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La socialita del Dharma
di Maria Angela Fala

Molti sono quelli che ritengono che il
Buddha si sia interessato solo a ideali ele-
vati, ad alti pensieri morali e filosofici, igno-
rando, o per lo meno disinteressandosi del-
P’esistenza umana quotidiana, delle condi-
zioni sociali ed economiche in cui gli uomi-
ni del suo tempo vivevano, dei loro bisogni
materiali e che, quindi, il suo insegnamento
non sia utilizzabile né per un uomo comune
né a livello sociale (1).

Non c’& niente di pit errato di questa
convinzione che pone il Buddha e il Dhar-
ma al di 1a della comune esistenza umana e
li allontana dall’'uomo reale con i suoi biso-
gni e i suoi problemi che sono sia di ordine
spirituale che materiale. L’insegnamento del
Buddha & stato sempre un insegnamento
pratico, basato sull’esperienza. E’ un inse-
gnamento rivolto a tutti, uomini e donne di
ogni estrazione sociale, come si pud riscon-
trare leggendo i vari sutra, non solo per mo-
naci o monache che vivono in ritiri € con-
venti. « Non tutti possono farsi monaci né
ritirarsi in grotte o foreste. Per quanto no-
bile, puro ed elevato possa essere il buddhi-
smo, sarebbe senza utilitd per la gran massa
degli uomini, se essi non potessero seguirlc
nella vita quotidiana, nel nostro mondo. Ma
se comprendete correttamente lo spirito del
‘buddhismo (¢ non sblo la lettera), potrete

sicuramente seguirlo ¢ praticarlo conducen-

do la vita di un uomo comune. Qualcuno
puod trovare pitt facile seguire il buddhismo
vivendo in un luogo calmo e ritirato, stac-
cato dalla societa. Pér altri quel genere di
ritiro dal mondo puo esser fonte di offusca-
mento e di depressione sia fisica che men-
tale, che non porta ad alcuno sviluppo della

vita spirituale e intellettuale. Una vera ri-
nuncia non significa doversi allontanare fi-
sicamente dal mondo. Sariputta, il principa-
le discepolo del Buddha, disse che un uo-
mo potrebbe vivere nella foresta’ dedicando-
si a pratiche ascetiche e restare tuttavia
pieno di pensieri impuri e “contaminazio-
ni”, mentre un altro potrebbe vivere in un
villaggio o in una cittd, non praticando
T'ascetismo € avere la mente pura e libera
dalle “contaminazioni”. Tra questi due, dis-
se Sariputta, quello che conduce una vita
pura in un villaggio o in una cittd & assai
superiore a quello che vive nella foresta
mantenendo dei pensieri impuri » -(2).

Il Nobile Ottuplice Sentiero era ed & per
tutti e poiché ognuno € artefice della pro-
pria vita, attraverso le azioni compiute vo-
lontariamente (karma), ognuno & artefice
della societa in cui vive ¢ pud, adoperandosi
secondo gli insegnamenti del Nobile Ottu-
plice Sentiero e le regole del panca sila (3),
cercare di cambiare se stesso €, di converso,
]a societd umana di cui fa parte.

Secondo I'insegnamento tradizionale, ognu-
no nasce con un‘eredita karmica che gli de-
riva dalle vite precedenti e che lo fa rina-
scere in un determinato contesto sociale.
L’ambiente in cui viviamo & una parte della
nostra ereditd karmica. I1 punto di parten-
za di ogni ricerca spirituale & quindi 1’espe-
rienza individuale della vita cosi come ci si
presenta nel contesto in: cui viviamo. 11 Bud-
dha insegna cche quel profondo senso di di-
sagio che, ad un certo punto si prova du-
rante la propria esistenza, una volta caduta
la maschera del lavoro, degli impegni, degli
obiettivi da raggiungere, delle distrazioni



continue, sorge in ultima analisi dalla stolida
credenza che tutto sia eterno, che noi siamo
eterni. Tutte le sofferenze, siano esse ansia
_ generica o pil specificamente sofferenze le-
gate a nostre azioni o sofferenze “esterne”
accidentali e inevitabili, quali guerre, malat-
tie, vecchiaia e cosl via, nascono da questa
idea di eternita che ci porta a desiderare e
ad attaccarci a cose che inevitabilmente ci
sfuggiranno dalle mani ¢ che non potremo
mai possedere per sempre. Il primo compito
che ci si pone davanti &, quindi, lavorare su
noi stessi per eliminare la causa di tutte
queste sofferenze seguendo 1a via indicata
e sperimentata dal Buddha.

A questo punto, ritornando al nostro argo-
mento centrale, potrebbe sorgere giustamen-
te.una domanda: che bisogno ha un buddhi-
sta di preoccuparsi degli altri se il suo com-
pito principale € lavorare su 'se stesso? Solo
dopo aver fatto questo pud aiutare gli altri?
La risposta & come sempre nella Via di
Mezzo che trascende i due estremi in una
pil alta unita. Viviamo immersi nella socie-
ta umana. Possiamo passare momenti in cui
ci ritiriamo a meditare intensivamente, a la-
vorare esclusivamente su noi stessi, — cosa
che tutte le grandi tradizioni di pratica spi-
rituale, buddhiste € non-buddhiste, racco-
mandano vivamente. Ma, poi, inevitabilmen-
te si deve tornare alla vita quotidiana ed &
in questa, nel rapporto con gli altri, con il
sociale, che dobbiamo misurare la nostra
effettiva trasformazione interiore. « Quando
a Joshu (Chao-chou) fu domandato cosa fos-
se il Tao (o la verita dello Zen), egli rispo-
se: "La tua vita di ogni giorno, questo & il
Tao”. Ossia un’esistenza quieta, fiduciosa,
autentica — questa & la verita dello Zen ¢
¢i0 che intendo quando lo definisco eminen-
temente pratico » (4). Lo stesso messaggio
ci viene dal tibetano Chogyam Trungpa:
« Non & necessario guardare alle situazioni
della vita cercando di vedere se vale la pe-
na seguirle o allontanarci da esse. Esse sono
il cibo della consapevolezza e della presenza
mentale... indossiamo le scarpe del samsara
per camminare in esso per mezzo della pra-
tica della meditazione » (5).

Per il buddhismo la liberta definitiva con-
siste nel liberarsi completamente dalle cause
della sofferenza: la cupidigia che provoca
I’attaccamento a ci0 che & impermanente e

destinato a scomparire, T’odio e I'illusione
che tutto sia eterno, cose che chiaramente
sono anche causa di tutti i mali sociali. In-
debolirle e infine eliminarle in se stessi e,
per quanto possibile, nella societa, & la base
dell’etica buddhista. Con le parole del Bud-
dha diremmo:

« Discepoli, ci sono quattro tipi di
uomini nel mondo. Quali sono? Quel-
li che non si danno da fare né per il
proprio benessere né per quello degli
altri. Quelli che si danno da fare per
il benessere degli altri, ma non per il
proprio. Quelli che si danno da fare
per il proprio benessere, ma non per
quello degli altri. Quelli che si danno
da fare per il benessere proprio e
quello degli altri. Questi ultimi sono,
tra queste persone, i migliori, i pii
grandi, i supremi» (A., II, 95).

I1 buddhismo — di qualsiasi tradizione si
parli — non si interessa solo della liberazio-
ne ultima che il singolo pud ragglungere, il
nirvana definitivo, € dei mezzi necessari a
raggiungere tale scopo, non curandosi di tut-
to cid che concerne la vita materiale, sociale
e quindi dell’azione politica che pud favorire
o impedire il benessere delle popolazioni. Al
contrario, nei discorsi del Buddha, special-
mente in due sutra della Raccolta dei Di-
scorsi Lunghi (Digha Nikaya), I'llluminato
trattd specificamente #l probiema del buon
governo, della creazione di condizioni so-
ciali- favorevoli che permettano una vita se-
rena e felice per gli uomini, in modo che
tutti possano dedicarsi alla propria crescita
spirituale senza essere pressati dai problemi
contingenti. Nel Cakkavattisihanada sutta
(D., XXVI) (6) il Buddha afferma chiara-
mente che la poverta e I'indigenza sono cau-
sa di immoralita e di crimini come il furto,
la menzogna, la violenza, la crudelta.

« Proprio cosi, monaci, non essendo
stato dato denaro ai poveri, si diffuse
la miseria; essendosi diffusa la miseria
si diffusero i furti, essendosi diffusi i
furti si diffusero le armi; essendosi
diffuse le armi si diffuse 1’assassinio;
essendosi diffuso I’assassinio si diffuse
la menzogna; ¢ssendosi diffusa la men-



zogna si diffuse la calunnia; essendosi
diffusa la calunnia si diffuse il com-
portarsi male a causa della bramosia;
essendosi diffuso il comportarsi male
a causa della bramosia si diffusero mo-
di di parlare aspri e frivoli; essendosi
diffusi questi modi di parlare si diffu-
sero la bramosia e I’odio; essendosi
diffusi bramosia e odio si diffusero pas-
sioni illecite, intemperanze e falsita;
essendosi diffuse queste tre cose si dif-
fusero mancanza di rispetto per la ma-
dre, per il padre, mancanza di rispetto
per gli asceti, per i sacerdoti, per i
laici, per la diffusione di questi ele-
menti la vita decadde, decadde la bel-
lezza degli esseri ».

Compito di un buon re, € per estensione
di un buon governo, dice il Buddha in un
altro sutra (Digha Nikaya V, Kutadanta sut-
ta), non ¢ solo punire i colpevoli, ma elimi-
nare le cause di questo stato di cose nega-
tivo, migliorando le condizioni economiche
della popolazione. Se le persone hanno I'op-
portunita di guadagnare a sufficienza con
un lavoro onesto, non ci saranno pitt né la-
dri né malfattori (7). '

« Il paese del re & saccheggiato, la
piaga del brigantaggio appare nella cit-
ta, i ladri operano nella citta. Se il re
elargisse ora degli aiuti, nel paese cosi
saccheggiato e cosi oppresso, non ser-
virebbe a niente. Se il re pensasse cosi:
”Sradichero la piaga del brigantaggio
con i supplizi e con la forza, col-
P’esempio, con il carcere, con ’esilio”,
ci0 non servirebbe a rimuovere com-

pletamente la piaga del brigantaggio,.

se coloro che rimangono continueran-
no a vivere nell’indigenza. Ma se si
prendessero contemporaneamente que-
sti due provvedimenti, allora si otter-
rebbe la rimozione totale della piaga
del brigantaggio. Pertanto, re, se in
una provincia del regno prospera la
agricoltura e la pastorizia, il re non di-
stribuisca in quella grano e carne; se
in una provincia prospera il commer-
cio, non distribuisca il re del denaro;
se in una provincia ci sono numerosi
solerti funzionari, qui il re stabilisca il

suo governo. Cosi gli uomini nel-
I’adempiere alle loro incombenze non
si troveranno piil in difficolta nel pae-
se del re, grande sara il fisco del re,
colmo di pace il paese, liberi dalle tri-
bolazioni e non oppressi, gli uomini,
lieti, soddisfatti, rallegrati da una prole
numerosa, vivrannQ in case aperte per-
ché sicure ».

Il Buddha non ha mai separato la vita
di un uomo dal contesto sociale ed econo-
mico, sapendo bene come sia difficile con-
durre una vita pura, basata sui principi del
panca sila, senza avere un minimo di con-
dizioni materiali favorevoli. Il benessere
materiale, perd, non deve essere fine a se
stesso, ma sempre in relazione con lo svi-
luppo morale e spirituale: « I buddhismo
non considera il benessere materiale come
fine a se stesso: € solo un mezzo teso-a un
fine - un fine piu alto e pilt nobile. Ma & un
mezzo indispensabile per ottenere un grado
di felicita pitt elevato per I'uvomo. Il bud-
dhismo quindi ‘riconosce il bisogno che certe
minime istanze materiali siano soddisfatte
per favorire il successo spirituale, questo
vale anche per un monaco impegnato a me-
ditare... Cid non significa che il Buddha ap-
provasse ’accumulazione dei beni con cupi-
digia e attaccamento, cosa che & contraria
al suo insegnamento fondamentale... consi-
derava il benessere economico come una
condizione della felicita umana, .ma non
riconosceva il progresso come vero € auten-
tico se era solamente materiale e privo di
un fondamento morale spirituale. Il buddhi-
smo incoraggia il miglioramento delle con-
dizioni materiali, ma insiste fortemente sul-
lo sviluppo morale e spirituale per una so-
cieta felice, pacifica e soddisfatta » (8).

iLe scritture buddhiste ¢i indicano la di-
rezione generale del pensiero sociale del
Buddha e per questo offrono molti suggeri-
menti anche per i nostri tempi, se riusciamo
a interpretare modernamente le dettagliate
prescrizioni del Buddha per sopperire ai bi-
sogni della societa indiana di duemilacinque-
cento anni fa. Certo il laico buddhista Siga-
la, a cui il Buddha diede consigli per una
retta condotta di vita (Sigalovada sutta, D.
XXXI) viveva in un modo diverso da quel-
lo di un impiegato, di uno studente o0 di un



professionista di oggi. Quindi non si de-
vono prendere alla lettera le indicazioni che
si rifanno ad un modo di vita certamente
molto diverso dal nostro, ma deve rimanere
lo spirito che ne sta alla base. Vediamo
per esempio la risposta che il Buddha diede
a Dighajanu che gli aveva chiesto di indi-
care ai laici qualche precetto per riuscire
a vivere felicemente nel mondo. Dice il Bud-
dha che ci sono quattro cose che conducono
alla felicita nel mondo: 1) essere abili, effi-
cienti, coscienziosi in qualsiasi lavoro si sia
impegnati; 2) si deve proteggere quanto gua-
dagnato (questo € un riferimento storicamen-
te datato sull’abbondanza dei ladri al tempo
del Buddha, ma direi anche... ai nostri tem-
pi); 3) avere buoni amici spirituali che ci
aiutino e ci indirizzino sulla retta via; 4)
vivere secondo i propri mezzi tralasciando
gli estremi dell’avarizia e della prodigalita.
Quattro sono poi le virtl che conducono al-
la felicita del laico: 1) saddha: avere fidu-
cia nei valori spirituali, morali e intellettuali
del Dharma; 2) sila: i cinque precetti del-
I’astenersi dal distruggere la vita, rubare,
avere rapporti sessuali illeciti, dire menzogne
€ consumare sostanze intossicanti; 3) caga:
praticare la carita, la generosita senza attaic-
camento; 4) panna: sviluppare la saggezza
che conduce alla completa distruzione della
sofferenza e alla realizzazione del nirvana.

« Colui che possiede la Comprensio-
ne ¢ la Somma Conoscenza non pensa
a danneggiare né se stesso né l’altro,
né entrambi. Piuttosto pensa al proprio
benessere, a quello degli altri, a quel-
lo di entrambi e a quello del mondo
intero. In questo modo egli mostra la
Comprensione ¢ la Somma Conoscen-
za» (A, IV, 186).

Nelle relazioni con gli altri, nell’azione so-
ciale, si deve cercare di coltivare sempre
uno spirito di apertura, cooperazione, bene-
volenza ed equanimitd. Questo comporta
una perdita di aggressivita € una diminuzio-

ne delle possibilita di scontro e di conflitto
nei rapporti tra i singoli, € in senso piit am-
pio, tra i vari gruppi, partiti, comunita, na-
zioni, ecc. Con le parole del Dalai Lama
potremmo dire che: « Quando una persona
vi critica e vi fa vedere i vostri errori, solo
allora siete in grado di scoprirli € di farne
ammenda. Per cui il vostro nemico & il vo-
stro pilt grande amico perché & la persona
che vi da la testimonianza di cui avete biso-
gno per rafforzare la vostra tolleranza e il
rispetto per gli altri... Invece di nutrire sen-
timenti ostili nei confronti di una tale per-
sona, rispettatela e siategli grati » (9).

(1) Quest’idea che il buddhismo fosse indifferen-
te al mondo sociale; politico ed economico fu
espressa dal famoso sociologo tedesco Max Weber.

(2) W. RAHULA, L’insegnamento del Buddha,
Londra 1959, tr. it. ed. Paramita, Roma 1984,
pp. 113-114.

(3) Sono i cinque precetti etici che i buddhisti
devono seguire (v. Paramita 10). I precetti non
sono comandamenti, ma delle ”buone risoluzio-
ni”, delle aspirazioni sincere sottoscritte volonta-
riamente.

(4) D.T. SUZUKI, Introduzione al buddhismo
zen, tr. it. Roma, Astrolabio 1970, p. 76.

(5) CHOGYAM TRUNGPA, Il mito della liber-
ta, Shambala 1976, tr. it. Roma, Astrolabio, 1978.

(6) 11 Sutra del Giratore della Ruota. La man-
cata osservanza di un principio di buon governo
da parte del re, o dei governanti, provoca inevi-
tabilmente il successivo crollo della morale e di
conseguenza delle condizioni di vita. Da questa
condizione di miseria si potra risorgere solo quan-
do I’evidenza assoluta del male costringera gli uo-
mini a ristabilire, un po’ alla volta, i precetti della
retta condotta.

(7) Un esempio di sovrano illuminato buddhista
si pud ritrovare nellimperatore Asoka (III sec.
a.C.) che, all’apice del potere, possedendo-ancora
una forza tale che gli avrebbe permesso di conti-
nuare le sue conquiste, divenne seguace del Bud-
dha e rinuncid alla guerra e -alla violenza per
dedicarsi alla pace e alla non-violenza.

(8) W. RAHULA, op. cit., pp. 120-123.

(9) DALAI LAMA, S.S. XVI, Universal respon-
sability and good heart, Dharamsala, 1976, p. 9.



E’ nell’attaccamento

la radice della sofferenza

Questo racconto tratto dagli Udana (VIII,
8) ci mostra come l’'amore esclusivo porti
dolore, perché gli esseri sono impermanen-
ti, destinati a perire. Non bisogha rinun-
ciare ad amare,” ma bisogna imparare ad
amare con equanimitld e senza attaccamen-
to, cioé bisogna sostituire all’amore posses-
sivo ed "esclusivo verso qualche persona la
benevolenza (maitri) verso tutti gli esseri.

Una volta il Beato si trovava presso Sa-
vatthi, nel parco ad oriente, nella grande
casa della madre di Migara, Visakha. In
quei giorni avvenne che I’amata e graziosa
nipote di Visakha, madre di Migara, mori.
Visakha, madre di Migara, con le vesti € i
capelli ancora bagnati, dopo il funerale, an-
do a far visita al Beato ad un’ora tarda. Una
volta arrivata, lo salutd con deferenza e si
sedette da una parte. Dopo che fu seduta, il
Beato disse a Visakha, madre di Migara:
« Dunque, Visakha, come mai sei venuta
qui con i capelli ancora bagnati e ad un’ora
cosi tarda? ». « Beato, rispose la donna, la
mia amata e graziosa nipote ¢ morta. Questa
¢ la ragione per cui sono venuta qui con i
capelli ancora bagnati dal lavacro dopo il
funerale e ad un’ora cesi tarda ». « Visa-
kha, ti piacerebbe avere tanti figli e tanti ni-
poti quanti sono gli uomini che vivono a
Savatthi? ». « Grande sarebbe la mia gioia
se avessi tanti figli e tanti nipoti quanti sono
gli uomini che vivono a Savatthi! ». « Dimmi
una cosa allora, Visakha, quanti uomini pen-
si che muoiano ogni giorno qui a Savat-
thi? ». « Dieci, Beato, penso che siano le
persone che muoiono quotidianamente a Sa-

vatthi o forse sono nove... 0 otto, o sette...
sei, cinque, quattro, tre oppure due. Forse
muore un solo uomo quotidianamente a Sa-
vatthi. Signore, penso che a Savatthi non ci
sia un giorno in cui non muoia un uomo ».
« Allora, Visakha, cosa pensi: potresti sta-
re, avendo tanti figli e tanti nipoti quanti
sono gli uomini che vivono a Savatthi, un
solo giorno senza i capelli bagnati e le vesti
bagnate, dopo il lavacro funebre? ». « No
di certo, Beato, avendo tanti figli e tanti ni-
poti! ».

Allora il Buddha disse: « Visakha, coloro
i quali hanno cento cose care, hanno ugual-
mente cento dolori. Coloro che hanno no-
vanta cose care, hanno ugualmente nqvanta
dolori. Coloro che ne hanno ottanta... settan-
ta... venti... dieci... avranno altrettanti ottan-
ta... settanta... venti... dieci... dolori. Chi pe-
r0 possiede una sola cosa cara, ha un solo
dolgre. Chi non ha attaccamento per nulla,
questo non soffre alcun dolore. Coloro che
hanno vinto le passioni sono senza dolori,
sono imperturbabili qualsiasi cosa accada.
Per questo io dico: Quanti dolori, lamenti e
sofferenze -esistono innumerevoli in questo
mondo a causa dell’attaccamento a cid che
ci & caro! Se non c’¢ attaccamento a cid che
ci & caro, tutti questi innumerevoli dolori
non esistono. Percio felici, liberi dalla sof-
ferenza sano tutti quelli per i quali non c’¢
attaccamento alle cose care. Se quindi ri-
cercate il non-dolore e la non-sofferenza
non attaccatevi a nulla in questo mondo in
cui tutto & impermanente ».

(a cura di Maria Angela Fala)



Tre modi di praticare il Dharma

di Tai Situpa

Questo ¢ il testo della conferenza che il maestro tibetano Tai Situpa, della tradi-

zione Kaghiupa, ha tenuto il 12 ‘luglio 1986 alla Piana di Mocogno (Modena),

nella trascrizione e traduzione curata dalla sua discepola Kristine Blanche, del
Centro Samten Choeling di Castagneto (Modenga).

Parlare della pratica del Dharma in questi
tre modi di vita ci permettera di capire
come si usava praticare in passato, € come
si pud e si dovrebbe praticare ora; tale & lo
scopo di questo breve insegnamento.

Dapprima sara utile farci un’idea molto
precisa- di come funzionano questi tre stili
di vita, giacché, in senso relativo, essi‘'sono
in qualche modo interdipendenti. _

Per laico intendiamo la persona che: vive
in famiglia e che deve immancabilmente con-
frontarsi con vari tipi di situazioni monda-
ne: guadagnarsi da vivere, allevare i figli, as-
sumersi delle responsabilita. In breve, si di-
venta una parte della societd umana, si oc-
cupa un ruolo nel regno umano. In questa
situazione il Dharma funziona come princi-
pio. Ognuno dovrebbe avere i propriiprin-
cipi; altrimenti la vita diventa priva di.sen-
so, non ci sarebbe motivo per cui uno deve
occuparsi di una cosa piuttosto che di
un’altra, tutto diventerebbe molto confuso
¢ letteralmente privo di senso. Il Dharma
come principio fondamentale della vita si-
gnifica che con qualunque cosa ci si metta
in rapporto, il principio di questo “metter-
si in rapporto” diventa il Dharma.

(Per il monaco il fatto centrale & la dedi-
zione, 'impegno. Anche qui il Dharma fun-
ziona come principio di base, ma c’¢ qual-
cosa di pili; I'impegno. Diventare monaco si-
gnifica assumere il ruolo di padre verso tut-
ti; diventando monaca si assume un ruolo
materno verso tutti. Questo € lo scopo della
scelta del monachesimo nel buddhismo; se

poi in realtd succede cosi 0 meno & un’altra
questione! E’ molto semplice: invece di al-
levare i propri figli, che & la responsabilita
delle persone normali, si diventa padre e
madre di tutti. E’ a questo punto che ci
vuole la dedizione, altrimenti si finisce nel-
T’egocentrismo. In molti casi sembra che il
monaco o la monaca vogliano scappare dal-
le proprie responsabilita naturali e che que-
sto sia il motivo della loro scelta di vita.
Questo & proprio il contrario del vero signi-
ficato del monachesimo.



La scelta dello yogi infine oltrepassa le

- altre due: invece di diventare padre o madre
di qualcuno, lo yogi ha la sensazione che,
per essere in grado di mettersi in rapporto
con qualunque cosa in modo perfetto, biso-
gna diventare assolutamente perfetti. Cosi
egli o ella impegna tutta la sua energia unica-
mente per lo sviluppo delle proprie poten-
zialita con la motivazione di essere di bene-
ficio per gli altri esseri, senza lasciarsi coin-
volgere dalla vita quotidiana, dal lavoro, o
dalla famiglia.. Per questo lo yogi vive in
completo isolamento finché non raggiunge
un certo grado di realizzazione. Nei canti di
alcuni yogi troviamo spesso questo voto:
« Finché non raggiungo una particolare rea-
lizzazione non avrd contatti con nessun es-
sere umano e se lo facessi, possa la verita

di questo mio voto punirmi ».

Fin qui, a grandi linee, i tre diversi stadsi,
si potrebbe dire i tre possibili “modi di
vita” per chi pratica il Dharma. Come ve-
dremo in seguito vi possono essere milioni

_di combinazioni di questi tre, quindi milio-
ni di modi diversi di vivere il Dharma; p.e.
troveremo chi pratica metad da yogi ¢ meta
da padre di famiglia, ecc.

Guardando da un punto di vista storico,
nei “fatti” piuttosto che nella teoria, risulta
chiaramente che la maggioranza dei buddhi-
sti ha praticato vivendo in una situazione
normale di vita familiare, un numero minore

_di persone sono diventate monaci € monache
e soltanto una percentuale molto piccola ha
scelto la vita dello yogi.

