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Padiccasamuppada,
la produzione condizionata

La dottrina della « Produzione Condizio-
nata» (1) &, assieme alle Quattro Nobili
Verita, il fondamento del buddhismo. Come
le Quattro Nobili Verita (2), I'insegnamento
della Produzione Condizionata fu spiegato
dal Buddha per il beneficio dei vari tipi di
ascoltatori, in differenti occasioni e quindi
lo si pud trovare, in diverse formulazioni,
nei pilt antichi testi ancora esistenti, cio€ i
sutta in lingua pali del canone theravada (3).

In breve dice che tutto cid che esiste, sia
a livello fisico che psichico, & condizionato
da fattori fisici e psichici antecedenti ed
esso stesso & un fattore che condiziona ul-
teriori fenomeni, cosicché l’intera esistenza
¢, in effetti, un modello incredibilmente com-
plesso di fenomeni continuamente in cam-
biamento € in interazione. Pertanto, in tutto
il regno dell’esistente non c’® una cosa qua-
le un’entitd permanente e indipendente e,
di conseguenza, una cosa quale un io, un s€
permanente 0 un’anima immortale (4).

L’insegnamento della Produzione Condi-
zionata € pill comunemente esposto sotto
forma di una serie di dodici fattori o anelli,
che insieme compongono cid che spesso &
stato anche chiamato la Catena delle Cause
o la Catene delle Rinascite. Con le parole
dei testi canonici, viene esposta come segue:

«Condizionate dall’ignoranza sorgono
le volizioni;

condizionata dalle volizioni sorge la
coscienza;

condizionati dalla coscienza sorgono
nome ¢ forma (o mente € materia) ;
condizionate da nome e forma sorgono
le sei basi sensoriali; ‘
condizionato dalle sei basi sensoriali
sorge il contatto;

condizionata dal contatto sorge la sen-
sazione;

condizionata dalla sensazione sorge la
bramosia;

condizionata dalla bramosia sorge 1’at-
taccamento;

condizionato dall’attaccamento sorge
il divenire;

condizionata dal divenire sorge la na-
scita;

condizionati dalla nascita sorgono I’in-
vecchiamento, la morte, la tristezza, il
lamento, il dolore fisico, la sofferenza
mentale e I’angoscia.

Tale & il sorgere di tutta questa massa
di sofferenza (5).

Definita cosi stringatamente, la serie della
Produzione Condizionata pud sembrare non
molto illuminante al lettore ordinario, ma
questo & principalmente dovuto all’incapaci-
ta di comprendere che ognuno dei termini
impiegati ha un significato molto specifico,
definito chiaramente nell’insegnamento del
Buddha. Infatti, si pud ben notare come
questa incapacita di afferrare i significati
specifici sia stata, e continui ad essere, una
delle principali difficolta nell’assicurare una
corretta comprensione degli 1nsegnament1
buddhisti in Occidente.

Il lettore occidentale, oltre all’handicap
di non avere familiarita con il contesto cul-
turale e il retroterra tradizionale del buddhi-
smo, & costretto a riferirsi, abbastanza natu-
ralmente, alle traduzioni dei testi originali.
Queste traduzioni sono state fatte in 'tempi
diversi, da gente diversa, usando terminolo-
gie che non sempre corrispondono. Delle
legittime discrepanze nella termlnologla pos-
sono talvolta sorgere, anche nella ricerca di



una pill accurata formulazione di un signi-
ficato correttamente compreso. Questo & ab-
bastanza lecito; tuttavia, troppo spesso & ac-
caduto nel passato, ¢ ancora accade, che il
traduttore possa indulgere in traduzioni «im-
pressionistiche», credendo che quello che
conta & I’atmosfera, I’orientamento generale.
Questo avviene perché non si comprende
che una delle caratteristiche salienti del
Buddha era la precisione e la coerenza con
cui maneggiava le parole. Non indulgeva
mai in esortazioni vaghe ed emotive, ma era
sempre interessato a dare informazioni e
istruzioni per comunicare nel modo pii
chiaro possibile.

La conseguenza, codificata in questa spo-
glia serie di dodici gruppi di termini, & in
realta profonda e complessa ¢ la sua com-
prensione richiede non solo un serio sforzo
intellettuale ma, cosa molto pilt importante,
lo sviluppo di una visione penetrante pro-
pria delle pratiche meditative. I1 Buddha in
persona metteva in guardia contro interpre-
tazioni superficiali, per esempio quando
smorzava l’entusiasmo del cugino e compa-
gno, costante e fedele, Ananda che gli di-
ceva:

« E’ fantastico, ¢ meraviglioso, ve-
nerabile Signore, come questa Produ-
zione Condizionata sia cosi profonda
senza apparire cgsi profonda; anche
a me sembra tanto chiara quanto lo
possa essere ».

« Non dire cosi, Ananda — repli-
co0 PIlluminato — non dire cosi,
Ananda! Questa Produzione Condizio-
nata, Ananda, & una realta profonda
e appare profonda. E’ proprio a causa
della non comprensione e del non ave-
re capito questa dottrina, Ananda, che
questa gente & simile ad una matassa
aggrovigliata, a un rotolo di filo anno-
dato, a canne e giunchi intrecciati e
non va oltre il samsara (il ciclo delle
rinascite) con i suoi stati di miseria,
destinazioni sfortunate e bassi re-
gni» (6).

‘Consideriamo ora un termine alla volta:
[1] Ignoranza: & definita formalmente co-
me mancanza di conoscenza delle Quattro
Nobili Verita, ossia mancanza di compren-

sione del fatto che € il desiderio di ci0 che
¢ ignorantemente percepito come buono e
I’avversione contro cid che &, nello stesso
modo, ignorantemente percepito come cat-
tivo, ad essere la reale radice del problema.
A causa di questa ignoranza una persona rea-
gisce alla propria percezione con pensieri,
parole ed azioni motivati. Questo & cido che
viene definito nella serie come [2] volizioni
o motivazioni. Ognuna di tali reazioni lascia
tracce nella nostra psiche (e di fatto in tutto
il nostro organismo psico-fisico; quanto spes-
50, per esempio, abbiamo sofferto di indige-
stione perché eravamo turbati per qualcosa
che qualcuno aveva detto o fatto!). Queste
tracce rappresentano la nostra accumulazio-
ne di kamma. 1l termine kamma in pali, o
karma in sanscrito, significa originariamente
I’azione o la reazione in atto € non le sue
tracce o conseguenze. Pilt propriamente
queste sono chiamate kamma vipaka, il frut-
to del kamma, ed &, in senso stretto, il ter-
mine che dovremmo usare invece di riferire
vagamente, come & diventata abitudine, di
«avere un buon karma» o «un cattivo
karma ». I frutti del karma possono essere
salutari (kusala) o non salutari (akusala).
Alcuni di essi possono essere esauriti nel
sistema di un individuo, cio¢ le azioni salu-
tari € non salutari si cancellano a vicenda,
oppure sono cancellati con la purificazione
della mente raggiunta con le pratiche medita-
tive. Quello che rimane passa ad un’esisten-
za seguente.

Nel momento della rinascita le conse-
guenze karmiche dell’esistenza precedente
(pitt tutte quelle non esaurite provenienti
da esistenze anteriori) condizionano il tipo
della nuova coscienza [3] che viene ad es-
sere. Per facilitare la comprensione del pro-
cesso, direi che la coscienza, che entra in
una nuova esistenza, pud essere considerata
come i resti accumulati della precedente, le
sue nevrosi (in termini psicologici) e le trac-
ce delle azioni ispirate dall’odio, dall’av-
versione e dall’ignoranza, ma anche — nella
tradizionale terminologia buddhista — i
suoi meriti (punna) ossia le tracce di azioni
e pensieri altruistici, amorevoli e saggi del-
I’esistenza precedente. Chiaramente, questa
coscienza non pud non far sentire i suoi ef-
fetti sulle condizioni dell’organismo psicofi-
sico, nome e forma [4] (mente e materia)



della formula canonica, che sorgeranno nel-
Pesistenza futura. Le caratteristiche cosi
ereditate (nell’antica espressione buddhista
si dice che ognuno di noi & « erede del suo
kamma » ciot erede delle sue azioni), allo
stesso modo condizionano le sei basi senso-
riali [5] ossia i cinque sensi corporei ¢ la
mente (che nella psicologia buddhista & con-
siderata come il sesto senso dell’organismo
totale).

Attraverso i suoi sensi, il nuovo organi-
smo stabilisce il contatto [6] con gli oggetti
della percezione (I’'occhio vede la forma,
I'orecchio ascolta il suono e cosi via e la
mente esamina i pensieri). Quando avviene
il contatto, c’¢ una percezione connotata af-
fettivamente, cioé la sensazione [7]. Qui bi-
sogna comprendere che, essendo la mente
considerata come il sesto senso, la risposta
mentale agli oggetti mentali & anche consi-
derata una sensazione. La sensazione pud
essere piacevole, spiacevole o neutra. Se &
piacevole se ne vuole di pil, questa & la
bramosia [8]. Se & spiacevole, ce se ne vuo-
le liberare, cosa che € ugualmente una for-
ma di bramosia, ossia desiderio di liberarsi
Ga un’esperienza spiacevole. In verita la sen-
sazione neutra, cioé completamente priva di
connotazioni positive o negative & piuttosto
rara e raramente percepita per tale da una
mente non esercitata, che ha una forte ten-
denza a considerare ogni cosa in termini di
una dicotomia positivo/negativo.

L’attaccamento [9] & definito come una
forma intensificata di bramosia, il che & ab-
bastanza ovvio. Se qualcosa & piacevole, vo-
lete starci attaccati, aggrappati per tutto il
tempo possibile, mentre se qualcosa & spia-
cevole, piu & spiacevole e piu fortemente
vi aggrappate alla determinazione di libe-
rarvene.

Questo & il punto in cui il circolo comin-
cia a chiudersi: con I’attaccamento pensate,
dite cose € compite anzioni che, essendo cari-
cate di interesse e volizioni, nate da una per-
cezione inadeguata, inevitabilmente genere-
ranno un’ulteriore esistenza, ossia il diveni-
re [10]. Il cosiddetto « divenire » nell’esi-
stenza presente pud essere visto facilmente
alla stessa stregua delle « volizioni », che
nell’esistenza precedente nascono dall’igno-
ranza ¢ quindi conduce ad una rinnovata
nascita [11], ad una nuova esistenza. E,

naturalmente, la nascita, qualsiasi nascita,
implica I'invecchiamento ¢ la morte [12]. A
causa della nostra ignoranza, condizionata
dalla bramosia e dall’attaccamento, il natu-
rale processo di invecchiare e morire ci por- -
ta l’esperienza della tristezza, del lamento,
del dolore fisico, della sofferenza mentale e
dell’angoscia. E’ cosi che sorge questa mas-
sa di sofferenza.

Come ¢ stato detto in precedenza, I’inter-
pretazione tradizionale comune considera
la Catena delle Rinascite in termini di tre
vite successive, raggruppando i dodici fattori
in fasi causanti ¢ fasi risultanti di queste vite,
che si uniscono per produrre P’ininterrotta
continuita del ciclo. Cosi I'ignoranza ¢ le
volizioni nella vita precedente rappresenta-
no la fase causante che provoca l’esistenza
presente. ‘La fase risultante della vita pre-
sente & illustrata dai fattori: coscienza, no-
me e forma, sei basi sensoriali, contatto €
sensazione. Bramosia, attaccamento e dive-
nire sono la fase causante di questa vita'
mentre nascita, invecchiamento e morte ecc.
riassumono la fase risultante della vita fu-
tura.

Riassunti in questo modo, si pud vedere
subito che le tre sezioni, per cosi dire,
della serie nei fatti si sovrappongono. E’ na-
turale che sia cosi, dal momento che I’esi-
stenza & un flusso continuo in cui, ad ogni
momento, accade che le cose siano causa ed
effetto. La divisione in « tre vite » & in primo
luogo un modo di semplificare 1’esposizione
e di aiutare la gente ad iniziare a venire in
contatto con l’idea essenziale.

Pensandoci- ancora un momento, si vede
che tutti i fattori della serie — o, piit pre-
cisamente, tutti gli aspetti del ciclo — ope-
rano contemporaneamente tutto il tempo.
Per definizione, 1’ignoranza ¢ un’interpreta-
zione sbagliata del processo percettivo. Lo
stesso processo percettivo coinvolge 1’orga-
nismo psicofisico: nome e forma, sei basi
sensoriali, contatto ¢ sensazione. L’interpre-
tazione errata discende dalla coscienza igno-
rante in quanto condizionata dalle prece-
denti volizioni ¢ produce ancora lo stesso
tipo di volizioni: bramosia ed attaccamento
(bisogna ricordare che sempre questi due
termini comprendono allo stesso tempo desi-
derio ed avversione, come spiegato in pre-
cedenza). Tutta la matassa intrecciata di



questi costituisce il divenire. Un divenire
riassunto nel processo di nascita, invecchia-
mento € morte, inseparabili da ogni esistenza.

Tutti questi aspetti del ciclo operano
simultaneamente, ad ogni momento delle
nostre vite. Si potrebbe ben dire che « mo-
riamo » e « «nasciamo » ad ogni momento,
innumerevoli volte di ogni giorno. Infatti,
ciascun momento & la conseguenza condizio-
nata di quelo che lo procede €, attraverso
quello, di innumerevoli momenti precedenti
ed ¢ il fattore condizionante del successivo
(e, attraverso esso, di innumerevoli momen-
ti futuri).

Pensare in tal modo riesce ad indurre un
senso di vertigine. Ma € solo il primo passo
per comprendere cid che ¢’¢ ovunque, ossia
per comprendere che questa coscienza che
esperimenta € che noi etichettiamo orgoglio-
samente come « Io », non € in alcun modo
un poggetto o un’entitd, ma solamente uno
degli aspetti del ciclo dell’esistenza, una par-
te interdipendente di un processo in dive-
nire.

Raggiungere completamente la compren-
sione di questo ¢ il lavoro di una vita — in
veritd, di molte vite — e richiede, oltre al-
I’accettazione € alla comprensione teorica,
una seria educazione dei processi percettivi
€ mentali a livello esperienziale (7). Una
discussione su questo va oltre lo scopo del
presente articolo.

Mi piace chiudere con una pertinente
citazione da uno dei pitt sottili ¢ penetranti

- studi del messaggio del Buddha che sia stato
fatto da una prospettiva occidentale negli
ultimi cinquanta anni ¢ pilt: « La posizione
del Buddha & di una modernita insospetta-
bile. Non pretende che le religioni ci diano
delle soluzioni, ma desidera che 1’'Uomo
smetta di voler giocare al piccolo Dio e di
recitare una parte che non gli spetta. I Bud-
dha chiede che "Uomo semplicemente com-
prenda I'impermanenza di tutto cid che esi-
ste, non escluso se stesso, € non si appoggi
a nessuna “risposta”; esige cioé l’atto di
fede perfetto, lo slancio totale e incondizio-
nato, che nemmeno si appoggi al soggetto
che lo realizza, ma che lo trascenda totalmen-

te. Quello che il Buddha comunica, senza
dirlo, a chi lo sa intendere e interpretare, &
che bisogna azzardarsi a entrare nel silenzio,
che bisogna essere disposti a perdere total-
mente la propria vita, a prescindere da qual-
siasi oggetto ed essere preparati a lasciar
cadere il soggetto » (8).

Amadeo Solé-Leris
(trad. dallinglese di M. A. Fala)

(1) V. anche PARAMITA, 2, pp. 47, «La
catena delle rinascite».

(2) V. PARAMITA, 1, pp. 4-5, «Le quattro
nobili veritax.

(3) Cosi per esempio nel n. 38 del Majjhima
Nikaya (ed. della Pali Text Society, Londra, vol.
I, pp. 261-264); il primo sutta del Capitolo 1,
Libro 1, Divisione II del Samyutta Nikaya (Pali
Text Society, Londra ed., vol. II, pp. 1 e seguen-
ti); il Mahapadanasutta, n. 14 del Digha Nikaya
(Pali Text Society ed., vol. II, pp. 30 e seguenti);
il Mahanidanasutta, n. 15 del Digha Nikaya (Pali
Text Society ed., vol. II, pp. 55 e seguenti).

(4) V. PARAMITA, 4, «Glossario», p. 31, su
Anatman (pali: anatta).

(5) Citato dal Samyutta Nikaya, Div. II, libro
1, cap. 1, sutta 1 (Pali Text Society ed., vol. II,
p- 1), che & il locus classicus per una formula-
zione concisa della serie.

(6) Sutta 15 del Digha Nikaya (Pali Text So-
ciety ed., vol. II, p. 55).

(7) Vedere in questa connessione i seguenti
rilevanti articoli: PARAMITA, 5, pp. 6,9: «Vi-
passana», PARAMITA, 8, pp. 3-5 «Samma Sati,
Giusta Consapevolezza» (1), pp. 29-30: «Un ritiro
di Vipassana»; PARAMITA, 9, pp. 3-5: «Samma
Sait (2)», pp. 6-8: «Discorrendo di Vipassananr;
PARAMITA, 10, pp. 9-10: «Concentraziones».

(8) R. PANIKKAR: Il silenzio di Dio, la ri-
sposta di Buddha, ed. Borla, Roma 1985. L’auto-
re di questo libro, nato da padre indiano e madre
europea, si ¢ interessato per molti anni, nei suoi
scritti ed insegnamenti, delle possibilita di reci-
proco arricchimento tra oriente ed occidente nel-
la cultura, religione e filosofia. Il fatto che non
permetta alla sua convinzione cristiana di oscu-
rare la sua comprensione del Buddha, ma che
piuttosto tragga dal messaggio dell’llluminato
molte cose che possono vivificare — genuinamen-
te e senza distorsioni — il moderno pensiero cri-
stiano, rende il suo contributo al dialogo oriente-
occidente vitalmente importante.



Rispondere con il bene
anche ai persecutori

Questo racconto ¢é ripreso dal canone
cinese Tsa p'i-yu ching ed é stato tradotto
dal professor Paolo Daffina dell’Universita
di Roma e pubblicato nel volume 54/80
della «Rivista degli Studi Orientali». A
tale episodio si riferisce la figura a pag. 33
di aquesto quaderno.

C’era una volta un uomo che aveva
due figli. Poiché era padre e aveva contratto
una malattia, si trovava in gravi augustie.
Raccomandandosi al figlio maggiore, gli dis-
se: ”Tuo fratello minore ¢ un bambino e
non ha ancora raggiunto I’eta della ragione.
Tienilo presso di te e studiati con cura di
soccorrerlo: non lasciare che soffra il freddo
e la fame”, Pieni di afflizione, padre e figlio
presero commiato e dopo cid il padre mori.

Trascorso qualche tempo, la moglie (del
fratello maggiore) parlo a suo marito e gli
disse: ”Tuo fratello minore & cresciuto ed &
ora un gravame per la famiglia. Tutto cid
che possediamo dobbiamq dividerlo con lui.
Fintantoché non ¢ ancora adulto, perché non
ce ne liberiamo allontandolo?”. Sulle prime
il fratello maggiore non acconsenti, ma ve-
nendogli quel discorso ripetuto senza posa,
alla fine accondiscese. Conducendo con sé
il fratellino usci di citta e si reco in fondo
a un cimitero, dove lo legd e lo assicuro
a un albero di cipresso. Mancandogli I’ani-
mo di ucciderlo con le sue mani, sperava che
a recargli offesa fosse qualche tigre, o lupo,
o spirito maligno. Parlando al fratellino gli
disse: "’Siccome sei stato spesso disubbidien-
te con me, voglio che tu rimanga qui a pas-
sare la notte, riflettendo sulle tue trasgres-
sioni. Domani verrd a riprenderti”. Detto
fatto, lo lascid e se ne ando.

Di li a poco il sole tramontd e si udirono
i gridi che gufi, avvoltoi e volpi manda-
vano dai loro nascondigli. Il fanciullo fu
preso da grande spavento, ma non c’era
nessunQ a cui chiedere soccorso. Allora vol-

v

se lo sguardo al cielo e sospirando e ge-
mendo disse: ”Non sarebbe preferibile che
nel trimundio ci fossero compassione e be-
nevolenza e che si ottenesse scampo dalle
proprie sofferenze? Ecco che io, oppresso
dall’afflizione e dall’angustia, ho I’animo in
un’angoscia senza limiti”.

A questa invocazione il Tathagata volse
verso di lui lattenzione e desidero viva-
mente di soccorrerlo. Postosi correttamente
in samadhi, emano una grande luce e pro-
nunziando il nome (del fanciullo) disse:
*»Siano disperse le tenebre e si faccia luce
nel cimitero!”. E subito in quell’istante ap-
parve una grande luce. Emanando ancora
una volta una grande luce, disse: ”’Si sciol-
gano i legami”. La luce raggiunse la fune
che legava il fanciullo e immediatamente la
fune si allentdo e il corpo (del fanciullo)
non avverti piit dolore. Per la terza volta (il
Tathagata) emano luce e nominando (il
fanciullo) disse: ’’Sia ristorato e saziato
completamente”. E non appena il fanciullo
vide quella luce, non senti piit i morsi della
fame. A quel punto il Tathagata, continuan-
do ad emanare luce, si reco sul posto, snodo
egli stesso con le sue mani la fune, e do-
mando al fanciullo: ”Che destino desidere-
resti?”, Il fanciullo gli rispose dicendo:
”Desidererei diventare un buddha e liberare
tutti dai pericoli, come il Buddha ha fatto
oggi (con me)”. Immediatamente sorse in
lui il pensiero della suprema e perfetta ve-
rita. Il Buddha prese ad esporgli la Dottrina,
per quel tanto che era giusto ed essenziale,
e (il fanciullo) consegui I’anutpattikadhar-
maksanti, la certezza che i dharma non han-
no origine. Palesando al Buddha i suoi sen-
timenti, egli disse: ”Mio fratello maggiore,
nutrendo pensieri malvagi e non osservando
la pieta filiale, ha cercato di nuocermi; ma
siccome grazie a cid ho ottenutQ di vedere
il Buddha e di porre fine alla pena del na-



scere ¢ del morire, desidererei andare a ri-
compensarlo per questo beneficio”. I1 Bud-
dha esclamo: ”’Cio ¢ invero degno di appro-
vaazione ed ¢ bene che tu sappia che questo
¢ il momento propizio”. Immediatamente, in
virts di poteri soprannaturali, il fanciullo
fu in grado di levarsi in volo e di recarsi
cosi a casa del fratello. Quando la cognata
lo scorse, piena di confusione e di timore

non osava mostrargli la faccia. Allora, rivolto
al fratello maggiore, egli disse: ’Quantun-
que tu mi abbia legato dentro il cimitero,
istigato dai discorsi della tua perfida moglie,
avendo io in questo modo conseguita la ve-
rita, ti sono di tutto cid riconoscente”. Pre-
se quindi ad esvorre la Dottrina al fratello
e alla cognata, che immeditamente ottenne-
ro di convertirsi.

INTERVISTA AL DALAI LAMA

“Avete ogni diritto
di investigare le religioni”

Il Dalai Lama, leader politico e religioso del popolo tibetano, é stato invitato
ad una sessione di domande e risposte alla fine di un ritiro di meditazione inten-
siva vipassana per occidentali condotto da Christopher Titmuss e John Orr al Thai
Temple di Bodh Gaya (India) nel gennaio 1982. Pubblichiamo il testo tradotto
in italiano per gentile concessione della rivista «Reality» (n. 1, 1982, pp. 1-3).

Negli ultimi 10 anni e oltre & sorto tra
gli occidentali un crescente interesse per le
pratiche e le discipline spirituali del buddhi-
smo. C’¢ la possibilita di coltivare il cuore
e la mente praticando in Oriente, mentre la
societa occidentale non sembra altrettanto
propizia. Che suggerimento pud dare a que-
sto proposito?

DALAI LAMA: Innanzitutto sono felice
di essere di nuovo qui. Attraverso questo
corso di meditazione ottenete un beneficio
ottimo, utilissimo. L’ambiente conta parec-
chio. La pratica spirituale & difficile da svol-
gere con continuita. Se avete una conoscen-
za ed esperienza di fondo sull’atteggiamento
da assumere nei confronti dell’ostilita pre-
sente in una societd competitiva, allora pote-
te vivere anche in una societa le cui circo-
stanze non sono tanto favorevoli alla prati-
ca. In determinate situazioni occorre reagire,
restando pero, nel profondo, in armonia con

I'insegnamento. Se rimarrete genuinamente
onesti ed umili, qualcuno potra trarne gio-
vamento. A livello superficiale intraprendete
azioni corrette, rammentando di essere tol-
leranti e compassionevoli. Ogni tanto recate-
vi a Bodh Gaya o in luoghi dove sia possi-
bile ricevere insegnamenti per ricaricarsi,
anziché spendere denaro per una vacanza.

Se una persona si vede priva di esistenza
inerente, sarebbe possibile assumere come
oggetto meditativo qualunque fenomeno ani-
mato o inanimato, attraverso il potere di im-
putazione o attraverso la parola?

DALAI LAMA: Comprendere il significa-
to della vacuita ¢ comprendere il significato
dell’originazione interdipendente. L’origina-
zione interdipendente pud esserci soltanto
se qualcosa avviene in dipendenza di qual-
cos’altro. I fenomeni dipendono da altri fat-
tori, cosicché non possono esistere in virtl



del proprio essere. Non riusciamo a trovare
il sé, che usualmente sembra qualcosa di
solido = concreto. Allora potremmo essere
indotti a pensare che il sé o io non esista
affatto. Ma, grazie alla nostra esperienza,
evitiamo 1’estremo del nichilismo. Se a un
certo punto vi sembra che il vostro intendi-
mento della vacuita si avvicini al nichilismo,
allora datevi un semplice pizzico per capire
che il nichilismo & sbagliato.

Un buddhista coltiva la fine della soffe-
renza per tutti gli esseri senzienti. E’ lecito
far del male a qualcuno per aiutare gli altri?

DALAI LAMA: Occorre osservare la si-
"tuazione per vedere quale valore si potrebbe
raggiungere e quale sia la proibizione. Se
qualcuno compie qualcosa di orribilmente
dannosa per molta gente, allora, con una mo-
tivazione compassionevole, cercate di fer-
mare tale cattiva azione. In questo caso una
azione energica o rude & permessa € neces-
saria.

Pué spiegare l'applicazione della vipassa-
na (visione profonda) nel tantra?

DALAI LAMA: Si incrementa una visio-
ne profonda dei fenomeni. E’ possibile ana-
lizzare la natura profonda dei fenomeni so-
lo se la mente non ondeggia. Occorre dun-
que, innanzitutto, una quiete costante del
corpo ¢ della mente. Cid si chiama unione
di samatha e vipassana, di quiete costante
e visione profonda. La quiete costante della
mente si raggiunge tramite la meditazione
stabilizzante, mentre la visione profonda si
raggiunge tramite la meditazione analitica.
La differenza fra i sistemi & che il tantra pos-
siede tecniche speciali per raggiungere rapi-
damente questa unione di quiete costante
e visione profonda.

Man mano che si sviluppano il sentiero e
la pratica spirituali, capita talvolta che un
uomo o una donna provino il desiderio di
prendere gli ordini monastici. Che cosa ne
pensa?

DALAI LAMA: Il Buddha ha creato me-
todi differenti. C’¢ un’etica per i monaci ed
una per i laici. Bisogna considerare se si &

in grado di prendere i voti 0 no. Se ci sono

esitazioni, allora ¢ meglio non essere ordi-
nati.

A che cosa collegherebbe il fascino cre-
scente che I'Occidente (e specialmente I’ Ame-
rica) prova per le religioni orientali? Molti
culti stanno diventando estremamente forti
in America. Incoraggerebbe chi non trova
un sollievo spirituale a cercare pit a fondo
nella propria religione di origine oppure a
considerare il buddhismo come un’alterna-
tiva?

DALAI LAMA: E’ una domanda in cui’
ci si pud invischiare. Dal punto di vista bud-
dhista, un essere umano ha tutti i diritti di
investigare la propria religione o un’altra.

Ma consiglierebbe di rivolgersi prima alla’
propria tradizione religiosa di origine, op-
pure di guardare oltre?

DALAI LAMA: In tal senso uno studio
comparativo sarebbe utile. Ogni religione
possiede la capacita di dare all’essere uma-
no qualche buon consiglio. Individui diver-
si hanno differenti predisposizioni. Scegliete
I’inserimento pitt adatto al vostro gusto. Ec-’
co il mio consiglio. Non posso suggerire a
chiunque di praticare il buddhismo, non pos-
so dire cosi. Nei primi anni sessanta una si-
gnora americana, che provava simpatia per
i tibetani, mi disse che erano un popolo.
cosi amabile, umile ed onesto, peccato che’
non avessero religione! Per « religione » in-|
tendeva soltanto il cristianesimo. Lei deve,
seguire il cristianesimo. Ecco il mio parere.’

