiese a Sachiko se il gaijin-sama, il
signor-uomo-di-fuori capisse il nihon-go,
il giapponese, ed avuta risposta affermativa
ci condusse scalzi verso I'altare, accese una
luce elettrica molto discretamente disposta
all’interno del baldacchino, e ci rivelo la
cosa meravigliosa, illustrandocela con voci-
na di fata.

Quale artista mai, in oriente o in occi-
dente, nei tempi antichi ed in quelli moder-
ni, é riuscito con la stessa celestiale pu-
rezza di mezzi a raggiungere un’immagine
cosi pungentemente umana della sollecitu-
dine divina? E’ bello che la natura stessa
dell’essere figurato costituisca un mistero.
Alcuni pensano che artista volesse rappre-
sentare Miroku, Maitreya, Uincarnazione fi-
nale del Buddha, colui che portera fra tre
secoli alla salvezza nel quinto Kalpa, la
quinta era del mondo, tutta 'umanita, anzi
tutti gli esseri, i sem-chen, « gli-aventi-ani-
ma » come dicono i tibetani, dalla formica
all'imperatore, dalla balena al gatto.
Altri propendono invece per riconoscervi
Kwannon, Uipostasi della Benevolenza e
della Misericordia, il o la bodhisattva che
presiede al nostro e quarto Kalpa. Infine
v’é anche chi parla di Sakyamuni, 'asceta
dei Sakya, il Buddha della storia, sorpreso
nell’atto della sua rinuncia al mondo.

Non importa. Del resto i Buddha indivi-
duali sono distinzioni empiriche; lunica
finale realta é il Buddha, il tutto, I'anima
dell’universo. Ma lasciando queste sfere
sottili, ecco qui figurata in maniera subli-
me la concezione chiave del buddhismo set-
tentrionale: quella del bodhisattva. Cioé
Pessere, I'ente, colui che ha raggiunto lillu-
minazione, che ha capito, che ha visto, ma
che non vuol godere per sé la maturazione
del bene, che rivolge invece accorato gli
occhi di su la soglia invisibile al vortice del
divenire nel quale, per ignoranza, riddano
accecati dal desiderio i vivi. Rivolge gli
occhi e resta con loro. Sa, e partecipa. Che
si tratti di Sakyamuni, il Buddha della sto-
ria, di Maitreya o di- Kwannon, il concetto
in essenza non muta; insieme all’altro occi-
dentale del redentore esso .costituisce il ver-



tice piiv alto, pii nobile, piit bello cui sia
giunto I'uvomo di fronte ai misteri della vita
e della morte, della gioia e del dolore (...).

Non si puo lasciare Nara senza una visita
al colossale Buddha del Todai-ji (« Gran
Tempio di Levante »). Questo, come la
torre di Pisa, € una tappa obbligatoria per
fedeli, scolaresche e turisti. Un lungo viale
conduce al Nio-mon, un alto portale ai cui
lati si trova la pin celebre coppia di Nio
— guardiani celesti — di tutto il Giappone,
opere mirabili in legno di Unkei e di Kaikei
(XI secolo). Pur obbedendo alle curiose
convenzioni d’'un’anatomia immaginaria que-
sti artisti sono riusciti a rendere con supre-
ma maestria Ueffetto d’una forza mostruosa

che risponde all'impeto improvviso dell’ira;
né si dimentichi che i due scultori dovettero
superare durissime difficolta nel domare
I'indocile mezzo.

Ed eccoci dinanzi alla « pii grande co-
struzione in legno del mondo, che serve a
contenere la pilt grande statua in bronzo
del mondo »: come dice una guida, con gioia
quasi americana di battere tutto e tutti sul
piano delle misure, della statistica! Ma poi,
quando leggete che il Buddha venne fuso
nel 749 dopo Cristo, che il tempio, rico-
struito nel 1708, é assai piit piccolo di quel-
lo originale, allora cominciate davvero ad
interessarvi.

E’ vero che, almeno dal punto di vista

Daibutsuden, la « sala del Grande Buddha» del Todaiji di Nara. Costruita nell'VII1 secolo per conte-

nere una monumentale statua del Buddha, rappresentd la pia grandiosa costruzione in legno realizzata

al mondo. Distrutta nel 1180 da un incendio, fu piir volte ricostruita in dimensioni minori; [Iattuale
assetto risale al 1708. (Da « Giappone » - Mondadori Editore, Milano 1971).



artistico, tanto il tempio quanto il Buddha
sono di scarsissimo interesse; intorno ad es-
si s’intrecciano pero delle vicende che co-
stituiscono, si pud dire, una sintesi ed un
simbolo del secolo di Nara. Verso il 735 ap-
parve in Giappone, forse portatovi dalla Co-
rea, il vaiolo; ben presto il temuto male
raggiunse la metropoli colpendo molti im-
portanti personaggi. L’imperatore Shomu,
particolarmente devoto, decise allora di eri-
gere, come protezione della capitale e del-
limpero, una colossale statua buddhista.

Dopo molti tentativi (otto o nove) qual-
che anno pii tardi la gigantesca immagine
poteva dirsi compiuta. Per i tempi era una
impresa superba. Murdoch osserva giusta-
mente che in Europa soltanto gli imperatori
di Bisanzio avrebbero forse potuto affron-
tare qualcosa di simile. La statua, alta circa
16 metri, venne costruita pezzo a pezzo,
con fusioni in loco, utilizzando 500 tonnel-
late di rame, 8 di zinco e di piombo: quan-
tita di minerali fuori di ogni consuetudine
in quei remotissimi tempi. Si capisce percio
facilmente come il gran Buddha del Todai-ji
costituisse per parecchi anni uno dei pii
importanti affari di stato.

Quando I'immagine fu terminata bisogno
provvedere a dorarla. Siccome in tutto I'im-
pero non si riusciva a trovare oro bastante
per simile operazione la corte pare fosse

preoccupatissima. Giunse finalmente notizia
daile foreste di Mutsu, fra gli ainu, che il
governatore di quelle terre lontane era riu-
scito a scoprire una miniera, non solo, ma
che inviava subito parecchie decine di chili
del raro metallo alla capitale. Per ringrazia-
re il cielo di tanta fortuna U'imperatore stes-
so si reco allora, con grande cerimonia, ac-
compagnato da tutta la corte, mentre officia-
vano migliaia di sacerdoti fra incensi, mu-
siche e danze, nel « Gran Tempio di Le-
vante » per ringraziare Roshana Buddha (3);
in questa occasione come testimoniano anti-
chi documenti tramandatici — egli parlo di
se stesso, cosa inaudita per un imperatore,
come un umile yakko (servo, schiavo) dei
Tre Tesori (Buddha, Dharma, Sangha; il
Buddha, la Legge, la Comunita dei Monaci).

(1) «...forse il pitt grande imperatore cinese,
come uomo e come sovrano». L. PETECH,
Cina, in Le Civilta dell’Oriente, Roma, 1956,
p. 1018.