Nella vita ordinaria, come abbiamo gia
visto, & il principio che conta. Concreta-
mente questo significa: cercare sempre la si-
tuazione migliore, il modo pitt benefico di
fare le cose ed evitare tutto cid che ¢ dan-
noso. Un contadino per esempio dovra pro-
curarsi il terreno, ararlo, piantare il grano,
raccoglierlo e venderlo; egli dovrd anche
avere dei contatti con i vicini, ecc., una
varieta di cose, per ognuna delle quali esiste
sempre un modo di fare che porta maggior
beneficio e 1’opportunita di evitare le nega-
tivita. Vi possono essere negativita a tre li-
velli: estremamente negativo, un po’ negati-
vo, o soltanto con un’orma di negativita.
Evitare le negativita estreme € una necessita,
ma, se possibile, bisogna evitare anche le
negativita pilt piccole; percid si deve costan-

temente esercitare la presenza mentale e la
consapevolezza, il che offre I'opportunita di
rapportarsi alla situazione, di capirla € ma-
gari addirittura di apprezzarla. Questo pud
essere combinato con una normale vita sam-
sarica, la maggioranza delle persone, le per-
sone "di buona volontad” praticano in que-
sto modo. -

Per i buddhisti in Tibet la pratica nella
vita ordinaria era molto semplice: si pren-
deva rifugio e a partire da quel momento
si recitavano preghiere quotidiane, mattino
e sera, principalmente il mantra “OM MA-
NI PEME HUNG”, il mantra ispirato alla
liberazione dall’illusione del regno umano
e degli altri cinque regni degli esseri sen-
zienti. Oltre a questo mantra si recitavano
anche altre preghiere. Tutta la famiglia si
riuniva mattino e sera per pregare. C’era
sempre qualche monastero o tempio nelle
vicinanze al quale si poteva far riferimento
¢ in cambio del supporto dato, le famiglie ri-
cevevano ajuto dalla comunitd monastica
nel campo spirituale, educativo o secolare.
Chi desiderava praticare un po’ pil seria-
mente poteva richiedere degli insegnamenti
ad uno dei maestri e metterli in pratica, ma
sempre in un contesto di vita normale. Inol-
tre si cercava di rispettare i seguenti sei
principi:

1) la generosita: essere il pili generoso
possibile;

2) la moralita: seguire i principi morali,
fare del proprio meglio;

3) la pazienza: la tolleranza verso gli
altri;

. 4) la diligenza: qualunque cosa si fac-
cia, farlo diligentemente;

5) la contemplazione: cercare di con-
templare cid che si dice mentre si prega, con
i mantra e le preghiere. Quando per esempio
si dice: « Possano tutti gli esseri essere libe-
ri dalla sofferenza », non si sta dicendo sem-
plicemente « bla, bla, bla ». Bisogna dirlo
pensando ‘al significato, non si pronunciano
soltanto delle parole aride dette frettolosa-
mente, ma si & consapevoli del significato che
sta dietro le parole. Questa ¢ la contempla-
zione; o



6) la saggezza: cercare di accrescere €
utilizzare ogni parte di saggezza sviluppata
attraverso questi metodi.

La vita monacale comporta tre “ruote”
o cerchi di attivitd: lo studio, il lavoro, la
contemplazione e la meditazione. Tutto que-
sto & implicito nel fatto di prendere I’ordi-
nazione. Essa pud essere presa a diversi li-
velli (novizio, ordinazione completa, ecc.)
e mantenere i voti richiede disciplina; senza
disciplina & difficile essere gentili; sembra
che si & sempre aggressivi, fisicamente, ver-
balmente e mentalmente. La disciplina serve
appunto per controllare le condizioni fisiche,
verbali e mentali. i

Sulla base di questo in Tibet si studiava-
no.le scritture buddhiste, i 108 volumi grandi
che raccolgono tutti gli insegnamenti pronun-
ciati dal Buddha e compilati dai suoi disce-
poli, e i 225 volumi di commentari a que-
sti testi, scritti da seguaci eruditi. Alcuni
riuscivano a studiare tutto, altri ne studia-
vano solo una parte, taluno arrivava a stu-
diarne soltanto 1'1% (che era gia quattro
o cinque volumi enormi!). In questo mo-
do i monaci ottenevano la conoscenza. Per
quanto riguarda l’attivitd in un ambierite
monastico ci si dedicava a diversi tipi di
compiti quali preghiere, rituali, vari ser-
vizi per la gente, ecc. Infine vi era la
contemplazione e la meditazione. Per ot-
tenere una comprensione reale di cid che
si ¢ imparato bisogna contemplarlo, altri-
menti la conoscenza rimane soltanto una
comprensione intellettuale. Noi usiamo:la
espressione: « incidere nel cuore » per in-
dicare una comprensione profonda e molto
chiara. Dopo aver contemplato bisogna an-
dare ancora pitt a fondo e meditare per
realizzare i significati compresi attraverso lo
studio e la contemplazione.

Questi sono i tre cerchi di attivitd neflla
vita monacale; parliamo di “cerchi” perché
non dovrebbe essere escluso niente, dovreb-
be essere un circolo perfetto.

La pratica dello yogi, infine, & in relazio-
ne con le proprie potenzialita a livello fisico
e mentale e a livello dell’energia sottile in
senso assoluto. Nella vita normale non suc-
cede mai che si possa lavorare su di esse al
cento per cento; alle volte bisogna accettare
di fare piccoli giochi, andare in giro e tra-

scorrere parecchio tempo, aspettando che
succedano delle cose, inevitabilmente si spre-
ca molta energia. In quelle occasioni non si
stanno usando completamente le proprie po-
tenzialitd. Nella vita yogica invece — chia-
ramente a secondo del livello raggiunto —
si utilizzano le proprie potenzialita al cento
per cento soltanto per la realizzazione. Un
esempio di questo consiste nei ritiri. Cosa
significa fare un ritiro? Non certamente di-
re: « Non voglio vedere nessuno » € prepa-
rarsi una bella cameretta, chiudere la porta
e stare seduto 1i per tre mesi; perché ci si &
stufati di un tipo di vita e se ne intraprende
un altro! Questo non & altro che un lusso,
non ha niente a che vedere con un ritiro!
Fare un ritiro significa che il potenziale fisi-
co, verbale e mentale viene utilizzato sol-
tanto come segue: non si pensa a nient’altro
che alla visualizzazione, alla contemplazione,
alla meditazione; non si parla con nessuno
e si recitano soltanto i mantra e le preghiere
— oppure si rimane in silenzio —; non si
fa niente altro che stare seduti in posizione
corretta o facendo degli esercizi appropriati.
In questo modo il potenziale fisico, mentale
e orale viene usato al cento per cento ed &
rivolto -all’oggetto in questione, ciog a svi-
luppare e risvegliare la potenzialita della
Natura-di-Buddha.

Quando diciamo ”Buddha’, suona come
il nome di una persona; se parlassi del *'Si-
gnor Buddha” magari non rimarreste molto
stupiti! Invece non & questo che noi inten-
diamo; infatti si tratta di un termine usato
per indicare uno stato di coscienza. In tibe-
tano “Buddha” si traduce con SANGIE:
”Sang” significa risvegliato: al mattino, non
appena alzati, ci si sente un po’ addormen-
tati, ma dopo una doccia fredda ci si sveglia
completamente! *Risvegliato” infatti signi-
fica: completamente sveglio dal sonno e dal-
la sonnolenza delle illusioni. ”Gie” signi-
fica ”“completamente aperto’, come un fiore
che si € sviluppato in pieno: non rimane piut
niente da sviluppare o da espandere. “San-
gie”’ quindi significa: completamente risve-
gliato e sviluppato. Dunque non ¢ un nome,
bensi una specie di titolo, una realizzazione
specifica. Quello & lo scopo dello yogi.

I metodi usati nella pratica yogica posso-
no essere parecchi, da suddividere principal-



mente in due categorie: i metodi formali e
. quelli senza forma:

1) le pratiche senza forma: questo signi-
fica che ci si rapporta direttamente con la
mente e con 'energia circostante, senza 'in-
termediazione di una particolare posizione
corporea, di una visualizzazione oppure del-

“la recitazione. Dovunque ci si trovi, tutto
¢ gia completo;

2) le pratiche formali: esse implicano
una certa struttura; si sta seduti da qualche
parte (per esempio in una caverna) e si fa
qualcosa di preciso (per esempio delle pre-
ghiere, dei mantra, una meditazione, una
visualizzazione, un esercizio fisico).

Una pratica con forma & pit facile, men-
tre quella senza forma ¢& estremamente diffi-
cile. Provate per esempio a indicare un bic-
chiere d’acqua senza utilizzare nessun tipo
di linguaggio o termine in mente! Lo si po-
trebbe pensare in inglese oppure in italiano,
ma senza termine alcuno rimane quasi im-
possibile! La meditazione senza forma trat-
ta di questo:- mettersi in connessione con le
cose reali senza l’aiuto di strutture o forme.
"Con forma” & pil facile perché & quello
che facciamo sempre: anche facendo una
conversazione di un solo minuto diremo al-
meno tre o quattro volte “io” e ’tu”,
quindi siamo ben abituati al dualismo; di-
fatti, la pratica “con forma” ¢ un modo
per sviluppare il dualismo in una maniera
piu sottile.

Molte pratiche yogiche sono sempre state
in relazione con qualche struttura, cioé ve-
nivano insegnate da guru a discepolo. Nella
situazione attuale, dal 1959 in poi, la pratica
del buddhismo tibetano ha preso una forma
leggermente diversa; & successo del tutto

spontaneamente, non abbiamo mai fatto una

assemblea generale nella quale abbiamo de-
ciso: « d’ora in poi faremo in questo modo »;
almeno, non ancota. Questo cambiamento,
secondo me molto ispirante, consiste nel
fatto che si diventa in parte “praticante
nella vita normale”, in parte monaco”, e
in parte “yogi”; i tre approcci vengono
quindi combinati.

Questa combinazione funziona nel se-
guente modo:

— Molti praticanti del Dharma studiano

filosofia, contemplano € meditano (medita-
zioni del tipo samatha e vipassana), esatta-
mente come nei monasteri. Praticando in
questo modo si sviluppa una specie di “’con-
trollo”, perché samatha e vipassana danno
un senso di calma, di integrita e di chiarez-
za che rende gentili in modo naturale. Una
persona che medita veramente si comporta
in modo diverso: & pilt gentile, € questo si
nota. '

Nella nostra tradizione abbiamo un detto:

« Osserva una tigre sotto un albero: si
addormentera!

Osservala mentre & circondata dai soldati
del re: non conosce pace, altroché addor-
mentarsi!

Tale & leffetto dell’aggressivita e della
gentilezza: la gentilezza & la calma di un
albero immobile € la sua ombra & pili potente
di mille soldati armati! ».

Attraverso questo tipo di meditazione ci
si sviluppa e l'effetto viene trasportato nella
vita quotidiana, nel lavoro, nella famiglia,
nel.contatto con le altre persone. Questo &
veramente meraviglioso!

— Inoltre si cerca di avere presenza men-
tale e consapevolezza sulla base degli inse-
gnamenti mahayana, del bodhicitta e di pra-
ticare i sei principi spiegati sopra. Infine,
invece di dire semplicemente le preghiere
alla mattina e alla sera, si medita su qual-
che yidam (divinitd) specifico (dal 1959 i
praticanti, sia occidentali che orientali, me-
ditano di pilt sulle divinita seguendo i me-
todi formali € della non-forma, e recitando i
mantra; le preghiere regolari del mattino e
della sera sono state sostituite con la medi-
tazione).

Quando questa combinazione avviene con
la giusta guida ed istruzione, diventa molto
salutare; diventa un insieme che & molto
adatto al presente modo di vita. Oggigiorno
si lavora molto € ¢’¢ molto stress, percid una
semplice contemplazione e meditazione & di
grande beneficio. In Tibet nel passato que-
sto non era necessario perché magari tutta
la famiglia viveva col reddito dei propri
animali, nonni, nipotini, genitori, tutti vive-
vano insieme in modo molto pacifico. Poi
dieci miglia piti avanti c’era un’altra fami-
glia e cosi tutto ’ambiente diventava natu-
ralmente samatha. Ancora adesso mi mera-
viglio quando vedo certe persone nelle mon-



tagne himalayane, di qualunque eta, che
riescono a stare seduti in un posto, senza
muoversi per delle ore, a guardare sempli-
cemente una cascata oppure un fiume. Que-
sto ¢ molto difficile per la maggior parte
degli occidentali. Per riuscire a fare la stessa
cosa un nativo di New York dovra meditare
tre ore al giorno per almeno otto anni di
seguito! Percid questo tipo di meditazione
apporta qualcosa di molto importante nella
vita quotidiana. Quando si ha questa calma
ed integritd, si incontrano meno difficolta,
la vita familiare migliora € 1 grandi proble-
mi dell’Occidente diminuiscono: le relazioni
tra genitori e figli, tra marito ¢ moglie, tra
amici, persino le esperienze pil terrificanti,
come l’odio verso se stesso (quando si odia
se stessi, si giunge spesso a conclusioni estre-
me!). Finora questi metodi di meditazione
hanno aiutato migliaia di persone a risolvere
i propri problemi ¢ a sviluppare 1’armonia
in -quel tipo di situazioni.

Nella struttura attuale c® posto anche
per la vita dello yogi. Esistono infatti dei
centri di ritiro-a-breve-termine, dove si fan-
no dei ritiri a tempo determinato (una set-
timana, un mese, un anno) e dove si cerca di
vivere la vita yogica per un breve periodo
di tempo; ci sono anche dei centri di ritiro-
a-lungo-termine — in Europa, in America e
nel Sud-Est Asiatico — dove si entra per tre

anni e tre mesi facendo pratica intensiva e
vivendo totalmente come uno yogi.

Questo tipo di combinazione & di grande
ispirazione quando € ben guidata; allora le
persone ottengono molta chiarezza. Senza
una buona guida invece si potrebbe diven-
tare come tre persone in uno, mescolando
con Ja vita yogica gli elementi della vita
mondana. Un esempio: capita che qualcuno
mentre fa un ritiro si preoccupa della pro-
pria reputazione; in questo caso la pratica
diventa un “trip” dell’lo. Nella vita ordi-
naria & normale che non si voglia essere di-
sprezzati, si vuole ottenere successo ed esse-
re rispettati, perd quando questi elementi
entrano nella vita yogica essa diventa cor-
rotta. Lo stesso vale quando si mescolano
alcuni aspetti della vita yogica con la vita
ordinaria;- per esempio mentre si sta combi-
nando un affare sarebbe alquanto strano
dire alla controparte: « La pagherd tra una
settimana; pud esserne sicuro, ma & solo una
probabilita ». Una tale affermazione si pud
capire dal punto di vista dell’impermanen-
za, ma nella vita concreta da ben poca affi-
dabilita!

In conclusione, una combinazione dei tre
approcci alla pratica senza una buona guida
pud creare confusione, al contrario con una
buona guida non ci sono problemi' perché
si sa come affrontare ogni situazione.

«ll pazzo vede se stesso come un’altra per-
sona, il saggio vede gli altri come se stesso».

Dogen Zeniji (1200-1253)




Maestro e discepolo

nello Zen
di Shunryu Suzuki-Roshi -

Vacuita non significa annichilimento, si-
gnifica illuminazione originaria senza ’io”,
da cui nasce ogni cosa. Una volta emersa
Pilluminazione originaria senza “io”, ogni
esistenza soggettiva ed oggettiva riacquista
la propria natura (natura di Buddha), di--
venendo una gemma preziosa per tutti noi.

Nel buddhismo mahayana ogni insegna-
mento si fonda sull’idea di vacuita, ma la
maggior parte delle scuole ne evidenzia la
espressione in Gualche particolare sutra —
il Sutra del Loto, I’Avatamsaka Sutra, il Ma-
havairocana Sutra ed altri. Nello zen non
diamo particolare rilievo all'insegnamento se
non dopo aver cominciato a praticare, e tra
pratica e illuminazione non deve esserci.al-
cuna discontinuita nel nostro sforzo. Solo in
questo modo & possibile raggiungere quella
perfetta illuminazione da cui scaturisce ogni
insegnamento. Per noi la sequenza non é:
insegnamento, pratica e illuminazione, ben-
si: illuminazione, pratica e studio degli in-
segnamenti. Allora ogni sutra ha il suo valo-
re secondo il temperamento e la situazione
specifica di ciascun discepolo.

Quindi é il carattere o personalita, la cor-
rente di energia incrociata fra insegnante e
discepolo, a rendere possibile la trasmissio-
ne e l'autentico zen dei Patriarchi — ossia
praticare dal punto di vista dell’illuminazio-
ne dei Buddha e dei Patriarchi. La relazione
tra insegnante, o maestro zen, e discepolo é
dunque molto importante per noi. Credendo
nel proprio maestro, se ne pud acquisire la
tempra e il discepolo o studente avra la pro-
pria fioritura spirituale.
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Una volta, interrogato sul buddhismo, Ya-
kusan Zenji (Yueh-Shan Wei-Yen, 745-828,
discepolo di Sekito Kisen) rispose: « C’é
Pinsegnante delle scritture, c’¢ il dotto o fi-
losofo del buddhismo e poi c’¢ il maestro
zen. Non mi riconoscete? ». Di giorno in’
giorno, da mane a sera, si comportava come
un maestro zen. « Perché non mi riconosce-
te? », questo intendeva . dire. Praticare 1o
zen con i discepoli, mangiare e dormire con
loro ¢ la cosa pitt importante per un mae-
stro zen. Per questo Yakusan Zenji diceva:
« Perché non mi riconoscete? Io sono un
maestro zen, non un insegnante delle scrit-
ture o un filosofo ». )

Percio diciamo: « Limitarsi a sedere su un
cuscino non ¢ zen ». La.vita quotidiana; il
carattere e lo spirito del maestro sono zen.
Il mio maestro diceva: « Non riconoscero
alcun monastero dove la pratica sia fiacca
e la polvere ovunque ». Era molto rigoroso.
Dormire quando si dorme, lavare il pavi-
mento e tenerlo pulito, ecco il nostro zen. La
pratica, dunque, vienme prima; poi, come
conseguenza della pratica, c’é I'insegnamen- -
to. L’insegnamento non dev’essere fatto di
parole stereotipe o di storie stantie, ma va
sempre mantenuto fresco. Ecco il vero inse-

' gnamento.

Non per questo trascuriamo i sutra, l'inse-
gnamento del Buddha. Siccome vogliamo sco-
prire il valore effettivo dell’insegnamento,
pratichiamo lo zen e ci esercitiamo ad affer-
rare il reale significato vivente delle scrittu-
re. Ma tale pratica dev’essere veramente se-
ria. Se non siamo abbastanza seri, la pratica



non sara efficace, né linsegnamento soddi-
sfacente. Se avete un amico o insegnante
sincero, crederete nel buddhismo. Senza un
effettivo esempio vivente & molto difficile cre-
dere o praticare. Dunque, credere nel mae-
stro ed essere sinceri: ecco lilluminazione.
Per questo diciamo: « Unita d’illuminazione
e di pratica sincera ».

Allora non lo sapevo, ma il primo proble-
ma assegnatomi dal mio maestro fu proprio
Pepisodio di Yakusan-Zenji che vi ho appe-
na narrato. Per moltissimo tempo non fui. in
grado di riconoscere il mio maestro. E’ diffi-
cilissimo credere nell’insegnante, ma bisogna
conoscere il proprio atteggiamento fonda-
mentale verso il buddhismo. Ecco perché
Dogen ando in Cina. Aveva studiato a lun-
go presso la scuola tendai, la profondissima
scuola filosofica del buddhismo, ma non era
ancora soddisfatto. Il problema di Dogen
era: « Se gia possediamo la natura di Bud-
dha, perché dobbiamo praticare? Non do-
vrebbe essercene alcun bisogno ». Era mol-
to schietto su questo punto.

La natura di Buddha, come sapete, non é
né buona né cattiva, né spirituale né mate-
riale. Per ’natura di Buddha” noi inten-
diamo la natura umana. Essere fedeli alla
propria natura e l'unico modo per vivere
in questo mondo come esseri umani. Percid
chiamiamo la nostra natura “natura di Bud-
dha”, accettandola cosi com’é, buona o cat-
tiva che sia. Accettarla é un modo per es-
serne liberi; senza accettarla, non possiamo
essere liberi. Se avete in mente I'idea di na-
tura umana, ne sarete intrappolati. Quando
Paccettate, non ne siete piil intrappolati. Ac-
cettarla non significa dunque averne una
comprensione psicologica o biologica: signi-
fica effettiva pratica. Non c’é tempo per
farsi intrappolare, né per dubitare. Dogen
provo ad accontentarsi di qualche inse-
gnamento, di qualche risposta scritta, ma
non riusci a sentirsi soddisfatto finché
contind ad occuparsi soltanto dell’inse-

12

gnamento. Non sapeva bene che cosa
stesse cercando, ma lo capi non appena gli
capito d’incontrare il maestro Nyojo, in Ci-
na. Dogen era assai soddisfatto del carattere
di Nyojo, e Nyojo gli disse: « Avere te come
discepolo é proprio come per Shakyamuni
Buddha avere Mahakashyapa ». Ecco quale
era il loro rapporto.

In tal modo si trasmettono l'insegnamento
e lintendimento zen. Nyojo disse: « Devi
trasmettere a qualcun altro questo insegna-
mento ». Potrebbe sembrare che stesse cer-
cando di vincolare il discepolo, ma, una
volta capito cid0 che realmente intendeva,
chiunque incontriate e qualsiasi cosa posse-
diate diviene prezioso per voi. Per questo
Dogen diceva: « Ognuno é vostro maestro,
non curatevi minimamente se si tratta di un
laico o di un monaco, di una donna o di
un uomo, di un giovane o di un vecchio.
Ognuno & vostro insegnante ed amico, ma,
finché continuerete a discriminare tra questo
e quello, non incontrerete un maestro zen ».

Se siamo veri studenti zen, dormiamo do-
ve capita, mangiamo cid che ci viene dato
e prestiamo ascolto all’insegnante, buono o
cattivo che sia. Egli pud dire: « Come stai?
Se rispondi, ti do un colpo; se non rispondi,
ti do un colpo ». Non si preoccupa di che
cosa ne pensi. Se sei colpito col bastone,
qualcosa otterrai. Che la risposta sia giusta
o sbagliata, che tu venga colpito o no, non
é questo il punto. Dogen disse: « Se volete
ascoltare la verita assoluta da un maestro
zen, non dovete pensare al suo rango, alle
sue doti, alle sue azioni o ai suoi difetti.
Accettatelo cosi com’¢, poiché si tratta di
un Bodhisattva ». Ecco il giusto atteggia-
mento nei confronti della vita: accettatela,
semplicemente. Se avete il giusto atteggia-
mento, qualunque cosa udiate sara il Bud-
dha che parla. Allora il maestro non ¢ piit
Pinsegnante o lo studente, ma il Buddha
stesso. :

(Trad. dall’inglese di Ortensia Roscetti)



Samadhi e Sati
di Ajahn Chah

Calmare la mente significa trovare il giu-
sto equilibrio. Se cercate di forzarla troppo,
esce di carreggiata; se non vi date abba-
_stanza da fare, non ce la fa e perde I'equi-
librio.

Di solito la mente non sta ferma, & sempre
in movimento, ma le manca energia. Dare
energia alla mente e darla al corpo non &
la stessa cosa. Per dare energia al corpo oc-
corre esercitarlo, spingerlo al fine di raffor-
zarlo; ma rendere forte la mente significa
darle pace, non starsene a pensare questo o
quello. Per la maggior parte di noi la men-
te non & mai stata in pace, non ha mai
posseduto 1’energia del samadhi (1), per cui
la collochiamo entro un confine. Sediamo in
meditazione, restando con « colui che cono-
SCO ».

Se forziamo il respiro ad essere troppo
lungo o troppo corto, non siamo in equi-
librio e la mente non avra pace. E’ come
quando si comincia ad usare il pedale della
macchina da cucire: all’inizio, prima di met-
tersi a cucire realmente, ci si limita soltanto
a pedalare, per raggiungere la giusta coordi-
nazione di movimento. Seguire il respiro ¢,
pilt 0 meno, la stessa cosa: non ci si preoc-
cupa di quanto lungo, corto, superficiale o
profondo esso sia, lo si‘ nota e basta. Lo
lasciamo semplicemente essere, seguendo la
respirazione naturale.

Quando & in equilibrio, prendiamo la re-
spirazione come oggetto meditativo. Nell'in-
spirazione, la fase iniziale del respiro & sulla

punta del naso, quella mediana al livello.

del torace e quella finale nell’addome. Ecco
il cammino del respiro. Nell’espirazione, la
fase iniziale del respiro & nell’addome, quel-
la- mediana nel torace e quella finale sulla
punta del naso. Prendiamo semplicemente
nota del cammino del respiro: alla punta del
naso al torace e all’addome, quindi poi al-
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Paddome al torace e alla punta del naso,
Prendiamo nota di questi tre punti al fine
di fermare la mente, di limitarne 1’attivita in
modo tale che possano facilmente affiorare
la presenza mentale e la consapevolezza
di sé.

Quando saremo esperti nel notare questi
tre punti, potremo lasciarli andare e presta-
re attenzione semplicemente all’inspirazione
e all'espirazione, concentrandoci soltanto
sulla punta del naso o sul labbro superiore,
dove Faria entra ed esce. Non occorre se-
guire il respiro, ci limitiamo a stabilire la
presenza mentale di fronte a noi, sulla pun-
ta del naso, prendendo nota del respiro in
questo unico punto: dentro, fuori; dentro,
fuori. Non occorre pensare ‘a nulla di spe-
ciale, per ora concentratevi solo su questo
semplice compito, mantenendo una costante
presenza mentale. Non ¢’¢ nulla pilt da fare,
semplicemente inspirare -ed espirare.

Ben presto la mente diviene pacifica, il re-
spiro sottile. Mente e corpo si fanno leggeri;
ecco la giusta condizione per il lavoro me-
ditativo.

" Sedendo in meditazione, la mente diven-
ta sottile, ma bisogna cercare di essere con-
sapevoli di qualsiasi stato in cui essa sj -
trovi, di conoscerla. L’attivita mentale & Ii,
insieme con la quiete. C’® vitakka, ossia I’at-
to di convogliare la mente sul tema della
contemplazione. Se non c’¢ molta presenza
mentale, non ci sard molto vitakka. Segu<;
poi vicara, la contemplazione intorno a que]
tema. Di tanto in tanto possono affiorare va;
rie imptessioni mentali “deboli”, ma la cor
sa essenziale & la nostra consapevolezza'
qualsiasi cosa accada, la conosciamo co-
stantemente. Man mano che procediamo piil
in profondita, siamo consapevoli senza in-
terruzione del nostro stato meditativo, cono-
scendo se la mente & stabilizzata con fer-



mezza © no, Sono quindi presenti sia la
concentrazione sia la consapevolezza.