Molti occidentali fanno confusione a pro-
posito delle diverse scuole del buddhismo.
Noi non siamo nati buddhisti né abbiamo
ragione di essere settari. E’ contraddittorio
praticare il Mahayana ed il Theravada?

DALAT LAMA: Non c’® alcuna contrad-
dizione. Sembra che, per raggiungere la bud-
dhita, il particolare tipo di visione profonda
descritto nelle scritture pitt .antiche non sia
sufficiente. Alcuni tipi di visione profonda
sono condivisi da entrambe le scuole. Tut-
tavia lo stile meditativo differisce un po’.



Le meditazioni su impermanenza, vacuita,
non-sé e sofferenza sono pressoché uguali.
Esiste perd una differenza nella visione del-
la vacuita.

In che modo il suo contatto col mondo
occidentale negli ultimi anni ha influenzato
o cambiato il suo modo di vedere il Dhar-
ma e le sue applicazioni pratiche?

DALAI LAMA: Non credo che sia cam-
biato. Il buddhismo ha a che fare con la
sofferenza umana di base. La sofferenza &
la stessa per un occidentale od un orientale.
I1 nostro nemico interno € la gelosia, la col-
lera e l’attaccamento. Le cose superficiali
non hanno molto significato. Alcuni occi-
dentali sono pieni di fede cieca, ancora piu
ortodossi dei tibetani!

Molti di noi sono scoraggiati dai riti. Mi
rendo conto che il rito puo essere un poten-
tissimo mezzo per coltivare la mente. In
che modo il rito puo essere riportato dalla
tradizione tibetana ad uno stile di pratica
occidentale?

DALAI LAMA: F’ difficile da dire. Ogni
punto del simbolismo ha un vasto significa-
to. I punti essenziali dovrebbero rimanere.
Alcune cose cambieranno. Accadra da solo.

Ha qualche valore mantenere cerimonie,
iniziazioni e riti nella lingua tibetana an-
ziché tradurli in inglese?

DALAI LAMA: Cio ¢ giusto e necessario.

L’insegnamento tantrico & essenzialmente
una dottrina segreta e non & utile a tutti.
E’ indispensabile ricevere istruzioni soltanto
da chi sia qualificato nella  pratica. Questo

¢ un altro punto da tenere presente.
Perché la realta & cosi com’é?

DALAI LAMA: C% la natura convenzio-
nale delle cose e la natura ultima delle co-
se. La natura ultima delle cose non & opera
di nessuno. La natura convenzionale delle
cose cambia in conformita col karma degli
esseri senzienti.

Meditiamo.

(trad. dall’inglese di Lorenzo Giovannini)

Secondo concorso per tesi di laurea

La Fondazione Maitreya, Istituto di cul-
tura buddhista, bandisce un secondo con-
corso per tesi di laurea su argomenti riguar-
danti il buddhismq (negli aspetti filosofici,
religiosi, psicologici, storici o artistici) con
un premio di un milione.

Sono ammessi a concorrere i laureati di
Universita o Istituti Superiori italiani che
conseguino la laurea nell’anno accademico
1986-1987.

I concorrenti dovranno far pervenire la
domanda di partecipazione e la tesi in tripli-

ce copia, accompagnata dal certificato di lau-
rea con voto, alla Fondazione Maitreya (c/o
PARAMITA - Via della Balduina, 73 -
00136 Roma) entro il 30 aprile 1988.

Il premio verra assegnato a giudizio in-
sindacabile di una commissione di tre esper-
ti, designati dal Consiglio di Amministrazio-
ne della Fondazione Maitreya. La commis-
sione espletera i suoi lavori entro il 30 set-
tembre 1988; una sintesi del verbale di asse-
gnazione del premio sara pubblicata sul
periodico « PARAMITA - Quaderni di Bud-
dhismo ».



Sulla pace interiore

1. - La pace interiore, senza dubbio uno
dei tratti pitt specifici del cammino spiritua-
le, & un’esperienza precisa che, da un lato,
tende a costituirsi gradualmente come sfon-
do stabile e costante nell’individuo, dall’al-
tro ad aumentare di intensitd in momenti
particolari. In quanto tale, essa ha un signi-
ficato parecchio diverso da quel significato
di momentanea assenza di disturbo che ta-
lora si attribuisce alla espressione « pace in-
teriore ». [E percid, per comprendere meglio
che cosa, in ultima analisi, vogliano dire
queste due parole, conviene anzitutto riflet-
tere circa i nostri modi abituali di intendere
la tranquillitd interna. A me sembra che,
facilmente € non sempre consciamente, pace
interna venga equiparata a evitazione o a
successo. Incliniamo cioé¢ a presumere che,
se riusciamo a schivare quella responsabilita
o0 quel compito o quella persona, avremo pill
pace. Oppure presumiamo, invece, che se
saremo in grado di procurarci quella cosa o
di affermarci in quell’altra, conquisteremo
pitt pace. Si potrebbe parlare di strategia
del meno nel primo caso e di strategia del
pit nel secondo. Ossia: o crediamo che per-
verremo alla pace solo sottraendo alla no-
stra vitd e dunque svicolando, defilandoci,
nascondendoci o crediamo, diversamente,
che godremo di pace solo aggiungendo e
dunque prendendo, possedendo, vincendo.
Ora le grandi tradizioni spirituali, concor-

demente, ritengono che la pace risultante da
queste strategie sia una pace fragile e, in
fin dei conti, falsa. Potremmo dire che que-
ste tradizioni nascono anche come risposta
al fallimento delle strategie del piu e del
meno. Le vie spirituali si occupano della
vera pace € insegnano che, per approdarvi,
l’ostacolo principale sta proprio in quella
compulsione a evitare e ad appropriarsi di
cui parliamo. «Ci sono certi giorni in cui
soffro di pitt per la fame. Fame di tutto:
delle cose, del prossimo... Allora mi trasci-
no nella mia giornata, tendo la mano e af-
ferro avidamente tutto cid che mi riesce di
prendere lungo il mio passaggio. Alla sera,
sono sempre deluso. Non mi resta niente
della ‘mia messe rinsecchita, perché io sono
fatto per dare, sono fatto per ricevere quel
che gli altri mi danno, ma non sono fatto per
“prendere” » (1).

E’ inutile dire che l’evitazione e ’appro-
priazione, qualora non siano accompagnate
da indebite aspettative di pace duratura, co-
me spesso € il caso, sono funzioni ovviamen-
te indispensabili: si pensi solo alla necessita
di evitare cio che & distruttivo, nelle sue mil-
le varieta o, di contro, alla necessitad di ado-
perarsi con diligenza per il soddisfacimento
di quelli che A. Maslow chiama i bisogni di
base (sicurezza, stima, affetto) (2). Anzi a
questo proposito, non si sottolinea mai ab-



bastanza il fatto che la negligenza o I'igno-
ranza circa i propri bisogni di base, tipica di
non pochi aspiranti spirituali, &€ solo una for-
ma di evitazione distruttiva mascherata da
distacco. Del resto non c’¢ bisogno del mi-
croscopio per vedere tendenze coatte all’evi-
tazione e all’acquisizione operanti in ambi-
ti spirituali: se per esempio i0 mi accorgo
di essere incapace di vivere fuori dal centro
di Dharma o dal monastero vuol dire che
sto trasformando uno strumento di cresc-
ta in uno strumento di difesa, di evitazione.
‘Oppure, se concepisco la religiosita come un
accumu’o di interventi assistenziali e sento
che pili ne faccio pitt ho valore (o che, d’al-
tra parte, meno ne faccio, meno valgo), al-
lora sono evidentemente preda della men-
talita acquisitiva.

Riguardo alla pace, la caratteristica comu-
ne di queste due strategie apparentemente
opposte € questa, che la pace raggiunta gra-
zie ad esse dura poco. In proposito, &€ come
se le tradizioni spirituali ci interpeliassero:
pud definirsi pace qualcosa che & talmente
breve e precario? Che pace pud dare una
pace cosi effimera? Avere evitato lo sgrade-
vole ci regala un attimo o un giorno di de-
contrazione, di respiro pilt pieno, ma presto
saremo gia tesi di nuovo, in guardia per
schivare altre cose spiacevoli. Sicché questa
pace & solo un armistizio tra due tensioni.
Lo stesso se & in ballo ’avidita: il successo,
la presa ci da un lampo di pace; dopodiché,
tinicamente, il successo vuol altro successo
_ e si affretta a scacciare la pace. Dunque, sia
~che noi evitiamo, sia che noi afferriamo, in

entrambi i casi la pace € come un’onda che
si .espande e quindi, velocemente, rifluisce.
Ma noi fino a che nunto sappiamo che questa
pace non regge? Quanta coscienza, viva e
presente, abbiamo di cid? A me sembra che
la prima leva del lavoro interiore stia pro-
prio in questa coscienza. Perché solo nel
momento in cui ci accorgiamo della fonda-
mentale inadeguatezza delle nostre strategie
di evitazione/acquisizione, solo allora co-
minciamo a perdere fruttuosamente la fede
nel loro presunto potere risolutivo e pacifi-
cante: cio€ non crediamo pilt che una vita
passata a scansare e ad afferrare possa
offrirci pace. E s'multaneamente all’emer-
gere di questa illuminata sfiducia, spun-
ta nel cercatore l'intuizione che avere un
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po’ di pace vera, oltre a essere un valore
in s¢, ¢ anche 'unico modo per capire che
cosa dobbiamo lasciare e che cosa dobbiamo
prendere. E solo allora, evidentemente, il
lasciare e il prendere, cessando di essere
manovre compulsive, possono gradualmente
diventare espressioni di intelligenza affettuo-
sa: prendere cid che guarisce, lasciare cid
che nuoce. Da un regime, dunque, nel quale
la pace non c’¢ né prima dell’azione né, so-
stanzialmente, dopo l’azione, a un regime,
in cui, invece, la pace precede e segue la
azione. E’ questa la possibilita che balena
nel momento in cui il cammino interiore
viene davvero intrapreso. La possibilita di
una pace che rassomiglia molto poco a quel-
la pace evanescente, marginale, intersiziale
con la quale abbiamo familiaritad. Capiamo
che il regime interiore a noi piit noto &, in
realtd, un regime di guerra punteggiato da
tregue e che queste tregue sono la sola for-
ma di pace che noi conosciamo: Ma se inve-
ce — & come se insinuassero le spiritualita
d’Oriente ¢ quelle d’Occidente — fosse ac-
cessibile un’esperienza di pace solida, ora
immediatamente viva, ora sullo sfondo, ma
mai disperatamente assente? (E non ¢ detto
che questa caratteristica, presente in chi vi-
ve una vita spiritualmente matura, sia visi-
bile a tutti e subito. Magari rimaniamo pill
colpiti a prima vista da certe vite intellet-
tualmente ricche, senza vedere perd la gran-
de sofferenza alimentata in esse dalla man-
canza di- pace).

2. - Accennate cosi alcune differenze tra
falsa e vera pace, € opportuno chiedersi
quali potrebbero essere i presupposti di base
per una giusta ricerca della pace. A me sem-
bra che siano importanti soprattutto due do-
mande. La prima & questa: fino a che punto
sappiamo che desideriamo e cerchiamo la
pace? Cioé fino a che punto sappiamo che
dietro i nostri desideri, le nostre paure ¢ le
nostre avversioni c’¢, in definitiva, il desi-
derio della pace? Pud darsi che non lo so-
spettiamo nemmeno e crediamo che davvero
il nostro scopo sia l’evitare una persona
ostile o I’acquisto di una migliore compe-
tenza. Una volta compreso che, invece, lo
scopo ultimo - spesso inconsapevole & la
pace, allora sara inevitabile la seconda do-
manda, vale a dire: ¢ giusto il modo in



cui io abitualmente cerco la’ pace, ossia at-
. taccandomi al piacevole e temendo-odiando
lo spiacevole? Ma abbiamo gia visto che la
pace derivante da questo atteggiamento €, in
effetto, pace illusoria, basata come € su una
totale identificazione con le nostre pulsio-
ni e su una insufficiente discriminazione di
cid che & buono (3). La ragione del falli-
mento di questa pace e della sofferenza che
esso provoca sta inoltre in un tacito pregiu-
diz'o, di incalcolabili conseguenze, € cioé
nel pregiudizio che il momento presente non
abbia valore. Secondo tale pregiudizio, che
soltanto una grande innocenza pud dissolve-
re radicalmente, 'unico valore del presente
sarebbe nel connetterci col passato e con il
futuro, che, per la mente condizionata, so-
no dimensioni che contano infinitamente di
pitt del presente. Difatto, per la grande mag-
gioranza di noi, il passato e il futuro hanno
una realtd e un valore soverchiante, mentre,
al contrario, il presente (che, pure, & ’'unica
realtd che ci sia) & come inesistente. Per
esempio, se io ho paura di incontrare Tizio,
che ¢ invadente e antipatico, io provo un
sentimento certo comprensibile. Tuttavia es-
so sarebbe di certo meno acuto se io vivessi
di pitt nel presente. Infatti, se io sono do-
minato dalla paura di questo incontro, &
segno che io valuto molto il passato, impar-
tendo grande realtd ai ricordi, ¢ valuto al-
trettanto il futuro, infondendo vitalita a va-
rie aspettative, mentre svaluto ovviamente
il presente, il quale, & il caso di dire, passa
inosservato. Se invece io valutassi e rispet-
tasi il presente, allora accosterei Tizio con
mente nuova, fresca, un istante dopo 1’altro,
sveglio e attento a cid che accade ora. (E
ricordandoci che cercare di accostare Tizio
nel presente & la sola lunga via per giun-
gere a conoscere chi realmente Tizio sia).
Si potrebbe protestare che Tizio & obiettiva-
mente sgradevole. Eppure a ognuno di noi
¢ dato di osservare questo: tutte le volte
che ci rendiamo presenti nel presente, qua-
le che sia la difficoltd della situazione, la
pace aumenta, Come & stato detto: « Di mi-
“nuto in minuto si pud sopportare molto...
Se pensiamo al passato e all’avvenire per-
diamo il coraggio e ci disperiamo » (4). Ma
poiché, come si vedeva, i nostri modi abitua-
li di cercare la pace (attaccamento e avver-
sione) sono fondati su una messa tra paren-
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tesi del presente, ossia della maggiore fonte
di pace, essi non potranno avere successo.
Infatti, cerchiamo quello che ricordiamo,
cerchiamo quello che speriamo: come dire
che, dominati dal passato e dal futuro, la-
sciamo morire il presente. Mentre & proprio
I’ingresso nel presente, nella sua pace e nel
suo mistero la base di tutte le forme del rac-
coglimento contemplativo.

Radicandosi nel presente — il che per
lo pilt non si ottiene senza una lunga, rigo-
rosa € generosa pratica spirituale — & come
se attorno al piacevole e allo spiacevole na-
scesse una certa spaziosita, ossia una ridu-
zione dell’attaccamento al primo e dell’av-
versione per il secondo: infatti il consoli-
darsi del nuovo baricentro (il presente) ci
lascia meno alla mercé del passato e del fu-
turo e cid ha una immediata influenza sul
nostro modo di percepire e di sentire il
piacevole e lo spiacevole. Potremmo dire
che .il piacevole acquista un diverso modo
di essere piacevole e che altrettanto succe-
de per lo spiacevole. Allora linteresse,
I'orientamento esistenziale = dell’individuo
prende a spostarsi, naturalmente e organica-
mente, verso quella spaziositd o non attac-
camento generato dall’abitare nel presente,
perché egli sente che la spaziosita lo sor-
regge, impedendogli di essere sopraffatto dal-
I’alternanza di attaccamento al piacevole e
di avversione per lo spiacevole. E il dimi-
nuito potere dell’attaccamento € dell’avver-
sione si traduce in un aumento della pace:
« Un uomo che sta camminando al sole si
porta alllombra di un albero e si gode il
fresco. Ma dopo un po’ si sente tentato di
andare di nuovo al sole. Una volta li, pero,
finisce col trovare il sole insopportabile e
sicché ritorna allombra. A questo modo,
egli prende a spostarsi incessantemente,
avanti e indietro, dalllombra al sole e dal
sole alllombra. Ora un uomo del genere,
noi diciamo, & ignorante. Un uomo saggio
non andrebbe via dall’ombra» (5). Dun-
que, la capacita di fruire di pace interiore
sembra direttamente proporzionale alla ca-
pacita di essere presenti nel presente. E
questa capacita, a sua volta, &€ quasi sempre
determinata dalla quantitd e dalla qualita
della pratica spirituale del cercatore interio-
re. Solo in virtl di un certo lavoro interiore
¢ possibile cominciare a cogliere il fatto (non



Iidea) che il presente € 'unica realta e che,
come tale, € immensamente € ovviamente piu
importante di cido che ¢ stato, che potrebbe
essere e che sara (6). Infatti il passato e il
futuro sono solo nella nostra mente. Il pre-
sente invece, é. Il presente é, sempre. Per-
ché ¢ sempre adesso, ¢ sempre ora. Non &
maij ieri, non é mai domani. Il presente non
finisce mai, non smette. Il passato, ammesso
che esista, va da adesso indietro; il futuro,
ammesso che esista, va da adesso in avanti,
dunque sono limitati. Il presente, invece, &
sempre. Infatti l'eternitad, lungi dal signifi-
care un tempo molto lungo, secondo il co-
mune fraintendimento del termine, designa,
piuttosto, un eterno presente. [E dunque, in
qualche modo, l’eternita ¢ ora, qui. A meno
che non si voglia pensare che questo sia un
presente di seconda classe e che da qualche
altra parte, in un altro universo, ci sia il pre-
sente di prima classe, quello duraturo. Il
presente ¢ il presente. Il presente € ora. Ed
¢ sempre ora. Percid non ¢ l’attimo che &
« fuggevole ». Siamo in realtd noi che sia-
mo fuggevoli, siamo noi a essere solo fuga-
cemente presenti. Siamo noi che fuggia-
mo in continuazione da questa roccia, da
questo canto fermo che & il presente. Non
a caso in piu di una tradizione spirituale si
parla della sacralita del presente.

3. - Ma conviene adesso cercare di vede-
re meglio la relazione tra pace-presenzialita
€ pratica spirituale, in particolare la pratica
buddhista della consapevolezza meditativa.
Infatti, come gia si @ osservato, & soltanto in
virtlt di un cammino interiore che il presen-
te pud cominciare a manifestarsi nella sua
profondita e pace, al di la della sua presun-
ta « fugacitd » o addirittura della sua non
meno presunta « ordinarieta », « banalita »,
« animalita ». ‘Ed & solo grazie ad una ma-
turazione interiore che elogi della vita nel
presente come, ad esempio, i passi evange-
lici sui gigli dei campi e gli uccelli del cielo
che non si curano del domani possono venir
colti in tutto il loro splendore (7). Guardan-
do, dunque, alla pratica meditativa in rap-
porto all’ingresso nel presente-pace, possia-
mo forse distinguere un primo livello inizia-
le e un secondo livello successivo. Per livel-
lo iniziale intendiamo un primo stadio di
pratica che sia perd gia oltre quello che po-
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tremmo chiamare lo stato crudo, nel quale
I'individuo & soprattutto governato dalle pro-
prie reazioni. Questo primo livello si po-
trebbe definire il livello del seme della pre-
senzialita € dunque della pace. Facciamo un
esempio. In una conversazione viene detto
qualcosa che suona lievemente minaccioso
per il nostro futuro. In genere, se la nostra
pratica di consapevolezza & ben avviata (li-
vello, appunto, iniziale), noi saremo in gra-
do di mantenere una certa presenza mentale
durante la conversazione e di avere consape-
volezza della nostra reazione d’allarme nel
momento stesso in cui essa emerge. Tutto
cid rappresenta gid un salto netto rispetto
allo stato crudo. Rispetto a stadi di svilup-
po successivi c’¢ da notare che, in questo
livello iniziale, il potere del futuro, diciamo,
rimane forte, sicché dopo la conversazione
ci ritroveremo molto preoccupati. Anche
qui, naturalmente, ¢ una rilevante differen-
za se confrontiamo il modo di essere turba-
to del praticante, per quanto iniziale, con
un preoccuparsi « crudo ». Infatti se prati-
chiamo, avremo la capacitd di accompagna-
re la preoccupazione con la consapevolezza
(molto diverso dal semplice « sapere » che
siamo preoccupati), ossia la capacita di non
lasciare noi stessi alla mercé dell’ansia, ben-
si di affiancare il turbamento con la presen-
za silenziosa € materna della consapevolez-
za. Tuttavia, si diceva, il potere del futuro,
ossia il potere dell’immaginazione, & ancora
molto pronunciato, altrimenti non saremmo
tanto turbati per poco. Da notare che potere
del futuro significa, ad egual titolo, potere
del passato: infatti siamo preoccupati in for-
za di immagini, ricordi, convinzioni, con-
cetti provenienti dal passato; € da notare,
altresi, che « depotenziamento » del futuro
e « depotenziamento » del passato vanno di
conserva, giacché un distacco dal passato
produce subito maggior libertd per il fu-
turo.

Dunque, in questo primo livello di pra-
tica, la mia capacita di stare nel presente {cui
¢ collegata la mia capacita di pace) consiste,
stando all’esempio menzionato, nella capa-
cita di avvolgere la preoccupazione emergen-
te qui e ora in noi: soffrendola, ma senza
permetterle di inghiottirci. Perd, allo stesso
tempo, occorre comprendere che la preoc-

cupazione, in sé, € una forza, una energia



che ci distanzia e ci separa dal presente. In-
fatti, ad es., ora per essere disponibili nei
confronti di un’altra persona dobbiamo fare
uno sforzo e anche sforzandoci diligente-
mente non potremo darle il cento per cento
dell’attenzione, a causa di quel cruccio che,
malgrado le nostre migliori intenzioni, per-
mane come un cuneo tra noi € la persona.
Percid nel primo livello, da un lato noi
siamo nel presente, giacché siamo in contatto
con quella preoccupazione che & I’elemento
predominante del nostro orizzonte presente.
Tale contatto & il massimo di incisivita della
pratica che a questo stadio ci & possibile; €
avremo la responsabilita di vigilare per non
essere al di sotto di quanto ci & possibile e
la responsabilita, anche, di non cadere nella
superbia di giudicarci male per essere im-
pauriti € in apprensione. Ma. d’altro lato
dobbiamo anche capire che, a questo livello,
noi siamo solo parzialmente nel presente,
dato che la preoccupazione, per definizione,
- restringe la nostra percezione del presente;
per cui, come si osservava, siamo meno di-
sponibili e ricettivi a cid che, qui e ora, ci
circonda. Siamo, semplicemente, pitt distrat-
ti, non vediamo questo e quello, ci sfugge
il tale suono, il tale odore etc. Per riassume-
re quindi questo primo livello: la nostra at-
tenzione investe la nostra preoccupazione
presente, la quale tuttavia limita molto il
campo del presente possibile: & come se fos-
simo legati a un palo € ci potessimo muovere
poco. E’ stato per0d gettato un seme che,
prima o poi, consentira un nuovo sviluppo,
quello che abbiamo chiamato il secondo li-
vello di pratica.

In questo livello, semplicemente, a causa
di una generale maturazione interiore favo-
rita dalla pratica, ci sara meno preoccupazio-
ne (rimanendo nell’esempio di prima). Il
turbamento € ora meno vischioso, meno vin-
colante ¢ c’¢ assai piu facilitd a ricadere
nel presente. Se qualcosa o qualcuno richie-
de la nostra attenzione, gliela possiamo dare
intera, senza le riserve di prima ed & pos-
sibile far come riposare la nostra presenza
nella presenza dell’altro. Poi, a intervalli, la
preoccupazione ci riprende, ma & pitt debole
di come sarebbe stata un tempo. Inoltre — e
questo ¢ di tangibile importanza — ora a vol-
gere e accompagnare la preoccupazione con
la consapevolezza ha un effetto decisamente
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piit alleviante di quanto succedeva nel primo
livello. Prima le preoccupazioni erano dense
€ spessO con un sapore amaro, mentre la
consapevolezza, anche se accurata, era come
evanescente e insipida. Adesso invece, in
qualche misura, si comincia ad attuare un
lento capovolgimento: le preoccupazioni
tendono a indebolirsi € a divenire piu insi-
pide, laddove la consapevolezza si ispessisce
e diventa piti saporita, anche se ¢ difficile
dire alcunché di questo sapore, salvo che &
buono e pacificante.

4. - Vediamo ora di riassumere la questio-
ne trattata fin qui e di riflettervi ancora so-
pra. Dunque: la via verso la pace interiore
consiste anzitutto nell’addestrarsi, mercé la
pratica, ad abitare di pili nel presente, ossia
a cedere meno al passato e al futuro, ciog
all'immaginazione: pil specificamente, a sta-
re meno nella condizione che la psicologia
buddhista denomina papanca o prapanca,
traducibile con « stato di proliferazione emo-
tiva e concettuale » (8). Questo stato, che &
trasceso da coloro che si sono realizzati, &
il contrario della visione delle cose cosi come
sono, ¢ la distorsione percettiva continua.
Infatti, secondo la visione buddhista, le emo-
zioni negative di base, donde si ramificano
tutte le altre, sono tre: 1’avidita, ’avversione
€ la confusione. Ora queste emozioni produ-
cono -conclusioni, opinioni, pensieri, i qua-
li, a loro volta, accendono ulteriori emozio-
ni negative, le quali non resteranno senza
echi concettuali e via di seguito, secondo
un effetto « palla di neve ». Per fare un-
paio di esempi tratti dalla sfera interpersona-
le (e ricordando che il papanca investe tutta
la percezione, non soltanto il campo delle
relazioni): il sorriso di Tizio, che ho incon-
trato solo per un attimo, mi piace, € il sorri-
so giusto. Questa subitanea infatuazione par-
torisce, senza che io nemmeno me ne accor-
ga, una serie di opinioni e di aspettative.
Concludiamo che Tizio, diversamente da noi,
deve avere un modo molto gentile di trattare
con le persone. Questo pensiero per un
verso genera ulteriore attrazione per Tizio,
per l'altro ci fa sentire inferiore e cio con-
tiene un germe di risentimento. Dal risen-
timento inconscio, pud venire sfiducia. La
sfiducia, tipicamente, genera razionalizzazio-
ni a proprio supporto. Queste razionalizza-



zioni vengono a scontrarsi con il nostro en-
tusiastico apprezzamento iniziale e da cio,
facilmente, pud svilupparsi un senso di col-
pa; e via proliferando. Oppure: Caio ha un
tono di voce che non mi piace e mi suscita
antipatia. L’antipatia emette sentenze inap-
pellabili e gratuite su Caio, p. es., che egli &
insensibile alla sofferenza altrui. Questi giu-
dizi attizzano un senso di paura, legato a
tutto il potere negativo di cui stiamo cari-
cando Caio, e via di seguito. Ma come sa-
rebbe una percezione piut affondata nel pre-
sente € nella pace e dunque meno prolife-
rante e proiettante? Ecco: se noi, esercitan-
do la consapevolezza, abbiamo imparato a
stare pilt nel presente, la nostra percezione
¢ come se fosse salutarmente rallentata. Per
cui i due momenti, ascolto della voce di
Caio e mia reazione di antipatia sono ora,
per ’appunto, due momenti distinti. Mentre
prima erano una cosa sola, cui imputavamo
automaticamente carattere di oggettivita.
Ora invece vediamo sempre pit distintamen-
te che da una parte c’¢ Caio (chi &¢?) e dal-
Paltra la mia reazione a Caio, reazione che
presume invece di sapere tutto su Caio; co-
si come ci accorgiamo pilt distintamente che
da una parte ci sono io (chi sono?), dall’al-
tra il mio concetto di me stesso. E una vita
‘pit in presa col presente-pace sembra essere
una vita pilt felicemente « ignorante », pilt
in armonia con il mistero di quegli interro-
gativi € meno gravata, invece, dal peso di
tante conclusioni-opinioni. Una presenza pili
viva nel presente rende pit difficile alla pro-
liferazione mentale di scatenarsi. Anzi, pil
aumenta il contatto e la venetrazione della
realtd presente, pil si infiacchisce la prolife-
razione. E dunque nel rapporto interperso-
nale lasceremo pitu liberi gli altri di essere
come sono, sciogliendo simultaneamente noi
stessi dal ruolo di -censori (di tutti, noi com-
presi), ruolo che non si presta a propiziare
la realizzazione spirituale. E se poi ci ¢
dato di toccare qualche momento profondo,
pud darsi che non solo lasceremo Tizio e
Caio pit liberi di essere come sono, ma
puo darsi che, addirittura, essi ci andranno
assolutamente a genio cosi come sono. An-
che se pil tardi, ridivenuti superficiali e pro-
liferanti, 1i vorremo di nuovo diversi da co-
me sono e ¢onformi, invece, alle nostre pre-
ferenze.
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5. - Riepilogando: (a) consciamente o me-
no, cerchiamo in continuazione la pace, ma
spesso nei modi sbagliati; (b) la pratica spi-
rituale (e qui si tiene presente soprattutto
la meditazione di consapevolezza o vipassa-
na) serve a capire che i modi consueti, ag-
grapparsi € respingere, in sé non portano
alla pace; € serve a comprendere (c) che,
invece, la sorgente della pace & nello svi-
luppo di un’intimitad col momento presente,
che ci metta in grado di coglierne il caratte-
re sacrale e pacificante.

