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| _Gl_i skandha

1. La natura dell’io

di Maria

Una delle domande che spesso capita
di sentire &: qual & la definizione che il
buddhismo da della persona umana? Se-
condo la tradizione, quello che chiamiamo
essere o individuo o io € solo una combi-
nazione di forze o energie psicofisiche che
cambiano continuamente € che possono es-
sere divise in cinque gruppi o aggregati, i
khandha (1). Quali sono questi cinque ag-
gregati? Il primo ¢ rupa, la materia fisica;
poi c’¢ vedana, 1’aggregato delle sensazioni;
sanna, ’aggregato delle percezioni o discri-
minazioni; samkhara, 1’aggregato delle for-
mazioni mentali (2) e infine vinnana, 1’ag-
gregato della coscienza. Questi ultimi due
khandha sono quelli che abbiamo visto en-
trare pitt direttamente nel processo di rina-
scita (3). '

Pertanto, i termini “io” o “individuo”
sono solo nomi convenzionali, un’etichetta,
che noi diamo alla combinazione di questi
cinque aggregati, che, ricordiamo, non han-
no una realta assoluta, ma sono sempre in
continuo cambiamento, impermanenti e, poi-
ché ci0 che & perituro e impermanente &
dolore, essi stessi sono dukkha, sofferenza.

« Tutto cid che ¢ impermanente &
dukkha... In breve, i cinque aggregati
dell’attaccamento sono dukkha » (S.
III, 58).

« O brahmani, ¢ proprio come un
fiume di montagna che scorre e va ve-
loce prendendo tutto con sé; non c’¢
un momento, un istante, un secondo

in cui fermi il suo fluire, ma va, con- .

tinuando a scorrere. Cosi, brahmani,
¢ la vita umana, come un fiume di
montagna » (A. 700).

Oltre al fluire dei khandha non c¢’¢ una
entitd, un’anima che soggiace ad essi. Non
<% una sostanza immutabile; un sé perma-
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nente, un atman, secondo il termine sanscri-
to. L’'uomo ¢, dice il Buddha, anatta (4),
non possiede un sé, nulla che possa, a ra-
gione, essere definito come “io”. Quando
questi cinque aggregati psicofisici, che sono
interdipendenti, operano insieme nasce la
idea di un "io”, ma essa ¢ falsa perché
non c’¢ nulla oltre al fatto che questi aggre-
gati operino insieme. Dice Buddhaghosa nel
suo Visuddhimagga: « Esiste la sofferenza,
ma nessuno che soffre; esiste 1’azione, ma
nessuno che la compia; esiste l'estinzione,
ma non la persona estinta. Anche se c’
un sentiero, non ¢ un viandante » (5).
Questa affermazione cosi assoluta della
negazicne dell’esistenza dell’io, ¢i porta su-
bito a considerare una delle dottrine fonda-
mentali del buddhismo, quella che & meglio
conosciuta come dottrina dell’anatta o del
non-sé, base e/o risultato naturale della
dottrina dei cinque khandha. Base in quan-
to, proprio a partire dall’idea della non esi-
stenza dell’io, per giustificare la “mia” esi-
stenza qui ed ora vengono concepiti i cin-
que khandha che la dividono nei suoi com-
ponenti psicofisici essenziali; misultato in
quanto, analizzando bene questi cinque ag-
gregati che comvongono questa “mia” indi-
vidualith, vedremo che non esiste nulla
dietro e oltre di essi che possa essere con-
siderato come il “mio” io o atman.

« L’'uomo comune, non addestrato...
guarda al corpo come all’io o all’io
- come se avesse corpo, o al corpo co-
me se fosse nell’io o all’io come se
fosse nel corpo» (S. III. 138).

La stessa cosa si ripete per gli alsri aggre-
gati. E’ con la giusta comprensione della
dottrina dell’anatta che si pud iniziare il
cammino lungo il sentiero del Dharma. Dice
Candrakirti nel suo Madhyamakavatara:

« Avendo visto con il loro intelletto che



tutte le afflizioni e i dolori nascono dall’idea
di individualitd e comprendendo che 1’og-
getto di questa & il sé, i praticanti agiscono
per estirpare il sé». Commenta ]. Hop-
kins (7): « Gli yogi che desiderano liberarsi
dalla ruota della nascita, invecchiamento,
malattia € morte, inizialmente non medita-
no sulla vacuitd dei pilastri, dei vasi e dei
germogli, ma sulla vacuita, o mancanza di
sé, delle persone. Avendo ottenuto la com-
prensione della vacuitad delle persone, uno
yogi volge la sua meditazione alla vacuita
degli altri fenomeni che sono inclusi nel
continuum di una persona, cioé il corpo e
la mente (il khandha rupa, materia, pit i
quattro khandha psichici, n.d.r.), ¢, alla fine,
medita sulla vacuita dei fenomeni non inclu-
si nel continuum della persona, come i pi-
lastri o le case ». E specifica il Quinto Da-
lai Lama (8): « Qualche volta sembra che
Iio esista rispetto al compo. Qualche volta
sembra che esista rispetto alla mente. Qual-
che wvolta sembra che esista rispetto agli altri
aggregati (sensazioni, discriminazioni e fat-
tori mentali). ‘Alla fine del presentarsi di
una tale varieta di modi di apparenza, venite
a identificare che I’io esiste di per se stes-
so, che esiste inerente alle cose, che sin dal-
I'inizio si & autostabilito ed esiste in modo
indifferenziato con la mente e il corpo, che
sono mescolati come latte € acqua. Pertanto
questo € il primo dato essenziale (nella me-
ditazione della mancanza di sé dell’io), 1’ac-
certamento dell’oggetto da negare (nella vi-
sione della mancanza di sé). Dovete analiz-
zare fino a quando non nasce una profonda
esperienza di esso ». .

Pertanto, € importantissimo lavorare sul-
la comprensione della dottrina dell’anatta.
Bisogna comprendere che, secondo il Bud-
dha, non esiste un essere statico, imperitu-
ro ed inamovibile; il processo reale a cui
apparteniamo ¢ il fluire dei khandha conti-
nuo ¢ incessante.

La dottrina del non sé significa che non
c® un’entita permanente, una sostanzialita
in una qualsiasi cosa, animata o inanimata.
Essa implica 1’assenza di un’anima, sia ema-
nata da una sorgente divina che creata da
un essere divino; il mondo fenomenico ¢ un
perpetuo processo collegato da un sistema
di relazioni di causa-effetto senza nulla di
permanente.

~

« Tanto il corpo che la mente sono
travolti in un incessante mutamento,
ma l'impermanenza & piut accentuata
ed il flusso pitt rapido nella iente
che nel corpo, cosicché, se intendia-
mo considerare qualcosa come perma-
nente dobbiamo riferirci piuttosto al
corpo che alla mente » (S. II, 94-5).

« Alcuni intendono il ’sé” come “mente”
o "coscienza”. Ma il Buddha dice che € me-
glio per un uomo considerare il suo corpo
fisico come il sé piuttosto che la mente, il
pensiero o la coscienza, perché il primo
sembra essere pilt solido di questi ultimi, in
quanto che la mente, il pensiero o la co-
scienza (citta, manas, vinnana) cambiano
costantemente giorno e notte, persino piu
velocemente del corpo (kaya) » (9).

Il caratteristico punto di vista dell’anatta
pud essere considerato come una continua
polemica contro la sostanzialita, il perma-
nente e l'universale che i sistemi della tra-
dizione brahmanica indiana dell’atman
considerano come reali. Nel pensiero india-
no la credenza nell’esistenza di un atman
(atta), sé individuale che viene a identificar-
si con il S€ universale (Brahman) & espres-
sa nelle Upanisad: ogni essere umano ha in
sé una parte del Brahman; Brahman e at-
man sono di un’unica ed uguale sostanza e
la liberazione consiste nel ricongiungere il
proprio sé al S€ universale. L’atman € una
sostanza eterna, non toccata dagli avveni-
menti ed incapace di combinarsi con qual-
siasi altra cosa eccetto che con se stessa.
« Sembra che la dottrina sul sé diffusa ai
tempi del Buddha, e da lui stigmatizzata,
fosse una congerie di varie e contrastanti
concezioni, basate su ambizioni tipicamente
umane: il sé reale doveva essere un’essenza
permanente, non soggetta a decadimento e
avere caratteristiche quali la perfezione, la
felicita e ’onnipotenza. Dal momento che
la realta quotidiana, evidentemente, non
corrisponde a queste ambizioni, 1'uomo &
costretto a postulare l’esistenza di un na-
scosto agente al proprio interno, un agente
puro, eterno e potente come egli stesso vor-
rebbe essere. Il Buddha sottolined il fatto
che l'unita della personalita dipende dalla-
mescolanza delle funzioni particolari, e
dunque non esiste. Inoltre, nessuna delle



parti corrisponde alle specificazioni; queste

_sono, infatti, tutte impermanenti, inclini alle
infermita e all’infelicita e al di 1a delle no-
stre facolta. In effetti, si avvicina pitt il cor-
po ai principi di un io, (come abbiamo ap-
pena visto, n.d.r.) che non i fatti menta-
{i » (10).

Si trovano dunque molte teorie sulla real-
ta e la qualita dell’atman, ma il buddhismo
le nega completamente tutte, partendo dal
presupposto contrario: la non esistenza del-
Patman, la teoria dell’anatta (11). La teoria
del Buddha contro l'esistenza di un atman
€& duplice: in primo luogo egli prende i vari
aspetti della personalitd (khandha) e dimo-
stra che nessuno di questi pud essere identi-
ficato con l'atman perché non ne possiede
le caratteristiche. Nel M. 230, alla domanda
di Aggivessana su come educa i suoi disce-
poli il Buddha risponde:

« Cosi, Aggivessana, educo i miei
discepoli: la forma materiale, disce-
poli, ¢ impermanente, la sensazione &
impermanente, la percezione ¢ imper-
manente, le strutture psichiche sono
impermanenti, la coscienza ¢ imper-
manente (sono i cinque khandha). La
forma materiale non & il sé; la sensa-
zione non ¢ il sé, la percezione non
¢ il sé, le strutture psichiche non so-
no il sé, la coscienza non ¢ il sé. Tutte
le cose condizionate sono imperma-
nenti, tutte le cose non sono il sé ».

E per confutare Aggivessana che ammet-
te I’esistenza di un sé il Buddha dice:

« E’ la forma materiale permanente
o impermanente? ». «Impermanente».
« Ma, cio che ¢ impermanente ¢ dolo-
re o gioia? ». « Dolore, signore ».
« Ma, ¢ possibile guardare cid che ¢
impermanente, doloroso, cambiante ad
ogni momento e dire: questo &€ mio,
questo sono io, questo ¢ il mio sé? ».
« No, non ¢ possibile, signore... ».

La stessa argomentazione viene poi ripe-
tuta per gli altri aspetti della personalita.
Nella successiva elaborazione portata avan-
ti dalla scuola madhyamaka, si andra oltre
1’aspetto dell’impermanenza dei khandha.

Infatti si riteneva, per esempio da parte di
Candrakirti, che era questa ancora una Vi-
sione troppo grossolana della mancanza di
sé. lLa realizzazione del non sé in quanto
vacuita (sunyata) della persona & considera-
ta una realizzazione molto piu raffinata e
sottile che non quella della sola imper-
manenza della persona (12). )

Nel S. III, 150, inolsre, il Maestro wisi-
tato da Vacchagotta non risponde alla do-
manda postagli da questo sull’esistenza o
sulla non esistenza di un sé personale. In-
terrogato successivamente da Ananda, il
suo discepolo prediletto, sul perché del si-
lenzio, gli spiega che, se avesse risposto
affermativamente, Vacchagotta lo aviebbe
considerato alla stessa stregua dei brahmani
eternalisti, che dicono che il sé & eterno;
mentre, se avesse risposto negativamente,
lo avrebbe considerato un nihilista. Se aves-
se risposto affermativamente sarebbe stato
in contrasto con la dottrina dell’imperma-
nenza e se avesse risposto negativamente
avrebbe confuso il gia confuso Vacchagot-
ta. Su questo dialogo osserva 1’Olden-
berg (13): «Se il Buddha evita di negare
1’esistenza dell’io, lo fa soltanto per non ur-
tare lo spirito limitato del suo ascoltatore. 11
modo stesso con cui scarta la domanda cir-
ca ’esistenza o la non esistenza dell’io fa
intendere la risposta alla quale tendevano
le premesse dell’insegnamento buddhista,
ciog l'io non &». (Torneremo su questo
punto, tra i pili delicati dell’insegnamento
buddhista).

Nagarjuna nel suo commento al Prajna-
paramitasutra dice (14): « Senza dubbio al-
cuno € la dottrina della negazione dell’at-
man a rappresentare la veritd. Questa dot-
trina, che ¢ cosi difficilmente comprensibi-
le, non era dal Buddha destinata alle orec-
chie di coloro il cui intelletto ¢ tardo. E
perché mai? Perché tali uomini, ascoltando
la dottrina dell’anatman sarebbero sicura-
mente caduti nell’eresia del nihilismo. Il
Buddha predicava la dottrina dell’anatman
quando desiderava impartire, a chi poteva
comprenderla, la dottrina trascendentale ».

La seconda argomentazione che il Bud-
dha utilizza contro l’esistenza di un atman
& che la credenza in un sé permanente non
¢ di aiuto per la liberazione. Nel suo se-
condo discorso tenuto a Benares (Anatta



Lakkhanasutta) (15), il Buddha stabilisce
le caratteristiche di base della dottrina del-
Ianatta:

« Se ci fosse un sé questo sarebbe
autonomo, ma una cosa del genere
non puo essere trovata. La forma ma-
teriale non & il sé; se la forma mate-
riale fosse il sé allora il corpo non
sarebbe soggetto al dolore; gli si po-
trebbe dire: devi essere cosi o non
devi essere cosi, ma questo non & pos-
sibile. La forma materiale & soggetta
al cambiamento, al decadimento e alla

morte, accompagnata da miseria ed

(1) Nel corso dell’articolo useremo i termini
canonici in pali. I termini sanscriti corrispondenti
sono: skhandha per aggregati e, in ordine, rupa,
vedana, sanna, samskara e vinnana.

(2) Come vedremo pilt diffusamente nei prossi-
mi articoli, il termine samskara si presta a pit di
una traduzione in quanto riassume in sé moltepli-
ci significati quali: forze karmiche, volizioni, atti-
vita, ecc.

(3) Vedi articoli Karvwna I e II, apparsi in PA-
RAMITA 23 ¢ 24.

(4) In sanscrito anatman; la teoria dell’anatta
¢ detta anattavada o, in sanscrito, anatmanvada.

(5) Visuddhimagga, tr. Nanamoli, Kandy 1975,
p. 587.

(6) Candrakinti, rappresentante della scuola
madhyamika, visse tra il 580 e il 660 d.C. Fu
profonde conoscitore € commentatore delle opere
di Nagarjuna e Aryadeva. Il suo Madhyamakava-
tara (« La discesa del madhyamaka »), giunto a
noi nella wversione tibetana, € un riassunto in

“versi del suo insegnamento e descrive le dieci
tappe che il bodhisattva deve percorrere per giun-
gere al risveglio.

(7) J. HOPKINS, Meditation on emptiness,
London, Wisdom Publication, 1983, p. 176. (Le
edizioni Chiara Luce di Pomaia stanno preparan-
do la traduzione italiana di questo importante
testo).

":(8) J.. HOPKINS, op. cit., p. 685.

afflizione; per cui la forma materiale
non puo essere il sé »,

ILo stesso viene ripetuto per tutti i quat-
tro altri khandha. La conclusione raggiunta
¢ che di tutti questi aspetti, sia passati che
futuri che presenti, oggettivi o soggettivi,
lontani o vicini, si deve dire:

« Questo non & mio, questo non so-
no io, questa non & la mia anima eter-
na. Quando comprende che gli ag-
gregati non sono il suo sé, egli si al-
lontana da essi e cosi pud iniziare a
percorrere il Nobile Sentiero ».

(9) W. RAHULA, L’insegnamento del Buddha,
tr. it. Roma, Paramita, 1984, p. 97.

(10) R.E.A. JOHANSSON, La psicologia dina-
mica del buddhismo antico, tr. it. Roma, Ubaldi-
ni, 1980, p. 152.

(11) Non si pud escludere la possibilita che la
base della teoria dell’anatta sia stata posta gia
prima del Buddha. La tradizione vuole che il
Buddha stesso abbia disconosciuto I’originalita
del proprio insegnamento e abbia dichiarato di
essere seguace della dottrina elaborata dai Buddha
precedenti. Questa affermazione pud essere con-
siderata un modo per “legalizzare” il proprio si-
stema come proveniente da una tradizione ormai
stabilita, ma forse non & del tutto improbabile
che sotto questa affermazione ci sia un fatto rea-
le. Cfr. T. STCHERBAYSKY, La conceziene cen-
trale del buddhismo, tr. it. Roma, Ubaldini, 1977.

-(12) CANDRAKIRTI, Madhyamakavatara, 6.140,
citato in P. Fenner, A Reconstruction of the
Madhyamakavatara’s Analysis of the Person,
Journal of the International Association of Bud-
dhist Studies, vol. VI, n. 2.

(13) H. OLDENBERG, Buddha, tr. it. Milano
1952, p. 273.

(149) In D.C. CHATTERJE, The problem of
knowledge and the four schools of later Bud-
dhism, ABORI, Poona 1931.

(15) L’intero sutta & riportato in PARAMITA 3.

«Nello studio del buddhismo sarebbe un grave errore soffermarsi esclusi-
vamente sulla “dottrina” e trascurare l'esperienza, che & assolutamente fonda-

mentale, I’essenza del buddhismo ».

THOMAS MERTON



Il sutra di Khemaka

Il seguente sutra, tratto dal Samyutta Nikaya (III, 126) fa parte di una serie
dedicata ai cinque khandha. Protagonista ¢ il saggio monaco Khemaka che istruisce
i confratelli sulle difficolta di comprendere e sperimentare realmente la non
esistenza dell’io. E’ facile a parole negare lesistenza dell’io, riconoscere che siamo
esseri composti da elementi e che nessuno di essi pud essere considerato in assoluto
come il mio sé. Ma realizzare interiormente questa realta e penetrarla nella sua
profondita ¢ cosa difficile. La meditazione sui cinque khandha e sulla loro imperma-
nenza — cioé sul loro sorgere, sul loro continuo mutarsi e sul loro dissolversi — ci
aiuta a superare l'idea dell’esistenza dell’io. Una nota di colore nel sutra che pubbli-
chiamo ¢ nella figura del monaco messaggero, Dasaka. Figlio di uno schiavo, é stato
scelto di proposito dagli altri monaci per fare la spola con il venerabile Khemaka,
percorrendo cosi molta strada avanti e indietro, in quanto era famoso per essere
grasso e pigro e perché « dormiva molto dopo i pasti».

Una volta un certo numero di monaci si
trovava vicino Kosambi, nel parco Ghosita.
In quel tempo il venerabile Khemaka si tro-
vava nel parco degli alberi di giuggiola, ma-
lato, infermo, colpito da un’affezione molto
dolorosa.

Allora i monaci pilt anziani, una sera, al-
zatisi dalla loro meditazione solitaria, chia-
marono il venerabile Dasaka: « Vieni qua,
amico Dasaka! Vai dal fratello Khemaka
e digli cosi: Amico, i monaci pilt anziani
dicono cosi: Speriamo che tu sia su con il
morale, amico. Speriamo che tu possa
sopportare i tuoi dolori; stanno diminuen-
do? Ci sono dei segni della loro diminu-
zione? ».

« Fard come volete », disse il venerabile
Dasaka in risposta ai monaci e porto
il messaggio a cui il venerabile Khe-
maka replico: « No, amici, non sono
su di morale, non posso sopportare i miei
dolori. Non ci sono segni che indichino che
essi stiano diminuendo ».

Il venerabile Dasaka riportd queste pa-
role ai suoi confratelli. Allora essi chiesero
di nuovo: « Vieni qua, amico Dasaka. Ri-
torna dal venerabile Khemaka e chiedigli
ancora: Amico, gli anziani dicono cosi:
Amico, in questi cinque aggregati di attac-
camento, cosi chiamati dal Beato, vale a
dire; l’aggregato del corpo, quello della

sensazione, quello della percezione, delle
formazioni mentali e della coscienza... in
questi cinque gruppi, il venerabile Khema-
ka trova che ci sia un Sé o qualcosa per-
tinente a un Sé? ».

« Faro come volete, amici » replico il ve-
nerabile Dasaka a quei monaci e porto il
messaggio. «In questi cinque aggregati di
attaccamento, amico — replicd il venerabi-
le Khemaka — non distinguo alcun Sé né
una cosa pertinente al Sé ».

Il venerabile Dasaka ritornd dai confra-
telli con questo messaggio (ed essi disse-
ro): « Vai ancora, amico Dasaka, e digli:
Allora, se nei cinque aggregati di attacca-
mento il venerabile Khemaka non distingue
alcun Sé né una cosa pertinente al Sé, il
venerabile Khemaka deve essere un arahant,
uno in cui tutte le impurita sono state di-
strutte »,

« Fard come volete », replicd il venera-
bile Dasaka a quei monaci e portdo il mes-
saggio. « Sebbene, fratelli — rispose il ve-
nerabile Khemaka — non distinguo alcun
Sé nei cinque aggregati di attaccamento né
una cosa pertinente al Sé, tuttavia ancora
non sono un arahant, né uno in cui tutte le
impurita sono state distrutte. Amici, seb-
bene io veda che in relazione ai cinque ag-
gregati ho la sensazione ”Io sono”, non ve-



do chiaramente che cosa sia questo “io so-
no”’ »,

Il venerabile Dasaka ritornd dai confra-
telli e riporto le parole del venerabile Khe-
maka. Al che i monaci inviarono un ulterio-
re messaggio: « In merito a questo “’Io so-
no” di cui tu parli, amico Khemaka, che
cosa vuoi significare con questo ”’Io sono”?
Tu parli dell’ ”’Io sono” in quanto corpo o
in quanto distinto dal corpo? In quanto
sensazione o in quanto distinto dalla sensa-
zione? In quanto percezione... in quanto
formazioni mentali... in quanto coscienza o
distinto da essa? In merito a questo Io
sono” che vuoi significare con esso? ».

(Cosi il venerabile Dasaka andd ancora
e porto il messaggio) . « Basta, amico Dasa-
ka, a che serve questo andirivieni? Vai a
prendere il mio bastone. Androd di persona
da questi confratelli ».

Allora il venerabile Khemaka, appog-
giandosi sul suo bastone, si recd da quei
confratelli. Una volta arrivato, li salutd e
dopo i convenevoli d’uso, si sedette da una
parte. Come si fu seduto, gli anziani par-
larono cosi al venerabile Khemaka: « Amico
Khemaka, in merito a questo ”’Io sono” di
cui parli, che cosa vuoi dire con esso? Parli
di esso in quanto corpo o in quanto distin-
to dal corpo?... in quanto coscienza o in
quanto distinto dalla coscienza? ».

« No, amici, non dico ”’Io sono il corpo”
o la sensazione o la percezione o le forma-
zioni mentali o la coscienza o come distinto
da queste e dalla coscienza. Sebbene, amici,
io veda che in relazione ai cinque aggre-
grati ho I’idea dell’ ’Io sono”, non vedo
chiaramente che cosa sia questo ”Io sono”.
Amici, proprio come nel caso dell’odore di
un loto blu o di un loto bianco, se uno
dicesse: “I’odore appartiene ai petali o al
colore o alla fibre di esso”, sarebbe nel giu-
sto descrivendo cosi I’'odore? ».

« Certo che no, amico ».

« Allora come dovrebbe descriverlo? ».

« Amico, certo parlando dell’odore del
fiore »,

« Allo stesso modo, amici, io non parlo
dell’ ”’Io sono” in quanto corpo o sensazio-
ne ecc. Tuttavia vedo che in relazione a
questi cinque aggregati di attaccamento ho
Iidea dell’ ¥Io sono”, ma non vedo chiara-
mente che cosa sia questo “lo sono”, Sebbe-

ne, amici, un nobile discepolo abbia rimos-
so i cinque legami inferiori, tuttavia gli ri-
mane un sottile residuo dai cinque aggregati
di attaccamento, un sottile residuo del con-
cetto di Io, dell’lo sono, Io desidero, della
latente tendenza di pensare ”Io sono”, non
ancora rimossa in lui. In seguito egli vive
praticando la contemplazione del sorgere
e dello sparire dei cinque aggregati, osser-
vando in questo modo: “’Questo & il corpo;
tale ¢ il sorgere del corpo, tale il suo spari-
re. Tale & la sensazione... la percezione... le
attivita mentali... la coscienza, il sorgere di
essa e lo sparire di essa” ».

In tal modo, poiché vive praticando la
contemplazione dei cinque aggregati di at-
taccamento, quel sottile residuo del concetto
di Io, dell’lo sono, Io desidero, quella ten-
denza latente di pensare « Io sono», che
non erano ancora rimossi in Lui, ora sono
rimossi.

Supponete, amici, che ci sia una stoffa
molto sporca. Il proprietario la da a una
lavandaia ed ella la sfrega con terra salata
o liscivia o sterco di mucca e la risciacqua
in acqua pulita. Ora, sebbene quella stof-
fa sia pulita, pulita in profondita, tuttavia
gli & rimasto, ancora non rimosso, I’odore
del sale di terra, o della liscivia o dello ster-
co di mucca. La lavandaia la riconsegna al
proprietario che la mette in un cofano pro-
fumato dolcemente, cosicché quell’odore di
sale di terra o di liscivia o di sterco di muc-
ca, che era rimasto e non era stato rimosso,
¢ ora rimosso completamente. Proprio cosi
amici, sebbene un nobile discepolo abbia
rimosso i cinque legami inferiori, tuttavia
gli rimane un sottile residuo dai cinque ag-
gregati dell’attaccamento, un residuo del
concetto di Io, dell’'To sono, Io desidero,
della tendenza latente a pensare « Io sono »,
non ancora rimossa in lui. In seguito egli vi-
ve praticando la contemplazione del sorge-
re e dello sparire dei cinque aggregati di
attaccamento... In tal modo, poiché vive
praticando la contemplazione dei cinque ag-
gregati di attaccamento, quel sottile residuo
del concetto di Io, dell’Io sono, Io desidero,
quella tendenza latente a pensare « Io so-
no », che non erano ancora rimossi in lui,
ora sono rimossi completamente.

Cosi il venerabile Khemaka parlo e gli
anziani erano soddisfatii delle sue parole.



Note sulla retta pratica

di Corrado Pensa

C’ un fenomeno che capita talora di os-
servare nel panorama della spiritualita
odiema e che, a causa delle sue implicazio-
ni, vale la pena di commentare. Mi riferi-
sco all’atteggiamento di chi, nell’ambito di
un cammino spirituale, sceglie una pratica
interiore ridotta al minimo indispensabile,
la colloca nel proprio universo mentale, in
eclettica compagnia di questo e quell’altro
spunto spirituale e, per indolenza o per
sospettosita, mon si cura in alcun modo di
prendere in considerazione lo specifico re-
troterra dottrinario di quella pratica. Non
si parla qui di uno spirito di apertura e di
tioettivita interreligiosa nei confronti di vie
spirituali diverse da quella che un ricerca-
tore ha prescelto. Interreligiosita che, se-
condo me, pud essere un lievito eccellente
per il progresso spirituale, dato che facil-
mente accresce la motivazione al lavoro in-
teniore, flavorisce una salutare disidentifi-
cazione dalla ideologia religiosa e aiuta a
spostare il fulcro dell’interesse dall’ortodos-
sia all’ortoprassi ¢ dunque dal travaglio cir-
ca la credenza giusta al travaglio circa la
pratica giusta (1).

Qui parliamo, piuttosto, di chi, per fare
un esempio, prende da un contesto vedanti-
co la pratica del “’chi sono io” e la traspor-
ta nel suo mondo mentale, che non si preoc-
cupa perd minimamente di nutrire col Ve-
danta. Oppure pensiamo a colui che cerca
di praticare una tecnica di attenzione rica-
vata dal buddhismo, ma che sul buddhismo
non: si & informato, né conta di farlo. E cosi
un altro ancora potra essere interessato alla
preghiera del cuore cristiana ritenendo suf-
ficente all’impresa il suo sparuto corredo
di ricordi sul cristianesimo. Niente di male,
naturalmente, e, anzi, discrete possibilita di
bene. Senonché — ed & questo soprattutto
che si intende sottolineare qui — a me
sembra che questo atteggiamento parsi-
monioso tischia i porre precisi limiti
al nostro lavoro interiore. Mi pare cioé& che
se non ci tuffiamo generosamente nella tra-

dizione d’origine della pratica scelta noi, in
effetto, ci priviamo di uno strumento fonda-
mentale. Si badi bene: non stiamo pensando
alla necessitd di una professione di fede in
questa o quella religione. Pensiamo invece
all’'uso competente, generoso, sperimentale
e non dogmatico del sistema dottrinario nel
oui alveo una data pratica spirituale & nata
e cresciuta. Generoso significa senza riser-
ve preconcette, in particolare senza riserve
concepite prima di una certa maturazione
della pratica nella vita di un individuo;
competente significa fondato su uno studio
della tradizione che privilegiamo; sperimen-
tale e non dogmatico vogliono dire secondo
un atteggiamento di verifica delle dottrine
alla luce della propria pratica. Infatti solo
quando abbiamo verificato in questo modo
la validita di dottrine che tradizionalmente
circondano e sorreggono la pratica potra
succedere che queste dottrine diventino no-
stre (e non formulate necessariamente con le
parole della tradizione). Ma se questo tipo
di verifica non accade, allora le dottrine
non verificate, non “toccate” con la prati-
ca, inevitabilmente non potranno entrare
a far parte in maniera vitale degli attrezzi
per il nostro lavoro interiore. Il che, d’al-
tronde, non comportera alcuna invalidazio-
ne di quelle dottrine, ma vorra dire soltan-
to che noi finora non ne abbiamo trovato
conferma.