Avere una mente pacifica non significa che
non succede niente, le impressioni mentali
continuano ad affiorare. Per esempio, quan-
do si parla del primo livello di quiete si
dice che comprende cinque fattori. Insieme
con vitakka e vicara, affiorano piti (rapimen-
to estatico) in riferimento al tema della con-
templazione e poi sukha (felicitd). Questi
quattro fattori caratterizzano tutti una men-
te stabilizzata nella quiete. Si tratta di un
unico stato.

iI1 quinto fattore & ekaggata o focalizzazio-
ne su un solo punto. Ci si pud chiedere co-
me possa esserci focalizzazione su un solo

punto, se sono presenti anche questi altri

fattori. \Cid avviene perché si unificano tutti
in quel fondamento di quiete. Insieme ven-
gono chiamati stato di samadhi. Non si trat-
ta di stati mentali ordinari, quotidiani; sono
fattori di quiete. Queste cinque caratteristi-
che non disturbano con la loro presenza lo
sfondo di quiete. C¢ vitakka, ma non di-
sturba la mente; emergono vicara, rapimen-
to estatico e felicitd, ma non disturbano la
mente. Dunque la mente € una sola cosa
con tali fattori. Questo & il primo livello di
quiete.

Non occorre qui parlare del primo, secon-
do, terzo jhana (2) e cosi via: limitiamoci
‘semplicemente a chiamarli «mente pacifica».
Man mano che la mente si fa sempre piit

. calma, potra fare a meno di vitakka e vicara,
lasciando solo il rapimento estatico € la fe-
licita. Perché la mente scarta vitakka e vica-
ra? Perché, man mano che diviene pil sotti-
le, Tattivita di vitakka e vicara & troppo
grossolana, troppo pesante per restare. A
questo stadio, non appena la mente lascia
andare vitakka e vicara, possono insorgere
sensazioni di grande rapimento estatico, fino

alle lacrime. Man mano perd che il samadhi

si approfondisce, anche il rapimento estatico
viene abbandonato, lasciando soltanto felici-
ta e focalizzazione su un unico punto, fin-
ché, da ultimo, persino la felicitda scompare
¢ la mente raggiunge la sua purezza piu alta.
. Restano solo equanimita e focalizzazione su
un unico punto, tutto il resto viene lasciato
indietro. La mente dimora equanime.

Una volta raggiunta la pace, tutto questo
pud accadere. Non occorre rifletterci trop-
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po, avviene da sé, spontaneamente. Ecco cio
che si chiama « energia di una mente paci-
fica ». In tale stato, la mente non & offuscata
o assopita; i cinque ostacoli (desiderio dei
sensi, avversione, irrequietezza, ottusita e
dubbio) sono tutti scomparsi.

Ma se l’energia mentale non & ancora
forte e la presenza mentale debole, di tanto
in tanto si immetteranno alcune impressioni
mentali: La mente & pacifica, ma nella sua
calma € come se ci fosse una “nebulosita”
Non si tratta di uno stato mentale di offusca-
mento e sonnolenza, tuttavia si manifesteran-
no alcune impressioni: forse udremo un
suono o vedremo un cane, o altro. Non &
del tutto chiaro ma non si tratta neppure di
un sogno: ci0 accade perché questi cinque
fattori sono diventati deboli e sbilanciati.

La mente tende a escogitare trucchi all’in-
terno di questi livelli di quiete. Quando ci
si trova in tale stato, 'immaginazione si ma-
nifestera talvolta attraverso qualcuno dei
sensi e il meditante pud non essere in grado
di dire esattamente che cosa stia accadendo:
«Sto dormendo? No. Si tratta di un sogno?
No ». Tali impressioni nascono da una tran-
quillita di medio calibro; se perd la mente
¢ sul sério calma e chiara, non ci sono
dubbi circa le varie’ immaginazioni e im-
pressioni mentali che insorgono. Questioni
del tipo: « Sono andato alla deriva? Dormi-
vo? Mi sono perduto? », non affioreranno,
perché sono caratteristiche di una mente an-
cora nel dubbio. « Sogno o son desto? ».
Ecco, qui c’¢ confusione! E’ la mente che
si perde fra i suoi umori, come quando la
luna si nasconde dietro una nuvola: la puoi
ancora vedere, ma le nuvole che 1a scherma-
no la rendono indistinta. Non € come quan-
do la luna riemerge da dietro le nuvole, chia-
ra, nitida e luminosa.

Tuttavia alcuni trovano difficile entrare
in samadhi, perché non si conforma alle loro
tendenze. Il samadhi c’¢, ma non € né forte
né saldo. Tuttavia si pud comunque rag-
giungere la pace in virti della sapienza,
contemplando e vedendo la verita delle cose,
risolvendo in tal modo i problemi. Cio signi-
fica usare la sapienza anziché il potere del
samadhi. Nella pratica, per arrivare alla
quiete non & necessario, per esempio, sedere
in meditazione. Basta chiedersi: « Che cos’®
questo?... » e risolvere subito il problema,



seduta stante! Ecco che cosa significa esse-
re sapienti. Forse non si riuscira a raggiun-
gere effettivamente alti livelli di samadhi,
anche se si sviluppera la concentrazione ne-
cessaria per coltivare la sapienza. E' come
la differenza tra coltivare riso e granturco:
per il proprio sostentamento, si pud dipen-
dere pitt dall’uno che dall’altro. La nostra
pratica pud essere cosi, dipendendo piu dal-
la sapienza per risolvere i problemi. Quando
vediamo la verita, sorge la pace.

Le due vie sono uguali. Alcuni possiedo-
no una visione profonda e sono forti in sa-
pienza, ma non hanno molto samadhi. Quan-
do siedono in meditazione, non stanno mol-
to in pace. Tendono a pensare parecchio,
contemplando questo e quello, finché non
arrivano, alla fine, a contemplare felicita e
sofferenza, scorgendone la verita. Alcuni ten-
dono dunque piti verso questo che non verso
il samadhi. Per loro lilluminazione del
Dhamma pud sopraggiungere mentre stan-
no in piedi, mentre camminano, mentre sie-
dono o mentre giacciono sdraiati (3). Veden-
do, lasciando andare, possono raggiungere la
pace. Ottengono la pace conoscendo la ve-
rita senza dubbi, perché I’hanno vista per
conto proprio, direttamente.

Altri hanno solo un barlume di sapienza,
ma il loro samadhi & molto forte. Possono
entrare velocemente in un samadhi profon-
dissimo ma, non avendo molta sapienza,
non possono cogliere le proprie contamina-
zioni, non le conoscono. Non sono in grado
di risolvere i propri problemi.

Ma, a prescindere da quale sia I'approccio
usato, ‘bisogna sbarazzarsi del pensiero er-
roneo, lasciando solo la retta visione. Oc-
corre sbarazzarsi della confusione, lasciando
solo la pace. Con una via o con l’altra, si fini-
sce allo stesso punto. Vi sono dunque questi
due aspetti della pratica, quiete e visione
profonda, ma essi vanno insieme. Di nes-
suno dei due & possibile fare a meno, deb-
bono procedere insieme.

Cio che vigila sui vari fattori emergenti
durante la meditazione & sati, la presenza
mentale. Si tratta di una condizione che, at-
traverso la pratica, pud aiutare gli altri fat-
tori ed emergere. Sati & vita. Ogniqualvolta
ci manca sati e siamo disattenti, & come se
fossimo morti. Senza sati le nostre parole e

azioni non hanno pill alcun significato. Sati
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¢ semplicemente presenza mentale, un fat-
tore che favorisce l'insorgere dell’autocon-
sapevolezza e della sapienza. Qualsiasi sia-
no le virtl da noi coltivate, sono imperfette
se mancano di sati. Sati € cid che vigila su
di noi quando stiamo in piedi, camminiamo,
sediamo o stiamo sdraiati. Anche quando
non siamo pilt nel samadhi, sati dev’essere
sempre presente, senza interruzione.

Allora, qualunque cosa facciamo, siamo .
accurati. Sopraggiungera anche un senso di
disagio (4) per le nostre scorrettezze. Con
I’accrescersi del disagio, aumentera anche il
raccoglimento. Col rafforzarsi di quest’ulti-
mo, la disattenzione scomparird. Anche
quando non sediamo in meditazione, questi
fattori saranno presenti nella mente.

Tutto cid accade coltivando sati. Svilup-
pate sati! Ecco il Dhamma che vigila sul la-
voro in via di svolgimento o gia compiuto:
¢ davvero proficuo. Bisogna conoscere se
stessi in ogni circostanza. In virtu di tale
conoscenza, il giusto si distinguera sponta-
neamente dall’errato, il sentiero diverra chia-
rd e scompatrird ogni motivo di vergogna.
Affiorera la sapienza.

Possiamo praticare insieme moralita, con-
centrazione e sapienza. Essere concentrati,
controllati: ecco la moralita. Stabilizzare con
fermezza la mente in tale controllo & con-
centrazione. Completa, globale conoscenza
in seno all’attivitd in cui siamo impegnati
¢ sapienza. In breve, la pratica & semplice-
mente moralitd, concentrazione e sapienza
o, per dirla in altro modo, il sentiero. Non
c’¢ altra via.

(Dal volume « A Taste of Freedom »,
trad. dall’inglese di Anna Reale)

(1) Samadhi & lo stato di quiete concentrata
derivante dalla pratica meditativa.

(2) Jhana rappresenta uno stato di concentra-
zione avanzata (samadhi) in cui la mente & assor-
bita nel proprio supporto meditativo. Comprende
una progressione di quattro diversi livelli di
purita, sempre pilt sottili.

(3) Ossia, in qualsiasi momento, in qualsiasi
attivita.

(4) Si tratta di una “vergogna” basata sulla
conoscenza di causa ed effetto, anziché su un

- mero senso di colpa emotivo.



-1 euattordici precetti
del buddhismo impegnato

di Thich Nhat Hanh

Questo testo e tratto da un discorso te-
nuto dal Ven. Thich Nhat Hanh il 6-10-1985
ad un ritiro al Rocky Mountain Dharma
Centre, ospitato dalla sede di Boulder/Den-
ver della Buddhist Peace Fellowship.

"Signore e signori, oggi vorrei introdurvi
ad una forma di buddhismo impegnato, della
quale abbiamo fatto esperienza in Viet-Nam.
Il « Tiep Hien Order » 0o « Order of Inter-
being » é un nuovo ordine buddhista nato
circa 25 anni fa a cominciare dalla quaran-
taduesima generazione della scuola Zen Rin-
zai in Viet-Nam.

L’ordine ¢ costituito da due comunita. La
prima si chiama Kernel Community, che ne
& il cuore, composta da fratelli e sorelle or-
dinati. Ci sono 14 precetti da osservare. Stu-
diando questi precetti conoscerete 1o spirito
dell’ordine. I fratelli e le sorelle dell'ordine
sono persone impegnate nella societa: sono
attivisti che lavorano per la pace, per i diritti
umani e per la giustizia sociale. Ci sono
quelli che osservano il celibato e quelli che
hanno una vita familiare.

Per queste persone il punto centrale & I'os-
servanza dei 14 precetti. Ogni fratello e so-
rella deve organizzare attorno a sé un san-
gha per praticare il buddhismo impegnato,
organizzare giornate di presenza mentale,
ritiri come questo e partecipare ogni anno
ad un ritiro di almeno 60 giorni. Questo é
il minimo richiesto per avere una forza spi-
rituale e una pace sufficienti a far fronte alle
difficolta che si incontrano nella societa.

La seconda comunita ¢ quella che noi
chiamiamo Co-Practitioners Community, cioe

la comunita delle persone che praticano esat-

tamente come gli ordinati, ma che non han-
no fatto voto di osservare i 14 precetti, né
sono ordinati.
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Ecco Pelenco e la sostanza di questi pre-
cetti:

I - « Non venerare e non essere legato ad
alcuna dottrina, teoria o ideologia, incluse
quelle buddhiste. I sistemi buddhisti di pen-
siero devono essere mezzi utili come guide
e non verita assolute ».

Il primo precetto incarna I'essenza del
metodo buddhista. 1l Sutra del Diamante
dice: « Il mio insegnamento € come una zat-
tera. Usa la zattera per attraversare il fiu-
me. Non adorare la zattera ». 1l buddhismo
vuole essere libero da opinioni, da ideologie.
Se mettete a confronto questo precetto con
quello del non uccidere, vedrete che esso in-
cludera molti altri precetti. Con un fucile
potete uccidere alcuni uomini, ma con lo
spirito del fanatismo ne potete uccidere mi-
lioni. Voi dite di avere la verita e tutti co-
loro che non sono d’accordo con la vostra
verita riceveranno la spada come punizione.
E potete punire con le bombe, bombe ato-
miche. L’attaccarsi ad una opinione, ad una
ideologia ¢é la cosa peggiore che puo accade-
re per il buddhismo e per il mondo. Potete
non avere un fucile in mano, ma se avete
un atteggiamento fanatico ucciderete molta
gente.

IT - « Non pensare che la conoscenza che
attualmente possiedi sia una verita assoluta
che non debba mai cambiare. Evita di avere
una mente ristretta e legata alle opinioni
presenti. Impara a praticare la via aperta del
non-attaccamento alle opinioni allo scopo di
essere disponibile e di ricevere i punti di
vista degli altri. La verita si trova solo nella
vita e non nella conoscenza concettuale. Sii
pronto a imparare attraverso la vita di
ognuno e ad osservare la realta ».



11 - « Non forzare gli altri, inclusi i bam-
bini, con alcun mezzo ad adottare le nostre
opinioni, né con 'autorita, la minaccia, il-da-
naro, la propaganda e nemmeno con I’educa-
zione. Comunque, attraverso il dialogo im-
prontato alla compassione, aiuta gli altri ad
abbandonare il fanatismo e la ristrettezza
mentale ». :

Cio e nello spirito della libera indagine. Se
I’Occidente potra applicare questi principi
ad un livello sociale, sara un gran cosa. E
voi potete farlo! Questa & la forza dell’Occi-
dente; l'incontro tra buddhismo e Occidente
potra essere un grande avvenimento, se voi
sarete in grado di realizzare questo.

IV - « Non evitare il contatto con la sof-
ferenza e non chiudere gli occhi di fronte
ad essa. Non perdere la consapevolezza del-
Pesistenza della sofferenza nella vita del
mondo. Trova la maniera di essere insieme
a coloro che soffrono con ogni mezzo: con
contatti personali, visite, immagini, suoni...
In tal modo uno dovrebbe risvegliare se stes-
so e gli altri alla realta della sofferenza nel
mondo ».

In questo paese ed in questa cultura
siete organizzati in maniera tale che siete
troppo occupati per essere.in contatto con
il mondo della sofferenza. Essere in contatto
con la sofferenza e uno dei grandi compiti
dei buddhisti impegnati.

V - « Non-accumulare ricchezze mentre
milioni di uomini hanno fame. Non assume-
re come fine della tua vita la fama, il profit-
to, la ricchezza o il piacere dei sensi. Vivi
semplicemente e condividi tempo, energie e

risorse materiali con quelli che sono nel bi-

s0gno ».

Crediamo che la vita semplice sia la_sola
via d’uscita dall’attuale situazione mondiale.

VI - « Non serbare in cuore rabbia o odio.
Non appena la rabbia o I'odio insorgono,
pratica la meditazione sulla compassione allo
scopo di circondare con 'amore la persona
che li ha causati. Impara a guardare gli al-
t¥i esseri con gli occhi della compassione ».

L’ultima frase e tratta direttamente dal
Sutra del Loto. In questo contesto amore e

comprensione Sono uno.

«
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VII - « Non ci dovremmo perdere nella
disperazione o in cio0 che ci circonda. Impara
a praticare il respiro per ristabilire il con-
trollo del corpo e della mente, per praticare
la presenza mentale e sviluppare la concen-
trazione e la comprensione ».

Questo ¢ il nucleo dei precetti del « Tiep
Hien Order ». Senza presenza mentale nulla
puo essere possibile. Questa & I’essenza della -
pratica della meditazione quotidiana.

VIIT - « Non pronunciare parole che pos-
sono’ creare discordia e causare la rottura
della comunita. Dovrebbero essere fatti tutti
gli- sforzi per riconciliare e risolvere ogni
conflitto, per quanto piccolo possa essere ».

I buddhisti impegnati in questo paese de-
vono sviluppare Parte della riconciliazione e
del metodo non-dualistico per risolvere i con-
flitti. E’ molto importante identificarci non
solo con le persone di una tendenza, ma an-
che.con quelle dell’altra. Non essere presi
in conflitti di parte, per essere capaci di com-
piere il lavoro di meditazione e riconcilia-
zione, & un dovere che vi dovete assumere

per la pace.

IX - « Non dire parole non veritiere per
interesse personale o per impressionare il
prossimo. Non pronunciare parole che cau-
sino divisione e odio. Non diffondere noti-
zie di cui non hai la certezza. Non criticare
o condannare cose di cui non sei sicuro. Par-
la sempre secondo verita e costruttivamente.
Abbi il coraggio di parlar chiaro riguardo
a situazioni di ingiustizia, anche quando cio
possa minacciare la tua sicurezza ».

Tra i precetti dell’« Order of Interbeing »,
quelli che riguardano la mente vengono per
primi. I precetti concernenti il corpo sono
gli ultimi; in mezzo ci sono i precetti sulla
parola. Questo precetto riguarda la parola.
I precetti che riguardano la mente vengono
considerati fondamentali.

X - « Nessuno dovrebbe usare la comuni-
ta buddhista per guadagno o profitto perso-
nale, o trasformare la comunita di cui fa par-
te in un partito politico. La propria comu-
nita religiosa dovrebbe, comunque, prendere
una chiara posizione contro I'oppressione e
lingiustizia e sforzarsi di cambiare la situa-



zione senza lasciarsi trascinare in conflitti
di parte ».

Se siete trascinati in un confltto di parte,
perdete il vostro potere come riconciliatori.

XI - « Non vivere con un’occupazione
dannosa per gli uomini o per la natura. Non
investire denaro in imprese che privano gli
altri della loro possibilita di vita. Scegli una
occupazione che aiuti a realizzare il tuo idea-
le di compassione ».

XII - « Non uccidere. Non permettere che
altri uccidano. Trova qualunque mezzo per
proteggere la vita e prevenire la guerra ».

Questo é il proposito della tua meditazio-
ne giornaliera.

XIII - « Non possedere nulla che dovreb-
be appartenere ad altri. Rispetta la proprieta
degli altri, ma impedisci che gli altri acqui-
siscano ricchezze dalla sofferenza umana ».

XIV - « Non maltrattare il tuo corpo. Im-
para a trattarlo con rispetto. Non guardare

il tuo corpo come solo ad uno strumento.
Preserva le energie vitali (sessuali, respiro,
spirito) per la realizzazione della Via. La
espressione del sesso non dovrebbe accadere
senza amore ed impegno. Nelle relazioni ses-
suali, sii consapevole della futura sofferenza
che cio pud causare ad altri. Per conservare
la felicita degli altri rispetta i loro diritti ed
il loro impegno. Sii pienamente consapevole
della responsabilita di portaré nuove vite
nel mondo. Medita sul mondo nel quale stai
portando nuovi esseri ».

Ora siamo capaci di curare le malattie dei
nostri bambini. Siamo maggiormente. in gra-
do di nutrire i nostri bambini, ma abbiamo
un altro problema: il mondo verso il quale
destiniamo i nostri bambini é molto peggio-
re e percio, se vuoi avere un figlio, pensa
anche a questo. Se lo avrai, allora, per fa-
vore, fa qualcosa per il futuro, fa qualcosa
per la terra. Rendila vivibile per i bambini.
Penso che se noi reciteremo i precetti per
alcuni anni, li comprenderemo pin profon-
damente.

(Trad. dall’inglese di L. Giovannini)

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 ».



La vita del Buddha

nell’antica arte dell’Asia

di Arcangela Santoro

E’ questo il primo di una serie di articoli
dedicati all’esame delle raffigurazioni della
vita del Buddha nell’arte dei vari paesi asia-
tici, dall’'India alla Cina.

Questa presentazione, di necessita sinteti-
ca e sommaria, si propone fondamentalmente
due risultati: a) fornire le indicazioni di ba-
se per il riconoscimento e quindi per un pri-
mo livello di comprensione delle diverse im-
magini; b) sottolineare le variazioni icono-
grafiche, simboliche e stilistiche legate da
un lato alla trasformazione del pensiero bud-

dhista, dall’aliro al suo adattamento alle di-’

verse realta culturali con le quali venne in
contatto.

Iniziamo la nostra indagine occupandoci
in queste pagine delle scuole aniconiche, che
forniscono la piu antica testimonianza di
un’arte buddhista, e del periodo gandharico,
durante il quale si assiste alla nascita ed
affermazione del mahayana ed alla formula-
zione di iconografie destinate a lasciare una
impronta decisiva su tutta I'arte buddhista
successiva, indiana e asiatica.

I. Le scuole aniconiche

Le pit antiche manifestazioni di arte bud-
dhista giunte fino a noi sono le immagini
che ornano le balaustre ed i.portali (torana)
degli stupa di Bharhut, Bodh Gayd e Sanchi,
cronologicamente collocabili fra il 150 a.C.
e il 50 d.C. (1).

La produzione di questi centri & caratte-
rizzata da un rigoroso anmiconismo (assenza
di immagine) per quanto riguarda la perso-
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na del Buddha storico (2) che non & mai
rappresentato in forma umana, ma & evoca-
to da una serie di simboli quali I"impronta
dei passi, il trono vuoto, un cavallo senza
cavaliere, I’albero della bodhi, la ruota della
Legge, lo stupa. L'assenza della immagine
antropomorfa — qualunque ne sia la ragio-
ne (3) — non impedisce tuttavia la narra-
zione dell’ultima esistenza del Beato. Se lo
stupa di Bharhut propone almeno una qua-
rantina di jataka, mentre per la biografia di
Shakyamuni si limita ad una decina di epi-
sodi, a Bodh Gaya il numero dei jataka e de-
gli avvenimenti recenti si equilibra, ed a
Sanchi, infine, rimangono solo pochi jataka,
mentre le raffigurazioni “storiche” si mol-
tiplicano non solo con-lUinserzione di nuovi
episodi prima non documentati, ma anche
grazie alla riproposizione degli stessi eventi.
Sanchi testimonia cosi l'interesse progressi-
vo nei confronti della vita del Buddha stori-
co, che viene arricchita con narrazioni igno-
te, 0 comunque non rappresentate negli altri
siti e destinate ad avere una notevole fortu-
na nella successiva arte buddhista.

Sarebbe inutile proporre qui un elenco
dettagliato di tutti gli episodi della vita del
Buddha che compaiono nelle scuole aniconi-
che; preferiamo invece soffermarci sulla
rappresentazione dei quattro eventi noti con
il nome dei “quattro grandi miracoli”: essi
sono la nascita, P'Illuminazione, il Primo ser-
mone, il parinirvana.

Come esempio della nascita presentiamo
una complessa figurazione proveniente dal
grande stupa di Sanchi (fig. 1) (4). Da un



Fig. 1 - Sanchi, Il grande stupa, porta orientale.

Abhisheka di Shri-Lakshmi che allude alla nascita

del Buddha (da Marshall & Foucher, op. cit., 11,
pl. 41).

vaso (purnaghata) pieno d’acqua emerge e
trabocca una fitta serie di fiori di loto, in
bocciolo o completamente aperti, che, su ste-
li di diversa lunghezza, invadono pii: di meta
del pannello. Sul loto centrale aperto é se-
duta una procace figura femminile che tiene
in mano un fiore di loto. In alto due elefanti,
posti anch’essi su due fiori di loto, versano
acqua sul capo della donna. Ognuno degli
elementi qui raffigurati (vaso, loto, donna...)
& portatore di precisi e complessi valori sim-
bolici, tutti riconducibili ad una sfera che,
grossolanamente e semplificando al massi-
mo, potremmo chiamare “la sfera della fer-
tilita”. Essi non sono nati con il buddhismo,
ma appartengono piuttosto alla tradizione in-
diana in senso lato: la composizione icono-
grafica di cui stiamo parlando é nota infatti
nell’arte hindu come « abhisheka (unzione)
di Lakshmi» vale a dire ’immagine che espri-
me la nascita divina e miracolosa del cosmo,
e solo la sua collocazione in un contesto
buddhista permette di considerarla una raf-
figurazione della nascita del Buddha, identifi-
cando la figura femminile con Maya, la ma-
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Fig. 2 - Sanchi, Porta dello stupa 3: a) Albero e

trono, simbolo della Illuminazione; b) La ruota

della Legge, simbolo del 1° sermone (da Marshall
& Foucher, op. cit., 111, pl. 103e).



dre di Siddharta (5). L'arte buddhista per
alludere alla nascita del Buddha si é servita,
quindi, di una iconografia appartenente alla
tradizione figurativa e di pensiero indiana
non buddhista, piegandola ad esprimere la
nuova religiosita senza modificarla icono-
graficamente. Fra [laltro lutilizzazione di
simboli e schemi gia noti e diffusi facilitava
la comprensione della immagine, che era per
cosi dire, gia conosciuta e doveva essere in-
tegrata e pervasa, nella lettura, dai nuovi
significati specificamente legati al buddhi-
smo.

Nella fig. 2a (6) ¢ evocato il secondo gran-
de miracolo, la conquista della bodhi. Dietro
un trono (bodhimanda) vuoto si eleva un al-
bero (ficus religiosa) (7) da cui pendono ghir-
lande: ai lati gli rendono onore figure ma-
schili e femminili, alcune delle quali atteg-
giate in anjalimudra. Che albero sia utiliz-
zato come simbolo della bodhi non stupisce,
giacché & a tutti noto come il Beato raggiun-
se I'Illuminazione proprio meditando sotto
un albero; ma il suo valore va ben oltre
quello di una semplice indicazione o richia-
mo al luogo. La sua scelta come simbolo del
Buddha convoglia, pilt o meno consapevol-
mente, anche tutta la complessa serie di va-
lori che il mondo indiano attribuiva all’albe.
ro, documentata fino dai Veda (8). Primo
e fondamentale I'idea dell’albero come al-
bero della vita, linea di collegamento fra ter-
ra e cielo, asse dell’universo, centro dina-
mico e generativo del cosmo. Questa linea di
pensiero va tenuta presente se si vuole com-
prendere il perché di una scelta iconogra-
fica, nella quale I’ovvieta del riferimento &
solamente apparente.

