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Gli skandha

2. Rupa e Vedana

di Maria Angela Fala

Come abbiamo visto nel quaderno pre-
cedente, l'individuo umano, secondo la tra-
dizione buddhista, esiste in quanto combi-
nazione di forze psicofisiche che vanno sot-
to il nome di Khandha (sanscrito: skandha):
materia, sensazione, percezione, formazio-
ni mentali e coscienza. Non esiste quindi una
qualche sostanza che possa essere definita
in assoluto come “io” o ’sé¢”, I’individuo
¢ l’aggregazione di diversi elementi in con-
tinuo divenire.

La suddivisione della persona in questi
cinque costituenti ha una duplice funzione:
da una parte mostra quale sia la struttura
della persona stessa una volta stabilita la
non-esistenza dell’ ”io”’; dall’altra serve co-
me oggetto di meditazione (1) che permette
al praticante di vedere che la persona non
esiste se non come entitd costituita da un
complesso di fattori impersonali. In tal mo-
do il meditante pud meglio comprendere
che non esiste un ”io” che agisce quanto,
invece, &€ un certo complesso di elementi
diversi che opera in un determinato modo.
La dottrina dei khandha quindi ha nel bud-
dhismo non solo un interesse teorico, ma
anche uno scopo pratico.

« E ancora, discepoli, un meditan-
te pratica la contemplazione degli og-
getti mentali sugli oggetti mentali che
sono i cinque aggregati dell’attacca-
mento. E in che modo pratica? Egli
considera: Tale ¢ la forma materiale,

tale il sorgere della forma materiale,

tale lo svanire della forma materiale;
tale la sensazione, tale il sorgere della
sensazione, tale lo svanire della sensa-
zione; tale & la percezione, tale € il

sorgere della perceznone, tale ¢ lo sva-
nire della percezione; tali sono le for-
mazioni mentali, tale il sorgere delle
formazioni mentali, tale lo svanire del-
le formazioni mentali; tale ¢ la co-
scienza, tale il sorgere della coscienza,
tale lo svanire della coscienza» (D.N.
XXII).

Questi cinque aggregati o gruppi di fe-
nomeni comprendono, secondo Iinsegna-
mento del Buddha, non solo J'imlividualita
umana, ma anche tutte le cose dell'univer
so conoscibile:

« Tutti i fenomeni materiali, sia
passati che presenti e futuri, propri o
altrui, grossolani o sottili, bassi o ele-
vati, lontani o vicini, appartengono
all’aggregato della forma miateriale.
Tutte le sensazioni... appartengono al-
I’aggregato della sensazione. Tutte le
percezioni... appartengono all’aggrega-
to della percezione. Tutte le formazio-
ni mentali... appartengono all’aggrega-
to delle formazioni mentali. Tutta la
coscienza... appartiene all’aggregato
coscienza » (M 109).

Essi- non sono comunque entlta perma-
nenti. Per csemplo I’aggregato della’ coscien-
za (virnana) (2) € un gruppo di stati men-
tali di un certo tipo € non un principio uni-
tario cosciente che animi un individuo.

« La forma materiale & transitoria,
la sensazione & transitoria, la perce-

zione & transitoria, le forme mentali
sono transitorie, la coscienza & tran-



sitoria. E ci0 che & transitorio & sog-
getto. alla sofferenza e di cido che &
transitorio e soggetto alla sofferenza e
al cambiamento non si puo dire giu-
stamente: “Questo mi appartiene, io
sono questo, questo ¢ il mio io” » (M
109).

« Pertanto la dottrina degli aggregati in-
dica il duplice modo in cui il buddhismo di-
strugge la credenza comune dell’esistenza
di un sé permanente; perché non solo lin-
dividuo & analizzato come una mera combi-
nazione- di stati di differenti categorie, ma

& anche frammentato nel tempo'in una suc--

cessione di eventi evanescenti. E’. come se
fosse sminuzzato sia verticalmente che oriz.-
zontalmente. La dottrina degli aggregati
compie la prima operazione, la dottrina del-
I'impermanenza la seconda ». (3) .

Il primo fattore della personalita & ru-
pakhandha, cioé 1’aggregato di cid che ha
forma, ossia la materialita, la corporeita fi-
sica dell’vomo. (4)

« Proprio come quando un determi-
nato spazio & delimitato da travi, an-
coraggi, mattoni di fango ed erba, vie-
ne ad esistere ci0 che definiamo “ca-
sa”, ugualmente quando un determi-
nato spazio & delimitato da ossa, ner-
vi, carne e pelle viene ad esistere cid
che -definiamo ’forma materiale” »
(M, I, 190).

1l rupakhandha & costituito dai quattro
elementi materiali (mahabhuta) che, secon-
do la tradizione indiana, formano la fisicita
(terra, acqua, fuoco e aria), dagli organi
di senso e dalle loro facolta (includenti an-
che l'organo mentale, il manas, che & con-
siderato il sesto senso) e dai loro oggetti,
le cose materiali.

L’elemento terra & quello che caratterizza
lestensione, la solidita. E’ la consistenza,
morbida o dura degli oggetti. Quando cam-
miniamo e sentiamo la terra sotto i piedi,
quella sensazione tattile di contatto costitui-
sce I’elemento terra: durezza ed estensione.

L’elemento acqua rappresenta la fluidita
ed & la coesione che fa aderire le gose tra
loro. Un esempio della forza di coesione
dell’acqua lo troviamo quando vediamo che

se aggiungiamo un po” d’acqua a della fari-
na, i granelli prima separati si amalgama-
no facilmente. L’elemento acqua quindi si
manifesta mantenendo la coesione degli ele-
menti materiali.

L’elemento fuoco & la qualita del caldo
e del freddo che permette il riscaldarsi o,
quando manca, il raffreddarsi delle cose ma-
teriali. Lo si pud sentire, per esempio, du-
rante le sedute di meditazione dntensa,
quando si pud avere l'impressione di un
forte calore scaturente dall’interno del
Ccorpo.

L’elemento aria (o vento, - secondo la
traduzione pilt precisa del termine vayu) &
la vibrazione, {’espansione che pu¢ dar luo-
go all’accrescimento come anche allo spo-
stamento.

Nell’aggregato rupa sono compresi poi
sia i cinque organi di senso (occhio, orec-
chio, naso, lingua e corpo) che i rispettivi
oggetti nel mondo esterno, vale a dire la
forma visibile, il suono, 'odore, il sapore
e gli oggetti tangibili, a cui si aggiungono
T'organo mentale (manas) e gli oggetti men-
tali (pensieri, idee o concetti), che vengono
considerati alla stregua degli altri sensi.
L’organo mentale infatti & una parte di quel
fenomeno fisico che costituisce 1’aspetto
corporeo dell’individuo. In questa conce-
zione — propria anche della tradizione in-
diana in generale — si vede ancora quanto
sia forte 1'idea dell’unita psicofisica dell’in-
dividuo.

L’organo di senso mente ha una triplice
funzione: combina le impressioni che ven-
gono dai cinque oOrgani di senso comune-
mente detti, ha la capacita di astrarre dai
fenomeni le idee generali (che sono quindi
un creato della mente), introietta le sensa-
zioni.

«'E’ utile fermarci un attimo sul signifi-
cato che il termine mente (manas) assume

‘nella filosofia buddhista. Si deve capire con

~

chiarezza che la mente non & lo spirito in
quanto opposto alla materia. Si dovrebbe
sempre ricordare che il buddhismo non ri-
conosce uno spirito opposto alla materia,
come & accettato dalla maggior parte degli
altri sistemi filosofici e religiosi. La mente
¢ solo una facolta e il Buddha parla spesso
dell’importanza di controllare e disciplinare
queste sei facolta. La differenza tra T’oc-



chio e la mente, in quanto facolta, & che il
‘primo percepisce il mondo dei colori e del-
le forme visibili, mentre il secondo percepi-
sce il mondo delle idee, dei pensieri e degli
oggetti mentali. Noi abbiamo esperienza dei
diversi campi del mondo con i differenti
sensi. Non possiamo ascoltare i colori, ma
li possiamo vedere. Non possiamo vedere i
suoni, ma possiamo sentirli. Cosi con i no-
stri cinque organi di senso fisici — occhio,
orecchio, naso, lingua, corpo — abbiamo
esperienza solo del mondo delle forme visi-
bili, dei suoni, degli odori, dei sapori e degli
oggetti tangibili. Ma questi rappresentano
solo una parte del mondo, non il mondo nel
suo complesso. E le idee, i pensieri? Anche
essi sono parte del mondo. Ma non posso-
no essere percepiti dalle facolta dell’occhio,
orecchio, naso ecc. Ma possono essere per-
cepiti da un’altra facolta specifica, quella
mentale. Le idee e i pensieri poi non sono
indipendenti dal mondo sperimentato dalle
cinque facoltd di senso fisiche. Infatti di-
pendono e sono condizionati da esperienze
fisiche. Per cui una persona nata cieca non
pud avere I'idea di colore, eccetto che attra-
verso 1’analogia con i suoni o con altre cose
che sperimenta con le altre facolta. Pertan-
to le idee e i pensieri che formano una par-
te del mondo sono prodotti e condizionati
dalle esperienze fisiche € sono concepiti
dalla mente. Per cui la mente (manas) &
considerata una facoltda o un ongano (in-
driya) di senso come l’occhio o [‘orec-
chio ». (5)

Strettamente collegato al primo khandha
troviamo il secondo: vedanakhandha, 1’ag-
gregato della sensazione, formato dalle sen-
sazioni di piacere, dolore e indifferenza che
sorgono dal contatto di ciascun organo di
senso con i propri oggetti.

«Gli umori di piacere e dolore, .

gioia e angoscia e indifferenza: queste
sono le cinque vedana » (S, IV, 232).

Le sensazioni non controllate possono por-
tare alla sofferenza in quanto suscitano quei
desideri che condizionano la mente in modo
da suscitare in essa attaccamento € avver-
sione: attaccamento per le sensazioni pia-
cevoli e avversione per quelle spiacevoli.

«Nella normale psicologia.delle persone,

le esperienze piacevoli sono considerate po-
sitive € creative, mentre quelle spiacevoli
sono considerate negative e distruttive. Ta-
le sviluppo del collegamento alle cose in
termini di un loro valore positivo o nega-
tivo € un’estensione del modello fondamen-
tale dell’ego posto dalla forma, il primo
skandha. Avendo gia la forma fondamen-
tale, qualcosa di definito e di solido a cui
afferrarsi, andiamo un po’ oltre, cercando
di identificare quella forma come amica o
nemica, ostile o benvenuta. Cid ha l'effetto
di solidificarla ulteriormente come qualcosa
che, per implicazione, definisce la posizione
dell’ego. La forma (attraverso gli organi di
senso e rispettivi oggetti, n.d.r.) fornisce uno
sfondo composto di nomi e concetti rudi-
mentali: da una parte la positivita, il sen-
tirsi bene, la santita, la pulizia, la bellezza,
il potere e cosi via; dall’altra la negativita,
il dolore, il male, la distruttivita ecc. I pri-
mi sono collegati alla nascita, i secondi alla
morte. Questi criteri dualisti... sono il punto
di partenza della sensazione che non pud
funzionare indipendentemente da essi..
Ogni tipo di concetti si sviluppa sulla base
del dualismo fondamentale della sensazio-
ne ». (6)

Nella pratica meditativa ha un posto mol-
to importante il fatto di riuscire a osservare
con distacco, cio®¢ senza attaccamento, av-
versione o identificazione, tutte le sensazioni
che sorgono nell’ambito della nostra coscien-
za, pitt facilmente quelle fisiche come il
caldo, il freddo, il prurito, il dolore arti-
colare, ecc. « Nell’osservare le sensazioni
corporee € importante mantenere rilassata
la mente, specie quando ci sono forti sen-
sazioni dolorose. Il corpo e la mente tendo-
no a contrarsi in reazione al dolore: & una
espressione di avversione, rifiuto, evitamen-
to e crea uno squilibrio nello stato mentale;
rilassatevi al di la del dolore e osservate -
il flusso. Quando la mente & silenziosa, ri-
lassata e attenta, il dolore viene percepito
non come una massa solida, ma come un
flusso, che sorge e svanisce di attimo in at-
timo. Sedete con mente calma e rilassata,
osservando il fluire delle sensazioni, senza
avversione, senza aspettative ». (7)

« Nelle sensazioni piacevoli, disce-
poli, dovrebbe essere abbandonata



I’inclinazione ~all’attaccamento; nelle
sensazioni spiacevoli I'inclinazione al-
I’avversione; nelle sensazioni neutre
dovrebbe essere abbandonata I’incli-
nazione all’ignoranza.