(2) «Rimanere come imbevuti di compassione
per tutd gli esseri che vivono (sem-chen), que-
sto significa salvezza e divino sapere». LU-TRUB
(Nagarjuna), She-Rab Dong-Bu («L’albero del
Sapere»), trad. di W.L. CAMPBELL, Calcutta,
1919, p. 65.

(3) In sanscrito: Vairocana, «Colui «che Il
lumina». In giapponese anche Rushana.
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La “Dottrina del Risveglio” rivisitata

Adolfo Morganti, di «I quaderni di
Avallon » (Edizioni Il Cerchio, Rimini)
ci ha inviato questo articolo, che pub-
blichiamo come contributo ad un dibat-
tito tuttora aperto.

Se esiste un autore italiano che nei pri-
mi decenni del secolo si & interessato in
modo continuato al complesso mondo del-
la religiosita estremo-orientale, e che nello
stesso tempo pesanti condizionamenti han-
no impedito di esser conosciuto e valutato
per cid che in realta ha detto, questi &
senza dubbio Julius Evola. Dopo anni in
cui il suo pensiero & stato alternativamen-
te demonizzato grottescamente, o assunto
come un improbabile «vangelo», solo in
questi ultimi tempi, in coincidenza col de-
cennale della sua morte, si ¢ potuto rom-
pere il muro dellideologismo e riconse-
gnarlo al dibattito delle idee e ad un’ana-
lisi critica degna di questo nome. Esami-
nare il frutto del suo lavoro attorno al
Buddhismo significa in primo luogo te-
ner presente che in un cinquantennio di
attivita pubblicistica e culturale estesa a
multiformi interessi antropologici, storici e
storico-religiosi, il riferimento alla Via del
Buddha & stato solamente uno dei punti
fermi della sua elaborazione, sia pure con
particolari caratteristiche di adesione esi-
stenziale, cosi come testimonia la sua auto-
biografia spirituale, Il cammino del cina-
bro. Tuttavia & esattamente nel saggio La
dottrina del risveglio, edito per la prima
volta nel 1943 e tutt’ora ristampato e let-
to da un pubblico non definibile ideologi-
camente, che Evola sintetizza il «suo» mo-
do di vedere la Via del Buddha.

Partendo all'indomani della prima guer-
ra mondiale da posizioni idealiste (1), ver-
so la metd degli anni "20 gia si slanciava
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in un tentativo di interpretatio philosophica
del pensiero tantrico (nel saggio L’uomo
come potenza), cosi inquinata da categorie
tipicamente occidentali di matrice hegelia-
na da costringere lo stesso autore ad una
radicale revisione di quel testo non pii
tardi di una quindicina di anni dopo (2).
Nel medesimo periodo, ossia verso la fine
degli anni ’30, Evola scrisse La dottrina
del risveglio, che & probabilmente il primo
testo in lingua italiana, al di fuori delle
divagazioni teosofiche, in cui il Buddhismo
viene presentato come una Via spirituale
vera e propria e non come un oggetto
d’interesse  erudito (3). A differenza di
quanto si possa pensare, questo saggio non
fu scritto per «convertire» al Buddhismo
gli europei, e dice lo stesso Evola che «non
abbiamo inteso propriamente fare un’apo-
logia del buddhismo» (4); cid cui l'autore
mira & dimostrare all’occidente la radicale
necessitd dell’ascesi, esattamente per quel-
la civilta «della morte di Dio» che non ha
potuto che oscillare tra una sua degrada-
zione a fatto sentimentale ed intimistico ed
una corrispondente negazione scettica. Nel
Buddhismo pali, su cui esattamente si ap-
punta linteresse di Evola, egli vede in pri-
mo luogo 1'esempio piu lucido e conseguen-
te di una dottrina di ascesi allo stato puro,
al di sopra di ogni moralismo e dogmati-
smo (5). :

Non ¢ infatti un mistero per nessuno
che la storia europea ha visto, a partire
dalla fine del Medioevo, un progressivo
oscurarsi della presenza del Sacro nella vi-
ta consociata, e di pari passo un oblio in-
teriore di quelle tecniche che nella tradi-
zione occidentale consentivano una crescita
del livello di coscienza aldila della cosid-
detta «coscienza di veglia». Nella Dottrina
del risveglio, afferma giustamente il Ferra-

cuti, il Buddhismo « non & assunto come



una religione da countrapporre ad un’altra
(il cattolicesimo), bensi come esempio sto-
rico di una tensione spirituale che si estrin-
seca attraverso la pura ascesi, un’ascesi
indipendente da ogni forma di culto» (6).
Fine di tutto il lavoro evoliano & quindi
enucleare, attraverso I’analisi delle tecni-
che buddhiste e della visuale metafisica
che esse implicano, «sistematicamente una
ascesi, per cosi dire, allo stato puro, cioé
come un insieme di metodi volti alla pro-
duzione di una forza interiore, I'uso della
quale, in via di principio, resta affatto in-
determinato, proprio come l'uso delle armi
e delle macchine create dalla tecnica mo-
derna» (7).

Questo saggio ebbe in Europa un note-
vole successo, tant’® che comparve anche
in edizione inglese e francese: inoltre, l’e-
dizione inglese ebbe un riconoscimento uf-
ficiale dalla Pali Society di Londra, isti-
tuzione accademica dall’indiscusso presti-
gio scientifico, all’indomani della sua pub-
blicazione (e siamo gia nel 1951). Non
sard quindi del tutto privo d’interesse si-
tuare il lavoro evoliano nell’ambito del pa-
norama degli studi non accademici attor-
no alla spiritualita estremo-orientale del
tempo, per poi tracciare qualche conside-
razione critica sulla concezione del Bud-
dhismo che emerge dalle pagine evoliane.
Notoriamente, fin dai primi decenni di que-
sto secolo (e in qualche raro caso, addi-
rittura nella seconda meta del secolo scor-
so) le prime traduzioni di testi buddhisti
influirono in maniera notevole, ancorché
spesso sotterranea, sulla cultura europea
del tempo, almeno su quella parte di essa
che, a partire dalla sofferta lezione di
Arthur Schopenhauer, gid presagiva l'urto
dei sussulti di decomposizione del positi-
vismo. In questa sede siamo costretti a
sorvolare sulla stragrande maggioranza dei
percorsi in cui & possibile rintracciare una
tale influenza per ovvi motivi di spazio (8),
ma ci soffermeremo un attimo, come para-
gone, sugli studi di due numi del firma-
mento culturale del tempo, pionieri non
solo dell’incontro tra Oriente e Occidente,
ma anche della scienza psicologica contem-
poranea: Carl Gustav Jung e Johannes
Heinrich Schultz (9): in estrema sintesi en-
trambi, al pari di Evola (come vedremo ol-

tre), anche se con finalitd del tutto etero-
genee, caddero in una serie di parzialita
causate prima di tutto dalla penuria di
fonti e dalla loro scarsa qualita critica (10),
e in secondo luogo dallinflusso, determi-
nante anche se spesso inavvertito, di alcu-
ni errori sistematici interpretativi causati
da un’adesione implicita alla visione del
mondo - dell’Occidente moderno e ad al-
cune scuole filosofiche, dall’idealismo (co-
me per Evola e, in modo diverso, per
Schultz), allo psicologismo d’estrazione
freudiana (nel caso di Jung). Quando ci
si sofferma quindi, sulle deviazioni che un
tale metodo critico ha prodotto all’interno
dell’opera di uno di questi «grandi», &
necessario ricordarsi come un tale approc-
cio riduttivo non solo era tipico della qua-
si totalita degli studiosi europei del tempo,
ma che non & ancora del tutto superato
nemmeno oggi.