Prendiamo ad esempio due dottrine bud-
dhiste, quella della produzione condiziona-
ta (paticca-samuppada) ¢ quella dell’imper-
sonalitd (anatta). Quanto alla prima, pensia-
mo soprattutto alla parte centrale della se-
rie condizionata: dai sensi € dalla mente che
incontrano i loro rispettivi oggetti viene il
contatto; dal contatto la sensazione; dalla
sensazione, a seconda che sia piacevole o
spiacevole, I’attaccamento o I’avversione (2),
che si possono raggruppare sotto il termine
cumulativo di reazione (3) o identificazio-
ne. Mentre il contatto € la sensazione (veda-



na) sono risposte naturali e inevitabili del
sistema nervoso @ meno «<he non ci si trovi
in stati speciali di sospensione mentale (#i--
rodha) (4), la reazione (tanha, sete), che &
responsabile del dukkha o umana infelicita,
& qualcosa che, in vinttt del cammino spiri-
tuale, puo essere ridotta o del tutto trascesa,
dando luogo in quest’ultimo caso alla libe-
razione. La dottrina, dunque, contiene due
asserti e cioé che {’attaccamento/avversione
¢ comunque sofferenza e che, in secondo
luogo, esso pud essere trasceso. Ora & evi-
dente che questa dottrina se non & appog-
giata alla pratica meditativa sara in qualche
modo manchevole, sia nerché senza pratica
lunga e assidua non saremo mai convinti
davvero del carattere semipre insoddisfacen-
te dell’attaccamento/avversione, sia perché
& la pratica a indicarci come andare oltre
il movimento della reazione. Quello che &
forse meno ovivio € che ci preme qui ricor-
dare ¢ che se & vero che la dottrina ha biso-
ono della pratica & anche vero che la prati-
ca, a sua volta, ha necessita, per approfon-
dirsi, di riandare in continuazione alla dot-
trina. La dottrina in questione, infatti, stu-
diata e rammentata periodicamente, induce
la pratica di consapevolezza a essere pil
mirata e precisa e a focalizzarsi sempre pil,
a preferenza di altro, sul movimento di
identificazione, sul continuo rinascere di at-
taocamento/ avversione, sulla continua rina-
scita dellio, come direbbe Buddhadasa (5).
E dunque se Pesercizio della consapevolezza
su questo o quel fenomeno naturale (p. es.
il respiro) ¢€ tirocinio fondamentale, tuttavia
l’area privilegiata, di prima linea, per la
consapevolezza non potra che essere quella
della reazione. E mi sembra improbabile che
senza una qualche assimilazione della dot-
trina dell’origine condizionata della reazione
o sofferenza, Iattenzione genericamente
esercitata possa condurci alla medesima
frontiera.

Vediamo ora il secondo esempio, la dot-
trina dell’impersonalita (anatta). Secondo
questa dottrina: (a) nulla ci appartiene ve-
ramente né sul piano materiale e fisico, né
sul piano mentale e (b) questa ¢ una buona
cosa, fondamentale da cogliere per superare
la sofferenza (6). Eventi, pensieri, cose,
emozioni sono ampiamente fuori dal no-

stro controllo: vanno e vengono, sorgono
e scompaiono indipendentemente, in ultima
analisi, da cid che noi vogliamo o non vo-
gliamo. Percid le mie cose, emozioni, pen-
sieri sono “miei” solo in un-senso conven-
zionale e supetficiale. Ma io, a meno che
non -sviluppi una vista nuova, credo altri-
menti, in virth della cieca identificazione,
appunto, con cose, emozioni etc. Anche qui,
¢ chiaro come questa dottrina debba orga-
nicamente associarsi con la pratica: non per-
ché ne sia difficile un primo intendimento
o perché la dottrina sia panticolarmente
obiettabile. Ma perché senza pratica € mol-
to verosimile che ci sfugga il carattere buo-
no e liberatorio dell’anatta, per non parla-
re della possibilita che essa ci susciti disa-
igio e paura. Paura che pud manifestarsi
anche nel corso della pratica: ricerche psi-
cologiche su meditanti avanzati hanno indi-
cato che la meditazione buddhista tende a
generare una fase temporanea di estrema
ansietd allorché il modo abituale di perce-
zione comincia a venire meno (7). Ed &
inutile dire quale sostegno possa fornire
una buona comprensione del Dharma in
questi casi.

Ma torniamo a quanto si stava dicendo.
Dunque la dottrina buddhista ha un impre-
scindibile bisogno della pratica. Ma in che
senso — (possiamo come prima domandar-
oi — la pratica ha bisogno della dottrina
dell’impersonalita? Io direi che ne ha biso-
gno allo scopo di capire meglio quello che
stiamo facendo e quello che sta succedendo
nella pratica (come nel caso sopramenziona-
to della paura) e per promuovere, di conse-
)guenza, una maggiore fiducia nella pratica
e una maggiore penetrazione della pratica.
In particolare lo studio del Dharma fa ca-
pire al praticante che eventuali intuizioni
circa limpersonalita non nascono casual-
mente o in virth di un’attenzione generica,
ibensi nascono proprio da quella contempla-
zione-comprensione dell’attaccamento/avver-
sione di cui si diceva sopra. Ossia quanto
pil io alleggerisco la presa dell’attaccamen-
to/avversione sulle cose, tanto pill si assot-
tiglia il mio senso di proprieta personale sul-
le cose e tanto piu le cose sono libere da
me e io sono libero dalle cose: le cose (e
dunque eventi, stati- d’animo, persone etc.)
diventano meno mie, ¢ io sono meno iden-



tificato nelle cose. Dunque P'impersonalita o
. anatta & il logico porntato della comprensio-
ne che nasce dal non attaccamento. Per af-
ferrare questo fatto centrale la pratica &
certamente il mezzo d’elezione. Ma a me
sembra che, a sua volta, l’assimilazione
dottrinaria sia per i pilt un supporto indi-
spensabile. Ascoltiamo, in proposito, Kalu
Rinpoche: « Forse capire tutti questi con-
‘cetti... non & strettamente necessario; se
siamo diligenti nella pratica del Dharma
e meditiamo finiremo con lo sperimentarli
comunque. Non & che [i vari stati e qualita
spirituali] non appariranno solo perché noi
non sappiamo come chiamarli o che, invece,
compariranno per forza solo perché noi
sappiamo come chiamarli. D’altra par-
te sembra che ci sia qualcosa di molto im-
portante nel fornire orientamenti che aiuti-
no le persone a capire di pit gli elementi
della pratica del Dharma e quello stato del-
P'illuminazione per raggiungere il quale esse
lavorano » (8).

Certo, i concetti ¢ le dottrine sono peri-
colosi perché, invece di essere un aiuto pre-
zioso, possono trasformarsi in una gabbia e

(1) Si pud wvedere l'articolo Il dialogo interreli-
gioso come guida spirituale in PARAMITA 19,
pp. 23-29. .

(2) Come vedra chi conosce il buddhismo, que-
sta esposizione & deliberatamente semplificata: in-
fatti non ci soffermiamo sulla eventualita che la
sensazione sia neutra e non menzioniamo, accanto
ad attaccamento e avversione, la terza impurita,
ossia la confusione/ignoranza, che & sia causa di
attaccamento ¢ di avversione, sia un loro effetto.

(3) Nel volume di W. HART, The art of living:
vipassana meditations as taught by S. N. Goenka,
London and San Francisco 1987, il termine « rea-
zione » € wsato in modo molto utile. Cf. pp. 47
sg., 97, 41. In particolare p. 48: « L’attaccamento
¢ solo una forma pilt sviluppata della reazione
“fuggevole » (trad. nostra).

(4) Per una discussione recente e dettagliata
di questi stati, cf. P, J. GRIFFITHS, On being
mindless: buddhist meditation and the mind-
body problem, La Salle, Iil, 1986,

un impaccio. E sarebbe inoltre da ingenui
ritenere che una pratica accurata e fedele
ci garantisca da questo pericolo. Né & un
caso che nella spiritualita orientale cosi co-
me in quella occidentale sorgano periodica-
imente maestri o intere scuole che mettono
in guardia contro questo rischio, talora im-
perniando gran parte dell’insegnamento sul-
I’anti-dottrinarismo ¢ sull’anti-concettuali-
smo. Eppure i pericoli di incapsulamento re-
stano, a cominciare da quello di diventare
antidottrinaristi dogmatici e intolleranti. In
pill, a me sembra che non avere supporti
dottrinali € dunque non sviluppare il gusto
del progressivo approfondimento e verifica
dei grandi insegnamenti tradizionali rap-
presenti, almeno per molti cercatori, esso
stesso un concreto rischio di disorientamen-
to e infiacchimento. Per non parlare dei
pericoli di inflazione egoica che sorgono una
volta che, senza appartenere alla non nume-
rosa categoria «dei “realizzati naturali’,
si decida di prescindere dal magistero di’
una tradizione e di ignorare il lavoro di
tante generazioni che ¢i hanno preceduto sul’
medesimo sentiero.

(5) Cf. sopratutto BUDDHADASA, Heart-wood
from the Bo tree, Bangkok 1985, pp. 9 sg., 15 sg.
e passim. Dello stesso A., lintero scritto Another
Kind of birth, Phatthalung 1969, & su questo at-
gomento.

(6) Dalle itrattazioni sul buddhismo non sempre
risulta con chiarezza il carattere liberante del-
P’anatta. Utile in proposito il Jucido articolo di
J. GARRET JONES, The four truths and the
three marks, Religion, 6 (1976), pp. 190-196.

(7) Cf. COMPTON, W. and BECKER, G., Self
actualization and experience with Zen medita-
tion: Is a learning period necessary for medita-
tion?, Journal of Clinical Psychology, 39 (1983),
925-929; e D. BROWIN and J. ENGLER, The
states of mindfulness meditation: A validation
study, Journal of Transpersonal Psychology, 12
(1980), 143-192.

(8) KALU RINPOCHE, The Dharma that il-
luminates all beings, New York 1986, p. 39
(trad. nostra).



Introduzione al Tantra
di Lama Thubten Yeshe

Con il cortese consenso dell’editore, pub-
blichiamo il capitolo introduttivo del libro
« La via del Tantra, una visione di tota-
lita », opera postuma di Lama Yeshe, che
uscira nelle prossime settimane a cura di
« Chiara Luce Edizioni » di Pomaia.

1. ‘Generalmente parlando si puo affer-
mare che tutte le varie pratiche del Tantra
implicano il principio della trasformazione.
Come la scienza moderna ha dimostrato,
Puniverso fisico, con da sua infinita varieta
di fenomeni — dalla piu piccola particella
subatomica alla pilt grande galassia — € in
un incessante stato di trasformazione e di
evoluzione da una forma di energia all’al-
tra. Il nostro corpo e la nostra mente sono
anch’essi energia, ed il fatto di essere sani
o malati, mentalmente equilibrati o farneti-
canti, dipende dallo stato pitt o meno ar-
monico delle nostre energie fisiche e menta-
1i. Con la vera e propria pratica del Tantra
tutte le nostre enengie, comprese quelle
sottili, e tuttavia potentissime, di cui nor-
malmente non siamo consapevoli, vengono
imbrigliate per realizzare la pilt grande di
tutte le trasformazioni, vale a dire levolu-
zione dalla persona comune, limitata e wvit-
tima dei propri inganni, intrappolata nel
guscio di un ego meschino, nell’essere com-
pletamente evoluto, dalla consapevolezza to-
tale e dalla compassione ¢ dalla visione inte-
riore illimitate,

Come possiamo ottenere una cosi straor-
dinaria trasformazione? Dove trovare le ri-
sorse necessaric per apportare un cambia-
mento cosi profondo? Non dobbiamo cer-
care lontano, non dobbiamo estrarre questo
principio dal nucleo di un atomo né man-
dare un razzo nello spazio per cercarlo in
qualche lontano astro poiché, infatti, I’ener-
gia basilare impegnata in questo profondo
processo di trasformazione tantrica € I’ener-
gia dei nostri stessi desideri.
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2. Viviamo in un reame di desiderio, ¢
dal momento in cui ci svegliamo al mattino
al momento in cui ci addormentiamo alla
sera — ¢ persino nei nostri sogni — siamo
sospinti dal desiderio. Ciascuno dei nostri
sensi ¢ affamato del proprio tipo di cibo:
I’occhio brama di vedere forme e colori in-
teressanti; I’orecchio vuole udire suoni pia-
cevoli; il naso attivamente individua gli sdo-
ri gradevoli e si allontana con disgusto da
quelli che 'lo offendono; la lingua ricerca
nuovi eccitanti gusti, mentre il senso del tat-
to ¢ alla costante bramosa ricerca di un tipo
o di un altro di contatto. Questo desiderio di
stimolo sensoriale & cosi profondamente ra-
dicato in noi che, se veniamo dsolati da suo-
ni, odori e cosi via per un periodo sufficien-
temente lungo, cominciamo a crearli in al-
lucinazioni.

I nostri desideri non si limitano alle cose
che possiamo vedere, sentire, annusare, gu-
stare ¢ toccare, perché la mente rincorre Je
idee con la stessa avidita con cui la lingua
¢ affamata di sapori. Astraaioni quali cono-
scenza, fama, sicurezza ed appagamento ven-
gono perseguite con altrettanto vigore che
se fossero delle cose da toccare con mano
o vedere con gli occhi. Il' desiderio & cosi
diffuso che sembra che non esista cosa che
facciamo che non abbia alla base il desi-
derio. A prescindere dal genere di attivita
in cui siamo impegnati — siano gli affari,
lo sport o persino la ricerca spirituale — in
una forma o nell’altra & sempre il desidenio
a spingere al conseguimento del successo. Il
desiderio ¢ a tal punto parte integrante della

nostra vita che la maggior parte della gente

riterrebbe di avere una vita da morti vi-.
venti senza di esso.

Dietro tutti i nostri desideri si cela la
aspirazione alla felicita, e sotto questo aspet-
to siamo tutti perfettamente uguali, in quan-
to tutto ¢id che vogliamo & la felicita — an-



che se i modi per trovarla possono essere
. diversi — e nessuno di noi desidera la ben-
ché minima sofferenza né delusione. Se ve-
rifichiamo attentamente, possiamo wvedere
come tutte le nostre azioni siano motivate
o dal desiderio di provare quello che & pia-
cevole o dal desiderio di ewvitare le cose
spiacevoli.

Tuttavia, nonostante tutte le nostre aspi-
razioni ad avere nient’altro che felicita, la
nostra vita & piena di dolori ed insoddisfa-
zioni. Il premio per ottenere il quale abbia-

bra che quanto pili tentiamo di essere felici
tanto pitt diventiamo infelici, ¢ da questo
punto di vista la vita appare come un’insen-
sata corsa in circolo, a cui tutti i nostri sfor-
zi per trovare la felicita ci costringono con-
tinuamente finché non ci ritroviamo esausti
e frustrati,

Moldti diversi filosofi e maestri spirituali
hanno descritto questo circolo di perpetua
frustrazione, offrendo consiglio su come li-
berarsene o, per lo meno, su come soppor-
tarlo. Buddha Sakyamuni, ad esempio, chia-

L

Lama Thubten Yeshe, con un copricapo alla « messicana ». Nella sua intensa
attivita in Occidente, il fondatore della FPMT ha sempre dimostrato propensione
verso usi e culture dei popoli latini. Il bambino Osel Rimpoce, in cui il Dalai
Lama ha riconosciuto la reincarnazione di Lama Yeshe, & nato da genitori spagnoli.

mo favorato tanto duramente ¢ che ora €
nostro si rompe, va perso o rubato, o sem-
plicemente cessa di darci piacere; ben pre-
sto Yamato marito o 1’amata moglie diventa
il nostro peggior nemico oppure muote € ci
lascia nella disperazione; ’occupazione che
tanto agognavamo diventa un enorme peso
che divora tutto il nostro tempo e la nostra
energia; la nostra reputazione viene mac-
chiata, da pelle liscia e morbida si fa rugosa,
Pintelligenza comincia ad indebolirsi: & in
tutti questi modi che la desiderata felicita
elude la nostra avida mano. A volte sem-
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mod questa condizione di ripetuta insoddisfa-
zione « samsara » — un termine sanscrito
che significa « girare intorno » — ed inse-
gnd molti metodi diversi per liberarsene. Nel
suo pitt famoso insegnamento si dice che la
fonte di tutti i nostri problemi e delusioni
¢ lo stesso desiderio prodotto dall'ignoran-
za, e che si raggiunge la liberazione o « nir-
vana » sradicando totalmente dal proprio
cuore tale brama. Essendo occhi, orecchie,
naso e cosi via le porte vere e proprie che
conducono al desiderio, coloro i quali de-
siderano liberarsi dal oircolo della soffe-



renza vengono incoraggiati a sviluppare dif-
fidenza specialmente verso i cinque sensi fi-
sici ed a riconoscere come questi esercitino
un malsano controllo sulla mente e vadano,
pertanto, trattati con estrema cautela. i
comportamento di chi segue questo sentiero
verso la liberazione individuale &, pertanto,
caratterizzato da un estremo autocontrollo:
il praticante dispone una rigorosa sentinella
alla porta dei sensi e valuta con estremo
sospetto qualungque cosa che voglia entrar-
vi. Se, ad esempio, dovesse presentarsi alla
vista qualcosa di desiderabile nelle vesti di
un bell’uomo o di una bella donna, il consi-
glio dato al/alla praticante & di stare bene
all’erta nell’evenienza del pericolo di su-
birne il fascino. Nel corso di questo tipo di
addestramento, si combatte la tendenza a
rincorrere e, quindi, a cader vittima del do-
lore e del disappunto, imparando a concen-
trare l'attenzione su .quegli aspetti dell’og-
getto che hanno il potere di ridurre il nostro
desiderio; ad esempio, si pud neutralizzare
il desiderio per una ‘bella persona concen-
trando il pensiero sulle parti non pulite del
suo corpo. Lo scopo di questo genere di pra-
tica & di impedire al desiderio di sconvolge-
re la mente, mentre il risultato a cui mira &
il conseguimento di una pace ¢ di una tran-
quillita che non possano venir disturbate
dalle mutevoli vicende della vita.

Tale cauto approccio al sentiero spiri-
tuale, se confrontato ad un'sistema quale
quello tantrico che fa uso dell’energia del
desidenio, viene considerato inferiore; il che,
tuttavia, non significa che non abbia wva-
lore, in quanto & di cruciale importanza sa-
per riconoscere quando & il momento di ri-
trarre la nostra attenzione da cose che pos-
sono disturbare la mente. Tuttavia, se il so-
lo modo che conosciamo per trattare con
oggetti desiderabili & quello di evitarli, al-
lora provocheremo una grave limitazione al
grado di avanzamento della nostra pratica
spitituale.

IL’impostazione del Tantra & molto diversa
in quanto, anziché considerare il piacere ed
il desiderio come qualcosa da evitare a tutti
i costi, il Tantra riconosce come la potente
energia suscitata dai nostri desideri sia un
mezzo indispensabile per il sentiero spiri-
tuale. Essendo la meta niente di meno che
I'attuazione del nostro pilt also potenziale

12

umano, il Tantra cerca di trasformare ogni
esperienza — per quanto « irreligiosa »
possa apparire — nel sentiero dell’autorea-
lizzazione. E’ proprio a causa di questo inse-
parabile legame della nostra attuale wvita
con il desiderio che dobbiamo -usarne la
straordinaria enengia se vogliamo trasfor-
mare la nostra vita in qualcosa. di trascen-
dentale.

Pertanto la logica del Tantra ¢ molto
semplice: si pud usare l’esperienza dei nor-
mali piaceri quale mezzo per sperimentare
il supremo piacere della totalita od illumi-
nazione. 'E’ naturale che quando coltivate, le
qualita della mente producano qualcosa di
simile € non di contrario a se stesse, e cid
vale tanto per gli stati positivi della mente
quanto per quelli negativi; quindj, allo stes-
so modo in cui l'insoddisfazione non wutra
mai diventare soddisfazione, I'infelicit# non
si evolvera naturalmente in felicita. Pertan-
to, secondo il Tantra, non avremo speranza
alcuna di raggiungere la meta della felicita
completa ed universale se sistematicamente
di renderemo la vita sempre pilt penosa, in
quanto cio & esattamente contrario al modo
in cui funzionano le cose. Poiché € solo col-
tivando piccole espenienze di calma e di
soddisfazione adesso che ci sara possibile in
futuro raggiungere la meta finale della pace
e della serenita, sara solo tramite 1’abile uso
dell’energia del desiderio e lo sviluppo del-
Fabitudine a provare quello che potremmo
chiamare il « vero » piacere che potremo
sperare di raggiungere l’eterna gioia e la
perfetta felicita della piena illuminazione.

3. S§pesso sembra che ci sia una grande
contraddizione fra il provare piacere ed il
seguire un sentiero spirituale o religioso,
poiché per molta gente religione significa
niente di pilt che negazione o rifiuto degli
aspetti piacevoli della vita, un costante dire
«no » al desiderio, « no » alla spontaneita,
«no » alla liberta di espressione. Non c’¢,
quindi, da stupirsi che la religione come isti-
tuzione abbia una tale negativa reputazione:
anziché essere un metodo per trascendere i
nostri limiti, la religione stessa & vista come
una delle peggiori forme di oppressione. E
questa & un’altra forma di superstizione che
dobbiamo superare se vogliamo veramente
essere liberi. Purtroppo il modo in cui mol-



te societa hanno fatto uso della religione co-
. me strumento di oppressione e di controllo
politici giustifica un tale aspro giudizio.

Tale wvisione della religione come qual-
cosa che opprime o limita la nostra fonda-
mentale natura umana non € sostenuta sol-
tanto dai critici della religione stessa, ma
viene condivisa anche da molti praticanti
religiosi. In effetti molta gente ritiene che
il giusto modo di seguire una disciplina
spirituale consista nel negare la propria
semplice umanita, e cosi diventa talmente
diffidente verso il piacere da ritenere che
I'essere infelici sia una cosa veramente va-
lida: « Sono una persona religiosa e pertan-
to non mi devo divertire ». Sebbene il loro
scopo sia quello di ottenere una qualche
forma di pace e di felicitd eterne, si fanno
un dovere di negarsi i piaceri quotidiani del-
la vita che vedono come ostacoli, impedi-
menti allo sviluppo spirituale; se, per caso,
provano un po’ di piacere, si sentono a di-
sagio, al punto da non riuscire a mangiare
nemmeno un pezzetto di cioccolato senza
sentirsi degli avidi peccatori! Invece di ac-
cettare e godere una tale esperienza per
quello che &, si rinchiudono in un bozzolo
di sensi di colpa e di rimorso: « Come 0s0
io indulgere in tale modo quando in questo
mondo tante persone infelici stanno moren-
do di fame! ».

Ma tutti questi atteggiamenti sono com-
pletamente sbagliati, poiché non esiste ra-
gione al mondo per cui ci si debba sentire
colpevoli nel provare piacere; un tale sen-
timento, infatti, sarebbe altrettanto sbaglia-
to quanto 1’aggrapparsi ai piaceri passegge-
ni aspettandosi che ci diano la soddisfazio-
ne suprema. In effetti si tratta soltanto di
un’altra forma di attaccamento, un altro
modo di minchiuderci in una visione limi-
tata di chi siamo e di cosa possiamo diven-
tare. Tale senso di colpa & una perversione
della spiritualita, e non & per nulla un ge-
nuino atteggiamento spitituale. Se fossimo
veramente soddisfatti della nostra situazio-
ne, vale a «dire felici e sereni tanto in condi-
zioni favorevoli quanto mnelle avverse, allo-
ra ci potrebbe essere un qualche effettivo
valore nella pratica della rinuncia, che si
potrebbe usare in modo benefico per rin-
forzare il nostro senso di distacco oppure
per aiutarci a comprendere quello che € ve-
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ramente importante nella vita. Ma raramen-
te ci priviamo di qualche cosa per il giusto
motivo, e piuttosto ci costringiamo in uno
stato di infelicita perché riteniamo che l'es-
sere infelici sia in qualche modo utile. Ma
non lo & perché, se ci crogioliamo nell’infe-
licita, Yunico risultato che ne tratremo sa-
ra una maggiore infelicita. D’altro canto,
se conosciamo il modo per provare felicita
senza venire inquinati né da attaccamento
né da senso di colpa, allora possiamo col-
tivare tale esperienza a livelli sempre pil
profondi ed alla fine raggiungere Finimma-
ginabile felicita diel nostro pieno potenziale
umano.

Se l'impostazione timorosa ed autolimi-
tante che ho criticato & sbagliata, allora qua-
le deve essere il modo abile di chi ¢ seria-
mente interessato a realizzare il proprio pil
alto potenziale? Detto semplicemente, si de-
ve tenere costantemente la mente in una
condizione quanto piu felice e serena possi-
bile. Anziché lasciarci andare a seguire le
solite abitudini di aviditd, insoddisfazione,
confusione, infelicita € senso di colpa, do-
vremmo cercare di migliorare la mente at-
traverso lo sviluppo di sempre pit profondi
livelli di comprensione, di un maggiore con-
trollo delle nostre energie fisiche € mentali,
di sempre piu alte forme di felicita e di
gioia profonda e di una wita migliore. Un
tale modo € molto piu logico che non il
tentativo di rifiutare le nostre esperienze
quotidiane: questa & la logica del Tanira.

4. 11 Tantra si adatta particolarmente
bene alla mentalita oocidentale: essendo
il pit veloce sentiero, dovrebbe fare forte-
mente appello all’amore che 1*Occidente
nutre per i risultati immediati. Inoltre il
Tantra € essenzialmente un sentiero di tra-

-sformazione, ed il principio della trasforma-

zione dell’energia — almeno su un piano
materiale — viene compreso molto bene in
Occidente. Infine, laddove la grande esplo-
sione di energia prodotta dalla brama in
questo secolo viene generalmente conside-
rata un grave ostacolo per la maggior parte
dei sentieri spirituali, tale energia risulta, in-
vece, utile jper la pratica del Tantra, in cui
il desiderio & il combustibile che ci lancia
verso la nostra pilt alta destinazione. Forse
soltanto un sentiero come il Tantra, con la



sua enfasi sull’esperienza diretta piuttosto
che sulla cieca accettazione, pud sollevarci
dalle abitudini autodistruttive e darci la op-
portunita di realiazarci completamente.

Tuttavia, se vogliamo trarre del reale va-
lore da questo sentiero, dobbiamo avere le
idee chiare riguardo a certi punti impor-
tanti. ‘Innanzitutto la motivazione per la
pratica del Tantra deve essere quanto pil
pura possibile; questo punto verra discus-
so pil ampiamente in seguito (Cap. 6), ma
per ora bastera dire che & assolutamente im-
possibile raccogliere il frutto degli incom-
mensurabili benefici del Tantra se la moti-
vazione si incentra soltanto sul nostro be-
nessere personale. L’unico tipo di persona
per cui il Tantra pud funzionare € colui il
quale essenzialmente si preoccupa di fare
del bene agli altri e vede il sentiero tantrico
come i} modo pil veloce e potente per rea-
lizzare tale scopo altruistico.

In secondo luogo dobbiamo avere la pa-
zienza e Vautodisciplina di impegnarci nel-
le pratiche in modo ordinato. Pensare, co-
me molti fanno, « dal momento che i} Tan-
tra & il sentiero pit alto, non & necessario
che mi preoccupi di fare le pratiche preli-
minani », e cosi saltare agli insegnamenti
pilt avanzati ¢ tanto arrogante quanto stu-
pido, ed & anche molto pericoloso. Chiun-
que abbia un tale atteggiamento impaziente
e non realistico & del tutto sprovvisto delle
qualifiche necessarie per venire istruito nel
Tantra.

Infine, ¢ molto importante essere-in gra-

do di differenziare chiaramente fra l'essenza
del Tantra ¢ le forme culturali in cui que-
sto & attualmente avvolto. Quello che vo-
glio dire & che l'occidentale che cenchera
di agire e i apparire come un tibetano
od un qualunque altro tipo di orientale
non trarra alcun beneficio da questo com-
portamento: imparare a recitare le preghie-
re in una lingua straniera, ad esempio, di
per s& non & il modo per realizzare il nostro
pit alto potenziale umano, in quanto la so-
stituzione di una convenzione culturale con
un’altra non comporta alcun guadagno in
termini di valori trascendenti. E la gente la
cui pratica rimane su tali livelli superficia-
li alla fine si ritrova con mient’altro che con-
fusione, senza sapere né chi &, né cido che
dovrebbe fare... Ovviamente in questo pe-
riodo di transizione in cui gli insegnamenti
tantrici si stanno spostando dall’*Oriente
all’Occidente ¢’¢ molto da guadagnare dal-
lo studio della lingua tibetana € cosi via,
ma il mio punto di vista & che dovremmo
sempre tenere bene a mente che il Tantra
¢ qualcosa di molto pitt profondo della
kngua o delle usanze, in quanto c¢i0 che il
Tantra ha da insegnarci & un modo per li-
berarci da tutti i condizionamenti che limi-
tano la nostra comprensione di chi siamo
e di cosa possiamo diventare. Se ci acco-
stiamo a questi potenti insegnamenti con
mente chiara ed aperta € con la forte de-
terminazione ad estrarne Vessenza, decisa-
mente potremo apportare alla nostra vita
quella completeaza ¢ quella soddisfazione
interiore che noi tutti cerchiamo.

« Il buddhismo e il cristianesimo biblico sanno che I'uomo non & in un giusto
rapporto col mondo o, per essere pil esatti, vedono che I'uomo ha in sé una
misteriosa tendenza a falsificare tale rapporto e a consumare molta energia per
giustificare la falsa idea che ha del mondo e del posto che vi occupa. Questa
falsificazione & chiamata dai buddhisti avidya. Avidya... & una disposizione a con-
siderare I'io una realta assoluta e centrale e a rapportare ad esso tutte le cose come
oggetti di desiderio o di repulsione. Il cristianesimo attribuisce questa concezione
dell’uomo- e della realta al peccato originale ».

« La meditazione buddhista nega completamente il corpo? Tutto il contrario.
Il corpo ha una funzione importantissima nella meditazione buddhista. Anziché

tentare di eliminare tutta la coscienza-corpo, la meditazione buddhista ¢ profon-

damente consapevole del corpo ».
THOMAS MERTON
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Attualita della meditazione

buddhista tradizionale
intervista a U Chit Tin

E’ questa la seconda parte dell’intervista
che il nostro collaboratore Flavio Pelliconi
ha avuto con il maestro birmano di medi-
tazione vipassana Saya U Chit Tin; la pri-
ma parte e stata pubblicata su PARAMI-
TA 24.