Se un monaco ha abbandonato tut-
to questo allora ¢ detto che ¢ uno
libero da inclinazioni non salutari, uno
che vede chiaramente. Egli ha fatto
cessare l’attaccamento, si & separato
dai legami e, attraverso la distruzione

(1) Un intero capitolo del Satipatthanasutta (Il
sutra sui fondamenti della presenza mentale) &
dedicato -alla meditazione sui cinque khandha di
cui si occupa anche WINSTON L. KING in: La
meditazione theravada (Roma, Ubaldini, 1987).

(2) La coscienza, essendo qualcosa di estrema-
mente sottile e che, come abbiamo visto parlando
del karma (PARAMITA 23 e 24), entra nel pro-
cesso di rinascita, si & prestata spesso a interpre-
tazioni tendenti a farle prendere il posto di quel
”sé” la cul esistenza era stata cosi recisamente
negata dal Buddha.

(3) N. SMART, Doctrine and argument in In-
dian philosophy, London, 1964, ristampa 1976,
p. 43, traduzione nostra.

(4) Uno studio esauriente sul significato di

della falsa idea dell’io, ha posto fine
alla sofferenza » (S. 36, 3).

« Sia una sensazione piacevolt, sia
dolorosa, sia neutra, sia propria che
altrui, sensazioni di ogni specie, il pra-
ticante le conosce come negative, in-
gannevoli, impermanenti. Consapevole
del loro ripetuto nascere e della loro
scomparsa, ottiene il distacco dalle
sensazioni, libero dalle passioni » (S.
36, 2).

rupa nella filosofia buddhista & quello di Y. KA-
RUNADASA, Buddhist Analysis of Matter, Co-
lombo, 1967. Gli altri quattro khandha sono tutti
aggregati mentali, che si possono altresi ritrovare
nel concetto di nama (nome). Il composto nama-
rupa & il quarto anello della catena del paticca-
samuppada, e sta a indicare l'organismo psico-
fisico individuale.

(5) W. RAHULA, L’insegnamento del Buddha,
trad. it., Roma, PARAMITA, 1984, p. 41. Va ricor-
dato che manas indica solo le facolta razionali;
I’insieme delle facolta mentali & chiamato citta.

(6) C. TRUNGPA, Lineamenti dell’Abhidharma,
trad. it.,, Roma, Ubaldini, 1980, p. 22-23.

(7) J. GOLDSTEIN, L'esperienza della medita-
zione, trad. it., Bari, Laterza, 1984, p. 22.

La contemplazione delle sensazioni

A complemento del precedente articolo, pubblichiamo il capitolo 37,7 del Samyutta-
Nikaya (ripreso da 11 cuore della meditazione buddhista di Nyanaponika Thera,
Ubaldini Editore), che contiene l'insegnamento del Buddha sulla contemplazione
delle sensazioni, il secondo fondamento della ”presenza mentale” (Satipatthana).
Questo insegnamento & la base per le prime pratiche delle meditazioni buddhiste
e contiene, accanto a suggerimenti tecnici, I'indicazione che la concentrazione
sulle sensazioni non ¢ fine a se stessa, ma aiuta a realizzare intuitivamente la
consapevolezza che le sensazioni stesse, come ogni altro fenomeno interno ed ester-
no al praticante, sono caratterizzate da impermanenza, dolorosita e impersonalita.

Una volta il Glorioso risiedeva a Vesali,
nella Grande Foresta, nella Casa dal tetto
aguzzo. Alla sera, dopo che il Glorioso fu
uscito dal suo isolamento, si reco nella sala
dei malati e si sedette su un seggio prepa-
rato. Essendosi seduto si rivolse ai monaci
nel modo che segue:

Con presenza mentale e comprendendo

chiaramente, monaci, un monaco dovrebbe
passare il tempo! Questa & la mia esortazio-
ne per voi!

Se un monaco ¢ cosi mentalmente presen-
te e comprende chiaramente, ardente, zelan-
te e risoluto, e sorge in lui una sensazione
piacevole, egli sa: « Ora & sorta in me una

a

sensazione piacevole. Essa & condizionata,



non incondizionata. Condizionata da che
cosa? Proprio da questo corpo & condizio-
nata. E questo corpo, in verita, & imperma-
nente, composto, prodotto condizionatamen-
te. Ma se questa sensazione piacevole ¢ con-
dizionata dal corpo che (da parte sua) &
impermanente, composto, prodotto condizio-
natamente, come potrebbe tale sensazione
piacevole essere permanente? »,

Nei riguardi sia del corpo che della sen-
sazione piacevole egli dimora contemplando
I'impermanenza, dimora contemplando la
evanescenza, dimora contemplando la rinun-
cia. E in colui il quale cosi dimora, svanisce
I'inclinazione alla bramosia nei riguardi del
corpo e della sensazione piacevole.

Se sorge in lui una sensazione dolorosa,
egli sa: « Ora ¢ sorta in me una sensazione
dolorosa. Essa & condizionata, non incondi-
zionata. Condizionata da che cosa? Proprio
da questo corpo & condizionata. E questo
corpo, in verita, ¢ impermanente, prodotto
condizionatamente. Ma se questa sensazione
dolorosa ¢ condizionata dal corpo che (da
parte sua) & impermanente, composto, pro-
dotto condizionatamente, come potrebbe ta-
le sensazione dolorosa essere permanente? ».

Nei riguardi sia del corpo che della sen-
sazione dolorosa egli dimora contemplando
Iimpermanenza, dimora contemplando la
evanescenza, dimora contemplando il distac-
co, dimora contemplando la cessazione, di-
mora contemplando la rinuncia. E in colui
il quale cosi dimora, svanisce I’inclinazione
all’avversione nei riguardi del corpo e della
sensazione dolorosa.

Se sorge in lui una sensazione neutra, egli
sa: « Ora & sorta in me una sensazione neu-
tra. Essa ¢ condizionata, non incondizionata.
Condizionata da che cosa? Pioprio da que-
sto corpo & condizionata. E questo corpo,
in veritad, & impermanente, composto, pro-
dotto condizionatamente. Ma se questa sen-

sazione neutra & condizionata dal corpo che

(da parte sua) ¢ impermanente, composto,
prodotto condizionatamente, come potrebbe
tale sensazione neutra essere permanente? ».

Nei riguardi sia del corpo che della sensa-
zione neutra egli dimora contemplando la
impermanenza, dimora contemplando ’eva-
nescenza, dimora contemplando il distacco,
dimora contemplando la cessazioné¢, dimo-
ra contemplando la rinuncia. E in‘colui il
quale cosi dimora, svanisce I’inclinazione al-
Iignoranza nei riguardi del corpo e della
sensazione neutra.

Se egli prova una sensazione piacevole,
la conosce come impermanente; la conosce,
non vi aderisce; la conosce, non vi si abban-
dona. Se prova una sensazione spiacevole...-
una sensazione neutra, egli sa, ¢ imperma-
nente; la conosce, non vi aderisce; la co-
nosce, non vi si abbandona.

Se prova una sensazione piacevole, la sen-
te come uno che non & vincolato da essa. Se
prova una sensazione spiacevole, la sente
come uno che non & vincolato da essa. Se
prova una sensazione neutra, la sente come
uno che non ¢& vincolato da essa.

Avendo le sensazioni dolorose messo in
pericolo il corpo, egli sa: « lo ho una sen-
sazione dolorosa che mette in pericolo il
corpo ». Avendo le sensazioni dolorose mes-
so in pericolo la vita, egli sa: « Io ho sensa-
zioni dolorose che danneggiano la vita ».
E sa: «Dopo la dissoluzione del corpo,
quando la vita finisce, tutte queste sensazio-
ni, alle quali non mi sono abbandonato, do-
vranno giungere alla cessazione, anche qui ».

E’ come una lampada che brucia per la
forza dell’olio e dello stoppino, e se ’olio e
lo stoppino finiscono, essa si estingue per
mancanza di nutrimento. Allo stesso modo
un monaco sa: « Dopo la dissoluzione del
corpo, quando la vita finisce, tutte queste
sensazioni alle quali non mi sono abban-
donato, dovranno giungere alla cessazione,
anche qui ».



L’esperienza nello Dzog-chen
di Namkhai Norbu

Il testo.che segue & tratto — a cura di Mario Cumbat, Giacomella Orofino e
Vincenzo Piga — dall’insegnamento dato dal maestro Namkhai Norbu nell’aprile
1987 al Meri-gar di Arcidosso, di cui abbiamo pubblicato la prima parte su
PARAMITA 22. In larga misura il testo — al quale sono aggiunte alcune note
redazionali — si occcupa delle sensazioni, cui & dedicato in questo quaderno anche
I’articolo a p. 1 e la citazione del Canone a p. 4. La contemplazione delle sensazioni
¢ esperienza fondamentale nella pratica di vipassana, per realizzare la consape-
volezza che le sensazioni sono scindibili dalle emozioni (ritroviamo questo con-
cetto anche nel testo del Mahatma Gandhi a p. 24) e per raggiungere la conoscenza
intuitiva dell'impermanenza, della dolorosita e impersonalitd di tutti i fenomeni.
1l lettore potra confrontare questa finalitd che i Sutra assegnano all’esperienza
delle sensazioni con quelle indicate da Norbu nel testo che segue, che a loro volta
sono comparabili con linsegnamento del Jama Yeshe. pubblicato da PARA-

MITA 25, p. 10.

1. La cosa pii: importante nell’insegna-
mento Dzog-chen é conoscere se stessi; non e
meditare, ma comprendere realmente la pro-
pria condizione. Non ha senso imparare
qualche tecnica di meditazione se non si
comprende la propria condizione e le ra-
gioni per cui si pratica. Ma comprendere
la propria condizione non significa solo
mettersi alla ricerca della famosa “natura
della mente”; per capire la natura della
mente bisogna prima capire cosa ¢ la mente.
La mente, insieme al corpo e all’energia (o
voce) € parte della nostra esistenza. Una
volta compreso questo, allora la conoscen-
za della natura defla mente diventa qualco-
sa di concreto, altrimenti & pura fantasia.

Chi pratica lo Dzog-chen deve stare molto
attento a cio; molti pensano che questo in-
segnamento ¢ affascinante, fantastico e bel-
lissimo, ma poi succede che il tempo passa
e alla fine si accorgono di non aver capito
niente. Ecco perché la cosa principale é an-
dare al concreto, ossia alla reale compren-
sione della propria condizione, che & legata
al corpo, alla voce e alla mente, con tutti {
relativi limiti. Prendere coscienza della pro-
pria condizione significa osservare se stessi,
scoprire chi siamo e cosa crediamo di esse-
re. Molte volte inganniamo noi stessi, rifiu-

Il maestro Namkhai Norbu Rimpoce durante gli
insegnamenti al ritiro presso il Merigar di Ar-
cidosso.



tandoci di capire quale é la nostra condi-
‘zione reale; molti hanno paura di scoprirla
e questo ¢ un prendersi in giro. E’ invece
necessario comprendere bene la nostra con-
dizione relativa, che & soggetta al tempo e
al dualismo soggetto-oggetto e cosi-—si-acqui-
sta consapevolezza ed allora si ¢ in grado
di aiutare se stessi e di migliorare.