Se ci domandiamo ora quali altre carat-
teristiche importanti ineriscano alla pace in-
teriore, potremmo ricordare alcuni famosi
esperimenti nel campo della meditazione
orientale (9), che hanno messo in rilievo, nel
caso di meditanti avanzati, la compresenza
di un forte rilassamento — non dissimile
da quello proprio a stati di sonno — e di
una particolare lucidita mentale o ipervigi-
lanza. Si direbbe dunque che la pace inte-
riore calma, e insieme, sveglia, placa e ac-
cende. Per molti questa modalita di rilas-
samento vigile & del tutto insolita € parados-
sale, donde il tipico alternarsi di effetto so-
porifero e di effetto iperstimolante all’inizio
della pratica meditativa: l'organismo ¢& in-
fatti abituato ad associare rilassamento con
sonno e vigilanza con eccitazione. Ma la
portata del binomio sveglia-calma quale trat-
to saliente della pace interiore & molto pilt
vasta e pervadente di questo immediato ef-
fetto fisiologico. Ad esempio, ¢’®¢ un mo-
mento nel cammino spirituale in cui da una
parte si calmano, appunto, I’'impazienza e la
tensione circa il progresso che desideriamo
compiere e dall’altra, simultaneamente, sorge
in noi non gia una inerte rassegnazione, ben-
si una determinazione piu forte di prima. E
percid da una parte non ci chiediamo pii,
né ci interessa pil1 sapere fino a che punto
arriveremo, quanto tempo impiegheremo etc.,
dall’altra vediamo, come prima non vedeva-
mo, che la pratica e lo sviluppo spirituali
sono necessari come l’aria € come il cibo.
Pilt in generale, il binomio sveglia-calma ¢
evidente nello sviluppo del fattore compren-
sione. Ossia, la pace interiore autentica de-
ve propiziare una crescente capacita di ca-
pire, di conoscere pilt rettamente; e d’altro
canto questa comprensione pilt chiara fon-



data nella pace &, a sua volta, veicolo di
pace. L’approfondirsi della pace-compren-
sione & uno dei segni maggiori dell’autenti-
cita di un percorso spirituale; non cosi,
evidentemente, ’approfondirsi di una cal-
ma puramente legata a tecniche concen-
trative, senza alcuna nuova apertura cono-
scitiva (10). Ma che cosa dobbiamo capire?
A questa domanda potremmo cercare di dare
una risposta in classici termini di buddhismo
Theravada o Mahayana o nei termini di al-
tre grandi tradizioni spirituali. Ma mi do-
mando se rispondere cosi sarebbe di gio-
vamento per tutti i cercatori interiori oggi.
E mi chiedo se non sia invece importante per
“tutti insistere in primo luogo su questo, che
dobbiamo capire l'importanza della pace per
capire la vita e dobbiamo capire I'importanza
della chiara comprensione per entrare sem-
pre nella pace. Dunque, una pace che faccia
capire € un capire che pacifichi.

- E se questa comprensione-pace in una pri-
ma fase del cammino investira di pilt i nostri
problemi psicologici, da un certo punto in
poi tendera a dilatarsi cosicché il cercatore
comincia a sentire in generale diversamente
dal passato. E’ come se I’intelligenza-sensi-
bilita, calmandosi, cominciasse a percepire
in modo meno doloroso € pilt soddisfacen-
te. Inoltre questo fondamentale processo di
pace-comprensione ha molto a che fare con
la crescita della fiducia: infatti, senza una
certa dose di pace-comprensione, non pos-
siamo avere davvero fiducia nella vita, &
facile che i suoi aspetti negativi ci appaiano
soverchianti. Possiamo avere preferenze-pre-
dilezioni-buone opinioni per questo e per
quello, possiamo credere in questo e in
quello, mettendolo contro quest’altro € quel-
l’altro. Ma & fiducia questa? O non ¢, piut-
tosto, aggrapparsi, identificarsi, aggredire,
difendersi? Forse, finché non c’¢ vera pace
in noi, noi non siamo in grado di credere
profondamente in nulla, anche se siamo pie-
ni di opinioni e di predilezioni. Perché cre-
dere vuol dire « dare il cuore » (11) e il cuo-
re, in ultima analisi, secondo le tradizioni
sapienziali, vuole tutto, non vuole questo
contro quello e vuole, anche, essere dato
a tutto, alla totalitd della vita.

6. - Nella nostra vita quotidiana, I'ingres-
so della pace-comprensione-fiducia porta
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cambiamenti benefici. Un cambiamento di
rilievo & questo, che ora accettiamo pil
tranquillamente i nostri limiti. E dunque
lasciamo perdere quello che non sappiamo
fare o quello che non ce la facciamo a fare
e stabiliamo, d’altra parte, una relazione piit
viva con cid che rimane: pit unifi-
cati e semplificati, sviluppiamo un con-
tatto pilt pieno con le nostre occupazioni.
Perché infatti a mano a mano che cadono
via da noi illusioni varie, ci ritroviamo pilt
disponibili: le illusioni concernenti le no-
stre presunte capacita € le illusioni circa le
nostre presunte incapacita. E’ buono essere
pitt liberi da entrambi questi tipi di illusio-
ni, perché se siamo di pil nella verita circa
noi stessi, siamo pitt ricettivi ad altra verita.
Ma le illusioni che la pace pud aiutarci sa-
lutarmente a trascendere sono tante € tanto
pitt vaste di quelle nominate. Senza un poco
di pace vera, infatti, noi viviamo nell’illu-
sione che cid che & piacevole sia fatto per-
ché noi ci si aggrappi € che cid che & spia-
cevole sia fatto per essere odiato; e non
capiamo — la proliferazione mentale ce lo
impedisce — che il piacevole € solo piace-
vole € lo spiacevole & solo spiacevole. Senza
la pace noi nutriamo I’illusione che sia ne-
cessario essere speciali: essere molto bravi,
avere molte credenziali, possedere molte co-
se. Pensiamo che il rostro valore ci venga
dal numero di bagagli che portiamo, se &
sterminato tanto meglio. E non capiamo che
senza pace perfino l’allegria & triste, mentre
se c’¢ pace anche la tristezza si riposa.

Con un po’ di pace autentica ci identifi-
chiamo di meno con le nostre parole, i no-
stri pensieri, sentimenti e azioni e da cio
proviene un maggior senso di liberta. Invece -
se non ¢’ in noi pace viviamo nell’illusione
che 'unica cosa che veramente esiste sono
io. Cosicché le nostre relazioni sono quelle
che sono. Ma quando sopravviene un po’ di
pace, allora vogliamo che le nostre relazio-
ni, quale che sia il loro grado di intimita,
servano solo alla pace, siano opera di pace,
servano a darci riposo gli uni agli altri per
poter camminare insieme nella sacralita del
presente. Allora pud darsi che dalla menta-
lita che considera le attenzioni come dovute
¢ le mancanze di attenzione come insulti,
si passi alla mentalita della gratitudine per
qualsivoglia attenzione ci venga mostrata: ¢



la gratitudine & un potente veicolo di pace
e di comprensione. Se le nostre relazioni ne
producono anche solo un poco, questo € mol-
to. E’ un beneficio per noi, per laltro, per
gli altri vicini e anche — se & vero che la
separatezza individuale ¢ fondamentalmen-
te illusoria — anche per altri lontani. L’ef-
fetto « palla di neve » non vale solo per la

(1) M. QUOIST, A cuore aperto, Torino, S.E.I.
1983, p. 92.

(2) A. MASLOW, Motivation and Personality,
New York, 1970; trad. it. Motivazione e persona-
lita, Roma, Armando, 1973 e Toward a Psycho-
logy of Being, New York, 1968, trad. it. Verso
una psicologia dell’essere, Roma, Ubaldini, 1971.

(3) In Handbook for Mankind, Bangkak 1967,
. p. 20, Buddhadasa ricorda come la motivazione
che spinse il Buddha a intraprendere il suo cam-
mino fu il desiderio di rispondere alla domanda:
«Che cosa ¢ il buono-giusto-utile (kusala)»?

(4) TERESA DI LISIEUX, Gli scritti, Roma
1970, p. 325 e p. 362.

(55 RAMANA MAHARSHI, Who am 1?7, Ti-
ruvannamalai 1955, p. 12; trad. ns.

(6) Pagine esemplari su questo argomento in
K. WILBER, No boundary, Los Angeles 1980,
cap. 5; trad. it. Oltre i confini, Cittadella, Assi-
si 1985.

proliferazione mentale; fortunatamente an-
che la pace ha la facolta di moltiplicarsi. E
se aumenta la pace-comprensione, aumenta
un grande potere guaritivo. A chi lo ha capi-
to va la responsabilita — che sara accolta
lietamente — di farlo capire.

Corrado Pensa

(7) Luca 12,22-31 e Matteo 6,25-34.

(8) Cf., dello scrivente, La via della consape-
volezza, Paramita 17, (1986), pp. 5-12; pit in
particolare  BHIKKU NANANANDA, Concept
and Reality in Early Buddhist Thought, Kandy
1971, anche per i riferimenti ai testi buddhisti.
La «facilita» degli esempli addotti non deve
sviare dalla profondita del papanca, il quale
cessa solo quando si realizza il nirvana.

(9) Cf. il famoso articolo di A. KASAMATSU
e T. HIRAI, An Electroencephalographic Study
of the Zen Meditation (Zazen), ora ripubblicato
in D.H. SHAPIRO e R.N. WALSH (curatori),
Meditation: Classic and Contemporary Perspecti-
ves, New York 1984, pp. 480-492.

(10) Belle pagine su cid6 in AJAHN CHAH,
A Taste of Freedom, Bangkok 1980, pp. 1-21.

(11) Cf. W. CANTWELL SMITH, Faith and
Belief, Princeton 1979, pp. 61-63.

Le due facce

Dal n. 2/85 del periodico
Newsletter della «Buddhist Pub-
lication Society».

Ad un primo approccio, il Buddhismo si
presenta come un paradosso. Intellettualmen-
te sembra un piacere per un libero pensato-
re: sobrio, realistico, non dogmatico, quasi
scientifico nella prospettiva e nel metodo.
Ma, se veniamo in contatto dall’interno con
il Dharma vivente, scopriamo subito che ha
un altro lato che sembra lantitesi di tutti i
nostri presupposti razionalistici. Non trovia-
mo ancora rigide credenze o speculazioni
fatte a caso, ma ci troviamo di fronte agli
ideali religiosi della rinuncia, della contem-
plazione e della devozione; ad un corpo di
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del Dharma

dottrine che trattano di materie che trascen-
dono la percezione sensibile ed il pensiero e
— cosa che forse é piu sconcertante — ad
un programma di educazione in cui la fede
figura come una virti cardinale ed-il dubbio
come un ostacolo, una barriera, un vincolo.

Quando cerchiamo di determinare la no-
stra relazione con il Dharma, alla fine ci tro-
viamo provocati a dare un senso alle sue
due facce apparentemente inconciliabili: la
faccia empirista, rivolta al mondo, che ci
dice di investigare e verificare le cose da
noi stessi e la faccia religiosa, volta all’aldi-
la, che ci raccomanda di disperdere i nostri
dubbi e di avere fede nel Maestro e nei suoi
Insegnamenti.



Un modo per poter risolvere questo di-

lemma é di accettare solo una faccia del -

Dharma come autentica e di rigettare Ualtra
come spuria o superflua. Cosi, con il tradi-
zionale pietismo buddhista, possiamo abbrac-
ciare il lato religioso della fede e della de-
vozione, ma schivare i punti di vista ostina-
tamente profani e il dovere di una ricerca
critica; oppure, con la moderna apologeti-
ca buddhista, possiamo lodare I'empirismo
del Dharma e il suo somigliare alla scienza,
ma esitare in modo imbarazzante sul lato
religioso. Tuttavia, una riflessione su ciod
che una genuina spiritualita buddhista ve-
ramente richiede, chiarisce che entrambe le
facce del Dharma sono ugualmente auten-
tiche e devono essere prese in considerazio-
ne. Se manchiamo di fare cosi, non solo
rischiamo di adottare una visione riduttiva
dell’insegnamento, ma & probabile che il no-
stro coinvolgimento con il Dharma sia im-
pedito da attitudini parziali e conflittuali.
Rimane, tuttavia, il problema di mettere
insieme le due facce del Dharma senza sci-
volare in autocontraddizione. La chiave che
suggerisco per raggiungere la riconciliazione
e quindi la sicurezza interiore della nostra
pratica, sta nel considerare due punti fon-
damentali: il proposito che guida il Dharma
e, come secondo, la strategia che impiega per
raggiungere tale proposito. Il proposito é ot-
tenere la liberazione dalla sofferenza. Il
Dharma non ha lo scopo di acquisire in-
formazioni positive sul mondo e, pertanto,
nonostante una compatibilita con la scienza,
i suoi scopi ed interessi sono necessariamen-
te diversi da quelli di quest’ultima. Prima-
riamente ed essenzialmente, il Dharma é
una via per I'emancipazione spirituale, per
la liberazione dal circolo delle ripetute rina-
scite, morti e sofferenze. Offrendosi a noi
come insostituibile mezzo di liberazione, il
Dharma non cerca un mero consenso intel-
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lettuale, ma impone una risposta che di cer-
to & completamente religiosa. Si rivolge a
noi, al nucleo profondo del nostro essere e
la risveglia la fede, la devozione e l'impe-
gno appropriati nel momento in cui lo sco-
po finale della nostra esistenza é in gioco.

Per il buddhismo, perd, fede e devozione
sono puramente uno stimolo che ci spinge
ad entrare e perseverare lungo il sentiero;
da sole non possono assicurare la liberazio-
ne. Il Buddha insegna che la prima causa
della schiavitu e della sofferenza é l'ignoran-
za della reale natura dell’esistenza; pertanto,
nella strategia buddhista della liberazione lo
strumento principale deve essere la compren-
sione, la conoscenza e la visione delle cose
cosi come sono. L’indagine e la ricerca cri-
tica, distaccate e libere, costituiscono il pri-
mo passo verso la comprensione che ci met-
te in grado di risolvere i nostri dubbi e di
raggiungere una conoscenza concettuale del-
le verita dalle quali dipende la nostra libe-
razione. Ma dubbi e domande non possono
continuare indefinitamente. Una volta deciso
che il Dharma é il nostro veicolo per la li-
berta spirituale, bisogna salire a bordo: dob-
biamo lasciarci Pesitazione alle spalle ed en-
trare nel cammino formativo che ci condur-
ra dalla fede alla visione liberante.

A chi si avvicina al Dharma per una ri-
cerca di gratificazioni intellettuali ed emoti-
ve, inevitabilmente esso mostrera due fac-
ce, di cui una rimarra sempre un rompica-
po. Ma se siamo preparati ad avvicinare il
Dharma nei termini che gli sono propri, co-
me la via per liberarsi dalla sofferenza, non
ci saranno affatto due facce. Al contrario, ve-
dremo che cosa c’era sin dall’inizio: una sola
faccia del Dharma che, come ogni altra fac-
cia, presenta due lati complementari.

Bhikkhu Bodhi
(Trad. a cura di M. A. Fala)



La guarigione dall’«“io,, e dal *“mio,,"

Entrare in questo ospedale mi ha fatto
ripensare ad un particolare che si trova nei
commentari del Canone e cio¢ quello di
chiamare il Buddha « Dottore Spirituale ».
In alcuni insegnamenti del Buddha e nella
loro spiegazione nei commentari, si trovano
menzionati due tipi di malattie: quella fisica
e quella mentale. Nei testi viene usato il ter-
mine « malattia mentale », ma con un signi-
ficato "diverso da quello attribuitogli oggi-
giorno. Ai tempi del Buddha, il termine
« malattia mentale » si riferiva a un distur-
bo della conoscenza o del desiderio. Oggi in-
vece si riferisce agli ordinari disturbi men-
tali che hanno la loro base nel corpo, legati
o associati a malattie organiche. Per pre-
venire eventuali difficoltd di comprensione,
vorrei introdurre un terzo termine. Definia-
mo semplicemente come malattia fisica la
malattia fisica e quella mentale, come si in-
tendono oggi, e usiamo il termine « malattia
spirituale » come equivalente del termine
« malattia mentale » usato ai tempi del Bud-
dha.

Quando parliamo di « mentale » ci riferia-
mo ai « fattori mentali » connessi e asso-
ciati al corpo. Se soffriamo di disturbi men-
tali, ci rivolgiamo ad un ospedale psichiatri-
co o ad una clinica specializzata, non ci tro-
viamo di fronte ad un problema di caratte-
re spirituale. Usiamo il termine « spirito »
non nel senso di un fantasma o di un essere

che si impossessa delle persone o cose si-
mili, ma riferendoci agli aspetti sottili della
mente che sono ammalati a causa dell’in-
flusso delle contaminazioni, in particolare a
causa dell'ignoranza, del non vedere le cose
come sono in realtd. La mente offuscata dal-
I'ignoranza & affetta dalla « malattia spiri-
tuale », vede in modo sbagliato.

Noterete subito che tutti, indistintamen-
te, siamo soggetti alla malattia spirituale.
Le malattie fisiche e mentali non vengono
trattate dagli insegnamenti buddhisti, che
curano la « malattia spirituale », né dal Bud-
dha, che & il « Dottore dello Spirito ».

Dal momento che i commentari defini-
scono il Buddha « Dottore Spirituale », pen-
so che scegliere questo termine come chiave
per I'esposizione rendera 1’argomento di pit
facile comprensione, perché tutti sono af-
fetti dalla malattia spirituale € ognuno de-
ve curarla spiritualmente. La cura & il
Dhamma, la « manciata » (1) di insegna-
menti buddhisti che deve essere compresa,
usata e assimilata per vincere la malattia.

Oggi 'umanitd non si prende cura della
malattia spirituale e cosi peggiora la sua
condizione, a livello individuale e anche a
livello generale, perché se ciascuno ¢ affetto
dal male spirituale, anche il mondo nel suo
insieme ne & affetto (...).

Il male spirituale ¢ quella malattia il
cui germe risiede nella sensazione legata

* Il testo che pubblichiamo, tradotto dal volume Heart-wood from the Bo Tree stampato a Bangkok
nel 1985, & parte di uno dei tre insegnamenti che il ven. Buddhadasa ha dato nel 1961 a un gruppo di
praticanti buddhisti presso I'Ospedale Siriraj di Bangkok. Ringraziamo I’Autore per l’autorizzazione di
pubblicarne il testo, in cui sono usati termini pali facilmente riferibili agli usuali termini sanscriti.



alle idee di « noi » € di « nostro », di « io »
e di « mio» normalmente presenti nella
mente. Il germe si sviluppa dapprima nella
sensazione di « io » e « mio » e poi, agendo
sotto l'influenza dell’egoismo, si trasforma
in avidita, odio e illusione, causando tur-
bamento a sé e agli altri. Questi sono i
sintomi del male spirituale presente dentro
di noi. Lo definiremo da ora in poi il male
dell’« io » e del « mio ».

Tutti noi siamo affetti dal male dell’« io »
¢ del « mio » e assorbiamo germi ogni volta
che vediamo una forma, annusiamo un odo-
re, tocchiamo un oggetto, gustiamo un sapo-
re, 0 pensiamo come una persona ignorante.
In altre parole ogni volta che avviene un
contatto sensoriale noi accogliamo il germe,
ovvero quelle cose attorno a noi che sono
infette € provocano la malattia.

Il germe & I’attaccamento (upadana) ed &
di due tipi: attaccamento all’« io » ¢ attac-
camento al « mio ».L’attaccamento all’« io »
¢ la sensazione dell’« io » come un’entitd,
dell’« io sono come questo,o come quello »,
dell’« io sono uguale ad ogni altro uomo ».
Ogni cosa del genere viene considerata
« jo». «Mio » significa considerare qual-
cosa che amo, che mi piace, come apparte-
nente a me. Persino cid che uno odia viene
considerato come « mio » nemico. Questo
€ quello che si intende per « mio ».

In pali, « io » & atta e « mio » & attaniya;
0, se usiamo i termini di uso generale nella
filosofia indiana, ahamkara significa avere il
senso dell’« io » (dal termine aham, « io »)
e mamamkara significa avere il senso del
«mio » (dal termine mam, che significa
« mio »),

Le sensazioni di ahamkara e mamamkara
sono considerate cosi pericolose da essere
definite male spirituale e ogni corrente filo-
sofica 0 dhamma dei tempi del Buddha vo-
leva liberarsene. Tutti, anche se seguaci di
altri insegnamenti, avevano lintento di li-
berarsi dell’ahamkara e del mamamkara. La
differenza stava nel fatto che, una volta
sradicate tali sensazioni, essi chiamavano
cid che rimaneva « Vero S€ », « Puro At-
man », «il Desiderato ». 11 Buddha si rifiutd
di adottare tali nomi, perché non voleva per-
mettere che risorgesse un nuovo attacca-
mento a un sé o a cose appartenenti a un
sé. Cid che rimaneva era un vuoto perfetto,
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che fu chiamato nibbana, come nel versetto:
« Nibbanam paramam sunnam » - « Nibba-
na € la vacuitd suprema », assolutamente
vuoto di « io » € di « mio », sotto ogni aspet-
to, senza alcun residio. Tale & il nibbana,
la fine del male spirituale.
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L’idea dell’« io » € del « mio» & molto
difficile da cogliere. Quello che viene chia-
mato « atta » o « sé » corrisponde al termi-
ne latino « ego ». Quando nasce il senso di
auto-coscienza, lo chiamiamo egocentrismo,
perché il senso dell’« io », una volta sor-
to, naturalmente e inevitabilmente da origi-
ne al « mio ». Dunque il senso di sé e il
senso delle cose appartenenti a un sé, presi
insieme, corrispondono all’egocentrismo.
L’ego pud essere considerato naturale per
gli esseri viventi e, per di pil, loro centro.

Ne consegue che tutte le persone non il-
luminate sperimentano l’insorgere continuo
di tale sensazione egocentrica. Anche se &
vero .che non si esprime in continuazione,
essa si manifesta ogni volta che un indi-
viduo vede una forma, ode un suono, an-
nusa un -odore, tocca un oggetto o ha un
pensiero in mente. Ogni volta che sorge il
senso dell’« io » e del « mio », la malattia
comincia a svilupparsi ¢ diventa abituale,
rendendo sempre pit forte il senso del-
I’«io » € del « mio ».

A questo punto non lo chiamiamo pil
egocentrismo ma egotismo, perché si ¢ tra-
sformato in una mente agitata che trascina
Iindividuo in atteggiamenti bassi e falsi,
a preoccuparsi solo di sé, senza considera-
zione per gli altri, cosi che ogni cosa che
uno fa & egoistica. Si & completamente do-
minati dall’aviditad, dall’odio e dall’illusio-
ne. Il male si esprime come egoismo e cosi
danneggia sia l'individuo che gli altri. Rap-
presenta la minaccia pitt grande per il mon-
do. 1l fatto che il mondo sia oggi cosi pieno
di problemi e in tale subbuglio non & dovu-
to ad altro che all’egoismo di ogni persona,
di ognuna delle fazioni che si dividono in
gruppi opposti.

E’ necessario concentrare la nostra atten-
zione sul fatto che I’attaccamento & il « ger-
me »; bisogna comprendere il modo in cui
si diffonde e -si trasforma in malattia vera
€ propria. Se avete provato ad osservarvi, an- .
che non in dettaglio, avrete potuto notare



come questo attaccamento all’« io » 0 « mio »
sia a capo di tutte le altre contaminazioni.

Possiamo suddividere le contaminazioni
in lobha, dosa e moha (o raga, kodha e
moha) oppure raggrupparle in sedici o in
quante categorie vogliamo — ma alla fine
sono ricomprese tutti in avidita, odio e illu-
sione. Anche queste tre possono essere rac-
colte in una sola categoria: il senso di « io »
e di « mio». Il senso di «io» e di « mio »
¢ il nucleo centrale che da origine ad avidi-
ta, odio ed illusione. Quando affiora come
avidita, come desiderio e attaccamento, esso
attrae l’oggetto sensibile con cui € entrato
in contatto. 'Se in un altro momento respin-
ge l'oggetto, allora viene detto avversione o
dosa. Quando invece rimane disorientato,
non sa chiaramente che cosa volere e gira
attorno all’oggetto, incerto se prenderlo o
respingerlo, viene detto moha.

Le contaminazioni si comportano con gli
oggetti sensibili (cioé forme, suoni, odori,
sapori od oggetti tangibili) a seconda della
forma che essi assumono — sia che si pre-
sentino come chiaramente percepibili o na-
scosti, sia che stimolino attraverso repul-
sione o confusione. Ma, sebbene differiscano,
le tre contaminazioni sono da considerarsi
veleni, perché sono radicate nel senso in-
terno di «io» e di « mio» Si pud dun-
que affermare che il senso di «io» e di
« mio » & a capo di tutte le contaminazioni
ed & causa prima di dukkha (2), di ogni
male.

Non avendo considerato nella sua com-
pletezza l'insegnamento del Buddha su
dukkha, lo abbiamo male interpretato. Ab-
biamo forse inteso che nascita, vecchiaia ecc.
sono esse stesse dukkha, ma in verita esse
ne sono solo i veicoli caratteristici. I1 Bud-
dha riassunse cosi il proprio insegnamento:
«Sankhittena pancupadanakkhandadukkha»
(In breve: dukkha & il quintuplice attac-
camento ai khanda ») (3). ‘Cio significa che
dukkha & qualsiasi cosa si attacchi o a cui
ci si attacchi come « io » o « mio ». Colui
che non prova attaccamento per 1’« io » o
il « mio » & privo di dukkha. Lo stesso vale
per nascita, vecchiaia, malattia, morte o
qualsiasi altro fenomeno della vita: se non
ci si attacca ad esse in quanto «io» o
« mio », non possono trasformarsi in duk-
kha. Lo stesso vale per il corpo € la mente.
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Dukkha non & intrinseco al corpo e alla
mente. Solo quando c’¢ attaccamento al-
P«io» e al « mio» essi si trasformano in
dukkha. Se si sta con un corpo € una men-
te puri e incontaminati, come quelli del-
I’arahant (4) non c’¢ dukkha.

Occorre rendersi conto che questo « io »
€ « mio » rappresentano la radice di ogni
forma di dukkha. Dove c’¢ attaccamento,
& presente l'oscuritd dell’ignoranza. Non c’¢
chiarezza perché la mente non & vuota; il
senso dell’« io » e del « mio » la agita ¢ la
scuote. Al contrario, la mente libera da at-
taccamento & serena, piena di consapevolez-
za-che-discerne-la-verita (satipanna).

Dunque occorre comprendere che esisto-
no due tipi di sensazioni: quella dell’« io »
e del « mio » e 'quella della consapevolezza-
che-discerne-la-verita, € che esse sono anta-
goniste. Se una penetra nella mente, 1’altra
ne esoe immediatamente. Possono essere pre-
senti solo una alla volta. Se la mente & piena
dell’« io » e del « mio », la consapevolezza-
che-discerne-la-verita non pud entrare; se
invece & presente satipanna, I’«io» € il «mio»
scompaiono. La libertd dall’«io» e dal
« mio » & consapevolezza-che-discerne-la-ve-
rita (...).

Tutti i diversi metodi usati per liberarsi
dalla malattia dell’« io » € del « mio » sono
appropriati. ‘La scelta dipende da come si
vuole praticare. Un metodo & quello di con-
templare continuamente 1« io » € il « mio »
come imaya, come un’illusione o un’allucina-
zione. Si sara cosi in grado di compren-
dere che il senso dell’io, di un’entitd appa-
rentemente concreta che ci si presenta come
« io » € « mio », & di fatto pura illusione.
Tale comprensione puo essere raggiunta con-
templando il sé nei termini del paticcasa-
muppada (5).