Che tipi sono i vostri allievi?

Gli studenti che seguono i mostri .corsi
all’IMC di Rangoon, all'IMC d’Inghilterra
€ nei vari Paesi del mondo in cui i rechia-
mo, appartengono a ogni razza, professano
i credi pit diversi e provengono da classi
sociali differenti. In Birmania il rango degli
studenti va dal Capo dello Stato fino al gio-
vane apprendista, e tutti vengono trattati
allo stesso modo, a tutti viene data uguale
attenzione .durante i corsi. Un alto funzio-
nanio, se ne ha il potenziale, pud perve-
nire al piu alto grado di conseguimento
snirituale proprio come un fattorino che
abbia lo stesso potenziale. Infatti uno dei
migliori allievi di Sayagyi era proptio un
fattorino. Noi seguiamo le norme del no-
stro maestro, che a sua volta si atteneva ai
principi scoperti dal Buddha, da lui pra-
ticati e insegnati. I nostri allievi occiden-
tali comprendono anche persone anziane e
bambini in eta scolare e praticano le profes-
sioni piu diverse: professori, pubblicisti,
dottori, infermieri, maestri, studenti, uomi-
ni d’affari, religiosi, politici, funzionari... e
— come ho gia detto — appartengono a
razze e culture diverse.

Insegnate nello stesso modo a occidentali
e orientali? ,

‘La via che conduce alla felicita & oggi la
stessa dei tempi del Buddha. Il Buddha
espose il suo insegnamento oltre 2.500 anni
fa, ma la sua particolareggiata analisi della
realta wltima e del modo di conseguirla &
molto moderna. Esaminando i testi buddhi-
sti in dingua pali, possiamo vedere che la

natura umana non & cambiata affatto. Gli --
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uomini, tanto gli orientali quanto gli occi-
dentali, oggi come allora sono presi nella
rete della sofferenza a causa della loro igno-
ranza, dei loro desideri e delle loro avver-
sioni. Sono ancora in ceroa della felicita.
E la wvia che porta alla felicitd ¢ ancor oggi
la medesima dei tempi antichi.

Pensate che questa tecnica sia adatta al-
la mentalita degli occidentali?

iLa tecnica & la stessa sia per gli onien-
tali, sia per gli occidentali. Non sono ne-
cessarie modifiche per adattarla alla menta-
lita occidentale. I fondamenti della natura
umana sono gli stessi per gli uomini di
tutto il mondo. 11 Buddha disse che alcune
persone possono vivere da uno a cent’anni
in qualunque posto senza soffrire di alcuna
malattia fisica. Ma sono molto rari quelli
che sono liberi da malattie mentali anche
por un solo momento. Solo apprendendo a
controllare la mente e poi servendosi di que-
sta capacitd per scoprire la vera natura
della nostra stessa esistenza ci si pud libe-
rare delle malattie mentali.

Quali difficolta incontrano di solito gli
occidentali nella pratica?

[La pratica consiste nell’esercizio della
moralita, della concentrazione e della sag-
gezza dntrospettiva. Per avere buona con-
centrazione, la moralita dev’essere perfetta,
poiché la concentrazione si costruisce sulla
base della moralitd. Per avere una buona
introspezione e apprezzare la natura mute-
vole del compo e della mente, la concentra-
zione dev’essere buona. Se la concentrazio-
ne & eccellente, anche la consapevolezza -
della natura mutevole (anicca) di tutti i fe-
nomeni condizionati sara eccellente. Sayagyi
spiegd cosi la pratica in uno dei suoi di-
scorsi.

Da cid possiamo arguire che la moralita
gioca un ruolo molto importante, perché



con essa si gettano e basi di una buona
concentrazione. Malti studenti occidentali
non sono sostenuti da una buona moralita.
Essi non comprendono l'importanza di at-
tenersi ai cinque preceti. E propmio come
non si pud costruire un edificio senza ade-
guate fondamenta, senza le quali non pud
stare dn piedi, cosi senza una ferma morali-
ta non si pud sviluppare la concentrazione.
Nei primi giornfi del corso «ci si esercita nel-
la consapevolezza del respiro {anapana-
bhavana), ed & per questo che gli studenti
incontrano molte difficolta. All’inizio hanno

problemi a stare seduti a gambe incrociate."

Alllora forniamo loro dei cuscini per stare
pitt comodi e, se sono malati o anziani, per-
mettiamo loro di sedersi su una sedia, in
fondo, in modo che non disturbino gli al-
tri. IE dopo pochi giorni di paziente eserci-
zio quesie difficolta vengono superate.

Poi, gli occidentali fanno fatica a stare
senza chiacchierare l'uno con laltro. Cosi
quando si racoomanda loro di osservare il
Nobile Silenzio, essi non ne capiscono il
perché. Una volta venimmo in Italia per
tenervi un corso (nel 1984, N.d.r.), ¢ dopo
un po’ gli studenti vennero da noi e o dis-
sero: « Non possiamo stare senza parlare!
E’ impossibile! Non si pud osservare que-
sta regola». E quindi si misero a parlare
tna loro piano piano, di nascosto. Noi fa-
cemmo finta di non vederli. E fu una buo-
na tattica, perché essi si resero conto che
la loro meditazione era un disastro. Si la-
mentarono durante il colloquio quotidiano
con moi di essere sempre distratti mentre il
chiacchiericcio mentale perdurava tutto il
tempo. Parlando troppo e pensando troppo,
le parole e i pensieri si ripresentano quan-
do si cerca di meditare. Gli studenti com-
presero questa veritd con la loro stessa
esperienza € smisero di parlare e di pet-
dersi nei pensieri e, cosi, infine, dopo una
ardua lotta giunsero a una buona concen-
trazione. Durante la pratica della meditazio-
ne vipassana l'a maggior parte degli studenti
trova il lavoro piltt facile rispetto all’ana-
pana, perché lla tecnica impiegata in questa
tradizione implica la concentrazione siste-
matica sulle varie parti del corpo e 1'osset-
vazione di qualunque sensazione (o !’as-
senza di sensazioni) si noti mella parte su
cui focalizziamo 1’attenzione. Nel contempo
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bisogna mantenere la consapevolezza che la
sensazione € impermanente (anicca). Per-
corriamo cosi il corpo, coscienti delle sen-
sazioni, dalla testa ai piedi.

Sotto la guida di un maestro qualificato &
possibile per lo studente imparare la tecni-
ca velocemente e percepire le sensazioni in
tutto il corpo con la comprensione della
loro innata natura mutevole. Per lallievo
medio, per le persone normali, la tecnica si
dimostra molto efficace e senza difficolta
di sorta. Ma quelli che hanno in preceden-
za seguito altre pratiche, spirituali o altro,
specialmente la parapsicologia, le arti divi-
natorie, o che amano indossare amuleti co-
me rosari, medagliond, lacci, ecc., possono
incontrare difficoltad nella tecnica. Se rie-

Madre Samaya e Saya U Chit Tin, maestri bir-

meditazione vipassana, discepoli di

U Ba Khin.

mani di

scono a rinunciare alle loro pratiche pre-
cedenti e a consegnare o, meglio, lasciare
a casa ogni amuleto, allora anch’essi posso-
no godere dei frutti di questa tecnica. Que-
sta norma, come tutte fe altre, vale solo
per il periodo del corso, quando gli stu-
denti si pongono sotto la guida. Dopodi-
ché ognuno ¢ libero di decidere che cosa
mettere in pratica, delle cose imparate, nella
vita quotidiana. Tutto quello che chiedia-
mo agli studenti € di venire da noi comn
mente aperta e di sperimentare corretta-
mente la tecnica. Cid implica una certa fi-
ducia per lavorare senza 1'ostacolo di trop-
pi dubbi. Altrimenti tutto si fa molto diffi-
cile. iLa buona riuscita dipende da queste
quattro aualita: 1) concentrazione dell’inten-



zione (chanda-samadhi); 2) concentrazione
dell'impegno (viriya-samadhi); 3) concen-
trazione della consapevolezza (citta-sama-
dhi) e 4) concentrazione dell'indagine (vi-
mamsa-samadhi) . Per giungere alla meta c®
bisogno di ferma determinazione e di giu-
sto zelo. Ci vogliono molta energia € buona
concentrazione, poiché dobbiamo servirci
della concentrazione per scoprire noi stes-
si la veritd. Per il progresso mella medita-
zione occorrono i seguenti requisiti; 1) fi-
ducia nel maestro; 2) stretta adesione alle
norme e regole disciplinari del corso; 3)
capacita di lavorare sodo ma in modo equi-
librato; 4) capacita di comprendere gli in-
segnamenti in pratica. Quando oi sono que-
ste qualita non si presentano soverchie dif-
ficolta e si ottiene il massimo rendimento
della pratica.

Gli studenti orientali incontrano le stes-
se difficolta?

iLa natura umana ¢ fondamentalmente
uguale dappertutto nel mondo, percid le
difficoltd sono grosso modo le stesse. Gli
orientali sono pin abituati ad alzarsi pre-
sto il mattino, peroid trovano meno proble-

matica la sveglia alle 4,00, come richiesto .

dal programma del corso. Alcuni occiden-
talt possono trovare cio difficile, all'inizio,
ma poi si adattano in fretta. Un occidenta-
le pud trovare scomodo doversi sedere per
terra a gambe incrociate, all’inizio, ma ab-
biamo verificato che anche I’adattamento
alla posizione & ragionevolmente rapido.
Talvolta € il cibo vegetariano a costituire
un problema per chi soffre di stomaco, ma
questo vale per tutti, occidentali e orienta-
li. La dieta pud essere modificata legger-
mente [per wvenire idncontro agli studenti.
Puoi vedere anche tu, percio, che le diffe-
renze sono molto poche, € non sono suffi-
cienti per affermare che hanno un’impor-
tanza reale.

Ho notato, in Occidente, una certa ten-
denza a separare la pratica della medita-
zione dalla pratica della moralita. Che cosa
ne pensate voi?

Quel che noi pratichiamo & il Nobile Ot-
tuplice Sentiero, che, come ho gia detto, si
suddivide in tre parti: moralitd, concentra-
aione e saggezza introspettiva: Sayagyi U
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Ba Khin scrisse: « Sila, la vita virtuosa, é
la base per il samadhi, il controllo della
mente fino alla focalizzazione su un solo
punto. Solo quando il samadhi é buono si
puo sviluppare panna. Percio sila e sama-
dhi sono i prerequisiti per panna.

‘Ora, come si pud musilare questo Nobile
Sentiero? Il Buddha insegno la Via di Mezzo.
Questa € molto ben esposta nel suo primo
discorso. Se vogliamo avanzare sulla Via di

. Mezzo che porta alla vera felicita, dobbia-

mo camminare sul giusto sentiero che si tie-
ne lontano dai due estremi che deve evitare
chiunque si sia messo in wviaggio in cerca
del Risveglio, dell'Illuminazione: 1) c’¢
Testremo riferito al piacere dei sensi, che
comprende il piacere derivato dalle droghe
¢ «dagli alcolici, da una sessualitd disordi-
nata, ecc.; 2) Paltro estremo & costituito
dalla pratica di austeritd ascetiche troppo
nigorose. Bisogna capire perd che Via di
Mezzo non significa che si pud indulgere
in atti insani, ma con moderazione, per
esempio facendosi solo un drink ogni tan-
to. INé dovremmo cadere nella trappola di
pensare che pilt le nostre pratiche sono
difficili e dolorose meglio &. Dobbiamo ri-
conoscere correttamente i due estremi e itro-
vare nel giusto mezzo un approccio equi-
librato. Chiunque cerchi di separare la
pratica della meditazione dalla pratica del-
la moralitd non pud che distorcere gli inse-
gnamenti e travisare il buddhismo. E’ una
cosa molto seria. Una persona cosi accu-
mula molto demerito € prepara la propria
rovina. Il Buddha disse:

« Vi sono degli stolti che studiano gli in-
sesnamenti, ma non ne esaminano accorta-
mente lo scopo. In questo caso gli insegna-
menti non danno saggezza. Queste persone
studiano gli insegnamenti solo per adope-
rarli contro gli altri nelle dispute, per cri-
ticare e confutare. Non fanno esperienza
del vero scopo per cui si dovrebbero impa-
rare gli insegnamenti. Quelli che appren-
dono cosi male oli insegnamenti ne ricave-
ranno solo danno e sofferenza ».

E quindi il Buddha proferi la similitudine
del serpente: « Immaginate un uomo che
vada a caccia di serpenti e che, una volta
vistone uno bello grosso, cerchi di afferrar-
lo per il corpo o per la coda. Il serpente



sicuramente si rivoltera e lo mordera. L’uo-
mo potra morire, o soffrire dolori atroci, so-
lo per la sua mancanza di perizia nell’affer-
rare il servente. Nello stesso modo quelli

che apprendono male gli insegnamenti sof-

friranno a lungo, a causa della loro cattiva
comnrensione. Ma vi sono anche quelli, pro-
venienti da buone famiglie, che studiano
gli insesnamenti e, dopo averli appresi,
esaminano bene lo scopo degli insegnamen-
ti. A costoro gli insegnamenti arrecherano
saggezza, benessere e felicita poiché li han-
no appresi correttamente ».

Il Buddha prosegue facendo Jesempio
dell'uomo che afferra con destrezza il ser-
pente per il collo: questo si potra arrotolare
sulla sua mano o sul braccio, ma non lo po-
tra mordere; cosi egli non morird né dovra
soffrire atroci dolori, grazie alla sua de-
strezza nell’afferrare il serpente. Coloro che
aprendono bene gli insegnamenti sono come
quest'uomo. Il Buddha concdluse I’esempio
con queste parole: « Percid, monaci, se ca-
pite :quel che ho detto, ricordatevelo. Ma se
non mi capite, fate pure domande, a me
0 a quei monaci che sono saggi ». Cosi,

Flavio, questa che mi hai posto era un’ot-'

tima domanda. Lasciati guidare anche tu
dalle parole del Buddha.

Si pud praticare la meditazione vipassa-
na e mantenere il proprio credo religioso?
Mi avevi gia chiesto se & possibile pra-
ticare la meditazione buddista senza ave-
re il nibbana come meta. E il nibba-
na, come sai, & la meta di ogni ‘buddhista.
Percid, chi non ha come meta il nibbana
non pud dirsi buddhista € pud pertanto
mantenere il proprio credo. La risposta che
ti ho dato prima & importante a questo ri-
guardo. Come puoi vedere dalle due lettere
che i due allievi di Sayagyi scrissero, essi
affermarono chiaramente di aver tratto be-
neficio dala pratica, pur conservando il
loro credo religioso.

Per concludere, qual & il vostro consi-
glio ai lettori italiani di Paramita?

Per rispondere a questa domanda per-
mettimi di citare un articolo che scrissi per
The Guardian, un quotidiano birmano, e
che fu pubblicato it 19-1-1972, nel primo
anniversario della scomparsa di U Ba Khin,
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col titolo « Il buddhismo pud dare la ri-
snosta? ». In quell’anticolo scrissi che ogni
persona, a questo mondo, cerca di trovare il
modo di essere felice, uma che la ricchezza e
il 'successo non costituiscono una vera ri-
sposta, cosi come né le droghe né l’alcool
possono sanare le pene del cuore.

« Le giovani menti del mondo occiden-
tale ceroano ora una risposta soddisfacente.
Stanchi di guerre, delusi dall’ipocrisia degli
uomini politici, insoddisfatti della fiacchezza
delle forme consuete di culto, alcuni gio-
vani si sono accostati allo Zen, altri allo
Yoga, mentre altri, semplicemente, sono di-
ventati degli arrabbiati e altri ancora si
sono dati al bere o agli psicofarmaci.

« Un’altra minoranza ha formato il fe-
nomeno degli hippies, fricchettoni, pseudo-
filosofi nomadi che vanno a piedi nudd, con
le barbe lunghe, senza lavarsi e talora an-
che senza vestirsi. Ed hanno fatto la grande
scoperta dell’hashish, che, in Birmania, mel-
P’anteguerra, veniva fumato solo dai coo-
lies, (lavoratori manuali malpagati, emar-
ginati e trattati alla stregua di servi, N.d.t.),
mentre loro s’immaginano d’essere “gente
scafata che vive in modo 'ganzo™.

« La Birmania non ha bisogno di alcool
né di psicofarmaci per affrontare le vicis-
situdini della vita. Abbiamo da secoli la
nostra religione, it buddhismo theravada
che c¢i da equilibrio, equanimita e forza
nell’affrontare la vita (...). Non & giunto ora
il momento che il nostro Paese fornisca al-
le persone infelici dell’Occidente un po’
della tranquillita e della pace interiore che
la nostra religione <i ha elargito?

« Non possiamo non ricordare I'opera di
eminenti membri del sangha birmano che
furono pionieri nell’accendere la fuce del
Dhamma in altri paesi. Tra questi “missio-
nari” & doveroso citare Sayagyi U Ba Khin,
fondatore dell’IMC di Rangoon, che mori
il 19-1-1971, che illumind la pista istruendo
nella vipassana un manipolo scelto di occi-
dentali € di orientali, inviandoli per il mon-
do a seminare la meditazione buddhi-
sta (...). ‘

« Uno dei discepoli di Sayagyi, professo-
re di Filosofia al Grinnell College, USA,
che si sottopose a un corso di meditazione
con Sayagyi nel 1958, descrisse in nuce U
Ba Khin in questo modo: “Era interamente



birmano ¢ veramente buddhista. Egli amava
la sua patria € non avrebbe concepito di
vivere altrove, ma il suo patriottismo non
consisteva nel disprezzo delle altre nazioni,
gonti e oulture o nella pretesa superionita
su di esse. Nella sua allegra e volenterosa
acceftazione del proprio destino karmico,
era solo molto felice i essere nato in un
Paese in cui aveva potuto incontrare il
Dhamma di Buddha” ».

Condlusi il mio articolo affermando che
la maggior parte dei birmani pensano esat-
tamente le stesse cose di Sayagyi. Proprio
come Jui, dopo aver fatto Fesperienza di
vipassana, come buddhisti e come birma-
ni, desiderano condividere questi benefici
con le persone del mondo intero in cerca
della vera felicita. Pencid il miglior comnsi-
glio che posso dare ai lettori italiani della
rivista Paramita & ancora una citazione di
uno scritto dello stesso Sayagyi U Ba Khin,
che nel suo pamphlet « The Real Values of
True Buddhist Meditation » scrisse: :

« Cio che mi accingo ad affermare qui
riguarda effetti colleterali minori della me-
ditazione sulle malattie fisiche e mentali.
Non ¢ pit il tempo di far mostra di mira-
coli, come levitare nell’aria o camminare
sulla superficie delle acque, che non ap-
portano alcuni beneficio diretto al genere
umano. Ma, se le malattie psichiche e fisi-
che possono essere guarite tramite la medi-
tazione, questo € un fatto che vale la pena
di ‘essere preso in considerazione ».

Sayagyi quindi continua, spiegando che,
in accordo con gli insegnamenti del Buddha,
ogni opera — del pensiero, della parola o
dell’azione — lascia dietro di sé una forza
(sankhara, o in termini vopolani karma)
che va a registrarsi @ nostro credito o de-
bito, a seconda se essa sia rispettivamente
buona o cattiva. Da 0id hanno origine tutti
i nostri mali. Con la meditazione buddhi-
sta moi posisamo attivare lo « sfavillante
potere » di nibbana dhatu, che pud annien-
tare tutte le impuritd, i blocchi € i velend.

«Tra coloro che intrapresero corsi di
meditazione al centro (di Rangoon), c’erano
alcuni che soffrivano di mali come iperten-
sione, TBC, emicrania, trombosi, ecc. Essi
ottennero miglioramenti fin dal primissimo
corso di meditazione. Se conserveranno la
consapevolezza di anicca e si sottoporran-
no a corsi di meditazione piit lunghi, & mol-
to probabile che, col tempo, i loro mali ven-
gano sradicati ».

Sayagyi disse inoltre che nibbana dhatu
rimuove la causa radicale della sofferenza.
Pertanto non fece distinzione tra le varie
malattie.

« Il genere umano fronteggia oggi il peri-
colo della radioattivitd. Questa, se assorbi-
ta dall'uomo in quantitd superiori alla so-
glia” di tollerabilita, mette la salute in grave
pericolo. Io credo fermamente che mibbana
dhatu, attivato dalla vera meditazione bud-
dhista, sia un potere (corsivo di Sayagyi,
N.d.t.) sufficiente a sradicare P'accumulazio-
ne radiottiva, se ¢ presente, dal corpo del
meditatore ».

In conclusione, mi sento di affermare
che Ja nostra meta ultima & il nibbana. L’in-
segnamento consiste in una pratica gradua-
le, in un esercizio progressivo, jpasso dopo
passo; in altre parole questo € un sentiero
graduale (anupubbi patipada) che & per
natura progressivo (opanayiko). Progreden-
do sulla via godrai dei frutti della libera-
zione. Ci0 dev'essere effettivamente speni-
mentato € non preso per garantito. Ed &
proprio per quest’aspetto dinamico dell’in-
segnamento che si pud formulare l’invito a
venire a vedere (ehi-passiko) i suoi risultati
immediati (akaliko). Mia moglie ed io sia-
mo onorati di poter aiutare persone di tut-
to il mondo a superarela propria sofferenza,
continuando cosi la missione del nostro
maestro Sayagyi U Ba Khin. E ci uniamo
idealmente a flui nel seguente augurio:

« Che duthi gli esseri siano felici! E possa
la pace trionfare nel mondo intero! ».

« Il buddhismo prescinde da ogni ”ismo” teologico o filosofico. Non pretende
di essere un sistema... Il cammino del buddhismo volge verso un’illuminazione che
€ un’apertura al di la del sistema, al di la delle strutture culturali e sociali, al di la

del rito e della fede religiosa ».

THOMAS MERTON



Shikantaza

di Roberto Kengaku Pinciara

Shikantaza (restare seduti in consapevo-
lezza) e la pratica fondamentale del Soto
Zen. Questo che pubblichiamo é un Kusen,
Iinsegnamento esposto dal maestro durante
una sessione di zazen.

Lo Zen ¢ Shikantaza, Shikantaza & Zazen;
Shi Kan ¢ fondamentale, € la concentrazio-
ne completa, perfetta, dove ogni cosa &
compresa; € 'la concentrazione € l'osserva-
zione durante Zazen.

Shi Kan si applica non solo in Zazen, ma,
per esempio, nella Cerimonia del Té, nel-
Iarte di disporre i fiori, nel teatro, nella
cucitura del Kesa, durante i pasti... & appli-
cabile a tutte le azioni della vita: aspettan-
do Tautobus, bevendo un caffé, parlando
con un amico, guidando 'Yautomobile, nel-
J’amore ¢ nella lite. Ma ‘per comprendere la
corretta postura dobbiamo capire e pratica-
re Shikantaza.

_iSpesso viviamo facendo buoni propositi,
ma praticando delle cattive azioni; le catti-
ve azioni poggiano sempre su delle cattive
posture, delle cattive posizioni. Oggi realiz-
zo che Pautentica felicita, il vero slancio
vitale, gioioso, € realizzare la vera postura.

Praticare zazen dopo zazen, ogni giorno,
ogni mattina presto nel Dojo... forse i vostri
propositi diverranno meno buoni, ma certa-
mente de posture diverranno sempre pill cor-
rette, € cosi il comportamento € le manie-
re; incosciamente € naturalmente si aprira
lo spinito religioso ed un sentimento di di-
gnita prendera il posto della mortificazione
e della paura. A partire dallo Zazen dobbia-
mo correggere il nostro comportamento.

Dio o Buddha da soli non fanno nulla;

stare a lletto a dormire la mattina, vivere im-

pegnati solamente nel piacere del denaro,
della fama, del profitto ¢ poi, nella difficol-
ta, sperare nella provvidenza ¢ alquanto
stupido. Ma praticare mortificando il corpo,
rompendosi le ossa, martorizzando la car-
ne e ;pensare cosi di realizzare la Buddhita
¢ altrettanto sciocco.

Sedere in Zazen significa la matura di
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Buddha di ogni esistenza che si esprime e si
realizza, ciog & il Buddha proprio di ciascu-
no e di ciascuna esistenza che si compiace
della propria Buddhita, inconsciamente, na-
turalmente ed automaticamente: per questo
siamo attratti da un cosi nobile sentimento
come quello di sedere in Shikantaza.

Un Maestro Zen ha detto: « ...cosi prati-
cando ogni giorno Zazen, le Cerimonie, con-
sumando i pasti nell’Oryoki, vivendo di ele-
mosina, noi permettiamo a Buddha di con-
tinuare ad esprimere la propria Buddhita,
permettiamo a Dio di vivere in mezzo a noi
€ con noi; nessun merito ci ¢ dovuto se
non quello di servire... ». Dabbiamo com-
prendere che la vera gioia che parte da se
stessi non risiede al di fuori della postura,
e dobbiamo realizzare che la postura corret-
ta non ha niente a che vedere con la postura
del corpo, né tantomeno con quella dello
spirito, né con quella del compo e dello
spirito uniti. Ogni posizione, anche la pil
bella, puo rapidamente trasformarsi nel suo
opposto.

Il Maestro Dogen nel 6° capitolo del GA-
KUDO YOJINSHU dice: «La pratica di
Zazen deve essere alla base della nostra esi-
stenza; ¢ la ruoba che mette in movimento
tutte le attivita della vita quotidiana ».

Tutto & difficile se lo si deve ripetere con-
tinuamente; una sola volta & facile, ma co-
loro che amano 'lla facilita non possono avere
un’autentica capacita di studiare e praticare
la Via; non dobbiamo pensare né alla faci-
llitd, né alla difficolta.

Fare Zazen ¢ difficile, ma continuare &
ancora pit difficile: & il “passo in pitt” di
ogni giorno. Vi sono persone che praticano
Zazen per lungo tempo, tuttavia cid non
migliora per nulla il loro comportamento,
perché la loro pratica non & autentica.

« Studiare Ta Via & ci0 che di pil impor-
tante c® nella nostra wvita. E’ la niuscita pit
grande, la pit grande felicita, la piit nobile
delle vittorie. Abbandonare la vita cimen-
tandosi in pratiche ascetiche & molto diffi-



cile, ma non € cosi importante; eppure, co-
sa pud essere piu importante che abbando-
nare la vita? Rispettare i Precetti &€ molto
difficile, ma cosa & pitt importante che ri-
spettare i Precetti? Ofttenere il Satori attra-
werso i Koan ¢ molto difficile, ma cos’® piit
importante?... »,

Il Maestro Dogen dice: « L’armonia del
corpo e dello spirito & il Samadhi; concen-
trarsi sulla pratica, il comportamento, la po-
stura, le maniere, gli atti, le azioni quoti-
diane, ci0 & piut importante che abbandona-
re la propria vita ».

Ancora il Maestro Dogen: « 1 saggi stes-
si di cui conosciamo la grande determina-
zione hanno detto che questo Dharma &
difficile da praticare, e grazie a questa stes-
sa difficolta noi possiamo riconoscere la pro-
fonditad e Vimmensita della Via Buddhista.
Poiché, se fin dall’origine fosse stata una Via
facile, tutti questi maestri, dei quali cono-
sciamo la grande fede, non avrebbero, fin
dai tempi antichi, affermato che & difficile
da praticare, difficile da comprendere ».

« Intelligenza, comprensione, sapere, la
conoscenza € tutte le azioni mentali, non
sono di primaria importanza: i veri maestri
si sono sempre astenuti dal servirsene, ma
& padroneggiando il corpo e lo spirito che
si pud accedere alla Via di Buddha ».

In effetti, pitt che intelligenza e sapere,
sono il comportamento e le maniere che
influenzano profondamente il nostro spirito.
Zazen ¢ privo di significato cosciente. E’
Tabbandono naturale dell’ego, l’accettazio-
ne inconscia dell’Ordine Cosmico; a que-
sto non c’¢ fine. Possiamo praticare qual-
cosa in cui non c'% fine?

« La luna é in me,

e io sono la luna.

Non vi pud essere differenza

poiché essi sono in origine indifferenziati.
Questa notte la luna rischiara il mio spivito
proprio come illumina il cielo ».

Questa poesia €
Ryokan.

Una volta che il soggetto (I’osservazione,
Kan) e I'oggetto (il suono, On) si interpene-
trano, questi vanno al di la della coscienza
oggettiva (durante Zazen): & lo stato di Sa-
madhi, la fusione intima del corpo e dello
spirito.

un. Koan del Maestro
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Quando, dutante Zazen, corpo e spirito
si compenetrano, si intrecciano, quando so-
no in perfetta armonia, il Samadhi si mani-
festa e la vera Via di Buddha si realizza.
Questo € ¢i0 che il Maestro Ryokan inten-
deva.

Per il Maestro Dogen quello che pill con-
ta & la reale armonia del corpo e dello spi-
rito € non il raggiungimento del Satori.

Durante Zazen si deve penetrare questo
stato di Samadhi ¢ dimenticare se stessi.
Dobbiamo mantenere una buona postura,
una postura esatta senza alcun difetto né
dolore alle gambe. Inconsciamente si realiz-
za I’autentica postura.

Lo spirito non cade né nella sonnolenza
né nell’eccitazione, senza estasi si dimenti-
ca completamente il proprio ego. Cosi Kan
(l'osservazione) ¢ On (il suono, l'oggetto),
il soggetto e l'oggetto si fondono delicata-
mente e intimamente.