Poniame. 1l caso di avere qualche proble-
ma a livello -di-energia, di sentire il bisogno
di armonizzarla e di rafforzarla. Se abbiamo
coscienza della nostra condizione, sappiamo
di dover intervenire sul corpo, sulla voce
0 energia e sulla mente, perché questi tre
costituenti della nostra realta sono tra di
loro intimamente legati. La mente e il flusso
continuo dei pensieri che sorgono e svani-
scono e osservando questi pensieri si pud
scoprire che la mente ¢ legata all’energia da
cui é regolato il nostro corpo: quando la
mente e agitata oppure si trova in uno stato
di rabbia, anche la respirazione, una delle
manifestazioni dell’energia, cambia. E’ una
esperienza che ognuno pud facilmente fare.
La comprensione della natura della mente
non si basa su una conoscenza intellettuale
e concettuale, ma ¢ il risultato di un esame
delle proprie concrete esperienze, da cui si
ricava una conoscenza reale, che ci aiuta
a modificare profondamente il nostro com-
portamento e a farci trovare in uno stato di
presenza.

Questa conoscenza in tibetano viene det-
ta tog-pa, che vuol dire avere un’esperienza
concreta della conoscenza. Avere una qual-
che idea dello stato della natura della mente
non significa certo possedere tog-pa. Nei
trattati di filosofia buddhista si fa I'esempio
del corno della lepre”: tutti sappiamo che
la lepre non ha corna, il “corno” della le-
pre & il risultato di un montaggio attuato
dalla nostra fantasia, Ueffetto di un ragiona-
mento puramente mentale. 1l corno della
lepre non & mai esistito nella realta e cosi
non esiste una “natura della mente” come
qualcosa di visibile; I'unico modo in cui
puo essere compresa € attraverso l’esperien-
za concreta della mente.

Fdcciamo ora un esempio di cosa si in-
tende per esperienza concreta: quando si
guarda in uno specchio si ha l'esperienza
del riflesso dello specchio e della cosa con-
creta che viene riflessa dallo specchio. Que-

ste esperienze ci permettono di intuire la
natura dello specchio e cioé la sua capacita
di riflettere, che ha le caratteristiche di chia-
rezza, purezza e limpidezza. Allo stesso
modo, quando nell’insegnamento dzog-chen
si parla di chiarezza della mente, siindica la
sua capaciry dz\jlettere proprto come uno
specchzo qualsiasi ViStone, sia esst_pura o
impura, bella o brutta. Fare ¢ ﬁ.'i'i'.l-t;r.f'ﬁz'._q v
dire provare veramente que!lo BAETE poide,
ad esempio, si fa l'esperienza del dolce as-
saggiando una caramella. Se uno non ha
mai assaggiato qualcosa di dolce, non potra
capire cosa significhi “’dolce” attrdverso la
descrizione di un altro. Se si comprende
bene il senso dell’msegnamento dzog-chen,
tutta la vita diventa esperienza; qualsiasi
evento e qualsiasi condizione sono, legati ai
nostri costituenti principali, corpo, voce e
mente. Non che ci si limiti soltanto-a. questi,
ma attraverso questi si deve riuscire- ad in-
tegrare tutte le nostre esperienze.

2. Lesperienza principale legata al no-
stro corpo & quella della sensazione: fisica,
che puo essere piacevole o spiacevole. Nei
metodi della pratica, sono da preferirsi le
sensazioni piacevoli, perché proporre ad
una persona agitata e nervosa, gida.carica di
tanti problemi, delle esperienze spigcevoli
puo contribuire ad aumentarne la coufusio-
ne ed allora, invece di un’esperienza per en-
trare nella conoscenza della mente, fara una
esperienza di ulteriore malessere. E’ meglio
quindi affidarsi alle esperzenze piacevoli, il
che peraltro non significa né lzmzttrst solo
ad esse, né suscitare occasioni di attacca-
mento.

Nel tantrismo esistono molte pratiche che
impiegano le sensazioni piacevoli; avrete vi-
sto spesso raffigurazioni di immagini maschi-
li e femminili in unione yab-yum (1). Tutti
gli esseri senzienti conoscono questa sensa-
zione, non solo gli uomini, ¢ una cosa mol-
to comune. Questo e il motivo per cui &
tanto usata nel tantrismo, in un largo nu-
mero di pratiche, nelle quali si visualizzano
le divinita in unione, oppure si fa la pratica
legata al calore interno, detta tum-mo (2).
Con questa pratica il calore interno viene
sviluppato all’altezza dell’ombelico per ave-
re la possibilita di sviluppare la sensazione
(e non certo per fare escursioni in montagna



Senza vestiti, come alcuni pensano qui in
Occidente). Con lo sviluppo del calore si ha
il progresso della sensazione ed in questo
modo ¢ piu facile sviluppare anche la co-
noscenza.

sto si dice: ¢ aldila di ogni descrizione, di
ogni concetto. Si puo parlarne come di "po-
tenzialita infinita”, che diventa attuale nel-
la condizione della realizzazione. Dei rea-
lizzati si dice anche che possiedono la qua-

Questi metodi non sono fine a se stessi___lita della~saggezza infinita. Perché esiste

ma devono essere usati_ come delle chiavi
per aprire la porta a tutte le esperienze (3).
Questo peraltro non significa che tutte le
‘eaperienze debbano essere integrate in un
wnico snars di gioia. Non é cosi nell’inse-
gnamento dzog-chen: la sensazione della
gioia & soltanto una utile esperienza che per-
mette a un praticante di integrare ogni altra
esperienza con lo stato della conoscenza.

Osservando noi stessi, ci rendiamo conto"

di quanti tipi di sensazioni proviamo: rab-
bia, nervosismo, o, al contrario, tranquilli-
ta, euforia, ecc. Esistono tante diverse sen-
sazioni, ma quando si é imparato ad utiliz-
zare un certo tipo di esperienza diventa piit
facile integrare tutte le altre sensazioni. La
esperienza del piacere ¢ legata principalmen-
te al conpo e quindi sono utili quegli eser-
cizi che sviluppano I’esperienza del corpo,
come gli esercizi di respirazione o qualche
posizione particolare per controllare il pra-
na o la forza kundalini.

3. Un altro dei nostri costituenti & la vo-

ce, che con le sue vibrazioni ¢ uno degli

aspetti percettibili della nostra energia e ad
essa e legata I'esperienza della chiarezza.
Chiarezza sta per capacita di manifestarsi.
Nel Libro tibetano dei morti & spiegato che
Uintera potenzialita dell’esistenza  é costitui-
ta da suono, luce e raggi. 1l suono é il primo
stadio di manifestazione dell’energia, la luce
ne-e l'aspetto visibile, da cui si emanano i
raggi, che manifestano i diversi colori, ai

quali corrispondono i diversi elementi (ter-

ra, acqua, fuoco, aria ed etere). Su questa
base viene descritto lo stato della illumina-
zione e si distinguono i tre corpi: Dharma-
kaya, Sambogakaya e Nirmanakaya, che, ol-
tre a descrivere lo stato della illuminazione,
spiegano anche come si manifesta la nostra
stessa dimensione (4). Ogni individuo pos-
siede una potenzialita incredibile ed & que-
sta potenzialita che viene definita “natura
della mente”. Ma cos’e la natura della men-
te? Dove si trova? Qual’é la sua forma? E il
colore? Non & possibile definirla e per que-

questa saggezza injiriry Perché ogni indi-
viduo possiede tale potenzialita.

»’Suono, luce e raggi” possono--conside-
rarsi la base originariq delle manifestazioni
dell’energia. Negli antichi testi di Dzog-chen
e scritto che la vita di un essere nel grembo
della madre ha inizio attraverso il suono
e che dal suono si sviluppano i diversi cakra
del corpo. Questo é il motivo per cui nel
tantrismo per ogni visualizzazione si inco-
mincia con una sillaba, legata ad un suono;
dalla sillaba sorge il colore e la forma e
quindi la manifestazione della divinita. Allo
stesso modo ha avuto origine la nostra vita.
Il suono e la radice fondamentale. I suoni,
ad esempio la musica, hanno un’energia di-
versa, pitt sottile e misteriosa delle cose tan-
gibili. Per mezzo del suono si manifesta la
luce. Nel bar-do, lo stato intermedio che
segue la morte, viene descritto uno stadio
detto ’della natura dell’esistenza”. Questo
stato e simile ad uno stato di svenimento:
tutti i sensi svaniscono all’interno in un mo-
mento che precede lo stato successivo che
viene definito ”bar-do dell’esistenza”, in cui
sorgono progressivamente vari tipi di luci.
Urn’idea di queste luci si pud avere nel mo-
mento che precede il sorgere del sole, all’al-
ba con un cielo limpido. Se avete fatto espe-
rienza di uno stato di svenimento, cercate
di ricordarvi come avviene il risveglio. Una
volta, da bambino, sono stato per molti gior-
ni malato in uno stato di svenimento. Ricor-
do benissimo il modo in cui mi sono risve-
gliato da questo stato: ho percepito anzi-
tutto dei suoni, poi piano piano tutti i ru-
mori, ho visto quindi una luce grigia che
mano a mano si andava schiarendo e infine
ho avuto la percezione di tutto quello che
mi stava intorno. Questo é un esempio di
come sorgono le apparizioni e come dal suo-
no, progressivamente, si sviluppa la luce.
In quel momento dello stato del bar-do si
manifesta lo stato del Lhun-grub, ossia della
spontanea perfezione. Coloro che in vita han-
no avuto da un maestro qualificato l'intro-
duzione alle visualizzazioni delle divinita



pacifiche e terrifiche del bar-do, per effetto

~di questa trasmissione possono vedere le
manifestazioni di tali divinita. E questo puo
accadere perché se in vita hanno fatto pra-
tiche di meditazione e di concentrazione su
tali divinita, esse si manifestano nel bar-do
come energia interna proiettata all’esterno.
(Questo comunque non significa che tutti,
anche gli occidentali che non abbiano avuto
alcun contatto con la cultura tantrica, pos-
sano avere tali visioni).

Veniamo ora alla spiegazione del termi-
ne ’raggi”’: con questa parola si indica la
fase successiva all’apparizione della luce,
quando dalla luce si manifestano i colori,
che costituiscono la nostra visione, sia pura
che impura. In generale i colori rappresen-
tano i cinque elementi che costituiscono la
intera esistenza. Avendone la capacita, si
puo vivere nello stato di visione pura della
manifestazione; se invece si é ostacolati dal
proprio karma, i colori prenderanno la for-
ma di cio che si definisce la visione karmi-
ca; quando si é appesantiti da questo osta-
colo, e molto difficile che si manifesti la
visione pura.

Il colore e I'essenza degli elementi. Quan-
do questa dimensione originaria si mescola
con le cause karmiche, si crea quella che vie-
ne definita la condizione del samsara. Per
questo motivo ¢ molto importante praticare
le purificazioni, in modo da alleggerire il
nostro attaccamento ed il nostro giudizio
mentale. In breve: i raggi rappresentano la
visione pura, che quando ¢é legata al karma
diventa visione impura. I suoni, la luce e i
raggi sono la nostra potenzialita e questa é
come uno specchio, che ha la potenzialita
di riflettere qualsiasi cosa indistintamente,
in modo imparziale. E’ in questo senso che
si parla di potenzialita infinita.

Comprendere questo bene & molto impor-
tante per chi voglia avvicinarsi al tantrismo.
Tutte le manifestazioni che sono visualizzate
nel tantrismo rappresentano aspetti diversi
delle nostre potenzialita. Le divinita tantri-
che sono moltissime e sono tutte in relazione
con lo stato mentale del praticante che riceve
la trasmissione. La condizione di una divi-
nita tantrica, ad esempio Avalokitesvara,
é simile ad uno specchio; colui che si pone
davanti a questo specchio é come se vedesse
la propria immagine riflessa. Le manifesta-

zioni degli esseri realizzati sono innumere-
voli perché sono correlate alle innumerevoli
potenzialita di coloro che ricevono la tra-
smissione; questa é la ragione per cui il tan-
trismo presenta tante manifestazioni diverse.