La fig. 2b (9) rappresenta La Prima predi-
cazione. Nella parte alta del pannello é raf-
figurata una colonna sormontata da un ca-
pitello bulboso e coronata da una ruota; la
affiancano figure di devoti atteggiati in anja-
limudra. In basso.compaiono delle gazzelle,

un chiaro riferimento questo al parco delle.

gazzelle a Benares, ove la tradizione vuole
che il Maestro abbia ’messo in moto la ruo-
ta della Legge”. ;

Per i valori dell¢ colonna rinviamo a
quanto gia detto a proposito dell’albero.
Quanto alla ruota (¢hakra) il suo pilt antico
significato é quello déllo scorrere del tempo,
e quindi del movimetito del sole; nel pensie-

ro buddhista essa & insieme samsarachakra,
la ruota dell’infinito ciclo delle nascite e del-
le morti, e dharmachakra, la ruota della Leg-
ge che indica il cammino per la liberazione
dal samsara (10).

Dinamica nella circonferenza, immobi-
le nel centro, posta a coronamento del-
Paxis mundi, essa allude anche-al valore
del Buddha come chakravartin, sovrano co-
smico (11). Non sara inopportuno ricordare
come il pilastro o la colonna sormontato
dalla ruota e coronato dal tridente (trishula)
¢ it simbolo per eccellenza del triratna (o tre
gioielli), il Buddha, la Legge, I'ordine mona-
stico, un simbolo la cui combinazione & squi-
sitamente buddhista e diffusamente attestata
nelle scuole aniconiche e oltre (12) (fig. 3).

Esaminiamo da ultimo la rappresentazione
aniconica del parinirvana espressa mediante
Padorazione dello stupa (fig.) 4 (13). Come
& noto lo stupa @ un cenotafio (tomba vuota)
destinato a racchiudere non il corpo del Mae-

-

Fig. 3 - Sanchi, Il grande stupa, porta settentrio-
nale. I1 triratna (Buddha, dharma e sangha) (da
Marshall & Foucher, op. cit., II, pl. 30).



Fig. 4 - Sanchi, Il grande stupa, porta occidentale.
Adorazione dello stupa, simbolo del parinirvana
(da Marshall & Foucher, op. cit, 11, pl. 63).

stro, ma reliquie (sharira) del Buddha o del
buddhismo. Facilmente comprensibile quin-
di la sua utilizzazione per indicare la morte
del Beato, il quarto grande miracolo. Nel-
Pesempio riprodotto & visibile la balaustra
che circondava il pradakshinapatha (il per-
corso di circumambulazione), la seri¢ di
ghirlande che adornano il corpo del monu-
- mento, ed il coronamento dell’edificio, for-
mato da un’edicola quadrata (harmika) e
un ombrello (chatra), sorretto dall’asse cen-

trale. Lo stupa e affiancato da laici in anja--

limudra, donne con ghirlande e offerte;.ed
in alto da due personaggi ibridi, meta uomo
e meta uccello. Ci occuperemo diffusamente
dello stupa in un altro momento; limitiamo-
ci qui a dire che é un monumento prevalen-
temente buddhista (14), oggetto per eccellen-
za del culto, sostituto del corpo del Buddha,
non solo e non tanto nel suo aspetto "stori-
co”, ma soprattutto nel suo valore asso-
luto. ' i

Da questo primo, sommario approccio alle
raffigurazioni del periodo aniconico sono
emerse delle indicazioni che non e inutile
-sottolineare. La piit antica arte buddhista,
per alludere agli episodi della viia del Bud-
dha storico, utilizza sovente singoli simbo-
li, o intere iconografie, appartenenti alla tra-
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dizione indiana pre-buddhista e non buddhi-
sta, cosi che talora la lettura in chiave bud-
dhista nasce pitx dal contesto in cui le imma-
gini sono collocate che da cogenti ragioni
interne. I legami con la ”tradizione india-
na” sono attivi non solo sul piano pura-
mente figurativo, ma anche sul piano seman-
tico per cui, per una comprensione completa
delle immagini, si deve tener conto della
somma di valori di cui i singoli segni sono
portatori. '

2. 11 periodo gandharico

Con l'arte del Gandhara (I-V sec. d.C.)
la raffigurazione della vita del Buddha subi-
sce una svolta decisiva, dovuta alla creazio-
ne ed alla utilizzazione della immagine an-
tropomorfa dell’Illuminato. Abbiamo gia
esaminato la sua formulazione e codificazio-
ne iconografica (PARAMITA, 21): non sara
forse inopportuno soffermarsi qui un poco
sulle ragioni di questo cambiamento radica-
le (15).

Nulla di meglio, a questo proposito, che
lasciare la parola a G. Tucci: « Il prevalere
della rappresentazione umana presuppone
un maggior laicizzarsi del buddhismo, un
suo progressivo espandersi, un ravvivarsi del
senso della devozione (bhakti), che aveva
contemporaneamente invaso le altre religio-
ni, e quindi un’esigenza soteriologica nuova
che stava introducendosi nel buddhismo; na-
turalmente su tutti questi orientamenti influi-
scono anche le situazioni politiche, i con-
tatti con nuove genti e nuove forme di cul-
tura, la necessita di rendere accessibile il
buddhismo alla comprensione di popoli abi-
tuati ad altre forme religiose; in altre parole
non & un motivo artistico venuto dal di fuori
che si inserisce nel buddhismo e vi da origi-
ne ad una rivoluzione eliminando il divieto
o le obiezioni della dogmatica alle rappre-
sentazioni antropomorfiche del Maestro, ma
¢ il prevalere di un nuovo orientamento
spirituale e dottrinale determinatosi in seno
allo stesso :buddhismo, che ammette e facili-
ta la raffigurazione del Buddha » (16).

Il mutato clima religioso si esprime anche
attraverso il rigoglioso sviluppo della leggen-
da del Buddha (17): la biografia storica di
Siddharta tende a poco a poco a dissolversi
a tutto vantaggio di una biografia leggenda-



ria, una sorta di modello esemplare aperto
nel quale si sottolinea sempre piit la funzio-
ne salvifica — finale e quotidiana — asse-
gnata al Maestro.

E larte del Gandhara, sfruttando a pieno
le possibilita espressive legate all’iconismo
e servendosi di tutti i suggerimenti derivanti
dalle diverse culture con cui era venuta o
veniva in contatto, da forma visiva alla nuo-
va realta in formazione, affiancando, ai tra-
dizionali eventi, tutta una serie di leggende
edificanti. Nei bassorilievi, destinati ad or-
nare il corpo degli stupa e ad accompagna-
re, quindi, la meditazione del fedele nella
sua pradakshina rituale, il totale degli epi-
sodi raffigurati supera il centinaio, ed
e un numero destinato a salire. Quanto ai
jataka, essi persistono in numero assai ridot-
to (18).

Per fornire un esempio concreto della pro-
duzione gandharica nulla di meglio che con-
siderare la raffigurazione dei quattro grandi

miracoli di cui gia conosciamo la formula-
zione aniconica.

Per la nascita ho scelto un bassorilievo in
ottimo stato di conservazione e di alto livello
stilistico (fig. 5) (19). Al centro della scena,
localizzata come vuole la tradizione nel par-
co di Lumbini, Maya, la madre del Buddha,
amorevolmente sostenuta dalla sorella, ¢ rap-
presentata stante sotto un albero di cui tocca
con la mano destra le fronde. Dal suo fianco
destro (cosi vuole la leggenda della nascita
miracolosa) emerge il Buddha bambino, gia
caratterizzato dall’ushnisha e con il capo
circondato da un alone. Il dio Indra, facil-
mente identificabile grazie al caratteristico
copricapo, accoglie il bambino sulle mani
ricoperte da un drappo, onde evitare la
“contaminazione” derivante dal contatto

con il sacro. Dietro Indra compare Brahma
in anjalimudra. Figure di ancelle e personag-
gi variamente atteggiati in gesti di adorazio-
ne completano la composizione.

Fig. 5 - Washington, Freer Gallery of Art. Raffigurazione gandharica della nascita del Buddha (da R.C.
Craven, op. cit., fig. 52).
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La scultura narra levento straordinario
seguendo alla lettera la tradizione documen-
tata anche nei testi. La presenza delle due
divinita del pantheon non buddhista indica
il loro assorbimento nel buddhismo in posi-
zione subordinata. Quanto all’atteggiamento
di Maya, esso ricalca I'antico e caratteristico
modulo iconografico indiano della “’donna e
Palbero”, un modulo che esprime fonda-
mentalmente idea di fecondita e di fertili-
ta (20). Nell’opera domina un intento nar-
rativo composto che esclude ogni riferimen-
to alla drammaticita umana dell’episodio. La
raffinata esecuzione rivela una sensibilita
straordinaria nel modellato e nella resa dei
volumi.

Per il raggiungimento della bodhi Iicono-
grafia gandharicaricorre ad un sostituto, che
e l'assalto di Mara“(21). Questa scelta sosti-
tutiva é dettata fondamentalmente da due ra-
gioni: l'impossibilita di esprimere con una
immagine un momento ineffabile e puramen-

te interiore; e la volonta di sottolineare
Paspetto drammatico della situazione. Le bio-
grafie del Buddha coeve danno ampio risalto
al momento dell’incontro-scontro fra il Mae-
stro e Mara, il dio dell’amore e della morte,
che tenta con lusinghe e con minacce di
impedire al Beato il raggiungimento della
Verita e la sua comunicazione agli uomini:
utilizzando questo episodio venivano fra lal-
tro sottolineati aspetti e stati d’animo piil
prossimi alla sensibilita ed all’esperienza in-
dividuale, risolvendoli poi nella vittoria del-
IIlluminato.

L’immagine che qui presentiamo (figu-
ra 6) (22) é di agevole lettura. La composi-
*zione & dominata al centro dal Buddha (rico-
noscibili i lakshana) di proporzioni maggiori
degli altri personaggi, seduto sotto il pippala
ed atteggiato in bhumisparsamudra. Imme-
diatamente a sinistra del Maestro, in secon-
do piano, & riconoscibile il Vajrapani, co-

Fig. 6 - Washington, Freer Gallery of Art. Gandhara, L’assalto e la sconfitta di Mara (da R.C. Craven,
op. cit.,, fig. 53).
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Fig. 7 - Calcutta Museum. Da Loriyan Tangai. Gandhara. La prima predicazione (da Marshall, op.
cit, fig. 117).

stante accompagnatore del Buddha nella sua
forma antropomorfa. ..

In alto, a destra e sinistra, e sulla base
del trono é raffigurata 'armata dei demoni
di Mara, che assumono le forme piit varie. Il
dio Mara é rappresentato due volte: una
prima volta in primo piano a destra mentre
sguaina la spada per assalire il Beato, una
seconda volta a sinistra ormai sconfitto.
Quanto all’enigmatica figura, seduta in atteg-
giamento meditabondo all’estrema sinistra,
probabile che rappresenti ancora Mara, o un
Bodhisattva. La corretta identificazione della
scena é garantita da tutta una serie di segna-
li, che vanno dal gesto del Buddha (un gesto
specifico ed esclusivo di .questo episodio)
alla variegata rappresentazione dell’armata
di Mara. La riproposizione del dio introduce
il tempo, consentendo di raffigurare sia I'as-
salto che la sconfitta del tentatore. La com-
posizione, fitta e drammatica nelle parti late-
rali, si placa nell’immagine centrale del Bud.-
dha, che domina, con la sua composta im-
mobilita, intera scena.

La fig. 7 (23) illustra il primo sermone.
Il Maestro é raffigurato, di proporzioni mag-
giori degli altri personaggi, seduto sotto un
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albero e atteggiato in abhayamudra. Sulla
faccia anteriore del seggio compare una com-
binazione di simboli gia nota, il triratna (il
pilastro é sormontato dal tridente e coronato
da un chakra stilizzato a fiore di loto); ai
lati del pilastro due gazzelle localizzano
P’evento. Il Buddha é affiancato da cinque
monaci seduti, i cinque compagni che, come
vuole la tradizione, furono i primi ad ascol-
tare la predicazione del dharma. In alto, im-
mediatamente a sinistra del Buddha, é rico-
noscibile il Vajrapani. La scena é completata
da una folla di laici e devoti in atteggiamento
to di omaggio. Anche in questo caso e evi-
dente la volonta di chiarezza comunicativa
che é alla base dell’opera: gli scultori, per
rendere inequivocabile il messaggio, si ser-
vono di molteplici elementi, dalle gazzelle
al chakra ai cinque discepoli, gia raffigurati
come monaci. L’affollamento dello spazio,
che utilizza disposizioni variate dei corpi, e,
p-e., dell’orientamento dei seggi dei monaci,
genera un efficace senso di profondita.

E veniamo infine al parinirvana (figura
8) (24). Ho scelto, volutamente, una compo-
sizione semplice e schematica, in cui al forte
senso del volume non si accompagna una



sensibilita dinamica, per fornire un esempio
dei diversi stili presenti nella scuola del
Gandhara. Il Buddha, caratterizzato come
sempre dai lakshana, € raffigurato sdraiato
sul fianco destro su un letto funebre. Alla
sua destra, in primo piano, é rappresentato
il Vajrapani, che, con il braccio destro levato
in aria, esprime il suo dolore; dall’altra par-
te & raffigurato Mahakashyapa, il diletto di-
scepolo del Buddha che apprende da un asce-
ta nudo la ferale notizia. Dietro il letto quat-
tro devoti laici (i nobili Malla) manifestano
il loro dolore. Davanti al letto é forse Subha-
dra, Uultimo ad essere stato convertito dal
Buddha. La composizione, assai chiara dal
punto di vista semantico, & caratterizzata da
una rigida volumetria delle immagini, scol-
pite senza alcun interesse per il rapporto
con.il fondo.

La presentazione di questi esempi é ben
poca cosa, ma consente comunque una pri-
ma presa di contatto che varra forse a su-
scitare interessi coltivabili individualmente.
Fra i dati emersi val la pena di sottolineare
come lintento edificante, destinato ad un

auditorio culturalmente composito, induca
a formulare un linguaggio iconografico e fi-
gurativo estremamente chiaro ed inequivo-
cabile. Quanto alla forma, siamo di fronte
ad un’arte che, pur servendosi di modelli e
suggerimenti di varia provenienza (dal mon-
do indiano, a quello classico a quello irani-
co), si esprime poi in modi diversi, ma sem-
pre rielaborati autonomamente,

L’immagine antropomorfa del Buddha,
sempre perfettamente distinguibile, consente
insieme di esprimere I'aspetto umano e quel-
lo sovrumano (si pensi ai lakshana ed al sim-
bolismo proporzionale), avvicinando il Mae-
stro fatto uomo all’umanita, non per ridurne
il valore, ma piuttosto per esaltare cid che
ogni uomo con il suo aiuto & in grado di
raggiungere.

(1) Bharhut e Sanchi sono collocate nel Madhya
Pradesh, Bodh Gaya nel Bihar. La fase pit antica
di questi siti pud essere fatta risalire gia all’epoca
Maurya, ma la produzione che qui ci interessa &
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Fig. 8 - London, British Museum. Da Takht-i Bahi. Gandhara. La morte del Buddha (da Marshall, op.
cit.,, fig. 129).



pitt tarda. Sulla cronologia si veda da ulitimo W.
SPINK, On the development of Early Buddhist
art in India, « Art Bulletin », XL (1958), pp. 95-
104.

(2) Per essere precisi ’'aniconismo riguarda non
solo Shakyamuni, ma anche i Buddha del pas-
sato. Cfr. J. MARSHALL & A. FOUCHER, The
Monuments of Sanchi, Calcutta, 1940, vol. I, pp.
199-200.

(3) E. LAMOTTE, Histoire du Bouddhisme In-
dien, 1. Dés origines a I'Ere Saka, Louvain 1976,
pp. 446-447, cosi riassume le possibili giustificazio-
ni dell’aniconismo: ’esistenza di un antico divieto
di cui resta traccia nel Vinaya dei Sarvastivadin;
la preoccupazione di innalzare la persona del
Maestro su un piano superiore allimmagine; I'abi-
tudine indiana di raffigurare le antiche divinita con
simboli; la vendita, presso i luoghi di pellegrinag-
gio, di piccoli bozzetti-ricordo raffiguranti schema-
ticamente i luoghi stessi e, per estensione, i mira-
coli avvenuti in quei luoghi.

(4) MARSHALL & FOUCHER, op. cit., I, pp.
183 e 197. Mentre secondo A. FOUCHER, On the
Iconography of Buddha’s Nativity, M.A.S.I., XLVI
(1934), pp. 1-23, 'immagine alluderebbe alla na-
scita del Buddha, essa secondo A K. COOMARA-
SWAMY, Elements of Buddhist Iconography, Cam-
bridge 1935, pp. 22-24, evocherebbe piuttosto la
concezione del Buddha.

(5) Per un’analisi dei valori connessi ai singoli
simboli ed alla composizione nel suo insieme si
vedano, fra gli altri, A K. COOMARASWAMY,
op. cit.,, spec. pp. 17-25 ¢ H. ZIMMER, Myths and
Symbols in Indian Art and Civilization, New York
19642, pp. 90-108. Sulle immagini dell’abhisheka
di Lakshmi da ultimo P. PAL, Some Mathura
Sculptures of the Kushan Period, « AION », 1985,
pp. 629-640.

(6) MARSHALL & FOUCHER, op. cit., 1, pp.
195-196, III, pl. 103 e.

(7) Come il pippala allude alla Bodhi di Shakya-
muni, cosi altri alberi alludono alla bodhi di altri
Buddha (p.e. 'udumbara allude a Kanakamuni) cfr.
MARSHALL & FOUCHER, op. cit, I, pp. 199-
200.

(8)Sul culto dellalbero in India e sui suoi signi-
ficati si vedano A.K. COOMARASWAMY, op.
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cit., spec. pp. 7-12 e O. VIENNOT, Le Culte de
I’Arbre dans I'Inde Ancienne, Paris 1954,

(9) MARSHALL & FOUCHER, op. cit, L. p.
198.

(10) Cfr. AX. COOMARASWAMY, op. cit.,
spec. pp. 25-35.

(11) Non si deve dimenticare che l’associazione
pilastro-ruota & documentata anche nelle colonne
d’Ashoka. Per la somma di valori religiosi e ”po-
litici” legati a questo tipo di monumento si veda
la sintesi offerta da M. TADDEI, India Antica,
Milano 1972, pp. 41-42.

(12) MARSHALL & FOQUCHER, op. cit, ],
pp. 37 e 43 e II pl. 30.

(13) Ibidem,1;7p. 199 e 11, pl. 63.

(14) E’ noto che esistevano anche stupa jaina.
Cfr. J. Ph. VOGEL, La Sculpture de Mathura,
« Ars Asiatica », Paris 1930.

(15) Per il problema dell’origine o delle origini
dell'immagine si veda da uitimo J.E. VAN LOHUI-
ZEN DE LEEUW, New Evidence with regard to
the origin of the Buddha Image, in South Asian
Archaeology 1979, Berlin 1981, pp. 377-400.

(16) G. TUCCI, Buddhismo, voce dell’Enciclo-
pedia Universale dell’Arte, vol. III, coll. 1-41,
col. 15.

(17) Sulla formazione delle biografie leggendarie
si veda E. LAMOTTE, op. cit.,, pp. 718-733.

(18) Per una visione d’insieme sulla biografia
del Buddha nei testi e nell’arte si veda A. FOU-
CHER, La vie du Bouddha d’apres les textes et
les monuments de I'Inde, Paris 1949,

(19) R.C. CRAVEN, A Concise History of In-
dian Art, London .1976, fig. 52.

(20) Per la storia ed il significato di questo mo-
tivo cfr. J. Ph. VOGEL, The Woman and the
Tree, or Salabhanjika in Indian Literature, « Acta
Orientalia», VII (1928), pp. 201-231,

(21) Va ricordato che l'assalto di Mara & gia
raffigurato nelle scuole aniconiche. P.e. MAR-
SHALL & FOUCHER, op. cit., II, pl. 61.

(22) R.C. CRAVEN, op. cit., fig. 53.

(23) J. MARSHALL, The Buddhist Art of Gan-
dhara, Cambridge, 1960, fig. 117.

{24) Ibidem, fig. 129.



L’esperienza spirituale
nel dialogo cristiano-buddhista

di Marcello Zago

Y

Questo ¢ il testo della conferenza tenuta
a Roma da monsignor Marcello Zago il 17
aprile 1986 per la Fondazione Maitreya.

1. L’esperienza spirituale & al centro di
ogni religione. E’ lo sviluppo delle virtua-
lita pit ricche dell'uomo. E’ ¢id che pud av-
vicinare maggiormente gli uomini. Ma che
cos’é un’esperienza spirituale? Si pud rispon-
dere in molteplici modi. Di tale esperienza
infatti si pud distinguere un triplice livello:
T’esperienza in sé, la sua coscienza e la sua
espressione. L’oggetto poi o il contenuto di
tale esperienza pud essere molto vario. La
gamma dello « spirituale » infatti & molto
ricca ¢ quindi anche l'arco della sua espe-
rienza. Puo essere per esempio la percezione
della propria interiorita, che si apre e riflette
il cosmo € in qualche modo 1’assoluto: pud
essere la percezione dell’assoluto colto sotto
le categorie personali o impersonali.

Qui ci soffermeremo sull’incontro delle
esperienze spirituali o del dialogo dell’espe-
rienza religiosa. Il documento della Pente-
coste 1984 del Segretariato per il dialogo
interreligioso cosi si esprime: « A un livello
pitt profondo, uomini radicati nelle proprie
tradizioni religiose possono condividere le
loro esperienze di preghiera, di contempla-
zione, di fede e di impegno, espressioni € vie
della ricerca dell’Assoluto. Questo tipo di
dialogo diviene arricchimento vicendevole
e cooperazione feconda nel promuovere e
preservare i valori e gli ideali spirituali pilt
alti dell’'uomo. Esso conduce naturalmente
a comunicarsi vicendevolmente le ragioni
della propria fede e non si arresta di fronte
alle differenze talvolta profonde, ma si ri-
mette con umilta e fiducia a Dio, “’che & pil
grande del nostro cuore” (1 Giov. 3, 20).
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Il cristiano ha cosi 1’occasione di offrire al-
I’altro la possibilita di sperimentare in ma-
niera esistenziale i valori del Vangelo »
(DM, 35).

Essendo il campo tanto vasto vorrei at-
tirare ’attenzione su alcuni aspetti del dia-
logo esperienziale tra cristiani € buddhisti.
Dopo una introduzione generale che dovreb-
be situarci nel vivo del tema, vorrei fare un
primo bilancio anche se parziale di questo
tipo di dialogo tra cristiani e buddhisti, per
soffermarmi poi brevemente su tre aspetti:
varietd di esperienze € di metodi nelle due
tradizioni, il posto della cosidetta medita-
zione nel buddhismo e nel cristianesimo, le
condizioni per l'incontro delle esperienze.
Concluderemo con un ritorno alla nostra
esperienza e con un invito all’apertura allo
spirituale.

2. Erail 1972, mi trovavo a Luang Pra-
bang cittd del Laos settentrionale. Studiavo
il buddhismo ormai da una dozzina di anni
e frequentavo molti amici buddhisti. Uno
di questi, Maha Sotiko, era un rinomato
maestro di meditazione. Ci stimavamo a vi-
cenda e ci incontravamo spesso. Ma i nostri
rapporti mutarono profondamente in seguito
alla condivisione di un’esperienza spirituale,
avvenuta nell’ambito di un ritiro di medita-
zione fatto sotto la sua guida. Mi introdus-
se progressivamente al suo metodo di Vi-
passana € poi mi guidd discretamente du-
rante la pratica vera e propria che abbrac-
ciava tutto l’arco della giornata. Come
mi disse dopo, era meravigliato della rapida
iniziazione, della facilita nell’acquisire non
solo le modalita esterne ma anche gli atteg- .
giamenti interiori, delle reazioni che per lui
indicavano un notevole avanzamento inte-



riore. Ma l’esperienza comune fu la perce-
_ zione quasi istantanea che camminavamo in-
sieme verso la stessa meta: I’assoluto. Que-
sta percezione modificd non solo i rapporti
¢ le collaborazioni successive, ma anche la
immagine e la comprensione che ognuno ave-
va dell’altra religione.

Il Roshi buddhista giapponese Gensho
Hozumi il 10 marzo 1986, nella sede del
nostro Segretariato raccontava come gli in-
contri intermonastici lo influenzassero pro-
fondamente. Ebbe il primo contatto con il
cattolicesimo nel 1979 nell’ambito del pri-
mo Scambio Spirituale tra Est € Ovest. In
quell’occasione il Roshi trascorse 3 setti-
mane in un monastero trappista olandese.
« Quella esperienza del monachesimo catto-
lico mi apri gli occhi interiori e arricchi
enormemente il mio cuore. Attraverso quel-
la esperienza mi sentii ingrandito » disse il
Roshi. A tale arricchimento interiore contri-
bui senz’altro il fecondo terreno coltivato
lungamente attraverso il monachesimo zen.
Al ritorno in Giappone, il Roshi comunicod
la sua esperienza attraverso articoli, confe-
renze ¢ altri mezzi di comunicazione susci-
tando un grandissimo interesse nel pubblico
giapponese.

Sette anni dopo ritornd nello stesso mo-
nastero e dirigendo un ritiro zén sperimentd
ancor pitt come ci fosse un’armonia tra la
vita zen e quella trappista. In quest’ultimo
viaggio in Europa nel 1986 diresse anche
un « Sesshin » a Sainte Baume nel Sud Fran-
cia per i domenicani. Questo ritiro riusci
a meraviglia, grazie alla collaborazione del
Padre Bernard che aveva partecipato alla
vita zen in Giappone due anni prima. Qui
il Roshi ebbe una-singolare esperienza. Fa-
cendo la meditazione zen, guardava il me-
raviglioso muro di rocce che si stende dietro
il monastero, e all’improvviso ha rivissuto
l’esperienza originaria di Bodhidharma, il
fondatore dello zen che meditd per ben 9
anni davanti a un muro di roccia. Non gli
era mai accaduto in Giappone. Capi cosi
I'importanza dell’ambiente naturale per la
meditazione.