Tornando alla Dottrina del risveglio, ab-
biamo gia sottolineato il valore strettamen-
te funzionale dell’analisi evoliana del tan-
trismo indt e della Via di Buddha: egli
non ebbe mai in mente di convertirsi a
queste dottrine, il suo interesse per esse
lo conduceva a rilevarvi dei possibili ap-
porti per la quotidiana battaglia esisten-
ziale del singolo («differenziato») nei con-
fronti del mondo «moderno», o borghese.
Chiaramente, -questo interesse limitato alla
funzionalita delle tecniche buddhiste, per
un tipo umano in grado di utilizzarle al di
fuori dell’apparato istituzionale delle va-
rie scuole buddhiste, risponde alla logica
della ricerca del «primo» Evola, potente-
mente influenzata da Nietzsche e da una
interpretazione della volonta di potenza in
chiave spiritualistica e «magica», come una
Via per la realizzazione di sé (= potenzia-
mento dell’lo), al di fuori di ogni ritua-
lita ortodossa, di ogni «Chiesa». Cid spie-
ga anche il particolare interesse di Evola
per il Buddhismo pali, visto come la dot-
trina ascetica pura, «sperimentale» per ec-
cellenza, anche se successivamente «degra-
datasi» per la creazione di un sangha isti-
tuzionalizzato e, nel caso del Mahayana,
dalla rivalutazione di un ricco apparato
mitico e culturale visto come una riviviscen-
za di fantasie popolari astratte e mitolo-
gizzanti (11). In sintesi, per Evola la for-



mulazione pali del Buddhismo era una di-
. sciplina, mirante a «metter tutte le forze
dell’essere in soggezione ad un principio
centrale (...), insieme di metodi volti alla
produzione” di una €orza interiore» (12).
In secondo luogo, egli vede nel Buddhismo
primitivo uno dei pochi sistemi ascetici
evitanti, come gia accennato, le «collusio-
ni tra ascesi e moralita», essendo il Bud-
dha perfettamente consapevole «del valore
puramente strumentale che per la prima ha
la seconda» (13). Cid conduce Evola a di-
chiarare che «Il Buddhismo non & una
religione, allo stesso modo che ogni dot-
trina iniziatica od esoterica non pud dirsi
“religione”» (14). In tal modo egli oppone
radicalmente, ed in maniera un po’ sche-
matica, le «tecniche coscienti, libere da
ogni mitologia sia religiosa che morale» (15)
del Buddhismo pali da un lato con gli esi-
ti posteriori delle diverse scuole buddhiste,
e d’altro canto da tutto cid che in Occi-
dente in questo secolo ha assunto il signi-
ficato di «religione»: pietismo, moralismo,
esasperazione del devozionalismo, dimenti-
canza di un’ascesi personale. Infine qualifi-
ca il primo come «esoterismo» mettendo
le seconde nel novero dell’«exoterismo».
Ma su cid torneremo.

Lungo il suo cammino di esplorazione
dei vari concetti essenziali della Via del
Buddha, Evola si ¢ immediatamente preoc-
cupato di colpire le false interpretazioni
che in quegli anni imperavano specie negli
ambienti eruditi: in primo luogo 1a ridu-
zione della dukkha ad un «dolore» dalle
tinte esistenzialiste ¢ del Sentiero del Bud-
dha ad una sorta di eudemonismo primi-
tivo; immediatamente dopo I’accusa di
«immanentismo» lanciata al Buddhismo da
quei settori della pubblicistica cattolica
troppo attaccati ad una neo-scolastica scle-
rotizzatasi dopo la Controriforma. In que-
st’opera di rettificazione, bisogna ricono-
scere che Evola fu assai piti lucido di mol-
ti critici dell’epoca, evitando (a differenza
di Jung) di confinare il Buddhismo dentro
steccati psicologistici. Da tutto il volume
emerge invece un’appassionata rivendica-
zione dell’attualitd della Via del Buddha,
particolarmente nel mondo contemporaneo,
visto come la «civilta che del samsara ha
fatto un vero culto, esaltandolo e gettando
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discredito su ogni diverso punto di vi-
sta» (16); ¢ esattamente questo samsara,
prodotto da un’ignoranza metafisica, 1'avi-
dya, l'ostacolo da superare ad ogni costo.
Nota giustamente Ferracuti che in tal mo-
do «il Buddhismo presenta allora una ta-
bula rasa di fronte alla quale I'uvomo no-
bile realizza una distanza interiore dal
”mondo’» (17). Per Evola l’essenzialita di
questo progetto riguarda il «metter I'uomo
di fronte alla inattenuata conoscenza di sé
e di tutto cido che & condizionato, per chie-
dergli: puoi dire: questo sono io? Puoi
veramente identificarti con questo? E’ que-
sto che tu vuoi? — Tale ¢ il punto della
decisione fondamentale, tale €& la pietra di
prova per la distinzione degli essi nobili
da quelli volgari» (18).

Cid brevemente, in modo da chiarire co-
sa questo saggio NON woleva essere: né
un testo di propaganda, né un libello raf-
fazzonato alla maniera teosofico-occultista,
né un’esposizione accademica attorno alla
Via del Buddha. Probabilmente, tenuto con-
to del periodo in cui fu scritto, La dottrina
del risveglio evitd una buona parte delle
trappole documentarie ed interpretative in
cui la cultura europea del tempo continua-
va a cadere, parlando di Buddhismo. Ma
anche questo saggio, in fondo, dimostra i
50 anni di etd, e alcuni limiti innanzitutto
concettuali che vanno corretti grazie alla
disponibilita attuale di traduzioni critiche
e saggi puntuali, molti dei quali condotti
da angoli di visuale non in contraddizione
con quello di Evola: per fare solo qualche
nome, pensiamo allo studioso indli Ananda
K. Coomaraswamy, allo storico delle reli-
gioni Mircea Eliade, al simbolista René
Guénon, a molte pagine di Chogyam
Trungpa (19).