Sia nel tantrismo che nell’insegnamento
dzog-chen c’e un solo metodo per trasmettere
la conoscenza: entrare nella condizione del-
la persona a cui si vuole trasmettere. In pro-
posito, vi racconto una storiella. C’era una
volta una donna anziana che aveva una figlia
cieca dalla nascita; e questa ragazza poteva
percepire le cose soltanto sentendole al tat-
to. Essa amava molto mangiare il burro e un
giorno chiese alla madre: « Mamma, il bur-
ro é tanto buono da mangiare e vorrei che
tu mi spiegassi come & fatto ».. La madre ri-
spose: « Il burro é bianco ». E la figlia si
ostinava: « Ma come ¢ il bianco? ». La ma-
dre non era in grado di rispondere perché
non poteva trasmettere un’esperienza visiva
alla figlia che ;poteva avere soltanto esperien-
ze tattili. Questo esempio rende l'idea di
cosa significa entrare nella dimensione di
ogni individuo per potergli comunicare la
conoscenza ed é per questo che si hanno
tre diversi tipi di trasmissione: diretta, sim-
bolica ed orale. E’ importante percio lavo-
rare con le nostre esperienze per raggiunge-
re la conoscenza.

4, Abbiamo fin qui parlato delle espe-
rienze di gioia relative al corpo e di quelle
di chiarezza relative alla voce; adesso par-
liamo delle esperienze legate alla mente. Bi-
sogna prima di tutto osservare la mente; os-
servare i pensieri nel momento in cui sorgo-
no, da dove sorgono, dove sono, dove van-
no. E’ un esercizio che si pud continuare
per un po’ di tempo. Alla fine cosa si trova?
Si dice che non si trova nulla; non ci vuole
molto per fare questa esperienza,, basta os-
servare i pensieri, non c’é bisogno di ricor-
rere a metodi particolari. Cid che non si
trova é quanto di meglio si possa trovare.

Molti maestri fanno fare ai loro discepoli
tante ricerche sulla mente: da dove nasco-
no i pensieri, dove spariscono. Queste ri-
cerche talvolta sono molto utili; altre volte,
si adottano degli schemi rigidi, si possono
creare dei problemi. Nell’insegnamento dzog-
chen questo. tipo di ricerca e diretto a far
compiere un’esperienza personale. Nella re-



gione del Tibet orientale c’era un maestro
che dava istruzioni sulla mente. Le persone
che desideravano ricevere i suoi insegna-
menti si recavano da lui di prima mattina.
Il maestro incominciava a spiegare, ma spes-
so concludeva molto rapidamente il suo in-
segnamento dicendo: « Osservate [ vostri
pensieri, cercate di trovare la loro prove-
nienza ». L’insegnamento finiva cosi e la
gente se ne tornava a casa tutta impegnata
a cercare la propria mente. L’indomani si
recavano nuovamente dal maestro, che chie-
deva loro qual’era stato il risultato della
ricerca, ma la gente di solito non aveva qual-
che risposta precisa da dare e I’insegnamen-
to andava avanti cosi per giorni e giorni.
Alla fine il maestro dava alcuni metodi e al-
cune pratiche, a seconda delle risposte che
aveva ricevuto dai propri discepoli.
Quando si fa questo tipo di ricerca &
vero che non si trova nulla. Molti testi dzog-
chen dicono che non trovare nulla é quanto
di meglio si possa trovare: stiamo parlando
del famoso concetto di vacuita o sunyata di
cui trattano i Sutra buddhisti. Questo stato
si puo trovare talvolta quando si e in una
condizione di calma, oppure si esperimenta
nellintervallo, di solito impercettibile, tra

(1) Yab-yum nell'iconografia tantrica tibetana
& la rappresentazione di una divinita maschile in
unione sessuale con la corrispondente divinita
femminile e simboleggia 'unitd intima ed essen-
ziale di tutti gli opposti, al di 1a del dualismo.

(2) Il tum-mo & conosciuto come uno dei sei
Yoga di Naropa (cfr. W.Y. EVANS-WENTZ: Lo
Yoga tibetano, Roma, Ubaldini, 1973, pp. 179-
209) ed & stata la pratica principale di Milarepa.

(3) Nella meditazione vipassana la concentra-
zione sulle sensazioni fisiche & largamente usata
per sviluppare esperienze che portano gradual-

un pensiero e l'altro. Qualsiasi cosa appaia,
sia le visioni pure che le impure, ha come
propria condizione essenziale la vacuita.
Questa famosa sunyata e parte delle nostre
esperienze, le esperienze relative alla mente.
In conclusione: le tre esperienze — della
gioia relativa al corpo, della chiarezza rela-
tiva alla voce o energia e della vacuita rela-
tiva alla mente — sono le esperienze fon-
damentali che regolano la pratica. Sono co-
me la chiave per ogni altra esperienza. Al-
cune pratiche di meditazione buddhista,
che si attuano in silenzio e ad occhi chiusi,
aiutano ad arrivare ad un’esperienza di va-
cuita; le pratiche del Tantra, che si attuano
attraverso la visualizzazione e la trasforma-
zione, permettono di arrivare ad un’espe-
rienza di chiarezza. La reale comprensione
dell'insegnamento dzog-chen richiede che se
ne faccia un’esperienza profonda, perché lo
dzog-chen coincide con la nostra stessa con-
dizione. Quando si parla di vari tipi di pra-
tiche o di varie tradizioni si parla di Dzog-
chen relativo; in verita Dzog-chen ¢é lo stato
reale di ogni individuo,. ognuno di noi pos-
siede questo stato. Ma, se non lo si com-
prende, bisogna ricorrere a metodi che per-
mettano di arrivare alla sua conoscenza.

mente alla consapevolezza di impermanenza, im-
personalitd e dolorosita (anicca, anatta, dukkha),
che costituiscono le caratteristiche fondamentali
di tutti i fenomeni samsarici.

(4) La dottrina dei Tre Corpi (Trikaya), una
delle pitt complesse del Mahayana, descrive le
tre dimensioni purificate nello stato della illumi-
nazione: il dharmakaya o ”Corpo di Essenza”, la
coscienza immersa nella Coscienza Universale; il
sambhogakaya o ”Corpo di Beatitudine” nella po-
tenzialita infinita di tutte le manifestazioni; il
nirmanakaya o “Corpo della Manifestazione”, ri-
flesso del dharmakaya nel mondo fenomenico.

IS

«Dove c’¢ speranza, c’¢ paura. Quando sperate in un risultato, & presente,
in qualche misura, il timore di non riuscire ad ottenerlo oppure, se riuscite a
raggiungerlo, c’¢ allora la paura di perderlo ».

« Il Buddhismo non spinge nessuno ad accettare alcunché senza comprendere.
La fede va bilanciata con la comprensione ».

DHIRAVAMSA



L’equanimité

di Jehn Celeman

Lo sviluppo e l'applicazione dell’equanimita sono un aspetto estremamente impor-
tante della pratica di meditazione vipassana. Questo articolo fu scritto anni fa
da Mr. John Coleman per aiutare i meditatori ad usare l'equanimita di cui essi
dispongono naturalmente, tanta o poca essa sia, al fine di sviluppare, attraverso
l'applicazione degli insegnamenti, livelli sempre pitt grandi di questa qualitd.

Nel dizionario internazionale Webster,
troviamo questa definizione di equanimita:
i1) giudizio imparziale, equitd; 2) il mante-
nersi uniforme della mente, quel carattere
calmo o fermezza della mente che non viene
facilmente esaltata o depressa; sangue fred-
do; es.: capacita di sopportare le disgrazie
con equanimita. Sinonimi: uniformita, ugua-
glianza, calma, serenitd, tranquillita, auto-
controllo. Contrario: agitazione, turba-
mento.

Consideriamo ora le implicazioni ed il
significato di equanimita per chi fra noi ha
iniziato il cammino verso il nibbana, dopo
aver completato un corso di meditazione
vipassana. Mentre siamo sul cammino in
direzione della meta (nibbana), tutti i no-
stri impegni devono essere caratterizzati dal-
I’equanimita ¢ da un equilibrato sense of
humour, altrimenti si creano circostanze
nelle quali noi crediamo di muoverci, men-

tre, invece, giriamo in circolo, ritornando

sempre allo stesso punto.

Certe volte ci sembra di retrocedere. Se
non siamo equanimi sia quando progredia-
mo che quando siamo in difficolta, in realta
non avanziamo per niente verso la nostra
meta. Senza equanimita, ’energia diventa
stagnante, ingorgata e rigida e da cid ne
deriva sofferenza. Quando cerchiamo di
raggiungere la meta con desiderio o senza
equanimita, creiamo forze controproducen-
ti che impediscono il miglioramento. Essen-
do agitati per la mancanza di progresso,
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John Coleman, maestro di meditazione vipassana
nella tradizione birmana di U Ba Khin.

ancor pilt insistentemente aumentiamo il
nostro sforzo € senza questa qualita di
equanimita, creiamo ancora una volta rea-
zioni opposte. Rimanendo perd vigili e pie-
namente coscienti di questi processi negativi,
ad un certo punto ci accadra di accedere
ad un momento di comprensionc profonda.



Questo insight ci permette di diventare di-
staccati rispetto alla realta della nostra si-
tuazione, rimanendovi peraltro pienamente
coinvolti. .La combinazione di distacco e
di coinvolgimento si traduce in equanimita
e noi diventiamo capaci, a questo punto,
di procedere sul cammino della purifica-
zione,

L’equanimitad & quindi una combinazio-
ne di indifferenza e senso di responsabilita.
Indifferenza verso la qualitd delle nostre
esperienze, responsabilita nel mantenere la
piena attenzione della mente sulla loro na-
tura, che & quella di tendere alla disinte-
grazione. L'equanimita & quindi la combi-
nazione di due qualita apparentemente in-
compatibili, che funzionano simultanea-
mente.

Esiste forse un valore significativo nei
numerosi errori che ripetutamente facciamo
durante la nostra pratica, in questo modo
infatti gli errori della dipendenza e del-
I'attaccamento diventano per noi un’espe-
rienza di prima mano. Queste esperienze
sono i nostri migliori maestri. I ripetuti am-
monimenti degli insegnanti ad essere vigili
ed attenti alla perdita di equanimita si fan-
no chiari improvvisamente attraverso la pra-
tica.

Via via che cresciamo nell’esperienza del-
la realtd instabile, insoddisfacente, insostan-
ziale di anicca, dukkha e anatta attraverso
la pratica diligente della vipassana, inco-
minciamo a sviluppare questa qualita del-
I’equanimitd ¢ diventiamo capaci di non
dare importanza eccessiva a cio che ci ac-
cade. La realta del cambiamento, dell'insod-

disfazione e della vaocuitd, ci permette di-

essere imparziali davanti a cio che ci acca-
de. Con questo nuovo atteggiamentg men-
tale di « non do importanza a cid che sta
accadendo, 'lascio che accada », le energie
congestionate incominciano a scorrere e
noi progrediamo sul cammino. L’equanimi-
ta comincia a diffondersi in tutte le attitu-
dini relative a quello che percepiamo sia
fisicamente sia mentalmente, a tutti i pen-
sieri, a ogni nostro sentire, a tufte le nostre
percezioni, esperienze, formazioni, stati di
coscienza e attenzione; in una parola: a
tutto ¢id che cade nel campo dell’identifi-
cazione.

Noi manteniamo la nostra meta, del
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nibbana, ma ora ci stiamo avvicinando sen-
za lo squilibrio del desiderio. La meta, in-
vece di essere un sogno ossessionante, di-
viene possibile.

Procediamo nel nostro lavoro con grande
impegno, diligenza, serietda e determinazio-
ne, mantenendo la purezza originale della
tecnica cosi come ci & stata tramandata at-
traverso tante generazioni. Ma stiamo at-
tenti a comprendere correttamente la diffe-
renza sottile fra grande diligenza e grande
diligenza legata all’equanimita. La differen-
za tra impegno € giusto impegno.

A prima vista sembra che per andare dal
punto A al punto B, il pit velocemente
e il pitt a lungo camminiamo, prima arri-
viamo al punto B. Se nel nostro entusiasmo
per raggiungere il punto B ci sforziamo fino
all’esaurimento e arriviamo vicini alla meta
solo per scoprire che ci siamo completa-
mente esauriti per strada, allora il viaggio
¢ stato fatto invano. D’altra parte, se usiamo
una grande determinazione per raggiungere
la meta ed uniamo a tutto questo una tran-
quilla attitudine di equanimita, scopriremo
di poterci muovere ad una grande velocita
per un lungo periodo di tempo ed arrivere-
mo alla nostra meta sani ¢ salvi.