Per quanto riguarda la pratica il paticca-
samuppada &, come ha detto il Buddha, una
semplice manciata di foglie. Quando c’&
contatto tra forme, suoni, odori, sapori o
qualsiasi altra cosa e uno degli ingressi
sensoriali, tale contatto viene detto in pali
phassa. Phassa si sviluppa in vedana (sen-
sazione). Vedana si sviluppa in tanha (bra-
mosia). Tanha si trasforma in upadana (at-
taccamento). Upadana da origine a bhava
(divenire). Bhava si sviluppa in jati, che &
la « nascita » € come diretta conseguenza



della nascita vengono la- sofferenza della
vecchiaia, delle malattie e della morte, che
sono dukkha.

Non appena avviene un contatto con un
oggetto sensoriale c'¢ phassa. Il successivo
sviluppo di phassa in vedana, tanha e via
dicendo & detto paticcasamuppada, ciog il
processo attraverso cui varie cose, esisten-
do in dipendenza di altre, condizionano il
sorgere di altre cose, che a loro volta con-
dizionano lo sviluppo di ulteriori cose, e
via di seguito. Questo & il processo detto
paticcasamuppada.

Il modo corretto di utilizzare questo inse-
gnamento ¢ di non permettere che il sorge-
re dipendente abbia luogo, interrompendolo
proprio al momento del contatto sensoriale,
non permettendo lo sviluppo di vedana, non
permettendo 'insorgere di sensazioni di sod-
disfazione o insodd‘sfazione. Quando non
viene prodotta la sensazione non c’¢ nean-
“che la nascita del desiderio e dell’attacca-
mento che & '« io» e il « mio». L'« io » ¢
il « mio » si trovano dove c’¢ desiderio e
attaccamento. Se, al momento del contatto
sensoriale, quando non c’¢ ancora nient’altro
che phassa, il processo viene bloccato, il
senso dell’« io » e del « mio » non puo af-
fiorare. Non c’¢ male spirituale, non c’¢
dukkha.

Ecco un altro metodo. Per I’individuo nor-
male & estremamente difficile impedire che
phassa (contatto) si trasformi in vedana
(sensazione). Non appena avviene il contat-
to sensoriale, seguono immediatamente sen-
.sazioni di soddisfazione o insoddisfazione.

Esiste perd un modo per salvarsi anche
se la sensazione & gia sorta. Quando la sen-
sazione si ¢ sviluppata, quando sono gia
presenti soddisfazione e insoddisfazione, ba-
sta fermare 1i il processo. Lasciamo che la
sensazione rimanga semplice sensazione e
vada via da sé. Non permettiamo che pro-
segua ¢ si trasformi in tanha (bramosia),
desiderando- questo e quello in risposta al
senso di soddisfazione o insoddisfazione.
Perché, se c’¢ soddisfazione, allora si for-
meranno di conseguenza desiderio, attacca-
mento, compiacimento, possessivita, invi-
dia, ecc. Se c’¢ insoddisfazione, sorge il
desiderio di colpire a morte, di devastare
e uccidere. Se sono presenti questi tipi di
desideri nella mente, vuol dire che vedana

i & gia trasformata in tanfia. Se cosi avvie-
ne, siete costretti a soffrire del male spiri-
tuale di dukkha e nessuno pud aiutarvi (...).

Se vogliamo seguire le parole del Buddha,
¢’ un principio assai semplice che egli in-
segnd a un discepolo di nome Bahiya: « O
Bahiya, ogni volta che vedi una forma, la-
scia che ci sia solo il vedere; ogni volta che
senti un suono, fa in modo che ci sia solo
I'udire; quando annusi un odore, lascia che
ci sia solo I’odorare; quando assaggi un sa-
pore, lascia che ci sia solo il gustare; quan-
do sperimenti una sensazione sottile, lascia
che ci sia solo la sensazione; € quando si
presenta un pensiero, lascia che ci sia
solo un fenomeno (sensazione) naturale che
sorge nella mente. Se cosi avviene non sor-
gera alcun sé. Quando non c’¢ alcun sé,
non ci sara alcun muoversi, alcun fermarsi.
Questa ¢ la fine di dukkha. Questo & il nib-
bana ». Ogni volta che accade questo c’¢
il nibbana. Se dura, & il nibbana duraturo;
se & temporaneo, & il nibbana temporaneo.
Si tratta, in altri termini, di un principio
unico.

Qualsiasi pratica adottiate, dovrebbe con-
durvi all’equanimitd nei riguardi degli og-
getti sensibili con cui entrate in contatto.
Qualsiasi tipo di meditazione vipassana fac-
ciate, se la praticate correttamente, si pre-
sentera in forma tale, da non lasciare che gli
stimoli sensoriali diano vita al senso di « io »
e di « mio». Allora non sara difficile libe-
rarsi dalle contaminazioni, perché, prati-
cando in questo modo, esse vengono elimi-
nate naturalmente...

Se viviamo nel modo giusto, la malat-
tia non ha occasione di palesarsi. Potremmo
anche dire che se viviamo nel modo giusto,
la contaminazione non avra il cibo ne-
cessario per mantenersi in vita. Esse depe-
riscono € poi muoiono. E’ come mettere in
una gabbia senza cibo una tigre feroce. Non
abbiamo bisogno di ucciderla, morira da sé.
Circoscriviamo forme, suoni, odori, sapori,
sensazioni fisiche e fenomeni mentali nel
punto esatto in cui entrano in contatto con
occhi, orecchi, naso, lingua, corpo € mente.
Mettiamoli in gabbia proprio li. Le contami-
nazioni non avranno cosi modo di procu-
rarsi cibo, non nasceranno, non si diffonde-
ranno e il germe morira.



Il Buddha insegnd che, se viviamo nel
modo giusto, se semplicemente viviamo nel
modo giusto, la terra non sara priva di ara-
hant. Questo & praticare secondo il princi-
pio del paticcasamuppada. Questo & il tipo
di vita retta, che non permette alle conta-
minazioni di prendere vita, & vedere I’« io »
e il « mio » come pura illusione. Essi sorgo-
no quando il contatto sensoriale da origine
alla sensazione e questa si trasforma in desi-
derio. Se si evita lo sviluppo del desiderio,
non c’é¢ attaccamento all’« io » e al « mio ».
Dovete dunque comprendere che '«io » e
il « mio» sono un prodotto costruito, non
sono reali. E’ un’illusione allo stesso modo
dell’onda che si crea a causa del vento. Il
senso di «io» e di « mio » che appare pilt
e pil volte durante il giorno & come un’on-
da. L’acqua dell’esperienza sensoriale entra
in contatto con il vento dell’illusione o del-
I'ignoranza e onde di «io» e di « mio » si
formano ripetutamente.

Una singola apparizione del senso di « io »
e di «mio» viene detta « jati », nascita.
Non si tratta, secondo il Buddha, della
nascita vera e propria dal grembo di una
madre. [La nascita cui si fa riferimento ¢ di
carattere spirituale, la nascita dell’attacca-
mento all’'« io» e al « mio ». In un giorno
possono verificarsi centinaia di nascite; la
quantita dipende dalla capacita della singola
persona, ma in ogni nascita '« io» e il
« mio » compaiono, lentamente aumentano
d’intensita e gradualmente si dissolvono e
muoiono. 'Subito dopo, nel contatto con altri
oggetti sensibili, si presentano nuove nasci-
te. Ogni nascita genera una reazione che si
trasmette alle successive. Questo & cid che
viene detto il kamma di una vita precedente
che si manifesta nella vita attuale e viene
ulteriormente trasmesso. ‘Ogni nascita & co-
si. I termini « frutto-del-kamma » e « rice-

vere il frutto del kamma » si riferiscono a.

tale fenomeno. Pud esserci una nascita in
cui uno desidera un qualche oggetto pia-
cevole, poi la morte seguita da una nascita
come ladro o rapinatore e poi un’ulteriore
morte seguita da una nascita come fruitore
dell’'oggetto desiderato. In breve tempo ci
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sard una nascita come detenuto al banco
degli imputati e quindi, essendo stati tro-
vati colpevoli, una nascita come forzato in
prigione. Questi tipi di nascite sono vari e
confusi. Ma se guardate da vicino, vi accor-
gete che ogni volta che fermate la nascita,
in quel preciso istante c’¢ il nibbana: che
non & nato, non invecchia, non si ammala
€ non muore. Se c’€ ancora nascite, ¢’¢ anco-
ra il senso di « io » .e di « mio », continuera
ancora ad esserci la « Ruota di Nascita e
Morte », una catena senza fine di dukkha.._

Non bisogna perd credere che assenza di
nascite significhi che si & cosi vuoti da non
provare piit alcuna sensazione. Al contra-
rio, si ¢ estremamente attivi. Essere comple-
tamente vuoti di nascita, vuoti di « io », si-
gnifica avere la perfetta consapevolezza-che-
discerne-la-verita; cosi, qualsiasi cosa si fac-
cia, si & completamente fluidi. Non essen-
doci pensiero erroneo, parola erronea né
azione erronea, l’individuo agisce con de-
strezza e sicurezza. Non c’¢ possibilita di
errore perché la consapevolezza-che-discer-
ne-la-verita & naturale e spontanea. Questo
stato della mente viene detto « vuoto di io ».
Colui che & privo di «io», colui che & il
Nibbana stesso, pud compiere qualsiasi co-
sa, senza errore. Le-sue azioni sono molte,
estremamente abili e di grande beneficio.

Ajahn Buddhadasa
(Traduzione a cura di L. Poletto)

(1) Essenza. L’autore fa riferimento a una para-
bola del Buddha.

(2) Dukkha esprime lo stato di sofferenza, in-
soddisfazione o imperfezione proprio di ogni espe-
rienza considerata in termini di «io» € di «mio».

(3) I cinque «gruppi» o «aggregati» dell’esisten-
za: forma, sensazione, percezione, formazioni men-
tali e coscienza (in sanscrito: skandha).

(4) L'individuo libero da ogni avidita, avversio-
ne ed illusione. ’

(5) Il processo dell’originazione interdipenden-
te, la catena dai dodici anelli (v. in questo stesso
quaderno larticolo di Solé-Leris a p. 1).



Lo zen ¢ di casa a Fudenii

Fin dai tempi di Buddha Shakyamuni, du-
rante la stagione delle grandi piogge in In-
dia, quando le strade diventavano imprati-
cabili e impossibile il lavoro dei campi, i
monaci erano soliti riunirsi nei templi o nel-
le case dei villaggi, assieme alla gente del
luogo, per praticare intensamente la medi-
-tazione. Seduti in Zazen, nella postura del
Risveglio, abbandonando mente e corpo, da-
vano vita alle prime lunghe Sesshin d’estate,
raccomandate particolarmente da Buddha
stesso. Ancora oggi, nei templi e nei mona-
steri Zen, questa esperienza si rinnova. An-
che a Shobozan Fudenii, il tempio Zen nei
pressi di Salsomaggiore, dal primo luglio a
fine agosto 1986.

Ha detto il Maestro Taiten Guareschi:
« La pratica di una Sesshin non somiglia a
una vacanza: non si tratta di aprire una pa-
rentesi nella propria routine di vita quoti-
diana. Nella Sesshin si scopre la Vera Vita,
di cui é la routine di tutti i giorni che di-
venta una parentesi ». E ancora: « Vivere
in quelle condizioni-di silenzio e di concen-
trazione che permettono l'esprimersi di una
autentica Saggezza. Realizzare ad ogni istan-
te, in ogni gesto della vita quotidiana, la di-
vinita dell’essere umano... Senza cercare una
condizione speciale o sovrumana di coscien-
za, tornare semplicemente alla condizione
normale del corpo e della mente, assaporan-
do ogni momento la certezza dell’espressio-
ne esistenziale piit autentica, individuale co-
me collettiva... Tale é la vita in un tempio
Zen; non il suo fine, ma la sua pura e sem-
plice Realta ».

Eccomi seduto in Zazen di fronte a un
muro opaco. Che cosa sono venuto a cerca-
re? In una sola giornata il mio timido Za-
zen di casa, praticato da solo o talvolta con
qualche amico, & volato all’aria e con lui
tutte le mie proiezioni mentali.

Un forte dolore alle gambe mette tutto
in crisi, ora ¢’¢ da compiere un salto nel
vuoto: « salire una lunga pertica e abbando-
nare mani e piedi », restare o ritornare a ca-
sa, non c'é altro. « Il vostro parlare sia si,
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si, no, no! » aveva detto un grande Maestro
Zen, Gesil. '

E poi, questo Zazen che é scappato via,
dove ¢ andato? Era finto lo Zazen fatto a ca-
sa e vero lo Zazen qui nel Dojo? (1). O
forse era vero lo Zazen nella mia stanza e
finto questo qui nel Dojo, disturbato dal
male alle gambe? E queste domande, hanno
realta o sono illusorie?

In un Kusen (2) il Maestro Taiten ha det-
to: « Che ccosa si viene a cercare nello Za-
zen? Forse un’altra illusione? Quando si
pensa che la serenita e Vagitazione sono se-
parate, si & nella pitt completa illusione. Ma
se si ha la pazienza, la forza di continuare,
allora sara possibile vedere chiaro e senza
alcuno disturbo, senza essere mai disturbati
dal vicino, dal lontano, da cid che ci piace
come da cid che non ci piace. Allora lo spi-
rito puo rimanere calmo, nella gioia come
nel dispiacere, ed anche le imperfezioni, i
limiti, diventano nutrimento per un Satori
continuo, peremne ».

Questo male alle gambe mi tira verso il
basso e ferma i falsi problemi. C’¢ uno stra-
no mercato a Fudenji: puoi barattarvi un
modo superficiale, nevrotico, di affrontare i
problemi della vita con un modo autentico,
originario. D’altra parte, con il pesante kar-
ma accumulato in molti anni di vita disat-
tenta, che cosa mi potevo aspettare? Questa
sofferenza anche fisica I'ho creata io giorno
per. giorno, vivendo, andando, mangiando,
incontrando gli altri, sempre distratto, legato
al mio ego e separato da tutto. Devo ringra-
ziare questo dolore che dice all’io distratto
che é ora di ritornare a casa: per chiamare
un sordo, si grida, in Zazen, male alle gam-
be! Ieri sera, in questa posizione, improvvi-
samente, I'immagine viva di mia madre mo-
rente in un piccolo letto di ospedale, ed io
che non riuscivo realmente a partecipare;
e le altre persone che inevitabilmente hanno
sofferto per causa mia. Allora Zazen, per
sempre.

Lentamente, inconsciamente, mente e cor-
po si uniscono, c’é pace in questa battaglia,



tutto va nella stessa direzione, in Zazen-
Buddha si sperimenta una gioia profonda,
che non ha niente di sentimentale: & il seme
ancora piccolo della nostra natura di Bud-
dha che continua all’infinito. E il Maestro
Taiten, nei momenti di stanchezza, ti invita
ad andare comunque avanti: « Vi prego, pa-
zientate ancora un po’ ».

Joshu domando a Nansen: « Che cos’é la

Via? ». Nansen rispose: « La vita quoti-
diana é la Via » (3). Qui al tempio s'impara
come conservare lo spirito dello Zen andan-
do, venendo, mangiando, lavorando, parlan-
do, dormendo. Non c’é¢ nulla di astratto.
Tutto passa attraverso le cose e i compor-
tamenti quotidiani. Vivendo in un monaste-
ro Zen, ci si sorprende dell’attualita e gran-
dezza del Maestro Dogen Zenji, a cui lo Zen
Soto si ispira. Vissuto nel XIII secolo, piu
.0 meno ai tempi di San Francesco, questo
grande monaco giapponese attuo, con la vita
e gli scritti, la risposta di Nansen a Joshu
e si interesso non soltanto agli aspetti teori-
ci del Dharma, ma lascio diversi scritti in
cui descrive, a volte minuziosamente, come
comportarsi nella vita di ogni giorno.

Praticare il silenzio, portare il Kesa o un
semplice Kolomo (4), assai poco pratici per
noi abituati a semplificare e stravolgere ogni
cosa, mangiare con le ciotole secondo il mo-
do tradizionale sembra strano, se si rimane
in superficie: ed in effetti, se non si va
a fondo, c’¢ il rischio di aggiungere alle
proprie illusioni un’illusione in pitt. Lo spi-
rito passa attraverso i gesti e le cose. Se si
aggira lostacolo, invece di superarlo, non
si capisce piu niente: se si perdono il rito,
i gesti, le cose con cui & stato espresso lo
Zen, si perde lo spirito dello Zen, che non
e uno spirito particolare, ma 'essenza della
nostra natura originaria, universale.

Puo darsi che in futuro degli attenti se-
guaci occidentali della Via trovino forme
piu vicine a noi, pero in quest’epoca di pas-
saggio € necessario accettare forme e gesti
cosi come ci vengono tramandati dai Mae-
stri di una tradizione che risale nelle sue
origini allo stesso Buddha Shakyamuni, se
si vuole acquisirne lo spirito implicito, E’
il primo passo per una effettiva assimilazio-
ne dello Zen in Occidente. Dobbiamo impa-
rare di nuovo partendo dal corpo, l'io di-
stratto va riportato a casa. Solo cosi si capi-
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sce veramente che cosa significa non essere
separato, l'interdipendenza di tutti i fenome-
ni, di tutte le creature del Cosmo, la Com-
passione universale. Solo se riusciamo ad
aprire il pugno, possiamo dare la mano. Ma-
ni vuote. E’ un processo che non avviene
da solo, richiede un grande sforzo, e non
solo questo. D’altra parte, come ha detto un

“Maestro Rinzai, « che cosa vi manca, qui e

ora? ».

Il 6 luglio si e ufficialmente inaugurata
ANGO, la Grande Sesshin d’estate, nella
nuova Sala del Dharma. Mentre eravamo
tutti riuniti per la Cerimonia, senza preav-
viso, il vento ha cominciato a scuotere con
furia il tempio. Il Maestro Taiten ha detto:
« Il vento' a Fudenji torna nuovamente a
moderare la nostra presunzione, il nostro or-
goglio ».

Io ho pensato a una risata, la risata buo-
na del Buddha compassionevole e le ondate
successive del vento erano i suoi secchi col-
pi di Kyosaku (5): tre colpi se hai fatto ma-
le, tre colpi se hai fatto bene. Quando poi
all’uscita ho visto Raffaele rincorrere le no-
stre ciabatte che erano volate via come
grosse farfalle, ho pensato che veramente
lo Zen sta di casa a Fudenji.

« Quando si dimentica I'ego, ogni feno-
meno del Cosmo diventa il nostro ego ». E’
notte, nel Dojo sono sdraiato sul tatami (6)
accanto a persone di diversa nazionalita:
stesso spirito, stessa amicizia silenziosa,
nessuna incomunicabilita. Dalle colline ver-
di e gialle intorno, ora coperte dalla notte,
si sentono i grilli, le cicale, I’abbaiare di un
cane. Un lampo illumina per un istante le
finestre del Dojo: I’ego vuoto e leggero co-
mincia a sorridere e ha il sorriso del Bud-

dha.
Giampietro Fazion

(1) DOJO: Centro di meditazione Zen.

(2) KUSEN: Insegnamento durante Zazen.

(3) MUMON, «Porta senza porta», traduz. di
A. Motti, Adelphi, Milano 1980, pag. 42.

(4) KESA: Simbolo della trasmissione da mae-
stro a discepolo. L’abito del Buddha e del mona-
co; KOLOMO: veste nera del monaco Zen.

(5) KYOSAKU: 1I bastone del Maestro Zen.
Il colpo di kyosaku, durante lo Zazen, ha un
effetto tonificante e calmante.

(6) TATAMI: Tappeto soffice, fatto di paglia
di riso.



L’esperienza di Connie Miller

Questa intervista fa parte del ciclo organizzato dal professor Corrado Pensa sulle
esperienze spirituali di laici e religiosi di orientamento buddhista o cristiano.
CONNIE MILLER, americana, laureata nel *76 in psicologia junghiana e religioni
comparate, & stata ordinata monaca buddhista nel 1978. Dopo avere diretto dal
1977 al 1980 il centro buddhista «Mount Everests di Kathmandu, dal 1981 vive
e lavora all'Istituto Lama Tzong Khapa di Pomaia (Pisa) soprattutio come coordi-
natrice dell’organizzazione internazionale «Universal Educations.

PENSA: Ci potresti dire, Connie, perché
sel diventata monaca buddhista?

CONNIE: Nel 1975, al termine del pri-
mo ciclo di studi universitari, andai in Ne-
pal per completare una ricerca sulla rela-
zione fra la psicologia junghiana e le reli-
gioni orientali; in particolare volevo stu-
diare il rapporto fra una praticante, indui-
sta 0 buddhista, e le divinita, le immagini di
meditazione femminili, sia secondo Jung, sia
per quelle religioni. Dopo del tempo mi re-
caj in un monastero nel quale si trovavano i
lama Tubten Zopa e Tubten Yeshe che
parlavano ed insegnavano entrambi in in-
glese, per cui mi divenne molto pilt facile
continuare lo studio. Trascorse altro tempo
prima che mi rendessi conto che fino ad al-
lora avevo continuato a tenermi dentro un
piccolo Carl Gustav Jung che interpretava
per me tutti gli insegnamenti e mi decisi
quindi a sperimentare direttamente la realta
nella quale mi trovavo. Cominciai in questo
modo ad avviarmi alla pratica buddhista
-con una mente aperta e non solo constatai
che trovava rispondenza in me, ma ricavai
anche delle risposte a domande che mi te-
nevo dentro da anni, io che, in quanto pro-
testante, ero abituata s'n da piccola ad eser-
citare un certo tipo di ricerca interiore.

Tornata in America, dopo circa un anno
e mezzo vi incontrai di nuovo i miei mae-
stri e riaffiord 1”dea di prendere i voti, che
covavo gia da quando ero in Nepal. Avevo
infatti capito, in modo non intellettuale ma
in uno strato profondo di me, che I’ideale
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della mia vita era in un certo tipo di inte-
riorita che avrei potuto realizzare facendo-
mi monaca € non, per esempio, in un rap-
porto di famiglia. Se, quindi, da una parte
la decisione di prendere i voti maturd in
me piuttosto lentamente, dall’altra perd fu
anche una grossa sorpresa lo stacco che
avvertii in me fra il periodo precedente e
quello seguente l'ordinazione; & addirittura
indescrivibile la differenza che percepii fra
quei due periodi della mia vita.

PENSA: E’ ancora cosi?

CONNIE: Si. Non intendo dire che non
attraversi dei periodi di crisi, che non mi



sorgano dei dubbi, perd sento che non vo-
glio cambiare la mia decisione.

PENSA: Ci potresti descrivere la tua pra-
tica, cosi com’e adesso?

CONNIE: Fluttuante. In certi periodi mi
dedico molto al lavoro, poi ci sono, ovvia-
mente, anche i momenti di recupero. Ora
in me sta diventando pit forte la pratica
quotidiana, contro la mia tendenza natu-
rale ad immergermi nel lavoro, nel quale,
lo so, ¢i si pud perdere completamente a
scapito dello sviluppo interiore. Lo scopo
¢ quello di cambiare la mente, in modo da
riuscire ad addentrarsi in ogni situazione
mantenendo quella tranquillita e quel di-
stacco che consentono una prospettiva piu
ampia. Ogni anno cerco di fare un ritiro,
pit 0 meno di un mese: dipende dagli im-
pegni che ho. L'ultimo & quello che ritengo
mi abbia dato pil risultati: ’ho fatto da
sola, chiusa, senza parlare né vedere nes-
suno. Ho fatto anche dei ritiri-lavoro ma
questi sono i pil difficili; certo & che ogni
tanto occorre rompere completamente con
il lavoro!

Quotidianamente la mia pratica dipende
molto dalle necessita dell’Istituto Lama
Tzong Khapa. Comunque, oltre alle prati-
che che sono impegnata a fare sia di recita-
zione sia di consapevolezza, cerco sempre
di fare qualcosa la mattina, come per sta-
bilire la giornata, per cominciare cosi, € la
sera, per distaccarmi dal lavoro del giorno.
Ho notato che se la sera non prendo distan-
za da tutta l'energia prodotta nella mente
durante la giornata, finisco per ritrovarmela
dentro anche il giorno dopo € mi soffoca
anche lo spazio della pratica mattutina.

La pratica nella quale attualmente metto
pilt enfasi & imperniata sul rapporto con gli
altri, in particolare sul lavoro. Risiedendo
in una comunita, si & sempre di fronte alle
proprie reazioni, gravati dal carico di cid
che si pensa degli altri, i quali sono sempre
1i, sempre presenti € sempre gli stessi. Non
& possibile fuggire o evitare tutti i movi-
menti della mente, allora occorre lavorare
sopra queste reazioni per creare uno spazio
che si possa dire veramente contemplativo,
nel senso di essere in ogni momento con-
sapevoli di quello che sta arrivando alla
.mente.
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Poi ¢’¢ la pazienza, che pér me in questo
momento rappresenta realmente la base per
accettare quello che accade, sia nel mio
intimo, sia negli altri. In questo periodo,
nel quale abbiamo molto lavoro da svolgere
€ non riesco a isolarmi molto, sento forte-
mente la necessita di porre in modo tangi-
bile la pratica al centro dei miei rapporti
con gli altri: devo tenere accesa la consape-
volezza in queste attivita alle quali mi ha
designata il mio maestro e che sono di be-
neficio agli altri.

PENSA: Ti sentiresti di dire qualcosa sui
risultati ottenuti sia da quel ritiro sia dalla
tua pratica del rapporto interpersonale, due
forme della stessa cosa?

CONNIE: Comincio dalla pratica inter-
personale, ohé & quella che, come ho gia
accennato, in questo momento mi & piu
vicina. Non molto tempo fa, era I'inizio del-
I'inverno, all'Istituto abbiamo trascorso un
periodo piuttosto duro, nel quale nella no-
stra comunitad sembravano emergere molte
interferenze, si era acoumulato tanto di
quello stress che oscurava il rapporto fra
di noi che, prima, ci volevamo bene recipro-
camente: tutti, me compresa, avevamo per-
so la consapevolezza nel rapporto con gli
altri. Cosi mi sono ritrovata anch’io a la-
mentarmi, mi sono colta nell’atteggiamento
di identificare il problema in qualcosa o in
qualcuno esterno a me, puntando le dita
su questo o su quello, mostrando cosi a
me stessa di aver dimenticato il principio
fondamentale della pratica. Questa, infatti,
comincia sempre qui dentro, dove € il vero
luogo dei problemi e solo dopo si pud
andare a vedere il contesto in cui ci si
trova.

Scoprirmi improvvisamente in quell’atteg-
giamento € stato forte, come ricevere un
pugno, come se tutta la mia pratica fino a
quel momento fosse di colpo maturata, ge-
nerando in me un modo diverso di pormi
di fronte agli altri.

In un Istituto nel quale 35 persone pro-
vano a collaborare non c’¢ dubbio che sor-
gano molti problemi, perd ora mi sembra
che io comincio a intravvedere la possibilita
di essere paziente e di accettare quello che
accade senza essere attaccata ai miei desi-



deri. Dopo quel « pugno » ho smesso di cro-
giolarmi al pensiero che: ho tanto lavoro, io;
‘ho tanto bisogno di aiuto, io: & sorto in me
il desiderio di aiutare, di dire: « cosa posso
fare per te? ». Da quel momento in poi ho
cominciato ad avere anch’io aiuto: & stata
una cosa cosi bella vedere giungere subito
i risultati concreti di quel cambiamento av-
venuto nella mia mente. Spero di poter con-
tinuare ad avere questo atteggiamento.

Sull’altro versante, quello della pratica
pit contemplativa, il ritiro che ho fatto cir-
ca un anno fa sotto la guida di lama Yeshe
era dedicato ad una pratica tantrica molto
complicata.

In realta sapevo assai poco di questa prati-
ca ricca di visualizzazioni di un simbolismo
che non capivo, e che serve come base per
altre ed ha anche lo scopo di eliminare de-
gli ostacoli. Cosi I'ho avviata senza cono-
scerla nei dettagli, anche se con la massi-
ma concentrazione possibile, e quindi sen-
za altre aspettative che non fossero quelle
di rimanere in solitudine e mettere un po’
a posto la mente. Cosi quello che in me ha
lavorato di piu & stato il silenzio, che mi
ha lasciato la ssensazione di stare preparan-
do il terreno per altre cose, per un livello
che non comprendo completamente neanche
adesso.