Un primo problema lasciato irrisolto dal-
I'analisi evoliana & quello relativo al con-
cetto stesso di religione: egli distingue ed
oppone la religione come fatto istituziona-
le ed emotivo, all’iniziazione, come fatto
personale e spirituale. Ora & ovvio che se
questa distinzione ha un senso all’interno
della cultura secolarizzata europea di que-
sto secolo (e poi, in maniera molto piit ar-
ticolata), cid non & affatto il caso delle scuo-
le che tutt’ora tramandano gli insegnamen-
ti delle grandi Vie religiose: nella misura in



cui una persona percorre la Via, passa da
un primo stadio di umidita interiore (psi-
chismo), ad una sempre maggiore consape-
volezza della natura strettamente spirituale
della sua strada e della propria natura. In
questo panorama, lo stesso devozionalismo
popolare ha il preciso valore di pratica
religiosa alla portata di un impegno mo-
desto e superficiale, ma che tuttavia con-
sente egualmente di sperimentare su di sé
la potenza transmutante del divino; si trat-
ta quindi, tra «esoterismo» ed «exoteristiio»,
di una differenza di gradi di fruizione di
una medesima verita, che non cambia (né
potrebbe farlo) in ragione della levatura
individuale di chi vi si avvicina. Cid pone
un limite anche alle speculazioni di coloro
che esasperano la separazione tra la Via
«codificata» dalle Tradizioni e il messag-
gio di salvezza interiore, giungendo a pe-
ricolose commistioni sincretiche o ad auto-
iniziazioni: senza passare per il lavoro
oscuro e costante dell’exoterismo, della pre-
ghiera, dei gesti del corpo, della coltivazio-
ne della mente, non si da esoterismo, né al-
cuna possibilita di accedere a livelli di co-
scienza pit alti. Le eventuali ed autenti-
che eccezioni in questo campo sono cosi
episodiche da non costituire nemmeno un
caso particolare opponibile dialetticamente
a questa regola. D’altronde lo stesso Evola,
che pur in tutta la sua esistenza sempre si
rifiutd di riconnettersi ad una Via ortodos-
sa, non accampd mai pretese di auto-ini-
ziazione, né si defini mai qualcosa di si-
‘mile ad un «iniziato». Per rimanere all’in-
terno dell’interpretazione evoliana del Bud-
dhismo, in tal modo si supera l'inutile op-
posizione tra «religione» e «risveglio», il
secondo non essendo altro che il termine
del cammino che viene iniziato (e conclu-
so) all’interno della prima. La pericolosita
di alcune conseguenze estrapolabili dall’ana-

lisi evoliana appare infatti estrema e deri- -

va in toto dalla permanenza nel suo pen-
siero dell’adesione all’idealismo superomi-
stico cui abbiamo accennato, e che &€ com-
pletamente «altro» da ogni concreta espe-
rienza del Sacro.

Un secondo punto tradizionalmente osti-
co a molti lettori della Dottrina del risve-
glio & la particolare accentuazione che l'au-
tore fa dell’«arianita» del Buddhismo pali.
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Un tale aggettivo, d’uso comune nella cul-
tura europea tra le due guerre e nella ri-
cerca storico-religiosa in lingua tedesca del
dopoguerra (20), in italiano suona appesan-
tito da una serie di echi assai oscuri ed
indigesti, tanto da venire ancor oggi pa-
rafrasato con «indoeuropeo». Anche senza
credere alla favoletta disinformata di un
Evola campione del razzismo biologico
(smentita tra gli altri -dallo stesso Renzo
De Felice nella sua Storia degli Ebrei ita-
liani sotto il Fascismo), € bene precisare
come tale insistenza rimandi all’esistenza
di un sistema di significati assai comples-
so, lumeggiato recentemente da studiosi co-
me Georges Dumézil, sulla  struttura so-
ciale dell’India antica (21), ove il termine
tipicamente buddhista di aryia effettivamen-
te mescola il significato-di «nobile», «libe-
rato», con un riferimento storico-lingui-
stico alla cultura indoeuropea, che notoria-
mente divenne egemone in India a caval-
lo del XII secolo a.C. Alla nobilta di spi-
rito, nel significato etimologico della pa-
rola aryia, si unisce quindi la nobilta di
carattere, di portamento, di stirpe, in op-
posizione alla cultura di strati differenti
della popolazione del continente indiano,
colonizzati dagli.invasori Ari (22).

Ma il punto a nostro parere pilt debole
di tutta I’analisi evoliana & nel momento in
cui egli propone di utilizzare le tecniche
del Buddhismo per ottenere un rafforza-
mento della personalita. Ci chiediamo: a
che pro? Lo stesso Evola risponde cosi:
«E’ facile riconoscere il valore che molti
dei comportamenti ¢ delle discipline espo-
sti (..) se adeguatamente adattati, possono
offrire pel compito essenziale che oggi si
pone all’'uomo differenziato: far si che
cid su cui non si pud nulla, nulla possa
su di noi» (23), e cid al fine di trovarne
«un’applicazione nella stessa vita del mon-
do, per la fortificazione dell’intimo umano,
per realizzare un distacce, per enucleare in
sé qualcosa di invulnerabile e di intravol-
gibile» (24) dalle correnti sociali € psichi-
che del mondo della «morte di Dio».

Nel momento in cui si sente come reale
una Via di realizzazione spirituale, la for-
tificazione del dato individuale cessa di es-
sere un valore, per diventare un appesanti-
mento se non proprio un ostacolo. Uscendo



dal nichilismo superomistico (come lo stes-
_so Evola tende a fare), € chiaro che non si
tratta di rinforzare l'uvomo prodotto dalla
civilta moderna (né quello solo apparente-
mente mutato dall’adesione solo psicologi-
ca e culturale ad una «tradizione»), ma di
trasmutarlo alla radice, elevandolo da homo
oeconomicus, centrato sulla propria quoti-
dianita, in homo religiosus (25). Cid & rea-
lizzabile solo attraverso un lungo lavoro di
crescita ¢ mutamento, reso possibile esclusi-
vamente dall’esperienza quotidiana di una
sacralita viva ed operante; su questo tema
non V¢ contrapposizione tra le varie Vie
religiose, tutte si pongono completamente
al di fuori dell’orizzonte di pensiero in cui
il «superuomo» ancora tenta di plasmare
i suoi omuncoli. Il grosso limite dell’analisi
evoliana sembra essere esattamente questo:
disinnescare il potenziale spirituale di una
Via di auto-realizzazione come il Buddhismo
per piegarlo alle esigenze di un Io, pitt o
meno «assoluto», da rinforzare e render

(1) Sulla vita e lopera di Julius Evola, vedi
la recente ed obiettiva opera di GIANNI FER-
RACUTI, Julius Evola, Rimini 1984. Di note-
vole interesse storico € documentario & anche
l’autobiografia spirituale di Evola, Il cammino
del cinabro, Milano 1972.

(2) 11 testo in questione, riscritto e completa-
mente «corretto», assunse il titolo definitivo de

Lo yoga della Potenza (ultima edizione it, Ro-

ma 1980).

(3) Cfr. Il Cammino del cinabro, cit., p. 140.

(4) La dottrina del risveglio, cit., p. 292.

(5) Idem, p. 12.

(6) G. FERRACUTI, cit., p. 94.

(7) La dottrina..., cit., p. 12.