Riferendosi alle due ultime esperienze,
il Roshi si diceva convinto che il segreto
del buon esito del Sesshin tra i Trappisti e
tra i Domenicani risiedesse in gran parte nel
fatto che molti elementi di base del mona-
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chesimo, sia zen che cristiano, sono identici
o simili. Si stabilisce quindi facilmente un
dialogo silenzioso, un dialogo con il quale
ci si comunica 1’esperienza nel silenzio, qua-
si per osmosi. E’ una esperienza unica ed
ineffabile attraverso cui si scoprono punti
comuni, peculiarita altrui e identita pro-
pria, ma sempre in un arricchimento reci-
proco.

In conclusione Hozumi Roshi sottolinea-
va il valore del dialogo monastico dicendo
che egli, pur essendo considerato « Mae-
stro » € quindi tenuto ad « insegnare », ave-
va imparato molto dai monaci -cattolici. .
Notava anche lo scarso profitto e la difficolta
d’integrazione avuti in altri ritiri organizzati
in ambienti meno adatti € per persone prive
di una profonda esperienza monastica o an-
che religiosa.

Con le diverse esperienze degli ultimi an-
ni il Roshi affermava di aver capito 1’impor-
tanza di questo dialogo in profondita dove
si attualizzano la com-prensione ¢ la con-
divisione dei veri valori spirituali, come la
preghiera e la contemplazione, di ciascuna
religione. Attraverso ’ascolto e 1’accettazio-
ne dell’altro, si scopre pure la propria iden-
titd. Il successo di tale scambio di esperien-
ze monastiche e di spiritualita mistiche tra
zen e cristianesimo, & uno dei « segni dei
tempi ». Nel passato ognuno faceva la sua
strada, oggi ci si incontra. L’apertura al
dialogo nella Chiesa infatti ha le sue radici
non" solo in una nuova visione teologica
promossa ‘dal Concilio Vaticano II, ma an-
che nell’esperienza spirituale di alcuni pre-
cursori. Anche i primi contatti tra cristiane-
simo e buddhismo nel XIII secolo furono
positivi perché realizzati da monaci e re-
ligiosi che colsero, attraverso il contatto di-
retto, soprattutto cid che 1i univa.

3. Mi soffermo sullo scambio reciproco
di esperienze cristiano-buddhiste. Non in-
tendo qui trattare della variopinta gamma
di occidentali che cercano l’esperienza bud-
dhista o di orientali che si incamminano su
quella cristiana. I1 dialogo interreligioso sup-
pone infatti non solo qualche vago addentel-
lato con la tradizione maggioritaria nella pro-
pria cultura, ma un radicamento consistente
nella propria identita religiosa € un’apertu-
ra rispettosa ed accogliente verso quella
dell’altro.



Negli ultimi anni ci sono molteplici ini-
ziative personali di scambio esperienziale tra
cattolici e buddhisti.

Il gesuita Padre H. Lassalle da diverse
decine d’anni ha in Giappone un centro di
esercizi spirituali, dove insegna e pratica lo
zen (1). Ha fatto conoscere la sua ‘espe-
rienza in pubblicazioni e sessioni organizza-
te in diversi paesi del mondo. Altri cattolici
hanno wvissuto periodi notevolmente lunghi
in monasteri buddhisti, dando talvolta rela-
zione della propria esperienza. La parteci-
pazione guidata di ritiri e di corsi di medita-
zione buddhista da parte di sacerdoti, religio-
si e laici cattolici, & diventata abbastanza fre-
quente in paesi quali il Giappone e la Thai-
landia. Anche negli Stati Uniti iniziative del
genere sono abbastanza comuni e sono fat-
te conoscere da un apposito bollettino (2).
Nel monachesimo soprattutto americano gli
scritti del domenicano Thomas Merton sul-
Tincontro con il buddhismo hanno avuto
vasta eco € sono in parte all’origine dell’in-
teresse attuale (3). L’iniziativa & stata spes-
so presa da cattolici. Perd ci sono anche nu-
merosi monaci buddhisti che hanno passato
periodi notevoli in monasteri cattolici.

Ci sono poi incontri regolari e pianificati.
Sul piano intermonastico in Giappone lo
scambio di esperienze religiose € promosso
da due incontri regotari. Il colloquio zen-cri-
stiano si tiene annualmente dall’incontro di
OISO- del 1967 e consiste nello scambio
di esperienze religiose e nello studio delle
spiritualita rispettive. Da parte cattolica vi
partecipano i noti padri Dumoulin, Johnsto-
ne, Lassalle, Kadowaki, Okumura, Oshika-
wa (4). Dalla fine degli anni settanta esiste
anche un’altra iniziativa chiamata scambio
spirituale tra Oriente e Occidente che ha
avuto due momenti culminanti. Nel 1979,
50 buddhisti giapponesi fecero un’esperien-
za monastica in 12 monasteri benedettini eu-
ropei. Nell’ottobre del 1983, 15 monaci be-
nedettini e due monache provenienti da sei
paesi europei sono stati in monasteri zen
per un’esperienza analoga. Il rilievo dato
dalla stampa nazionale e internazionale ri-
specchia la tiuscita di tale scambio (5).

Si sta preparando il 3° Scambio Spirituale
tra Est e Ovest, per il quale si prevedono
alcune condizioni. I partecipanti saranno dei
giovani monaci {Unsui) giapponesi dei mo-

30

nasteri zen dove sono ospitati i monaci
benedettini nel 1983. Saranno accolti in
monasteri cattolici dove risiede qualche mo-
naco che ha partecipato al 2° Scambio in
Giappone. Si sottolinea la finalita « spiritua-
le » del progetto, per dare I'opportunita di
sperimentare in maniera autentica la vita
monastica cattolica, carica di spiritualita e
di mistica, evitando gli interessi prevalente-
mente culturali o turistici.

4. L’esperienza spirituale si esprime in
molteplici modi nel buddhismo come nel cri-
stianesimo.

Nel buddhismo ci sono molteplici scuole
di spiritualita: theravada, mahayana, vaj-
rayana; e nell’interno di ognuna ci sono cor-
renti, metodi e tradizioni di grande varieta.
Per soffermarci sul mahayana giapponese ba-
sti accennare alla diversita tra zen, amidi-
smo, Rissho Koseikai.

. Nel cristianesimo ci sono le diverse chie-
se con le loro tradizioni spirituali e all’in-
terno di ognuna la grande varieta di scuole
di spiritualita, di ordini e congregazioni reli-
giosi, di movimenti € di associazioni, che
hanno sempre una spritualita al centro della
loro vita organizzativa e apostolica.

Si tratta di una ricchezza immensa € viva
di cui spesso neppure si sospetta I’esistenza.
Le pubblicazioni notevoli al riguardo ne dan-
no una pallida idea. E si tratta di realta vi-
ve, di oggi, anche nelle nostre culture seco-
larizzate e nelle nostre cittda rumorose. Le
possibilita e le prospettive per un dialogo
interreligioso sono immense. Buddhismo e
cristianesimo possono conoscersi nella va-
rieta della ricerca spirituale. Non si tratta
solo della possibilita dello scambio mona-
stico o meditativo, anche se questi due
aspetti sembrano attirare di pit.

5. Tra i metodi, i mezzi, le vie per rea-
lizzare e raggiungere I’esperienza spirituale
c’e la meditazione, come esercizio di inte-
riorizzazione e di crescita spirituale, come
impegno per il superamento dell’egoismo e
per lesperienza o la realizzazione di tra-
scendenza. Per capire il significato e I'im-
portanza della meditazione nelle due tradi-
zioni bisognerebbe per lo meno richiamare
come & percepita € descritta la natura della
meta definitiva o dell’assoluto: il nirvana, il
risveglio, I'estinzione della sofferenza, la pu-



rificazione per il buddhismo, e il Dio per-
_sonale, come Trinita € come Verbo incarna-
to, e il concetto di perfezione e santita per
il cristianesimo. Bisognerebbe anche richia-
mare come ¢ visto il rapporto tra l’esercizio
meditativo e il fine ultimo, € come sia con-
cepita la meditazione nell’insieme della via
globale rispettiva.
Nel buddhismo la Bhavana (6) € la strada
maestra, & l'esercizio per eccellenza, percor-
- 50 da Siddharta Gotama, praticato e additato
da tutte le scuole di spiritualita. Gli oggetti
o metodi di meditazione sono molteplici se-
condo le tradizioni theravada, mahayana,
vajrayana, secondo i caratteri psicologici e lo
stato spirituale raggiunto dai singoli, secon-
do gli obiettivi perseguibili, come il raggiun-
gimento delle virth altruiste, 'unitd dello
spirito e la sua purificazione. La bhavana &
conosciuta e stimata, anche quando non &
praticata. La descrizione dei suoi pregi, del-
le sue condizioni, dei suoi metodi abbonda
nelle scritture canoniche. E’ al centro delle
pratiche e delle istituzioni buddhiste, quali
gli esercizi religiosi ¢ il monachesimo. Si
riscontra in ogni rinnovamento autentico
del buddhismo del ‘passato come del presen-
te. Il cammino spirituale personale anche
se non propriamente la persona da cui biso-
gna invece distaccarsi, rimane al centro del-
la sua comprensione e del suo messaggio (7).
Nel cristianesimo la meditazione & una
delle ‘forme di preghiera. Nelle Scritture,
nella stima e nella pratica del cammino cri-
stiano la preghiera ¢ centrale pit che la
meditazione. E la preghiera dice comunio-
ne, rapporto inter-personale con I’assoluto
‘percepito e sperimentato come Alterita, co-
me Persona. Nella preghiera e quindi nella
meditazione cristiana cid che rimane al cen-
tro dell’impegno non & il proprio avanza-
mento spirituale, ma il rapporto con Dio,
che santifica. Nei Salmi e in tutte le Scrit-
ture si medita la Parola € 1’azione di Dio,
per capirne il senso profondo, per ricono-
scerne le meraviglie, per tradurle in pratica.
Maria, annotava l'evangelista Luca, medita-
va nel suo cuore cid di cui era testimone nei
confronti di Gesu (cf. Lec. 2, 19 € 51).
Nella tradizione monastica occidentale la
meditazione era centrata sulla Laus Deo,
-sulla liturgia e sulla lectio divina. Con la
« devozione moderna » del XIV secolo in
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poi si elaborano metodi di meditazione che
trovano sempre pill spazio nelle scuole di
spiritualitd pit recenti quali quella ignazia-
na o gesuitica, quella salesiana e sulpiziana,
quella carmelitana ecc. Tale meditazione
non ¢ una cosa del passato. In tutti gli or-
dini religiosi, femminili e maschili, tra il
clero, nei seminari € non solo negli ordini
contemplativi, la ‘meditazione & un esercizio
quotidiano a cui & riservato o raccomandato
un tempo debito (8). Nella tradizione cri-
stiana poi ci sono tante altre forme medita-
tive, che richiamano metodi paralleli o per
lo meno simili a quelli buddhisti che abitua-
no alla trasformazione della vita intera. Ri-
cordo l'esercizio della presenza di Dio, ciog
la coscienza costante di vivere € operare alla
presenza divina, il vivere I'attimo presente,
ciog il compiere ogni cosa con attenzione, €
con retta intenzione, la preghiera continua

.come unione costante con Dio... Ci sono an-

che altre forme pit semplici e pilt popolari,
quali il rosario, che di per sé ¢ una medita-
zione o contemplazione dei misteri di Cri-
sto servendosi di preghiere ripetitive, la re-
cita di giaculatorie, ciot di brevi invocazioni
che aiitano a conservare lo spirito sveglio e
unito a Dio (10).

A livello di metodo e di effetti psico-spi-
rituali ci sono tante forme simili di medita-
zione nel cristianesimo e nel buddhismo, an-
che se con finalita recepite diversamente.
In tutti i metodi meditativi cristiani si insi-
ste sempre sulla presenza e l'unione con
Dio non solo come fine ma anche nell’eser-
cizio, sulla centralitd della Parola di Dio e
sul rapporto con il Cristo, sull’'umilta e po-
vertda del meditante che deve relativizzare
tutti i metodi in rapporto all’unione con Dio
e in funzione della trasformazione.

6. Perché lo scambio interreligioso .di
esperienze spirituali sia autentico e quindi
fruttuoso occorre che si verifichino alcune
condizioni. Ne indico quattro che mi sem-
brano fondamentali.

Occorre innanzitutto che l'esperienza o
almeno la ricerca sia- autentica secondo la
tradizione rispettiva. Per il buddhismo la
esperienza € la ricerca devono situarsi al-
I'interno dell’ottuplice sentiero. Occorre ciog
che si situi nel dinamismo della Sapienza
(Prajna), ciok partendo da una visione ret-
ta o per lo meno una fede giusta € da una



scelta o intenzione corretta. Occorre anche
che si realizzi in un comportamento morale
(Sila), che comprende parola, professione
e azioni giuste. E infine occorre un impegno
pratico interiore (Samadhi), che si realizza
nello sforzo, nell’attenzione € concentrazione
giuste e rette. Anche se si identifica la medi-
tazione con gli ultimi tre fattori o condizio-
ni, di fatto ¢ la messa in opera per eccel-
lenza di tutto I'ottuplice sentiero. Per il
cristianesimo non c¢® cammino spirituale al
di fuori dell’orizzonte della carita, ciog del
riconoscimento e della ricerca amorosa di
Dio e del rispetto, del servizio e dell’amore
per il prossimo. La meditazione & una forma
di preghiera, cioé di rapporto trasformante
con Dio.

Per ambedue le tradizioni I’esperienza au-
tentica esige una intenzione retta, cio€ orien-
tata al fine ultimo, senza relegarsi ai soli
mezzi, escludendo o ignorando la direzione
definitiva. Per questo i metodi non devono
essere identificati con l'esperienza stessa, e
Pesperienza relativa non deve essere esclu-
siva di quella definitiva o chiusa ad essa.
Per questo un esercizio meditativo mirante
al solo miglioramento psicologico non' pud
essere considerato vera esperienza religiosa
neanche in una prospettiva buddhista. E ciod
che & richiesto per l'autenticita dell’esperien-
za lo & anche per la validita dello scambio
esperienziale interreligioso.

In ambedue le tradizioni & necessario il
superamento di sé e della ricerca dei poteri
psichici. Non ¢’ cammino spirituale egoi-
stico e interessato. Il distacco dal proprio io
per il buddhista (anatta), 'umilta e la di-
sponibilita all’iniziativa di Dio per il cri-
stiano (Parola e Grazia) sono condizioni
della ricerca di santitd e quindi anche’ del
dialogo esperienziale. Gli stati e i poteri
psichici non sono da ricercarsi come fini,
e ad essi non bisogna attaccarsi perché in
tal caso bloccherebbero il cammino verso la
meta. Le direttive in tal senso sono consi-
stenti per ambedue le tradizioni.

Trattandosi poi di scambio tra tradizioni
diverse occorre che ognuno viva e appro-
fondisca la sua identitad religiosa nell’aper-
tura con T’altro. Non c’® dialogo dell’espe-
rienza per chi non ¢ ancorato nella sua
identita, per chi & dubbioso, per chi & solo
in ricerca. La coscienza della propria iden-
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tita religiosa poi deve aprirsi all’altro, la-
sciarsi interpellare e arricchire dall’esperien-
za altrui.

7. 1 buddhismo e il cristianesimo devo-
no rispondere ad alcune sfide per istaurare
un vero scambio di esperienze. Oltre all’au-
tenticita delle rispettive esperienze & neces-
saria una reciproca disponibilita. La dispo-
nibilita domanda il contatto e la compren-
sione reciproci, che sono lontano dall’essere
realizzati. Nel cristianesimo c’¢ come un
pudore, che sembra crescere con l’avanza-
mento spirituale. Mosé si ritira sul monte ed
& circondato dalla nube quando incontra
Dio. Cristo si ritira in disparte per pregare
e invita i discepoli a raccogliersi nella pro-
pria stanza. Nella tradizione cristiana si ten-
de a separarsi € a rendersi invisibili in pro-
porzione dell'impegno strutturale per la mi-
stica: i monasteri contemplativi diventano
olausura, evidenziata perfino dal moltipli-
carsi delle cinte murarie. Se in una societa
cristiana tale struttura restava significativa,
ed accettata, oggi in una societa pluralista
rimane molto questionabile. Nel buddhismo
le esperienze spirituali sono meno circon-
date dalla reclusione e quindi sono maggior-
mente abbordabili. Il problema della com-
prensione perd rimane spesso invalicabile.

Oggi c’¢ una sete di spiritualitd e di me-
todi spirituali, nonostante, magari a causa
del mondo secolarizzato. Tale spiritualita
non pud essere circoscritta ai monasteri e
ai centri specializzati. Deve essere diffusa,
presentata, proposta ai laici. Le unita pasto-
rali qualile parrocchie e soprattutto i mona-
steri dovrebbero diventare centri diffusori
di vie e metodi spirituali. Nel buddhismo
tale travaso € pili comune e pilt spontaneo,
come si vede nei paesi di tradizione buddhi-
sta e altrove. Occorre coltivare l'interiorita
non per estranearsi dal mondo e per rifugiar-
si nel privato, ma per rispondere con dina-
mismo spirituale ai problemi dell’'uvomo d’og-
gi, per vedere la realta con occhi nuovi, per
servire gli altri con cuore nuovo. Oggi si
nota una ricerca di metodi per trovare un
equilibrio, un approfondimento, e un arric-
chimento di tipo psichico-mentale-spirituale.
Credo che questo sia buono anche se deve
armonizzarsi con le condizioni indicate pre-
cedentemente, soprattutto con l'apertura al
trascendente ¢ all’umanita.



8. Ritorno alla mia esperienza. Questo
- tipo di dialogo mi ha aiutato non solo a co-
noscere il buddhismo e i buddhisti in un’al-
tra dimensione, ma anche ad approfondire
la mia identita cristiana e ad arricchirla. Nel
confronto ho trovato metodi e vie comuni,
come il controllo interiore, la coscienza del-
I’attimo presente, il ruolo pacificante e uni-
ficante della contemplazione, il valore del
silnzio, della concentrazione, della costan-
za metodologica. Ho trovato anche differen-
ze caratterizzanti quali alteritd (rapporto
con Dio, grazia, altruismo) nella esperien-
za cristiana, anche se essa & percepita istin-
tivamente abbastanza spesso in praticanti
buddhisti.
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zen e preghiera cristiana. Roma, Paoline 1979.
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"Ho trovato anche dei metodi che mi
hanno aiutato a vivere in un modo nuovo
certi atteggiamenti cristiani, quali le virtl
altruiste, attraverso le forme meditative re-
lative ai brahmavihara.

Penso che un confronto importante e ar-
ricchente tra cristianesimo e buddhismo si
otterra attraverso questo tipo di dialogo. In
esso infatti ¢'® la convergenza di alcuni va-
lori comuni delle due tradizioni: quali la
ricerca del trascendente, la centralitd del-
I'uomo € il suo sviluppo etico. E tali valori
sono un’esigenza universale dell’'uomo, an-
che dell'uomo odierno. E’ un’esigenza che
ciascuno di noi porta in sé.
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I1 lavoro interiore costante,

una prospettiva interreligiosa

di Corrado Pensa

.

Quello che segue ¢ il testo leggermente
modificato della Conferenza tenuta dal pro-
fessor Corrado Pensa per la Fondazione
Maitreya I’11 dicembre 1986 a Roma.

1. Consapevolezza o presenza mentale
continua, preghiera continua, mantra con-
tinuo: queste alcune discipline pratiche che
sono alla base del lavoro interiore costante.
Ma il lavoro interiore € dimensione piu va-
sta della tecnica sulla quale esso si appog-
gia. Infatti il lavoro interiore, come vedre-
mo, & continuo trascendimento; e se non
riesce a trascendere la tecnica, pur restando-
le fedele, esso non potrd acquistare quella
costanza pacata e rassicurante che, essa si,
¢ connotazione specificamente spirituale.
Dunque il lavoro interiore o spirituale nasce
‘veramente allorché gli arride questo tipo di
costanza: una costanza in cui la sollecita fe-
delta alla tecnica convive con un riposato
trascendimento della medesima, poiché la
tecnica ora non & pill vissuta come attivita
separata, come un impegno diverso dall’im-
pegno di vivere. Altrimenti detto, acciocché
il lavoro interiore metta radici salde nell’in-
dividuo, occorre passare dalla volenterosa
coltivazione di una disciplina interiore al
gustare i primi frutti della disciplina stessa,
a cominciare da una certa spontaneitd di
presenza nel presente, che & ora essa a sor-
reggere la disciplina, la pratica, invece di
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esserne sorretta. Sorreggere significa forza e
senza questa forza nuova quella costanza
pilt ampia e pitt sicura non pud stabilirsi.
Né pud quindi stabilirsi quella dinamica di
trascendimento continuo che sembra il cuore
del lavoro interiore. A me pare, infatti, che
un lavoro interiore divenuto costante & la
vita di tutti i giorni, vissuta giorno per gior-
no e trascesa giorno per giorno, e che piu &
trascesa, pilt & vissuta. E se ¢ vero che la
dinamica spirituale per eccellenza & questo
continuo disidentificarsi, questo continuo la-
sciare andare per ricevere di pil, questo
continuo oltrepassare per entrare di piu, al
lora ci conviene adesso guardarla pit da
vicino.

2. La primissima cosa da capire mi sem- -
bra questa, che il trascendere, 1’oltrepassare
di cui parliamo non significa ignorare, nega-
re, sopprimere. Al contrario, possiamo dire -
che ignorare e nascondersi le cose &€ un mo-
do certo per impedirsi 1a trascendenza. P. es.
se io minimizzo o copro a me stesso l'effet-
to di -.un insulto che ho ricevuto, mi sara poi
impossibile andare oltre I'insulto. Per il sem-
plice fatto che l'operazione di usare l'insul-
to come leva per la trascendenza richiede
un’apertura massima di consapevolezza e di
vigilanza. E cid ¢ agli antipodi di quella -
riduzione della consapevolezza su cui si fon-



da il meccanismo di negazione-minimizza-
zione. Dunque anzitutto io debbo essere ca-
pace di sentire, di percepire la ferita in tutta
la sua portata, fino in fondo, vale a dire con
piena sensibilita e consapevolezza. Solo a
questa condizione, cioé senza ovattare e am-
putare la mia sensibilita (e purtroppo tale
amputazione pud essere inconscia), posso
procedere a quella che & 'operazione spiri-
tuale primaria, cioé andare oltre I’insulto
passando dentro (e non sopta) l’insulto; e cid
usando il mio modo preferito, che sia I’at-
tenzione non giudicante a quello che mi suc-
cede o qualche forma di pratica del ricordo
di Dio, per menzionare solo due pratiche im-
portanti, la prima in particolare nel buddhi-
smo, ma anche nello Yoga e nel Vedanta, la
secon'da nelle religioni teistiche. In sostanza,
se io lavoro interiormente debbo arrivare
come ad aprirmi intorno all’insulto, ad al-
largarmi intorno alla ferita. Ossia la ferita
chiama e richiama la mia attenzione e in
ci0 mi aiuta; io, per parte mia, le mandero,
si, attenzione, ma gliela manderd pulita”,
cio® il pitt possibile scremata da giudizi e
sentimenti di avversione e in ci0 io aiuto
]a ferita. La quale adesso invece di essere in-
vestita da un’attenzione vociante, imprecan-
te e condannante, che ha il solo risultato di
infettarla, viene piuttosto avvolta da una at-
tenzione silenziosa e sollecita che, alla lun-
ga, & guaritiva. Dunque, mi ritrovo ad avere
trasceso la ferita in virtl, anche, della ferita
stessa. La ferita mi & servita per trascendere
la ferita. La ferita mi ha chiamato, ha mobi-
litato la mia energia; la sapienza, da parte
sua, mi insegna pazientemente a rispondere
alla ferita nel modo giusto, non infettivo. Mi
insegna a non ignorare, bensi a cogliere la
sotlecitazione energetica che mi viene dalla
ferita, sollecitazione utile, € mi insegna a
emettere, in risposta, una qualita diversa di
attenzione; un’attenzione non reattiva, libe-
ra, non invischiata e invischiante, ¢ dunque

un’attenzione che porta oltre, che promuove

trascendimento. Un trascendimento che mi
butta, finalmente, nel qui e ora; ossia oltre,
molto oltre il mondo mentale complicato e
doloroso nel quale vivo.

Lo stesso vale per un moto di soddisfa-
zione, di gioia. Anch’esso &, nella prospetti-
va spirituale, un possibile fermento di tra-
scendenza, un seme di liberazione. Perché
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anch’esso & visto come una sollecitazione,
come una proposta cui inviare in risposta
l'attenzione “pulita”, l'attenzione di tra-
scendenza. E sempre pill, nel cammino inte-
riore, una gioia che non evochi, gioiosa-
mente, il moto di trascendenza, appare cosa
incompiuta, come una meta in attesa del-
I’altra meta, un canto a due voci in cui non
¢ ancora risuonata la seconda voce. Possia-
mo chiederci: & un varco piu facile alla tra-
scendenza, la gioia? Sembrerebbe piu facile
e piu difficile. E’ certo un varco facile quan-
do la gioia & poco o nulla colorata dalla
paura di finire (o attaccamento) e allorché
essa stessa, dunque, per affinitd intrinseca,
accende attenzione “pulita” e il ricordo
dell'immenso. Mentre la gioia pud rappre-
sentare un varco meno facile se essa & gra-
vata da molto attaccamento. Perché & l'at-
taccamento, non la gioia o il piacere, che ¢
vischioso. L’attaccamento vuole certe espe-
rienze piacevoli, vuole la loro durata, vuole
la loro ripetizione. E quanto meno conosce
altre possibilita, tanto pitt compulsivamen-
te vuole le esperienze solite. Senonché quan-
do uno incontra faccia a faccia il piacere
profondo del lavoro interiore — piacere
che tanto pilt cresce quanto pitt uno & di-
staccato — allora le forme consuete di attac-
camento cominciano a essere messe in crisi,
poiché gli abituali oggetti piacevoli di attac-
camento non torreggiano pilt come unici e
speciali e diventa perci0 piu difficile idoleg-
giarli ciecamente. E da questo momento,
poiché siamo meno ciechi, diventa piti-possi-
bile far corrispondere anche al moto di at-
taccamento I’attenzione spaziosa, l'intento di
trascendenza. ‘Chi pratica sa, p. es., che pic-
coli attaccamenti, una volta immersi nel pia-
cere della consapevolezza gratuita, si lique-
fanno, come appagati; quasi che la luce del-
la coscienza fosse la cosa in ultima analisi
desiderata.