Il pensiero cosciente ha termine e incon-
sciamente [’attaccamento a se stessi svani-
sce come Ja nebbia, e la natura del Buddha
appare in ogni esistenza; ma-di questo stato
durante Zazen non se ne ha coscienza, cosi
I’'sgo e Zazen diventano la stessa cosa; si
pud gustare la vera liberta da se stessi ed
uno slancio vitale appare, qualunque sia la
nostra condizione di esistenza. Questo € ciod
che il IMaestro Dogen intende per « padro-
neggiare il corpo e lo spirito » non & uno
sforzo della wvolonta, che risulterebbe co-
munque di breve durata. Cosi l'alto e il bas-
so si interscambiano, le montagne e le valli
si fondono ¢ ritrovano la loro vera condi-
zione: le montagne ritornano ad essere mon-
tagne e le valli semplicemente wvalli. Lo spi-
rito i presunzione e di rivalita svanisce ed
appare la condizione nonmnale della coscien-
za, cosi come, tanto amabilmente, espresse
il Maestro Joshu con le parole: «'Se incon-
trassi un bimbo di sette anni da cui posso
apprendsere, gli chiederd di insegnarmi; € se
incontrassi un vecchio anche di cento anni
che possa apprendere da me, gli insegnerd ».

Cosi amerei concludere: Zazen non &
solamente Zazen. Zazen & solamente Zazen,
Shikantaza. Dobbiamo riflettere attentamen-
te nel nostro spirito sul nostro destino, sul-
la brevita della nostra vita... come breve ¢

“un desiderio... viviamo il tempo di un de-

siderio di un bimbo che gioca.



La vita del Buddha nell’antica arte dell’Asia

4. Lungo la “Via della Seta,,

di Arcangela Santoro

Il vasto territorio del’ Asia Centrale Orien-
tale (odierno Sin-kiang cinese) per la sua
posizione geografica costitul, nell’antichita,
la principale via di passaggio nella vasta rete
commerciale che collegava il Mediterraneo
e I'Estremo Oriente. Le due piste carovanie-
re (fig. 1) che corrono a nord e a sud del
grande deserto del Takla Makan, fin dai
primi secoli dell’era cristiana, erano rego-
larmente percorse dalle lunghe carovane di
mercanti che, muovendo dalla Cina o dal
Mediterraneo, portavano, con viaggi lunghi
e rischiosi, le merci rare e pregiate, oggetto
di un commercio destinato a durare nei se-
coli: vetri occidentali, tessuti, avorio india-
-no, legni rari, pietre preziose e semipreziose,
pellicce pregiate ed animali vivi, giada, spe-
zie e, ultima ma non ultima, la seta cinese,
da cui la strada prende il nome.

La Via della seta non fu perd soltanto un
percorso commerciale: nella storia dell’Eu-
rasia essa rappresenta il percorso lungo il
quale avanzarono e si diffusero la cultura,
le tradizioni, le idee ed il pensiero religioso
di popoli che, per diversi e lontani che fos-
sero, entravano in contatto fra loro con
uno scambio di esperienze e conoscenze che
generava arricchimento reciproco.

Il settore orientale della Via della seta
rappresenta in particolare la strada percor-
sa dal buddhismo nella sua espansione e
diffusione verso Oriente, una strada agevol-
mente vicostruibile grazie alla ricca docu-
ntentazione archeologica della zona. Lungo
le due piste carovaniere del bacino del Ta-
rim rimangono, infatti, resti tmponenti che
testimoniano non solo ¥antico splendore
culturale ed economico, ma anche la diffu-
sa affermazione dell’insegnamento del Bud-
dha. Nei centri urbani — collocati in pros-
simita delle oasi o comunque di corsi di
acqua e antica sede di principati che, nella
varia situazione storica dell’Asia Centrale,

furono di volta in volta politicamente auto-
nomi o pill 0 meno strettamente dipendenti
dall'impero cinese o da quello tibetano o
sede degli imperi turchi — sopravvivono
non solo le mura difensive e le costruzioni
civili, pubbliche e private, ma anche nu-
merose costruzioni religiose, siano esse stu-
pa o monasteri buddhisti. Ancor piit note-
vole ¢é la serie dei grandi complessi monasti-
ci ricavati nella roccia, come quello di Kizil
(oasi di Kucha), in cui le sale di culto e le
celle dei monaci sono riccamente adorne
di ampli cicli di pitture che ricoprono le
pareti, il soffitto e talora persino il pavimen-
to dei locali. La ricca documentazione arti-
stica — che comprende, oltre le strutture
architettoniche e le pitture parietali, anche
statute in terra cruda, sculture in legno e
bronzo, dipinti su tessuti e tavolette lignee
— testimonia in modo clamoroso I'ampia
diffusione ed affermazione del buddhismo in
questo settore del territorio centroasiatico.
Essa é confermata anche nelle pagine degli
Annali Cinesi e nelle vivaci descrizioni dei
monaci buddhisti cinesi, che, con viaggi
lunghi e rischiosi, si recavano dalla loro
patria nella terra d’origine del Buddha per
recuperare i testi sacri.

La produzione figurativa dei centri del
Sin-kiang e unificata dalla fede buddhista,
che costituisce, anche iconograficamente par-
lando, il comune denominatore dell’arte di
questa zona. Non si pud tuttavia dimenticare
che le diverse oasi propongono soluzioni di-
stinte ed originali sia per quel che riguarda
i soggetti (scelti all’interno del vasto reper-
torio gia formulato dall’arte indiana, o svi-
luppati sulla base di un’autonoma riflessio-
ne religiosa), sia soprattutto per il linguag-
gio stilistico in cui il pensiero religioso &
espresso. Se infatti e possibile parlare di
una produzione centroasiatica che riflette
Uinflusso indiano, iranico o cinese, bisogna



{pero ricordare che i diversi modelli e sugge- la salvezza. Al di la degli specifici legami

rimenti non vennero mai passivamente ri- con la situazione storica e sociale propria
prodotti, ma furono rielaborati in forma délla oultura indiana, il dharma buddhista
originale e distinta, tanto che un occhio si proponeva come un insegnamento uni-
abituato non puod assolutamente confondere versale ed assoluto, sciolto cioé da qualsiasi
un’opera di Kucha con una di Khotan, e legame contingente storico, per qualunque
questo non solo dal punto di vista iconogra- uomo. E’ per la sua ecumenicita, per « quel-
fico (1). la amorosa ed umana comprensione che lo
Prima di esaminare da vicino qualche animo ﬁn dai suoi primi cominciamenti, pia
immagine della Via della seta val la pena che per le sue altezze dommatiche » (2) che
di riflettere brevemente sulle ragioni che il buddhismo fu capace di conquistare paesi
condussero all’affermazione del buddhismo di varia cultura, ed uomini di tempi e fedi
in un territorio cosi vasto, differenziato al diverse, allora lungo la Via della seta, come
suo interno, gia dotato di proprie tradizioni oggi al centro di metropoli convulse.
culturali e religiose. Si & detto sopra come i resti archeologici
Il messaggio del Buddha era nato come forniscano ampia prova dell’affermazione
risposta al drammatico problema del dolore del buddhismo in Asia Centrale. Ricollegan-
come qualita fondamentale della esistenza do insieme le immagini artistiche e le testi-
umana, dolore che si riproponeva senza fine monianze scritte — soprattutto quelle dei
nel ciclo eternamente ricorrente del samsara pellegrini cinesi — & possibile anche rico-
e del legame karmico. Il Maestro, attraver- noscere quale tipo di buddhismo ebbe mag-
so [lottuplice sentiero, aveva offerto un giore fortuna. Lungo la carovaniera della
mezzo per spezzare il karma ed eliminare il seta fiorirono le tre scuole buddhiste — T he-
samsara, con un insegnamento diretto a ravada, Mahayana e Vajrayana — con pre-
tutti gli vomini, al di la di ogni differenza valenza dell’una o dell'altra corrente nei di-
di casta e di razza. Qualsiasi uomo, come versi centri e/o nei diversi periodi storici.
essere che vive e soffre, qualsiasi uomo nel- Non solo: in questo territorio vennero an-
la sua condizione esistenziale, non storica che formulate o sviluppate particolari ten-
o culturale, poteva trovare nella vita e nel- denze ed orientamenti, come testimoniano
le parole del Buddha la strada ed il model- sia alcune immagini, come quella del Bud-
lo che lo avrebbero guidato e soccorso nel- dha cosmico, diffusa se non addirittura crea-
la sua vita quotidiana e nel cammino verso ta nel mondo centroasiatico, sia alcuni testi,
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Fig. 1. - Da Along the ancient silk routes, 'antico percorso della carovaniera della seta, dal Mediterra-
neo alla Cina (ill. p. 19),
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Fig. 2. - Da Buddhism in Afghanistan, fig. 9. 11 Buddha e i suoi discepoli, da Miran, stupa M III, IV
sec. d.C. E’ evidente in questa immagine l'interesse per la tridimensionalita nella disposizione dei perso-
naggi su pilt piani e nell'uso del chiaroscuro (pittura parietale).

di probabile origine centroasiatica (ad esem-
pio I’Avatamsakasutra).

Nella ricca produzione figurativa della
Via della seta lUimmagine che ricorre con
maggiore frequenza &, com’é ovvio, quella
del Buddha. Essa ricalca rigorosamente il
modello gia coniato nell’arte del Gandhara
sia per Pabbigliamento che per i lakshana,
e precisa sempre pi il linguaggio gestuale
tanto per la forma esecutiva, quanto per il
significato delle varie mudra. Un elemento
che solo raramente era attestato nella tradi-
zione indiana e che invece caratterizza qua-
si costantemente il Buddha centroasiatico é
la ‘mandorla che, unitamente all’alone in-
torno al capo, circonda il corpo del Mae-
stro: sempre policroma e sovente formata
da fasce variegate con andamento a zig-zag
0 a fiamme stilizzate, essa chiude in una nic-
chia luminosa non solo le immagini di
Buddha stanti o sedute, ma anche il corpo
del Beato sul letto di morte. Con ogni pro-
babilita la policromia . dell’alone e della
mandorla aveva un valore semantico che
perd noi non siamo in grado di ricostruire.

La matrice iconografica indiana rivive an-
che nelle numerosissime immagini di Bodhi-
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sattva ed in quelle di fedeli ed adoranti che
affollano le scene di predicazioni. Non man-
cano tuttavia personaggi che per volto ed
abbigliamento riproducono dettagliatamen-
te fisionomie e costumi locali, fornendo co-
st uno spaccato storico di estremo interesse.
Quanto ai soggetti raffigurati persistono
le narrazioni di jataka, a volte rigorosamen-
te aderenti al modello indiano, altre volte
modificati per linserzione di particolari ico-
nografici forse riferibili a tradizioni locali,
per noi non piu ricostruibili. Un posto di ri-
lievo continua ad occupare la narrazione del-
la vita di Sakyamuni, in forme e modi pros-
simi alla tradizione indiana. La tentazione
di Mara, la prima predicazione, il parinir-
vana, ricorrono con notevole frequenza in-
sieme a scene di pranidhi, in cui é narrato
il voto espresso da qualcuno di divenire
Buddha nella successiva esistenza.
Contenuti analoghi e talora identici sono
tuttavia espressi in modi stilistici diversi nei
diversi centri. Consideriamo, ad esempio,
una delle pii antiche pitture parietali della
Via della seta (fig. 2). Essa proviene da
Miran (un sito collocato lungo la carovanie-
ra meridionale) dal dado che racchiudeva lo



stupa IIT ed é databile agli inizi del IV sec.
. d.C. (3). La scena frammentaria presenta il
Buddha accompagnato da sei monaci. I
Maestro domina la composizione con le sue
proporzioni, il volto é caratterizzato da fol-
ti baffi, manca P'urna e dell’alto usnisa ri-
mane solo una parte, la destra ¢ in abhaya-
mudra, ed il capo é cinto da un alone. I sei
discepoli che lo affiancano sono disposti su
-due file sovrapposte, con il volto e gli occhi
orientati verso il Maestro, in modo tale da
guidare anche lo sguardo dello spettatore
nella stessa direzione. La composizione ri-
vela una decisa sensibilita volumetrica e
spaziale di tipo quasi scultoreo (4), espressa
sia nella resa di scorcio di tutti i volti, sia
nella disposizione dei monaci su pitt piani
di profondita, orizzontalmente e vertical-
mente, sia infine nell’'uso sapiente del colo-
re che ispessisce i propri toni lungo le linee
di contorno delle figure in modo da accen-
tuare la sensazione di tridimensionalita (5).

Se nell’immagine di Miran rivive anche
stilisticamente una sensibilita plastica di re-
mota origine occidentdle, i centri pilt orien-
tali del percorso settentrionale rivelano chia-

Fig. 3 - Da Along the ancient silk routes, fig. 104.

Scultura lignea da Khocho (oasi di Turfan),

IX sec. d.C. Questa piccola scultura rivela un

chiaro influsso cinese, sia nei tratti del volto che
nella resa del panneggio.

re tracce di un.influsso cinese, ricollegabile,
fra laltro, al dominio che i Tang esercita-
rono in questa zona. Uno straordinario esem-
pio é fornito da una piccola scultura lignea
proveniente da Khocho, un sito dell’oasi di
Turfan (fig. 3). Il Buddha & seduto in pad-
masana su un piedistallo a forma di loto, il
corpo e circondato da una liscia mandorla
coronata da un bordo a forma di spirali, il
capo é cinto da un alone la cui forma ricor-
da le foglie di pipal. La sanghati ¢ drappeg-
giata in modo da lasciare scoperto il braccio
destro e parte del torace, mentre ricopre le
mani atteggiate in dhyanamudra. La profon-
da concentrazione, gia indicata dalla mudra,
¢ ribadita dagli occhi quasi chiusi, rivolti
a contemplare cid che & dentro. La siniz-
zazione della immagine ¢ evidente sia nei
tratti somatici del volto, piatto ed allargato,
sia nel taglio a fessura degli occhi, sia infine
nel trattamento delle pieghe, sapientemente
disposte a creare una superficie su cui la
luce si sofferma, laddove essa corre, senza
ostacoli, sullla pelle nuda e sulla mandorla

levigata.

Un esempio assai significativo dell’interes-
se legato agli eventi fondamentali dell’ulti-
ma esistenza storica del Buddha proviene
dal complesso monastico di Kizil, e precisa-
mente dalla grotta di Maya (VII sec. d.C.).
Nellimmagine (fig. 4) é rappresentato un
personaggio che tiene in wmano una tela su
cui sono raffigurati i quatiro grandi mira-
coli (6). La scena fa parte della leggenda di
Ajatashatru: vediamola sinteticamente. I{ re
Ajatashatru, una volta persecutore del Bud-
dha, divenne poi uno dei suoi piit ferventi
seguaci, al punto che il monaco Mahaka-
shyapa, dovendo comunicare al sovrano
Pavvenuta morte del Maestro, temette che
la dolorosa notizia fosse. letale per il re.
Per comunicargliela il pit delicatamente
possibile decise allora di far dipingere su
una tela i quattro grandi eventi della vita
del Buddha, compreso il parinirvana, e di
mostrare poi il dipinto ad Ajatashatru. La
storia continua riferendo che Mahakashyapa
fece inoltre preparare delle giare con burro
fresco e polvere di legno di sandalo in cul
immergere il re quando, vista la ferale noti-
zia, sarebbe caduto come morto, per aiutar-
lo a riaversi: il che puntualmente accadde.

Sulla tela, che spicca con il suo chiarore



sul corpo souro del personaggio che la tiene
in mano, i quattro grandi miracoli sono raf-
figurati con un percorso di lettura a N. In
basso a sinistra la regina Maya, amorevol-
mente sostenuta dalla sorella (o da un’ancel-
la), sta per dare alla luce il Buddha, qui
rappresentato da un alone e da una man-
dorla che poggiano sul fianco sinistro. In-
dra, in ginocchio, attende di accogliere -il
bambino su un panno. La composizione nel
suo insieme riecheggia quelle gandhari-
che (7) e tuttavia innova rispetto ad esse
sia per l'uso di alone e mandorla come sim-
bolo del Buddha, sia perché nella tradizione
letteraria e figurativa indiana il bambino
nasce dal fianco destro e non da quello si-
nistro. Con ogni probabilita quest’ultima in-
novazione & dettata da ragioni compositive,
che condizionano e modificano il dettato
dottrinale. Immediatamente sopra la nascita
e raffigurato 'assatto di Mara, sostituto qui,
come dovunque, del raggiungimento della
bodhi. Intorno al Buddha, circondato come
sempre da nimbo e mandorla ed atteggiato
in bhumisparsamudra, compaiono Mara ed
i mostruosi soldati della sua armata: in bas-
50 a sinistra emerge a mani giunte la Terra,
testimone dei meriti maturati dal Maestro.
In basso a destra la prima predicazione:
UHluminato, atteggiato in vitarkamudra, un
gesto che indica il pronunciamento della pa-
rola sacra o profana, siede su un alto trono

(1) Per una discussione sulla produzione arti-
stica dell’Asia Centrale si vedano fra gli altri,
M. BUSSAGLI, La peinture de I’Asie Centrale,
Genéve 1963 ¢ B. ROWLAND, Zentralasien, Ba-
den - Baden 1970.

(2) G. TUCCI, Asia religiosa, Roma 1946, p.
196.

(3) Sulle pitture di Miran un’ampia relazione
in A. STEIN, Serindia, 5 voll.,, Oxford-London,
1921, vol. I, pp. 502-511.

(4) M. BUSSAGLI, op. cit., pp. 21-27, ha messo
chiaramente in luce i rapporti esistenti fra questa
immagine di Miran ed un particolare gruppo di
sculture gandhariche.

{5) Va ricordato che le opere pittoriche dello
stupa M V di Miran, assai prossime stilisticamente
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davanti al quale & collocato il triratna (I’an-
tico segno del Buddha, del dharma e della
comunitd monastica) affiancato dalle gaz-
zelle, secondo uno schema ben noto. Lo af-
fiancano i cinque discepoli che per primi
ascoltarono la parola del Maestro. Chiude
la narrazione in alto a destra la raffigura-
zione del parinirvana. Intorno al letto di
morte due divinita ed un monaco in secon-
do piano, in primo piano # Vajrapani e
Subhadra assistono alla scomparsa del Bud-
dha. Tutt'e quattro le scene si svolgono sul-
lo sfondo di un albero.

Il carattere fondamentale di questa com-
posizione é un andamento che potremmo de-
finire danzante, totalmente deprivato di ogni
connotazione drammatica, giocato sul suc-
cedersi di linee oblique evidenti sia nella
successione dei diversi episodi, sia nella
composizione interna dei vari eventi. Note-
vole labilita compositiva dell’artista che,
all’interno di uno spazio ridotto, riesce a
disporre le varie scene senza alcuna suddi-
visione interna, se non quella derivante dal-
la disposizione dei corpi, e mantenendo
tuttavia una perfetta leggibilita.

L’immagine é di estramo interesse anche
per un altro motivo: essa rivela esistenza
in territorio centroasiatico di pitture mobi-
li, che venivano eseguite e portate in giro
per diffondere ed illustrare la religione bud-
dhista.

a quelle di M III, sono firmate da un tale Tita, un
nome con ogni probabilitd riferibile ad un artista
itinerante di provenienza occidentale. Cfr. M.
BUSSAGLI, loc. cit.

(6) Per il tema dei quattro miracoli, si veda
PARAMITA, n. 22, pp. 19-27.

(7) Cfr. PARAMITA, n. 22, fig. 5.
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Fig. 4. - Da Buddhism in Afghanistan, fig. 10. Pittura parietale da Kizil, (oasi di Kucha), VII sec. d.C.
L’immagine, raffigurante una tela con i quattro miracoli, & di particolare importanza sia dal punto di vi-
sta iconografico, sia perché rivela l'esistenza di pitture mobili.
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Riflessioni su - psicoterapia
e pratica spirituale
di John Welwood

Questo articolo e ripreso dalla rivista
americana « The Vajradhatu Sun » (Vol.
8, n. 4), pubblicata a cura dell’Istituto
Naropa a Boulder, Colorado.

1. In quanto psicoterapeuta e praticante
buddhista mi sono continuamente trovato
di fronte ai problemi riguardanti il rappot-
to tra attivita psicologica e attivita spiri-
tuale sia con i miei pazienti che con gli
studenti e gli amici. Le confusioni in questo
ambito sono comuni specialmente tra quel-
li che si rivolgono alla psicoterapia per ope-
rare su cio che, di fatto, ¢ un problema spi-
ritualle ¢ quegli altri che si rivolgono alla
meditazione per risolvere quei problemi che
possono essere pit direttamente affrontati
dalla psicoterapia. La maggior parte dei
terapeuti guarda con sospetto alla pratica
spirituale cosi come la maggior parte dei
meditanti guarda con sospetto alla terapia.
Ognuno ‘dei due campi tende a pensare che
I’altro eviti o neghi i problemi reali. Questi
due approcci alla sofferenza umana sono
semplicemente incompatibili? O forse po-
trebbero essere alleati?

L’attivita terapeutica e la pratica del
Dharma qualche volta mi sono sembrate
diametralmente opposte, qualche altra vol-
ta proprio complementari. In situazioni
di pratica intensa del Dharma, come nei
seminari di tre mesi, quando si & immersi
nella pratica e si & circondati dall’influenza
del sangha e del maestro ventiquattro ore
al giorno, la psicoterapia sembra proprio
irrilevante. Di ritorno da tali ‘programmi ¢
ritiri ho spesso avuto difficolta a rimettermi
nelllingranaggio come psicoterapeuta: gli
interessi terapeutici spesso sembrano ben
piccola cosa comparati all’invito del Dhar-
ma ad abbandonare del tutto le preoccupa-
zioni egoiche.

Altre volte, invece, specialmente se ero
immerso nella vita quotidiana, trovan-
domi a riproporre vecchi schemi che inter-
ferivano con il lavoro e le relazioni inter-
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personali, ho apprezzato il mio training
psicologico che mi da modo di lavorare con
i blocchi della personalita e le difficolta di
relazione, cose che la meditazione non trat-
ta direttamente. Sono stato anche felice di
poter offrire a studenti e ppazienti, che vole-
vano evitare il problema religioso € 'appa-
rente estraneitd degli ornamenti buddhisti,
modi per lavorare su se stessi che 1i fa-
cessero sentire apposto ovunque fossero. Nel-
la mia esperienza il processo terapeutico pud
anche incitare il praticante buddhista a fare
attenzione a certi schemi consolidati che
rimangono non affrontati, nonostante le mi-
gliori intenzioni del Dharma,

2. Quando mi ¢ stato chiesto di sonive-
re un articolo su psicoterapia € buddhismo,
la cosa mi ha molto interessato anche se ero
piuttosto riluttante. E’ molto difficile scri-

_vere chiaramente su un argomento che nrac-

chiude considerazioni cosi diverse, che so-
no a cavallo tra veritd assoluta e verita re-
lativa. Pertanto, piuttosto che scrivere qual-
cosa di definitivo o onnicomprensivo su tale
complessa questione, ho deciso di artico-
lare qualche idea provvisoria in quest’ambi-
to e offrire alla considerazione qualche pro-
blema. Offro queste riflessioni con uno spi-
rito di ricerca e di indagine piuttosto che
come conclusioni definitive. Qualunque sia
il loro valore, confido che ispireranno utili
discussioni ¢ confronti.

Il mio interesse per la psicoterapia nacque
contemporaneamente all'interesse pper le tra-
dizioni spirituali orientali, grazie primania-
mente al libro di ‘Alan Watts Psychotherapy
East and West (tr. it. « Psicoterapie orientali
e occidentali », Roma 1978, n.d.t.). Fui ispi-
rato a 'diventare uno psicoterapeuta in parte
perché immaginavo, piuttosto ingenuamen-
te, che la psicoterapia, come suggeriva
Watts, potesse essere la versione occidenta-
le di un sentiero per la liberazione. Trovai
subito, perd, che la maggior parte della psi--



cologia occidentale tradizionale era estre-
mamente limitata a causa delle sue anguste
visioni della natura umana. Come potevo
aiutare qualcun altro se non avevo alcun
-senso di come io stesso potessi essere un
autentico essere umano? Sebbene io abbia
avuto un grande maestro — Eugene Gen-
dlin, un pioniere nella terapia esistenziale,
che mi ha insegnato la maggior parte di ciod
che si € rivelato utile nella mia professione
di psicoterapeuta — fui abbastanza deluso
dalla psicologia occidentale nel suo,insieme.

Cercando un modo per lavorare su me
stesso € per comprendere pilt pienamente la
mia vita, sono stato sempre pil «attirato dal
buddhismo. Dopo aver trovato un maestro
¢ iniziato a praticare la meditazione in mo-
do serio, passai un periodo di forte avver-
sione nei confronti della psicologia occiden-
tale. Ora che avevo trovato lla « via », di-
venni assai arrogante verso gli altri sentieri,
come sono soliti fare i neofiti spirituali. « La
terapia ¢ buona per quelli che non sono ca-
paci di meditare », pensavo, « ma io I'ho
superata ». Diffidavo anche di venire in-
trappolato dal mio processo personale, abi-
tuato com’ero a un continuo esaminare e
processare sensazioni e <dati emotivi. In
quanto buddhista, tuttavia, ero caduto nella
trappola opposta: rifiutare di cronfrontar-
mi con il « mateniale » personale.

Per parecchi anni ho praticato la psi-
coterapia avendo forti dubbi in merito alla
sua validita da una prospettiva dharmica.
Era forse solo un modo di aiutare la gente
a rendere la propria vita pit confortevole
e cosi evitare di confrontarsi con il dilem-
ma dell’ego? Molti insegnanti del sangha e
amici mi sembrava considerassero la tera-
pia con un misto di perplessita e sospetto.
Certo non potevo negare che 1 miei pazienti
avessero compiuto passi importanti e positivi
in avanti. Alla fine decisi che dovevo confi-
dare nella mia esperienza € mi permisi di
esplorare liberamente il processo terapeu-
tico senza preconcetti, invece che fidarmi
sui giudizi presi a prestito da autorita
esterne.

3. D’altra parte, andanto avanti con il
buddhismo di tradizione vajrayana, con il
suo rispetto per la verita relativa, iniziai ad
apprezzare meglio molti aspetti della psico-
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logia occidentale, forse per la prima volta.
Dopo che ebbi accettato che la psicologia
non poteva descrivere la natura ultima e
non le chiesi pitt di fornirmi le risposte alle
domande in merito alla natura della vita,
iniziai a wvedere che essa aveva un posto
importante nel sistema delle cose. Eppure,
fino a quando non passai attraverso proble-
mi relazionali molto difficili, non fui pron-
to, o volli, lavorare sui miei modelli condi-
zionati di sensazione e percezione in modo
teraveutico. Nonostante tutto il mio training
psicologico, fui veramente sorpreso dal po-
tere che il processo terapeutico e¢bbe nel-
Paiutarmi a scoprire vecchie zone mute, a
muovermi attraverso vecchie paure e risol-
vere problemi lasciati in sospeso in passato.

Il termine psicoterapia, come il termine
meditazione, ¢ ampiamente generico, com-
prendendo una vasta gamma di pratiche,
metodi € scovi differenti. Molto di quello
che passa al giorno d’'oggi per psicoterapia
¢, in base alla mia esperienza, di nessun va-
lore o effetto. Questo avwviene, almeno in
parte, a causa del fatto che la maggior par-
te dell’educazione psicologica, diversamente
da quella buddhista, non aiuta gli studenti
a sviluppare le qualitd pitt necessarie per
ajutare gli altri, quali la consapevolezza, la
compassione, la gentilezza, la pazienza, il
coracoig o perfino Vintuizione. Tuttavia, al

suo meglio, quando & praticata con com-

"passione genuina e consapevolezza discri-

minante e senza ideologia, la psicoterapia
pud avere un valore notevole nell’aiutare
la gente a sanare le spaccature interiori € a
vivere relazionandosi in modo pilt onesto
con se stessi € con gli altri. L’essenza della
terapia € in una prolungata consapevolezza
inquisitiva all’interno del contesto di umna
relazione impegnata tra due persone. Questa
consapevolezza pud essere diretta ai model-
li condizionati e ai complessi emotivi che
interferiscono cor il vivere in modo pitt au-
tentico. Questo processo ¢i permette di ve-
dere tali modelli pit completamente e di
avere qualche possibilita di intervenire sul-
la nostra tendenza a ‘lasciarli sopravvivere.

4. Parte delle difficolta che queste due
tradizioni hanno di comunicare tra loro & do-
vuta al fatto che si concentrano su due
aspetti dello sviluppo umano. La forza del-



la psicologia occidentale sta nell’illuminare
il processo di sviluppo di una struttura
centrata sull’io che si realizza dall’infanzia
all’etd adulta, mentre il buddhismo va oltre
il conseguimento della maturita nell’eta
adulta per focalizzarsi sul risveglio completo
da questa struttura basata sull’io. I1 buddhi-
smo tende a lavorare in una prospettiva di
verita assoluta, mentre lla psicologia si con-
centra sulla verita relativa e il significato
personale. Lo scopo della psicoterapia & di
sanare le divisioni interne della persona
— tra la facciata esteriore € 1’esperienza in-
teriore, tra la mente € la sensazione, tra i
genitori interiorizzati criticamente e il bam-
bino wulnerabile interiormente, per esem-
pio — mentre lo scopo del buddhismo & di
sanare la spaccatura ppilt pervadente € uni-
versale tra sé e gli altri, tra vita e morte.

La psicoterapia occidentale ha tratto enor-
mi benefici dall’influenza delle discipline
meditative entrate nella cultura occidentale.
Pur tuttavia mi stupirei che il buddhismo
diventasse una forza centrale nella cultura
occidentale senza tenere in gran conto i
singoli fattori familiari-sociali-psicologici che
regolano le vite degli studenti occidentali, a
cui invece fa psicoterapia si rivolge diretta-
mente.

Entrando nelle altre culture, il buddhi-
smo ha assorbito metodi e pratiche indi-
geni. Si potrebbe argomentare che la psi-
coterapia € un modo moderno di trattare
con i demoni della psiche, analogo alle pra-
tiche sciamaniche bon, pratiche che il bud-
dhismo vajrayana ha, a suo tempo, integrato
nella sua larga struttura. Forse le comunita
buddhiste occidentali potrebbero trarre be-
nefici almeno dalla considerazione di alcu-
ne delle dinamiche psicologiche rivelate dal
nostro pilt ampiamente disponibile metodo
per il cambiamento personale. Molte perso-
ne coinvolte nelle recenti crisi di varie co-
munitd zen americane hanno sentito che
una maggior conoscenza delle dinamiche
psicologiche di gruppo (come rifiuto, proie-
zione, razionalizzazione, ecc.)) avrebbero
potuto dare un aiuto a prevenire molti dei
problemi che erano sorti Non sto sugge-
rendo che abbiamo bisogno di inventare an-
cora una qualche facile sintesi oriente-oc-
cidente o un sincretismo spirituale che era-
no popolari negli anni sessanta e settanta.
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Cionondimeno, forse, un dialogo pil aperto
e penetrante tra i praticanti buddhisti occi-
dentali e il meglio delle discipline psicolo-
giche occidentali potrebbe aiutare il ‘bud-
dhismo a trovare nuove e pill potenti vie
per rivolgersi alla mente occidentale e cosi
sviluppare pitl forti radici in questa cultura.