(8) Sull’argomento, cfr. P. FILIPPANI-RON-
CONI, M. Scaligero e linterpretazione dell’India,
in AaVv., Massimo Scaligero: il coraggio del-
limpossibile, Roma 1982, e VEditoriale de I
QUADERNI DI AVALLON n. 3, Le Vie solari
dell’Eroe e del guerriero, Rimini 1983, pp. 5-10.

(9) Sul pensiero junghiano, cfr. J. JACOBI,
La psicologia di Jung, Torino 1973, ¢ A. MOR-
GANTI, La concezione dell’uomo nella psicologia
contemporanea, 11 parte, ne I quaderni di
Avallon n. 8, Rimini 1985. Sull’'opera e il pen-
siero di J.H. SCHULTZ, il fondatore del Training
Autogeno, cfr. il suo saggio principe, Il Training
Autogeno, 2 vol., Milano 1968-71, e A. MOR-
GANTI, Yoga e Training Autogeno nel pensiero
di J.H. Schultz, in Psyche nuova, Padova, 1984.
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tetragono ai condizionamenti estefni. Cio,
oltre a non essere probabilmente sufficiente,
costituisce un abbassamento di livello, un
passare da un’antropologia resa archetipo
nel Sacro al potenziamento estremo di una
individualita eternamente opposta ad altre,
per via della sua stessa immanenza.

In conclusione, possiamo dire che i limiti
di un lavoro pionieristico attorno al Bud-
dhismo come quello tentato da Evola negli
anni 30 sono emersi pitt netti, al pari dei
suoi meriti che ne hanno fatto un libro
sempre d’attualita, non sul fronte delle con-
trapposizioni ideologiche, ma sul terreno
dell’elaborazione di un concetto di uomo
che in questo secolo riesca a vivificare entro
sé l'universalita che esso gia e. Cid spe-
riamo possa essere anche una lezione per
tutti coloro che invece di scendere sul ter-
reno del dibattito, hanno continuato per de-

‘cenni a soffermarsi su esteriorita malcom-

prese.
Adolfo Morganti
(10) Cfr. A. MORGANTI, Yoga e T.A...,
cit.,, p. 6.

(11) Sull’argomento, cfr. J. EVOLA, La dot-
trina..., cit., p. 11, specie sul nesso tra ascesi e
Buddhismo pali; J. EVOLA, Il cammino..., cit.,
p. 144, sulla critica evoliana al Mahayana, anche
se pit avanti 'autore non manca di esprimersi
molto positivamente a proposito della scuola Zen.

(12) La dottrina..., cit.,, pp. 11-12.

(13) Idem, p. 13.

(14) Il cammino..., p. 142.

(15) Idem, p. 143.

(16) La dottrina..., p. 293.

(17) G. FERRACUTI, cit., p. 96.

(18) La dottrina..., p. 102.

(19) Cfr. AK. COOMARASWAMY, Indui-
smo e Buddhismo, Milano 1972; M. ELIADE,
Lo Yoga, Firenze 1984, e di C. TRUNGPA,
Aldila del materialismo spirituale, Roma 1974;
Il mito della liberta, Roma 1976; € Shambala,
la Via del guerriero, Roma 1985.

(20) Cfr. ad es. S. WIKANDER, Der Arisch
Mannerbund, Uppsala 1949.

(21) Cfr. Mito ed epopea I, Torino 1983.

(22) Sull’argomento, cfr. E. BENVENISTE,
Dizionario delle istituzioni Indo-europee, 2 vol.,
Torino 1976.

(23) La dottrina..., cit. p. 294.

(24) Il cammino..., cit.,, p. 143.

(25) Su questo concetto, cfr. M. ELIADE,
Il Sacro e il profano, Torino 1984.



Salute e pratica spirituale

Da un certo numero di anni, pur tra mo-
de, eccessi ed errori, qualsiasi movimento
interessato allo sviluppo del potenziale uma-
no ha sentito l'esigenza di includere nella
ricerca I'elemento corporeo.

Per pitt di un approccio psicoterapeutico
il lavoro sul corpo, volto ad interpretare le
tensioni somatiche come espressione di bloc-
chi o conflitti interiori, &€ un metodo ormai
irrinunciabile (1).

Ad allargare l'orizzonte dell’impostazione
psicosomatica tradizionale, tanto preziosa
quanto riduttiva nell’evidenziare soltanto
gli esiti sul piano fisico di una mente disar-
monica, si é sviluppato un filone di studi
attento nella stessa misura alle ripercussio-
ni sulla psiche di un corpo in stato di catti-
va salute (2).

Come si vede, la problematica é vasta, e
rivela lesigenza, affatto nuova per I'occi-
dentale moderno, di perseguire una conce-
zione multifattoriale della salute.

Nell’ambito della ricerca religiosa, che e
cio che qui ci interessa, si assiste a un pro-
cesso parallelo a quanto si é appena descrit-
to, e cioé a una comprensione del corpo nel-
la dinamica dello sviluppo interiore. Non
a caso alcune discipline orientali che si
preoccupano di integrare movimento fisico
e ricerca spirituale, come lo Hatha-Yoga e
il Tai Chi Chuan, stanno conoscendo una
crescente popolarita.

Il fenomeno in questione, almeno nelle
sue espressioni piu mature, non ha niente
a che vedere con un facile epicureismo, né
si limita a ribadire il « mens sana in corpore
sano »; testimonia, semmai, la volonta di
entrare tutti interi nel flusso della Vita.

E’ in atto, in ultima analisi, una revisio-
ne della tradizionale distinzione tra cio che
¢ materiale e cio che é spirituale, e addirit-
tura del significato stesso dei termini.

Da una parte, come abbiamo visto, si é
riconosciuta l'imprescindibilita di una par-
tecipazione del corpo alla ricerca interiore;
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dall’altra, come acutamente ha messo in luce
C. Trungpa, sono molti i rischi di « mate-
rialismo spirituale »», cioe di un confor-
marsi esteriormente a uno stereotipo di per-
sona ascetica, col solo risultato di rafforzare
lego (3).

Si e divenuti consapevoli che, se lindul-
gere ad atteggiamenti di puro edonismo non
facilita la pratica spirituale, I'automortifi-
cazione é essa stessa una passione, e quindi
un ostacolo allo sviluppo interiore.

« Nessuno pud, o Arjuna, diventare uno
yogi se mangia troppo o troppo poco, se
dorme troppo o troppo poco. Colui che e
moderato nel cibo e nel riposo, che agisce
appropriatamente nella vita, che regola con
misura sonno e veglia pud, con la pratica
dello Yoga, alleviare la sofferenza » (4).

Nell’ambito specificamente buddhista, il
corpo ha un’importanza centrale. Si pensi
per esempio alla meditazione vipassana, che
include nell’area della consapevolezza respi-
ro, sensazioni, regioni del corpo, pensieri,
emozioni, ogni cosa con pari dignita. Si pen-
si all’enfasi che lo Zen pone sulla posizione
eretta della colonna vertebrale e sulla respi-
razione addominale tranquilla ai fini di una
buona pratica meditativa.