3. Insomma il lavoro interiore costante
¢ farsi sospingere da tutto, senza eccezione.
Tutto & grazia. Tutto quanto ci accade ¢
combustibile per il fuoco della consapevo-
lezza gratuita o per ’abbandono in Dio (ri-
cordiamo la prospettiva interreligiosa). Il
che cosa lo faccia ardere, se una gioia 0 un
dolore, tende a diventare, col tempo, meno
rilevante. Mentre progressivamente piu rile-



vante diventa il fuoco stesso. Anche perché,
oltre a riscaldarci e a unificarci, esso illu-
mina meglio proprio le cose che via via ve-
niamo trascendendo. Infatti trascenderle si-
significa non prenderle al loro valore faccia-
le, non darle per scontate, non subirle nel-

la loro valenza abituale, bensi delicata- "

mente e rispettosamente, sollevarle con-

troluce: questa la dinamica del trascen--

dimento, quale che sia il cammino inte-
riore da noi privilegiato. Percid solo
adesso che le trascendiamo cominciamo a
comprendere le cose. Fino a quando eravamo
stretti ad esse in un legame di dipendenza e
di identificazione non lo potevamo capire:

eravamo troppo vicini al quadro per poterlo.

vedere, valutare, conoscere. In cio &€ dunque
gia contenuta la risposta all’obiezione che
dice: ma se dobbiamo trascendere tutto, allo-
ra nulla ha valore in s¢? Le dottrine sapien-
ziali, concordemente, ci rispondono che &
vero il contrario € che ciog solo quando io
ho trasceso una cosa, solo quando non sono
pitt aggrappato ad essa, solo allora posso
comprenderla e solo allora pud emergere,
per la prima volta, il valore autentico, in
sé e per sé, di quella cosa e non quel valore

che il mio attaccamento 0 la mia avversione

o la mia paura o la mia indifferenza le proiet-
tavano sopra, Dire trascendimento equivale
a dire rispetto totale: ecco perché il trascen-
dimento propizia una capacita nuova di di-
scernimento e di comprensione. Dunque &
solo andando oltre la cosa che io comincio
a entrare nella cosa; ovvero € solo oltrepas-
sando la mia identificazione con la cosa, &
~solo trascendendo le mie reazioni alla cosa
che io posso cominciare a incontrare la cosa.

In certo senso il tirocinio interiore & un
apprendistato a credere di meno alla mia
mente, una lenta e rigorosa disciplina svuo-
tante. L’identificazione, 1’attaccamento &, in-
vece, credere ciecamente alle  conclusioni
della nostra menté. L’attaccamento, ossia il
peso e l'ingombro principale secondo il bud-
dhismo, non & certo la nostra capacita di
sentire e di reagire — la quale, anzi, quan-
to pit & sveglia tanto meglio — bensi pro-
prio il credere, il dare il cuore alle conclu-
sioni della nostra mente. La disidentificazio-
ne o trascendimento & sospendere questa fe-
de cieca e abitudinaria, ¢ interrompere la
concatenazione fissa, secondo la quale “se

37

mi viene in mente questo debbo sentire o
pensare questo, se mi viene in mente que-
st’altro debbo sentire o pensare quest’al-
tro”.. E come la interrompo? :Lo ab- -
biamo visto: interponendo uno strato di
attenzione “pulita”, cio¢ uno strato di
silenzio, nella concatenazione. P. es. mi af-
fiora un senso di inadeguatezza e di incapa-
cita relativo alla mia persona. Ora io, cerca-
tore interiore, circonderd questo piccolo mo-
to doloroso con un’attenzione soilecita € non -
giudicante, addestrandomi cosi a quel tipo
di risposta non infettiva che dicevamo. Co-
sa succede, invece, se non fascio di atten-
zione silenziosa la ferita? Succede, come al
solito, una secrezione di opinioni e, insieme,
di fede tossica in queste opinioni, del tipo
”non combinerd mai nulla” etc.: perché
quando sono sfiduciato io credo, in realta,

e fortemente, in qualche assunto negativo.
C’¢ molta fede nella sfiducia. Ma non pud .-

darsi crescita interna se c’&@ questa fede
automatica nei nostri modi di vedere. In
proposito, & particolarmente importante ca-
pire che la mente non si supera con la men-
te, i pensieri non si superano con i pensieri,
i ragionamenti con controragionamenti. Os-
sia ¢ molto difficile che io mi convinca mer-
cé discorsi mentali che le conclusioni della
mia mente sono spesso inaffidabili e arbitra-
rie. E’ probabile che la fede cieca in quelle
conclusioni permanga: . infatti buone o cat-
tive, edificanti o distruttive, quelle conclu-
sioni abituali mi danno un senso di identita,
di continuita e di familiarita e quindi non
voglio sbarazzarmene. Ed € appunto perché
la mente non si supera con la mente che
il lavoro interiore ricorre a una facolta co-
me ’attenzione o consapevolezza gratuita,
che non & né discorsiva né emotiva: facolta
dunque, in questo senso, non strettamente
mentale. Naturalmente se intendiamo mente
in un senso lato, anche ’attenzione sara da
considerare un fattore mentale, perd molto
sui generis, dato che ha la capacita di guar-
dare la stessa mente o ”io” e dunque, in cer-

.to senso, di uscire dalla mente.

A questo proposito il Buddha osserva che
cosi come la mente & la base, il luogo, il
fondamento (letteralmente il rifugio, patisa-
ranam) dei sensi, allo stesso modo la consa-
pevolezza & base, fondamento e rifugio della
mente ¢ la liberazione & la base della consa-



pevolezza (1). Il passo, di una importanza
evidentemente cruciale, delinea, in sostanza,
il programma del lavoro interiore e ci mostra
in che modo quella fede cieca nella mente
possa entrare salutarmente in crisi. Infatti
se io scopro che i contenuti mentali non so-
no l'ultimo orizzonte (e la pratica spirituale
.& la continua scoperta di cid), ma che invece
la mente &, a sua volta, circondata e soste-
nuta da una dimensione piu vasta (la consa-
pevolezza), la quale sta alla mente come la
mente sta ai sensi, allora sempre pilt consi-
dererd di “prendere rifugio” non ' nella
mente bensi nella consapevolezza, nella sua
vastita e nella sua promessa. E cio, in ter-
mini di fede, non potra non tradursi in uno
spostamento dalla fede in questo o in quel
contenuto mentale a una fede piut grande,
stabile e risanatrice: la fede in cid che mi
permette di andare oltre questo € quello, ol-
tre la molteplicita, la diversita e 'ambiguita
della mente, ossia fede nella consapevolez-
za-liberazione. E quel senso di identita, con-
tinuitd e familiaritd che in precedenza mi
veniva dall’invischiarmi nella mente egoica
ora comincia a venirmi invece dalla frequen-
tazione della consapevolezza. Soprattutto dal
momento in cui capisco che il lavoro interio-
re non ha alternative. Il che non soclo non
mi fa sentire in trappola ma, al contrario,
mi fa sentire a casa.

4. Ma vediamo di esaminare pitt a fon-
do il tema del lavoro interiore costante alla
luce di due testi; il primo buddhista, il secon-
do cristiano. Il primo €& un brano delle Do-
mande di re Milinda nel quale si espone la
differenza tra quei due fattori di liberazione

che sono attenzione e saggezza (prajna, pan-

na). Dopo aver detto al re, il quale erronea-
mente equiparava attenzione e saggezza, che
le due cose sono in realtd diverse, tanto & ve-
ro che « pecore e capre, vacche e -bufali,
cammelli e somari hanno l’attenzione, ma
non hanno la saggezza », Nagasena osserva
che i mietitori d’orzo con la mano sinistra
afferrano un fascio d’orzo, nella mano destra
tengono una falce e recidono l’orzo con
quella falce. « Allo stesso modo » egli pro-
segue « lo yogin afferra i suoi processi men-
tali con la sua attenzione € mediante la sua
saggezza recide le impurita » -(2). Il testo
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cristiano appartiene ai detti dei padri del
deserto. In esso un monaco confida all’abate
Sisoe che il ricordo di Dio non lo lascia mai.
Al che l'abate replica che questo non gli
sembra gran cosa. La cosa grande sarebbe,
piuttosto, che il fratello acquistasse l'umil-
ta (3).

Dunque l'esercizio dell’attenzione o 1'eser-
cizio del ricordo di Dio servono a raccoglier-
si, al raccoglimento. Ma questo raccoglimen-
to deve maturare poi in un elemento pitt de-
cisivo, che nel testo buddhista & chiamato
saggezza o penetrazione intuitiva della real-
ta, nel testo cristiano umiltd, Perché & la
saggezza discriminatrice che nel buddhismo
conduce alla liberazione ed & I'umiltd che
nel cristianesimo favorisce 'unione amorosa
con Dio. Ora dobbiamo anzitutto, a proposi-
to dell’'umilta, osservare questo: malgrado
che in quell’elenco ufficiale” delle virth
cristiane che appare nella Summa di S. Tom-
maso 'umilta figuri, molto umilmente appun-
to, solo come un aspetto della temperan-
za (4), tuttavia chiunque pud vedere che
negli autori contemplativi cristiani, ossia in
persone completamente dedicate al lavoro
interiore, I'umilta &€ messa in gran risalto,
non di rado al primo posto e sempre, co--
munque, ¢ additata come il fondamento del-
le altre virtl. Possiamo ricordare S. Gio-
vanni Climaco che non esita a definire la
umilta come l’estinzione delle passioni (5),
evento cui va il nome di liberazione in va-
rie soteriologie asiatiche, o Meister Eckhart,
quando parla dell’unita di Dio e dell’'uomo
umile, « giacché la virtli che ha nome umilta
¢ una radice nel fondo della Divinita in cui
essa & piantata » (6); o S. Teresa d’Avila, che
sottolinea il primato delle due virtu di umil-
ta e di amore, il loro essere reciprocamente
intrecciate e 1’essere basate entrambe su un
distacco profondo (7); infine, tra i moderni,
anche se non & un contemplativo professio- .
nista, ¢ difficile dimenticare T.S. Eliot e
quel suo « «l’'umilta € infinita » (8).

Tornando al buddhismo, la penetrazione
intuitiva o saggezza del nostro testo &, sem-
plificando all’estremo, lintuizione del ca-
rattere insostanziale dell’io e delle cose: in-
tuizione che pud solo venire da una radi-
cale purificazione interiore* dell’individuo
e che significa, simultaneamente, pie-
nezza di luce e di liberazione. Ma, ci



chiediamo, l'umile vero non ha, per de-
- finizione, superato l'io? E allora — que-
sto in sostanza I’argomento buddhista — che
grado di realta ha questa cosa che si pud
.superare? O non ¢ per caso, 1’io, una illusio-
ne, quella pitt profonda, condizionante e
separante ¢ quella pitt gravida di conseguen-
.ze? E se cogliamo ’con tutta la mente e con
tutto il corpoe”, per usare il linguaggio dello
zen, l'illusorieta dell’io, cogliamo anche
cid che quella illusione celava, la luce risa-
natrice della saggezza. Ora, a proposito di
tutto questo, viene da pensare che il buddhi-
smo, pur senza porre l'umiltd al centro del
cammino interiore, come fa la spiritualita
cristiana, tuttavia vi alluda inequivocabil-
mente tutte le volte che parla di superamen-
to della credenza-attaccamento a un io. E
chi infatti, se non il vero umile, ha superato
la credenza-attaccamento all’io, tornando co-
si con i piedi sulla terra, secondo 1’etimolo-
gia della parola umile? A me sembra, per
quello che ho capito. dell’'umilta e del bud-
dhismo, che 1a dottrina buddhista dell’inso-
stanzialita & anche un contributo profondo
e originale su come vede le cose il vero umi-
le, ossia I’'unico a essere in grado di vivere
realmente nel presente. Infatti, ormai libero
dal fardello dell’io, cioé dall’illusione, gli ri-
mane solo quello che ¢’¢, il presente. E an-
che volendo, non potrebbe vivere altrimenti;
ma non pud volerlo perché non c’¢ pit chi
vuole sempre vivere altrimenti, I’io. Nella
gioia stabile e inevitabile della vita umile,
egli si accorgera del carattere sempre can-
giante delle cose; carattere che quando an-
che la sua mente era cangiante, non poteva
che sfuggirgli. Cosi come gli sfuggiva il ca-
rattere necessariamente insoddisfacente del-
le cose qualora ad esse venga imputata, co-
me accade, una natura non cangiante € per-
manente. La chiara visione dell’umilta & la
visione di chi, non incapsulando pilt se stes-
so nell'io e nel mio, non incapsula pilt
nemmeno gli altri e il mondo; la visione
di chi, avendo lasciato libero se stesso, la-
scia libero tutto il resto.

Questa digressione non vuole certo dire
che il buddhismo e il cristianesimo sono 1a
stessa cosa. Piuttosto si & inteso richiamare
I’attenzione su due punti. Il primo & che,
a livello di spiritualita, ciog di pratica con-
templativa e, dunque, di una dimensione

fortemente minoritaria all’interno di entram-
be le religioni, cid che & considerato dal
buddhismo ' frutto importante della pratica
e cioé la saggezza, pud essere vantaggiosa-
mente accostato all’umilta, vista come im-
portante risultato del cammino nel cristia-.
nesimo. E l’accostamento & legittimato non
di certo dalla dissomiglianza dottrinaria tra
le due religioni bensi, piuttosto, dalla somi-
glianza delle due pratiche. Allora logica
vuole che anche i risultati non possono es-
sere troppo diversi. E dunque il reciproco
accostamento pud giovare a capire meglio,
pitt completamente. In certo senso & come
se ciascuna tradizione fosse pilt specializzata
in un aspetto. Ma la specializzazione, neces.
saria, dovra, altrettanto necessariamente,
per definizione, lasciar fuori qualcosa. E per-
cid al cristianesimo, specialista in umilta,
giovera 1’aiuto del buddhismo, specialista in
saggezza, per illuminare 1’aspetto saggezza
dell’umilta; e, viceversa, al buddhismo sara
utile il cristianesimo per porre in risalto-
Paspetto umilta della saggezza. Questo a me
sembra un modo concreto di avvicinarsi al-
Tinterreligiosita e, anche, un aiuto per stu-
diare l'ipotesi secondo la quale esperienze
trasformative fondamentali di fatto molto
simili tra loro, siano .state poi interpretate
da ciascuna tradizione religiosa secondo lin-
guaggi e concetti molto dissimili (9). Ma
anche lasciando da parte questa ipotesi, ri-
mane il semplice fatto dell’ajuto reciproco
che & possibile tra itinerari spirituali diversi.
Infatti a me pare che oggi il praticante oc-
cidentale di Dharma non di rado mostri in-
teresse per la tradizione contemplativa pre-
valente in Occidente e se ne riprometta qual-
che conforto e qualche aiuto, forse nemme-
no del tutto consciamente. E cosi pure lo
spirituale cristiano che, con sensibilitd mo-
derna, non si sente pilt né autosufficiente né
al centro del mondo, non potra che profitta-
re dell’appoggio di altre tradizioni. Senza
pensare, infine, che la vita spirituale, se &
continuo trascendimento, a un certo punto,
con molta gratitudine, pud trascendere an-
ch‘e buddhismo e cristianesimo.

5. Allume di queste ultime annotazioni,
torniamo al discorso sul lavoro interiore
costante e osserviamo che non c¢’¢ da stu-
pirsi se la virtt di umiltad riceve un’atten-
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zione speciale da parte di chi in tale lavoro
¢ immerso, cio¢ i contemplativi. Perché quel-
I'incessante opera di trascendimento, che &
la spina dorsale del lavoro interiore, vuole
umilta e produce umiltd. Ha bisogno, -per
partire, di una netta aspirazione all’'umilta
(che rappresenta, essa stessa, il primo affio-
rare dell’'umilta) e genera poi ulteriore umil-
ta. Occorre umilta per volersi umili ¢ vo-
lersi umili genera umilta. D’altra parte,
I’aspetto saggezza deve essere anch’esso pro-

minente fin dall’inizio. E come? Nella di- -

sponibilita, se vogliamo molto scientifica, a
osservare gratuitamente. Ma posso guarda-
re gratuitamente senza almeno un poco di
umilta? Non posso, né mi pud interessare.
Perché se non ho umilta sono dominato
dall’io, che non & mai gratuito. D’altra par-
te, se ho una scintilla di umilta iniziale, la
scintilla tende a diventare fiamma perché,

procedendo nel lavoro interiore, trova una-

conferma alla sua visione. L'umilta che sco-
pre di aver ragione a esistere non pud che
aumentare e quindi diventare -ancora piu
umile. Infatti, inoltrandomi nel lavoro inte-
riore, io tocco con mano che l’attenzione
gratuita o umile o trascendente o “pulita”
(che va cosi poco a genio al nostro io) € in
realtd migliore e piu salutare del mio modo
consueto di rapportarmi al mondo. Non sol-
tanto, ma mi accorgo anche, ricordando quel
discorso del Buddha, che senza il sostegno
e il rifugio della consapevolezza umile —
quale che sia il suo grado di sviluppo in
noi — noi.saremmo incompleti, profonda-
mente manchevoli. I1 che & qualcosa di pit
del constatare che la dinamica del trascen-
dimento c¢i conviene, ci fa bene. E’ consta-

tare la naturalita della risposta non egoica, -

¢ fare affiorare una parte nascosta della no-
stra natura: affiora il rifugio, finora som-
merso, dei sensi € della mente, la loro casa,
che ristora, li ritempra e li orienta. Finora
la mente € i sensi, non sorretti, non tenuti,
non custoditi, che cosa potevano fare se
non, sostanzialmente, stancarsi? Invece, la
mente coltivata dal lavoro interiore, ci dico-
no i testi buddhisti, diventa kammaniya,
cioe duttile, flessibile (10): e dunque, in
sostanza, umile, come & stato osservato (11).
E la mente non coltivata, ci dicono quegli
stessi testi, &€ non duttile, non flessibile, non
umile, Ciog rigida, divisa, fragile e stanca,
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percid non pud imparare. E il lavoro inte-
riore, vedevamo, & apprendimento costante,
altrimenti non & autentico. Se & vero non
attaccamento, vero trascendimento, mi deve

‘insegnare, mi deve far capire, non mi la-

scera al buio e al freddo. La mente duttile,
la mente custodita e sorretta dalla consa-
pevolezza umile, impara e perciod cresce. Ca-
pisce meglio le scritture sapienziali, capisce
meglio in generale il rapporto con la vita.
Anzi, comincia a comprendere solo ora che
cosa & la relazione. Come, infatti, poteva es-
serci relazione, amicizia, senza l'opera di tra-
scendimento continuo, che & trascendimento
dell’io, dell’egoita, dell’egoismo? Poteva dar-
si solo rapporto di aporopriazione o di rifiu-
to o di indifferenza. Ma questo non ha nulla
a che fare con il piacers di correlarci, di
unirci con le aituazizn? che via via incontria-
mo, di starci dentro al cento per cento, di
essere dentro le conversazioni che faccia-
mo, i saluti che scambiamo. E piu ci unia-
mo, pitt ci fondiamo col presente, pitt aspi-
riamo alla consapevolezza saggia e umile
che ci ha donato salute in piu. La salute di .
essere pill in relazione con noi stessi, pilt
in relazione con gli altri e la salute, pit dif- :
ficile da definire, di essere piu in contatto
con quella forza che sta alla base stessa del-
la relazione, cio® la gioia di lasciare andare
’io. : :

Ancora, ci'si potrebbe chiedere che cosa
hanno a che vedere il trascendimento ¢ il non
attaccamento con questa migliore capacita
di relazione. Il legame & abbastanza logico.
Infatti non ci viene detto che la consapevo-
lezza distrugge la mente e i sensi. Al con-
trario, ne & rifugio, li fa funzionare in ma-
niera salutare. Dunque operiamo il trascen-
dimento quando offriamo gli oggetti alla
consapevolezza invece di lasciarli in balia
delle nostre reazioni. La luce della consape-
volezza, in tal modo accesa ad ogni opera-
zione di trascendimento, induce maturazione
nel complesso mente-sensi, che sara pilt sve-
glio e quindi pil1 capace di relazione. E pos-
siamo ben immaginare come in alcuni, do-
tati di mente particolarmente kammaniya,
duttile € umile, la luce della consapevolezza
possa divenire cosi naturale che il bene vie-
ne compiuto “speditamente, prontamente e
con gusto” (expedite, prompte et delectabi-

_liter), secondo I’espressione cristiana (12).



6. Abbiamo accennato prima a quel-
-Tevento centrale nel lavoro interiore che &
lo spostamento della fede da fede in questo
¢ in quello a una fede in cid che porta oltre
questo e quello, una fede praticamente senza
oggetto, dato che ¢ fede in una modalita in-
definita e priva di contenuti qual & la con-
sapevolezza-liberazione. Ora, tenendo pre-
sente la prospettiva interreligiosa, mi sembra
che vadano affrontate due questioni. La pri-
ma ¢& la questione relativa alla differenza tra
fede e credenza. Mi sembra che ‘Jacob
Needleman, tra gli altri, I’abbia descritta
magistralmente. Dopo avere osservato che
in Occidente la religione, piuttosto che gui-
da pratica per sperimentare direttamente
la verita dei suoi insegnamenti & diventata
soprattutto parole, esortazioni e filosofia, la-
sciando metodi, esercizi e la possibilita di
esperienza a quella categoria molto sospetta
che sono i ”mistici”, egli scrive: « A causa
di questo fatto storico, la sacra risposta della
jede, che emana da un livello piu alto del-
I'io nell’'uomo, si venne a confondere con la
ordinaria reazione della credenza, uno tra i
tanti meccanismi egoistici all’interno della
mente, che sembra fatto unicamente per far
sentire alla gente di essere dalla parte della
ragione » (13). Chiarita la differenza tra
fede e credenza, differenza profondissima se
la credenza & solo I’attaccamento a una opi-
nione, rimane perd una seconda questione,
la questione della grande rilevanza della fe-
de nella spiritualita cristiana e della minore
rilevanza della medesima in molta spiritua-
lita asiatica, compresa la maggior parte delle
scuole buddhiste. Addentrarsi con compe-
tenza in questo argomento & al di fuori della
mia portata. Vorrei tuttavia condividere al-
cune annotazioni in merito. Anzitutto mi
sembra che anche qui vale il discorso sulle
?specializzazioni”, Certamente il cristiane-
simo, diversamente dal buddhismo, & specia-
lista in fede e fa ricorso frequente e vario
a questa categoria che si trova, cosi, a
essero differenziata su pitt di un livello.
Infatti abbiamo accanto a una fede comune-
mente intesa,.una fede pit elevata, la fede
come virtll teologale, la fede pura, la fede
“oscura” di Giovanni della Croce, detta
cosi perché sfugge alla mente e ai sensi, non
essendo associata a contenuti mentali descri-
vibili. Senonché a me sembra legittimo do-
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mandarsi, come si & fatto prima, se tra i ri-
svolti della consapevolezza di cui il bud-
dhismo & ”specialista” non sia possibile
trovare la modalita della fede pura e se,
d’altra parte, tra le pieghe della fede pura
cristiana non ci sia dato di incontrare la
consapevolezza. E ci0 tenendo presente una
importante annotazione del Needleman, che
dice: « La divisione reale, la reale scelta
non & tra “ragione” e fede”. La distinzione
importante & tra la coscienza dei propri sta-
ti e le reazioni inconsce sia al pensiero sia
all’emozione. Scegliere tra pensiero ed emo-
zione, tra “ragione” e “fede” & mancare il
punto. I{ punto é I’attenzione a sé (self-atien-
tion). E’ questa che porta sia reale conoscen-
za, sia reale fede, che non sono in alcun mo-
do contrapposte » (14). Se guardiamo al la-
voro interiore cosi come abbiamo tentato di
descriverlo, vediamo che fede e consapevo-
lezza sono intessute insieme, e, talora, & per-
sino difficile scorgere la differenza dell’'una
dall’altra. Vediamo che l’esercizio della con-
sapevolezza, come fa notare Needleman,
porta fede in ”qualcosa” che non appartie-
ne né al mondo delle idee, né delle emozioni,
né degli oggetti, né degli esseri viventi. Co-
me dire che la consapevolezza porta fede
nella consapevolezza e oltre; cosi come la
fede & fede anzitutto in quella stessa attra-
zione che costituisce la fede, e oltre. La fe-
de viva, poi, come la consapevolezza, deve
condurre a essere sempre piil svegli e sempre
meno invischiati negli oggetti e negli stati
d’animo.

Queste corrispondenze tra fede-viva e con-
sapevolezza matura — che si potrebbero
riassumere col notare quanto € improbabile
immaginare una fede vera senza assidua con-
sapevolezza e, viceversa, una consapevolezza
vera senza una fede ardente — queste corri-
spondenze, dico, sono importanti soprattut-
to per una ragione: approfondire la cono-
scenza di quello che potremmo chiamare lo
stato intermedio. Ossia: il Javoro interiore &
il cammino interiore, ¢ la via, non ¢ la rea-
lizzazione, il compimento (nirvana, libera-
zione, Dio), in questo senso € intermedio.

- Ed & a questo stato intermedio nel quale

consapevolezza e fede pura sono fondamen-
tali che va l'interesse maggiore del risveglio
spirituale in atto oggi, non tanto a nuove
dottrine o a vecchie dispute teologiche. Per-



cid approfondirne la conoscenza diventa
compito non soltanto individuale, ma cultu-
rale, nella coscienza che solo una grande
trasformazione culturale potra far prendere
sul serio a molti le cose di cui qui si sta
parlando. E questa trasformazione non potra
che ruotare, io credo, attorno allo “stato
intermedio”, € non gia ad altri aspetti della
religiositd. Anche perché lo stato interme-
dio, diversamente dalle teologie, & un ponte
ottimo, se non il migliore, tra le religioni,
giacché le maggiori tradizioni spirituali sono
in totale accordo sul fatto che il lavoro
interiore debba essere continuo € che debba
consistere in una costante intimazione al
trascendimento. Cid se teologicamente non
dice molto, antropologicamente ed esperien-
zialmente, invece, & della massima importan-
za perché & uno straordinario lievito unitivo.
Dunque l'esperienza sembra il campo di in-
contro pil fruttuoso tra religioni, incontro
senza il quale quella trasformazione cultu-
rale di cui si diceva sara problematica.
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«Quando sei solo, osserva la tua mente;
quando sei tra la gente, osserva le tue parolen».