Al termine di un ritiro di questo tipo noi
celebriamo una puja del fuoco, una pratica
di purificazione che ha lo scopo come di
sigillare quello che di buono & scaturito dal
ritiro. La preparazione implica 'uso di mol-
ti elementi, tutti da apprestare all'ultimo
momento ed alla fine tutto deve essere get-
tato nel fuoco, mentre ci si concentra nella
azione di gettare in esso anche tutte le ne-
gativita. La frustrazione accumulata in un
pomeriggio nella complicata e veloce prepa-
razione mi ha dato la sensazione di aver
in realta gettato via le cose buone accumu-
late nel ritiro, ma alla fine mi sono seduta
carica di tutta la concentrazione accumula-
ta e non ho piu sentito niente, proprio
niente oltre questa attivita di purificazione.
Poi mi hanno detto che quel fuoco ha bru-
ciato per 24 ore, una cosa molto strana ma
di buon auspicio.

‘E’ stato in quest’'ultimo Natale, nel quale
Gheshe Chiampa Ghiatso ha tenuto un corso
di Lam-rim, il sentiero graduale, che ho

27

capito come questo ritiro mi avesse realmen-
te cambiata. Malgrado fossi io a guidare le
meditazioni, cosa alla quale non sono molto
abituata, ho vissuto I’esperienza di ritorna-
re indietro, in un monastero in Nepal, di
essere completamente li, con il Lam-rim,
con tutti gli aspetti del sentiero, in un pro-
cesso di nascita umana, con il rifugio, con
la morte.

LUCIA: L’idea di dedicare tutta la vita
alla pratica interiore ti ¢ venuta solo dopo
aver incontrato in Oriente il buddhismo o era
gia presente in te?

CONNIE: Prima ero semplicemente alla
ricerca di qualcosa. Ricordo che wuna volta
vidi un film sulle monache di clausura e
quello che queste facevano mi parve bellis-
simo, a me che, educata nella tradizione
protestante, purtroppo non sapevo quasi nul-
la di quella cattolica.

Poi per molti anni ho vissuto con un
uomo anche lui alla ricerca di una vita
spirituale, ricerca che verteva soprattutto su
autori orientali come Krishnamurti. Allora
quella sua ricerca, nella quale tutto era ri-
messo in discussione allo scopo di evitare
ogni tipo di attaccamento, mi spaventava,
mi faceva sentire privo di solide basi anche
quel nostro rapporto al quale, quindi, rinun-
ciai, non senza dolore.

LUCIA: Puo essere stato un incontro con
il dolore a favorire la tua decisione di farti
monaca?

CONNIE: Dolore & stato perdere quella
persona, anche se la scelta I'ho fatta pro-

- prio io. All”inizio & stata una decisione pre-

sa in modo sbagliato, perché non ero ve-
ramente consapevole di quello che stavo fa-
cendo e sono rimasta per molto tempo in
uno stato fra confusione e disperazione: ero
stata cosi assorbita in una persona, in un
altro essere ed ora rimanevo impaurita e
priva di un’altra fonte di energia, qualcuno
con cui parlare, spiegarmi. Ora sarei dovuta
andare avanti da sola e da sola scoprire se
avevo preso la decisione giusta o no. Cosi,
anche se avevo tanta paura di perdermi nel-



I’ignoto, sentivo, anche-se all’inizio era an-
cora una voce molto flebile dentro di me,
che tornare ind’etro era una cosa vuota, pri-
va di sostanza: cosi pian piano ho fatta mia
fino in fondo quella prima scelta.

Penso abbastanza spesso a quel momen-
to, per me di una sofferenza incredibile
€ che rappresenta ora uno specchio: se per-
do la consapevolezza, mi da la prospettiva,
mi dice sempre sicuramente qualcosa nel
confronto con cid che via via mi accade.

DI FOLCA: Nell’osservare oggi la tua
pratica, vedi in particolare qualcosa che ti
ha aiutata e qualcosa che invece ti ¢ stato di
ostacolo?

CONNIE: Nella mia chiesa c’era un pa-
store, non molto amato dalla comunita per-
ché pitt che una guida era uno studioso, mol-
to impegnato nella dottrina. Con lui avevo
un buon rapporto, soprattutto per la sua
sincerita e saggezza, ma neppure lui poteva
dare una risposta alle domande che mi por-
tavo dentro.

Pit tardi, all’'Universita, avrei potuto fre-
quentare uno di quei gruppi religiosi nei
quali, una vo'ta alla settimana, i giovani si
ritrovano per stare insieme, cantare Gesit...,
ma questi i trovo un po’ come prendere
una droga: ti porta su ma poi? Non c’¢ una
pratica da seguire. Comunque ora, quando
torno in America, mi vogliono sempre nel
gruppo femminile della chiesa alla quale ap-
partenevo per parlare di quello che faccio e
fra diloro c¢’¢ molta apertura, molto ascolto.

Finii con l'interessarmi principalmente al-
la psicologia ed alle religioni orientali.

Quello che un buddhista & bene che ap-
prenda dal cristianesimo &, secondo me, il
senso del sociale, perché altrimenti & facile
per un praticante buddhista liquidare ogni
problema sostenendo che « in fondo tutto
€ samsara! »; penso che dobbiamo prendere
in maggiore considerazione la cultura nella
quale viviamo.

Quello che invece meno mi piace del
protestantesimo €, in misura minore, del
cattolicesimo, € I'impulso a predicare, a cer-
care di convertire. 11 protestantesimo possie-
de anche una forte e profonda etica del la-
voro, che ha affondato radici anche in me
e dalla quale mi devo guardare perché quel-
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lo ohe conta, almeno ugualmente se non di
pit, & il lavoro sulla consapevolezza inte-
riore.

PENSA: Che lavoro fai?

CONNIE: Ora faccio la coordinatrice del
programma dell’Istituto, che comprende ini-
ziative all’interno ed all’esterno, corsi di
dharma, corsi di quella che chiamiamo « Uni-
versal ‘Education » Quest’ultima & un’inizia-
tiva avviata dieci anni fa da lama Yeshe
e che ha cominciato a germogliare soprat-
tutto nell’82, quando abbiamo tenuto a Po-
maia una conferenza. L’iniziativa ha lo sco-
po di sollecitare una funzione, di immette-
re quelli che sono i principi del mahayana
nella nostra cultura, specificamente attraver-
so ’educazione, dei bambini e permanente.

Per capire il senso ohe assume in questo
contesto il termine « educazione » basta ri-
cordare che lama Yeshe, in un articolo de-
dicato al mahayana, ha scritto che mahayana
vuol dire « universal education »: maha
significa grande, nel senso universale, ¢ ya-
na veicolo ed il veicolo per eccellenza &
I’educazione, lo sviluppo dell’individuo. E’
per questo che ha ch’amato questo proget-
to « Universal Education », perché dovrebbe
essere. un modo per offrire alla cultura oc-
cidentale, e senza indottrinamenti, la possi-
bilita di sviluppare, con I’educazione, il li-
vello universale di ogni persona. Fra gli in-
dividui, le culture, vi sono delle diversita,
ma queste rimangono superficiali: nel pro-
fondo condividiamo una realtd comune.
Universal Education & un veicolo, un meto-
do per ajutare ogni persona a sviluppare
questa realta universale ohe abbiamo dentro.
Piano piano, lentamente, perché la pratica
buddhista & nuovissima in Occidente € non
& possibile pensare ad una sua integrazio-
ne rapida: occorre uno sforzo continuo.

LUSSANA: In che senso per te lavorare
con i bambini & qualcosa di religioso e puoi
dirci se questo ha in qualche modo influito
sulla tua motivazione?

CONNIE: Nel processo di crescita spi-
rituale noi non dobbiamo mai tornare indie-
tro, perd & importante prendere a modello



I’apertura di una mente fresca, appena en-
trata in una vita, che non possiede tutte le
concettualizzazioni degli adulti. Per me sta-
re con i bambini &, prima di tutto, un’ispira-
zione e poi un esercizio di pazienza, perché
quella del bambino ¢ una mente che va
dappertutto, ti chiede sempre di fare qual-
cosa di diverso da quello che vorresti.

Per me sono fonte di ispirazione non so-
lo i bambini ma anche coloro che lavorano
con loro. In questo progetto ho trovato im-
pegnate persone che non sono € non voglio-
no essere chiamate buddhiste, ma che nella
loro vita praticano in un modo che, a mio
avviso, sarebbe piaciuto anche al Buddha.
La loro pratica & veramente religiosa, nel
senso non dottrinale della parola ed & bellis-
simo vedere che nel mondo, che a volte
sembra tutto grigio, si muove sempre qual-
cosa, ¢i sono persone che lavorano per il
beneficio dei piccoli.

A volte alcune di queste persone vengo-
no da me per ohiedermi della mia pratica,
e allora sento maggiormente la responsabi-
lita di svilupparmi, in modo da evitare di
dire loro cose superficiali e cosi riuscire ad
aiutarli veramente.

VENTURINI: Ho apprezzato molto il
tuo discorso, che ho sentito piit mahayana
che esoterico: I'importanza del lavoro con
gli altri, il lavoro esterno, ecc. A questo
punto vorrei chiederti se non c’¢ una qual-
che contraddizione fra questa visione maha-
yana e la scelta monastica, in quanto si
potrebbe dire che il monaco é quello che
sceglie di fare queste attivita full time, men-
tre, in effetti,.fa anche delle scelte di vita,
personali. Per esempio: la tua vita sessuo-af-
fettiva, come viene gestita in questa pro-
spettiva di rapporto con gli altri?

CONNIE: Non & una cosa facile. 1o non
vivo in un monastero ma in una comunita
_aperta, con la presenza di persone che hanno
famiglia, che vivono una esperienza di cop-
pia, e questo da una parte mi crea un certo
tipo di pressioni, dall’altra fa sorgere nei
laici delle pesanti aspettative nei confronti
dei monaci.

Certamente un aspetto importante del mio
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essere monaca, oltre ai voti, & il dedicare
tutta la mia energia alla pratica, qualsiasi
forma possa prendere, ed in questo periodo
Sua Santita il Dalai Lama ha consigliato
ai monaci ed alla monache di dedicarsi al
lavoro nei centri. Molto poi dipende dal
carattere della persona: ci sono monaci
che si dedicano piu allo studio, altri alla
meditazione... lo ho la tendenza a gettarmi
nel lavoro, ¢ il mio modo di dimenticare me
stessa, di mettere in secondo piano i pensieri
disturbanti, i difetti mentali, le negativita
della mente, in modo che non possano tro-
vare il tempo di sorgere, ma ci0 avviene
solo se sono molto consapevole di quello
che sto facendo: questo & il punto!

VENTURINI: Ma questa é sublimazione
o0 rimozione?

CONNIE: In questi sei anni € mezzo tra-
scorsi da quando sono monaca ho notato
un miglioramento nel mio modo di affron-
tare questo aspetto che mi porta a dire che
si tratta di sublimazione, di un ricanalizzare
queste energie in un altro modo. L’energia
sessuale & ovviamente molto intensa € non
¢ affatto facile da gestire. Nel vajrayana vi
sono delle pratiche che consentono di lavo-
rare direttamente con questo tipo di energia.

Vivo in una comunita fra I’altro permea-
bile a persone che provengono dall’esterno,
che spesso non capiscono cosa vuol dire
essere monaci e verso le quali & bene im-
parare a reagire con un minimo di quella
compassione dovuta alle persone che non
sanno. Torno sempre allo stesso punto: le
emozioni, le energie sessuali non diventano
un problema se riesco a metterle in secondo
piano rispetto alle esigenze delle persone
che ho di fronte. ‘

TURINESE: Nei periodi di ritiro, nei
quali quindi non sei continuamente solle-
citata dall’esterno, hai notato se queste di-
namiche affettive emergono con maggiore fa-
cilita?

CONNIE: Certo e si vedono subito ed
io mi applico il pil possibile per attivare gli



antidoti, in primo luogo Yosservazione di
cosa si tratta, I’andare nel profondo e co-
gliere la sua reale natura. Cosi facendo, guar-
dando con distacco quello che c’¢, pud an-
che accadere di sciogliere il nodo e allora
si sente come se si stesse sciogliendo una
potenza, anche se non sempre completamen-
te, poiché dipende da quanto le cose sono
radicate.

TURINESE: In una comunita come la vo-
stra non sarebbe utile un lavoro piit conti-
nuo con queste emozioni?

CONNIE: Si. Comunque mi sembra che
le difficolta che si incontrano nel cercare una
base comune per lavorare insieme siano acui-
te dal fatto che le persone che entrano nel
buddhismo e in particolare nella nostra co-
munitd sono in genere abbastanza indipen-
denti, hanno -una forte personalita.

TURINESE: Avete giornalmente una pra-
tica in comune?

CONNIE: Abbiamo delle pratiche comu-
ni anche due volte alla settimana ed inoltre
ora il sangha, la comunita dei monaci e
delle monache, sta facendo un ritiro fuori
dalle ore di lavoro che rappresenta, secondo
me, un nuovo tentativo, questa volta a par-
tire dai monaci, di avviare una pratica co-
mune quotidiana.

NONINI: Prima ci hai accennato alla
grande differenza, addirittura indescrivibile,
che hai sperimentata fra il prima ed il do-
po aver preso l'ordinazione; hai parlato di
un salto nel non conosciuto e di un mettere
in secondo piano le tue esigenze. Questo
grosso mutamento di stato d’animo pud es-
sere dipeso dalla decisione di abbandonare
i comportamento egoistici per un fine piu
grande?

CONNIE: La cosa che mi viene subito in
mente € che la pratica spirituale non ¢ fatta
soltanto per i monaci e le monache e che
tutto quanto ho detto fin’ora poteva essere
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stato detto ugualmente da un laico. D’altra
parte, l'ordinazione per me & stata come
una dichiarazione pubblica, un affermare
che intendevo dedicare la mia vita in modo
che qualsiasi altra mia attivita, insegnamen-
to, rapporto con i bambini, ecc., fosse
espressione della medesima base.

Poi ci sono i voti. Io ne ho 36. Ci sono
quelli che riguardano la moralitd e quell
relativi al sangha. Avere i voti €, in qual-
che modo, come essere protetta, restringono
la vita in un modo che, perd, essa diviene
ancora piu grande. Sono sicurissima che
senza questo tipo di impegno mi perderei
in altre cose, mi disperderei. Non so bene
come spiegarlo, ma i voti sono come una
base che da profondita alle cose che si fanno.

PIGA: Nel farti monaca, la tua scelta é
caduta su un tipo di tradizione nella quale,
a differenza di altre pure buddhiste, e molto
forte la figura del maestro. C’¢ una ragione?

'CONNIE: Quando giunsi a Kopan, nel
monastero dove c’erano lama Zopa e lama
Yeshe, sulle prime avevo molta paura di
loro, mi sentivo molto nervosa di fronte a
quelle persone cosi alte e realizzate e sulle
quali avevo costruito moltissime proiézioni.
Un giorno, nei pressi del Gompa, incontrai
lama Zopa che mi chiamo e dopo aver sapu-
to chi ero mi chiese se conoscevo qualcuno
che avrebbe potuto "aiutarlo nel dipingere
una statua di Tara, proprio la divinita sul-
la quale avevo deciso di effettuare la mia
ricerca. Mi offersi e, attraverso questo pic-
colo compito, cominciai ad avere un rap-
porto diretto con lui € con lama Yeshe. Pre-
sto divennero per me manifestazioni viventi
del loro insegnamento, esempi di come su-
perare la sofferenza ed entrare in una gioia
inesprimibile. '

Anche ora quello che accolgo del maestro
¢ il suo esempio, di persona che ha gia per-
corso il sentiero e ti pud guidare. Ovvia-
mente € molto importante scegliere bene,
guardare molto bene prima. Un vero mae-
stro si prende cura di te come un padre.

* (a cura di Carlo Di Folca)



ARTE

L’immagine antropomorfa del Buddha

nell’arte del Gandara

Frail I e il V sec. d.C. nelle regioni nord
occidentali del subcontinente indiano e nel-
1’ Afghanistan fiori una scuola d’arte buddhi-
sta convenzionalmente indicata con il nome
di « Arte del Gandhara » (1). Nata dall’in-
contro fra elementi indiani, classici ed ira-
nici essa costituisce una fase di fondamen-
tale importanza per tutta la storia dell’arte
buddhista successiva, sia per quanto riguar-
da la formulazione di un vasto repertorio
iconografico, sia per l’evoluzione del pen-
siero religioso.

[L’ampia documentazione scultorea a noi
pervenuta — destinata ad adornare gli stupa
e realizzata in schisto o in stucco — testi-
monia visivamente ’armonioso incontro fra
oriente ed occidente, sia da un punto di
vista formale, sia dal punto di vista icono-
grafico. Si realizza cosi, almeno figurativa-
mente, un momento di unitd euroasiatica,
in cui le istanze culturali e spirituali di po-
poli e civilta diverse si compongono per
dare vita ad una produzione artistica di va-
rio livello estetico, ma sempre inconfon-
dibile.

I problemi posti da questo complesso fe-
nomeno artistico sono numerosi € di non
facile soluzione: da quello cronologico — ¢&
difficile ricostruire non solo una cronologia
assoluta, ma anche una relativa (2) — a quel-
lo della natura della componente classica (3)
a -quello, infine, del tipo di buddhismo
espresso nelle diverse figurazioni. Problemi
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tutti cui non & possibile nemmeno far cen-
no in questa sede.

Ci soffermeremo invece a considerare un
particolare aspetto dell’arte del Gandhara,
la creazione ed utilizzazione della immagine
antropomorfa del Buddha, tentando di indi-
care le nuove capacita espressive e religiose
ad essa connesse.

Le piu antiche scuole d’arte buddhista
(Sanchi, Bharhut, Bodh Gaya) sono carat-
terizzate da un rigoroso aniconismo (rifiu-
to delle immagini, n.d.r.) nei confron-
ti del' Buddha storico. Mentre nella raf-
figurazione dei jataka il futuro Buddha ¢&
rappresentato nella forma umana o animale
propria delle particolari esistenze, nella
rappresentazione di episodi della vita di
Siddharta la presenza dell’Illuminato &
espressa esclusivamente mediante simboli.
L’abhishekha di Laksmi indica la sua nascita,
un cavallo senza cavaliere la partenza da
Kapilavastu, 1’albero della bodhi il raggiun-
gimento della Illuminazione, il dharmacha-
kra la prima predicazione, lo stupa il maha-
parinirvana. Quale che fosse la ragione del-
I’aniconismo (un divieto espresso nei te-
sti (4) o la difficolta di esprimere un valore
assoluto, non racchiudibile nella caducita
di un corpo umano) l'utilizzazione dei sim-
boli — che non solo stanno per I’assoluto,
ma sono l’assoluto — eliminava ogni riferi-
mento storico, sbalzando I'evento raffigura-
tivo in uno spazio-tempo eterno ed immo-
bile.



Con l’arte del Gandhara nasce 1’immagi-
ne antropomorfa del Buddha (5).

La pilt antica databile, ma non la pil
antica in assoluto, compare su una moneta
di Kaniska, il grande sovrano Kusana pro-
tettore del buddhismo, ed & accompagnata
dalla legenda in caratteri greci BODDO (6).
Il Maestro & raffigurato stante, il nimbo in-
torno al capo e l'aureola intorno al corpo,
alto usnisa e lunghi lobi, il corpo totalmente
avviluppato nella sanghati, la mano levata,
forse in abhayamudra.

I caratteri iconografici di questa figura
sono gli stessi che troviamo in tutte le scul-
ture gandhariche.

Esaminiamo da vicino un tipico Buddha
gandharico (fig. 1): il Maestro, totalmente
privo di gioielli, indossa 1’abito monastico
composto di tre pezzi (tricivara): Vantara-
vasaka, che copre il corpo dalla cintura aile
caviglie; l'uttarasanga, che copre il torace
lasciando scoperta la spalla destra e giunge
fino alle ginocchia; la sanghati, un ampio
mantello che avvolge tutto il corpo copren-
do le braccia. La sola veste monastica non
basta tuttavia ad indicare il Buddha; vengo-
no percid usati tutta una serie di segni (lak-
sana) combinati in modo da essere sua
esclusiva caratteristica figurativa. Sul capo
— che la tradizione pil rigorosa vorrebbe
totalmente rasato — si alza una protuberan-
za cranica, l'usnisa, ricoperta di capelli; fra
le sopraccig!ia sporge Vurna, un ciuffo di
peli talvolta rappresentato come una cavita
destinata ad accogliere un ornamento pre-
zioso; i lobi dell’orecchio sono pesantemen-
te allungati, in memoria degli orecchini in-
dossati prima della Grande Rinuncia; il ca-
po (talvolta anche il corpo) & circondato da
un alone. A volte il palmo della mano reca
inciso un chakra. A suggellare i valori rac-
chiusi nella immagine concorrono anche i
gesti delle mani — mudra — alcuni dei
quali gia nella fase gandharica hanno un
significato ed tna forma esecutiva codifi-
cata, mentre altri fluttuano e sono meno
specifici. Il Buddha qui illustrato & in dhya-
namudra, il gesto della concentrazione e del-
la meditazione; altre mudra usate nel Gan-
dhara sono la dharmachakramudra (gesto)
dell’insegnamento), la bhumisparsamudra
(che indica la vittoria su Mara e, per esten-
sione, I'llluminazione), ’abhayamudra (che
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Calcutta, Indian Museum. Buddha in dhyanamu-
dra (da M. Bussagli, L’arte del Gandhara, UTET
1984, ill. p. 208).

indica l’assenza di paura, ma & usato anche
in situazioni diverse).

L’immagine antropomorfa creata e codi-
ficata dall’arte del Gandhara era destinata,
con varianti minime, a costituire il modello
fisso per tutta l’arte buddhista successiva,
dall’India alla Cina.

E’ difficile indicare con esattezza le ragio-
ni che indussero gli artisti gandharici a so-
stituire I'iconico al simbolo. Alla costruzio-
ne della immagine contribuirono indubbia-
mente suggerimenti e spunti provenienti dal
mondo occidentale; ma se alcuni dei mezzi
espressivi furono forniti dalla tradizione
classica, la spinta fondamentale che deter-
mind questa innovazione derivd, con ogni
probabilita, da una modificazione del clima
religioso e della temperie spirituale connessa
con l'affermazione e lo sviluppo del Ma-
hayana.

L’introduzione della figura umana permi-
se all’arte del Gandhara di soffermarsi ad
illustrare e narrare, con dovizia di partico-
lari, tutta una serie di episodi della vita del



Buddha storico. Non sara inopportuno qui
sottolineare come, iconograficamente par-
lando, il Buddha sia gia tale fin dal mo-
mento della sua nascita, quando compare
come un bambino nudo, ma gia fornito dei
laksana, e solo negli eventi della gioventl
egli assume l’aspetto del principe: in tutti
gli altri, fino al mahaparinirvana compreso,
I'immagine non presenta alcuna modificazio-
ne né alcun segno dovuto al trascorrere del
tempo. Quando si parla di « narrazione del-
la vita storica del Buddha » ci si riferisce
esclusivamente al fatto che la presenza di
una immagina antropomorfa consente di il-
lustrare, con varia modulazione, gli episodi
che meglio manifestano, ad esempio, i po-
teri taumaturgici del Maestro, raccontando
con ricchezza di dettagli i diversi interventi
del Beato che accorre in difesa dei deboli,
sconfigge e converte i violenti e gli eretici,
salva coloro che lo invocano perché in pe-
ricolo. Emerge cosi espresso in forme attive
e visive, I'aspetto compassionevole e sote-
riologico della karuna, attraverso 1’esaltazio-
ne del soccorso volontariamente offerto dal
Maestro all'umanita sofferente e piena di fi-
ducia. Accanto alle immagini isolate ed a
quelle che narrano i quattro grandi eventi

(nascita, Illuminazione, primo sermone, ma-
haparinirvana), sui pannelli che decorano il
corpo degli stupa compare cosi la patetica
storia del bambino, abbandonato a morire
dalla perfida cognata e dal fratello maggiore,
salvato poi dal miracoloso intervento del
Buddha (fig. 2) (7), o quella del figlio della
donna morta e nutrito dalla madre nella
tomba.

La religiosita rivelata da queste ¢ da
molte altre immagini suggerisce un rappor-
to devozionale fra il Buddha ed i suoi fe-
deli, permeato da fede e da attesa di soc-
corso sul piano umano oltre che su quello
spirituale.

Ma l’'uso della immagine antropomorfa
presenta, rispetto al simbolo, anche una li-
mitazione di possibilita espressive: ben dif-
ficilmente infatti essa pud rendere visiva-
mente situazioni esclusivamente interiori,
conquiste rigorosamente spirituali. Da que-
sto punto di vista ’episodio significante per
eccellenza nella biografia del Buddha ¢ sen-
za dubbio il raggiungimento della bodhi.

Le scuole aniconiche lo avevano evocato
raffigurando l'albero della bodhi al centro
della scena; la scuola del Gandhara lo sug-
gerisce utilizzando episodi immediatamente

Calcutta, Indian Museum. Il Buddha e il bambino legato all’albero (da A. Santoro, Su tre bassorilievi
gandharici di soggetto non identificato, 1980, tav. B). E' qui illustrato l'episodio pubblicato a p. 5 di
questo quaderno.
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Kabul, Museo. Il raggiungimento della Illuminazione (da A. Santoro, Note di iconografia gandharica,
1986, Tav. III).

anteriori o posteriori all'ineffabile momento.
Normalmente 1’assalto di Mara sta per I'il-
luminazione. Ma senza dubbio l’esempio
piit efficace di questa particolare soluzione &
quello offerto dalla fig. 3 (8) ove sono raffi-
gurati due momenti: a sinistra [’avvicina-
mento del Buddha all’albero della bodhi che
¢ affiancato da Mara e i suoi figli; a destra
& rappresentato il Buddha seduto su un seg-
gio mentre Brahma, inginocchiato, lo esorta
a predicare la Legge. Fra i due episodi, visi-
vamente privi di ogni cesura spaziale e tut-
tavia cronologicamente distanti, si colloca
idealmente la conquista della bodhi, quel
momento inesprimibile ed ineffabile che il
fedele, contemplando le due immagini, &
indotto a ricostruire ¢ rivivere nella propria
interiorita, unico luogo in cui esso & effet-
tivamente rievocabile.

La rinuncia del Gandhara all’aniconismo
non & tuttavia totale ed assoluta: ci sono
giunti infatti alcuni rilievi in cui la prima
predicazione, ad esempio, & espressa da un
triratna affiancato da due gazzelle e da cin-
que monaci, mentre il Buddha & assente; o
ancora, sempre per lo stesso episodio, si ri-
corre ad una soluzione mista, collocando il
Buddha seduto in padmasana su un seggio
sotto l'albero e raffigurando, sulla parte an-
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teriore del seggio, il triratna affiancato dalle
gazzelle (9).

In un confronto fra le diverse possibilita
espressive € comunicative del simbolo € della
immagine antropomorfa si potrebbe quindi
dire, semplificando, che il primo € in grado
di evocare l’assoluto liberandolo da ogni
contagio storico, mentre la seconda cala il
divino nell'umano ma pud solo tacere di
fronte a momenti esclusivamente interiori,
conoscibili solo per esperienza vissuta.

Esistono tuttavia, nella ricca produzione
gandharica, una serie di immagini che, pur
continuando ad utilizzare 'immagine antro-
pomorfa, evocano una realta fuori dal tempo
e dallo spazio.

Ci riferiamo alle steli che raffigurano il

-Buddha seduto in padmasana su un fiore di

loto mentre predica (dharmachakramudra)
ad un’assemblea di Bodhisattva: ne presentia-
mo qui una proveniente da Mohammed Na-
ri (fig. 4). Identificata nei primi tempi con
il « Miracolo di Sravasti » (10) — uno dei
pilt noti episodi della vita del Buddha stori-
co — solo recentemente si & riconosciuta in
essa una vera e propria teofania (11), una
evocazione visiva della potenza e della im-
manenza del pantheon buddhista mahaya-



Lahore, Central Museum. Da Mohammed Nari. La predicazione della ‘Legge (da M. Bussagli,

L’arte del Gandhara, 1984, ill. p. 140). E’ qui evocato il Buddha non nel suo aspetto di nir-

manakaya (corpo di apparenza, corpo storico), ma nel suo aspetto di sambogakaya (corpo
di gloria e di beatitudine).
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na. Un’ulteriore proposta identificativa vede
in essa una raffigurazione del Maha-Sukhava-
ti-vyuha, un testo assai importante del Ma-
hayana avanzato (12). Quale che sia il testo
cui fa riferimento I'immagine (ho dei seri
dubbi sulla possibilita di una identificazio-

ne precisa, giacché il rapporto parola scrit-

ta/parola figurata costituisce un problema
ancora da esaminare, soprattuto nel caso di
immagini cosi complesse) & evidente la vo-
lontd degli artisti di esprimere ed evocare
qui il Buddha non nel suo aspetto di nir-
. manakaya. (corpo di apparenza, corpo stori-
co) ma nel suo aspetto di sambhogakaya
(corpo di gloria e di beatudine) e quindi

(1) Gandhara ¢ lantico nome di una regio-
ne dell’attuale Pakistan, gia satrapia dell'impero
achemenide, nella quale quest’arte ebbe rigo-
gliosa fioritura. Benché geograficamente costi-
tuisca solo una piccolissima parte dell’ampia zo-
na di diffusione, la definizione & assai pilt neu-
tra di altre (arte greco-buddhista o arte romano-
buddhista) e percid stesso pilt accettabile. Della
vastissima bibliografia indicheremo solo l'opera
pionieristica ed ancora di eccezionale valore di
A. FOUCHER, L’Art Gréco-bouddhique du Gan-
dhara, 3 voll., Paris, 1905-1922 e Hanoi 1951
ed il recentissimo volume di M. BUSSAGLI,
L'arte del Gandhara, Torino 1984.