Una volta stabilito che un corpo-mente
sano facilita la pratica, si impone un di-
scorso sui fattori che regolano la salute.
E’ quanto faremo nei prossimi quaderni.

Luigi Turinese

(1) Si ricordi a questo proposito la linea di
pensiero sorta dai lavori di WILHELM REICH
(1897-1957), e in particolare di ALEXANDER
LOWEN, nato nel 1910 negli Stati Uniti, di cui
ricordiamo: I! linguaggio del corpo (Milano, 1978,
Ed. or. 1958) e Bioenergetica (Milano, 1983, Ed.
or. 1975).

(2) Cfr. ad esempio A. LODISPOTO, Medicina
somatopsichica, Roma 1984.

(3) C. TRUNGPA, Al di la del materialismo
spirituale, Roma 1976 (Ed. or. 1973).

(4) BHAGAVAD GITA, VI, 16-17.



Le ragioni del ,dialogol

MARCELLO ZAGO: «Buddhismo e Cri-
stianesimo in dialogo» - Citta Nuova
Editrice, Roma 1985, p. 430, L. 40.000.

« Il Buddhismo rimane una sfida che interpella
la Chiesa, non tanto per il numero dei suoi se-
guaci o per l'aggressivita della sua diffusione,
quanto per la grandezza religiosa del suo Fonda-
tore, per la profondita e la capacita trasformante
del suo messaggio ». E’ da questo riconoscimento
che prende le mosse Marcello Zago, per proporre
— soprattutto, ma non soltanto, agli « operatori
religiosi » di parte cattolica — wun itinerario cul-
turale che nella profondita delle analisi, nella
ampiezza dei dati e nella organicita della strut-
tura espositiva & destinato indubbiamente a far
compiere un autentico « salto di qualita » al dia-
logo tra cristiani e buddhisti. I1 libro si giova del-
la singolare competenza che I’Autore ha potuto
costruirsi con la pluriennale pratica missionaria
nel Laos, con la responsabilita di segretario del
Segretariato Vaticano per i non cristiani e con
I'insegnamento all’'Universita Lateranense.

Sono anzitutto esposte le basi della dottrina
buddhista, le tappe storiche della sua diffusione,
le sue tendenze attuali. Segue un’informazione
dettagliata — quasi da relazione ufficiale — sulla
presenza cattolica in Asia e sulle alterne vicende
che hanno la contrassegnato nei secoli i rapporti
tra cristiani e buddhisti; & questa forse la parte
meno originale del libro.

Notevole invece, per audacia di enunciati, la
parte centrale dell’opera, imperniata sui fonda-
menti teologici e conciliari del dialogo e sulla
loro corretta applicazione. Vi si afferma che nel
dialogo, cristiani e buddhisti possono aiutarsi a
« crescere insieme », perché «il dialogo interre-
ligioso suppone un attaccamento e un approfondi-
mento della propria fede e un rispetto sincero
per la fede degli altri » (215). « Il dialogante deve
avvicinarsi all’altro, attento a cogliere il messag-
gio che l'altro ha da offrire, piuttosto e prima
di preoccuparsi di quale messaggio possa tra-
smettergli » (217).

TENGYE E TENSANG: «Ma-
nuale di Tibetano» . Casta-
gneto 1985, p. 126, L. 20.000
(15.000 per i Centri).

KEN WILBER:

It libro espone con gradualita
le regole grammaticali e il voca-
bolario della lingua di Milarepa
(per la pronuncia, sono disponi-

bili a parte delle cassette). Puo
essere ordinato al Karma Samten
Choling, Castagneto (MO).

«Oltre i confi-
ni» - Cittadella editrice, Assisi
1985, p. 180, L. 16.000,

Prima traduzione italiana di
un’opera di Wilber sulla « psi- derna.

« Il dialogo mi spinge (...) a sviluppare la mia
carita cristiana tenendo conto degli stati sublimi
(brahmavihara), mi rende maggiormente consape-
vole dellimpermanenza della realta e non solo
della sua bonta, a coltivare la calma e la benevo-
lenza, a controllare lo spirito partendo dal corpo
anche per la meditazione » (219). L’annunciatore
del Vangelo «deve essere in atteggiamento di
ascolto per percepire non solo la ricerca del non
cristiano, ma anche per accogliere l'illuminazione
che Dio trasmette attraverso di lui» (199).

Queste affermazioni sono tanto piu significative
perché fatte da chi ha responsabilita ufficiali nella
politica vaticana e, non a caso, si colloca su po-
sizioni « centriste » tra quanti propongono un
proselitismo senza dialogo o, all’opposto, un dia-
logo senza proselitismo, per sostenere che il dia-
logo deve affiancarsi al proselitismo senza sosti-
tuirlo e deve considerarsi « non semplice mezzo
o tappa transitoria, ma anche una meta » (195).

La terza parte dell'opera (Realta buddhiste e
cristiane a confronto) & in sostanza l’applicazione,
a livello dottrinario, degli orientamenti proposti
nelle pagine precedenti. Solo poche righe sono
dedicate alla meditazione (ignorandone per di pit
le tecniche tantriche e zen), nonostante che sia
riconosciuto il suo ruolo centrale nel Buddhismo
e la sperimentata validita del dialogo fra « pra-
ticanti ». L’Autore, confrontandosi con i pill ag-
giornati studi di entrambi i versanti (e offrendoci
cosi una preziosa bibliografia), si diffonde invece
su temi fra i pill controversi: Assoluto e realta
ultime, le divinita, il « Creatore », Dharma e Nir-
vana secondo i canoni e nell'interpretazione po-
polare; il rapporto tra grazia e impegno perso-
nale, tra conversione e illuminazione.

Anche se manca il tema della « rinascita» e se
talora la separazione della dottrina « canonica »
dalle pratiche popolari & discutibile, queste ulti-
me 130 pagine sono una autentica miniera per
alimentare il dialogo ad ogni livello.

Vincenzo Piga

cologia transpersonale », per an-
dare oltre i confini «che noi
sconsideratamente tracciamo at-
torno alla nostra esperienza» e
scoprire I'Unita sottostante qua-
lunque apparente molteplicita.
E’ una fusione dell’antica saggez-
za orientale con la scienza mo-



INIZIATIVE

UNIONE BUDDHISTA D’EUROPA

Dal 5 all’8 settembre 1985 si é svolta ad Am-
burgo presso il Tibetisches Zentrum la 104 As-
semblea Plenaria dell’Unione Buddhista d’Europa
con la partecipazione di delegati provenienti da
diversi Paesi europei.

E’ stata discussa una risoluzione proposta dal
Presidente della Scientific Buddhist Association
di Londra, Gerald du Pré, sulla liberta spirituale
e religiosa: il documento, sottoscritto dai delegati
dell'Unione, & stato inviato all’lONU, al Parla-
mento Europeo ed allUNESCO.

L’Unione ha inoltre esaminato la possibilita di
tenere un congresso internazionale a Parigi pres-
so P'UNESCO nel 1988, su invito della Delega-
zione Permanente di Sri Lanka.