Scuola Kadampa




Dalla nonviolenza

all’equanimita

di Maria Luisa Tornotti

Una delle espressioni della moralitd bud-
dhista & la nonviolenza. Ma se indaghiamo
a fondo possiamo osservare che tutta la con-
dotta morale ¢ nel suo nucleo improntata
a questo valore. Non uccidere e non re-
care offesa non sono sinonimi esclusivi di
nonviolenza, ma soltanto le sue manifesta-
zioni piu evidenti e come tali non costitui-
scono una regola esteriore soddisfatta la
quale ci si pud riconoscere come esseri
morali. Il significato della nonviolenza bud-

dhista si estende ben oltre la superficie del-

le manifestazioni esteriori del comporta-
mento umano, travalicando ’area formale
della norma ed invadendo la totalitd del
modo di essere dell’'uomo.

La violenza per i buddhisti & innanzitutto
un fattore mentale e non costituisce una
eccezione, un evento saltuario, ma una con-
dizione tipica dell’essere umano comune.

Nella letteratura buddhista sia pali che san- -

scrita uno dei termini pitt diffusi per indi-
care la nonviolenza & avihimsa (assenza di
vihimsa, cioé violenza) e rappresenta so-
prattutto la nonviolenza interiore nel senso
di intenzione e disposizione d’animo. In
quanto assenza del fattore mentale vihimsa,

essa non si limita alla sfera mentale ma la“

trascende e si colloca altrove, nell’interno
dell’essere umano, in una sfera che egli
deve scoprire, se vuole liberarsi dai condi-
zionamenti che lo vincolano alle- catene kar-
miche. La scoperta del valore della nonvio-
lenza coincide con la scoperta di questo am-
bito non-mentale che come tale pud essere
perd padrone e signore del mentale, pud
fidlurlo in schiavitl o addirittura annichi-
irlo.
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La nonviolenza non pu0 essere intesa
come una forza della medesima natura del-
la violenza, ma deve necessariamente avere
una matrice pitt profonda che la qualifica
come valore, in modo tale che, qualora esso
venga riconosciuto in se stessi, emani da sé,
senza sforzo, il potere di distruggere il fat-
tore mentale violenza.

Qualsiasi tipo di violenza fisica o ver-
bale & sempre generato da un meccanismo
incontrollato che viene innescato da pen-
sieri e sentimenti di odio, di invidia, di
avidita, di gelosia, di paura, di orgoglio e
di superbia. Tra gli atti violenti dobbiamo
includere anche quelli suscitati da un’of-
fesa ricevuta, perché alla loro origine c’&
una condizione interiore di reazione che
non & pervasa del valore di nonviolenza.

Per il buddhista I'astenersi dal compiere
atti di violenza in opere o in parole non &
di per sé- sufficiente a realizzare la nonvio-
lenza se si continuano a coltivare quei tipi
di pensieri e di sentimenti che ne sono la
radice e, non solo, costituiscono essi stessi
degli atti violenti. Il buddhismo non so-
pravvaluta l’aspetto che comunemente de-
finiamo materiale o reale delle cose rispetta .
a quello interiore. I1 mondo mentale ed il.
mondo sentimentale sono reali quanto quel-
lo fisico e sono soggetti come quello alla
legge di azione e reazione. ,

Il meccanismo per cui dai sentimenti e
pensieri «negativi» si generano -atti di vio- -
lenza si innesca sempre automaticamente
ogni qualvolta insorgono questi stati d’ani-
mo in relazione agli altri individui o al-
I’esterno in genere, a meno che noi siamo
consapevoli di cid nel momento in cui si



verifica; solo allora possiamo vanificare
questo processo. Percid se la ragione mec-
canica degli atti violenti & un qualsiasi stato
d’animo negativo, la causa per cui quesio
meccanismo funziona & l’inconsapevolezza.

L’essere umano in genere non ¢ cosciente

dei suoi pensieri, dei suoi sentimenti, delle

sue emozioni, delle sue impressioni. Si la-
scia pensare dai pensieri, si lascia sentire
dai sentimenti, si lascia vivere dalle im-
pressioni ed emozioni. Ed il suo comporta-
mento & un continuo, caotico interagire. In
tale condizione i germi della violenza pro-
sperano e fruttificano.

La violenza nasce dall’errore di conside-
rare il mondo, la personalita, le cose, gli
altri come realta stabili, destinate un giorno
a finire, ma per ora praticamente solo lieve-
mente corruttibili. Percid Iindividuo si
identifica con I’idea che ha di sé, del mon-
do, degli altri, quelle idee sono la sua realta
€ per esse vive, si accanisce, lotta e muore.
Da qui nascono l'orgoglio, I’avidita, 1’egoi-
smo, il rancore, la brama e tutti i semi del-
la violenza.

La violenza scaturisce dall’errore di con-
siderare me e te come realtd separate, quan-
do invece il confine tra noi due & fatto di
nulla e gli aggregati in continuo divenire
che costituiscono le nostre entita fisiche in-
teragiscono incessantemente. Se tu ed io
non esistiamo come realta separate non ha
senso combatterci, competere, vendicarci.

La violenza nasce dall’attaccamento alle
impressioni sensoriali, alle idee di buono e
di cattivo, di bello e di brutto, che costitui-
scono le nostre griglie mentali in base alle
quali giudichiamo e commettiamo violenza.
La violenza nasce infine dall’ignorare che,
nel momento in cui si vive, cid che si proiet-
ta nell’illusorio futuro & l’azione con i suoi
frutti, cid che edifica I'individuo € il suo
modo di agire (mentale e fisico).

«Non ¢& raggiunto dal male chi non se lo
procura» (Dhammapada 9.124). «Il male
che sorge in noi lo causiamo noi stessi, &
prodotto da noi» (Ibidem, 12.161). Qual-
siasi violenza ¢ sempre innanzitutto una
violenza fatta a se stessi, per la legge del-
1’azione. Uno dei casi di violenza a se stessi
attualmente riconosciuti, almeno tra gli psi-
cologi, .&¢ quello commesso dall’individuo
che per apparire pacifico o per obbedire
alla regola reprime in sé istinti aggressivi e
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violenti, € che senza dubbio possiamo in-
cludere nella categoria di quelle forme di
ascesi che recano violenza a se stessi € sono
esecrate nei testi buddhisti, in quanto of-
fendono la vera natura delle cose. Cid si
riallaccia al discorso che abbiamo fatto al-
I'inizio ed & una prova della sua fondatezza.
Perd per il- buddhismo questa non & l'uni-
ca forma di violenza a se stessi, in quanto,
come dicevamo, qualsiasi violenza & nella
sua essenza un’azione contro se stessi.

L’essere umano fondamentalmente & vio-
lento perché non sa di esserlo; ossia non
sa con tutto se stesso di esserlo. Magari lo
pensa e lo dice, ma non si accorge di es-
serlo. E questo accorgersi sarebbe il primo
passo verso la nonviolenza. In realta 1'uo-
mo non pud essere nonviolento se i suoi
sentimenti ed i suoi pensieri lo spadroneg-
giano. La nonviolenza si innesca quando
si avvertono i propri pensieri sorgere €
scomparire o rimanere e _spadroneggiare,
quando si sentono le proprie emozioni in-
vaderci e diffondersi intorno a noi intera-
gendo con il nostro passatdo (ovvero tutto
quello che noi siamo ora, che & il prodotto
del nostro passato) e con l’aria che respi-
riamo.

Ma il massimo grado di nonviolenza cot-
risponde all’equanimita, questa condizione
esistenziale cosi equivocabile, cosi facilmen-
te confondibile con forme di passivita, da
un lato, o di indifferenza a vari livelli, dal-
Paltro. '

L’equanimitd vera & quella che per-
mette al monaco insultato, percosso, op-
presso, derubato di non' provare odio per
il suo oppressore. «Ecco proprio a causa
dell’ostilita mai. si placa l'ostilita, solo con
la non ostilita si placa: questo & immutabile
elemento» (Dhammapada 1.4-5). L’equani-
mitd &, come bene viene definita, una «con-
dizione divina» (brahmavihara), quasi uno
stato di grazia, se cosi si pud dire usando
una terminologia non ortodossa, e corri-
sponde percid a quella consapevolezza pie-
na, a cui il buddhista aspira. Comunque
dobbiamo tener presenti anche le altre tre
«condizioni divine»: la simpatia, la com-
passione, la gioia partecipe.

«Con metta (benevolenza, simpatia) si
estirpa la cattiva disposizione d’animo, con
karuna (compassione) si previene la violen-



za, con mudita (gioia partecipe) si supera
. Pavversione, con upekkha (equanimitd) si
previene la reazione sensoriale» (Majj. Nik.
IT). Si pud pensare che queste «condizioni
divine» siano espressioni diverse, formanti
un’unitd organica, di una dimensione di
coscienza indipendente dai meccanismi di

azione e reazione legati alle impressioni

sensoriali ed agli schemi-mentali. Fonda-
mentalmente dobbiamo riconoscere che so-
no «qualitd calde» e sono pertinenti alla
sfera sentimentale dell'uomo o meglio alla
sfera del cuore. E’ preferibile parlare di
cuore come chakra (centro eterico) pil1 che
di sentimenti nel senso comune tipicamente
occidentale i quali rappresentano pili che
altro un modo «soggettivo» di sentire. Sono
sentimenti allo stato cristallino, ovvero so-

no la quintessenza della capacita sentimen-
tale umana.

Le quattro «condizioni divine» sono
espressioni dello stato d’animo nonviolen-
to e sono nel contempo formative rispetto
a quello. Nel senso che si pud meditare su
di esse e farle intervenire in un istante di
consapevolezza fino a quando non ci si
sintonizza definitivamente su di esse. E’
coltivando queste condizioni che I'uomo
pud sviluppare una consapevolezza pilt am-
pia ed estirpare le radici della violenza.
Queste caratteristiche danno all'uomo la
possibilita di vivere su di un piano non-
mentale e di osservare. Meditare su di esse
pud aiutare ad acquisirle, ma soprattutto
sentirle nel cuore, sperimentarle pud am-
pliare la consapevolezza.

Poesia Zen

La mente libera nel regno del Dharma,

Siedo accanto alla finestra inondata dalla luna

Osservando le montagne con le orecchie,

Ascoltando il torrente con occhi aperti.

Ogni molecola predica una legge perfetta,

Ogni momento canta un vero sutra:

Il pensiero pilt veloce ¢ senza tempo,

Un solo capello ¢ sufficiente ad agitare il mare.

Shutaku, 1308-1388

(da « Poesie Zen » - Newton Compton Editori)



Non si educano i ragazzi

soltanto con nuvolette

di Connie Miller

Non ¢ forse necessario ricordare ancora
una volta la crisi in atto in molti sistemi
educativi dell’Occidente, crisi che trova la
sua manifestazione soprattutto nella mancan-
za di finalita educative chiare e a lungo ter-
mine, di contenuti didattici appropriati e di
metodi pedagogici coerenti con le finalita.
In tale stato 'di vuoto gli educatori ad ogni
livello stanno aggrappandosi — ¢ solo in
certi casi con la necessaria intelligenza e
coscienza — a metodi e materiali « alternati-
vi », nella speranza di colmare il divario esi-
stente da una parte fra metodi convenzionali
e contenuto del soggetto e dall’altra con gli

autentici bisogni esistenziali dei piccoli es-
seri umani, avviati verso le responsabilita di-

trovarsi adulti alla fine del XX secolo.

11 libro di Stephanie Herzog « Immagina
che... » (edizione Le Stelle, Milano 1985, p.
142, lire 7.000) ¢ il sincero tentativo di una
insegnante attiva ed impegnata di condivide-
re con altri le proprie esperienze personali,
compiute in una scuola dove sono stati adot-
tati metodi particolari di concentrazione e di
visualizzazione, genericamente definiti co-
me metodi di « meditazione ». 11 testo, di
piacevole lettura, descrive con semplicita e
chiarezza, passo per passo, le tecniche usate
con i bambini di una scuola elementare,
presenta alcuni dei problemi incontrati e
suggerisce una varieta di contesti nei quali
le tecniche della « meditazione » possono
essere applicate, soprattutto mella scienza
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didattica € nel contesto della creativita in
via di sviluppo nel campo dell’arte. Ne & de-
rivato un libro che pud considerarsi utile
e informativo per insegnanti ancora digiuni
di tali-esperienze, cui offre l'occasione di
un approccio vasto e globale all’educazione
di bambini, quale purtroppo non si riscontra
nelle scuole pubbliche (sia qui in Italia che
negli Stati Uniti).

A un livello pit ‘profondo, tuttavia, con-
sidero il lavoro della Herzog con qualche
riserva. Vi si trovano alcuni limiti, evidenti
nel particolare approccio di Deborah Roz-
nam/IChristopher Hills, principali guide del-
I’Autrice nella sua preparazione professiona-
ne. Affiora, nel contesto dei passaggi espli-
cativi della Herzog, una terminologia vaga
ed imprecisa, che ricorda il vocabolario del-
la « nuova era » proposta da Esalen e da al-
tri gruppi negli anni ’70, occasionalmente
confinanti con il « cosmico ». Questa termi-
nologia tende a staccarsi da quello che € un
resoconto chiaro, pratico ¢ aderente al vis-
suto dell’esperienza personale della Herzog,
proprio perché non si trova al suo posto,
ma & come qualcosa di estraneo gettato
dentro, quasi a voler strumentalizzare una
valida esperienza per giustificare le teorie
piuttosto vaghe dell’« era acquariana », tan-
te volte ascoltate negli ultimi due decenni.
Quanti siano interessati ad introdurre le
tecniche di meditazione e altri metodi « oli-
stici » nelle pubbliche istituzioni di educa-



zione non trovano in quella terminologia un
. aiuto adeguato, né un contributo alla chia-
rezza ¢ ad una giusta comprensione. Tali
giochi linguistici servono in genere solo
ad intorbidire le acque.

Alla fine il libro della Herzog lascia con
un senso di incompletezza, con l'impressio-
ne che manchi qualcosa: dal punto di vista
di una visione « totale » dell’essere umano,
il problema dell’aspetto negativo della natu-
ra umana viene forse trattato inadeguata-
mente. Traspare una specie di teoria impli-
cita che consiste, per esprimerla in forma
estremamente breve e semplificata, nel « fo-
calizzare » il bambino nella sua bonta inte-
riore, con la convinzione che cosi 1’aspetto
negativo alla fine dovra scomparire e tutto
sard di nuovo perfetto.

I bambini di questi anni ’80 stanno viven-
do tempi di estrema sofferenza, violenza e
paura: Chernobyl, Gheddafi, I"incombente
minaccia nucleare, Rambo, violenze dei ge-
nitori sui figli, abusi da parte di adulti, se-
parazione delle famiglie, divorzi, disoccu-
pazione dilagante, minaccia dell’AIDS. I
bambini sperimentano questa triste real-
ta fino in fondo € senza controlli, in
aggiunta ai loro problemi individuali nel-
la scuola, nella famiglia, con gli amici: ten-
sioni, insicurezza, collera, gelosia, paura,
tristezza, aggressione e odio, attaccamento
ed egoismo. Hanno bisogno di avere a di-
sposizione strumenti chiari ed efficaci, da
applicare alle proprie negativita interiori,
mentali ed emozionali, per mettersi in grado
di fronteggiare la sofferenza, il dolore ¢ la
confusione che regnano nel mondo attorno
a loro. Hanno certamente bisogno di svilup-
pare 1a propria immaginazione, la creativita
e la fantasia, di giungere ad una valutazione
positiva di se stessi € questi argomenti sono
non solo menzionati, ma anche arricchiti
dalla Herzog con esempi tratti dalla sua
personale esperienza. Tuttavia i problemi
della moralita, del male, della sofferenza
e delle loro cause sono trattati piuttosto su-
perficialmente, quando vengono trattati.

Nel 1984, mentre mi trovavo in Califor-
nia, ho incontrato alcuni ragazzi che fre-
quentavano 1'University Community School,
a quell’epoca una scuola elementare « alter-
nativa », organizzata e diretta da Deborah
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Rozman, presso cui la stessa Herzog ha ri-
cevuto una preparazione nell’approccio par-
ticolare alla meditazione per bambini. Ri-
chiesti di esprimere un parere sulla loro
esperienza scolastica, due ragazzi hanno ri-
sposto: « Va bene, ma a lungo andare di-
venta una noia. Non facciamo altro che im-
maginare nuvolette, arcobaleni, unicorni € si-
mili cose ». .Da qui ho capito che quei gio-
vani volevano € avevano bisogno di. espe-
rienze pitt complete € profonde di quelle lo-
ro offerte da arcobaleni, nuvolette e uni-
corni.

Ma, in conclusione, non lasciatevi scorag-
giare nella consultazione del libro della Her-
zog, anzi leggetelo attentamente. E’ un ini-
zio, un eccellente inizio, ed & un manuale
molto pratico per la scuola. Ed € importante
notare che la Herzog, trattando in modo par-
ticolare le tecniche, va veramente al di 1a
di una mera considerazione di arcobaleni
€ unicorni. E’ peraltro 1mportante ricordare
che negli esseri umani di ogni eta, per ren-
derli capaci di superare i problemi e le dif-
ficolta della wvita, deve sorgere una chiara
individuazione di tutte le difficolta esistenti,
nonché un chiaro e preciso riconoscimento
delle loro cause, soprattutto delle loro cau-
se interiori. Per portare la pace nel mondo
ed eliminare i problemi della guerra e del-
I’aggressivita, non basta meditare sulla « pa-
ce; pace, pace ». Ognuno di noi deve rico-
noscere ed eliminare in se stesso T'odio e
I’aggressivita che affiorano dalla nostra psi-
che. Allora e solo allora ci sara la possibilita
di trovare lo spazio interiore dove la pace
potra mettere radici. Parlando del lato indi-
viduale, solo affrontando e confrontandoci
con i nostri fattori mentali negativi € con le
nostre €mozioni i semi della bonta di base
troveranno lo spazio nel quale germogliare
e produrre i loro frutti, Una metodologia
educazionale che non prenda in dovuto con-
to il problema degli elementi negativi della
vita e della natura umana non € in grado
di preparare sufficientemente gli individui a
reggere alle esperienze della vita in tutte
le sue pilt svariate manifestazioni, e tanto
meno a utilizzare fino in fondo e trasformare
le esperienze della vita per andare in una
direzione positiva e, se del caso, per tra-
scendere le limitazioni di una visione dua-
listica dell’esistenza.



LIBRI

(a cura di Vincenzo Piga)

DOGEN - UCHIYAMA ROSHI: « Istruzioni a un cuoco zen » - Ubaldini Editore, Roma
1986, p. 133, lire 15.000.

SOSHITSU SEN XV: « Chédo, lo zen nell’arte del the » - Promolibri, Torino 1986, p. 95,
lire 10.000.

Si puo raggiungere il piir alto livello di realizzazione buddhista attendendo semplice-
mente a lavori di cucina? Risponde da par suo Dogen Zenji, fondatore della scuola Zen So-
to, aiutato da Uchiyama Roshi, uno dei suoi pitt rinomati commentatori viventi, col dire an-
zitutto che lo zazen (come ogni altra meditazione) & efficace soltanto « quando comincia ad
operare nelle nostre attivita quotidiane » (p. 43). Raccontano le antiche scritture di un disce-
polo del Buddha, tardo d’intelletto, che raggiunse I’Illuminazione dedicandosi alla sola pra-
tica suggeritagli dal Maestro: spolverare la sala di meditazione. Non si vive realmente il
Dharma — sostiene Uchiyama — limitandosi a studiare il pensiero e la filosofia del buddhi-
smo o facendo zazen « solo per entrare nella trance del satori come in qualche stato mentale
estatico ed esoterico ». Essenziale € vivere la nostra quotidianita con mente magnanima (« non
dipendere da nulla ed essere disposti ad accettare e affrontare qualsiasi cosa si manifesti »),
paterna (« agire con I’atteggiamento dei genitori, considerando nostri figli tutti gli uomini e
gli eventi che incontriamo nella vita ») e gioiosa (« la mente gioiosa é quella della gratitudine
e dell’ottimismo »). Il cuoco zen, nel pulire la verdura, mondare il riso e far bollire ’acqua
dovra avere «la premura amorevole e sollecita dei genitori che allevano il loro bambino »
(p. 65). E ancora: « Maneggiate anche una singola foglia di verdura in modo tale che mani-
festi il corpo del Buddha, cio a sua wolta permette al Buddha di manifestarsi attraverso la fo-
glia » (p. 21). Detto altrimenti: « Dedicate totalmente la vostra vita a ogni singola cosa che
incontrate » (p. 63) ed allora « ogni situazione prende letteralmente vita e cid a sua volta ge-
nera chiarezza e splendore » (p. 96).

Nel buddhismo « nipponizzato » iquesti insegnamenti hanno avuto profonda applicazione
con la « cerimonia del té », presentata ora al lettore italiano da un giapponese quanto mai qua-
lificato, Soshitsu Sen, Gran Maestro della XV Generazione della scuola di té Urasenke, al cui
centro di Roma ¢ dovuta I'accurata traduzione, alla quale Fosco Maraini ha aggiunto una
brillante prefazione. Non é facile in Occidente attribuire valori religiosi al comportamento
da assumere in una riunione per il té, dopo avere banalizzato con ritualismi frettolosi e ste-
reotipati persino I'ineffabile tragicita divina dell’Ultima Cena.

Y

Questo libro (come 'altro di Dogen) ricorda che ogni atto & sostanzialmente religioso
quando tende a « realizzare la tranquillita dell’anima in comunione con il nostro prossimo
nel nostro mondo » (p. 15) e che ogni gesto della nostra vita quotidiana diventa sacro.quando
& compiuto, umilmente e semplicemente, con armonia, rispetto, purezza e serenita, le quat-
tro basi della « cerimonia del té ». Siamo un po’ pit in la di qualche riduttiva interpretazione
occidentale, come quella di Thomas Hoover secondo cui la « cerimonia » sarebbe « una pre-
coce forma di terapia di gruppo giapponese ». Il buddhista cinese Rinzai, al cui insegnamen-
to zen si ispira la « cerimonia », ammoniva a non lasciarsi opprimere o turbare dal mondo og-
gettivo, ma, semplicemente, liberarsene ricordando che viviamo « nel mondo intero ». Allo-
ra anche il gesto di offrire o accettare una tazza di té pud esprimere la totalita dell’Essere.

48



PIO FILIPPANI RONCONI: «Le vie del buddhismo » - Basaia Editore, Roma 1986, p.
243, lire 25.000.

Questa nuova opera sul buddhismo si caratterizza per la completezza dell’esposizione,
che spazia dagli aspetti psicologici e filosofici della dottrina alle pratiche meditative delle di-
verse scuole, alla letteratura e all’arte ispirate dal Dharma e alla storia politico-militare dei
paesi da esso coinvolti, con pagine interessanti sulle cause del declino buddhista in India. Par-
ticolare impegno é stato posto dall’Autore nel presentare il cammino ascetico adottato dalle
varie scuole, distinguendone le singole tappe e le interconnessioni (non solo interne alle
esperienze buddhiste — come quelle tra Mahamudra e Zen Soto o tra Shingon e tantrismo
— ma anche con tradizioni shivaite, iraniche e taoiste). Tale impegno avrebbe fatto meritare
all’opera molti punti in originalita scientifica ed utilita pratica se non fosse stato attuato con
una concisione quasi telegrafica (indicativa al riguardo la parte dedicata al Kalachakra).
Urn’occasione mancata? '

Il Filippani Ronconi si occupa da decenni di ricerche e studi appassionati e fecondi in
ogni campo dell’Orientalistica e gli dobbiamo riconoscenza in particolare per averci fatto
conoscere importanti testi del canone pali. Nel libro che presentiamo emerge il ruolo che
ha I'ascési nel buddhismo, quale necessario completamento di fede e morale di per sé insuf-
ficenti, « pura immacolata coscienzialita, ... forma estremamente concreta, vivente ed imme-
diata di percezione intuitiva, che tradurremmo con enstasi piuttosto che con estasi » (p. 66).
E’ bene evidenziata anche la singolarita del buddhismo, nel suo apparente paradosso di reli-

. gione « atea », che da puro movimento ascetico alle origini ha potuto, senza contraddirsi,

sviluppare nelle successive esperienze mahayaniche contenuti devozionali, ma con divinita,
diligentemente elencate e interpretate dall’Autore, da intendersi come « semplici proiezioni,
esteriorizzate nel culto e quindi fondamentalmente illusorie, di elementi noetici e psichici ap-
partenenti alla coscienza soggettiva » (p. 5). Donde si deduce « la estrema perfezione e sottile
raffinatezza » dei procedimenti psicologici individuati tanti secoli fa dai grandi maestri di
Dharma, come pure il carattere « apostolico universale » dell’insegnamento, « accessibile a
tutti coloro che sono animati da sincerita, intelligenza e volonta ».

Altri studiosi potranno, si spera, verificare e approfondire i tanti suggerimenti e intui-
zioni di questo libro, che aiutera i lettori a superare eventuali prevenzioni che ancora osta-
colassero in loro un fiducioso accostamento alle esperienze buddhiste, perché la presentazio-
ne e interpretazione fedele dell’antico insegnamento € esposta in forme rispettose delle attese
culturali dei nostri giorni.

ANNE e DANIEL MEUROIS-GIVAUDAN: « L’altro volto di Gesit » - Ed. Arista, p. 360,
lire 17.500.

Nel suo « Dizionario buddhista » (Ubaldini Editore) C. Humphreys, alla voce Akasha

. scrive che nel buddhismo esoterico, tanto caro ai teosofi, i « registri akasici » conservano il

ticordo della natura, quasi una fedele registrazione di avvenimenti dei trascorsi millenni. A
questi « registri » assicurano di avere avuto accesso i due Autori, ricavandone questo libro
che, prevedono loro stessi, « per alcuni sara un romanzo, per altri un delirio mistico » e che
si aggiunge ad analoghi impegni di letteratura esoterica, di cui riprende le tesi di fondo rac-
contate peraltro con garbo non comune in tali opere.