Per anni mi sono scervellato sul perché
la terapia sia un aiuto cosi valido e, in qual-
che caso, addirittura indispensabile, per
molta gente di questa cultura. Sembra che
pochi praticanti buddhisti asiatici sentano
bisogno della terapia e la maggior parte
degli insegnanti asiatici trova difficile com-
prendere, e molto di pilt apprezzare, che i
loro studenti vadano da uno psicotera-
peuta. Perché mi & cosi difficile imma-
ginare un tibetano medio che va da uno psi-
coterapeuta, mentre molti dei miei amici
buddhisti americani hanno fatto chiari pas-
si in avanti nelle loro vite passando almeno
alcuni mesi con un esperto terapeuta? Qual-
cuno potrebbe argomentare che la psicote-
rapia € un segno di quanto siano rovinati
gli americani, cio¢ che possiamo permet-
terci il lusso di dedicarci allo studio della
nostra psiche e di investigare i nostri proble-
mi. Certo, dopo tutto, la sofferenza psi-
cologica ¢ la forma di sofferenza predomi-
nante nelle moderne sooieta tecnologiche, in
cui il livello grossolano di sofferenza fisica
€ stato largamente alleviato.

La visione predominante nella maggioran-
za delle comunitd buddhiste americane &
che la psicoterapia non ¢ necessaria o ¢
frivola mentre, nello stesso tempo, molti
membri di queste comunitd continuano a
frequentare terapeuti. Non dovremmo rico-
noscere tale situazione e domandarci che
cosa della psicoterapia pud avere valore
anche per un praticante buddhista? Mi pia-
cerebbe suggerire tre fattori che possono
aiutare a spiegare perché la psicoterapia
pud avere valore per un praticante spiri-
tuale occidentale mentre sembra irrilevante
per quelli delle tradizionali culture orien-
tali.

5. Prima di tutto lc¢ moderne societa oc-
cidentali mancano di radicarsi nel corpo e
nella terra, Di conseguenza, la maggior par-
te della gente nella nostra cultura ha un
senso molto precario della sua dignita, del



suo valore e della sua fondamentale bonta
* individuale. \La psicoterapia ¢ iniziata du-
rante la rivoluzione industriale, quando la
connessione della gente con la terra ¢ stata
per la prima volta distrutta su larga scala.
I primi pazienti di Freud erano donne dia-
gnosticate come isteriche, che soffrivano
della repressione wittoriana del corpo. Da
allora la nostra cultura & andata pil avanti
nella direzione dell’alienazione dalla cono-
scenza terra-corpo. La maggioranza della
gente nella nostra cultura unbano-tecnologi-
ca cresce € vive «wvia dalla terra », in un
mondo mentale astratto. A causa di ¢id pos-
siamo essere pil suscettibili alla frammenta-
zione interiore, che la gente nelle pilt radi-
cate culture tradizionali dell’Est. (Questo,
certo, sta cambiando nelle moderne citta
asiatiche).

“ In termini psicologici occidentali, una
delle piu diffuse spaccature interiori nella
cultura occidentale sta tra un sovrasvilup-
pato (maschile) superego opposto alle no-
stre pill spontanee (femminili) sensazioni
fisiche. La tradizione occidentale descrive
un superego, o cid che potremmo chiamare
un -« critico interiore », che agisce come
un osservatore implacabile, un giudice che
ci dice che nulla di cid che facciamo & ab-
bastanza buono. Pud funzionare in modo
persistente, sottile € remoto cosi che la per-
sona, guidata da questo io critico, non nota
il suo controllo pervadente sulla sua espe-
rienza. L’io critico si pud .infiltrare persino
nella pratica spirituale della persona: « Non
stai meditando abbastanza. Non avanzi ab-
bastanza velocemente. Sei troppo centrato
su te stesso. Non hai abbastanza devozio-
ne... ecc. »,

Diversi anni fa ho partecipato a un grup-
po di ricerca che studiava i modelli dell’au-
torita spirituale e dell’obbedienza nei vari
« nuovi movimenti religiosi » americani, sia
sani che dnsani (1). Una chiara scoperta
per me fu che la motivazione di molta gente,
che si unisce a gruppi spirituali, proviene da
un « superego spirituale » piuttosto puniti-
vo, che conduce anche a un comportamento
molto autodistruttivo in nome della spiri-
tualitd. L’io critico non pende di vista se si
fallisce nella pratica o se non si & all’altez-
za degli insegnamenti, cosicché la nostra
pratica pud anche diventare piu orientata a
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propiziare questa parte giudicante di noi
stessi che non [’apertura dincondizionata.
E’ facile guardare al lignaggio degli illumi-
nati come a figure paterne che osservano
con occhio critico e attento tutte le volte
che non riusciamo ad essere all’altezza dei
nostri voti. Un grande pericolo qui & di
essere qualcosa che non siamo. Cerchiamo
di essere « dharmicamente corretti » sfor-
zandoci di essere pill distaccati, compassio-
nevoli o devoti di quanto effettivamente
siamo. \In realta, neghiamo cid che avviene
dentro di noi, diventando in tal modo pil
staccati dalla nostra vitalita fisica e dalla
veritd della nostra esperienza individuale
e cosi anche dal nostro sentiero.

Certo, da un 'punto di vista assoluto, non
esiste una « cosa » quale un superego o io
critico. (E’ semplicemente una forma di ag-
gressione dell’io o cio che Chégyam Trungpa
ha definito « negativitd negativa » — che
ciog utilizza il nostro dolore € la nostra con-
fusione come prova della « malvagita di
base ». :In una cultura come la nostra, gui-
data dalla colpa (peccato originale) e dal-
I’ambizione, lio critico pud avere un’in-
fluenza inconscia onnipervasiva che abbiso-
gna di un’attenzione speciale. Sviluppare
una maggiore consapevolezza dell’operare
dell'io critico interno e sradicare la sua in-
fluenza € una delle principali caratteristiche
della psicoterapia. Dal momento che Tio
critico spesso riflette modi di giudizio dei
propri genitori interiorizzati € proiettati su-
gli altri, liberarsi in quest’area pud impli-
care un distacco dai genitori e il supera-
mento della tendenza a regolare le proprie
azioni in modo da piacere agli altri. Questo
fatto puod solo avere un effetto chiarificante
sulla propria nratica spirituale.

Un’altra scoperta dei miei studi sui grup-
pi spiritvali fu che le idee spirituali e le
pratiche sono comunemente usate per elude-
re certi tipi di « affari personali lasciati in-
conclusi » Sebbene molti praticanti in di-
verse comunitd possano compiere un lavoro
spirituale molto buono, spesso si tenta di
usare le implicazioni spirituali per mettere
da parte problemi personali e interpersonali
irrisolti in quanto « solo ego ». Questa ten-
denza, che cerca di evitare o rimpicciolire
i bisogni, le sensazioni e lo sviluppo, io la
chiamo « elusione spirituale » (2).



Gli insegnamenti spirituali otientali pre-
suppongono che gli individui che si rivol-
gono loro siano gia ad un certo livello di
maturita, Tuttavia, questo assunto, nella no-
stra cultura, ¢ discutibile. \L’elusione spiri-
tuale ¢ una forte tentazione in tempi come
i nostri in cui il conseguimento di cid che
una volta erano punti di riferimento comu-
ni dello sviluppo — guadagnarsi da wivere
con un lavoro dignitoso € interessante, met-
tere su famiglia, mantenere il matrimonio
— ¢ diventato progressivamente piu difficile
e sfuggente. Molti dei cosiddetti « pericoli
del sentiero » — quali il materialismo spiri-
tuale, la mentalitd « noi contro di loro », il
pensiero del gruppo, la fede cieca in un ca-
po carismatico € la mancanza di discrimi-
nazione intellettuale — provengono 'dal cer-
care di usare la spiritualitad per compensare
un senso di inadeguatezza personale.

Se il proposito fondamentale delia prati-
ca spirituale & di aiutare a liberarci dall’at-
taccamento, dalla fissazione sul sé, stretta
e imprigionante, possiamo raccogliere i be-
nefici di tale pratica se prima non abbiamo
un fondato senso del « sé »? Imparare a
crescere, liberarsi dai vecchi dati infantili
e «trovare se stessi » — scoprendo i no-
stri bisogni reali, i sentimenti e la direzione
individuale separata dalle visioni e dalle
opinioni altrui — ‘¢ principalmente un la-
voro psicologico piuttosto che spirituale.

6. Assieme alla mancanza di radici nel
corpo ¢ nella terra, un secondo fattore che si
riferisce alla terapia & llinfluenza psicologi-
ca eccessiva della famiglia nucleare occi-
dentale sul bambino in crescita.

L’influenza .psicologica. dei genitori sui
figli & particolarmetne forte in una societa
come la nostra in cui sono scomparse le
famiglie allargate e gli stretti legami delle
comunitd, che una volta mitigavano !'in-
fluenza dei genitori. Crescere in una dso-
{ata famiglia nucleare, separati da una pil
vasta relazione di parentela, cosa che la
maggior parte dei ragazzi moderni fanno,
non fornisce né abbastanza distanza dai

genitori né una gamma abbastanza ampia

di modelli di comportamento sano sia fem-
minili che maschili. Nella famiglia nucleare
la relazione genitorefiglio & spesso o troppo
vicina o troppo distante, entrambe e cose
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conducono ad avere difficoltd nelle rela-
zioni successive.

iIn una famiglia estesa, se i genitori muoio-
no o sono emotivamente lontani o disturba-
ti, & probabile che ci possano essere zie, zii,
cugini € nonni che possono amare e guidare
il fanciullo in crescita. Inoltre, le societa
tradizionali avevano sempre riti di inizia-
zione durante la pubertd che aiutavano il
ragazzo a separarsi dal genitore di sesso
opposto e ad identificarsi con la piu larga
comunitd degli anziani del proprio sesso.

Senza tali rituali formali di separazio-
ne, che attenuano Pinfluenza de genitori ¢
incoraggiano a farsi una vita propria, i ra-
gazzi trasportano i loro complessi legami con
le nevrosi dei genitori fin dentro la vita
adulta. Tendono a continuare ad interpre-
tare il loro ruolo secondo un « copione »
generato dalla famiglia finché consciamente
non ci lavorano sopra, liberando se stessi da
questo peso aggiuntivo.

Questi copioni agiscono come dei filtri
cosi invadenti che condizionano la nostra
percezione cosicché spesso possiamo trasfe-
rirli direttamente nella nostra pratica spi-
rituale. Il maestro pud diventare un sostitu-
to del genitore e il sangha un sostituto della
famiglia in cui continuiamo a interpretare
i nostri veochi ruoli. Come praticanti spiri-
tuali, potremmo vivere come una doppia
vita. Mentre possiamo avere autentiche rea-
lizzazioni nella nostra pratica, queste rea-
lizzazioni spesso non si trasferiscono piena-
mente nella nostra vita quotidiana e nei-
nostri modi di relazione, che possono anco-
ra rimanere sotto il dominio di un modello
inconscio.

Se siamo fortunati, possiamo entrare in
contatto con un autentico maestro che ci
permette di vedere dove ci siamo cacciati.

"Il lavoro spirituale, perd, non si focalizza

sul nostro modello particolare, ma, piutto-
sto, sulla jpiil vasta tendenza della mente con-
dizionata ad attaccarsi ed afferrare nello
stesso témpo. Poiché la psicoterapia lavora
invece sut modelli che stanno sotto le
nostre relazioni intime e quotidiane, pud
quindi essere un’utile aggiunta alla pratica
spirituale. Infatti, quelli che praticano in
modo autentico, generalmente sono molto
pilt veloci nella terapia perché sono gia im-
pegnati a risvegliarsi e quindi devono sem-



plicemente applicare questo alla vita quodi-
diana.

7. Un terzo fattore che rende it lavoro
psicologico importante per gli occidentali &
che stiamo cercando di vivere gli insegna-
menti buddhisti primariamente come faici.
La maggior parte dei potenti e influenti li-
gnaggi buddhisti nel sud-est asiatico, nel
Giappone, nel Tibet, fiorirono in luoghi mo-
nastici in cui i praticanti potevano concen-
trarsi sulla pratica, relativamente liberi dalle
richieste competitive del coinvolgimento
mondano. L’influenza monastica deve anche
aver avuto un effetto stabilizzante sulle vite
dei laici di queste culture. Con il declino
dell’era monastica, ci troviamo di fronte al-
la sfida di portare gli insegnamenti spiritua-
i nella vita secolare.

Di tutti gli aspetti dolorosi .della vita
moderna con cui, in quanto buddhisti, dob-
biamo trovare un accordo, forse nessuno &
cosi provocante e diffuso nella sua influen-
za quanto le tempestose relazioni tra uomo
e donna. I problemi legati alla diffusione
del divorzio, alla disintegrazione della fa-
miglia, alla confusione circa la natura del
maschile e del femminile, alla mancanza di
educazione e di guida nell’area dell’intimita
e del matrimonio, indicano il dilemma fon-
damentale che la maggior parte della gente
nella societa occidentale si trova a fronteg-
giare: & diventato assai difficile riuscire a
mantenere una relazione duratura.

Se i buddhisti occidentali devono integra-
re gli insegnamenti nella vita quotidiana e
creare una societa pit illuminata, forse han-
no bisogno di prestare molta pilt attenzione
alle difficolta specifiche che hanno con l'in-
timita maschile-femminile di quanto non
abbiano fatto finora. Secondo 1'I Ching,
«'La famiglia & la societa in embrione... 1l
" fondamento della famiglia & la relazione tra
moglie € marito... Se il marito & realmente
un marito ¢ la moglie realmente una mo-
glie, la famiglia & in ordine. Quando la fa-
miglia & in ordine, tutte le relazioni sociali
dell’umanitad saranno in ordine ». In altre
parole, la relazione tra il maschio e la fem-
mina & il cuore della famiglia, della societa
e dellintero ordine mondiale nel suo com-
plesso. Senza un forte legame tra maschio
¢ femmina, come possiamo avere una socie-

ta forte, e tanto pitt una societd illumi-
nata? Da questo punto di vista, qualsiasi
lavoro facciamo su noi stessi — chiamia-
molo psicologico o spirituale — per aprire
la nostra capacita di amare e di entrare in
relazione, per liberarci dai vecchi copioni €
diventare uomini ¢ donne piut veri, ¢ al
servizio di una pill larga visione dell’evo-
luzione umana. '

Inoltre tra i praticanti spirituali c¢ una
tendenza a sviluppare « logiche dharmiche »
o razionalizzazioni che giustifichino il fatto
di non aver mai risolto le proprie difficolta
con il rapporto personale. Per esempio, se
abbiamo problemi di dipendenza, possiamo
usare gli insegnamenti sul non-sé per ra-
zionalizzare la nostra non espressione dei
bisogni in un rapporto matrimoniale, con
il risultato che un giorno ci troveremo co-
stretti ‘ad abbandonarlo. O se abbiamo
paura dell’intimita e dei legami emotivi pos-
siamo itrovare nella tradizione una gran
quantitad di scritti, dottrine e citazioni fa-
vorevoli che possiamo utilizzare per razio-
nalizzare il nostro bisogno di evitare qual-
siasi coinvolgimento emotivo con un part-
ner di sesso opposto.

Se vivessimo come dei monaci questi pro-
blemi di relazione non sorgerebbero in mo-
do cosi chiaro, non ci distratrrebbero dalla
pratica spirituale, né avrebbero conseguen-
ze sociali tanto importanti. Infatti, alla lu-
ce dei molti e difficili problemi che le per-
sone hanno con la propria intimita, non sor-
prende il fatto che il buddhismo si sia svi-
luppato e sia fiorito in contesti yogici e
monastici in cui le relazioni egalitarie e
un modo aperto di comunicazione persona-
le tra i sessi era sconosciuto. Dato questo
retroterra monastico, non sorprende neanche
che il buddhismo non abbia da dare molte
indicazioni specifiche a chi si trova di fron-
te ai problemi legati al matrimonio, oltre
all'idea portante di trattare tutti in generale
con uno spirito compassionevole. Mentre
i principi delle paramita sono una base ne-

‘cessania per qualsiasi tipo di relazione sa-

na, forse le sfide attuali in merito alle rela-
zioni tra i sessi necessitano di essere consi-
derate in modo pit1 specifico, se il matrimo-
nio deve essere una forza vitale nell’evolu-
zione della societa.

L’intimita € da sola area della nostra vita



in cui i condizionamenti infantili sembrano
avere le conseguenze piu forti e spesso an-
che laceranti. Per esempio, I'inevitabile le-
game fisico-erotico tra genitore e figlio nel
nucleo familiare nud condurre alla sfortu-
nata situazione, cosi comune al giorno d’og-
gi, in cui una madre che non si sente sod-
disfatta dal marito si rivolge al figlio per
redlizzarsi emotivamente o un padre, in-
consciamente, cerca di mantenere sulla sua
persona affetto della figlia. Questo tipo di
« incesto psichico » da come risultato figli
e figlie che rimangono emotivamente legati
rispettivamente alle madri e ai padni. Que-
sti patti segreti tra genitori e figli interes-
sano direttamente le successive relazioni in-
time, nella forma tipica di estrema dipen-
denza o di inesplicabili paure o nell’evitare
gli-impegni € i contatti.

Il legame emotivo con un partner inevi-
tabilmente nipropone i nostri modelli pre-
cedenti di legame emotivo con i genitori.
La qualita di questoilegame e il modo in cui
superiamo la nostra separazione e indivi-
duazione dai genitori sono i fattori primari
che danno forma a come vediamo, sentia-
mo e rispondiamo ai partner piu vicini, a
come diamo e riceviamo amore nella vita.
Sfortunatamente, molti di noi oggi lasciano
Pinfanzia feriti nel lato del legame €/0 del-
I'individuazione. Queste ferite inevitabil-
mente interesseranno le nostre relazioni piu
strette finché non «ci si lavorera sopra e le
si guariranno. La psicoterapia pud provve-
dere a fornire un contesto unico per dedi-
carsi a tali problemi.

Quando io stesso attraversai le mie « lot-
te di relazione », la mia pratica di Dharma
di fatto era nel pieno. Tuttavia, sebbene
mi aiutasse a mantenermi in mowimento
e a mantenermi aperto, avevo anche bisogno
di un aiuto pit specifico per risolvere i
ricorrenti problemi emotivi specifici che
erano sulla mia strada. Avevo allora biso-
gno di frequenti contatti con il mio mae-
stro, per avere una guida su come affron-
tare questa situazione confusa e mutevole;
non potendoli avere, allora pensai che, ol-
tre alla pratica, dovevo cercare altre vie per
affrontare questa crisi. Facendo cosi, dove-
vo anche espandere la mia visione del « sen-
tiero » € iniziare a imparare ad avere fidu-
cia in tutto ¢ido che mi faceva progredire.
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8. Per illustrare in modo pilt concreto
questi tre fattori finora discussi, mi piacereb-
be concludere con un esempio tratto dalla
mia pratica terapeutica. Anna arrivo alla psi-
coterapia proprio nel mezzo di una severa e
acuta depressione che 1’aveva completamen-
te immobilizzata. Aveva praticato la medi-
tazione buddhista per pit di dieci anmi,
aveva avuto diverse realizzazioni nella sua
pratica e aveva una buona comprensione
del Dharma. Tuttavia, non era cosi avan-
zata nello sviluppo personale. Soffriva di
una bassa -autostima, di una tremenda an-
sieta, alcoolismo, isolamento sociale € aveva
una storia di relazioni di dipendenza alle
spalle.

Era stata una bambina molto sensibile,
assai trascurata sul piano emotivo e attor-
niata da una famiglia con una visione del
mondo alquanto paranoica. Il risultato era
stato che aveva paura del mondo e aveva
paura di non poter stare da sola o di otte-
nere cio che desiderava. Al momento si era
ficcata in una disastrosa relazione di dipen-
denza con un vecchio studente nel suo grup-
po di meditazione. Egli cercava di persua-
derla che tutto quello che le serviva fare
era di praticare di pitt e di affidarsi di pit
a {Jui. Cercava di dissuaderla dal vedere un
terapeuta dicendo che cosi non avrebbe
fatto altro che viziare il suo ego. Per anni
lei gli aveva creduto, mentre era control-
lata ¢ manipolata da lui.

Uno degli elementi che rendevano ancor
pitt confusa la situazione era da relazione
tra Anna e i suoi bisogni. Essendo stata
una bambina deprivata emotivamente, ave-
va imparato a ignorare i suoi bisogni € ave-
va scelto uomini incapaci di darle cid di
cui aveva necessitd. 'Si sentiva tremenda-
mente in colpa e si vengognava di esprimere
i suoi bisogni in una relazione. Era essen-
ziale per il suo benessere e per la sua sa-
lute che si concentrasse sui suoi bisogni emo-
tivi, che aveva negato per cosi tanti anni.
Cid che rendeva cosi difficile questo era il
fatto che sia lei che il suo compagno ave-
vano sviluppato una perfetta « logica dhar-
mica » per giustificare la sua negazione.
Ogni buon buddhista sa che il desiderio &
la causa della sofferenza, il centro della
ruota del samsara. Poiché il suo scopo era
di superare U'importanza dell’io, perché mai



avrebbe dovuto concentrarsi sui suoi biso-
gni? Avrebbe solo costruito il suo do, sa-
rebbe andata contro anni di pratica spi-
rituale.

Sebbene la pratica spirituale di Anna
fosse forte e significativa, era anche larga-
mente dominata dal suo io critico interio-
re. Quanto pil cercava di sfogarsi a prati-
oare, tanto pilt cadeva preda del suo puni-
tivo « super-ego spirituale » e si allontanava
dal tenere in una qualche considerazione il
suo benessere personale. Tanto peggio si
sentiva, quanto piu il suo io critico l"attac-
cava: « Guarda cosa accade se non prati-
chi abbastanza. Ti senti male perché sei
uno studente di poco valore ». Non mera-
viglia il fatto che fosse caduta in una de-
pressione acuta da cui difficilmente sarebbe
potuta uscire da sola.

Parte dei suoi problemi stava negli inse-
gnamenti circa la natura assoluta (la man-
canza di sé, dei ibisogni) che si confondeva-
no con la sua situazione relativa. In primo
luogo, poiché non aveva mai posseduto al-
cun senso di autoaffermazione, molti dei
suoi sforzi per abbandonare 1’autoafferma-
zione attraverso mna pratica piu rigorosa
contribuivano solo -a solidificare le sue ne-
vrosi. Possiamo trascendere e trasformare
bisogni e desideri se prima non ili sentiamo
e i riconosciamo? Fino a quando abbiamo
difficolta a sviluppare un senso wadicato
del nostro valore, tendiamo ad usare la spi-
ritualita per rinforzare il nostro rifiuto in-
teriore e il nostro impoverimento.

Una situazione monastica, in cui una
comunitad € un maestro avessero potuto con-
trollare Anna con un occhio attento, le
avrebbe potuto evitare di cadere in tali con-
fusioni. Ma, come la maggior parte di noi,
Anna viveva nel mondo secolare, avendo so-
lo contatti brevi e intermittenti con un mae-
stro nealizzato. In assenza di una guida, non
sorprendeva il fatto che i suoi modelli in-
consci determinassero l’applicazione selet-
tiva degli insegnamenti alla sua situazione.

Era andata in precedenza da un terapeu-

(1) WELWOOD, ], On spiritual Authority:
Genuine and Counterfeit, Journal of Humanistic
Psychology, vol. 23, n. 3, 1983.
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ta seguace della psicologia della percezione,
che aveva compreso la sua confusione e
auto-svalutazione, ma non la sua pratica
spirituale. Questo aveva lasciato Anna in
mezzo a un doloroso fuoco incrociato: il
suo gruppo considerava la terapia come una
sciocchezza, allo stesso modo in cui il suo
terapeuta considerava la pratica. Fu solle-
vata quando trovd un terapeuta che poté
comprendere il suo coinvolgimento spiri-
tuale e anche come lei lo usasse in un mo-
do problematico. Il nostro lavoro insieme
le permise di prendersi cura di se stessa in
modo concreto e di troncare le sue tenden-
ze alla dipendenza. Tl distinguere la sua mo-
tivazione nevrotica per la meditazione da
quella genuina, non fece che rafforzare il
suo apprezzamento per la vera pratica.

I1 cuore del processo terapeutico € la per-
sonale e impegnata relazione tra due esseri
umani che si concentrano insieme su cid
che € vero, momento per momento, nella lo-
ro esperienza comune. Nel suo grado mi-
gliore, questa relazione offre un modello
per poter crescere e imparare a prenderci
cura di noi stessi in un mondo in cui molti
di noi non hanno mai imparato a farlo. La-
vorare con i pazienti non ¢ dissimile dal se-
dersi con la mia mente in meditazione. In-
fatti, la pratica meditativa & stato il trai-
ning migliore che io possa aver avuto come
terapeuta. Ma dinvece di lasciare che i pen-
sieri scorrano, come nella meditazione, io
ajuto i pazienti ad andare sotto i loro pensie-
ri per vedere € lavorare con i soggiacenti
modelli cognitivo-emotivi condizionati, che
conformano il loro mondo e distorcono il
loro senso di benessere di base. Data l’azio-
ne reciproca di veritad assoluta e relativa, la
mia esperienza mi suggerisce che la pratica
spirituale e la psicoterapia possono servire
come mezzi complementari per aiutare a
liberarci dalle forme di nevrosi piti carat-
teristiche della mente occidentale, e a por-
tare di pitt nel sentiero la nostra espe-
rienza. :

(trad. dall’inglese di M.A. Fala)

(2) WELWOOD, J., Principles of Inner Work:
Psychological and Spiritual, Journal of Transper-
sonal Psychology, vol. 16, n. 1, 1984.



I1 buddhismo e Hume

(note per un confronto)
di Giorgio Pasqualotto

“In una lettera della primavera 1734 ad
un certo dr. Cheyne, il famoso filosofo scoz-
zese David Hume scriveva: « Dandomi a
questo studio [alla filosofia], sentii nascere
in me una certa audacia di carattere, la qua-
le non era disposta a sottomettersi ad alou-
na autorita in queste materie, ma mi consen-
ti di cercare qualche nuovo mezzo col quale
mi fosse possibile trovare la verita (...). Per
aver un buon successo in questo studio si
richtede ad un uomo poco piti che liberarsi
di tutti i pregiudizi, sia per cid che concer-
ne le sue stesse opiniond, sia per <io che ri-
guarda le opinioni degli altri ».

In un celebre passo del’Anguttara Ni-
kaya si legge che Budda disse ai Kalama,
abitanti di Kesaputta: « Non fatevi guidare
da dicerie, tradizioni o dal sentito dire. Non
fatevi guidare dall’autorita dei testi religio-
si,"né solo dalla logica e dall'inferenza,
n€é dalla verosimiglianza, né dall’idea *que-
sto ¢ il nostro maestro”. Ma, o Kalama,
quando capite da soli che certe cose sono
dannose, sbagliate e cattive, allora abban-
donatele e quando capite da soli che certe
cose sono salutari e buone, allora accetta-
tele e seguitele ».

Com’¢ facile osservare, questi due brani,
fontani tra loro pitt di mille anni, hanno
un contenuto pressoché identico: chi vuole
intraprendere la strada per la ricerca della
verita deve sbarazzarsi da ogni pregiudizio
derivante da se stesso €, ancor piil, da ogni
autorita derivante dalla tradizione. Chi avan-
za su questa strada deve essere dotato di
«una certa audacia», deve essere abba-
stanza forte da rinunciare al senso di pro-
tezione e di sicurezza che deriva dal di-
pendere dallautorita di un libro, di un

3

maestro, di una tradizione codificata: in
questo senso nessun uomo pud essere vera-
mente libero se € un seguace, se si attiene
a veritd trovate da altri e se si attende la
salvezza da altri o da un Altro. Questo
¢ il senso del famoso verso del Dhamma-
pada: « Ciascuno ¢ il suo proprio rifugio »
(Atta hi attano natho) (1).

L’analogia tra il discorso filosofico di
Hume ¢ il messaggio di Buddha non si fer-
ma tuttavia a questa prima, generale e ge-
nerica corrispondenza. L’analogia filosofica-
mente pill rilevante € certamente quella che
intercorre tra la critica di Hume all’idea di
To e la teoria buddhista dell’Anatta. Scrive
infatti Hume: « Vi sono dei filosofi i quali
immaginano che noi siamo in ogni momento
intimamente coscienti di quello che chia-
miamo il nostro io, che noi sentiamo la sua
esistenza e la sua continuazione nell’esi-
stenza; € sono centi, con maggiore evidenza
di quella che deriva dala dimostrazione,
della sua perfetta identita e semplicita. Di-
sgraziatamente tutte queste affermazioni so-
no condrarie a quella stessa esperienza che
essi invocano; noi non abbiamo alcuna idea
dell’io. Da quale impressione potrebbe de-
rivare questa idea? (...) Noi non siamo altro
che un fascio 0 una collezione di differenti
percezioni, che si succedono 1'una all’altra
con una inconcepibile rapidita, e sono in
un perpetuo flusso e movimento » (2).