(2) La cronologia dell’arte del Gandhara & le-
gata alla data ancora fluttuante della salita al
trono di Kaniska (I-II sec. d.C.), uno dei grandi
sovrani della dinastia Kusana, sotto cui questa
scuola prosperd. Le poche opere gandhariche
datate o fanno riferimento all’era appunto di
Kaniska, o ad altre ere non facilmente identifi-
cabili. Quanto alla cronologia relativa essa &
possibile solo per scavi rigorosamente condotti,
cio¢ per una parte assai ridotta delle opere gan-
dhariche. A questo proposito poi non va dimen-
ticato che assai spesso i pannelli scolpiti sono
reimpiegati, complicando ulteriormente il pro-
blema. La sola cosa certa che si possa dire &
che il periodo di massima fioritura si verifico
nel II e III sec. d.C.

(3) Le due definizioni indicate nella nota 1
evidenziano con chiarezza i due poli del pro-
blema, costituiti dalla origine ellenistica o ro-
mana degli evidenti elementi classici. Vastissima
la bibliografia sull’argomento. Se ne veda una
sintesi nel volume di M. BUSSAGLI, citato.
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nella sua unica ¢ reale forma di dharmakaya.
L’epifania gloriosa della composizione, che
muove in basso dalle acque cosmiche da cui
sorge lo stelo del seggio di loto, si concentra
¢ si definisce nella dharmachakramudra del
Buddha centrale dal quale la Parola si dif-
fonde nell’'universo dei bodhisattva. Se c’&
un riferimento al nirmanakaya, al Buddha
storico, esso € visivamente relegato nei pic-
coli medaglioni in alto; ’immagine antro-
pomorfa del Buddha centrale ha perduto or-
mai ogni riferimento samsarico per divenire
simbolica evocazione della tathata.

Arcangela Santoro

(4) In questo senso possono essere lette, €
sono state lette, alcune righe del Vinaya dei
Sarvastivadin; ma la questione & molto contro-
versa (M. BUSSAGLI, op. cit., pp. 191-194).

(5) Due siti si contendono la priorita nella
creazione dell'immagine antropomorfa del Bud-
dha, il Gandhara e Mathura, una delle capitali
dell'impero usana. Allo stato attuale delle cono-
scenze non & possibile risolvere la controversia,
comunque le due immagini sono stilisticamente
assai diverse per cui, semplificando, si potrebbe
dire che quella mathurena si ispira alle piu an-
tiche immagini di yaksa, mentre quella gandha-
rica esprime la combinazione delle diverse com-

‘ponenti culturali del fondo in cui nasce.

(6) J. ROSENFIELD, The Dynastic Arts of
the Kushans, Berkeley-Los Angeles, 1967, pp.
76-77 e tav. V fig. 88.

(7) A. SANTORO, Su tre bassorilievi gandha-
rici di soggetto non identificato, Rivista degli
Studi Orientali, vol. LIV (1980).

(8) A. SANTORO, Note di iconografia gandha-
rica, Annali dell’Istituto Orientale, 1986 (in cor-
so di pubblicazione).

(9) Una serie di esempi in LYONS-INGHOLT,
Gandharan Art in Pakistan, New York, 1957,
figg. 75-79.

(10) A. FOUCHER, Le Grand Miracle
Sravasti, Journal Asiatique, 1909.

(11) J. ROSENFIELD, op. cit., pp. 235-238.

(12) J.C. HUNTINGTON, A Gandharan Ima-
ge of Amitayus Sukhavati, Annali dell’lstituto
Orientale di Napoli, 1980.
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Il buddhismo nella cultura europea

Pubblichiamo il testo integrale della co-
municazione sul tema «Il buddhismo nella
cultura europea», presentata il 6 settembre
1986 da Vincenzo Piga, presidente della
Fondazione Maitreya, alla 112 sessione ple-
naria dell’'Unione Buddhista Europea (UBE)
di Barcellona.

Il buddhismo, storicamente, si & sempre
confrontato ed integrato con le culture dei
paesi in cui si é andato diffondendo. Ha as-
similato in India contenuti induisti, in Cina
taoisti, in Giappone shintoisti e in Tibet ha
accolto anche influenze sciamaniche. La dif-
fusione del Dharma in questi paesi é stata
facilitata da queste compenetrazioni con le
culture locali.

Si puo prevedere che anche in Occiden-
te, anche in Europa un collegamento con la
nostra cultura tradizionale faciliti la com-
prensione e la diffusione del buddhismo,
mentre una presentazione del Dharma come
dottrina esotica e fortemente esoterica pud
aumentare le difficolta. Ancora oggi molti
europei, anche uomini di cultura, conside-
rano l'insegnamento del Shakyamuni come
qualcosa di tipicamente orientale, destinata
a restare estranea alla nostra civilta.

Noi tutti sappiamo che, al contrario, es-
sendo una dottrina basata sul potenziamento
delle facolta coscienti, sulla purificazione
della mente, sull’armonia psico-somatica,
sulla serenita mentale e sull’altruismo, il
buddhismo ha un valore universale. La men-
te degli europei non ¢ diversa da quella dei
. giapponesi o dei birmani; e diverso soltanto
I’ambiente culturale in cui le nostre menti
europee si trovano immerse. C’¢ in Europa
una tradizione scientifica che risale a Gali-
leo e Cartesio; una tradizione religiosa pla-
smata dal cristianesimo; una tradizione fi-
losofica influenzata da Aristotile, Bacone e
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Kant; una tradizione artistica che ha creato
i capolavori di Shakespeare, Beethoven, Raf-
faello e Cervantes.

E’ con queste tradizioni che il buddhismo-
deve confrontarsi in Europa, come si é con-
frontato utilmente con altre tradizioni in
Asia. E questo confronto potra essere fe-
condo per lattuale cultura occidentale, che
ne 'potra ricavare importanti arricchimenti.
Il buddhismo pud facilitare nell’Occidente
quel processo di trasformazione culturale,
che caratterizza questa seconda meta del
XX secolo, di cui troviamo significativi
esempi in tutti i campi — dalla fisica
alla medicina, dalla religione alla psicolo-
gia — e di cui si parla come dell’avvio ad
un nuovo umanesimo. Segnalo due testimo-
nianze.

Fritjof Capra, docente di fisica delle alte
energie all’Universita di Berkeley in Califor-
nia, ha scritto nel suo ultimo libro (The tur-
ning Point): « I risultati della relativita
hanno dischiuso ai fisici due vie molte di-
verse da seguire. Esse possono condurre —
per esprimerci in termini estremi — al
Buddha o alla Bomba e sta a ciascuno di
noi decidere quale via prendere ».

Monsignor Zago, segretario del Segreta-
riato vaticano per i non cristiani, ha scritto
nel suo libro Buddhismo e Cristianesimo in
dialogo: « Il dialogo con i buddhisti mi spin-
ge a sviluppare la mia caritd cristiana tenen-
do conto degli stati sublimi (Brahmavihara),
mi rende maggiormente consapevole dell’im-
permanenza della realta e non solo della sua
bonta, a coltivare la calma e la benevolenza,
a controllare lo spirito partendo dal corpo
anche per la meditazione ».

Tutti riconoscono quanto importante é
stata Uinfluenza del buddhismo nella evolu-



zione della psicologia occidentale da Jung
alla psicologia transpersonale, che sta con-
tribuendo a rendere familiari anche in Oc-
cidente diverse tecniche buddhiste di auto-
realizzazione.

Ma bisogna evitare confusioni e malinte-
si. Confrontare il buddhismo con la cultura
europea, immergerlo in questa cultura, non
deve assolutamente significare un suo sna-
turamento. Gli elementi essenziali del Dhar-
ma — le 4 Nobili Verita, I'Ottuplice Sen-

tiero, le Paramita, la Paticcasamuppada, Nir-

vana e Sunyatha — questi elementi devono
restare integri, senza alterazioni, come sono
stati tramandati e come sono applicati in tut-
te le tradizioni. Anzi: il confronto presup-
pone una definizione e un’applicazione piu
rigorosa di questi principi essenziali del
Dharma. Ma a questo nucleo essenziale tutte
le tradizioni orientali (giapponese, birmana,
tibetana, ecc.) hanno aggiunto elementi ac-
cessori, legati alla storia e alla civilta di quei
paesi e questi elementi accessori non devono
essere necessariamente proposti ai pratican-
ti europei, a meno che non siano spontanea-
mente accettati. Dobbiamo distinguere il
Dharma dal folklore.

La Fondazione Maitreya, istituto di cul-
tura buddhista, in quasi due anni di attivita
in Italia, ha raccolto esperienze positive
proponendo temi comuni di discussione a
intellettuali europei anche a livello uni-
versitario, e a maestri di meditazione bud-
dhista. Esempi analoghi ci sono in altri
paesi europei (e anche americani). 11 centro
francese di Karma Ling, nella Savoia, orga-
nizza gia da alouni anni importanti collo-
qui sui rapporti del buddhismo con la reli-
gione cristiana.e con la psicologia occiden-
tale. Nella Spagna un centro cattolico di
Bilbao ¢ animatore di pratiche zen e il cen-
tro buddhista Narada, a Madrid, é aperto
a tutte le esperienze spirituali, anche se di
impostazione theravada. In Gran Bretagna
la rivista Reality di Christopher Titmuss dif-
fonde la meditazione vipassana e inoltre pro-
muove iniziative di impegno sociale e paci-
fista. Per I’America basta ricordare listituto
Naropa di Boulder-(Colorado) e i suoi col-
legamenti con gli artisti d’avanguardia.

Io penso che I"'Unione Buddhista Europea
dovrebbe incoraggiare e coordinare il dia-
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logo dei centri buddhisti con la cultura oc-
cidentale. In particolare potrebbero essere
utili queste iniziative:

1) favorire e sviluppare la collaborazio-
ne culturale fra i centri di Dharma e le
Universita, soprattutto su materie orientali-
stiche e di psicologia;

2) partecipare con piit impegno al dia-
logo interreligioso, che sta superando gli
steccati storici del settarismo e dell'intolle-
ranza e offre a tutta 'umanita un contributo
qualificante in difesa della pace, per il di-
sarmo, i diritti umani, le liberta religiose e
civili;

3) unirsi al movimento culturale che sta
emergendo in questa fase di svolta della ci-
vilta occidentale, caratterizzata dal declino
del consumismo in favore della qualita del-
la vita, da una pi diffusa consapevolezza
ecologica a tutela dell’ambiente, dal ritorno
all’alimentazione naturale, dall’affermarsi di
una medicina globale, dalla ricerca di ener-
gie pulite da sostituire a quelle inquinanti,
dalla solidarieta con il terzo mondo e dal-
lestendersi dei gruppi pacifisti, E’ un mo-
vimento che coinvolge soprattutto le giovani
generazioni e che sara forse in grado di
trasformare la nostra civilta da qui al Due-
mila. \

La prossima assemblea d’Amsterdam é
un’occasione per approfondire questi temi
del dialogo tra buddhismo e cultura europead,
che intanto le Unioni nazionali e i centri di

- Dharma avranno esaminato in relazione con

le situazioni dei singoli paesi. In questo mo-
do il prossimo congresso buddhista all’Une-
sco puo diventare la sede per un grande
incontro europeo del movimento buddhista
con personalita rappresentative della cultu-
ra occidentale.

Invito gli amici qui presenti a una rifles-
sione su questi problemi, perché il dialogo
interculturale favorira la diffusione del
Dharma, moltiplichera il numero dei suoi
praticanti e accrescera il ruolo della spiritua-
lita europea per lulteriore progresso del
nostro Vecchio Continente.

Vincenzo Piga



La giornata di Assist

Pace per I'Umanita

La Giornata mondiale di preghiera per la
pace, celebrata il 27 ottobre nella cittd di
S. Francesco dalle pitt importanti religioni
del nostro pianeta su iniziativa del Papa di
Roma, ha un suo preciso significato storico:
sancisce I'impegno interreligioso non solo al
mutuo rispetto ¢ al dialogo, ma anche a co-
muni iniziative per la pace nel mondo. « La
preghiera per la pace deve essere seguita
da un’appropriata azione per la pace », ha
dichiarato Giovanni Paolo II, esprimendo
la consapevolezza che esiste « un’altra di-
mensione della pace e un altro modo di pro-
muoverla, che non & il risultato di nego-
ziati, di compromessi politici, di mercanteg-
giamenti economici ». Ecumenismo e unita
d’azione dunque, prendendo coscienza « di
quelle esigenze di giustizia che sono inse-
parabili dal raggiungimento della pace e che
ci interpellano per un nostro attivo coinvol-
gimento ». Ecco quindi ’esigenza che le pro-
clamazioni generiche siano nutrite con ini-
ziative concrete per il disarmo, contro le
spese militari, per eliminare le tirannie, il
razzismo, la miseria € la fame.

Sembrano lontani i pur vicini giorni dei
documenti curiali contro la « teologia della
liberazione ». Sembra superato il clima che,
come ha rivelato di recente padre Dossetti,
aveva costretto alle dimissioni il Cardinale
Lercaro, reo di « osare la pace » anche a
rischio di disturbare i progetti strategici del-
I’Occidente.

Il Papa ha esplicitamente riconosciute le
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11 Dalai Lama ad Assisi, alla testa della dele-

gazione buddhista, recita alcuni versi del

Bodhicharyavatara in occasione della Gior-

nata Mondiale di preghiera per la pace
(foto Mari).

gravi responsabilita del cristianesimo e ha
dichiarato: « La nostra preghiera qui ad As-
sisi deve comportare il pentimento per le
nostre mancanze di cristiani nel portare
avanti la missione di pace e di riconciliazio-
ne che abbiamo ricevuto da Cristo ». Tutte
le religioni, pilt 0 meno, sono state inquinate
dall’odio teologico e ideologico; in molte
regioni le differenze religiose sono tuttora
identificate come elementi di tensione e fi-
nanco di esasperazione di conflitti armati.
Le grandi religioni si sono impegnate ad As-
sisi a purificarsene € a diventare, nei fatti,
costruttrici di pace.

Assisi deve essere dunque un punto di
partenza, la prima tappa di un cammino
che sara lungo e richiedera onesta, coraggio,



mutua fiducia e soprattutto il grande amore
francescano per tutte le creature. L’incontro
interreligioso per lla pace dovra diventare un
impegno annuale, da rinnovare intanto, co-
me gia & stato proposto, nell’autunno prossi-
mo a Kyoto, principale centro buddhista
giapponese, forse con pill concretezza € meno
spettacolo e con partecipazioni pilt rappre-
sentative.

La delegazione buddhista era presente ad
Assisi con il Dalai Lama € con i maggiori
rappresentanti delle scuole giapponesi Zen
e Nichiren. Numerosa era la presenza di
buddhisti italiani, tra la folla dei fedeli. Tra
loro, anche il monaco buddhista Giuseppe
Molinari, presidente dell’'Unione Buddhista
Italiana (UBI), che ci comunica cosi la pro-
pria esperienza:

« Per raggiungere la chiesa di S. Pietro
dove si sarebbero riuniti i gruppi buddhisti
.abbiamo attraversato per lungo la citta di

Assisi e camminando tra la gente ho sentito
con commozione che l’energia, il “feeling”,
era molto intensa, che i presenti erano li
per una ragione precisa, con la volonta di
conoscersi ¢ di materializzare attraverso la
loro azione qualcosa che & ’essenza della
pratica religiosa: il benessere per gli altri,
la Pace. Ci si incrociava incuriositi gli uni
dagli altri e si provava il forte desiderio di
rispettarsi, di voler esternare questo rispet-
to perché convinti che questo & il primo gra-
dino per creare le cause della pace.

Li mi sono ricordato delle sensazioni sot-
tili che avevo provato in alcuni posti sacri
in India, dove lo stesso luogo & sacro per
differenti religioni che 1i convivono e testi-
moniano il bisogno dell'uomo come essere
spirituale che non trova soddisfazione du-
ratura nel mondo dei sensi, nel materiali-

smo.
Ho capito che grazie all’invito del Santo

Assisi, 27 ottobre 1986 — [ rappresentanti delle religioni, attorno al Papa di Roma, nella
Basilica di S. Maria degli Angeli per la Giornata Mondiale di preghiera per la pace (foto Mari).



Padre e alla adesione dei capi religiosi que-
sta citta gia spiritualmente forte € diventata
il posto sacro della Pace, il simbolo dell’in-
telligenza umana e della capacita dei singo-
li di riconoscersi membri di una “famiglia
umana” che si determina ad essere causa di

pace, ad eliminare la sofferenza attraverso
I'umilta, che rifiuta l’egoismo perché ne-
mico della Pace. Ho generato il forte desi-
derio che tutto questo continui € si svi-
luppi ».

Vincenzo Piga

Pace per la Natura

Per celebrare il suo XXV anniversario, il
WWE (Fondo mondiale per la Natura) ha
lanciato da Assisi a fine settembre una cam-
pagna mondiale di sensibilizzazione dell’opi-
nione pubblica, di educazione ambientale,
di formazione e di informazione ecologica.
In questa prospettiva, attorno agli esponenti
del WWEF si sono riuniti ad Assisi rappre-
sentanti delle cinque maggiori Religioni (cri-
stiana, islamica, buddhista, induista, ebrai-
ca) per un impegno comune in difesa della
Natura: un incontro storico che ha creato
un’alleanza fra queste religioni e il mondo
della cultura ambientalistica per finalita che
sino ad anni recenti erano ancora trascurate
da alcune di quelle religioni.

Cristiani, mussulmani, buddhisti, induisti
ed ebrei si sono riuniti in un ritiro comune
ospitato dai padri francescani al Sacro Con-
vento, hanno celebrato una cerimonia ecu-
menica nella Basilica Superiore di S. Fran-
cesco ed hanno pronunciato ciascuno una di-
chiarazione in difesa della Natura. A nome
della delegazione buddhista, il lama LUN-
GRING NAMY AI, abate del Gyunto Tan-
tric College in India, ha pronunciato il se-
guente testo:

« Onore all’Essere che ha visto I'interdi-
pendenza della natura, ¢ ’ha insegnata al
mondo!

Secondo le parole dello stesso Buddha:
”Dato che la causa c’era, le conseguenze so-
no seguite; dato che la causa c’¢, gli effetti
seguiranno”. Queste poche parole espongo-
no la interrelazione fra la causa (Karma) e
i suoi effetti. Essa va un passo oltre € mo-
stra che la felicita e la sofferenza non arri-
vano semplicemente per cause irrilevanti.
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C’¢ una relazione naturale fra una causa ¢ le
conseguenze che ne risultano nel mondo fisi-
co; anche nella vita degli esseri sensibili, in-
clusi gli animali, ¢’¢ un rapporto simile di
cause positive che portano felicita e di azio-
ni negative che causano conseguenze nega-
tive. Percid una iniziativa umana motivata
da un atteggiamento sano e positivo costitui-
sce una delle cause pilt importanti di felicita,
mentre iniziative generate dall’ignoranza e
da un atteggiamento negativo portano alla
sofferenza e alla infelicita. E questo atteg-
giamento umano positivo € in ultima analisi
radicato nella pieta genuina e altruista € nel-
la gentilezza affettuosa, che cerca di portare
luce e felicita a tutti gli esseri sensibili. Quin-
di il buddhismo € una religione di amore,
di comprensione ¢ pietd, impegnata verso
I'ideale della non violenza. E in quanto tale
attribuisce grande importanza alla natura e
alla protezione dell’ambiente, da cui ogni
essere in questo mondo dipende per la so-
pravvivenza.

La semplice ragione di fondo per la quale
esseri diversi da quelli umani debbono es-

sere presi in considerazione ¢ che come gli

esseri umani anch’essi sono sensibili alla
felicita e alla sofferenza: anch’essi, come la
specie umana, cercano principalmente la fe-
licita e rifuggono la sofferenza. Il fatto che
possano essere incapaci di comunicare i lo-
ro sentimenti non € un indice di apatia o in-
sensibilita alla sofferenza o alla felicita, pil
di quanto non accada ad una persona impe-
dita nella favella. Eppure, dalla storia del
passato, sembrerebbe che il punto di vista
opposto sia stato predominante.

Per questa ragione molti hanno sostenuto
che l'utilitd per gli esseri umani fosse il solo



criterio per valutare la vita di un animale.
Considerando pill attentamente la cosa si
scopre che questo modo di valutazione del-
la vita e del diritto di esistenza di altri & stato
pure largamente responsabile dell’indiffe-
renza umana come anche della crudelta
verso gli animali, per non parlare della vio-
lenza nel mondo odierno. Riflettendo lucida-
mente, si pud constatare che c’¢ una sor-
prendente somiglianza fra lo sterminare le
vite di animali selvaggi per divertimento e lo
stroncare la vita di un essere umano inno-
cente alla mercé di una persona pili capace
¢ potente. Dovremmo percio stare attenti
nel giustificare il diritto di qualsiasi specie
a sopravvivere soltanto sulla base della sua
utilita per gli esseri umani.

Molti altri fattori contribuiscono a raffor-
zare questa concezione propria del buddhi-
smo. Sistema filosofico che predica la teoria
della rinascita e la vita dopo la morte, esso
sostiene che nella continua nascita e rinasci-

Gli stendardi delle cinque principali religioni (cri-
stiana, musulmana, buddhista, induista ed ebrai-
ca) nella Basilica Superiore di S. Francesco ad
Assisi, per la cerimonia ecumenica del 25 settem-
bre, organizzata dal Fondo mondiale per la Na-

tura (WWE).
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ta degli esseri sensibili (non solo in questo
pianeta ma in tutto I'universo) ogni essere &
in relazione con noi stessi, cosi come i no-
stri genitori sono in relazione con noi in
questa vita, E cosi come i nostri genitori so-
no stati indispensabili per la nostra venuta
nella nostra attuale vita, in un’altra partico-
lare vita un altro particolare essere sensibile
ci ha dato la scintilla della vita. 11 fatto che
noi siamo totalmente inconsapevoli di que-
sto rapporto non intacca questa osservazio-
ne pilt di quella che una particolare persona
non ¢ il genitore di qualcuno semplicemen-
te perché non ci si rende conto del legame.

Ci hanno detto che la storia & una testi-
monianza della societd umana del passato.
Dalle fonti esistenti, vi sono cose le quali
fanno pensare che con tutti i loro limiti gli
uomini del passato erano consapevoli di
questa necessita dell’armonia fra gli esseri
umani e la natura. Essi amavano ’ambiente.
iEssi lo rispettavano come fonte di vita e di
benessere nel mondo. Nel mio lontano pae-
se, ricordo ancora quello che i miei genitori
dicevano: essi ci dicevano che vari spiriti e
forze si celano nei fiumi, nelle montagne, nei
laghi e negli alberi. Qualsiasi danno fatto ad
essi. dicevano, avrebbe come conseguenza
siccita, epidemie e malattie negli esseri
umani, e la perdita della fertilita nel suolo.

Noi consideriamo la nostra sopravvivenza
un diritto innegabile; come coabitanti di
questo pianeta, anche le altre specie hanno
questo diritto alla sopravvivenza. E dato che
gli esseri umani cosi come gli altri esseri
sensibili non umani dipendono dall’ambien-
te come fonte ultima di vita e di benessere,
condividiamo I’idea che la conservazione
dell’ambiente, la restaurazione dello squili-
brio causato dalla nostra negligenza nel pas-
sato, debbano essere attuate con coraggio
e decisione.

Questi insegnamenti portano alle seguenti
parole di Sua Santita il Dalai Lama:

« Come tutti noi sappiamo, la noncuranza
per l'eredita naturale degli esseri umani ci
ha portati al pericolo che oggi minaccia la
pace mondiale cosi come la possibilita di vi-
ta per le specie che rischiano l’estinzione.

Tale distruzione dell’ambiente e della vita
che da esso dipende & un risultato di igno-
ranza, avidita e noncuranza per tutte le cose
viventi., Questa noncuranza acquista grande



influenza. Se la pace non diventa una realta
nel mondo e se la distruzione dell’ambiente
continua come accade oggi, non c’¢ dubbio
che le generazioni future erediteranno un
mondo di morte.

I nostri antenati ci hanno lasciato un mon-
do ricco delle sue risorse naturali e capace
di sopperire alle nostre necessita. Questo &
un fatto. In passato si pensava che le risor-
se naturali della terra fossero illimitate, per
quanto venissero sfruttate. Ma noi sappia-
mo oggi che senza un criterio e una cura
queste risorse non sono inesauribili. Non &
difficile capire e sopportare lo sfruttamento
compiuto in passato per ignoranza, ma oggi
che siamo consapevoli dei fattori di perico-
lo, oggi & molto importante che noi esami-
niamo le nostre responsabilita, il nostro im-
pegno verso i valori, € pensiamo al tipo di
mondo che dovremo trasmettere alle gene-
razioni future.

E’ chiaro che questa generazione si tro-
va a un importante crocevia. Da una parte,
la comunita internazionale ¢ oggi in grado di

o

comunicarsi a vicenda le proprie opinioni, e
dall’altra tutti vedono che il confronto supe-
ra di gran lunga il dialogo costruttivo per
la pace.

Varie crisi si trovano dinanzi alla comuni-
ta internazionale. Lo sterminio per fame
degli esseri umani e I’estinzione delle specie
possono non aver oscurato i grandi succes-
si della scienza e della tecnologia, ma han-
no assunto proporzioni eguali. Accanto al-
I'esplorazione dello spazio esterno, c’e¢ il
costante inquinamento di laghi, fiumi e vaste
zone degli oceani, per I'umana ignoranza e
incomprensione. Esiste il grave pericolo che
le future generazioni non conoscano I’ha-
bitat naturale degli animali; esse potranno
non conoscere le foreste e gli animali che
noi, appartenenti a questa generazione, sap-
piamo essere in pericolo di estinzione.

Siamo la generazione che ha la consape-
volezza del grande pericolo. Siamo quelli
che hanno la responsabilita e la capacita di
compiere i passi di un’azione concreta, pri-
ma che sia troppo tardi ».

11 gruppo della Fondazione Maitreya alla marcia per la pace che si & svolta a Roma lo scorso 25 ottobre
con la partecipazione di movimenti giovanili e studenteschi, organizzazioni di ecologisti, obiettori di
coscienza, Acli, minoranze religiose, ecc. La manifestazione ha espresso soprattutto queste richieste: di-
sarmo atomico, blocco delle centrali elettronucleari, negoziati di pace per tutti i conflitti in atto, elimi-
nazione di tutte le basi missilistiche, solidarieta con i popoli oppressi, aiuti al terzo mondo.
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Indagine scientifica e ricerca interiore

E’ questo un ampio stralcio della rela-
zione presentata dal monaco buddhista ame-
ricano ].I. Cabezon nel novembre 1983
alla East-West Philosophy Encounter Max
Mueller Bhavan di Bombay.

1. - Cerchiamo di immaginare una socie-
ta in cui le arti, la filosofia, la linguistica, le
scienze ¢ la religione fossero armoniosamen-
te sintetizzate, in cui gli vomini ¢ le donne
vivessero in accordo con la realtd in tutti

i suoi aspetti, senza rinunciare alla verita,

in cui gli aspetti propri del mondo orienta-
le, la crescita spirituale ed emotiva di un
individuo, andassero mano nella mano con
lo sviluppo tecnologico proprio dell’occiden-
te, € la realtd non fosse abbandonata in fa-
vore di qualche visione settaria o estatica
€ né la rilevanza dell’esperienza fosse trala-
sciata in favore di un’arida accademia. Crea-
re un mondo simile & un processo lungo €
difficile. Per 1’Oriente si tratta di compren-
dere le importanti verita esistenti nelle scien-
ze fisiche, biologiche e linguistiche occiden-
tali; significa eliminare quegli aspetti della
tradizione che sono inessenziali per la veri-
ta, la miopia che produce settarismi e pre-
giudizi. (Ci sono dei lama che pur girando
il mondo in aereo, sono ancora convinti che
la terra sia piatta). Da parte occidentale si-
gnifica riconoscere nell’Oriente una lunga
e profonda tradizione di tecniche importan-
ti per lo sviluppo interiore, un nuovo modo
di vedere le cose che ci induce a chiedere:
perché faccio cid che sto facendo?