Molti studenti pensano che, se meditano
cinque ore al giorno raggiungeranno prima
la meta. Ma la qualita deve andare insie-
me alla quantitd perché cio si avveri. La
persona che pratica un’ora al giorno di
meditazione equanime, raggiungera la meta
molto prima di una persona che si obbliga
a cinque ore di meditazione forzata. Na-
turalmente, chi pratica cinque ore di me-
ditazione equanime, avra i risultati migliori.

Nello stesso modo, per quanto riguarda
la purezza della pratica, badiamo a non
cadere nella trappola di non riuscire ad

‘unire all’equanimitd la nostra insistenza

sulla purezza. Se non riusciamo a fare co-
si, diventiamo fanatici e dogmatici, con
grandi congestioni di energia e una grande
disarmonia come risultato. Possiamo insi-
stere sulla purezza, ma facciamolo con que-
st’attitudine di equanimita, permettendo che
questa qualita mantenga il Dhamma vivo e
vibrantemente energetico, per il beneficio di
tutti coloro che soffrono a causa del rista-
gno dell’enengia.

Per me, equanimitd implica una grande



tolleranza e rispetto per la realtd del mo-
‘fmento, senza volerlo classificare o giudicare
con apprezzamenti o condanne. Con questa
qualita di equanimita, manteniamo i nostri

ni ben saldi e lavoriamo diligentemente
per raggiungerli; accettiamo la qualita del-
le circostanze della nostra vita, senza rasse-
gnarci alla loro inevitabilita. Non permet-
tiamo a noi stessi i farci vittime del nostro
destino, ma neppure vogliamo creare mag-
giore conflitto attraverso la lotta. Noi an-
diamo gentilmente verso la meta, invece di
combattere lungo tutto il cammino. L’equa-
nimita € un equilibrio perfetto e stabile del-
la mente che ha radici nella visione pro-
fonda.

Equanimita & anche permetterci di essere
rispettosamente tolleranti verso ogni difet-
to 0 mancanza della nostra equanimita. E’
riconoscere con serenitd le nostre imper-
fezioni, mentre lavoriamo diligentemente
per la loro eliminazione.

Quando alla mancanza di equanimita ri-
spondiamo con disapprovazione verso noi
stessi, creiamo avversioni che perpetuano
proprio la cosa che cerchiamo di evitare.

Ad ogni azione corrisponde una reazione
uguale e contraria. Quando rispondiamo al-
la mancanza di equanimitad con un respon-
sabile e tollerante atteggiamento di ’non
importa”, non provochiamo una reazione,
ma, al -contrario, in quel momento-1’azione
equilibrata dell’equanimitd si manifesta.
Noi tolleriamo le vicissitudini della vita,
poiché ci accorgiamo che siamo noi i pa-
droni inalienabili delle nostre azioni ed al-
lora la sofferenza diventa la nostra rispet-
tata e benintenzionata maestra, invece che
una spregevole avversaria. ;

Ad un certo momento, sperimentando tut-
te le formazioni come dukkha (insoddisfa-
zwne), la nostra ignoranza viene a termina-
re, i nostri desideri ed attaccamenti finisco-
no, la nostra sofferenza ha termine e noi
saremo naturalmente equanimi. Peraltro, fi-
no a quel momento, sara necessario per noi
ricordare e praticare continuamente 1'equa-
nimita,

POSSANO TUTTI I VIVENTI ESSERE
EQUANIMI E PIENAMENTE ILLUMI-
NATIL

Terzo concorso per premi di laurea

La Fondazione Maitreya (Istituto di cultura
buddhista) bandisce il terzo concorso per premi
di laurea su argomenti riguardanti il buddhismo
negli aspetti filosofici, religiosi, psicologici, storici
o artistici: la dotazione del premio ¢ di un milio-
ne. Sono ammessi a concorrere i laureati di uni-
versita o Istituti Superiori Italiani che conseguano
la laurea nell’anno accademico 1987-1988.

I concorrenti dovranno far pervenire la doman-
da di partecipazione e la tesi in triplice copia,
accompagnata dal certificato di laurea con voto,
alla Fondazione Maitreya (c/o Paramita, via della
Balduina, 73 ~ 00136 Roma) entro il 30 aprile 1989.
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Il premio verra assegnato a giudizio insindacabile
di una commissione di tre esperti, designati dal
Consiglio di amministrazione della Fondazione.
La commissione espletera i suoi compiti entro il
30 settembre 1989; la sua decisione sara pubbli-
cata sul periodico trimestrale PARAMITA, che
potra pubblicare anche qualche stralcio delle tesi
che hanno partecipato al concorso.

E’ stata intanto nominata la commissione per
il secondo concorso, composta dai professori:
Riccardo Venturini e Giorgio Milanetti dell’Uni-
versita di Roma ”La Sapienza” e Amadeo Solé-
Leris della Mahabodhi Society.



L’etica buddhista del Dhammapada

di Luigi Martinelli

Dal libro “Etica buddhista” ed etica cristiana”, che contiene la traduzione del
Dhammapada con commentario ai singoli capitoli, pubblichiamo, con il gentile
consenso dell’ Autore, una parte dell’introduzione. Il Dhammapada (letteralmente
"Il sentiero del Dharma”) e il testo piu famoso del canone pali, al quale corri-
sponde l'Udanavarga del canone sanscrito. 1l libro, da cui abbiamo tratto larticolo
che segue, € ancora disponibile in poche copie presso I’Autore e si pud ottenere
versando 10.000 lire sul conto corrente postale 25293507 intestato a « Luigi Marti-

nelli, via Fra Bartolommeo, 46 - Firenze ».

1. 1l Dhammapada & composto di 26 ca-.

pitoli, scritti in affascinante forma poetica,
intarsiati di numerose, preziose e geniali
similitudini che fanno si che ogni capitolo
ci “appare come un delizioso € completo
quadro pittorico dell’angomento trattato. I
26 capitoli trattano ventisei argomenti tutti
tratti dalla vita pratica del mondo esteriore
o dalla vita psichica del mondo interiore
dell'vomo. Tutti i problemi del rapporto
dell'vomo verso il mondo esterno e verso
la.propria psiche vengono esaminati alla
luce della Dottrina insegnata dal Buddha
2500 anni or' sono.

1 soggetti sono trattati in modo diretto,
senza dare possibilita ad equivoci o false
interpretazioni. Non esistono interpretazioni
esoteriche o nascoste, le parole hanno 1l
loro significato usuale € gli esempi, tratti
quasi sempre da fatti della vita di tutti i
giorni, servono soltanto a chianire meglio
i concetti per mezzo di una analogia. Piit
volte il Buddha, nei suoi discorsi, ha affer-
mato il vantaggio di adoperare similitudini
per rendere evidenti concetti difficili o non
spiegabili con parole, perché, egli dice, I'uo-
mo intelligente & cosi portato ad afferrare
facilmente il significato di quanto si vuol
comunicare. Questi esempi non sono, pe-
1o, simbolici nel senso di contenere signifi-
cati nascosti o esoterici o riservati a un
gruppo limitato di persone o adepti. Tutto
Pinsegnamento del Buddha ¢ sempre per
tutti coloro che lo possono o vogliono ca-
pire_usando soltanto la mente.
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Soltanto nel capitolo 4 € nel capitolo 33
viene preso un soggetto come simbolo. Si
tratta di una pianta e di un animale: il fiore
di loto e I'elefante. Ma anche in questi casi
il simpolo ‘ha il carattere semplice di un
esempio pratico preso dalla natura per la
comprensione dell’argomento trattato con
chiaro ed aperto significato facile a capirsi
da qualsiasi lettore attento e consapevole.

Apparentemente gli argomenti dei 26 ca-
pitoli sembrano distnibuiti alla rinfusa sen-
za una connessione tra di loro; pero, a no-
stro avviso, questa & soltanto una falsa ap-
parenza. La sequenza dei capitoli non pud
essere stata fatta senza un preciso scopo
perché tutti i testi del Canone buddhista
sono sempre costituiti con particolare € ben
definito ordinamento e, assai raramente, non
viene seguito un qualche raggruppamento
senza che abbia un significato che sia legato
a una utilizzazione pratica dell’insegna-
mento.

Abbiamo, percid, pensato ohe anche gli
argomenti del Dhammapada, esposti in ca-
pitoli, dovevano costituire un qualcosa di

~.unitario e che la loro successione doveva

rispondere ad uno schema predisposto e
ben preciso.

Studiando, allora, I'ordinamento dei ca-
pitoli, ci sembra che questo coordinamento
non solo ci sia, ma risponda al seguente fine
ben determinato. Partendo da consideraaio-
ni realistiche confermabili dall'osservazione
diaria dell’ambiente che ci circonda e dalle
reazioni pit comuni della nostra psiche, si



vuol mostrare la via che logicamente con-
duce all'uomo buddhista ideale, profilato
nelle sue peculiari caratteristiche descritte
nell’ultimo capitolo dell’opera.

Il Dhammapada &, cosi, un libro che ol-
tre ad affermare le varie qualita etiche che
interessano Ia~ Dottrina buddhista dando
una ragione appropriata a quelle quailita
morali che conviene scartare, fornisce an-
che un progressivo metodo di crescenti virtit
da acquistare per passare dallignoranza al-
la saggezza, dall’oscurita alllllluminazione,
dalla schiavitli alla Liberazione.

2. 1l capitolo primo costituisce, con i
suoi argomenti, quasi un indice generale di
tutta 'opera, ed & impostato in modo caratte-
ristico perché fa uso del metodo dialettico di
esaminare le diverse situazioni sempre da
due punti di vista opposti tra di loro. Gia
il titolo del capitolo, 1a cui traduzione dlet-
terale del vocabolo pali Yamaka significa
doppio o coppia, riferendosi, come in altri
testi buddhisti, ad una coppia di contrati o
opposti, sta a dimostrare che la prima no-

ione che ci fornisce la vita & che ogni cosa
pud sempre essere vista da due punti di vi-
sta distinti. Questa € la base etica della vita
perché vivere vuol dire bilanciarsi conti-
nuamente tra le opposte facce di ogni azio-
ne o pensiero ¢ operare una scelta che
puo essere giusta o errata e condurci, quin-
di, verso una maggiore pace oppure Vverso
una maggiore sofferenza.

Risulta, percio, che tutto il problema per
eliminare la sofferenza consiste nel saper
fare, wvolta per volta, un’opportuna scelta
di azioni, di parole e di pensieri. 'La qualita
pit importante che occorrera, allora, colti-
vare per imboccare la scelta giusta €, evi-
dentemsnte, I"attenzione continua verso tut-
te le cose della vita. Per questo troviamo
che il capitolo secondo tratta immediata-
mente dell’importanza e necessita del colti-
vare |’attenzione come base per la Via Bud-
dhista di Liberazione dalla sofferenza. Sol-
tanto mediante l’attenzione si-potra discer-
nere l’errore derivato dall’ignoranza sulla
vera realtd deille cose, soltanto mediante |’at-
tenzione si- potra verificare che & soltanto
la nostra atavica ignoranza che ci impedi-
sce di avere levidenza che Fimpermanenza
delle cose & la causa unica della sofferenza
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e che, quindi, non potremo aspettarci da
queste cose, ke jer lorc natura nascono,

durano un “tZmpo § pod-amercheni, c¢@ oon -

sofferenza e dolore anche quando esse ap-
paiono mascherate sotto l’aspetto di gioia
0 .piacere.

Ma Jl'organo che & adibito all'importan-
tissima funzione dell’attenzione & la mente,
percio 'educazione e llo sviluppo della men-
te dovra avere un’importanza capitale per
la Via buddhista di Liberazione € troviamo,
infatti, che alla mente viene dedicato, im-
mediatamente, il terzo capitolo del Dham-
mapada.

Ma quale sara la prima cosa che la mente
osservera nel mondo circostante? Quale
cosa per prima colpira la sua attenzione?
Il capitolo quarto, con il suo simbolico
fiore, da la sua risposta: la mente potra
osservare che tutte le cose nascono, vivono
un tempo € poi muoiono, come iun fiore
che sboccia, manda il suo profutho, vien
reciso € appassisce.