Altrettanto chiara la posizione di Bud-
dha: « Una persona pud essere considerata
esistente solo in quanto designazione con-
venzionale, ma non in quanto realtd sostan-
ziale » (3). Nei testi buddhisti, poi, trovia-
mo non solo la negazione della sostanzialita



dell’io, ma anche l'osservazione, del tutto
. simile a quella fatta da Hume, per cui l'io
¢ un fenomeno composito e transitorio, plu-
rimo e in continuo mutamento: a questo
proposito, notissimo-¢ il racconto del dialo-
go fra il re Milinda e il monaco Nagasena
circa la natura transeunte dei cinque aggre-
gati (skandha) (4); ma, in sintesi, il contenu-
to del dialogo ¢ presente anche in queste
parole: « Come una scimmia, nel cuore del-
la foresta, si attacca ad un ramo, 1’abbando-
na ¢ ‘balza verso un altro, cosi, o discepoli,
¢id che e chiamato spirito, pensiero, coscien-
za, viene € se ne va in una trasformazione
incessante € perpetua » (5).

Altrettanto netta appare la convergenza
tra le tesi di Hume e quelle buddhiste per
quanto riguarda la questione delle passioni
o, pill precisamente, la questione della in-
separabilita della ragione dalle passioni:
«La ragione €, e non pud che essere, la
schiava. delle passioni » (6). Consrariamen-
te a quanto fu sostenuto da quasi tutti i
filosofi a lui precedenti, Hume afferma —
anticipando- in questo sia Nietzsche che
Freud — il ruolo decisivo che le passioni
hanno nel determinare tanto i pensieri che
le azioni umane: la ragione non € un so-
vrano assoluto che domina le ppassioni come
se fossero sudditi passivi, ma € un membro
di una « comunita » di passioni, da queste
spesso determinato. Analoga conclusione de-
riva, per.il buddhismo, dal vedere ogni ele-
mento della vita, comprese le passioni e la
ragione, condizionato dal processo di “na-
scita reciproca” (paticca. samuppada): la
coscienza esiste solo in base alle condizioni
per mezzo delle quali nasce, cosi come il
fuoco brucia comunque, ma in modo diver-
so a seconda se & alimentato da legno o da

paglia (7). Non si pud quindi parlare di
coscienza o di ragione in.generale, ma rela-
tivamente alle condizioni che la determina-
no, alle passioni che la fanno “bruciare”.

La legge dell’origine condizionata, della
“nascita reciproca’” non vale soltanto per
i fenomeni fisici e per quelli psichici: essa
ha un valore universale, tanto d'a coinvolge-
re il problema dell’esistenza di Dio come
causa prima della realth e della vita, Come
non si pud parlare di un io che sta all’ori-
gine dei pensieri e delle azioni, dato che
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tale *io” non & che la risultante provviso-
ria di una serie di forze condizionanti in
continua trasformazione, cosi non si pud
parlare di un Dio che sta all’'origine del
mondo e della storia: « Bikkhu, senza una
fine wvisibile & questo ciclo continuo e ’ini-
zio primo degli esseri erranti che girano
attorno avvolti dall’ignoranza e incatenati
dai desideri, quel iprimo inizio non si pud
conoscere » (8).

Proprio sullimpossibilita di conoscere
questo “iprimo inizio” concorda anche
Hume quando, nei Dialoghi sulla religione
naturale, sostiene che € illegittimo applica-
re, per analogia, il nesso causale che consta-
tiamo tra i fenomeni empirici anche alla
relazione tra tali fenomeni ed una loro sup-
posta Causa Prima non osservabile empi-
ricamente: « Vedendo una casa, Cleante, noi
concludiamo colla massima certezza che es-
sa ha un architetto o un costruttore perché
¢ precisamente questa specie di effetto che
abbiamo visto nell’esperienza provenire da
un tal genere di causa. Ma sicuramente voi
non affermerete che I’'universo possiede una
tale somiglianza con una casa, che noi si
possa con Ja medesima certezza inferire
una causa simile, né che qui I'analogia sia
intera e perfetta, La dissomiglianza ¢ tal-
mente evidente che, al massimo, voi potete
pretendere che sia una supposizione, una
congettura, una presunzione relativa ad una
causa simile » (9). iIn altri termini, Hume
afferma che non possiamo legittimamente
usare la relazione causale — che constatia-
mo per Je cose visibii — anche per il rap-
porto tra esse e la loro causa presunta,
non osservabile: analogamente, Buddha so-
stiene che il « primo imizio degli esseri »,
cosi come la loro fine, non si pud conoscere,
perché non & “visibile” (10).

La concordanza delle tesi buddhiste e del
pensiero di Hume su questo angomento non
si limita alla comune prospettiva agnosti-
ca. Essa si spinge anche sul terreno del
problema morale. Buddha, infatti, agli asce-
ti e ai sacerdoti che affermano che, qualun-
que cosa capiti all’'uomo di bene o di male,
¢ condizionato da Dio, dice: « Quindi, o

venerabili, gli uomini in seguito alla
creazione di Dio diventerebbero assassi-
ni, ladri, criminali, mentitori, delatori,



avidi, etc.» (11). Le parcle di Hume, a
conclusione di un memorabile passo dei
Dialoghi, sono altrettanto chiare: « Le vec-
chie domande di Epicuro non hanno ancora
trovato risposta: ha la divinita la volonta di
impedire il male ma non il potere? Allora
& impotente. Ne ha il potere ma non la vo-
lonta? Allora & malvagia. Ne ha ad un tem-
po il potere e la volonta? E com’, allora,
che esiste il male? » (12).

Infine, contrariamente a quanto ha su-
perficialmente rilevato un certo Jacob-
son (13), tra it buddhismo e la filosofia di
Hume vi ¢ convergenza anche sul tema della
compassione, chiamata dal primo karuna e
dalla seconda sympathy. Apparentemente
questa convergenza non sussiste, se non
altro per il fatto che Hume afferma che
essa & una nostra “tendenza naturale”.
mentre ;per il buddhismo sembra che karuna
sia una specie di imperativo o di comanda-
mento morale che si dovrebbe seguire per
ottenere il Nirvana. In realtd, ad una con-
siderazione piit attenta che consideri il te-
ma della compassione alla luce dei princi-
pali punti di riferimento propri delle due
prospettive di pensiero, la convergenza non
solo apparira evidente, ma addirittura radi-
cata al centro vitale di queste due prospet-
tive. In panticolare, ¢ da ricordare infatti
che, tanto per Hume che per il buddhismo,
I’io non esiste come entita compatta € sem-
pre uguale; pertanto il comportamento egoi-
stico, che deriva dal presumere come scon-
tata l’esistenza dell’io, & prodotto in realta
da una mancanza di conoscenza, ovvero da
una conoscenza inadeguata. 'Cid che noi pen-
siamo come “dato naturale’”, ossia che
'"uomo sia costitutivamente e originaria-
mente egoista, € in realtd il risultato di una
nostra chiusura mentale, di una nostra ot-
tusita conoscitiva. La nostra vera natura &
relazionale: si struttura come “fascio di
percezioni” mutevoli, secondo quanto di-
ce Hume, ¢ come Skandha impermanenti,
secondo quanto afferma il buddhismo.
Quindi chi vive secondo questa nostra “ve-
ra natura’’, chi riesce a vivere come strut-
tura aperta e in trasformazione, riesce na-
turalmente, senza sforzo, a comportarsi se-
condo sympathy e karuna: € in grado di
essere compassionevole non perché si impo-

38

ne o gli viene imposto un comandamento,
ma perché il comportamento compassionevo-
le scaturisce automaticamente dalla propria
vera natura. Non € un caso che Hume os-
servi la presenza particolarmente evidente
della sympathy nei fanciulli e « presso gli
uomini di grande intelligenza » (14), ossia
din coloro che non hanno ancora “chiuso”
la loro natura relazionale costruendosi un
io come fortezza e in coloro che hanno ri-
scoperto la loro natura abbattendo la fortez-
za dell’io.

Analogamente, nel buddhismo, karuna
non & prescrizione di un comportamento
morale suggerito da una legislazione umana
o da una Legge divina, ma € uno stato men-
tale (vihara) particolare nel quale, mediante
attenzione € concentrazione, si riesce a spez-
zare la gabbia dell’io e a mettersi in comu-
nicazione, gradualmente, con lintero uni-
verso; e il raggiungimento dei vari gradi
di tale stato mentale non costituisce il pre-
supposto teorico del comportamento com-
passionevole, ma coincide con questo. Chi
riesce a riconquistare la propria natura re-
lazionale non pud, anche se volesse, com-
portarsi in modo non compassionevole:
egli deve essere comipassionevole per-
ché puo esserlo; € non il contrario, co-
me avviene quando si accetta o si subisce
un’etica di tipo prescrittivo. Anche nel ca-
so del buddhismo, poi, valgono i riferimen-
ti fatti da Hume ai fanciulli e agli « uomi-
ni di grande intelligenza »: si puod dire in-
fatti ohe non vi sia scuola buddhista che
non associ la figura del fanciullo a quella
del saggio (15). Anzi, per il buddhismo, la
saggezza sembra proprio consistere nella ca-
pacita di riottenere le condizioni mentali ed
esistenziali del fanciullo: e, quando si dice
»condizioni”’, non si intende, ovviamente,
la limitatezza dei contenuti della mente e
della vita del fanciullo, ma si intende la
qualita dell’atteggiamento e del comporta-
mento del fanciullo, costituita dall’apertura
e dalla flessibilita, dalla mancanza di pre-
giudizi e dalla ricchezza dfi “interessi”, cio¢
da una struttura e da un funzionamento re-
lazionali. « Nyu nan shin indica una mente
sciolta, naturale. Se avete tale mente, avete
la gioia della vita. Se la perdete, perdete
tutto. Non possedete miente. Sebbene cre-
diate di possedere qualcosa, non avete nien-



te. Ma, quando tutto cid che fate scaturi-
sce dal nulla, allora avete tutto. Capite?
Ecco cid0 che intendiamo oper naturalez-
za » (16). Chi ipossiede o riconquista que-
sta “naturalezza” non ha pit bisogno, sia

(1) Dhammapada, X11, 4. Sulla traduzione esat-
ta di questo verso cfr. W. RAHULA, L’insegna-
mento del Buddha, tr. it., Roma. Ed. Paramita
1984, p. 90.

(2) D. HUME, Treatise of humane Nature, 1,
1V, 6.

(3) Mahayana-sutralankara, XVIII, 92.

(4) Cfr. Milindapanha, 11, 1, 1.

(5) Samyutta-Nikaya, 1.

(6) D. HUME, Treatise, cit., 11, 111, 3.

(7) Majjhima-Nikaya, 1 (Mahatanasamkhaya-
sutta).

(8) Samyutta-Nikaya, 11.

(9) D. HUME, Dialoghi swulla religione natura-
le, II.

(10) Ovviamente cid non significa che non esi-
sta in assoluto: Buddha e Hume, come in seguito
Kant, affermano che un « primo inizio degli esse-
ri» non & dimostrabile con gli strumenti della
esperienza empirica e della ragione.

(11) Anguttara Nikaya, 111, 174.

per Hume che per il buddhismo, di alcuna
autorita: né di quella esterna, di una tradi-
zione, di un Maestro o di un Dio, né di
quella interna, spesso ancora pitt dura, del
proprio io.

(12) D. HUME, Dialoghi sulla religione natu-
rale, X. Per una radicalizzazione di queste do-
mande cfr. P. T. D’)HOLBACH, Le bon sens
(1772), Paragrafi 52-94 (tr. it., Milano, Garzanti
1985, pp. 40-83).

(13) Cfr. N.P. JACOBSON, Gotama Buddha et
David Hume, in «Revue philosophique de la
France et l’étranger », 2, 1966, pp. 145-163. Mi-
gliore il contributo di L.S. BETTY, The Buddhist-
Humean parallels: post mortem, in « Philosophy
East and West », XXI, 1971, pp. 237-253.

(14) Cfr. D. HUME, Treatise cit., 11, 1, 11.

(15) Fanciullo e saggio si ritrovano infatti nel-
la condizione di sono-mama, di “innocenza” gno-
seologica e morale, ossia in uno stato in cui pre-
concetti e pregiudizi non hanno né significato né
valore. Su cid cfr. D.T. SUZUKI, Misticismo cri-
stiano e buddhista, tr. it.,, Roma, Ubaldini 1971,
Cap. IV.

(16) S. SUZUKI, Mente zen, mente di princi-
piante, tr. it., Roma, Ubaldini 1976, p. 90.

« L’'uomo moderno, in quanto & ancora cartesiano, & un soggetto la cui auto-
coscienza di io che pensa, che osserva, che misura e stima, & per lui al di sopra
di tutto. Quanto pilt egli & capace di sviluppare la sua coscienza come soggetto in
contrasto con gli oggetti, tanto pilt pud comprendere le cose nelle loro relazioni
con lui stesso e reciprocamente, tanto piit pud manipolare gli oggetti secondo i
propri interessi, ma anche, al tempo stesso, tanto pii1 tende a isolarsi nella propria
prigione soggettiva.. E’ questo il tipo di coscienza, esacerbata fino all’estremo,
che ha reso inevitabile la cosiddetta ”"morte di Dio”. Il pensiero cartesiano comin-
cid col tentativo di raggiungere Dio come oggetto partendo dall’io pensante. Ma
quando Dio diventa oggetto, presto o tardi “muore”, perché Dio come oggetto &
inconcepibile ».

« La meditazione buddhista, soprattutto quella dello zen, non cerca di spiegare
ma di prestare l’attenzione, acquistare consapevolezza, ricordare, in altre parole
sviluppare un certo tipo di coscienza che & al di sopra e al di la dell’inganno
delle formule verbali, o dell’eccitazione emozionale ».

«Le fondamentali interiorizzazioni del buddhismo cercano di penetrare il
fondo dell’Essere e della conoscenza, non col ragionamento che parte da principi
e assiomi astratti, ma con la purificazione e I'espansione della coscienza morale e
religiosa, finché raggiunge uno stato di realizzazione superconscia e metaconscia
nel quale il soggetto e l'oggetto si fondano. Questa realizzazione o illuminazione si

chiama nirvana ».
THOMAS MERTON
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L’ecologia come impegno bodhisattvico

di F. Nitamo Montecucco

Nel nostro sistema solare la Terra é in
assoluto il pianeta pit bello e armonico.
La Terra e l'unico pianeta che ospita la
vita e la sua fioritura evolutiva: la coscien-
za di se. La Terra e un unico colossale
organismo in costante trasformazione e ten-
dente ad un equilibrio armonico globale...
- Se 'uomo non avesse agito in modo incon-
sapevole, questo pianeta sarebbe il paradiso
verde della Galassia.

La Terra e I'uomo sono legati in un’in-
tima e inscindibile unita,

Il profondo disequilibrio ecologico in cui
il pianeta si trova é la piu significativa
espressione della profonda inconsapevolezza
che l'uomo moderno sta vivendo. L’incre-
dibile frammentazione della nostra terra e
dell’umanita in stati, nazioni, razze, gruppi
etnici, religioni, ideologie politiche e bloc-
chi economici ci ripropone con drammatica
evidenza lo stato di divisione interiore del-
l'uomo moderno e ci spinge a ricercare nuo-
ve vie di unita e di evoluzione.

La Terra é divisa perché 'uomo é diviso.

In qualita di uomo, di medico e di ricer-
catore scientifico nel campo dell’ecologia e
dell’evoluzione dei processi di coscienza,
voglio denunciare la profonda dicotomia
culturale esistente tra la visione scientifica
e la visione interiore o sacra.

La scienza moderna nasce separandosi
dalla religione cattolica con la codificazio-
ne di Cartesio della divisione della realta in
res cogitans (il soggetto cosciente) e res
extensa (la materia oggettivabile).

Non dobbiamo dimenticare che [esisten-
za € un’unica organica inscindibile unita e
che queste divisioni sono puramente teori-
che. La scienza tuttavia si e impossessata
della res extensa, ossia della dimensione
materiale, dimenticandosi completamente
della dimensione soggettiva o di coscienza.

Possiamo considerare la visione scientifica
della realta come una visione che limita
la sua comprensione e osservazione all’aspet-
to oggettivo — ossia materiale, meccanico,
fisico — dei fenomeni; al contrario la vi-
sione mistica si sofferma e si polarizza sul-
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I'aspetto spirituale, ossia interiore o sogget-
tivo dell’esperienza. Questa dicotomia é re-
sponsabile della drammatica situazione di
divisione e frammentazione della nostra cul-
tura e del nostro pianeta.

Abbiamo proposto il termine CYBER
(dal greco kubernetes = colui che dirige,
che governa) per indicare questo nuovo e
radicale concetto di « soggetto ». inteso in
senso cibernetico come « unita di coscien-
za » delle informazioni del proprio essere.

Il riconoscimento e la comprensione del-
Pesistenza di unita di coscienza (cyber) in
ogni essere vivente richiede una elevata ma-
turazione interiore e un livello di apertura
mentale poco comuni nella nostra societa
e quasi sconosciuti tra scienziati.

Seguendo questa impostazione olistica,
ossia globale-unitaria, dei fenomeni viventi
appare chiaro che il processo evolutivo, che
dai tempi di Darwin é considerato come
un frutto di mutazioni CASUALI e CIE-
CHE del nostro codice genetico, & invece
un processo di evoluzione di coscienza. Se
consideriamo la soggettivita di ogni essere
vivente come capacita di elaborare e utiliz-
zare le informazioni per accrescere ed evol-
vere il proprio stato di ordine e organizza-
zione interno, ossia la capacita di ogni sin-
golo essere vivente di raggiungere una sem-
pre migliore condizione di esistenza e be-
nessere, osserviamo un costante e continuo
processo di espansione ed evoluzione nella
capacita e qualita di gestione delle infor-
mazioni. Questa evoluzione di coscienza é
al lavoro incessantemente in ogni organi-
smo vivo, dalla cellula al Buddha.

L’evoluzione é quindi un processo globa-
le in cui la soggettivita e la coscienza rap-
presentano dei ruoli basilari.

Questa nuova concezione olistica ripro-
pone su scala planetaria e in termini attuali
il vecchio concetto di Bodhisattva inteso
come colui che decide di votarsi all’evolu-
zione di tutti gli esseri da uno stato di do-
lore e incoscienza ad uno stato di realizza-
zione e armonia. .

Il Bodhisattva moderno é un ricercatore



olistico, che vive I'organica unita del tutto,

-che fondendosi con la vita la feconda, che
trasformandosi cambia esistenza e che ri-
trovando se stesso ritrova ’unita delle leggi
della natura. Noi siamo la Terra e I’evolu-
zione della Terra € la nostra evoluzione.

Il bodhisattva utilizza il suo potenziale
spirituale per aiutare ogni creatura dotata
di coscienza ad evolvere da uno stato di
dolore e incoscienza ad uno stato di libera-
zione e armonia.

Il bodhisattva ritrova nelle leggi dell’esi-
stenza lespressione del Dharma e spinto
dalla compassione impersonale per ogni
creatura rinvia la sua completa illuminazio-
ne per poter accelerare l'evoluzione degli
esseri di questa realta.

Fino ad ora il bodhisattva é stato un con-
cetto utilizzato in un contesto strettamente
spirituale -in quanto la scienza non possie-
de ancora nessuna disciplina che abbia in-
dagato e studiato il fenomeno coscienza e
la sua evoluzione. La ristrettezza semantica
implicata nell’attuale concetto di coscienza
ne limita l'uso ai soli esseri umani. Per po-
ter comprendere questa irreligiosa limitazio-
ne dobbiamo di nuovo risalire a Cartesio
la cui concezione dicotomica tra coscienza
e materia ha caratterizzato le basi della vi-
sione scientifica e profondamente influenza-
to tutta la cultura moderna.

Cartesio sosteneva che solo 'uomo pos-
siede una coscienza e ohe questa origina
da Dio. Per questa sua caratteristica I'uomo
sarebbe superiore a tutti gli altri animali
che sono solo delle macchine biologiche
senz’anima. Per la scienza la realta & pura-
mente materiale e oggettiva in quanto non
viene neppure contemplato il fenomeno del-
la coscienza o soggettivita. La coscienza é
relegata ad una differente dimensione meta-
fisica e spirituale.

Secondo la nuova concezioné unitaria la
coscienza é un fenomeno presénte in ogni
processo che implichi una gestione unitaria
delle informazioni, ossia in oghi Cyber: la
unita che elabora informazioni in modo au-
tonomo, in pratica dallatomo all’'uomo.

La coscienza umana o meglio la sua au-
tocoscienza (consapevolezza di essere una
unita cosciente) non & piut da intendersi co-
me un dono di Dio, ma come un fenomeno
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naturale che rappresenta il frutto di un lun-
ghissimo processo evolutivo.

La sacralita dell’'uomo é la qualita natu-
rale della sua coscienza: nucleo del suo es-
sere e della sua soggettivita. Concepire I’es-
sere umano come unita inscindibile di men-
te-corpo, di energia-coscienza, € riconoscer-
ne VUlintrinseca divinita. L’autocoscienza
umana ¢ il risultato finale della selezione
delle migliori strategie evolutive delle infi-
nite coscienze individuali dei primati, che
furono il picco dell’evoluzione di coscienza
di un numero infinitamente superiore di
mammiferi, che a loro volta si elevarono
dai rettili, e cosi via indietro fino agli uni-
cellulari che rappresentarono il risultato di
un miliardo di anni di evoluzione chimica
dei singoli atomi del nostro pianeta e del-
Pintero universo.

Miliardi di atomi in relazione di profon-
da armonia unificando le loro singole infor-
mazioni costituiscono una macrounita: la
cellula. La stessa legge di armonia e di uni-
ta informatica portera miliardi di cellule a
fondersi in una macrounita multicellulare
dotata di unita di coscienza. Gli uomini
forse si potranno unire in una unica uma-
nita, come in un gigantesco campo di co-
scienza unitaria senza frontiere o divisioni
allo scambio di informazioni ed energia: un
Buddhafield planetario

L’enorme wmassa di informazioni gestita
con affascinante logica e con perfetto equi-
librio dai circa cento miliardi di atomi che
compongono un singolo batterio o un’ame-
ba, ci danno il senso dell’ineffabile intelli-
genza di questo essere vivente.

Ogni cellula possiede una coscienza uni-
taria di tutte le informazioni presenti nel suo
campo vitale, ne comprende i significati in
un’ottica globale e li utilizza con la massi-
ma efficacia per mantenere quell’incessante
stato di ordine biochimico e cibernetico che
chiamiamo vita.

La cellula nella sua inscindibile unita og-
gettiva-soggettiva di complessa armonia bio-
chimica e strategia unitaria di coscienza é
sacra al pari di ogni essere umano: la sua
bellezza e la sua intelligenza sono racchiuse
nel profondo del nostro codice genetico, la
memoria delle sue esperienze costituisce la
base dei nostri istinti, di cio che Carl Gu-
stav Jung chiamava linconscio collettivo.



La divinita dell’'uomo & intrinsecamente
connessa ad ogni singola cellula di cui é
composto, proprio come l'uomo é partecipe
microcosmico dell’infinita coscienza del Tut-
to. L’esperienza di esistere in un Tutto uni-
tario in cui armonia e saggezza sono impli-
cate in ogni singolo processo, atomico come
spirituale, equivale all’esperienza del « Dhar-
ma », del « Tao », del « Logos »; ossia del
percepire la sacralita dell’armonia globale
delle leggi della realta. Per questa ragione la
visione ecologica olistica riassume in se gli
elementi che hanno caratterizzato la conce-
zione buddhista, di un Tutto regolato in
ogni sua parte da una legge di infinita ar-
monia e intelligenza

Per completare l'unita di questa visione
olistica é certamente essenziale ricordare il
concetto di « GAIA » dello scienziato bri-
tannico Jim Lovelock. Gaia é il nome greco
della Terra intesa come divinita femminile.
Lovelock riprende questo concetto renden-
dolo scientifico ed attuale, evidenziando il
Jatto che l'intero pianeta € un’entita vivente
e cosciente composta dall’aggregazione di
tutte le unita atomiche, cellulari, vegetali
e animali. Se I'uvomo riuscira ad evolversi,
Uintero pianeta diventera un unico Sangha,
una dimora spirituale. Questo rivoluzionario
concetto, gia peraltro formulato nelle sue
basi scientifiche e spirituali da Giordano
Bruno, ha trasformato lintera visione eco-
logica moderna e completa la visione uni-
taria micro-macrocosmica tra scienza e re-
ligiosita.

La divinita dell’'uomo come parte della
divinita planetaria e come risultato della
divina intelligenza delle parti di cui é co-
stituito. E’ impossibile dividere 'unita del
tutto. Da questa consapevolezza unitaria
Puomo pud iniziare una Nuova Scienza in
cui sacro e materiale non* sono piu distinti,
una scienza olistica in cui I'evoluzione in-
teriore procede in sincronicita con I’evolu-
zione ecologica, in cui ogni unitd concorre

come parte essenziale alla completezza logi-
ca e caotica dell’esistenza.

E’ necessario che ogni uomo riscopra in
sé la coscienza Buddhica, la scienza armo-
nica di Leonardo da Vinci e il piacere di
vivere di Zorba # Greco. Questo Uomo
Nuovo, il moderno bodhisattva, in cui sono
fuse le qualita della testa, del cuore e della
pancia sara l'unica possibilita di creare dal
presente stato di dolore e incoscienza am-
bientale la Terra Nuova che tutti stiamo
aspettando da sempre.

Se tale fusione tra spiritualita e scienza
non dovesse accadere, il pianeta stesso non
avrebbe ragione di sopravvivere.

L’antico voto del bodhisattva é quindi
estensibile a tutti i pin evoluti concetti di
« equilibrio globale » e di « evoluzione di
coscienza », di cui siamo venuti a conoscen-
za negli ultimi duemilacinquecento anni.
Ogni unita infatti concorre alla legge armo-
nica e intelligente del Tutto e quindi i
concetti di illuminazione e 'di bodhisattva
devono essere piu globali e vasti: il Tutto
e ogni singola unita sono in relazione di sin-
cronicita. L’illuminazione di ur’unita im-
plica lUevoluzione dell’intero ecosistema e
Parmonia planetaria favorisce I’evoluzione
di coscienza. Ecologia é amore per la vita
in senso impersonale.

Il fiore che il Buddha dono a Mahakasya-
pa era simbolo dell’ineffabile mistero della
esistenza e della sua tremenda bellezza. Il
fiore venne porto nel silenzio e nel sorriso
di una coscienza che abbraccia il Tutto. 11
bodhisattva del terzo millennio resta su que-
sto pianeta perché animato dall’inesauribile
estasi di accettare il tutto in ogni sua par-
te: « tathata ». Il suo amore é la sua medi-
tazione. Il bodhisattva moderno é un ricer-
catore olistico dell’unita che si fonde nel-
larmonia della legge del Tutto, cosi intuita
dal patriarca zen Dogen Zenji: « Le monta-
gne sono il Puro corpo del Buddha ed il suo-
no del’acqua che scorre il suo grande In-
Segnamento ».

«La perfetta comprensione della vacuita primordiale nella quale tutte le cose
sono uno & il ”prajna”, la saggezza. La saggezza & la diretta esperienza non del-

P ”Uno” e dell’”’Assoluto” in astratto, ma dell’
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io”, o ”natura di Buddha” ».

THOMAS MERTON



Verso la nuova coscienza
di Hugo M. Enomiya-Lassalle

Questo ¢ il testo di una conferenza tenu-
ta da Hugo M. Enomiya-Lassalle (s.j.) al-
I’Ateneo di Madrid il 18 ottobre 1986, pub-
blicato dalla rivista spagnola « PASOS »
che ci ha gentilmente autorizzato la tra-
duzione.

1. - E’ esistita un’epoca in cui si dava piu
valore all’esperienza mistica che alle cono-
scenze di tipo scientifico che, in fondo, so-
no relativamente recenti. E’ un dato di fat-
to, inoltre, che [I'atteggiamento nei confron-
ti della conoscenza scientifica si stia evol-
vendo e se ne intravede un cambiamento:
da qualche tempo non tutti considerano la
conoscenza scientifica come il non plus ul-
tra. Quando la conoscenza scientifica era
considerata il massimo tipo di conoscenza

possibile, si dava un valore minimo alla

meditazione e alla contemplazione. Una
trentina di anni fa, uno scienziato tedesco,
che conobbi personalmente, arrivd a dire:
« Tutto quello che mon posso misurate, per
me non € vero ». Da un altro lato, abbiamo
le parole di Cartesio: « Cogito, ergo sum »,
cio¢ esiste solo quello che abbiamo vissuto.
Oggigiorno molta gente non pud pil cre-
dere in Dio e soltanto per mezzo della me-
ditazione ¢ in grado di tornare a recuperare
una certa sensibilita religiosa; o, se si pre-
ferisce non chiamarlo Dio, (evitando di at-
tribuirgli, cosi, una connotazione persona-
le), possiamo dire che molte persone sono
incapaci di credere in una realtd ultima.

Quando le scienze esatte stavano allo ze-
qit, si riteneva che tutta la conoscenza vera
fosse necessariamente il tipo scientifico. Si
giunse anche a dire che ormai era solo
questione di tempo: la religione avrebbe
finito per scomparire del tutto. E questo non
molto tempo fa. In Occidente soprattutto,
compresi gli Stati Uniti, ci sono persone che
stanno ancora attraversando questa fase.
Ma, d’altro canto, ci sono anche persone
che sostengono due tesi allo stesso tempo:
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da un lato asseriscono che, dal punto di
vista strettamente religioso, esiste Dio e tut-
to cid che ¢ a lui relativo, cioé la religione,
mentre, dal punto di vista scientifico, le stes-
se persone negano l’esistenza divina. E’ ve-
ramente sorprendente che molti abbiano po-
tuto credere € sostenere una tale contrad-
dizione per tanto tempo. Era possibile, tut-
tavia, sostenerla perché era presente (ed esi-
ste ancora oggi) una fede tradizionale o
una coscienza religiosa collettiva che faceva
da substrato e rendeva sopportabile questa
tensione. Questo valeva per I’Europa, gli
Stati Uniti in generale e, fino ad un certo
punto, anche per il Giappone e continua ad
essere valido in quei paesi in cui ¢ ancora
viva una coscienza religiosa collettiva, come
per esempio 1'India. Sono sicuro che lo
avranno percepito coloro che hanno viag-
giato in India.