E’ stata accolta la domanda di adesione al-
I'Unione Europea dell’Ordine Arya Maitreya
Mandala, fondato da Lama Anagarika Govinda;
della Buddhista Misszio di Budapest e della Bri-
tish Shingon Buddhist Association. Sono stati ri-
confermati nella loro carica di Presidente e di
Vice Presidente per il biennio 1985-87 [linglese
Arthur Burton-Stibbon e [italiano Bruno Porti-
gliatti. Parallelamente ai lavori dell’Assemblea
Plenaria dell’'Unione si sono svolti quelli della
Comunita Religiosa Buddhista di Germania.

Presso I'Universita di Amburgo si & tenuto
un incontro sul tema « Il beneficio della religione
nella societa » con la partecipazione di Detley
Kantowsky dell'Universita di Amburgo, Geshe
Thubten Ngawang ed Arthur Burton-Stibbon.

Presso la Logenhaus di Amburgo, dopo la Puja
in Vietnamita e in Tibetano, per lintera giorna-
ta del 7 settembre si & svolto lincontro con la
partecipazione di 180 Delegati in rappresentanza
delle Associazioni Buddhiste Tedesche per lele-
zione del Comitato Direttivo della Comunita Re-
ligiosa Buddhista, il cui primo scopo & quello di
ottenere il riconoscimento da parte della Repub-
blica Federale Tedesca. (b.p.)

FONDAZIONE MAITREYA - ROMA

Un'affollata conferenza di Corrado Pensa su
« La via della consapevolezza » ha inaugurato il
7 novembre a Roma il ciclo di conferenze sul te-
ma « Contemplazione e azione nel Buddhismo e
nel Cristianesimo », promosso e organizzato dalla
Fondazione Maitreya. Per questo ciclo il 18 no-
vembre ha parlato il barnabira A. Gentili su « La

46

duplice azione che prepara l'esperienza contem-
plativa: purificazione interiore e donazione amo-
rosa » e il 12 dicembre il monaco buddhista Geor-
ge Churinoff sul tema: «Il training mentale nel
Buddhismo Mahayana ».

La serie di conferenze continuera a Roma fino
al mese di maggio nella sala di via Pietro Cossa,
40 e i prossimi oratori saranno: Kathleen England,
missionaria orsolina (16 gennaio); Martin Kalff,
psicoterapeuta junghiano e direttore del centro
buddhista svizzero di Zollikon (3 febbraio); Ric-
cardo Venturini, dell’Universita di Roma (13 feb-
braio); Mario Piantelli, dell'Universita di Torino
(6 marzo); Hammalawa Saddhatissa, presidente
della British Mahabodhi Society (27 marzo); Mar-
cello Zago, segretario del segretariato vaticano
per i non cristiani (17 aprile); Connie Miller,
monaca buddhista (8 maggio); Christopher Tit-
muss, condirettore del Centro inglese di medita-
zione Gaia House (22 maggio).

Informazioni: c¢/fo PARAMITA -
3498800.

Tel. 06/

CENTRO MILAREPA - PINEROLO

Prossime iniziative:

1-2 febbraio: ritiro di pratica intensiva sulla me-
ditazione Shi-né; ‘

7-9 febbraio: festeggiamenti per il Capodanno ti-
betano;

15 febbraio: insegnamento su « I tre punti fonda-
mentali di ogni pratica meditativa »;

22 febbraio: Kye-Rim (la fase di sviluppo gra-
duale nella visualizzazione della divinita tan-
trica);

1 marzo: Zo-Rim (la fase di dissoluzione della
visualizzazione);

8 marzo: Lam-Kyer (meditare sul quotidiano);

15-16 marzo: pratica intensiva di Shi-né.

Tutti gli insegnamenti saranno diretti dal Lama
residente Gian-Ciub, che inoltre ogni domenica
mattina guidera i principali rituali di pratica vaj-
rayana.

Informazioni: Via Saibante, 3 - Pinerolo - Tel.
0121/22484.

ZEN RINZAI A ROMA

Il rev. Hozumi Gensho Roshi, del monastero
Zen Rinzai di Kyoto, dirigera al centro Urasenke
di Roma una sesshin per principianti nei giorni



2-3-4 marzo dalle ore 18. Ur’altra sesshin per
esperti sara diretta dallo stesso maestro alla Villa
‘Cavalletti di Grottaferrata dal 5 al 9 marzo.

Informazioni: Centro Urasenke, Via Giovanni
Nicotera, 29 - Roma - Tel. 06/3563379.

ISTITUTO LAMA TZONG KHAPA
POMAIA

18-19 gennaio: « Tai Chi Chuan», con il maestro
Shin Dae Wong;

24-26 gennaio:
« Titti » Erede;

31 gennaio-2 febbraio: « Sogni e realta », con Mar-
tin Kalff;

7-9 febbraio: « Gli otto precetti mahayana », con
il Gheshe Tenzin Gonpa;

14-16 febbraio:
Laura Chellini;

28 febbraio-2 marzo: « Hatha Yoga », con Mariel-
la Castagnino;

28-31 marzo: «I voti del Bodhisattva », con Dag-
po Rimpoche;

4-6 aprile: « La nascita e l'infanzia dell’eroe spi-
rituale », con Martin Kalff.
Informazioni: tel. 050/68976.

« Danza sacra», con Vittoria

« Micromassaggio cinese », con

ISTITUTO SAMANTABHADRA - ROMA

Nei primi giorni di aprile il maestro Dagpo Rim-
poche terra un corso di insegnamenti Mahayana.
Continua il corso annuale di Lam-rim, diretto dal
Lama residente Sonam Janchub, con insegnamen-
ti ogni sabato e domenica, dalle 18 alle 20,30.

Informazioni: tel. 06/8453841, via Pavia - Ro-
ma.

CERIMONIA DEL TE’ - ROMA

L’istituto giapponese di Cultura e la Fonda-
zione Maitreya organizzano per il 10 marzo una
manifestazione dedicata alla « Cerimonia del teé »
(Cha-no-yu), cosi articolata:

— introduzione del monaco zen rinzai Hozumi
Gensho Roshi di Kyoto;

— illustrazione e dimostrazione pratica di Mi-
chiko Nojiri, direttrice del centro Urasenke
di Roma;

— commento psicologico del prof. Riccardo Ven-
turini dell’'Universita di Roma.

La manifestazione si svolgera all’Auditorium
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dell’Istituto giapponese di cultura in Roma, via
Gramsci 74, a partire dalle ore 18.

Informazioni: 06/3609794 oppure 3563379.

CENTRO SOTO ZEN - MILANO

A fine marzo sara organizzata una sesshin di 7
giorni presso il centro del Dharma Jo, diretto da
Angelo Abruzzo, in via Veniero 4, Milano. Ogni
settimana questo centro organizza corsi di Hatha
Yoga, ritiri e conferenze sulla medicina orientale,
oltre a sedute di meditazioni Soto Zen.