3. 1 capitoli 5 ¢ 6 descrivono il risultato
pratico che produce questa osservazione
del mondo ¢ che porta a dividere gli esseri
in due categorie. L’ignorante & colui che
da queste osservazioni non ricava la giusta
conseguenza che le cose sono impermanenti
e, percio, fonte di sofferenza, per doro stes-
sa natura, €, quindi, nella {oro mutabilita
sono prive di un elemento basico sostanziale
0 s¢ a cui ragionevolmente attaccarsi. Il
saggio, invece, ¢ colui che dall’esperienza
dell’attenzione nota queste evidenti verita.

Come ampliazione della definizione di
saggio del capitolo sesto ne comsegue la
definizione di uomo santo del capitolo set-
timo. Il santo o ‘Arahat, per il buddhismo,
¢ la stessa esperienza di saggezza messa
continuamente in pratica perché oramai
fusa e assimilata nello stesso individuo.
Percio la santita, per il buddhismo, ¢ la con-
seguenza dello sviluppo e dell’espansione
della saggezza al dila del piano puramente
discorsivo.

Dal capitolo 8 al capitolo 15 vengono
trattate con maggior dettaglio € nei loro ap-
parenti vantagei € svantaggi le qualita della
vita pratica che contraddistinguono il sag-
gio, l'ignorante ¢ il santo. Il capitolo 8 o
delle Migliaia fornisce, infatti, una norma



pratica basica della saggezza: contentarsi
4i poco, ma ben fatto. Questo fa il saggio.

I capitoli seguenti trattano, invece, delle
sofferenze che angustiano e caratterizzana
la persona ignorante. Il capitolo 9 tratta
del male o errore in generale, il capitolo 10
tratta della violenza o malevolenza che &
und prima causa basica della sofferenza
umana perché porta a discordie, guerre,
miserie eoc. rendendo nemici gli esseri tra
di loro. Il capitolo 11 tratta della vecchiaia
o decadenza visibile in tutte le cose € in
ogni momento e mette in evidenza la secon-
da causa basilare della sofferenza, cioe il
desiderio. Il capitolo 12 pone l'attenzione
sul’ coltivare la propria personalita che &
beneficio quando non ci si attacchi ad
essa, essendo questo attaccamento la terza
causa basica della sofferenza. Infine il ca-
pitolo 13 & dedicato al mondo esterno che
ci circonda e che & causa di sofferenza per
coloro che, stoltamente, non lo considerano
nella suwa transitoria realtd, cio€ come un
“miraggio” e che vengono cosi afferrati
dalla quarta causa fondamentale della soffe-
renza ¢he & lignoranza della vera realta
delle case. '

. I capitoli 14 e 15 trattano invece delle
qualita che acquistano coloro che, eliminata
lignoranza, sono arrivati alla santita, Il
vantaggio di essere liberi e illuminati pro-
duce la calma, la tranquillita, la pace e una
continua, serena, intensa felicita.

. 4. Dopo questo panoramico esame degli
aspetti evidenti che l'esperienza dei nostri
-sensi ci fornisce rispetto alla realta che ci
circonda, esame c¢he dovrebbe averci con-
vinti della convenienza di seguire il cammi-
no della Santita e rifuggire il cammino del-
la illusione e dell’errore, fornendoci quella
specie di retta fiducia che & necessaria per
decidersi ad imboccare la Via della Libera-
zione indicata dal Buddha, i capitoli seguen-
ti del Dhammépada, in modo logicamente
coordinato, spiegano, a colui che si & deciso

a seguire la Via, come & possibile perse-
guirla.

educazione
occorre ri-
del primo
mente che

Il sistema ha inizio con una
mentale del pensiero, perché,
cordare, fin dai primi versi
capitolo si proclama che & la

16

crea il suo mondo e, pertanto, solo da essa
possiamo aspettarci dolore o felicita.

Il capitolo 16 afferma la necessita di
eliminare dalla mente i desideri bramosi
o passioni, come gli affetti, gli amori e gli
attaccamenti, il -capitolo 17 afferma che
Tira fa parte della malevolenza ed ¢ il se-
condo ostacolo per un’educazione della
mente. Il capitolo 18 insiste sulla necessita
di purificare in ogni senso e in ogni sua
piccola impurezza (la stessa mente, usando
un processo meticoloso di osservazione at-
tenta. Questo al fine di raggiungere, come
indicato nel seguente capitolo 19, la possi-
bilita di essere giusto, cioé di avere sempre
una retta opinione sugli avvenimenti e sul-
le persone.

Questa purificazione, nei suoi tre aspetti
di purificazione dal desiderio, di purifica-
zione dalla malevolenza e di purificazione
da errati giudizi, & la strada per entrare
nel cammino della Liberazione come & in-
dicato nel capitolo 20 e i cui versi sono
anche veri gioielli di arte poetica.

Nel capitolo 21, apparentemente scon-
nesso, vengono indicate le difficolta che si
incontreranno nel cammino, perd nel capi-
tolo 22 si mostrera, anche, a quali conse-
guenze e maggiori rovine si andrebbe in-
contro se, a questo punto, queste difficolta
ci impedissero di proseguire o, peggio an-
cora, ci inducessero a tornare indietro.

Il capitolo 23 fornisce al viandante un
simbolo 0 modello, preso dal mondo ani-
male, che raffigura colui che si sforza fun-
go it Cammino della Liberazione. E’ l’ele-
fante, considerato ammirevole e sacro in
tutti gli angoli dell’Asia, il quale, con la
sua intelligenza, da sua forza, la sua pazien-
za, la sua calma e il suo amore, quando
occorra, per la solitudine, da esempio di
come si debba procedere nella difficile Via
intrapresa, cio€ con ferma tranquillita, con
paziente insistenza, senza lasciarsi prendere
da esaltazioni o depressioni, contenti di
avanzare sempre ogni giorno sia pur di
poco verso la anirabile Meta.

Come spiegato in altri testi del Canone
buddhista, &, perd, soltanto con l'elimina-
zione totale del desiderio, a cui € dedicato
il capitolo 24, causa prima della sofferen-



za e dell’errore, che il praticante pud em-
trare in pieno nel .cammino raggiungendo
la condizione di ”Non ritorno” o Anaga-
mii, ciog, soltanto quando la bramosia per
qualunque cosa, bella, brutta, inferno o pa-
radiso, sia sradicata completamente, il cer-
chio delle rinascite dolorose sara rotto e la
sofferenza completamente distrutta. Soltan-
to allora il praticante sentira il bisogno
naturale di distaccarsi completamente dalle
cose del mondo senza alicun rimpianto, in
maniera quasi :automatica, € diverra un asce-
ta, un Bhikkhu, come descritto nel capito-
lo 25 penultimo del Dhammapada. Oramai
egli sara dedicato soltanto al raggiungimen-
to dell'unico scopo: il Nibbana.

(L’ultimo capitolo, il 26, a coronamento
della Via pencorsa, mostra, sotto il nome
di brahmano (cioé uwomo divino) quali so-
no le innumerevoli qualitd e pregi che un
tale uomo viene ad avere. Questo capitolo
¢, percid, il riassunto delle qualita etiche
di colui che ‘ha raggiunto la perfezione
buddhista, che & Libero dalla sofferenza,
che & prossimo al Nibbana.

Da questo breve schema ohe abbiamo
tracciato, si vede come it Dhammapada,
con i suoi 26 capitoli, sia armonicamente
costruito e come ogni capitolo segua coe-
rentemente dl precedente e prepari il ter-
reno per il seguente secondo una linea ben
stabilita di progresso.

La Via della “Terra Pura”

di Sergio Marcoz

Il Dharma del Buddha Sakyamuni non
forma un sistema limitato e chiuso simile
ad un dogma; al contrario, pur non infician-
do in nessun modo Tunitd del fine, tale
insegnamento ha possibilita veramente illi-
mitate. Il Buddha si & servito di molteplici
upaya (abili mezzi) al fine di adattarli alle
diverse capacitd degli esseri individuali im-
mersi nella sofferenza ‘del samsara (1). Tutti
questi insegnamenti € metodi vengono ripar-
titi tradizionalmente in due categorie: la
”Via dei Saggi” (giapp. Shodo-mon) e la
”Via della Terra Pura” (giapp. Jodo-mon).
Distinzione gia conosciuta dal grande Nia-
garjuna nel Il secolo d.C. e illustrata nel
cap. IX del suo trattato “’Dasabhumivibha-
sasastra”.

La "Via dei Saggi”, tutta impostata sul
”potere personale” (giapp. jiriki), richiede
uno sforzo e una disciplina rigorosa ¢ co-
stante per raggiungere 1'Illuminazione, sia
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in modo “graduale” che in modo non-gra-
duale”. Siccome, perd, divenire Buddha in
questa vita con questo «corpo € cosa estre-
mamente rara e in molti casi fonte di illu-
sione, tale Via viene chiamata da Nagarjuna
la “pratica difficile”, paragonata ad una pe-
nosa marcia sulla terra.

La ”Via della Terra Pura”, invece, € in-
teramente impostata sul “potere all’Altro”
(giapp. tariki), sul Voto Universale della
Grande '‘Compassione. E’ sufficiente conosce-
re e confidare nel Voto Originale del Bud-
dha ‘Amida durante questa vita, per rina-
scere di certo — al momento della morte —
direttamente nella Terra Pura € realizzare
la Suprema Illuminazione. Questa Via & per-
cid chiamata da Nagarjuna “pratica facile”
e paragonata ad una piacevole crociera per
mare.

La scuola della Terra ‘Pura ebbe un gran-
de sviluppo soprattutto in Estremo Oriente,



molto di pitt di quanto si crede comune-
mente. Essa ¢ conosciuta in Occidente sot-
to la denominazione convenzionale di Ami-
dismo. La dottrina Jodo si trova interamen-
te negli insegnamenti donati dal Buddha
Sakyamuni e trasmessi, sino a noi, attraver-
so i “tre Sutra della Terra pura” (giapp.
Jodosambukyo):

1) Tl Grande Sukhavati-Vyuha-Sutra
(Grande Sutra degli Ornamenti della Terra
della Felicita): tra le varie traduzioni cinesi
quella pit venerata ¢ la versione del 252
diC. del monaco indiano Sanghavarman con
il titolo di Grande Sutra della Vita Infini-
ta” (Dai-Muryoju-Kyo);

2) Amitayur-Dhyana-Sutra: l'originale
sanscrito € perduto, resta la traduzione ci-
nese realizzata dal monaco Kalayasas nel
V sec. con il titolo di ““Sutra della contem-
plazione della Vita Infinita” (Kham-Mu-
ryoju-Kyo);

3) M Piccolo Sukhavati-Vyuha-Sutra
(Piccolo Sutra.degli Ornamenti della Terra
della Felicita), tradotto in cinese dal grande
Kumarajiva nel 402 d.C. con il titolo di
”Sutra di Amida” (Amida-Kyo).

Nel corso del tempo I'insegnamento di
questi tre Sutra si arricchi di numerosi com-
mentari tradizionali, scritti da grandi Mae-
stri: Nagarjuna (I sec. diC.) ¢ Vasubandhu
(IV sec.) in iIndia; T’an Luan (476-542),
Tao Tch'o (562-645) e Shan Tao (613-681)
in Cina; infine, Genshin (942-1017) ¢ Ho-
nen {(1133-1212) in Giappone (2). Shinran
Shonin, discepolo di Honen, nel XIII seco-
lo diede vita ad una grande sintesi, un’azio-
ne di adattamento che consenti la costitu-
zione della scuola Jodo-Shinshu (Vera scuo-
la-insegnamento-essenza della Terra Pura):
tuttora molto fiorente, oltre che in Giappo-
ne, in varie parti del mondo, compresa la
Europa.