La problematica che si presenta in Occi-
dente € oggi diversa. La conoscenza scien-
tifica ha ancora la sua importanza, ma non
tocca molto la coscienza religiosa dell’uomo;
a quest’ultima le dimostrazioni logiche ser-
vono molto poco. E’ evidente che le dimo-
strazioni razionali non servono da fonda-
mento ad una fede. Malgrado ¢id, ancora
non & trascorso molto tempo da quando le
prove dell’esistenza di Dio servivano molto
ad un certo numero di persone e costitui-
vano un sostegno per la loro fede. Se oggi
cerchiamo di provare ad un giovane I'esi-
stenza di Dio, non gli interessa. Anzi, lo pos-
siamo perfino annoiare. La situazione solo
cinquanta o sessant’anni fa era molto di-
versa.

Esattamente la stessa cosa accade per
quanto riguarda la conoscenza di tipo filo-
sofico o teologico. Non molto tempo fa si
poteva dire, almeno fino ad un certo punto,
che il cristiangsimo si identificava con la teo-
logia cristiana. Ma le cose non stanno pil
cosi e le ragioni sono molte. Prima di tutto
le dimostrazioni razionali nel campo reli-
gioso attualmente non convincono come oon-



vincevano anni fa. E questo non solo nel
campo della conoscenza religiosa: anche la
conoscenza razionale ha perso prestigio e
lo stesso € accaduto in molti altri camypi del-
la cultura.

In secondo luogo, ogei si mettono in di-
scussione molte cose secondo un criterio
scientifico; in campo religioso 1'esempio
pitt eclatante c¢i viene fornito dal caso del-
I’esegesi biblica. Per esempio, ci si chiede
chi sia il vero autore di questo o di quell’al-
tro brano biblico. Si discute se I’autore sia
realmente colui che figura come tale e, in
positivo, si discute se egli narri di fatti
obiettivi o se, invece, di interpretazioni. Si
discute perfino se il testo preso in conside-
razione corrisponda al testo originale. I! fat-
to che tutta la parola della Bibbia sia rive-
lazione divina & qualcosa che non si accet-
ta pilt come tale. Se mi si permette, vorrei
soffermarmi un po’ su questo punto.

Non & trascorso molto tempo da quando
ci veniva insegnato che la Bibbia era la ri-
velazione di Dio, parola per parola. Oggi,
invece, esiste una divisione tra teologia ed
esegesi e gli esegeti spesso mettono in diffi-
coltd i teologi perché quello che dicono &
dimostrabile € molte volte non coincide con
la teologia. Prima la questione si poneva
esattamente in termini contrari: era il testo
che doveva coincidere con il discorso teo-
logico e lo si doveva interpretare in linea
con questa esigenza. Si tratta, quindi, di
un cambiamento molto grande. Oggi & I’ese-
geta lo specialista della Sacra Scrittura e si
serve di ogni tipo di scienza per interpreta-
re il testo.

2. - Di fronte a tutto cid si segnala il
risveglio di un grande anelito verso l’espe-
rienza religiosa. All’interno di questo con-
testo sorge il desiderio e Tanelito per vie
di meditazione e contemplative, tra cui lo
Zen. Tutto cid ¢ intimamente legato al-
I’odierno cambiamento della coscienza
umana.

Prima di tutto cercheremo di spiegare co-
sa si intende per « cambiamento della co-
scienza umana »; successivamente trattetre-
mo le manifestazioni di questa nuova co-
scienza.

In primo Juogo si tratta di una fase di
cambiamento della coscienza che Iintera
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umanita sta attraversando. In altre parole,
non si tratta di qualcosa che si percepisce
o che si manifesta solo in qualche indivi-
duo. Esiste un cambiamento che ognuno
vive a livello individuale; quel cambiamen-
to che si avvicenda dall'infanzia fino all’eta
adulta, lo stesso che, pili problematico € me-
no chiaro, si verifica nella fase matura. Ma
quello specifico a cui mi voglio riferire &
un cambiamento della coscienza che 'uma-
nitd intera, presa nell'insieme, attraversa.
In questo senso si parla di una coscienza
arcaica, di una coscienza magica, di una co-
scienza mitica e di una coscienza mentale
o razionale.

I cambiamenti di coscienza a questo li-
vello sono sempre esistiti. Tutti sappiamo
che I'uvomo primitivo era molto diverso da
noi non solo corporalmente ma anche spi-
ritualmente. L’'uomo ha abbandonato lo sta-
dio animalesco. Si annoverano tappe del-
I'umanita che, grazie ad uno sviluppo gra-
duale, raggiunge in determinati momenti (o
all'improvviso) nuovi livelli. Tali nuovi li-
velli di coscienza lentamente guadagnano
terreno e si estendono all’'umanita intera.
Quindi & giusto parlare di tappe o fasi.
Naturalmente ci0 si potrebbe descrivere an-
che diversamente.

A questo punto seguo la visione di Jean
‘Gebser che ha studiato 1a questione nei det-
tagli e che, di conseguenza, ci potra essere
di grande aiuto. Si pud parlare quindi di
una coscienza arcaica, di una coscienza ma-
gica, di una mitica e ancora di una mentale-
razionale: oggi ci troviamo in quest’ultima.
Per chiarirci un po’ di piit le idee mi soffer-
mer0 su ciascuna di queste tappe. Potrem-
mo ampliare il discorso e credo che varra
la pena di farlo, anche se sinteticamente.

La coscienza arcaica € la forma di co-
scienza umana che precede tutte le altre, os-
sia quella che raopresenta il passaggio dal-
JT’animale all’essere umano. Non si pud in-
dividuare con esattezza uno spartiacque in
questo passaggio. Alcuni studi rivelano che
detta coscienza umana comincia nel mo-
mento in cui l’animale, o I’essere vivente
destinato ad essere uomo, acquista una cet-
ta capacita di liberta. Una liberta che fino
a quel momento non aveva sperimentato
perché€ agiva solo per dstinto. Tutto cid noi
non lo possiamo ormai neanche immagina-



re, ma per quell’essere vivente significd en-

_trare in un mondo completamente nuovo. In
realta, non possiamo descrivere queste co-
scienze primarie con concetti, poiché I’uo-
mo non godeva ancora del pensiero con-
cettuale.

I miti ¢i parlano di quello che succedeva
in un tempo in cui ancora non esistevano
i resoconti storici e tantomeno si poteva
concepire la storia nel nostro senso. Per
esempio, nel mito possiamo vedere riflesso il
passaggio dalla coscienza magica a quella
mitica. Pensiamo alla mitologia greca. Tut-
ta la leggenda su Troia, Paride alla ricerca
di Flena, & un racconto mitico della ricerca
dell’anima. In ogni caso l'uvomo della co-
scienza magica percepiva se stesso come
integrato con il tutto, non esisteva ancora
una controprova.

Dopo un certo periodo di tempo, nella
storia dell’'umanitd appare ’immagine degli
dei. Al principio sono pochi; in seguito so-
no sempre di pilt € sono sempre meno divi-
ni € pitt umani; anzi hanno proprio tutte
le debolezze umane fino al punto che, di di-
vino, non rimane doro pit niente. L’'uomo
della coscienza mitica si trovava come chiu-
so in un circolo vizioso dal quale non era
capace di liberarsi. Si vedeva oscillare sem-
pre da un estremo all’altro; non esisteva,
per lui, un si o un no definitivi.

All'ultimo stadio fu possibile giungere
grazie all’apparizione detla coscienza men-
tale. Il momento della sua rivelazione coin-
cide con Platone € con la sua storia delle
idee. In quel momento si trattd di un gros-
s0 passo in avanti; quel passo che, col tem-
po, rese possibile la comparsa della scienza
e della tecnica apportatrici, nel corso di
tremila anni, di tanti benefici.

E giungiamo ad oggi in cui assistiamo
all’effetto « boomerang » e la situazione si
sta capovolgendo: siamo caduti in un dua-
lismo estremo. Per superare questo stadio
attuale sembra evidente che quello che man-
ca & il sopraggiungere di un nuovo livello
di coscienza umana, che, come possiamo

_constatare, si sta gia annunciando.

3. - Per chiarire questo concetto mi rife-
rir0 all’arte. In tutta la storia e in tutto lo
sviluppo della coscienza umana, l’arte ha
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giocato un ruolo di primaria importanza,
In tutte le sue fasi, la nuova coscienza del
momento si € sempre annunciata attraver-
so l'arte. L’arte ¢ sempre stata la prima
manifestazione di una nuova struttura della
coscienza. Come nell’ambito del pensiero,
anche nell’arte esistono i progressi ed i
passaggi sequenziali da una coscienza al-
T’altra.

La coscienza magica era unidimensiona-
le, quella mitica bidimensionale, la coscien-
za mentale & tridimensionale. L’arte tridi-
mensionale tocca il suo apogeo con Miche-
langelo. Adesso. assistiamo alla manifesta-
zione attraverso l'arte di una nuova co-
scienza ancora non diffusa. Tutti conoscono
Picasso: egli ha cercato di rappresentare
la quarta dimensione, anche se questa non
¢ rappresentabile. Quindi, che cosa poteva
fare Tartista? Quando tenta di rappresen-
tarla, giunge ad una rappresentazione asim-
metrica. Se guardiamo il celebre quadro
della moglie di Picasso, si osservera che la
meta del volto sembra come se fosse scivo-
lata un po’ pitt in basso. In un certo senso
questo fenomeno appare in tutta ’arte mo-
derna, anche se si deve sempre distinguere
tra cid che ¢ arte vera e cido che non lo ¢&.
Se ’arte moderna ci appare, a volte, priva
di proporzioni armoniche o « non bella »,
tuttavia spesso € una rappresentazione au-
tentica e veritiera della quarta dimensione.

Ricordiamo 1’arte preistorica. In Germa-
nia ci sono -alcune caverne preistoriche in
cui gli animali vengono rappresentati con
le quattro zampe tutte poste sulla medesima
linea, ossia in maniera molto simile a co-
me farebbe un bambino piccolo: ¢ la 'bidi-
mensionalita.

Sipud dire che ciascuno di noi nella pro-
pria vita attraversa, in fasi successive, que-
ste dimensioni; si attraversano normalmen-
te le tre dimensioni primarie ma non si
giunge, di solito, alla quarta dimensione.
Tuttavia potrebbe accadere che, nel mo-
mento in cui la quarta dimensione si inte-
grasse nell’umanita, i bambini, con la stes-
sa spontaneitd e naturalezza con cui ora
fanno uso della ragione, giungeranno alla
esperienza di cid che nello Zen definiamo
come illuminazione € questo senza alcuno
sforzo e... senza dolori di gambe!



4. - Dopo esserci soffermati su queste
tappe progressive della coscienza umana,
affrontiamo la nuova coscienza. Ho gia det-
to che si tratta di una coscienza che va ol-
tre la coscienza razionale. La domanda con-
creta & in che cosa consiste questa nuova
forma di esperienza della realtad e come si
manifesta? Prima di tutto bisogna chiarire
che ouesta nuova coscienza non solo abbrac-
cia la quarta dimensione, ma comprende an-
che tutte le dimensioni precedenti e cia-
scuna nella sua giusta misura. Tuttavia non
si puod affermare che la nuova coscienza sia
una sintesi delle tre dimensioni precedenti,
perché, se cosi fosse, quest'ultima non avreb-
be niente di nuovo. ILa quarta dimensione
integra ed eleva ad un livello superiore le
coscienze precedenti.

Dunque, che cos’® questa nuova coscien-
za? Si tratta di un’esperienza della realta
che va oltre T'esperienza della realta che le
coscienze precedenti hanno indicato. Tutte
le coscienze hanno una maniera, un modo di
porsi di fronte alla realtd; per esempio la
realtd della coscienza mitica presupponeva
la presenza di una controparte. L’esperienza
della realta secondo la nuova coscienza si
puo illustrare meglio se ci rifacciamo alla
esperienza del tempo. Esistonp due fOrme
distinte di tempo e prima di queste esiste-
va I’assenza di tempo. Non c’era I’esperien-
za del tempo. L'uomo magico aveva |’espe-
rienza del tempo, ma molto diversa da
quella che abbiamo noi adesso. Si trattava
di quello che in tedesco si definisce zeithaf-
tigkeit, temporaneita o tempo qualitativo.
Si sapeva, ci si rendeva conto che c’era la
notte ed il giorno; le fasi lunari proponeva-
no I’idea della ciclicita del tempo, ma non
era possibile sperimentare i cicli solari. La
conseguenza di quell’esperienza & giunta fi-

no a noi: oggi si parla delle lune ¢ dei mesi.

Questa esperienza del tempo non & vinco-
lata allo spazio e per questo non & quanti-
tativa. iSi tratta di un’esperienza qualitativa
del tempo, che ¢ sorta dalla coscienza « pun-
tuale » dell'uomo magico. Il punto si con-
verti in linea, in una linea chiusa, un cer-
chio, dentro il quale 'uomo mitico ancora
era chiuso. Di conseguenza la rappresenta-
zione grafica della coscienza mitica & il cer-
chio. Questa esperienza qualitativa del tem-

po propria dell’'uomo mitico & in perfetta
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armonia con la sua esperienza della pro-
pria anima e della propria interiorita. Nella
tappa della coscienza mitica compare 1’espe-
rienza del tempo qualitativo, anche se an-
cora non si & giunti alla concezione del pre-
sente, del passato e del futuro.

Con la comparsa della coscienza mentale
si delinea I'immagine del tempo concettua-
le. L'esperienza del tempo a livello di co-
scienza mentale € un’esperienza quantitati-
va del tempo, o tempo dell’orologio. La sua
comparsa segnala la chiara distinzione tra
presente, passato e futuro. Il tempo con-
cettuale misura e divide, mentre quello
qualitativo uniforma. \L’esperienza del tem-
po concettuale infrange la visione .del mon-
do mitico. Questa coscienza mentale, nei
primi secoli dopo Platone, non era ancora
cosi estrema come la viviamo oggigiormo.
L’uomo non si sentiva tanto angosciato dal
tempo, come invece lo & ora. Accade cid
che sempre accade all’apparire di una nuo-
va coscienza: la prima fase & molto positiva
e costruttiva; in seguito sopraggiunge un
momento in cui si entra in una fase di de-
cadenza. _

Come si colloca il discorso dell’esperien-
za del tempo nella nuova coscienza? Detto
in breve, 'esperienza del tempo nella nuo-
va coscienza & la liberta di tempo: non pil
assenza di tempo come nella tappa magica.
Questa liberta di tempo, una volta integra-
ta, &€ un tratto tipico della nuova coscienza.

Liberta di tempo: intendo dire che il
tempo non angoscia pit.. E cid accade quan-
do 'uomo ¢ capace di vivere nel presente.
Oggigiorno viviamo quasi esclusivamente
nel passato o nel futuro. Questo & un feno-
meno tipico derivato dall’esperienza del
tempo del’orologio, nel corso della qua-
Je nessuno possiede il tempo. I sintomi
che accompagnano questa esperienza ango-
sciante del tempo sono gli infarti di cuore,
il nervosismo ed il cancro: le malattie mo-
derne. t

Le malattie tipiche del nostro tempo so-
no in gran parte nate dallo stress. All'vomo
moderno risulta quasi impossibile evitare lo

- stress. Ma dobbiamo trovare la strada na-

turale per eliminare lo stress, non attra-
verso medicinali o droghe che, generalmen-
te, sono forme di veleno. Superato lo stress
con i mezzi naturali, questo non fa pit dan-



no. Una maniera per raggiungere questo tra-

-guardo & la meditazione. Certo, sarebbe co-
sa ancora migliore se la meditazione entras-
se proprio a far parte della nostra vita, cosi
da non sentire pii1 lo stress.

5. - Voglio adesso commentare alcune
manifestazioni della nuova coscienza che
possiedono tre caratteristiche tipiche. In
primo luogo, il tentativo di superamento del
tempo, nel senso della liberta di tempo, va-
le a dire una tendenza a superare il tempo
concettuale. Bisogna operare perd una di-
stinzione tra cid che € superamento e cid
che & annichilazione: in questo caso si trat-
ta, infatti, di trascendere le cose, anche se
queste non possono essere cambiate.

(In secondo luogo c’% la caratteristica del-
la trasparenza. Questa mon € il risultato di
disquisizioni razionali, perché va oltre i con-
cetti e le parole e tocca l'essenza stessa
delle cose. Siamo abituati, quando wvoglia-
mo venire a conoscenza dell’essenza di qual-
cosa, ad analizzare e riflettere. Ovviamente,
anche questi sono mezzi per giungere a toc-
care l'essenza della cosa e capire, almeno
fino ad un certo punto, di che si tratta. Ma
la trasparenza, o diafanita, non & il risultato
della riflessione o dell’analisi; € una sorta
di intuizione che, oltrepassando le parole
ed i concetti, tocca direttamente l'essenza
della cosa. Un esempio ci pud essere fornito
da un certo tipo di llettura della Sacra Sorit-
tura, quando si legge ogni parola, ogni sil-
laba in maniera molto cosciente ma senza
riflettere. Si giunge a poter sperimentare
P’essenza, la realta indicata dalle parole;
quella realta alla quale non si pud giungere
con la riflessione o con l’analisi. Una conse-
guenza naturale € che questa non si pud
trasmettere ad altre persone con parole o
concetti. IL’altro deve arrivare a sperimen-
tarla per proprio conto, cosa che non & rea-
lizzabile senza una lunga preparazione che
non si consegue con lo studio ma con la me-
ditazione, per esempio alla maniera Zen:
meditazione durante la quale non si pensa
né si discorre.

Tale esperienza ¢ intimamente legata ad
una profonda allegria spirituale che si po-
trebbe paragonare all’ascolto della musica.
Quando ascoltiamo una musica buona spe-
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rimentiamo una profonda allegria che, tut-
tavia, non stiamo “pensando” o analizzan-
do. La trasparenza non & il risultato di di-
squisizioni razionali, ma il risultato dell’es-
sere andati oltre i concetti ¢ le parole per
giungere a toccare direttamente l’essenza
delle cose.

La terza caratteristica della nuova co-
scienza ¢ la percezione globale della realta.
Una percezione che sempre, qualora si af-
ferri il particolare, si estende al tutto e in
questo modo supera il dualismo estremo e
annienta I’ “aut aut”.

Vorrei approfondire maggiormente il di-
scorso della trasparenza perché questa non
puod essere conseguita facilmente da una
persona qualsiasi. Vorrei anche fornire al-
cune indicazioni su come prepararsi all'in-
sorgere della nuova coscienza. Bisogna sfor-
zarsi di rinunciare ai pregiudizi, ai desideri
che si antepongono alla realta ed alle esi-
genze da soddisfare a tutti i costi; dice Jean
Gebser che solo vincendo I’egoismo si puo,
gradualmente, imporre l'equilibrio tra gh
elementi e le strutture della nostra coscien-
za. In questo modo l'uomo diventa capace
di sperimentare la trasparenza o diafanita
e giungere a percepire il tutto.

6. - Mi soffermo ora su alcune manifesta-
zioni della nuova coscienza, in primo luogo
sulla fisica. Per quello che voglio dimostra-
re mi baso soprattutto su due autori: Jean
Gebser, autore di Origine e Presente e Fri-
tiof Capra, autore de Il Tao della Fisica e
Il punto di svolta. Capra cita molto spesso
Jean Gebser ma integrandolo con un elemen-
to nuovo, un elemento che Gebser non no-
mina, o per lo meno non nomina con tanta
insistenza.

Se oggi vogliamo avere una percezione
della realtad totale, non possiamo prescin-
dere dalla fisica moderna. Cito qui Karl
Friederich von Weizsidcker: « La concezio-
ne meccanicistica del mondo coniata dalla
fisica classica (e che ¢ rimasta in vigore fino
al 1900), ¢ stata abolita e per giunta in ma-
niera molto pili radicale di quanto si potes-
se immaginare. Tutto cid.non & una disgra-
zia ma un insegnamento molto utile ».

La nuova fisica ¢ il primo sistema chiuso
e finito .di una conoscenza naturale che si



esprime con esattezza matematica oltre i li-
miti di una concezione meccanicistica del
mondo. L’espressione della concezione mec-
canicistica allude alla visione, alla com-
‘prensione del mondo secondo la fisica e
quindi si ‘basa sulla realta ultima in quanto
materia. A questo punto ¢ d’obbligo citare
soprattutto Einstein, colui che scopri, si
potrebbe dire, la quarta dimensione. La
questione del tempo & centrale nella fisica
moderna. Einstein libero il tempo dalla pu-
ra astrazione. Convertl il tempo in un ele-
mento relativo all’interno della concezione
del mondo: esso non & pilt statico, ma in
movimento. Einstein trasformo la concezio-
ne dello spazio e del tempo vigente fino
a quel momento. Il passo definitivo o de-
cisivo fu fatto con la teoria quantistica di
Max Planck. Egli dimostrd che la natura &
discontinua. L’idea che abbiamo appreso
secondo cui tutte le cose hanno una loro
causa ¢ tutte hanno una ragione & cambia-
ta radicalmente: ora la questione non si
concepisce pill- cosi.

Tremila anni fa cambid la coscienza del-
I'umanita; questo cambiamento trasformo
profondamente tutta I"'umanita. Non potreb-
be capitare oggi qualcosa di simile? Non &
possibile che anche oggi I'essere umano va-
da incontro ad una mutazione in grado di
trasformare 1'umanita nel suo insieme? Non
possiamo escludere a priori questa possi-
bilita. Nella nuova coscienza & presente un
elemento in grado di unire I'umanita: la
esperienza del tutto, o dello spirituale, o
del divino, come lo si voglia definire.

Una caratteristica della nuova coscienza
¢ che questa si percepisce sempre, anche nel-
le questioni concrete e particolari: cid favo-
risce il superamento dello scontro e del
dualismo. Forse questo ci potrebbe portare

-verso una pace duratura. Se l'umanita
intera raggiungesse un nuovo livello di co-
scienza, la possibilita di una soluzione pa-
cifica dei conflitti si proporrebbe in manie-
ra naturale in tutti e si giungerebbe, allora,
alla risoluzione dei confltti secondo manie-
re diverse da quella dello scontro. Ma, da
un altro punto di vista, ibisogna dire che se
mnon usciamo dalla coscienza mentale e non
la trascendiamo, non usciremo mai dall’im-
passe in cui ci troviamo adesso.
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Se qualcuno domanda: bene, ¢ allora co-
me devo immaginare questa nuova coscien-
za? La risposta & che, in realtd, non la si
pud immaginare. Se non esistono piit gli op-
posti, quando il si ed il no non ci sono piu,
come funzionera il tutto? Forse possiamo
almeno immaginare che in una situazione
simile Tuomo ¢ molto pitt libero. Ma si trat-
ta di una liberta diversa da quella di cui si
parla in genere: la liberta di cui parliamo,
quasi sempre & la liberta che vogliamo per
noi e che molte volte non si concede agli
altri.

Jean Gebser dice che una volta che la
wmanita giungera all’integrazione nella nuo-
va coscienza, anche il mondo esterno si adat-
terd e si strutturerd in maniera diversa. In
«queste condizioni & possibile concepire una
.pace duratura, una pace anche nel senso
politico. Solo in questo caso il mondo sa-
rebbe uno solo.

Che cosa si pud fare perché le diverse
persone giungano ad integrarsi con questa
nuova coscienza? Che cosa possiamo fare,
da parte nostra, per ottenere cid? Natural-
mente ¢i vorrebbero molte altre conferenze
per approfondire ’argomento, ma una ri-
sposta pud essere fornita subito. Per giun-
gere all’integrazione e all’apertura nei con-
fronti di auesta -nuova coscienza non c’¢
che una via: il cammino della meditazione
e un esempio pud essere la meditazione zen.

Ovviamente non tutti vorranno praticare
lo Zen, ma esistono ancora altre forme di
meditazione di cui appena si parla e che,
come tali, sono una vita valida per giungere
alla meta, Per esempio, in Europa (suppon-
go anche in Spagna), sono sempre pill nu-
merosi i cristiani che praticano la Preghie-
ra di Gesit. E’ una forma di orazione che
trae la sua origine dalla Chiesa Orientale;
una forma di orazione durante la quale si
ricorre alla semplice ripetizione del nome di
Gestl 0 a una giaculatoria. (Con la sola pra-
tica della Preghiera di Gesll non si giunge
all'illuminazione nel senso zen, ma non &
questo quello che ci interessa).

Anche la stessa vita quotidiana pud es-
sere un’enorme preparazione alla nuova co-
scienza: basta vivere in maniera altruistica,
retta e senza impegnarsi solo per se stessi.

’

(traduzione dallo spagnolo di Isabella Marinaro)



L IB R I (a cura di Luigi Turinese)

WINSTON L. KING: «La meditazione theravada - La trasformazione buddhista dello yoga » - Ubal-
dini Editore 1987, p. 226, L. 24.000.

La cultura non procede per salti: anche i rivolgimenti culturali piit radicali portano con sé espliciti
segni del modello cui si contrappongono o di cui rappresentano Ievoluzione. Si pensi al cristianesimo,
che nasce come ramo eterodosso dell’ebraismo, ma ne eredita un pesante bagaglio di tradizione. Si pen-
si a quanto, nell'avvicendarsi dei periodi storici, le radici di una fase di espansione si possano ravvisare
nel precedente periodo « buio ». All’otigine, il buddhismo si presenta negatore delle caste, dell’anima in-
dividuale, della speculazione metafisica, del ritualismo brahmanico. D’altra parte, su almeno due punti
c’é convergenza tra il messaggio del Buddha e il pensiero upanishadico a lui contemporaneo: la conside-
razione dell’'universo dell’esperienza spazio-temporale come privo di realta assoluta e in ultima analisi,
quindi, insoddisfacente; l'idea che la meditazione rappresenti il metodo elettivo per trascendere l'insod-
disfazione. Il buddhismo, dal canto suo, radicalizzera il primato accordato all’esperienza e accentuera
il carattere doloroso del samsara. In considerazione di quest’ultimo fatto, si verifica un cambiamento nel
sistema di valori tradizionale: in pratica, il buddhismo mette tra parentesi i valori riconosciuti dal brah-
manesimo (I’aspirazione al benessere materiale e alla gratificazione sensoriale e il dovere sociale: artha,
kama e dhanma) per accettare pienamente solo il moksha (liberazione finale), la cui piena realizzazione
nel contesto buddhista sara il nirvana.

Come si vede, i rapporti tra induismo e buddhismo, sin dalle origini, sono ambivalenti e tali reste-
ranno nel corso della loro lunghissima storia. Tale ambivalenza si palesa, oltre che sul piano teorico, an-
che su quello metodologico. Nel sistema meditativo del buddhismo theravada, sottolinea il King, é
presente un elemento non buddhista: la tecnica brahmanico-yogica dell’induzione di stati di trance
(jhana). I Jhana sono modalita di concentrazione meditativa che presentano con lo yoga similarita di me-
todo ma una cruciale differenza di finalita: sono infatti strumentali al raggiungimento del nibbana. I
jhana, sia pure in forma sottile, contengono un residuo di individualita (atta) e quindi sono subordinati
al fine ultimo del buddhismo, I'Illuminazione (esperienza di anatta). Nel theravada, accanto ai jhana,
fa la sua comparsa una tecnica squisitamente buddhista, la vipassana, che colora di consapevolezza ogni
aspetto della contemplazione buddhista. I jhana purificati dalla visione profonda della vipassana non
sono la stessa cosa di una trance yoga. La vipassana é pitt adattabile della disciplina dei jhana e percio
piir utilizzabile da parte dei laici. La vipassana, inoltre, diversamente dall’esperienza dei jhana, che sono
stati di assorbimento di per sé privi di comprensione, costituisce anche il contesto della concezione bud-
dhista del mondo. Come a dire che con la vipassana il meditante ha accesso all’anicca-anatta-dukkha,
mentre l'esperienza dei jhana separati dal contesto potrebbe essere ingannevolmente interpretata come
esperienza del nibbana. Tramite la vipassana, in altri termini, il meditante percepisce l'impermanenza
anche dei jhana. :

Il bel libro di King si snoda attraverso sette capitoli completati da una bibliografia critica e da un
interessante articolo che descrive I'esperienza di Risveglio di una laica buddhista contemporanea.

BHAGWAN SHREE RAJNEESH: «Dieci storie Zen - Né acqua, né luna - Lo Zen spiegato con lo Zen »
- Edizioni Mediterranee, Roma 1985, p. 278, L. 18.000.

¢ = [ .

Ora che la bufera sul suo «caso » & lontana, ci si pud accostare all'opera e alla figura di Bhagwan
Jacendo qualche scoperta interessante. Il suo linguaggio, sempre disinvolto — a tratti provocatorio e ico-
noclasta — & indubbiamente molto moderno, un « mezzo abile » per accogliere nella corrente dei cerca-

49



tori interiori anche gli insofferenti alla tradizione, i pellegrini anarcoidi ma sinceri. Le numerose citazio-
ni, che testimoniano della sbalorditiva trasversalita culturale di Bhagwan, sono sempre funzionali al ritmo
del discorso, alla sua efficacia: mai vengono usate per ostentare erudizione o per invocare lipse dixit, ma
favoriscono sempre, creativamente, il fluido succedersi dei pensieri. Questo libro raccoglie dieci discorsi
pronunciati a Poona nell’agosto 1974, a commento di altrettanti aneddoti zen, per lo pii gia noti al pub-
blico occidentale. Si tratta, certo, di libere scorribande sui temi cari a Bhagwan: I’antiautoritarismo, 'uni-
cita di ogni singola ricerca interiore, l'insofferenza per le Chiese organizzate e per i rituali, la messa in
guardia contro i tranelli della mente (« lasciate qui fuori le scarpe e la mente », recitava un cartello allo
ingresso dell’aula di meditazione a Poona). Ma c’é¢ anche, in questo libro, la straordinaria capacita di ren-
dere, in perfetto spirito zen, lo spirito dello zen; e di rendere nello stesso tempo comprensibili storie che
altrimenti resterebbero poco pitt che arguti esempi di comicita surreale.

Col togliere alla religione la patina di ovvieta, di sentito dire che la tradizione vi ha depositato,
Bhagwan vivifica, incoraggia lo spirito religioso. Il suo indirizzo non tradizionale gli fa preferire, natural-
mente, le forme pill « asciutte » di spiritualitda, quelle in cui Papparato dottrinale & meno rappresentato:
lo zen, il sufismo e soprattutto la vipassana, che in altre occasioni egli esplicitamente raccomanda: si veda

quel singolare mensile pubblicato in italiano e in inglese che é Liberation Times.