IGNATIUS IESUDASAN: «La teologia della liberazione in Gandhi » - Cittadella Editri-
ce, Assisi 1986, p. 244, lire 16.000.

&
Negli ultimi anni si é molto parlato, con consenso o dissenso, della teologia della libera-
zione, ma con riferimento soprattutto a movimenti cattolici dell’ America Latina, oggetto di
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ingenerose polemiche della parte conservatrice del Vaticano e del suo portavoce, cardinale
Ratzinger. Questo libro allarga il discorso, ponendo in luce quanto quelle esperienze politi-
co-religiose fossero implicite nella missione di Gandhi, che acquista cosi nuove valenze e
nuova attualiti, perché contribuisce a riconoscere il valore universale di quelle esperienze e
la loro legittimita anche come componenti del dialogo interreligioso. D’altra parte, riferirsi
a Gandhi impone (come appare chiaro dal lavoro di Jesudasan, opportunamente offerto dalla
« Cittadella » al dibattito culturale e politico del nostro paese) I'adozione di comportamenti di
tolleranza e di non-violenza nelle lotte politiche e sociali condotte sotto vessilli religiosi. C’é
nel libro anche il tentativo di attribuire una dimensione cristologica all’azione del Mahatma:
tentativo piit 0 meno riuscito, ma forse non proprio indispensabile nei confronti di chi, co-
me Gandhi, dichiarava: « Io credo che vi ¢ una sola religione nel mondo, ma credo altre-
si che se essa é un grande albero ha molti rami... E come tutti i rami prendono la loro linfa
da una sola sorgente, cosi tutte le religioni derivano la loro essenza da una sola fonte ».

AUTORI VARI: « Guida all’obiezione di coscienza » - Edizioni Lavoro, Roma 1985, p. 208,
lire 12.000.

La casa editrice della CGIL ha pubblicato questa guida per aiutare i giovani a scegliere il servizio
civile quando sono « chiamati alle armi »; vi si trovano anche gli indirizzi degli enti presso cui tale ser-
vizio puo essere prestato. Nel quadro dell’azione per la Pace, I'obiezione di coscienza dovrebbe essere
fatta valere da tutti i giovani sensibili agli ideali umanitari piir che alla vita di caserma. Ma gli obiettori
sono ancora pochi, anche perché sono di fatto scoraggiati dalla burocrazia militare e non ancora adegua-
tamente incoraggiati dai movimenti per la Pace. La legge (che ha gia 15 anni e li dimostra..) richiede
che lobiezione sia basata « su profondi convincimenti religiosi, filosofici o morali professati dal richie-
dente » e la fondatezza di tali convincimenti sard accertata dal ministro per la difesa, su parere, non vin-
colante, di 5 «esperti »: un generale, un magistrato, un avvocato dello Stato, un professore d’Universita
e uno psicologo. Siamo ben lontani dalla situazione degli Stati Uniti, dove basta appcrtenere a religioni
antimilitariste per essere esonerati dagli obblighi di leva.

ALTRI LIBRI RICEVUTI:

RUDOLF STEINER: I! destino dell’'uvomo - Basaia Editore, Roma 1986, p. 114, L. 12.000.
MARCELINE SENARD: Lo zodiaco applicato alla psicologia - Basaia Editore, Roma 1986, p. 277, L. 32.000.

AA.VV. (a cura di Paola Giovetti): I fenomeni paranormali - Edizic;ni Mediterranee, Roma 1986, p. 184,
L. 18.000.

FILIPPO LIVERZIANI: Le esperienze di confine e la vita dopo la morte - Edizioni Mediterranee, p. 223,
L. 20.000.

SALVATORE CARRUBBA: Un occhio sul Mondo - Edizioni Rassegna culturale, Roma 1986, p. 181,
L. 15.000.

SALVATORE CARRUBBA: ‘Le memorie di un povero cane - Edizioni Rassegna culturale, Roma 1986,
p. 190, L. 15.000.

GIUSEPPE FILIPPONIO: Il Loto Bianco - Edizione fuori commercio, a cura dell’'Ordine Esoterico del
Loto Bianco, via Laurentina, 622 - Roma.

GIUSEPPE FILIPPONIO: La via della Luce - Eaizione fuori commercio, a cura dell’Ordine Esoterico
del Loto Bianco, via Laurentina, 622 - Roma. ’
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INIZIATIVE

ASSEMBLEA E CONGRESSO DELL’UBI
A MILANO

L’assemblea plenaria dell’'Unione Buddhista Ita-
liana, alla quale aderiscono oltre 20 centri di
meditazione, avra luogo a Milano il 13 aprile
per concordare le modifiche dello Statuto, che
sono necessarie per il riconoscimento giuridico
dellUBI. A settembre sara celebrato a Milano il
primo congresso dellUBI, patrocinato dal Comu-
ne nel quadro delle manifestazioni «Milano per
Voi». Per l'occasione si & costituito nel capoluogo
lombardo un comitato organizzatore composto da
Roberto Pinciara dell’Associazione Italiana Zen,
Roberto Volpon del centro Ghe Pel Ling, Fabio
Zagato del centro Vipassana e Stefano Piovella
del Samaji. Il Congresso al quale sono invitati
tutti i centri buddhisti italiani é aperto al pub-
blico e in particolare a esponenti del mondo
culturale e di altre confessioni religiose.

Informazioni: Giuseppe Molinari, Istituto La-
ma T.K., Pomaia (Pisa), tel. 050/68976.

CONFERENZA DI TITMUSS A ROMA

Il maestro di meditazione vipassana Christopher
Titmuss terra a Roma una conferenza organizzata
dalla Fondazione Maitreya sul tema: « Ecologia
e Spiritualita ».

La conferenza avra luogo giovedi 14 maggio
alle ore 18 nella sala per conferenze di via Pietro
Cossa 40. Informazioni: 06/3498800.

ISTITUTO LAMA T. K. — POMAIA

Il programma primaverile-estivo prevede:

17:20 aprile: «Il Lam-rim breve di Lama Tzong
Khapa», seminario diretto dal gheshe Champa
Ghiatso;

24-26 aprile: «I mandala delle Puje del fuoco»,
seminario diretto dal gheshe Champa Ghiatso;

24-26 aprile: «Lo Yoga del Sole», seminario di
Anna Maria Lodi; '

15-24 maggio: «Ritiro di Vipassana, meditazione
di consapevolezza», con Corrado Pensa e Chri-
stopher Titmuss;

25 maggio-4 giugno: «La pratica del cogliere l'es-
senza, ritiro delle pillole di fiori», guidato da
Claudio Cipullo;
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29-31 maggio: <«Tara, laspetto femminile della
mente illuminata», con il lama Gonsar Rim-
poche;

29-31 maggio: Corso di Shiatsu, diretto da Laura
Chellini; -

4-14 giugno: «Lama Chopa e Mahamudra», semi-
nario diretto dal gheshe Champa Lodro;

9-12 giugno: «Ritiro del Nyung-ne», con medita-
zioni, digiuno e mantra;

15-25 giugno: «La pratica del cogliere l'essenza,
ritiro delle pillole di fiori», guidato da Claudio
Cipullo;

19-21 giugno: Corso di Shiatsu, diretto da Laura
Chellini. ’

Informazioni: tel. 050/68976.

CAMPO ESTIVO DI UNIVERSAL
EDUCATION — POMAIA

Si svolgera a Pomaia, presso I'Istituto Lama
T. K. dal 14 al 19 luglio il 4° campo estivo di
Universal Education sul tema: «Natural..Mente,
la natura esterna ed interna»; questa iniziativa
& aperta ad adulti e bambini. Informazioni: Con-
nie Miller, c/o Istituto Lama T.K., Pomaia (Pi),
tel. 050/68976.

DZOG-CHEN AD ARCIDOSSO

Il maestro Namkhai Norbu Rimpoche guidera
un corso di insegnamenti e di pratiche Dzog-chen
presso la Comunita di Merigar dal 17 al 26 apri-
le. Informazioni: tel. 06/5800475.

PELLEGRINAGGIO SICILIANO
PER LA PACE

Partiré da Messina il 14 aprile un pellegrinag-
gio per la pace, che, dopo avere attraversato
lisola, raggiungera Comiso il Venerdi Santo, dove
sara installata una base di preghiera e medita-
zione di fronte alla base militare. Partecipano a
questa iniziativa gruppi di cattolici, il gruppo
evangelico di Catania e il monaco buddhista Mo-
rishita, che risiede permanentemente a Comiso.
Informazioni: Centro interconfessionale per la
Pace, via Acciaioli 7, Roma tel. 06/6540661.



INTERNATIONAL MEDITATION CENTER

Avranno luogo nel centro «La Meridiana» di
Ponte dell’Olio (Piacenza) i seguenti corsi residen-
ziali di Vipassana nella tradizione U Ba Khin,

guidati da John Coleman: 17-26 aprile; 30 aprile- -

10 maggio; 26 giugno-5 luglio; 14-23 agosto; 28
agosto-6 setiembre. Nei periodi liberi da questi
corsi, il centro organizza week-end di meditazio-
ne condotta da assistenti designati da Coleman,
ai quali possono partecipare solo praticanti che
abbiano gia fatto un corso di 10 giorni. Informa-
zioni: tel. 0523/878334 oppure 02/587296.

CASA DI RITIRI — EUPILIO

Segnaliamo tra i programmi di questo centro
dei PP. Barnabiti i seguenti corsi di meditazione
diretti dal p. Antonio Gentili:

Corsi di base: 20-25 aprile; 3-9 maggio; 21- 27
giugno; 26 luglio-1 agosto.

Corsi di approfondimento: 2-8 agosto; 16-22
agosto.

La stessa Casa organizzera presso i Padri Pas-
sionisti di Caravate (Varese) un ritiro di consas
pevolezza meditativa con la guida di Corrado
Pensa dal 24 al 30 maggio. Informazioni: tel.
031/655602.

MEDITAZIONE VIPASSANA — CAPIZZONE

Il secondo corso di meditazione vipassana, co-
me insegnata da S. N. Goenka, si terra a Capiz-
zone (Bergamo) dal 6 al 17 maggio. Il corso é
aperto a tutti e non é necessaria alcuna prece-
dente esperienza meditativa. Informazioni: Renata
Paolini, Corso V. Emanuele 95, Civitanova Mar-
che (Mc), tel. 0733/774670; oppure Pierluigi Con-
falonieri, via Martinelli 64, Cinisello Balsamo
(Mi), tel. 02/6600214.

ISTITUTO DI STUDI INTERCULTURALI

Nel settembre scorso é stato fondato a S. Gen-
naro (Lucca) UIstituto di Studi Interculturali per
promuovere dialoghi e incontri tra Est e I'Ovest,
il Nord e il Sud. L’Istituto si ispira allo sviluppo
di una cultura globale con I'organizzazione di con-
ferenze, corsi e lezioni in italiano e in inglese
su religione, filosofia, psicologia, lingue, letteratura
e le varie forme di arte. E’ diretto da Peter Della
Santina e Krishna Ghosh. Prossimi programmi:
18-20 aprile: Psicologia buddhista;

1-3 maggio: La tradizione tantrica;
20-30 giugno: Le grandi religioni del mondo;
10-20 luglio: La via buddhista verso la liberta.

Informazioni: 71, via di Tofori, San Gennaro,

Tofori (Lucca) tel. 0583/978100.

Un nuovo monaco

Il nostro collaboratore Lorenzo Poletto,
laurea in psicologia, dopo un periodo di stu-
di e ritiri in Thailandia (all’International Fo-
rest Monastery del monaco Ajahn Chah) e in
Inghilterra’ (all’Amaravati Buddhist Centre
del monaco Ajahn Sumedho), si trova dalla
primavera del 1986 all’Universita buddhista
della City of Ten Thousend Buddhas di Tal-
mage (California) per un corso triennale di
studi e pratica di Dharma. Qui il 29 agosto
dello scorso anno ha ricevuto i Dieci Precet-
ti di Shramanera e il nome monastico Heng
Ru dal Maestro cinese Hsuan Hua, prosecu-
tore della linea di Patriarchi Ch'an,



Lo stupa di Pomaia

E’ uno fra i pit importanti « stupa » dell’Occidente. E' stato costruito a Pomaia
(Pisa) nel parco dell’Istituto Lama Tzong Khapa in memoria di Lama Yeshe ed & dedicato al-
la Pace. Gli stupa (in tib. Chorten) sono monumenti caratteristici dei paesi buddhisti, origi-
nariamente tombe o reliquari; ma, soprattutto in Tibet, costruzioni simboliche, mandala pla-
stici, che rappresentano, nelle cinque parti della loro struttura (cubo, sfera, cono, mezzaluna,
fiamma), i cinque elementi (terra, acqua, fuoco, aria, etere), i cinque Dhyani-Buddha e in ge-
nerale l'unita della redalta, sia relativa che assoluta e Uinterrelazione tra microcosmo (corpo
umano) e macrocosmo (Universo). Questo stupa di Pomaia e alto 6 metri.

CENTRO D’INFORMAZIONE BUDDHISTA CENTRO RABTEN MAITRI — TORINO
GIAVENO
Oltre a corsi e seminari, il cui programma pri-
Il programma per la primavera prevede alcune maverile € in elaborazione, il centro organizza
conferenze del Iartza Janchub Sondup sul Bardo ogni mercoledi sedute di meditazione guidata da
e su Milarepa. E' previsto inoltre un ciclo di Rinchen Dorje secondo i tradizionali insegnamen-

conferenze di Ananda Gurugé, ambasciatore di

Sri Lanka all’'Unesco: il 25 aprile a Giaveno, il # mahayana. Sono inoltre in programma corsi di

27 allUniversita di Torino e il 28 aprile dlla Shiatsu con Dino Mariani, di Yoga con il maestro

Biblioteca Nazionale di Torino per conto del indiano James Eruppakkattu e di Pranoterapia
CESMEO. vibrazionale con Lauretta Trevisio. Informazioni:

Informazioni: tel. 011/9378331. tel. 011/593097 (ore pasti).
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Lettere a | PARAMITA

RIFUGIO E BATTESIMO

Da circa tre anni mi sono avvicinato al bud-
dhismo tibetano; ho preso insegnamenti da famosi
Lama e spesso alla fine dei corsi veniva chiesto
da molti discepoli di poter prendere Rifugio. Tanti
fra questi erano al loro primo corso e mi sembra-
va che facessero questo passo con leggerezza. lo
sono cristiano, ho ricevuto il Sacramento del Bat-
tesimo e questo fatto ha creato in me un conflitto:
posso prendere Rifugio nei tre Gioielli senza ne-
gare la mia fede cristiana?

Cosa significa effettivamente prendere Rifugio?
Quando & il momento di prenderlo? Con chi devo
prenderlo?

Gradirei conoscere e confrontare l’opinione di
un rappresentante della Chiesa Cattolica e di.un
rappresentante del buddhismo. -

Paolo Marioiti - Roma

Pubblicheremo sul prossimo quaderno I'opinione
di un cattolico e l'opinione di un buddhista.

RESPIRARE PER MEDITARE

Desidero qualche spiegazione a proposito del
suggerimento della McDonald (PARAMITA 20,
p. 41) sullopportunita che le sedute di medita-
zione siano precedute da esercizi di rilassamento
del corpo.

Antonio Molfese - Potenza

Ogni vero maestro di meditazione pud suggerire
tecniche adatte per mettere il corpo in sintonia
con la pratica meditativa. Ne segnaliamo una fra
le tante. Mettendosi in piedi, in un locale con aria
pulita, a gambe unite, braccia tese lungo i fianchi,
dita distese e unite, busto eretto, muscoli rilassati,
eseguire quanto segue, restando immobili e con-
tando fino a 9 nell’inspirare e altrettanto nell’espi-
rare:

1) tre respirazioni complete clavicolari, spin-
gendo verso il basso (nell'inspirare) e verso lalto
(nell’espirare) la parte superiore dei polmoni;
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2) ire respirazioni complete toraciche, allar-
gando (nell'inspirare) e restringendo (nell’espira-
re) la parte centrale dei polmoni;

3) tre respirazioni complete addominali, spin-
gendo verso il basso (nell'inspirare) e verso lalto
(nell’espirare) la parte inferiore dei polmoni.

Questo « preliminare » procura vantaggi soma-
tici (espansione del volume polmonare, aumento
dell’ossigenazione sanguigna, ecc.), induce alla
calma mentale e abitua alla concentrazione.

E’ una prima esperienza che pud incoraggiare a
farne altre, fino forse a verificare che, come si
legge nel Kalachakra-Tantra, « se si ottiene la per-
fezione del corpo, ogni specie di perfezione nei
Tre Mondi viene facilmente ottenuta ».

SCIENZA E DHARMA

La fisica contemporanea ed in particolare le teo-
rie di Einstein vanno oltre i limiti delle scienze
fisiche, approdando al pensiero filosofico e specu-
lativo. Duemilacinquecento anni di distanza tra la
meditazione del principe Siddhartha e i postulati
di Einstein, sembrano toccarsi, quasi lambirsi in
un rapporto armonico, testimonianza della realta
umana, unica ed immutabile. Due esperienze, due
realth storiche, due metodi; ma la verith sembra
essere unica.

Da quando Einstein ci ha dato la formula
E mc?, indiscutibile unitd di materia ed ener-
gia, le distanze tra materia e spirito sono divenute
pilt corte, se non scomparse del tutto. Gli atomi e
I’energia che compongono il mio corpo erano in
una realtd quadrimensionale una cosa diversa da -
quella che ora appare a me; il Karma, principio
di causa ed effetto, sembra dimensionarsi come E,
prima parte dell’equazione universale, che diventa
un mondo, pilt mondi, infinite galassie; una storia
dove un secondo o un miliardo di anni sono la
stessa cosa. Nascita, morte, rinascita: sembra che
la scienza contemporanea abbia chiuso il cerchio
su cid che Gotamo Siddhartha aveva detto due-
milecinquecento anni fa, un tempo. cosi lontano,
ma relativisticamente inesistente.

Per la meccanica quantistica la realta & soltanto
apparenza, per il Buddha e per la filosofia Brahma-



nica la realtd & maya, ossia apparenza o se prefe-
. riamo rappresentazione mentale. Un’altra mera-
vigliosa convergenza di due veritad separate dal
tempo storico.

Il ricordo di vite precedenti, nel buddhismo e
nella moderna psicologia & un capitolo non meno
affascinante di quello sul Karma e la fisica quan-
tistica.

Vorrei sperare che questi appunti possano su-
scitare maggiore interesse di PARAMITA per i
temi che ho brevemente accennato.

Renzo Mammini - Roma

VIOLENZE A PONDICHERRY

L’Ashram di Pondicherry (India), dove il mae-
stro Swami Gitananda insegna le pratiche di Yoga
nella tradizione di Patanjali, in una cornice di
vegetazione rigogliosa e curatissima ed in edifici

nuovi e armoniosi, & stato confiscato dal governo

locale.
« Il 25 agosto — ci scrive il centro AVATAR
di Palermo — un manipolo di 60- uomini vi ha

fatto irruzione, distruggendo e razziando barba-
ramente. quanto potevano, costringendo il Maestro
al ricovero in ospedale per una settimana a causa
delle violenze subite, impedendogli in seguito di
rientrare, neanche per riprendere gli effetti per-
sonali.

Tutto cid perché il Governo locale ha deciso
unilateralmente di appropriarsi di questi luoghi
sacri per destinarli ad attivita commerciali ed
edonistiche, trovandosi in una zona di forte incre-
mento economico! ».

Il centro AVATAR propone di inviare lettere
di protesta all’Ambasciata Indiana (via XX Set-
tembre, 5 - Roma).

CRONOLOGIA BUDDHISTA

Il libro « Venticinque secoli di buddhismo » di
M. Omodeo Salé, scritto e pubblicato in occasione
del Buddha Jayanti, cioé della commemorazione
del 2500° anniversario della morte del Buddha,
che si celebrd solennemente nel 1956 in tutti i
paesi di tradizione buddhista, & ineccepibile per
quanto riguarda le intenzioni: dare al lettore occi-
dentale non specializzato una idea sintetica, dal
punto di vista storico, dello «svolgimento del
pensiero e delle sette Buddhiste, dai primi conci-
lii.. tratteggiando le splendide figure dei grandi
santi e dei filosofi... attraverso il medio evo che
portd [il buddhismo] al massimo splendore e po-
tenza in tutta I’Asia... fino all'involuzione degli ulti-
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mi secoli ed infine alla recente fioritura per cui ben
si pud parlare di un vero rinascimento buddhista
nel mondo ».

Lodevole intento. E anche moilto ambizioso. Nel
libro si trovano molti dati utili e curiosi, una
bella documentazione fotografica e anche (cosa
molto pilt importante) un apprezzamento assai
giusto di quello che il buddhismo rappresenta
come fenomeno religioso-culturale. Ma ci si im-
batte in alcune inesattezze.

L’errore pilt grossolano si trova nel primo
paragrafo, che cito a continuazione (corsivo mio):
« La morte del Buddha avvenne attorno al 480
a.C. Per alcuni infatti Gautama sarebbe nato nel
573 A.C., lilluminazione, conseguita a 29 anni,
avrebbe quindi avuto luogo nel 544 (per cui ricor-
rerebbe nel 1956 il duemilacinquecentesimo anni-
versario della illuminazione) e la morte, ad 80 an-
ni, nel 493; la maggioranza degli studiosi sposta
invece le date di 10 anni: nascita nel 563, illu-
minazione nel 534, morte nel 483; aliri ancora ri-
tardano tutta la sua vita di altri 7 anni» (p. 9).

Qui, tutto & confusione. A 29 anni, Gotama fece
la grande rinuncia, abbandonando la vita di corte
per ricercare la salvezza. Nessuno ha mai preteso
che conseguisse I’llluminazione in quel momento;
I'ottenne circa sei anni pilt tardi.

Le celebrazioni del Buddha Jayanti commemo-
ravano il 2500° anniversario del Parinibbana
(parinirvana), cio¢ della morte del Buddha, con
riferimento alla data tradizionale del 544 a.C., e
non 'anniversario dell’Illuminazione conseguita 45
anni prima. La cronologia tradizionale indica per
la nascita del Buddha il 624 a.C., per la Rinuncia
il 595, per I'Illuminazione il 589 e per il Parinib-
bana il 544. Lo studioso inglese E.]. Thomas, in
un’opera del 1927 propone per gli stessi eventi
queste date: 563-534-528-483, mentre A.K. Warder
nel libro Indian Buddhism del 1970 retrocede di un
triennio le date del Thomas.

Lo stesso riferimento al 2500° anniversario « del-
I’Illuminazione » si ripete diverse volte. Sembra
che I’Autore abbia capito male che cosa sia il
Parinibbana, che & il « pieno nirvana » (cio¢ sen-
za rimanenze di elementi karmici che potessero
generare una ulteriore esistenza) che si instaura
nel momento dell’estinzione dell’organismo psico-
fisico di un Illuminato.

Ho rilevato altre inesattezze: ad esempio, a p. 22,
la confusione fra lo stato jhanico di « realizzazio-
ne della cessazione » — nirodha samapatti — e il
conseguimento del nirvana. Venticingue secoli di
buddhismo & un’opera che contiene indubbiamente
molto materiale utile e interessante, ma che deve
essere maneggiata con precauzione.

Amadeo Solé-Leris - Rocca di Papa



Gli autori di questo quaderno

Ajahn Chah: monaco buddhista della Thailandia, dopo lunghi periodi di ritiro e digiuni nelle foreste e di
ascetismo itinerante, ha realizzato il centro di meditazione Bung Wai Forest nel sud della Thailandia. Ha
diretto corsi di insegnamento e meditazione in Europa e Nord-America ed ha fondato un monastero bud-
dhista nel Sussex (Inghilterra).

Maria Angela Fala: laureata in filosofia orientale (con una tesi sul Milindapanha pubblicata dall’editore
Ubaldini), si occupa da diversi anni di dottrina buddhista, che ha approfondito in un soggiorno in Sri Lanka.

Connie Miller: americana, laureata in psicologia junghiana e religioni comparate, & monaca buddhista dal
1978. Ha diretto fino al 1980 il centro buddhista Mount Everest di Kathmandu e dal 1981 lavora all’lsti-
tuto Lama Tzong Khapa di Pomaia (Pisa), occupandosi in particolare dell’organizzazione internazionale
« Universal Education ».

Corrado Pensa: ordinario di Religioni e Filosofie dell’India e dell’Estremo Oriente all’'Universita di Ro-
ma « La Sapienza », si occupa attivamente di meditazione vipassana in Italia, Inghilterra e Stati Uniti.

Vincenzo Piga: giornalista, dopo esperienze nel movimento sindacale e alla Comunita Economica Europea
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 all'Universita
di Roma « La Sapienza », collabora a riviste scientifiche nel campo dell'iconografia buddhista; autrice con
il prcfessor Mario Bussagli del volume « Architettura Orientale ».

IS

Shunryu Suzuki-Roshi: gia rinomato maestro della linea Soto Zen in Giappone dove & nato, nel 1958 si
stabili a S. Francisco (California), dove fondd lo Zen Mountain Center, il primo monastero zen fuori del-
I’Asia. E’ morto nel 1971, lasciando i testi di molti insegnamenti, particolarmente rivolti agli occidentali.

Tai Situ-pa: & una delle maggiori personalita nella gerarchia Kaghiupa del buddhismo tibetano, dopo il
Karmapa. Considerato una emanazione di Arya Maitreya, si & dedicato all’insegnamento del Dharma in
Occidente ed & versato nelle anti visive, nella musica e nella poesia.

Thich Nhat Hanh: monaco buddhista vietnamita, da anni in Francia, & impegnato nella dottrina e nella
meditazione (dove unifica la tradizione zen con la pratica del Satipattana) ed inoltre in iniziative sociali
e pacifiste (fu alla testa della delegazione del Vietnam alla conferenza per la pace di Parigi). E’ anche
attivo nel dialogo interreligioso fra buddhisti e cristiani.

Marcello Zago: attuale Superiore Generale della Congregazione dei Missionari Oblati di Maria Immacola-
ta, & stato segretario del Segretariato vaticano per i non-cristiani, dopo una lunga permanenza nel Laos co-
me missionario. Il suo libro pilt recente & «Buddhismo e Cristianesimo in dialogo» (Citta Nuova Editrice).
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