Informazioni: tel. 02/325358.

BUDDHISMO SHINGON

Il rev. Jomyo Tanaka, monaco giapponese della
antica scuola esoterica Shingon (fondata in Giap-
pone nell’800 d.C. da Kobo Daishi), ha guidato
dal 19 al 25 ottobre nella cittadina svizzera di
Kiental un seminario sul Buddhismo Shingon, cui
hanno partecipato anche praticanti italiani. 11 mae-
stro Tanaka dirige il Mandala Buddhist Center di
New York.

Per informazioni: Antonio Melandri - « Il frut-
to proibito », Via S. Giovanni Bosco, 18 - Faen-
za (RA) - Tel. 0546/26802.

MEDICINA AYURVEDICA - ROMA

Su iniziativa del centro Brahmananda di Roma,
Lucia Tommasini Mattiucci, fondatrice del centro
internazionale lavori umano-sociali (CILUS), ter-
ra una prima conferenza sul tema « Utilizzazione
pratica della medicina ayurvedica ».

La conferenza é in programma per il 14 feb-
braio, ore 20, nella sede del « Brahmananda » in
via Giolitti 365 b/4, tel. 06/5754328.

ASSOCIAZIONE « CONVERGENZE »
BOLOGNA'

Si e costituita a Bologna I’associazione « Conver-
genze - Psicologia e tecniche introspettive », di-
retta dalla dott.ssa Beatrice Balsamo e da Marco
Cipullo; ha sede a Bologna e dispone di una
casa di campagna nelle vicinanze per i corsi re-
sidenziali. Scopo dell’associazione é linterazione
fra i contenuti del metodo buddhista e la psico-
logia e psicoterapia occidentali,

Informazioni: Via Riva Reno, 11 - Bologna -
Tel. 051/522510.



Lettere a PARAMITA

A PROPOSITO DI « DEGENERAZIONI »

Nell’editoriale del n. 15 si parla di « dege-
razioni del Buddhismo » talora accadute in Cina
e Giappone. L’espressione mi lascia perplesso
per la sua genericita e mi sembra lontana dallo
spirito che ha finora guidato PARAMITA e che
mi auguro guiderd la Fondazione Maitreya. E’
uno spirito che si deve manifestare in un attento
ascolto, in valutazioni documentate, in assenza di
settarismi nei confronti dei vari insegnamenti e
delle varie realta del -Buddhismo: condizioni tutte
indispensabili per procedere nella definizione di
quel Buddhismo universale per il quale molti di
noi si sentono profondamente impegnati.

Riccardo Venturini, vice-presiden-
te della Fondazione Maitreya,
Roma.

L’amico Venturini ci da l'occasione di chiari-
re la frase «incriminata » e gliene siamo grati.
Come dimostrano i 17 quaderni finora pubblica-
ti, PARAMITA accoglie e sostiene gli insegna-
menti buddhisti di ogni tradizione « che si richia-
mino a linee di insegnamento riconosciute valide
nell’ambito delle singole tradizioni» (Statuto del-
la Fondazione Maitreya, art. 2) e che propon-
gano nella sua integralita I’Ottuplice Sentiero. Il
nostro ¢ quindi un « ecumenismo ad occhi aperti »,
che non ignora il rischio, confermato anche da
recenti cronache americane, di -manipolazioni dot-
trinarie di sedicenti guru, né la realta storica di
quelle strumentalizzazioni del Dharma, che hanno
portato soprattutto in conseguenza di coinvolgi-
menti nelle lotte politiche, alle bande armate in
qualche monastero dell’antico Giappone e alle
ricorrenti « catastrofi » del Buddhismo cinese, di

cui parla Demiéville (Storia del Buddhismo, ed.

Laterza). Sono questioni serie e complesse, alle
quali PARAMITA dedichera quanto prima lo spa-
zio e la documentazione necessarie. '

UN INVITO A « FERMARSI »

Tra i vari articoli altamente qualificati che ab-
biamo avuto il piacere di leggere su PARAMITA,
quello offertoci dal n. 14 su « Desiderio e Soffe-
renza », realizzato da Corrado Pensa, & di rara
qualitd. L’ho letto con profondo interesse, perché
Pensa ha saputo riprendervi alcuni punti molto
importanti, su cui non ci si sofferma mai troppo.

La sua conoscenza della psicologia e quella,
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forse non solamente teorica, delle spiritualita
buddhista e cristiana, ci permette di chiarire con
precisione la condizione fondamentale di sanita,
indispensabile a una fruttuosa evoluzione nella
purificazione del desiderio. Inoltre ravviva alcuni
aspetti del cammino spirituale, compiendone una
ritualizzazione, un riapprezzamentp per un mon-
do caotico. Ma & soprattutto il profumo discreto
e soave d’'una pratica effettiva della meditazione
che ho apprezzato in quello scritto, quasi si trat-
tasse di un esplicito invito a «fermarsi» e a
scoprire la sorgente della gioia.

Desidererei, con la vostra autorizzazione, pro-
porre la traduzione in francese di questo articolo,
da pubblicare su Les Cahiers du Buddhisme,
rivista molto sensibile al riavvicinamento tra psi-
cologia e religione e tra Buddhismo e Cristiane-
simo.

Lama Yonten (Alain Daudé)
La Rochette (Francia)

I CONSIGLI DI LAMA YESHE

Desidero esprimere attraverso PARAMITA qual-
che considerazione sui corsi di Buddhismo orga-
nizzati in Italia. Ho frequentato listituto di Po-
maia, dove ho avuto anche la fortuna di seguire
insegnamenti di Lama Yeshe. Ricordo che questo
grande maestro ha sempre cercato di favorire la
comprensione del Dharma in Occidente. Una vol-
ta disse: « Il Dharma dovrebbe essere in Italia un
Dharma italiano, non tibetano, cioé adattato alle
caratteristiche culturali del vostro paese ». Non
ha incoraggiato lo studio del tibetano, anzi diceva
che il tibetano & una lingua samsarica come tutte
le altre. Aveva anche proposto che almeno i
corsi introduttivi degli insegnamenti fossero te-
nuti dai pitt preparati fra i praticanti italiani, in
particolare da monaci occidentali. Perché a Po-
maia e in altri centri non si tiene conto di questi
consigli? To trovo difficolta a capire certe dottrine
del Dharma, ma queste difficoltd aumentano inu-
tilmente se si insegna in lingue sconosciute, come
il tibetano e poi tradotte in inglese e poi in ita-
liano; ogni traduzione comporta sempre il rischio
di errori ed oscuritd. Inoltre sarebbe necessario
che certe pratiche (con divinita da visualizzare e
celebrazioni di Puje) fossero spiegate nel loro va-
lore simbolico, altrimenti possono dare l'impres-
sione di assomiglire a quelle funzioni nelle chiese
di campagna, dove la gente si reca per abitudine,
senza nessuna partecipazione alle cerimonie, Ci
sara qualche centro disposto a rispondermi?

Armando Frosio - Genova
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