Certo, si ha la sensazione che il pensiero libertario e non sistematico di Bhagwan giovi soprattutto a
chi ha gia un’abitudine all’autodisciplina e alla vita consapevole; diversamente, potrebbe costituire un ali-
bi intellettuale per una confusione pseudo-creativa. Perché, come dice lo stesso Bhagwan, « se tu butti le
formalzta dalla fmestra deltberaﬁamente sapendolo, tanto per non sembrare serio, non sei davvero uno Zen,
sei soltanto scemo..

HANS KUNG, J. VAN ESS, H. VON STIETENCRON, H. BECHERT: « Cristianesimo e religioni uni-
versali » - Arnoldo Mondadori Editore, p. 527, L. 25.000.

I8

- Questo ponderoso lavoro ¢ il resoconto di dodici lezioni dialogiche tenute nel 1982 all’Universita di
Tubinga, dove Hans Kiing insegna teologia ecumenica. Ad ognuna delle grandi religioni studiate e con-
frontate con il cristianesimo (islamismo, induismo, buddhismo), sono dedicate quattro lezioni, composta
ciascuna.da una trattazione esplicativa da parte di un orientalista specialista della materia e dalla rispo-
sta di Kiing in chiave di comparazione con il cristianesimo. L’importanza capitale di questo lavoro con-
siste nell'aspirazione ad allargare i confini dell’ecumenismo da una prospettiva interconfessionale ad una
prospettiva interreligiosa. L’obiettivo dichiarato é il risveglio di una coscienza ecumenica globale, che
conduca non gia alla creazione di una religione mondiale unitaria, ma ad una pacificazione autentica.

Le premesse e gli intenti possono costituire di per sé una giustificazione del lavoro, peraltro di livello
notevolissimo nel suo insieme. L’informazione é ricca anche nella sezione concernente il buddhismo, sul-
la quale & possibile tuttavia fare qualche riflessione critica. A questo proposito si puo leggere Particolo
« Il dialogo interreligioso come guida spirituale » di Corrado Pensa (PARAMITA 19), la cui parte ini-
ziale & dedicata ad evidenziare i punti deboli delle argomentazioni di Kiing: un’implicita considerazione
della supremazia del cristianesimo e una confusione tra l'ingiunzione buddhista a superare I'attaccamen-
tq e una generica richiesta a superare la volonta di vivere. D’altra parte lo sforzo dialogico é qui operato
dq un cristiano, non da un cercatore libero, e non si pud uscire pit di tanto dai confini della propria
formazione culturale.

Per comprendere meglio questo punto, basta rileggere il « Misticismo cristiano e buddhista » di Su-
zuki, criticabile quanto si vuole, ma assolutamente pionieristico (1957). Accanto a pagine di luminosa in-
terreligiosita si trovano passi che testimoniano della penosa difficolta di Suzuki (che era st un « puro di
cuore », ma un « puro di cuore » giapponese) a comprendere certi elementi cristiani. « Il cristianesimo
presenta alcune cose di difficile comprensione, tra le quali soprattutto il simbolo della crocifissione. Il
Cristo crocifisso & una visione che io non posso fare a meno di associare al sadico impulso di una men-
te malata... Quale contrasto fra l'immagine crocifissa del Cristo e quella del Buddha giacente su di un
letto e circondato dai suoi discepoli e da altri esseri umani e non umani! » (op. cit., pag. 106).

Comunque, se & lecito aspettarsi frutti sempre pitt maturi dall’incontro tra le grandi religioni univer-
sali, anche I’obiettivo minimo che Kiing si pone, cioé di tracciare un bilancio provvisorio del dialogo,
sembra tutt’altro che trascurabile. Affinché l'idea — e la pratica — di un ecumenismo allargato diventi
cosi familiare da rendere sempre pii: desiderabile esercizio del dialogo come avventura dello spirito.
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GIUSEPPE PRESTIA: « Il canto del Tao » - Stampato in proprio, p. 296, L. 28.000; « Da guerrigliero a
poeta » - Ed. Lalli, p. 183, L. 15.000.

Sono raccolte in questi due libri esperienze letterarie di vario genere, tra cuwi nel primo un poemetto
ispirato dalle dottrine cinesi del Tao e nel secondo I'approdo alla spiritualita con vivaci ambientazioni
ornientali e contemplazioni poetiche, dopo un’esperienza di estremismo politico negli « anni di piombo ».

ANTONIO RUSSO: «Buddha Siddharta Gautama » - Corsi Editore, Torino 1985, p. 160 in formato
30 x 21, lire 32.000.

Questa vita del Buddha — in edizioné artistica su carta indiana, con introduzione di Felice Isella
e 8 litografie di Bruno Palma — si colloca nella scia della tradizione poeticamente narrativa, inaugurata
all’epoca di Cristo dall’indiano Asvaghosa (« Le gesta del Buddha ») e ripresa in Occidente nel nostro
secolo dall'inglese E. Arnold (« La luce dell’ Asxa ») e dal tedesco H. Hesse (« Siddharta »). Il testo, che
ha guadagnato apprezzamenti anche in amblenti cattolici, si articola in 8 capitoli, che scandiscono la vi-
cenda umana di Siddharta Gautama, derivandola dalla designazione del Buddha precedente, Dipanka-
ra. La storicita del Tathagata si sublima cosi in un contesto mistico, che ne rende pilt suggestivo l'im-
patto, anche sui lettori dei nostri giorni. (Il libro pud essere richiesto direttamente a PARAMITA).

INIZIATIVE

Il congresso dell’Unione Buddhista Italiana

I

Il 14 novembre si & celebrato a Milano — nella sala del Cenacolo al museo della Scienza e della
Tecnica, con il patrocinio del comune di Milano — il primo congresso nazionale dell’'Unione Buddhi-
sta Italiana. Alla presenza di oltre 400 persone e di quasi tutti i centri di Dharma del nostro paese, in
rappresentanza di oltre diecimila buddhisti italiani, il dibattito congressuale & stato aperto con la relazio-
ne del presidente Giuseppe Molinari ed ha registrato importanti contributi dei rappresentanti dei cen-
tri, in particolare delle tradizioni zen e vipassana. Inoltre sono stati trattati i temi del dialogo interreli-
gioso con la prof. Caterina Conio dell’'Universita di Pisa, la filosofia buddhista con il prof. Giorgio Pa-
squalotto dell’Universita di Padova e i rapporti tra buddhismo e scienza con il dott. Nitamo Montecucco
del centro Cyber di Milano. 11 congresso ha eletto la presidenza dell’'lUBI per il prossimo triennio, cosi
composta: Giuseppe Molinari, presidente; Vincenzo Piga e Roberto Pinciara, vice-presidenti.

La risoluzione finale, approvata all’'unanimita, impegna I’'UBI e tutti i centri aderenti:

1) a promuovere tutte le azioni necessarie per sollecitare il riconoscimento giuridico dell’'UBI, crean-
do cosi le condizioni per definire un’intesa con lo Stato, in conformita all’art. 8 della Costitu-
zione;

2) a concordare con altre minoranze religiose azioni comuni verso i pubblici poteri e I'opinione pub-
blica, per eliminare ogni discriminazione basata sulle scelte religiose, a cominciare dalle scuole
e dalle strutture pubbliche di comunicazione e per garantire l’esercizio e il rispetto delle singo-
le pratiche religiose;

3) a incoraggiare e facilitare la collaborazione e gli scambi di esperienze fra i centri di ogni tradi-
zione buddhista;

4) a mantenere e migliorare la presenza del buddhismo nel dialogo interreligioso e interculturale,
da svolgere con serieta e nella chiarezza, senza finalita di proselitismo, per contribuire all’inte-
grazione del Dharma nella societd italiana e alla crescita spirituale e culturale del paese.

1



INTERNATIONAL MEDITATION
CENTER-ITALIA

L’I.M.C-Italia organizza un fine-settimana non
residenziale condotto contemporaneamente in 4
citta diverse (Milano, Como, Padova, Rovereto)
dalle ore 19,30 di venerdi 15 gennaio alle ore 12
di domenica 17.

Al fine settimana sono invitati tutti gli siudenti
che hanno gia completato almeno un corso di 10
giorni di meditazione vipassana; alla prima parte,
dedicata ad Anapana (concentrazione) saranno
ammessi anche nuovi studenti.

Per ulteriori informazioni e necessario contatta-
re gli organizzatori locali: per Milano, Fabio Za-
gato (tel. 02/587296); per Como, Maurizio Monti
(tel. 031/502811-264417); per Padova, Camillo
Bonetto (tel. 0429/718094) e per Rovereto, San-
dro Bertamini (tel. 0464/24444).

Inoltre nella sede di « La Meridiana » si terra
un corso residenziale di dieci giorni, diretto da
John Coleman, dal 19 al 28 febbraio. E’ anche in
programmazione un corso tenuto da Mr. John
Coleman a Napoli o zone limitrofe all’'inizio della
primavera. Chi avesse suggerimenti relativi alle
sedi utilizzabili a tale scopo ¢ pregato di contat-
tare il Centro. Per informazioni: 1.M.C-Italia -
Montesanto, loc. La Meridiana - Ponte dell’Olio
(Piacenza) - tel. 0523/878334 - 02/587296.

TEMPIO ZEN FUDEN]JI - SALSOMAGGIORE

Dal 1° dicembre al 2 gennaio si é svolta la
Sesshin d’inverno, che si é articolata in tre fasi:

+— dal 1° all'8 dicembre, Rohatsu Sesshin, in
ricordo dell’esperienza del Risveglio di Sakyamuni
Buddha;

~—dal 9 al 10 dicembre, Danpi Sesshin o sesshin
del braccio tagliato, che é collegata all'episodio
di Eka, un discepolo cinese di Bodhidharma, che
si & mutilato il braccio a conferma della sua
determinazione a ricevere Iinsegnamento del
Dharma;

— dal 27 dicembre al 2 gennaio, Sesshin di
Capodanno.

L’ultimo fine settimana di febbraio, marzo,
aprile e maggio é dedicato a meditazioni zen in-
tensive, nella tradizione soto. Nella seconda meta
di ogni mese il monastero accoglie ospiti che de-
siderino fare l'esperienza della vita in un tempio
zen.

Informazioni: tel. 0524/66667.
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MONASTERO CHAN - ORVIETO SCALO

Le sesshin sono periodi di meditazione inten-
siva che si svolgono durante il primo fine setti-
mana di ogni mese. Inizio alle ore 19 del venerdi
fino al pranzo della domenica. Si richiede una
buona preparazione nella posizione seduta a gam-
be incrociate e si avverte che la notte fra sabato
e domenica é passata tutta cosi. Le date delle
prossime sesshin sono: 8-10 gennaio; 5-7 febbraio;
4-6 marzo. Inoltre nella notte tra il venerdi e il
sabato, a meta circa di ogni mese, si svolge una
sesshin breve.

A Scaramuccia, dove ha sede il monastero, vi
é anche una « Scuola della montagna », che orga-
nizza corsi di vario genere: dal 3 al 6 gennaio,
corso di specializzazione di arrampicata sportiva
a Sperlonga (Latina); dal 24 al 30 gennaio, corso
di sci per esperti a Chamonix Mont Blanc; dal
7 al 13 e dal 14 al 20 febbraio, due corsi di sci
per tutti all’ Abetone.

Informazioni: tel. 0763/25054.

FONDAZIONE MAITREYA DI MILANO

La sede milanese della Fondazione Maitreya
(Istituto di cultura buddhista) inaugura la pro-
pria attivita con una conferenza di Fausto Taiten
Guareschi, presidente dell’Associazione italiana
zen, su: « Dogen Zenji e la riforma del buddhi-
smo giapponese ». Questa conferenza, in collabo-
razione con il centro culturale Italia-Asia, avra
luogo il 26 gennaio, alle ore 20,30 in corso di
Porta Ticinese, 39.

Sono in programma altre iniziative, tra cui se-
gnaliamo: conferenze di Caterina Conio (sulla
filosofia buddhista), Nitamo Montecucco (su:
buddhismo e scienza), Flavio Pelliconi (su
« Esperienze di meditazione vipassana») e del
padre barnabita Antonio Gentili (su « Adozione di
tecniche buddhiste nella spiritualita cristiana »);
una serata con Krishna Das (Marco Piazza) sulla
musica trascendentale con esecuzione al sithar di
antiche musiche indiane; proiezione di filmati sul
Tibet.

Informazioni: tel. 02/3761945.

ISTITUTO TZONG KHAPA - POMAIA

8-20 gennaio: Ritiro di Avalokitesvara, guidato dal
monaco Thubten Tsognyi;

28 gennaio-9 febbraio: Ritiro di Heruka Bianco,
guidato dalla monaca Annamaria de Pretis;

17-21 febbraio: « Lama Tzong Khapa, un esem-



pio di pratica », insegnamento di Dagyab Rim-
poce;

19-21 febbraio: « Energia femminile nel buddhi-
smo e nella psicologia », con Martin Kalff;

26-28 febbraio: « Il suono nello Yoga », con Ro-
sanna Rizzi Silva;

4-6 marzo: « Musicosofia », con George Balan;

11-13 marzo: « Viaggio nella terra degli Dei »,
con Olga Amman e Giulia Barletta;

11-13 marzo: « Il Kum-nye, la via del Guerrie-
70 », con Marco Valli;

18-20 marzo: « Astrologia e libero arbitrio », con
Fabio Borghini;

30 marzo4 aprile: seminario intensivo con il
gheshe Ciampa Giatso; '

8-14 aprile: Ritiro di vipassana, guidato da Ste-
ven Batchelor,

GRUPPO
DI CONSAPEVOLEZZA MEDITATIVA
(VIPASSANA) DI ROMA

Seminari tenuti da praticanti per praticanti (se-
de: circolo Orfeo in Roma, vicolo d’Orfeo 1,
presso Borgo Pio):

6 febbraio (dalle 17,30 alle 20 circa): Amadeo
Solé-Leris, membro della Mahabodhy Society,
studioso di pali, autore di opere sul buddhismo:
« Le tre caratteristiche dell’esistenza secondo il
Buddha »;

26 marzo (dalle 17,30 alle 20 circa): Antonio
Grassi, psichiatra e psicoterapeuta, membro del-
I’Associazione internazionale di psicologia ana-
litica: « Elogio della psicoterapia ».

Ogni seminario sara preceduto da un periodo
di meditazione silenziosa e si rivolge a persone
che gia praticano la vipassana o una meditazione
affine. Persone non praticanti possono ugualmente

prenotarsi: saranno messe in una lista d’attesa,
con possibilita di partecipare se rimarranno posti
liberi. Per i seminari occorre prenotarsi (tel. 06/
3610123 prima delle 8,15 del mattino o la sera).
Le prenotazioni si accettano solo a cominciare da
un mese prima del seminario al quale si intende
iscriversi.

Intensivo di vipassana per non principianti,
condotto da Corrado Pensa, avra luogo sabato
23 gennaio dalle ore 845 alle 19 circa (stessa
sede e stesse modalita di prenotazione).

CENTRO RABTEN MAITRI - TORINO

Ogni mercoledi, meditazioni guidate da Rin-
chen Dorje secondo la tradizione mahayana. Ogni
martedi e giovedi, Shiatzu (tecniche di massag-
gio) con Dino Mariani. Ogni domentica mattina,
rito tantrico.

Informazioni: tel. 011/593097 (ore pasti).

CENTRO TZONG KHAPA - VILLORBA

12-13 febbraio: « Psicosintesi », terapie individuali
tenute da Isabella Caponio;

20-21 febbraio: « Astrologia 3 », seminario di
Adriana Zanella;

27-28 febbraio: « Cristianesimo oggi, I’ecumeni-
smo attraverso i simboli, con Roberto Duri-
ghetto;

5-6 marzo: «Controllo dei sogni e della mente
istintiva », seminario di Connie Miller;

1b-13 marzo: « Astrologia 4 », seminario di Adria-
na Zanella;

26-27 marzo: « Influenza del colore sul corpo e
la mente », con Isabella Caponio.

Informazioni: tel. 0422/928079 (ore 11-14).

nostri abbonati.

La Fondazione Maitreya acquisterebbe un fabbricato (casale,
ex-convento, piccolo albergo etc.) da adibire a « Casa per Ritiri »
a disposizione gratuita di singoli o gruppi, con precedenza per i

Ogni utile segnalazione va indirizzata a PARAMITA.




Lettere a PARAMITA

LA QUESTIONE TIBETANA

Il primo ottobre del 1987 scoppia una rivolta
popolare nelle strade di Lhasa, in Tibet, proprio
alla vigilia del congresso decisivo del Partito co-
munista cinese. I disordini di Lhasa sono innan-
zitutto il grido di una civilizzazione che rifiuta
di scomparire, il gesto disperato dei tibetani che
rifiutano di diventare cinesi.

Per la prima volta giornalisti stranieri hanno
potuto assistere a un atto di una tragedia che si
gioca silenziosamente da piu di trent’anni: il ge-
nocidio lento e implacabile di una popolazione.
Oggi la cortina di bambit & di nuovo caduta sul
Tibet, Lhasa ¢ di nuovo imbavagliata e ridotta
al silenzio. I media occidentali, dopo averne par-
lato durante le ore calde dei primi giorni di ot-
tobre, non ne parlano pit.

Su questo argomento il quotidiano « I Manife-
sto » ha pubblicato lo scorso ottobre un nostro
documentato articolo, che metteva in evidenza
anche il disagio che la vicenda del Tibet suscita
nella sinistra italiana e soprattutto nei superstiti
seguaci di superati cliché rivoluzionari, negli or-

fanelli di Mao. A « Il Manifesto» va dato atto

di avere accettato un articolo che era anche cri-
tico verso precedenti posizioni ospitate dal gior-
nale, dimostrando un’apertura e una obiettivita
ohe di rado si riscontra nella pubblicistica italiana.

C’¢ ora da augurarsi ohe I’Occidente non rimuo-
va la questione tibetana, come ha fatto per oltre
un trentennio. Si pud avere comprensione per le
esigenze strategiche della Cina, ma a patto che
siano gestite nel pieno rispetto ed anzi nella sal-
vaguardia di una civilta, che ha molto da dare
anche al «progredito » Occidente.

Gianni De Martino e Piero Verni - Milano

IL CIELO E LA TERRA

I fatti di Medjugorje, apparizioni mariane, sti-
gmate... Da sempre nel seno della Chiesa Cattoli-
ca si sono verificati fenomeni che in qualche
modo hanno mantenuto un contatto tra mondo
terreno e realtd spirituali, Dio nel mondo cattoli-
co ha continuato un dialogo con i credenti attra-
verso un linguaggio biblico ben definito. La mia
domanda & la seguente: si hanno nel mondo bud-
dhista simili manifestazioni? In altre tradizioni?
Oppure la linea diretta di comunicazione tra
Cielo e terra passa comunque e solo attraverso

Cristo? Giovanni Di Bon - Cengio

Dedicheremo un prossimo articolo al confronto
tra buddhismo e cristianesimo per quanto riguar-
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da i rapporti con «Ul'al di la». Qui ci limitiamo
a ricordare che il dualismo mondo umano-mondo
divino, tipico della dottrina cristiana, é estraneo
al buddhismo, per il quale la realta ultima &
identica per tutti i fenomeni ed é Sunyatha (va-
cuita), cioé assenza di esistenza inerente. Chi rag-
giunge questa consapevolezza realizza lo stato di
Buddha, dove é dissolta ogni distinzione tra im-
manenza e trascendenza. Non esiste quindi per
il buddhismo un problema di « comunicazione tra
Cielo e terra »; samsara e nirvana sono due aspet-
ti di una stessa realta, che la nostra mente « crea »
come samsara 0 come hirvana.

INSEGNARE IN ITALIANO

Sono molto d’accordo con l'opinione del lama
Dagyab, pubblicata in un articolo di Paramita 24:
i maestri di buddhismo dovrebbero insegnare nella
lingua materna dei propri discepoli. Alcuni centri
italiani, anche a Roma, hanno dei lama residenti,
qualche volta da molti anni, che parlano ancora
solo il tibetano. Questo comporta, secondo me,
una menomazione delle loro possibilitd di insegna-
mento, che, dovendo essere tradotto in italiano
(e qualche volta prima in inglese e poi in italia-
no) perde buona parte di efficacia e di chiarezza
e iscoraggia i frequentatori dei centri. Inoltre que-
sto fatto ostacola gli incontri « personali» con il
maestro, perché ¢’¢ sempre bisogno della presen-
2za di un traduttore, che impedisce quel rapporto
diretto che & indispensabile  per raggiungere la
confidenza giustamente invocata dal lama Dagyag
nelle relazioni con i maestri. Mi auguro che que-
sta situazione sia tenuta presente dai maestri stra-
nieri che vivono in Italia, tenendo conto che in
altri paesi (Inghilterra, Francia, Germania, Stati
Uniti) i lama tibetani hanno imparato la lingua
del posto.

Gabriella Troncarelli - Roma

UN LIBRO DA TRADURRE

Nel 1984 & uscito, a cura di Buddhadasa P. Kir-
thisinghe, un libro dal titolo Buddhism and Scien-
ce che raccoglie ventidue brevi contributi sui rap-
porti tra pensiero buddhista e scienze contempo-
ranee (genetica, biologia, cosmologia, psicoterapia,
fisica nucleare)

1l libro contiene brevi ma interessanti confronti
tra a dottrina ‘buddhista e vari settori della scien-
za contemporanea come fla psicoterapia, la fisica.
Particolarmente interessante 1'introduzione, nella
quale il curatore ricorda tra l'altro la fondamen-
tale attitudine buddhista a rifiutare ogni posizio-



ne dogmatica che rende ogni scuola del buddhi-
smo particolarmente adatta ad accogliere, discu-
tere e interpretare ogni innovazione che provenga
dalla ricerca scientifica e dalle elaborazioni epi-
stemologiche; si ricorda inoltre che a questa atti-
tudine antidogmatica si accompagna l'attenzione
ai temi dell’etica, sia individuale che sociale, per
cui la ricenca scientifica trova senso e direzione
in una cornice che ha al suo centro «la salvezza

di tutti gli esseri». Il testo, raccomandabile per

chiarezza € concisione, oltre che per lintrinseco
interesse dell’argomento, non & stato finora tra-
dotto in lingua italiana, né & stato recensito o se-
gnalato, a quanto mi risulta, da alcuna rivista
scientifica o filosofica italiana. Non potrebbe « Pa-
ramita » farlo recensire o meglio ancora, adope-
rarsi affinché venga tradotto in italiano?

Giangiorgio Pasqualotto - Padova

Speriamo che qualche rivista e qualche editore
tengano conto di questa segnalazione. Per conto
nostro, oi ripromettiamo di pubblicare qualche
estratto del libro curato da Buddhadasa, appena
ne avremo l’autorizzazione.

UN SAMADHI MINORE

In attesa di ricevere la somma relativa all’ab-
bonamento vi prego di non farmi mancare Para-
mita che molto mi interessa e molto amo. Quan-
do ricevo la vostra rivista e mi metto a leggerla,
in un angolo del sofa, alla tenue luce di una lam-
padina, & come sperimentare un Samadhi minore:
mi isola dalla quotidianitd (che tuttavia non re-
spingo), mi mette in uno stato meditativo che
mi fa bene. Complimenti. Om, amen, pace.

Aldo Rosa - Vigone

UN BUDDHISMO PER L’OCCIDENTE

Ho letto con molto piacere l’articolo « Consigli
di un Lama...» pubblicato nel n. 24 di Paramita
e mi permetto di trarne spunto per aggiungere
quanto segue.

Solo poco tempo fa mi sono wsentito dire per
I’ennesima wvolta, in questo caso da un psicologo:
« Gli insegnamenti buddhisti sono interessanti, ma
anche noi junghiani diciamo pitt o meno lo stes-
so (?), perd in termini culturalmente accettabili
in Occidente; non c’é ragione di rivolgersi ad una
altra cultura ». Ora, tralasciando altre cose pur
obiettabili, perché mi si veniva a parlare di
«un’altra cultura»? A chiunque abbia praticato
anche poco l'originale insegnamento di Gautama
Buddha, appare assolutamente evidente che la
sua caratteristica vorrei dire principale &€ appunto
la non appartenenza :ad un’epoca, una cultura o
ad una razza. La sofferenza appartiene all'uomo
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oggi in Italia cosi come gli apparteneva 2500 anni
fa in India, e cosi I'avversione e il desiderio, e
non vi & alcuna datazione o connotazione cultu-
rale particolare nell’esercitare la mente ad osser-
vare la realta cosi com’®e e non come appunto
cultura, razza, religione e sesso ce la fanno
appatire,

Peraltro, se nel non<praticante insorgono atteg-
giamenti culturalmente conflittuali, & perché qual-
che problema ovidentemente c’¢, ed & logico che
ci sia. Se infatti noi consideriamo brevemente la
storia della diffusione del buddhismo in Asia,
vediamo che essa & scandita da crisi di crescita,
spesso di grossa entita, determinate dalla ricor-
rente necessita di adattare l'insegnamento ad un
contesto sociale, storico e geografico che di volta
in volta muta. E seppure il cuore dell'insegnamen-
to, ’Ottuplice Nobile Sentiero, & rimasto sostan-
zialmente intatto; la dottrina ha invece subito pitt
volte modificazioni di non lieve entita, dando luo-
go a quelle diversita che caratterizzano le scuole
0 « tradizioni » che si danno appuntamento oggi
nell’'Occidente. Cosi possiamo dire che l'insegna-
mento che ci giunge dall’Asia & ricco anche di
elementi sovrastrutturali fortemente caratterizzati
dagli « specifici » culturali ed etnici in cui ha
finora dimorato.

C’¢ il dubbio che questi aspetti dell'insegna-
mento contribuiscano anch’essi a generare quel-
la certa «allergia» di cui parla Lama Dagyab
Rimpoce, anche se ovviamente in altro modo che
non i fenomeni di folklore giovanile a cui lui fa
giustamente riferimento. Il debito che noi abbia-
mo con quanti hanno preservato e trasmesso 1'Ot-
tuplice Nobile Sentiero & certamente immenso,
cosi com’® immenso il patrimonio di saggezza
ed esperienza che i Maestri ci donano, ¢ a cui
possiamo e dobbiamo attingere. Sulla base perod
del confronto quotidiano con « menti » strutturate
dalla cultura occidentale, comincia a porsi reali-
sticamente il quesito: & veramente necessario oggi
in Occidente mantenere aspetti della dottrina che
appartengono pit al « modo » culturale e religioso
di una particolare etnia, piuttosto che all’insegna-
mento stesso? E quanto #l « modo» & separabile
dall'insegnamento?

E’ ovvio che non ho risposte. Ma forse il pro-
blema comincia ormai a richiedere di essere col-
lettivamente affrontato, sia pure con infinita oau-
tela. Forse oggi non & piu realistico, se mai lo €
stato, attendersi che il buddhismo si possa espri-
mere in Occidente solo tramite il moltiplicarsi
di templi binmani, giapponesi, tibetani, thailandesi.
Ben vengano. Ma, se la storia € maestra, I'inse-
gnamento dovrd costruire, prima o poi, un suo
«modo » specificamente -applicabile al «qui ed
ora » occidentale e forse, in quel « prima o poi »,
stiamo gia entrando.

: Fabio Zagate - Milano



Gli autori di questo quaderno

Maria Angela Fala: laureata in filosofia orientale con una tesi sul Milindapanha pubblicata da Ubal-
dini, si oocupa da diversi anni di dottrina buddhista, che ha approfondito in Sri Lanka.

Hugo M. Enomiya-Lassalle: gesuita di origine tedesca, insegna all’'Universitd Sophia di Tokyo; studia e
pratica lo zen, di cui & divulgatore negli ambienti cristiani con numerose pubblicazioni e con l'organizza-
zione di ritiri anche in Europa.

Nitamo F. Montecucco: medico, ha collaborato con il prof. Bara sull’intelligenza artificiale; cultore di
psicosomatica € bioenergia, dirige il centro « Cyber » di Milano e collabora a riviste scientifiche.

Giorgio Pasqualotto: insegna Storia della Filosofia all’'Universita di Padova, ha scritto vari testi sulla fi-
losofia contemporanea e di estetica; esperto di zen, collabora a varie riviste culturali.

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.

Roberto Pinciara: maestro di zen (scuola soto) e di arti marziali, ha partecipato a incontri interreligiosi
e dirige un centro di meditazione zen a Milano.

Arcangela Santoro: insegna Archeologia e Storia dell’Arte dell’Asia Centrale all’Universita di Roma « La
Sapienza », collabora a riviste scientifiche; autrice con Mario Bussagli del volume « Architettura Orien-
tale ».

Luigi Turinese: medico omeopatico, & impegnato in diversi centri italiani di yoga e di meditazione nel-
la diffusione di una concezione globale della salute, comprensiva degli aspetti spirituali.

Thubten Yeshe: lama tibetano, si & dedicato all'insegnamento del buddhismo agli occidentali, creando
nel °71 la Fondazione per la preservazione della tradizione mahayana, che riunisce ora una trentina di

centri in ogni parte del mondo; si & spento in California nel 1984 e in un bambino spagnolo il Dalai
Lama ha riconosciuto la sua reincarnazione.

John Welwood: Ph. D., psicoterapeuta e insegnante di psicologia al « California Institute of Integral Stu-
dies » di S. Francisco, praticante buddhista, si occupa di dinamica delle relazioni.

Le citazioni di THOMAS MERTON pubblicate in questo quaderno sono tratte dal

libro Lo Zen e gli uccelli rapaci (ed. Garzanti, Milano 1970). Merton, nato in Francia

nel 1915 da genitori anglosassoni e morto a Bangkok nel 1968, & vissuto negli Stati

Uniti. Dopo l’intenso impegno politico e letterario della gioventl, entrd negli

anni ’40 nell’Abbazia Trappista di Getsemani nel Kentucky. Ha lasciato molti

scritti di stampo interreligioso e l'autobiografia La montagna dalle sette balze,
straordinaria storia della sua conversione.
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