L’essenza di tutto l’insegnamento della
Vera scuola della Terra Pura va ricercata
nel ’Grande Sutra” (Dai-Muryoju-Kyo). Nel
Sutra € riportato il sermone che Sakyamuni
pronuncio durante il suo soggiorno sul Pic-
co delllAvvoltoio (Gridhrakuta) presso Raja-
griha, capitale del Magadha. Davanti ad in-
numerevoli' discepoli e Bodhisattva, in ri-
sposta ad una precisa domanda di Ananda,
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il Buddha narro la storia (mito) della realiz-
zazione spirituale di Amida. Nel tempo lon-
tano, in cui insegnava nel mondo il Buddha
Lokesvararaja, un re ebbe il grande privi-
legio di ascoltarlo e ssguirlo. Abbandond
il trono e decise di farsi monaco; produsse
la motivazione del risveglio (bodhicitta) e
prese il nome «di Dharmakara. II Buddha
Lokesvararaja gli insegno allora la dottrina
delle Terre Pure. In seguito il Bodhisattva
Dharmakara (giapp. Hozo bosatsu) formu-
16, dopo aver lungamente meditato, i 48 Voti
particolari. Voti con i quali il Bodhisattva,
per un estremo atto di compassione, si impe-
gno ad acquisire i meriti occorrenti per ol-
trepassare tutti i gradi della realizzazione
e diventare un Buddha, alla sola condizione
che i meriti stessi, da lui riuniti per il suo
risveglio, fossero trasferiti (eko) a tutti gli
esseri viventi. Infine, compiendo tutte 'e
pratiche necessarie, pervenne, come ci assi-
cura Sakyamuni, alla Suprema Illuminazio-
ne. Stato che avrebbe rifiutato se i Voti da
lui pronunciati non fossero stati tutti perfet-
tamente adempiuti. Questo Buddha & da
allora conosciuto, nelle dieci direzioni, con
il duplice nome di Amitabha (Luce Infini-
ta - simbolo della sua luminosa Saggezza) ¢
Amitayus (Vita Infinita - simbolo della sua
grande Compassione). Sono questi due no-
mi che, nella lettura abbreviata sino-giappo-
nese, formano la pronuncia di Buddha
“Amida” (Amida Butsu). Egli attualmente
dimora ad Ovest, nella Terra Pura di Ri-
compensa, al di 1a dei tre Mondi. Questo
luogo di residenza viene chiamato la “terra
della Suprema Felicita”: rappresentazione
sensibile del Nirvana.

Dei 48 Voti Originali proferiti dal Bud-
dha Amida, il diciottesimo Voto & conside-
rato dai(Maestri Shin come il cuore, la quin-
tessenza di tutto il loro insegnamento: « Se
io, una volta divenuto Buddha, tutti gli
esseri viventi dei dieci quartieri aventi il
cuore sincero, la Fede Serena e il Desiderio
di rinascere nel mio Paese, pensando a me
soltanto dieci volte, non vi rinascono, "io
non voglio raggiungere la Perfetta Illumi-
nazione ».

E’ sufficiente intendere questo Voto, me-
ravigliosamente compiuto, per ottenere il
triplice Cuore (Cuore Sincero, Fede Serena
¢ il Desiderio di rinascere nella Terra Pura)



e di conseguenza il desiderio di recitare il
" Nembutsu (3) — cioé di rendere omaggio
al Buddha Amida — per essere sicuri di
rinascere nella Terra Pura e realizzare la
Buddhita. Sin dal primo momento di Fede
— risvegliato dal Voto — si viene abbrac-
ciati e mai pilt abbandonati dal Tathagata.
Dunque, grazie al potere del Voto cristalliz-
zato nel "Namu Amida Butsu” e indipen-
dentemente dal nostro sforzo, si possiede
la certezza di rinascere nella Terra Pura.
Nello Shin, la pratica del Nembutsu non &
considerata una causa essenziale per la rea-
lizzazione dello stato di Buddha, ma, bensi,
una conseguenza, un’espressione di naturale
gratitudine per tutto cid che il Buddha Ami-
da ha gia compiuto. Appare chiaro, quindi,
che sia il Nembutsu che la Fede Serena
(giapp. Shingyo) non nascono da uno sfor-
zo personale (firiki), viziato inguaribilmente
dal Karma, ma vengono trasmessi dal potere
all’Altro (tariki), dal Voto perfettamente
attuato da Amida. Shinran Shonin riassume
l'intero insegnamento della scuola Jodo-
Shinshu in queste poche parole: « colui che
ha fede nel Voto Originale ¢ dice il Nem-
butsu diventa Buddha ». Altro non occorre.

E’ necessario, a questo ppunto, rilevare un
pernicioso equivoco che tende a snaturare
la vera portata della dottrina ¢ della pratica
della scudla Jodo-Shinshu. Si € soliti compa-
rare la Fede Serena (Shingyo) del Voto di
Amida ad una fede devota, sentimentale e
consolatoria wverso un *Dio Personale”.
Nulla di tutto ¢id: « ...nel Voto diciottesimo
[si parla] di *Fede Serena” e di sincerita di
cuore, ma mai in alcun.modo di devozione

(1) La tradizione riferisce che il Buddha, ve-
dendo le innumerevoli afflizioni degli esseri vi-
venti, insegnd 84.000 aspetti del Dharma per porvi
rimedio.

(2) Essi sono onorati come i sette Patriarchi
del buddhismo Shin.

e di amore, come in una religione monotei-
stica 0 un culto mistico. Venerare Amida &
manifestare del rispetto e della gratitudine
verso colui che incarna ila pil alta saggezza
e dona un mezzo efficace per realizzare la
Liberazione » (4).

N .

Purtroppo non & possibile, nell’economia
di questo breve articolo, sviluppare — se
non in modo frammentario € incompleto —
tutte le questioni dottrinali e le particolarita
del Buddhismo Shin. Cid nonostante amerei
far intravedere, attraverso queste poche ri-
ghe finali, la grandezza della meta che ci
viene offerta da questo utilissimo € ortodos-
so sentiero spirituale, trasmessoci dal Bud-
dha Sakyamuni. 1Tl fine, a cui volge lo Shin, .
¢ il fine ultimo di tutte le scuole del Bud-
dhismo Mahayana, della via dei Bodhisattva:
la realizzazione della Suprema Illuminazione
(Samyaksambodhi). La rinascita nella Ter-
ra Pura — assicurata in questa wvita e che
si avvera infallibilmente al momento della
morte — non significa assolutamente rina-
scere in un paradiso, ma & la simbolizzazione
del “saltare direttamente” al di la dei Tre
Mondi: & I'ottenimento del Supremo Nirva-
na, la Buddhita. Inoltre, dal momento stesso
che si raggiunge llo stato di-Buddha, si pos-
siede il potere superiore di ridiscendere nel
Samsara e liberare tutti gli esseri senzienti
immersi nella sofferenza. Si "attuano, cosi,
i due attributi della Perfetta Illuminazione:
la perfezione della Saggezza e quella della
Commassione.

Questo & affermato nel Voto Originale di
Amida. NAMU AMIDA BUTSU.

(3) Nembutsu & una espressione giapponese che
traduce il sanscrito Buddhanusmriti (pensare al
Buddha). Abitualmente Nembutsu designa 1'invo-
cazione del Nome di Amida: Namu Amida Butsu -
(Prendo rifugio nel Buddha Amida).

(4) J. ERACLE, Trois Soutras et un traité sur
la Terre Pure, Gendve, 1984, p. 57.

« Il Buddhismo non mette troppo in rilievo il lato devozionale della religione.
Si puo vedere dalla storia della vita del Buddha che molto raramente egli- celebrd

pratiche religiose ».
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Oltre il dualismo uomo/donna
nell'insegnamento di Dogen

di Giampietro Fazion

”Un monaco incontro per la via delle mo-
nache e si allontand dalla strada. Ma la
superiora gli disse: « Se tu fossi stato un
monaco perfetto, non avresti notato che
siamo donne »”. (1)

Il nostro tempo ha posto in luce, su un
paesaggio di quotidiana violenza, il pro-
blema della donna, del rapporto con se
stessa € |’'uomo, con la societa nel suo in-
sieme, con il lavoro, I’ambiente, il sacro.
La Ohiesa stessa € scossa nel suo interno
pit di quanto le recenti prese di posizione
ufficiali in senso tradizionale, con I'esclusio-
ne delle donne dai pilt alti ministeri, voglia-
no far credere, mentre il vento evangelico
delle teologie contestuali, ecumeniche, scor-
re in tutto il mondo con forza crescente.

In questa problematica si inserisce con
voce chiara, con sensibilita postmoderna,
per usare un termine di oggi, Dogen Zenji,
il grande monaco e pensatore giapponese
contemporaneo di Francesco d’Assisi, al
quale lo uniscono singolari convergenze.
Nel 1227 Dogen, di ritorno da quel viaggio
in Cina che si riveld fondamentale per la
sua formazione, si presentd a mani vuote,
cio¢ senza Sutra, commenti e simboli reli-
giosi, com’era invece consuetudine di que-
sti viaggiatori-ricencatori. Portd con s& perd
convinzioni e aperture essenziali non solo
al buddhismo, bensi allo sviluppo del
pensiero umano in generale.

Avuta conferma del proprio risveglio da
parte di un autentico maestro, il famoso
monaco Tendo Nyojo, al quale pote alla
fine comunicare di essere riuscito a trasfor-
mare mente € corpo, e «dal quale ricevette
lesortazione di continuare a trasformarli,
Dogen capi che realizzazione e pratica non
possono che essere contemporanei ed umiti
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e che questo si riflette nel comportamento
di ogni giorno, di ogni istante, qui e
ora. (2) '

La contemporaneita di realizzazione e
pratica (3) lo portd inevitabilmente al su-
peramento di qualsiasi comportamento di-
scriminatorio, per cui quando, nel 1236,
inizid la costruzione del primo monastero
di Zen Soto, Koshohorinji, in Giappone, egli
si pose contro la tradizione, aprendo le
porte del dojo alle donne ¢ ai laci, azione
questa che gli costd lostilita delle altre
scuole.

D’altronde, come poteva alzare steccati
tra vomo ¢ donna, monaco € laico, inferio-
re e supeniore, colui che invitava il cuoco

“a maneggiare persino un’umile foglia di

verdura in modo tale da manifestare il cor-
po del Buddha? (4)

L’eco delle dispute che egli dovette af-
frontare, probabilmente gli stessi dubbi
che egli contribui a sciogliere nelle menti
dei primi discepoli, trovano attenzione par-
ticolare in un capitoto dello Shobogenzo
dal titolo Raihai Tokuzui (Rendere omaggio
e acquisire I'essenza). (5)

« In Giappone ci sono cose che fanno ri-
dere. In alcune zone vietate, come nei cen-
tri d’addestramento del buddhismo mahaya-
na, le monache e le donne non hanno in ge-
nere diritto d’ingresso ». (6) E in altra par-
te: « Inoltre, ci sono al giorno d’oggi uomini
particolarmente idioti che pensano: "Le
donne non sono «altro che oggetti sessuali e
procacciatrici di cibo”, e si rifiutano di
pensare che considerazioni di questo genere
sono il risultato di concezioni sbagliate ».

Dogen mette in guardia dal fatto che in
particolari condizioni anche uomini, anima-
li, sogni, diventano oggetto di desiderio:



« Se detestate le donne in quanto oggetto di
-desiderio, non dovreste allora detestare an-
che tuti gli uomini? » (7) In questo modo
perd uomini e donne finirebbero per pro-
vare avversione (una delle tre radici insane
del buddhismo), vanificando ogni discorso
di liberazione.

Non basta: ci sono anche dei monaci che
fanno voto di non guardare una donna per
innumerevoli vite. Ma su quale Dharma si
fonda un voto «del genere, si chiede scanda-
lizzato Dogen. « Quale merito & mai intrin-
seco nella maschilita? Quale demerito &
mai intrinseco nella femminilita? Ci sono
uvomini malvagi € donne pie. Se volete udi-
re il Dharma e porre termine al dolore e
all’angoscia, dimenticate tutte queste cose
su maschio e femmina. Finché le illusioni
non vengono eliminate, né uomini né don-
ne le hanno eliminate; una volta eliminate,
e fatta esperienza della vera realta, non ¢’¢
distinzione alcuna di maschio e femmina.
Se fate voto di non vedere una sola donna
per intere ere cosmiche, non vi trovate poi
a trascurare le donne stesse quando procla-
mate di voler salvare tutti gli esseri senzien-
ti? Se le trascurate, non siete bodhisatt-
va ». (8)

B’ impossibile quindi comprendere il
Dharma finché si rimane aggrappati a pen-
sieri stereotipi su uomo e donna: questi
pensieri costituiscono dei pesanti veli che
impediscono di vedere I’altro (I’altra), di
coglierne la profonda umanita, di esercitare
la compassione amorevole, di beneficiare
delle sue azioni positive.