La verita € come un vettore nello spazio
ed ha ombre e proiezioni in campi diversi;
sia I'Oriente che 1"Occidente credono di sta-
re sul vettore-veritd mentre, in realtd, ognu-
no € su una proiezione del vettore-verita. Si
scambia una parte per il tutto. Le parti, la
filosofia orientale € le scienze occidentali,
sono considerate complete in se stesse men-
tre, di fatto, € nella complementarieta delle
diverse proiezioni che la veritd pud essere
ricostruita per intero.

Non vorrei essere frainteso. Non invoco
una specie di pseudo-relativismo in cui tut-
to sia identico. Per esempio, anche se in
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Oriente tutte le filosofie hanno in comune
il fatto che sono scienze dell’esperienza in-
teriore, questo non implica una identita, non
comporta che 'oggetto sperimentato sia uno
solo ¢ lo stesso. Questo deve essere compre-
so dagli occidentali che, parlando del pen-
siero orientale, spesso fanno molta confu-
sione al riguardo. Se il dialogo a cui ten-
diamo deve essere fruttuoso, ci vuole riso-
lutezza ed accuratezza da entrambe le par-
ti. IL’importante € usare senza miopia cid
che ci viene dalla cultura occidentale ¢ da
quella orientale in modo complementare.
Nessuna di esse, in se stessa € di per se
stessa ¢ completa € solo usando le differenti
visioni in modo complementare si pud co-
struire la verita.

La dottrina dell’esperienza interiore & pe-
culiare alla cultura orientale ¢ al buddhismo
in particolare, ma cid non preclude che pos-
sa essere applicata in altri campi. Il fatto
che storicamente le scienze occidentali, co-
me la fisica, non hanno una tradizione di
esperienza interiore non implica affatto che
la vera natura della fisica precluda la possi-
bilita o validita di tale esperienza. In verita,
¢ solo nel contesto di una comprensione in-

" tuitiva € non concettuale che la verita fisica

diventa rilevante; dobbiamo infondere nella
scienza occidentale, specialmente la fisica,
la dottrina dell’esperienza interiore. Ma, co-
me farlo?

La fisica € il buddhismo condividono que-
sto profondo presupposto: non comprendia-
mo come € veramente la realta, le nostre no-
zioni comuni, utili forse nel campo macro-
scopico-convenzionale, non reggono a un
esame piit ravvicinato. Ma, mentre il bud-
dhismo postula che ignorare questo limite
¢ causa di sofferenza, la fisica rimane indif-
ferente alle implicazioni psico-soteriologiche.

Tradizionalmente si dice che la dottri-
na buddhista si poggia su -questi quattro « si-
gilli »:

1) le emozioni negative ¢ contaminate
sono sofferenza;

2) le cose composte sono impermanenti;



3) tutti i fenomeni mancano di un sé o
essenza;

4) il nirvana & pace.

Il concetto di impermanenza viene affer-
mato a diversi livelli. All'inizio ¢’¢ una
comprensione analitica nata dallo studio e
dal ragionamento. Poi si medita sul concet-
to € a un certo momento della pratica nasce
nella coscienza una percezione diretta del-
I’oggetto stesso, non mediata da alcuna im-
magine: & la percezione yogica diretta ed ¢
il maggior punto di rottura nel processo me-
ditativo.

Nello yogi, a questo punto, coscienza ed
idea di impermanenza coincidono. Questa
esperienza € totale. Lo yogi comprende e
sperimenta continuamente che tutto & un
flusso continuo. Non esiste un sé o un’entita
eterna, tutto ¢ impermanente, in cambiamen-
to e la morte non & che un momento di que-
sto processo. Non c¢’¢ pilt paura. Al contrario,
la mente conferma la verita che tutte le cose
composte devono perire.

E la fisica? Cosa pud dirci?

Ricordiamo che ci sono due livelli di que-
sta esperienza: il livello razionale o anali-
tico e la percezione diretta o meditazione.
E’ nel primo livello che le verita della fisica
sono rilevanti mediante gli studi sulla com-
binazione degli atomi, sulla creazione e de-
cadimento dei protoni e neutroni ecc. Piu
si conosce a livello intellettuale e pil1 sara
profondo I'impatto a livello di esperienza
intuitiva. Non si pud procedere al livello
meditativo senza dati. ‘Secondo la stessa teo-
ria epistemiologica buddhista & impossibile
comprendere I'impermanenza anche discor-
sivamente senza ragionare, senza chiedere
« perché? ». Ed ¢ la risposta a questo « per-
ché » che la fisica da in modo elegante e
convincente.

2. - 1l concetto buddhista di « vacuita »
& stato giustamente definito dal filosofo in-
diano T.R.V. Murti come «la concezione
fondamentale del buddhismo ». E’ il cuore
della tradizione buddhista e cid che piu di
ogni altra cosa distingue il buddhismo dalle
altre religioni. C'¢ una formulazione ontolo-
gica della teoria del vuoto, una epistemiolo-
gica, una linguistica, una psicologica, una
estetica ed anche una fisica. La tradizione,
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a tutt’oggi, si € quasi esclusivamente centrata
sulle prime quattro proiezioni. La quinta,
le implicazioni della dottrina della vacuita
nel campo dell’estetica, € un soggetto prati-
camente sconosciuto alla tradizione, ma che,
specialmente nel ventesimo secolo, dovrebbe
essere portato-al centro dell’attenzione.
L’ultimo, le implicazioni scientifiche o
fisiche della ‘vacuita & cid di cui ci occupe-
remo, ma discutere questo da solo prescin-
dendo dalla esposizione della dottrina tradi-
zionale potrebbe essere fuorviante. Quindi-
voglio ora passare al confronto tra due teo-
rie buddhiste sulla vacuita: della scuola
svatantrika e di quella prasangika. Poi pas-
seremo brevemente all’area filosofico-lingui-
stica e alla fisica per vedere come le tensio-
ni che esistono fra le scuole svatantrika e
prasangika trovano analogie nel dibattito
scientifico occidentale dei nostri giorni.
Siamo in India antica e un mago ¢ al la-
voro in un campo aspergendo polveri e reci-
tando mantra su alcuni sassi e ramoscelli.
Chiama la gente del villaggio che vedono
al posto dei sassi un magnifico cavallo bian-
co € un immenso elefante, entrambi splendi-
damente decorati. Anche il mago li vede ma
sa che sono solo illusioni, che esistono solo
perché gli occhi del pubblico (e i suoi stes-
si) sono stati influenzati dall’incantesimo.
Una volta che I'incantesimo scomparira, gli
animali cesseranno di esistere e chiunque
andra sul posto vedra solo sassi e legnetti.

Questo ¢ il tradizionale esempio che la
scuola buddhista svatantrika usa per dare
il senso della propria teoria del vuoto. Noi
siamo il pubblico e il mondo che vediamo
€ rappresentato dagli illusori elefante e ca-
vallo. I fenomeni esistono in quanto appaio-
no alla mente. Essi non esistono veramente,
nonostante possa apparire cosi. 11 mago ¢ il
saggio che ha compreso concettualmente que-
sto. Nonostante i suoi occhi siano ancora in-
gannati dall’incantesimo dell’ignoranza, il
suo intelletto non & pilt annebbiato. Sa che
le cose non esistono in realtd. Infine coloro
che arrivano dopo che I’incantesimo ¢ finito
rappresentano lo yogi che, immerso nella
equanimitd meditativa sulla vacuita, realiz-
za la mancanza di vera esistenza delle cose
direttamente € non concetualmente. Ma, no-
nostante le cose siano mentalmente definite,
esse non sono solo definizioni mentali, poi-



ché esse esistono anche in virtt delle loro
stesse caratteristiche, per loro proprio di-
ritto. Se cosi non fosse, dichiara lo Svatan-
trika, esse sarebbero totalmente non esi-
stenti e la teoria della vacuita sarebbe equi-
valente al nihilismo. I sassi € i legnetti rap-
presentano nell’esempio il substrato dell’esi-
stenza. Vero, dicono, il cavallo e ’elefante si
puo dire esistano solo in quanto appa‘ono al-
la mente; ma alla base dell’illusione c’¢ qual-
cosa — ci sono sassi e legnetti senza i quali
l'illusione non potrebbe sussistere.

Il grande studioso svatantrika Bhavavive-
ka afferma che la materia grezza, sebbene
etichettata da nome e pensiero concettuale,
non € una mera etichetta, perché essa so-
stanzialmente esiste. La sostanza, in questo
caso le elementari particelle, & il substrato
di cui la materia grezza & composta. Quindi
esiste nel sistema svatantrika la negazione
della vera esistenza ma, allo stesso tempo,
I’insistenza sull’affermazione di un substrato:
se i fenomeni vengono esaminati minuziosa-
mente, qualcosa in fondo si trova ed in vir-
ti di cio la cosa esiste in se stessa.

Lo spettacolo ¢ finito; il mago torna a ca-
sa. E’ il crepuscolo e, entrando nella sua
capanna, nell’angolo in fondo, alla base del
muro, vede un oggetto a strisce arrotolato
sul pavimento. 11 suo cuore incomincia a
battere. « Un serpente », pensa fra sé¢ e sé.
Afferra una canna di bambi e, con circospe-
zione, da dei colpetti allo sgradito visitato-
re. Senza risultato. « E’ morto », pensa. Poi,
d’'improvviso comprende: non & affatto un
serpente, & solo una corda. La paura passa.
Questo ¢ il classico esempio usato dalla
scuola prasangika per interpretare la vacui-
ta. Differisce dal caso svatantrika perché,
contrariamente ai sassi € ai legnetti investiti
dall’incantesimo, non c’¢ niente di speciale
nella corda. 'Essa sembra un serpente sem-
plicemente a causa delle circostanze in cui
avviene l’evento, non perché vi sia alcuna
« serpentita » da trovare nella corda. In bre-
ve, non c’¢ substrato alla realta. ‘La scuola
prasangika afferma che, come il serpente,
nessun fenomeno pud « resistere all’analisi ».

Questo vuol dire che, siccome i fenomeni
sono senza essenza, quando noi investighia-
mo e cerchiamo ’oggetto che porta il ter-
mine « tavolo », noi non troviamo nulla.
Questo € vacuita, I'ultima realta del tavolo.
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Quando cerchiamo la cosa noi arriviamo
ad una serie di punti morti. Quindi, conclu-
de la scuola prasangika, il tavolo & « solo un
nome ». E’ solo un’etichetta. Non c’¢ alcun
substrato in virtl del quale la cosa esista.
Vero, la corda & la base su cui il nome
« serpente » veniva definito, ma non c’¢
nessuno serpente da trovarvi. Questo avvie-
ne perché c’é una percezione sbagliata? No.
L’insieme di quattro gambe e un piano & la
base su cui il nome « tavolo » viene definito,
ma nessuna « tavolita » pu0 essere trovata
in queste parti.

Le parti servono come base su cui etichet-
tare un nome, ma il processo di assegnare un
nome & un accidente storico avventizio. Noi
chiamiamo quelle parti « tavolo » non per-
ché ci sia qualche essenza del tavolo ine-
rente. le parti che ci obbliga a fare cosi,
ma semplicemente perché qualcuno prima di
noi lo fece, perché & la convenzione.

Un oggetto X & ci0 che viene etichettato
dalia entita definente, principalmente la
mente, con le parti di X agenti come base
della etichetta e, sia le basi che la mente
sono a loro volta etichette. Per esempio, le
gambe del tavolo sono esse stesse mere
etichette a cui & stato dato il nome « gambe »
basato sulle sue parti, ossia il legno, ecc. che
ne sono i costituenti e il processo si estende
ad infinitum.

E’ principalmente per questa ragione che
la scuola prasangika ripudia la nozione di
una particella fondamentale senza parti. Se
una particella fosse veramente fondamenta-
le, non potrebbe essere spiegabile in termini
di qualsiasi altra cosa. Non potrebbe essere
una semplice etichetta, perché non avrebbe
parti, né basi su cui applicare !’etichetta. In
breve, essterebbe di per se stessa. Questo &
un assurdo nell’ottica prasangika.

Come previsto, finiamo con una serie di
interdipendenze intrecciate. Etichette basate
su altre etichette, che fanno da base ad altre
etichette ancora. La coerenza della realta ¢
fornita dalla interdipendenza e dalle conven-
zioni ordinarie del linguaggio, cioé¢ dall’eti-
chettamento. Quindi il modello per la scuola
prasangika ¢ una « origine interdipendente »
0 « pratitya-samutpada ». Specialmente dopo
il grande Yogi tibetano Tsong Khapa, che
enfatizzO questo punto con grande intensi-
ta, la vacuita e 'interdipendenza furono vi-



ste nella tradizione tibetana come due facce
della stessa moneta.

Di tutte le forme di ragionamento che pro-
vano la vacuita, l'origine interdipendente &
chiamata « la regina delle argomentazioni »
e, per accentuare la sua importanza, si dice
che il Buddha stesso abbia affermato: « Chi
vede 'origine interdipendente vede il Dhar-
ma, chi vede il Dharma vede il Buddha ».

Ogni fenomeno, dice la scuola prasangi-
ka, & composto di parti. E’ dipendente, per
la sua esistenza, da tali parti, da altri feno-
meni, dalla nostra percezione di esso e dal
nostro etichettarlo. Una entita rigorosamente
indipendente, che esiste isolata da tali inter-
dipendenze, & impossibile. Giungiamo ad
una visione del mondo in cui 'universo non
¢ compatto e solido come avevamo pensato.
I fenomeni sono, come piaceva dire ad uno
dei miei maestri, « piuttosto morbidi e fles-
sibili ». Le cose esistono nominalmente e
convenzionalmente, ma non fondamental-
mente. Possiamo sostenere I’esistenza di
qualcosa fino a che non la sottoponiamo ad
analisi. Fino a che usiamo nomi e linguag-
gio senza pretendere che le cose alle quali
i nomi appartengono esistano realmente, i
fenomeni reggono; sottoposti ad analisi, le
cose cedono.

L’universo & una rete di etichette interre-
late reciprocamente che noi chiamiamo fe-
nomeni; 'le relazioni, in tale rete, sono in
accordo con il nostro linguaggio. La rete &
in caduta libera. Non c’& niente che la sosten-
ga: nessun creatore, nessun substrato esi-
stenziale, nessuna sostanza. 'Cid che le da
coerenza, equilibrio e solidita, sono solo le
maglie delle interdipendenze reciproche. A
parte cid, non c’¢ un ordine.

I Vaibhasika e i Sautrantika (scuole
realiste del Buddhismo), gli Yogacara
(« idealisti » nel senso occidentale del ter-
mine) e gli Svatantrika Madhyamika con-
dividono tutti una cosa: credono nelle so-
stanze, credono, per esempio, che c’¢ qual-
cosa di inerente in un tavolo in virtu del
quale esso € un tavolo.

Questa posizione ontologica si manifesta
in una vasta serie di teorie linguistiche e da
luogo ad una varietd di teorie sostanzialisti-
che del significato. Cid che la parola « tavo-
lo » significa, o cid a cui si riferisce, in tale
visione € cid che tutti i tavoli hanno in co-
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mune, quella entita in virtt della quale essi
sono tutti tavoli, cioé un qualche tipo di
sostanza.

3. - Wittgenstein, nelle Investigazioni fi-
losofiche (I, 65 -1, 75) critica estesamente
questo punto di vista. Dice:

« Invece di presentare qualcosa di comu-
ne a tutte le cose che noi abbiamo chiamato
”tavolo”, sto dicendo che questi fenomeni
non hanno alcuna cosa in comune che ci fa
usare la stessa parola per tutti..., ma che so-
no correlati 'un ’altro in molti modi diver-
si. Ed & a causa di queste relazioni che noi
li chiamiamo tutti “tavolo” ».

In luogo di una visione sostanzialista del
linguaggio e del significato, Wittgenstein
presenta la sua famosa teoria della « som’-
glianza familiare ». « Vediamo una comples-
sa rete di somiglianze che si sovrappongono
e si incrociano: talvolta somiglianze totali,
talvolta somiglianze di dettagli. Non sono in
grado di formulare un’espressione migliore,
per caratterizzare queste somiglianze, di
”somiglianze familiari” ».

'Si noti, specialmente nell’analogia che
segue, la vicinanza con la visione dell’inter-
dipendenza della scuola prasangika: « Noi
estendiamo il nostro concetto di “’tavolo” co-
me se filassimo un filo attorcigliando fibra

..a fihra. E la robustezza del filo non risiede

nel fatto che ogni fibra corre lungo l'intera
lunghezza di esso, ma nella sovrapposizione
di molte fibre ».

La rete raggiunge la sua soliditd non per-
ché si basa sulla sostanza, ma a causa degli
anelli della dipendenza reciproca. Natural-
mente Wittgenstein e la scuola prasangika
non fanno esattamente lo stesso genere di af-
fermazioni. Le argomentazioni tradizionali
di Prasangika sono nel segno dell’ontologia,
Wittgenstein € pit in quello della linguistica.
I primi si occupano di come le cose esisto-
no, il secondo si occupa della natura del
linguaggio. Ma in entrambi i casi I’approccio
¢ simile: il ripudio delle sostanze a favore
di una teoria dell’interdipendeza. 1l fatto piit
rilevante & che entrambi vedono un difetto
o un problema di fondo nel modo in cui so-
litamente i filosofi operano. Wittgenstein de-
scrive cid come una sorta di « oscurita » o
« confusione » filosofica.

Per la Madhyamika, tuttavia, questa for-



ma di ignoranza, che & il risultato di una
speculazione filosofica imperfetta, & soltanto
la punta di un iceberg. Il problema reale,
molto piltt fondamentale, (per il quale tutti
gli esseri soffrono), & conosciuto come « igno-
ranza innata » ed & una forma di percezione
errata di un oggetto, la quale sorge sponta-
neamente, senza rifletterci, semplicemente
nell’incontrare un oggetto. Tale percezione
non viene imparata. Nel linguaggio della tra-
dizione, si dice che essa abbia pervaso il
nostro continuum mentale sin dai tempi pit
remoti. E’ la causa fondamentale della schia-
vitll esistenziale. Il testo tibetano Tong-thun
chen-mo (di Khedrup Rimpoche, uno dei
due principali discepoli di Tsong-Khapa),
afferma:

« Ci sono due tipi di concezioni sbagliate:
quella filosofica € quella innata. La filosofica
riguarda le opinioni dei filosofi sulla varieta
dei modi in cui si ritiene che le cose esi-
stano sostanzialmente. L’innata € qualcosa
che ¢ parte integrante di tutti gli esseri sen-
zienti, senza distinzioni, sin dai tempi pilt
remoti. A causa di essa tutti i fenomeni,
quando diventano oggetti della nostra men-
te, sono conosciuti in quanto oggetti esi-
stenti in sé, da una mente che sorge dalla
sua propria sfera, senza che sia necessario
pensarci ».

Dovremo tornare sull’argomento quando
parleremo dell’utilizzo esperienziale di que-
ste teorie. Per il momento ¢ sufficiente dire
che Wittgenstein e la Madhyamika si allon-
tanano 'uno dall’altra sulla questione del-
I'ignoranza innata. Nel primo essa si trova
oltre il campo d’azione del suo approccio
linguistico-discorsivo, per laltra essa € il
punto cruciale del problema.

4. - Come nel campo dell’ontologia ed in
quello della linguistica, c'¢, in fisica, una
tensione fondamentale tra due approcci con-
trastanti. Da una parte abbiamo il punto di
vista riduzionista/sostanzialista: cercare co-
stituenti della materia sempre pilt piccoli
fino a raggiungere il limite, particelle asso-
lutamente fondamentali di cui & formata la
materia. E’ un esempio di questo approccio
il modo di trattare le particelle elementari,
specialmente i quarks, alla luce della teoria
dei campi. Dall’altra abbiamo un modello
per l'interazione delle particelle elementari
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scaturito in misura maggiore dal principio
dell’interdipendenza. Mi riferisco all’approc-
cio, sulla base della « matrice di diffusione »,
all’interazione degli adroni, specialmente
nella formulazione di Geoffrey Chew della
ipotesi del Bootstrap (1). 1 sostenitori del
Bootstrapping vedono nell’approccio della
teoria dei campi un problema fondamentale
e ritengono fuorviante il punto di vista so-
stanzialistico, proprio come Wittgenstein e
Nagarjuna. Stapp, per esempio, nel suo ar-
ticolo « L’interpretazione della Meccanica
dei Quanti alla luce della matrice di diffu-
sione » arriva al punto di affermare che tutte
le difficolta che sorgono nella teoria dei cam-
pi sono problemi fittizi che nascono a causa
dell’eccessiva estensione della teoria stessa
in un’area dove essa non & applicabile. In-
vece, la matrice di diffusione & presentata co-
me un approccio pragmatico, che impedisce
I'insorgere del problema di dover descrivere
le reazioni delle particelle elementari nelle
regioni microscopiche dell’interazione stes-
sa, dove il successo di tale osservazione &
precluso dal principio di Indeterminazione.

La Madhyamika vede la realtd convenzio-
nale come una vaga rete di fenomeni inter-
relati. Fino a che usiamo il linguaggio con-
venzionalmente, la rete regge. Ma se, insod-
disfatti da questa debole ontologia, ricerchia-
mo le basi o il substrato di un fenomeno, non
troviamo niente. Percid la Madhyamika af-
ferma che la ricerca delle sostanze nel re-
gno delle interdipendenze reciproche € in-
fruttuosa.

Nella sfera linguistica, 'idea di Wittgen-
stein che € impossibile « innalzarsi al di so-
pra del linguaggio », che la filosofia non pud
in alcuno modo interferire con l'uso reale
del linguaggio, € analoga. Dove l'investiga-
zione & infruttuosa, deve regnare il silen-
zio. Wittgenstein descrive come segue un
altro dei nostri errori:

« Lerrore in cui spesso incorriamo po-
trebbe -essere espresso cosi: noi cerchiamo
I’'uso di un segno, ma lo cerchiamo come se
esso fosse un oggetto coesistente al segno.
(Una delle ragioni di questo errore & ancora
che cerchiamo una cosa "corrispondente ad
un sostantivo™). Il segno (la frase) acquista
il suo significato dal sistema dei segni, dal
linguaggio cui esso appartiene ». Percio il
significato delle parole e delle frasi non si



trova con la ricerca delle « cose » cui le pa-
role corrispondono, ma solo nel sistema delle
interrelazioni reciproche dei termini. Cadia-
mo nell’errore del sostanzialismo quando,
delusi da una teoria del significato cosi de-
bole, sosteniamo che ¢’ qualcosa di piu
forte, oltre il.sostantivo, che & la fonte del
SUO senso.

Nella sfera della fisica, il teorico della
matrice di diffusione critica il punto di vista
della teoria dei campi per una ragione ana-
loga. Quest’ultima, egli afferma, sta cercan-
do qualcosa che per principio & impossibile,
una descrizione delle particelle elementari
nella regione microscopica dellinterazione
stessa.

‘L’errore di cui tutte e tre queste teorie
accusano i loro oppositori, pud essere defi-
nito reificazione: I'insistepza che c¢’¢ qualco-
sa quando non c’¢ nulla. Se 'Nagarjuna,
Wittgenstein € Chew sono nel giusto, allo-
ra noi camminiamo sulla rete dell’interdi-
pendenza convenzionale (con Nagarjuna),
giochiamo al gioco del linguaggio (con Witt-
genstein) e lavoriamo con le particelle nei
limiti asintotici (con Chew) non perché &
piu attraente esteticamente delle alternative
sostanzialiste, ma perché ¢ 'unica cosa sen-
sata da fare: la natura stessa della realta
preclude il successo del sostanzialismo. La
realtad & molto meno salda di quanto pensia-
mo. La nostra tendenza ¢ di reificare, cercare
ed insistere sul fatto che c’®® pit di quanto
esiste realmente. Dobbiamo accantonare que-
sto atteggiamento. E quando facciamo cio,
I'unica alternativa, pragmaticamente parlan-
do, ¢ l'interdipendenza.

La natura dellinterdipendenza nel Boot-
tsrapping riflette, su di un piano fisico, il
tipo di interconnessione che la teoria della
vacuita della Madhyamika e la teoria delle
rassomiglianze familiari di Wittgenstein
espongono nei loro rispettivi campi. In ter-
mini generali I’ipotesi pud essere espressa
come segue:

«'Ogni adrone & composto di altri adroni,
nessuno € elementare. Ogni adrone gioca tre
ruoli differenti: pud essere un costituente
di una struttura complessa, pud essere scam-
biato con altri costituenti € cosi-essere parte
della forza che tiene insieme la struttura,
pud esso stesso essere l'intero composto ».
In altri termini « ogni particella aiuta a ge-
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nerare altre particelle che, a loro volta, la
generano ». Sebbene cid sia formulato in
termini di adroni, Chew non intendeva fer-
marsi a quel punto ed & stata sempre sua
intenzione applicare la teoria alle interazio-
ni di tutte le particelle. Comunque & eviden-
te che, sia se applicata in generale, sia ri-
guardo solo agli adroni, la teoria del Boot-
strapping afferma, ad un livello fisico, ciog
in un modo molto terreno, non filosofico e
non speculativo, il principio dell’interdipen-
denza.

5. - Questo per la teoria. Ora consideria-
mo la pratica. Il punto importante della teo-
ria della vacuitad non & semplicemente il far-
la finita con inutili speculazioni filosofiche.
E’ metter pace nella mente umana facendola
giungere ad una comprensione della natura
della realta. Per realizzare cid non & suffi-
ciente abbandonare le errate concezioni so-
stanzialistiche, comprese le speculazioni fi-
losofiche. E’ necessario investigare piu a
fondo nella coscienza. E’ necessario ricono-
scere 'ignoranza innata, identificare 1’ogget-
to che essa apprende e ripudiarlo esponen-
dolo ad un’analisi logica. Nelle parole del
Tong-thun chen-smo:

« Benché gli oggetti appresi da quelle due
menti (innata e filosofica) sono (entrambi)
da confutarsi, il pit importante, cio® il prin-
cipale oggetto della confutazione, & 1’oggetto
innato della confutazione, cioé (che le cose)
esistono nella misura in cui sono apprese dal-
la mente innata. La confutazione delle (co-
se) esistenti nel modo in cui sono apprese
dalla (mente) filosofica € una parte della
confutazione dell’oggetto innato, ma lo sfor-
zarsi di confutare solo l’aspetto filosofico
senza fare il minimo tentativo di confutare
le cose nel modo in cui sono apprese dalla
mente innata, non pud assolutamente libera-
re dall’esistenza ciclica ».

Questo & il punto di differenziazione del
buddhismo ‘dalla scienza occidentale; un
buddhista studia la vacuita non per chiac-
chierare, né per scrivere libri su di essa, né
per vincere dibattiti o per diventare filosofo.
Studia la vacuita per liberarsi dalla schiavi-
ti. E per far cid dobbiamo fare in modo
che la logica della Madhyamika provochi
una trasformazione sulla sorgente di questa
schiavitl, sul modo in cui la mente innata



apprende i fenomeni in modo sbagliato. Que-
sto & il punto in cui la filosofia diventa ve-
ramente rilevante. E’ il punto in cui le no-
stre teorie della realta si confrontano con
il loro principale avversario, I'ignoranza, che
¢ presente realmente dentro la nostra mente.
Ancora lo Tong-thun chen-mo afferma:

« A meno che non si mediti sull’antidoto
che distrugge il modo innato di apprendi-
mento che si aggrappa ad un sé (un modo),
sotto il potere del quale siamo legati all’esi-
stenza ciclica dai tempi pitt remoti, non ci
sara nulla da opporre a questo modo di ap-
prendimento. E cosi, mettere in evidenza
unicamente la confutazione di un oggetto
che & stato immaginato dai filosofi e quindi
meditare solo su questo, & sottoporsi a sof-
ferenze inutili ».

In breve, se la filosofia fosse irrilevante
per la condizione umana, incapace di pro-
durre la distruzione della forma sottile ed
innata di concezione errata che si trova al
di sotto della coscienza umana e che & la
fonte di tutti i nostri problemi, allora essa
sarebbe mera comprensione intellettuale, sa-
rebbe sofferenza inutile.

Il fatto che l'ignoranza esiste molto pro-
fondamente, in maniera innata entro la men-
te umana, ed il fatto che questo modo errato
di apprendimento dei fenomeni pud essere
identificato e distrutto, & cid che conferisce
un significato ed una rilevanza definitivi al-
la dottrina della vacuita, ed & cid che puo
dare rilevanza soteriologica ad ogni teoria
della realta, sia essa linguistica, fisica o altro.
Proprio come la realizzazione della vacuita
€ I’antidoto per I’ignoranza ontologica inna-
ta, cosi abbiamo bisogno di rimedi per le
malattie negli altri campi in cui la Verita ha
gettato la sua ombra, che noi abbiamo man-
cato di vedere.

‘Se la diretta comprensione esperienziale
del discorso del Bootstrapping possa 0 meno
minare la nostra ingenuitd nei confronti del
mondo fisico, allo stesso modo della vacuita
in quello ontologico, € un quesito che lascio
aperto. Tuttavia una cosa & chiara, che data
la compatibilita di fondo delle tre teorie
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descritte sopra, dato il fatto che tutte han-
no come fondamento comune la nozione del-
la interdipendenza, mi sembra che lo yogi
che giunge ad una comprensione intuitiva
della vacuita non solo attraverso 1’ontologia,
ma attraverso il riflesso di quest’ultima an-
che nella linguistica e nelle scienze fisiche,
non pud trovare la sua esperienza della va-
cuita altro che arricchita. Come nel caso
dell'impermanenza, quanto maggiore sara
I’ampiezza della comprensione dell’interdi-
pendenza a livello concettuale, tanto pilu
grande e profondo I'impatto che certamente
si avra a livello di esperienza.

Non vosso evitare di sentire che la mia
tradizione, antica di 2.500 anni € piena co-
me & di scoperte (insight), € nondimento im-
poverita dal suo rifiuto dei progressi della
conoscenza in altri campi del sapere occi-
dentale, progressi che possono essere com-
patibili e persino complementari alle dottri-
ne della tradizione buddhista. D’altro canto
i buddhisti non hanno mai perso il contatto
dal loro obiettivo primario: la strumentazio-
ne completa della visione (insight) dottrinale
entro il regno dell’esperienza umana. Le rea-
lizzazioni conoscitive del Buddha stesso so-
no state rivitalizzate infinite volte nell’espe-
rienza dei saggi della tradizione. Riguardo
a ci0 I’'Occidente ha molto da imparare.
L’Occidente oggi ¢ lo storpio che vede del
proverbio. L’Oriente € il cieco con le gambe
sane. Potranno sopravvivere e progredire so-
lo incontrandosi e collaborando.

José Ignacio Cabezon
(trad. dall'inglese di M. A. Fala e L. Giovannini)

(1) «Adrone» nella fisica sub-atomica e il nome
dato ad ogni particella elementare soggetta ad in-
terazione forte. «Bootstrap» (letteralmente: tiran-
te di stivale) é termine usato in campo techico-
scientifico per indicare qualcosa che si regge da
sé, con riferimento ad una frase idiomatica ame-
ricana che pud tradursi «reggersi ai tiranti dei
propri stivali». Nel contesto della fisica sub-ato-
mica esso indica una situazione in cui un’entitd
si regge sulla sua coerenza interna. (n.d.r.)



LIBRI

(a cura di V. Piga)

NAMKHAI NORBU: « Dzog-chen, lo stato di autoperfezione » - Ubaldini Editore, Roma
1986, p. 100, lire 12.000.

Con questo libro I'A., validamente aiutato dal curatore Adriano Clemente, presenta i
caratteri fondamentali dello Dzog-chen, antichissimo insegnamento che in Tibet é stato prati-
cato da maestri di ogni tradizione, anche dai Dalai Lama e che viene qui proposto a tutti:
« un monaco, senza dover rinunciare ai voti, pud benissimo praticare lo Dzog-chen; cosi un
prete cattolico, un impiegato, un operaio, ecc. senza dover abbandonare il proprio ruolo
nella societa » (p. 19). Lo Dzog-chen é « una conoscenza integrale dello stato esistenziale
dell’individuo, al di la dei limiti del credo religioso e della cultura » (p. 7). La prima parte
del volumetto presenta con rara chiarezza le tre vie proposte dal Dharma per scoprire la
propria vera natura: la via della rinuncia o dei Sutra, la via della trasformazione o dei Tan-
tra e la via dello Dzog-chen o dell’autoliberazione, con cui in una sola vita si pud realizza-
re il « corpo di luce » (ne vengono segnalati alcuni recentissimi casi). La seconda parte com-
menta un testo « radice »: i Sei versi del Vajra, un brevissimo testo che racchiude I'essen-
za dello Dzog-chen, procurato al Tibet da Vairocana, contemporaneo di Padmasambhava. Il
commento puntuale di Norbu presenta in dettaglio le tre fasi della pratica: della base, del
sentiero e del frutto. Ogni lettore che sia impegnato o intenda impegnarsi in una qualsiasi
via di evdluzione spirituale potra trarre profitto dalla lettura di questo libro; sara aiutato a
comprendere le reali condizioni dell’esistenza relativa, ad accendere la propria « lampada
interna » e quindi a riconoscere come in uno specchio la propria natura ultima.

JOHN F. AVEDON: «Il Dalai Lama ci parla» - Chiara Luce Edizioni, Pomaia 1986,
p. 82, lire 12.000.

Questa ennesima intervista al pitt alto esponente del buddhismo tibetano, raccolta negli
Stati Uniti nel 1979, unisce a stralci di toccante umanita (nei ricordi dell’infanzia e dell’esi-
lio, nell’hobby per i fiori e per i congegni meccanici, nelle pacate risposte a domande indeli-
cate sulla sua essenza bodhisattvica) puntuali esposizioni di dottrina vajrayana sulle origini
della vita e dell’'universo, sui sogni e la memoria, sulla vacuita come natura ultima degli es-
seri e dei fenomeni. A parte qualche riferimento al Tibet incorporato nella Cina, in cui I'uo-
mo politico prevale sull’esponente religioso, lintera intervista, raccolta a tappe in varie citta
americane, offre una viva immagine del personaggio, che si caratterizza in tutta la sua pro-
fonda naturalezza quando afferma: « La semplicita e estremamente importante per la felicita ».

BHAGWAN SHREE RAJNEESH: « La mia via» - Edmone Mediterranee, Roma 1986, p.
425, lire 28.000.

Sono qui raccolti 15 insegnamenti che il Bhagwan ha proposto nel 1974 a un gruppo di
discepoli occidentali nella felice esperienza indiana di Poona, prima dell’infausta avventura
americana. Fa da poetico sfondo I'evocazione reiterata delle nuvole bianche, soffici immagi-
ni che d’improvviso si formano e d’improvviso svaniscono in cielo, dolcemente abbandona-
te al variare di venti e temperature. « Unisciti a loro — suggerisce Rajneesh — diventa co-
me loro. Cerca di comprendere il movimento della tua nuvola e lasciala muoversi liberamen-
te: dovunque vada raggiungera il divino ».
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CLAUDIO LAMPARELLI: « Tecniche della meditazione orientale » - Oscar Mondadori,
Milano 1985, p. 432, lire 12.000.

E’ una esposizione completa ed aggiornata delle tecniche — e relative dottrine — della
meditazione orientale con brevi accenni anche alle pratiche cristiane, ebraiche e mussulma-
ne. Ampio spazio ¢ dedicato alle meditazioni buddhiste, sia pure con discutibili criteri di sud-
divisione che ne lasciano in ombra le caratteristiche comuni. Tesi di fondo é che «la medi-
tazione € una via interreligiosa e, nonostante le distinzioni teologiche, esistono tecniche pra-
tiche sostanzialmente analoghe in tutto il mondo ». L’A. si impegna quindi a dimostrare la
validita di tutte o quasi le tecniche e dei tanti maestri che ci presenta: Ramakrishna, Auro-
bindo, Gurdjeff, Maharsi, Yogananda, Maharaj, Krishnamurti, Dhiravamsa, Rajneesh. Qual-
che riserva ha solo per la Meditazione Trascendentale e per le pratiche degli Hare Krsna.
Sono descritte in dettaglio le diverse fasi della « presenza mentale » fino all’assorbimento
meditativo (« a chi non credesse a una simile possibilita diremo che da migliaia di anni la
tradizione della meditazione descrive piit 0 meno con le stesse parole questa esperienza » (p.
46). Sono anche « rivelate » le pii intime pratiche tantriche, della tradizione induista piu
che buddhista. L’intero libro é un invito a meditare, « per liberarci dai pregiudizi che l'edu-
cazione e la cultura ci hanno instillato, per arrivare a vedere e a vivere la vita in modo di-
retto, spontaneo » (p. 289).

OMRAAM M. AIVANHOV: « Pensieri quotidiani » - Ed. Prosveta, Milano 1986, lire 4.000.

E’ questo il primo fascicolo in edizione italiana della Fratellanza Bianca Universale. E’
un periodico trimestrale che propone per ogni giorno un tema di meditazione come « pen-
siero dominante », che dovrebbe diventare una intelaiatura su cui sostenere tutti gli altri pen-
sieri, per costruirvi intorno la propria esistenza. Il periodico si pud avere in abbonamento
da « Edizioni Prosveta », via Ennio, 19/2 - 20137 Milano.

THORWALD DETHLEFSEN - RUDIGER DAHLKE: « Malattia e Destino » - Edizioni Me-
diterranee, Roma 1986, p. 280, lire 20.000.

Tradotto e presentato da Paola Giovetti, questo libro aiuta a considerare le malattie
come messaggi inviati dalla psiche per segnalarci Punica, autentica malattia inerente alla stes-
sa condizione umana, da cui si pud guarire solo diventandone consapevoli e riconoscendoci
come unici possibili artefici della nostra guarigione. Al lettore ¢ offerta la possibilita di spe-
rimentare su se stesso la validita delle premesse teoriche: una rassegna delle diverse funzio-
ni corporee prospetta le cause nascoste delle relative patologie e ne propone una terapia che
delle malattie dovrebbe eliminare, con i sintomi, anche le profonde origini psichiche. Il
Dethlefsen é noto in Germania perché come psicoterapeuta pratica la cosidetta « terapia del-
la reincarnazione », sottoponendo i pazienti a esperimenti ipnotici di regressione nelle vite
precedenti, nella convinzione che « la grande ombra karmica supera e sovrasta I'ombra bio-
grafica della vita presente ».

GIORGIO DI SIMONE: « Colloqui con A » - Edizioni Mediterranee, Roma 1986, p. 238,
lire 20.000.

In precario equilibrio tra esoterismi, spiritismo e religiosita varie, I’A., parapsicologo
e psicoterapeuta di Napoli, presenta i messaggi che dichiara essergli stati medianicamente
trasmessi da una « Entita A ». Dopo una rassegna critica dell’intera cultura occidentale —
in campo sociale, politico, filosofico, scientifico, ecc. — questi messaggi espongono tutta una
fenomenologia sulla evoluzione post mortem nella fase « astrale » e molto, molto al di la.
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INIZIATIVE

FONDAZIONE MAITREYA - ROMA

Lo scorso 22 ottobre sono state deliberate al-
cune modifiche allo Statuto della Fondazione Mai-
treya, suggerite dalle prime esperienze e sono
state rinnovate le strutture dirigenti. La Fonda-
zione ha ora un collegio di Garanti cosi com-
posto: Mauro Bergonzi dellIstituto Orientale di
Napoli; Heda Klein presidente dell’Istituto Sa-
mantabhadra, Corrado Pensa dell’Universita di
Roma, Amadeo Solé-Leris della British Mahabodhi
Society, Riccardo Venturini dell’Universita di Ro-
ma. Il nuovo consiglio di amministrazione é for-
mato da Vincenzo Piga presidente, Carlo Di Fol-
ca e Lorenzo Giovannini consiglieri.

E’ stato adottato il programma di lavoro 1986-
1987, che prevede a Roma le seguenti attivita:

Conferenze e seminari: 11 dicembre: «Il lavo-
ro interiore costante, una prospettiva interreligio-
sa» con Corrado Pensa; 22 gennaio: «Il buddhi-
smo come umanesimo asiatico» con Mario Bus-
sagli; marzo: un seminario sulla psicologia con
Martin Kalff; 19 marzo: «Il buddhismo di Gan-
dhi» con Giorgio Renato Franci; 16 aprile: «Punti
d’incontro tra buddhismo e cristianesimo» con
p. Anthony Elenjimittam; 14 maggio: conferenza
di Cristopher Titmuss; giugno: «La diffusione
detla meditazione vipassana nelle societa occiden-
tali» con Amadeo Solé-Leris; in date da definire:
conferenze di Mauro Bergonzi e Carlo Di Folca.

Riunioni di meditazione: 14-15 febbraio: Inse-
gnamenti e meditazione Dzog-chen, con Namkhai
Norbu; 28 febbraio-2 marzo: sesshin di Zen
Rinzai con il monaco giapponese Hozumi Roshi;
in date da definire: intensivi di meditazione vi-
passana con Corrado Pensa, meditazione di Chen-
resi con Sonam Chian-chub e meditazione Dzog-
chen con Sogyal Rimpoche.

Filmati: 8 gennaio: L’Arpa Birmana; 5 feb-
braio: Milarepa; 12 marzo: documentari zen in-
trodotti e commentati da Riccardo Venturini; 2
aprile: documentari sul Tibet.

Sede per le conferenze sara la sala di confe-
renze di via P. Cossa 40; per i filmati sara la sala
cinematografica «Azzurro Scipioni» di via degli
Scipioni 82, gestita dal regista Silvano Agosti;
per le meditazioni si stanno cercando a Roma
locali adatti.
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Sono in programma attivitd della Fondazione
anche in altre citta, in collaborazione con centri
di meditazione del posto.

A novembre é uscito il primo numero di
MAITRI, notiziario trimestrale della Fondazione,
inviato gratuitamente agli abbonati a PARAMITA
e a chiunque ne faccia richiesta. Dallo scorso set-
tembre la Fondazione Maitreya é membro di di-
ritto dell’'Unione Buddhista Europea, accanto al-
I'Unione Buddhista Italiana.

Informazioni: c/o PARAMITA - Via della Bal-
duina 73 - 00136 Roma - tel. 06 - 3498800.

ISTITUTO TSONG KHAPA - POMAIA

8-25 gennaio: Ritiro di Ghyalwa Ghiatzo;

17-18 gennaio: Stage di- Tai-Chi-Chuan con Shin
Dae Wong;

30 genn.-1 febbr.: Il viaggio dell’eroe spirituale,
un seminario con Martin Kalff;

6-8 febbraio: L’analisi esperienziale olistica, se-
minario di psicoterapia con Gabriella Mulachié;

13-15 febbraio: «Ascolto, riflessione, meditazione»,
insegnamenti del gheshe Tenzin Gompo;

27-28 febbraio: LOSAR, il Capodanno tibetano;

6-8 marzo: Un corso di meditazione guidato dal
lama Gyaltzur;

27-29 marzo: «ll canto mantrico, alle origini del-
leufonia», con il prof. Daniel Levy;

27-29 marzo: Hatha Yoga con Mariella Castagnino.
I lavori di ristrutturazione del fabbricato sono

quasi terminati: tetto nuovo, sala per conferenze,

riscaldamento anche nei dormitori maschili, ecc.

Informazioni: tel. 050 - 68894 - Pomaia (PI).

CENTRO MILAREPA - PINEROLO

Da lunedi 12 gennaio alle ore 21, per 7 lunedi
successivi: corso di Shiné (tecnica di pacificazio-
ne della mente) con il lama Chian-chub.

17 gennaio: La preghiera dei sette rami;
18 gennaio: Cerimonia di Tara Verde;
24-25 gennaio: pratica intensiva di Shiné;



7 febbraio: Come ricevere. un insegnamento, I par-
te;

14 febbraio: Come ricevere un insegnamento, I1
parte.
Informazioni: via Saibante, 3 - Pinerolo (TO) -

tel. 0121 -22484.

CENTRO URASENKE - ROMA

Il monaco giapponese Hozumi Gensho Roshi,
del monastero zen Rinzai di Kyoto dirigera una
sesshin per principianti nei giorni 28 febbraio -
1-2 marzo dalle ore 18 alle 21; la sesshin & or-
ganizzata dal centro Urasenke e dalla Fondazione
Maitreya al centro «L’Orfeo» in vicolo d’Orfeo, 1
(presso Borgo Pio); é limitata a 60 partecipanti
per prenotazione. Inoltre lo stesso Maestro diri-
gera una sesshin per esperti alla villa Cavalletti
di Grottaferrata dal 3 all’8 mar:zo.

Informazioni e prenotazioni: via G. Nicotera,
29 - Roma - tel. 06 - 3563379.

CONFERENZA INTERNAZONALE
DI MONACHE BUDDHISTE

Dall’11 al 17 febbraio si terra a Bodhgaya (In-
dia) una conferenza internazionale di monache
buddhiste di diverse tradizioni. Il programma
comprende meditazioni, cerimonie, seminari e di-
battiti; si discutera anche il ruolo delle monache
nel Sangha e il valore del Vinaya nel mondo con-
temporaneo. Durante la conferenza sara costituita
una Associazione mondiale delle donne buddhiste.

INSEGNAMENTI DI DZOG-CHEN A ROMA

Il maestro Namkhai Norbu dirigera a Roma il
14 e 15 febbraio un week-end di insegnamenti e
meditazione Dzog-chen, organizzato dalla « Comu-
nita Dzog-chen » e dalla Fondazione Maitreya. I
posti disponibili, in numero di 90, possono essere
prenotati fino al 7 febbraio. Il corso si tiene dalle
ore 17 alle 19 di sabato 14 febbraio e dalle ore
10 alle 12 di domenica 15 al circolo « L’Orfeo »,
in vicolo d’Orfeo, 1 (presso Borgo Pio).

Per informazioni e prenotazioni: tel. 06/5800475
oppure 06/3498800.
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ISTITUTO SAMANTABHADRA . ROMA

Nella seconda meta di febbraio il gheshe Sonam
Ghial-tzen terra un corso su «I 12 anelli dell’ori-
ginazione interdipendentes.

Nella prima decade di aprile il maestro Dagyab
Rimpoche dara insegnamenti sulla pratica nella
vita quotidiana. Continuano ogni martedi gli in-
segnamenti del lama residente Sonam Chianchiub
e ogni venerdi sulla psicologia buddhista, dalle ore
18,30. Inoltre ogni lunedi sono in programma se-
dute di meditazione con la guida del lama.

Informazioni: Via Pavia, 3 - Roma - tel. 06-
8453841.

ARCOBALENO FIAMMA - NAPOLI

E’ questo un nuovo centro di Dharma a carat-
tere interreligioso e con attivita varie, che per le
prossime settimane ha in programma tra laltro:
18 gennaio: Corso di cucina naturale;

6-7 febbraio: Insegnamenti di Siddhayoga;

27 febbraio: Introduzione a un corso di Yoga in-
tegrale;

22 marzo: Festa della Nuova Coscienza.

E’ in via di costituzione una comunita agro-
artigianale con praticanti di scuole spirituali di-
verse.

Informazioni: Vico S. Pietro a Maiella, 6 - Na-
poli, tel. 081/455026.

VIAGGI IN INDIA, NEPAL E TIBET

L’Istituto Lama Tsong Khapa organizza un
viaggio in India e Nepal dal 17 febbraio al 9
marzo al prezzo di lire 1.700.000 che comprende:
viaggio aereo Roma-Delhi; spostamenti in pull-
man appositamente noleggiato per Benares-Sar-
nath, Bodhgaya, Khatmandu; viaggio aereo Khat-
mandu-Roma; alloggio in alberghi (esclusi i pa-
sti); visite guidate a monumenti buddhisti; parte-
cipazione a cerimonie e insegnamenti, in conco-
mitanza con il capodanno tibetano e il riconosci-
mento della reincarnazione del lama Yeshe.

Lo stesso Istituto organizza un viaggio in Tibet
nel prossimo giugno della durata di un mese, che
culminera in un programma di insegnamenti sul-
la mente illuminata, condotti dal lama Zopa Rim-
poche a Lhasa.

Informazioni: Giuseppe Tommasi c/o Istituto
LT.K. - Pomaia (Pisa) - tel. 050 -68976.



Lettere a PARAMITA

QUESITI SULLA SOKA GAKKAI

Tempo fa ho avuto occasione di partecipare a
Roma a riunioni di seguaci della Soka Gakkai
di Nichiren Daishonin. Ne ho tratto impressioni
e riflessioni che vorrei comunicare ed eventual-
mente confrontare con quelle di altri.

Per un verso sono rimasto affascinato dal fer-
vore degli adepti e dalla bellezza sonora e ritmica
del Ghonzon, lunga preghiera che essi ripetono
varie volte, mattina e sera, quale pratica fonda-
mentale. Si inginocchiano davanti a un altarino
in legno dentro il quale & racchiusa una perga-
mena con uno scritto in caratteri cinesi (I’oggetto
di culto, fusione dei concetti fondamentali del
buddhismo di Daishonin e della sua persona),
contenente il Nam-Myoho-Renge-Kyo, sintesi del
Sutra del Loto che Daishonin indicava come il
sutra del vero buddhismo. Questa specie di
mantra (nam-myoho-renge-kyo) esprimerebbe la
Legge fondamentale della vita, possiederebbe un
potere eccezionale, tanto che basta pronunciarlo
per ottenere l'esaudimento di qualsiasi desiderio
(che quindi non & necessario trascendere e questa
cosa mi rese molto perplesso!).

Al termine del rito si svolge una discussione
con i nuovi venuti: ho cosi appreso che Gauta-
ma era solo un Buddha provvisorio, che ha dato
delle indicazioni ma non ha realizzato il vero
buddhismo, cosa che sarebbe stata fatta da Dai-
shonin, il «Buddha Originario». Dagli interventi
degli adepti emerge un atteggiamento, a mio pa-
rere, un po’ settario, molto critico, per non dire
di condanna, verso le altre scuole buddhiste, in
particolare verso lo Zen e il filone Theravada,
che sarebbero nell’errore. Cosi come nei riguardi
di ogni altra religione. Io ho sempre pensato che
I’ecumenismo e la tolleranza fossero tipici del
buddhismo. Ma la mia perplessita si muta in
sorpresa e in sconcerto. La meditazione, I’eman-
cipazione dai desideri e il conseguente sforzo di
distaccarsi dai coinvolgimenti mondani — il Nir-
vana — il superamento della dualita, Le Quattro
Nobili Verita, 1’Ottuplice Sentiero, insomma tutti
quegli aspetti che io ho sempre creduto essere
T’essenza del buddhismo e il suo fascino grande,
la sua forza, la sua intelligenza esistenziale e psi-
cologica, la sua religiosita filosofica, onesta, sca-
bra, la pilt vicina alla razionalita occidentale, tut-
to cid sarebbe errore, sarebbe falso buddhismo.
Mi ha molto colpito anche la «pressione» a fini
di proselitismo che gli adepti fanno su chiunque
sia un po’ disponibile.
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Non pretendo, avendo partecipato a qualche
riunione e letto qualche opuscolo, di dare giu-
dizi definitivi sul loro modo di essere buddhisti:
mi limito a comunicare le impressioni e le rifles-
sioni suscitate in me da quegli incontri, ben lieto
se fosse possibile confrontarle con quelle di altri,
meglio ancora se seguaci della Soka Gakkai.

Silvio Anselmi - Roma

APPELLO PER I BUDDHISTI DI KINSHASA

Mi rivolgo a tutti i lettori di PARAMITA per
segnalare che a Kinshasa (Zaire) un gruppo di
praticanti buddhisti sta lavorando per la fonda-
zione di un istituto buddhista e T'apertura di un
monastero. Hanno bisogno di aiuti finanziari e di
vario materiale: pubblicazioni, oggetti di culto,
materiale sanitario per l'infermeria. Gli aiuti pos-
sono essere inviati direttamente in Africa al se-
guente indirizzo: «President de I'Eglise Bouddhi-
ste Kayembe Kasumbi Eyowa - B.P. 15982 -
Kinshasa (Republique du Zaire)».

Maggiori informazioni possono essere richieste
al Centro d’Informazione buddhista - Via Pio
Rolla, 71 - 10094 Giaveno (To) - Tel. 011-9378331.

Bruno Portigliatti-Giaveno

A PROPOSITO DI DELUSIONI

Caro Direttore, nella sua presentazione del li-
bro della McDonald (PARAMITA 20, p. 40), lei
tocca un problema importante, fondamentale:
«Sappiamo di un centro... dove sono passati pil
di seimila frequentatori e che ad ogni nuovo
corso di meditazione non ne vede tornare «che
qualche decina». Penso che sarebbe interessante
saperne di pil, magari sentendo le stesse perso-
ne che si sono avvicinate-allontanate, ecc. Credo
che PARAMITA abbia la possibilita di approfon-
dire questo problema: qualsiasi insegnamento non
pud infatti non tener conto dello sfondo cultura.
le-umano in cui si trova ad operare.

Giampietro Fazion - Spello

E’ vero: non sempre nei centri c’¢ interesse
per lo «sfondo culturale-umano» in cui si dovreb-
bero inquadrare gli insegnamenti. Sarebbe utile
che se ne discutesse; le pagine di PARAMITA so-
no aperte ai centri e a singoli lettori per questa
discussione.



Gli autori di questo quaderno

Bhikkhu Bodhi: di nazionalitd statunitense, & stato ordinato monaco buddhista theravada nel 1973 in
Sri Lanka. Commentatore e traduttore del canone pali, ha svolto attivita didattica in USA e Sri Lanka;
é editore in capo della Buddhist Publication Society di Kandy.

Ajahn Buddhadasa: monaco buddhista thailandese & studioso dei canoni pali e sanscrito; autore di molti
testi in lingua thai e in inglese sulla meditazione e su religioni comparate, dirige nella foresta della
Thailandia meridionale il Wat Suan Moke, un monastero che & anche centro per laici.

Jos¢ I. Cabezon: acquisito il dottorato all’'Universiti del Wisconsin (USA), -ha compiuto studi compa-
rati sull’analisi della realtad della scuola Madhyamica Prasangika e di moderne scuole filosofiche occi-
dentali; ordinato monaco dal Dalai Lama, lavora al Collegio monastico tibetano Sera-Je di Karmataka
(India).

Giampietro Fazion: musicista e pedagogista, gia impegnato in movimenti artistici d’avanguardia, cura-
tore di raccolte di canti popolari umbri, ha studiato sul posto i templi buddhisti cinesi; & discepolo
del maestro Soto Zen F. Taiten Guareschi.

Corrado Pensa: ordinario di Religioni e Filosofie dell’India e dell’Estremo Oriente all’Universitd di Roma
«La Sapienza», si occupa attivamente di meditazione vipassana.

Vincenzo Piga: giornalista, dopo esperienze nel movimento sindacale e alla Comunita Economica Euro-
pea ha promosso nel 1981 la pubblicazione di PARAMITA; & presidente della Fondazione Maitreya.

Arcangela Santoro: professore associato di Archeologia e storia dell’arte dell’Asia Centrale al{’Universita
di Roma «La Sapienza», collabora a riviste scientifiche nel campo dell'iconografia buddhista; autrice con
il professor Mario Bussagli del volume «Architettura Orientale».

Amadeo Solé-Leris: anglo-catalano, gia docente all’Universita di Londra, studioso di pali, autore di testi
sulla meditazione vipassana (il suo ultimo lavoro Tranquillity and Insight uscira presto in traduzione ita-
liana da Mondadori), ¢ membro della London Buddhist Vihara e della British Mahabodhi Society.

Sono disponibili le vecchie annate di PARAMITA a queste condizioni:

— Annate 1982-1983-1984: lire 10.000 per ogni annata di 4 quaderni (quaderni singoli:
lire 3.000).

— Annate 1985 e 1986: lire 15.000 per ogni annata di 4 quaderni (quaderni singoli:
lire 4.500).

Gli abbonati possono ricevere a prezzo ridotto i seguenti libri:
M. OMODEO SALE": Venticinque secoli di buddhismo (a lire 10.000 anziché 12.000).
KATHLEEN McDONALD: Come meditare (a lire 15.000 anziché 18.000).
WALPOLA RAHULA: L'insegnamento del Buddha (a lire 8.000 anziché 12.000).
L'importo per PARAMITA e per i libri pud essere versato sul conto corrente po-
stale 35582006 intestato a « PARAMITA - Via della Balduina, 73 - 00136 Roma ».
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