Ma a Dogen questo non basta ancora,
e fa delle affermazioni che dovrebbero es-
sere meditate oggi da tutti, in particolare da
certi religiosi: « Anche una bimbetta di
sette anni che pratichi il Dharma di Bud-
dha ¢ abbia ottenuto I'illuminazione in es-
s0, & la guida della quadruplice comunita di
buddhisti, la compassionevole genitnice de-
gli esseri viventi ». (9)

C’¢ in queste affermazioni «di Dogen una
grande attenzione e tenerezza che si tra-
ducono nella esplicita gratitudine che dalla
persona si espande all’intero luminoso wuni-
Vverso: « porgere rispetto € omaggio a una
persona come lei equivale a porgere rispet-
to e omaggio a tutti i Buddha ». (10)

ILa passjonalita, le seduzioni dell’eros, la
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schiavitlt agli stereotipi della donna consi-
derata oggetto sessuale, sono decisamente
superate grazie a una wigilante attenzione
¢ a una simpatia per tutti gli esseri indi-
stintamente, € la donna ¢& vista da lui come
una compagna di viaggio, integrata nell’'uni-
co grandioso cammino che dalla sofferenza
della nostra natura impermanente va verso
la liberazione.

Puo sembrare inattuale, oggi che la don-
na cerca di impadronirsi di se stessa per
diventare cid0 che potenzialmente ¢, e che
quindi cerca di scoprire i suoi bisogni au-
tentici € le sue qualitd al di fuori di quelli
che le sono stati assegnati o concessi da
una societa eminentemente maschilista, pen-
sare liquidata una dotazione di diversita
indispensabile al processo di integrazione
dei valori. In realta Dogen, per cui anche
un picedlo chicco di riso & in grado di pre-
dicare il Dharma, non dimentica la donna
cosi com®® per una qualche superiore idea-
lizzazione o astrazione che gli sono decisa-
mente aliene. Oggi noi siamo convinti che
maschile e femminile si collocano all’inter-
no dell'unica natura umana e costituiscono
una differenziazione che si apre a una ine-
sauribile reciprocita. « Nel difficile equili-
brio di questi due palli, uno solare l’altro lu-
nare, si costituisce il profilo di ogni persona
e la ricchezza della sua profondita ». (11)
Dogen non nega la realta, la ricchezza del-
I’essere umano in quanto tale, quando par-
la del superamento di maschio ¢ femmina,
dato che la donna sara inevitabilmente pre-
sente nella via con la swa dotazione, cosi
come 'uomo; & invece quel complesso di
credenze cieohe, passioni, pregiudizi, intol-
leranze, che egli vuole colpire € che, appic-
cicati a uomini ¢ donne senza ragione, pa-
ralizzano la crescita dell’individuo.

Il dato originale da tener presente nel-
P’argomentazione di Dogen, ¢ che il proble-
ma della donna non € mai wisto disgiunto
da una problematica generale. La discrimi-
nazione di cui sono oggetto le donne non
¢ un fatto conchiuso in sé, esse non vivono
da discriminate in un mondo per il resto
non discriminante. La discriminazione di
cui le donne sono vittime & una disposi-
zione di avversione della mente nei con-
fronti del diverso, qualunque esso sia: « So-
no un sacerdote di elevato rango, non posso



venerare donne e uomini laici, anche se
hanno acquisito il Dharma. Ho legami di
sangue con fla dinastia regnante, e non
posso venerare c¢hi non li ha, anche se ha
acquisito il Dharma », dicono gli illusi. (12)

La donna ¢ diversa dall’uomo, le donne
sono diverse tra loro e cosi gli uomi-
ni, gli animali, gli oggetti, le cose: la
mente malata ha qui materiale quasi dnfini-
to per catalogare, costruire gabbie, alzare
steccati, demonizzare. La paura da cui na-
sce questo atteggiamento negativo della men-
te non da pace: l'illusione delle differenze
¢ talmente ampia, che non basta una vita a
catalogare il diverso, razionalizzandone il
rifiuto.

E’ [lidolatria della separazione, pec-
cato originale da cui ogni creatura si deve
liberare € aiutare le altre a liberarsi, che,
accompagnata dal riso beffardo di maya, at-
traversa tutte le epoche: portando un carico
di dolore incredibile a uomini e animali
discriminati, separati, umiliati, macellati,
che, dall’inizio dei tempi, attendono la novita
della compassione amorevole, del gesto pa-
cifico. Nell'odierno fiorire di particolarismi
settari, non & inattuale studiare il pensiero
di questo monaco zen di otto secoli fa,
che ha’ perfettamente colto come sia una
sola la matrice, I'origine dei vari processi
discriminanti.

Risulta quindi evidente che solo un cam-
biamento operato nella propria mente pud
porre fine a questi dolorosi processi illu-
sori, accettando e riconoscendo la realta
cosi.com’essa &, senza inutili sovrapposizio-
ni € divisioni. Paolo, nella Lettera ai Roma-
ni, esprime lo stesso concetto quando invi-
ta a non adattarsi alla mentalita di questo
mondo e a lasciarsi trasformare da Dio con
«un.completo mutamento della mente». (13)
Mutamento che costd a Francesco lunghi
anni di ferrea vigilanza e disciplina, unica
via che gli consenti di indirizzare un po-
terite amore, prima disorganizzato, werso
tutto il creato, colto nel concreto della vita
quotidiana, senza astrazioni, come un pa-
trilarca zen. .

Ma da dove vengono, si chiede Dogen,
certi modi di pensare, certe usanze, come
quella di impedire alle donne (I'entrata nel-
le aree dei templi destinate all’insegnamen-
to del Dharma? Sono usanze che ci ven-
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gono tramandate dal passato, e per que-
sto la gente non si rende conto di quanto
siano ingiuste. Si afferma che esse sono
state introdotte dalle autoritd, € si sottin-
tende che siano per questo indiscutibili. Ma
«chi sono le “autoritd”? Sono sapienti o
virtuose? Sono spiriti 0 demoni?... E se so-
stenete che le usanze del :passato non van-
no cambiate, cid significa forse che non va
cambiata l'infinita rotazione della ruota di
nascita e morte, risultato di azioni passa-
te? ». (14)

L’intelligenza di Dogen contribuisce qui
a sfatare, ove ce ne fosse ancora bisogno,
I'idea romantica di uno zen fatto solo di ge-
niali improvvisazioni e slegato da ogni con-
testo sociale. Le stesse situazioni parados-
salt, provocatorie, del koan, cosi come le
risposte durante il mondo (15) che spesso
mirano a spiazzare il discepolo per un su-
periore equilibrio, pur nascendo nell’istante
per felice dntuizione, sono il frutto maturo
di un esercizio attento e continuo di osser-
vazione del reale.

Esiste una Tradizione che € frutto del
pensiero illuminato, e come tale va mante-
nuta, sottoponendola magari ai necessari
aggiustamenti dovuti al mutare dei tempi,
e c’¢ una tradizione stupida, fondata su
semplici opinioni elevate indebitamente al
rango di veritd, e questa va smantellata, ab-
bandonata, quale ostacolo alla realizzazione
personale e sociale.

Nello Shobogenzo Zuimonki, Dogen & pe-
rentorio su come debbono procedere i suoi
discepoli al riguardo: per non rimanere
legati alle proprie vedute personali, devono
cercarsi un 'buon insegnante ed esaminare
i detti degli antichi Maestri, stando attenti
a non attaccarsi neanohe alle parole di
questi vecchi saggi, i quali possono benis-
simo essersi sbaglhati. Anche se credete in
loro, dice in sostanza, state in guardia, e
tenetevi libeni di seguire qualche altra pil
alta soluzione che eventualmente vi si pre-
senti. (16)

Questo & il frutto di una mente fresca,
capace di guardare profondamente, di esplo-
rare, di acquisire in continuazione: una men-
te di principiante, che partendo dallo zazen
prima della luce dell’alba, si mantiene leg-
gera fino alla fine. Allora, “inconsciamen-
te”, come dice il Maestro Taiten Guare-



schi, silenziosamente, dalle stesse illusioni
-vengono alla luce 4 nessi profondi della
realtd: « Nel momento in cui una donna
divenne un Buddha, ogni cosa nelfuniver-
so venne completamente compresa ». (17)
Si dice nello zen che quando shoccia un
solo fiore & primavera ovunque. Questi so-
no i frutti di una mente libera da illusioni.
E’ la mente nuova dell’anonimo pellegrino
russo che vede il mondo splendente dipana-
re le illusorie complessitah e divenire uno
nel Creatore, (18), & ancora !’incondiziona-
to Cantico di S. Francesco indistintamente
per tutti gli aspetti del creato. L’intero uni-
verso € un’unica perla brillante, ha detto
un grande roshi.

Sergio Bolsakov, nella sua conversazione
con il padre ortodosso Tichon, alla do-
manda su come si raggiunga la pace della
aninva, annota questa risposta: « Vivete nel
presente: jper ogni giorno basta fa sua pe-
na. Soprattutto dedicatevi alla preghiera,
finché un nuovo mondo si aprird davanti a
voi. Come dire? Voi conoscete 'bene le far-
falle notturne: a noi sembrano grigiastre e
poco interessanti, ma alle altre farfalle, j
cui occhi sono strutturati diversamente dai
nostri, esse appaiono di una bellezza straor-
dinaria, splendide, scintillanti di tutti i co-
lori dell’arcobaleno. Cosi-& di quelli che
sono illuminati, come il pellegrino: a loro
il mondo appare diverso che a noi ». (19)

(1) I padri del deserto, tr. it. di L. Mortari, Ro-
ma, 'Citta Nuova, 1972, p. 87.

(2) GIO’ FRONTI, Dogen Zenji, si veda PA-
RAMITA, n. 11, p. 10.

(3) Ibid., p. 11.

(4) DOGEN - UCHIYAMA ROSHI, Istruzioni
a un cuoco Zen, tr. it Roma, Ubaldini, 1986, p.
21.

(5) FRANCIS DOJUN COOK, Come allevare
un bue, tr. it. Roma, Ubaldini, 1981, pp. 120-
134; in questo libro si trovano tradotti 10 capitoli
dello Shobogenzo del maestro Dogen.

(6) Ibid., p. 130.

(7) Ibid., p. 128.

(8) Ibid., pp. 128-129.

(9) Ibid., p. 126.

(10) Ibid., p. 126.

(11) LEONARDO BOFF, Francesco d’Assisi,
tr. it. Assisi, Cittadella, 1982, p. 48.

(12) FRANCIS DOJUN COOK, op. cit., p. 122,
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Noi tutti dovremmo giungere ad avere
questi occhi di farfalla, questo sguardo
nuovo ¢ pacifico sul mondo. Generalmente
siamo invece ingombranti, occupiamo tut-
to il quadro, occultiamo il paesaggio, il no-
stro incedere & quello di un elefante im-
pazzito. Occorre una grande umilta per
guardare il mondo in modo nuovo, eppure
¢ 'unico modo che possa consentire:speran-
za: per questo « rendere omaggio ¢ acqui-
sire ’essenza » possono procedere solo uni-
tariamente. Rendere omaggio significa espri-
mere gratitudine: ogni acquisizione :prodot-
ta in assenza di gratitudime non pud essere
che distruttiva. Potete immaginare della gra-
titudine nell’invenzione della bomba ato-
mica?

Rendere omaggio a una bimbetta di sette
anni e tacquisire 1'essenza non sono cose di-
verse, ci ricorda Dogen sorridendo. Inchi-
narsi a donne, uomini, persino a' cani ¢
gatti, € una pratica che Shunryu. Suzuki
Roshi raccomanda a tutti fino all’ultimo
istante della nostra vita: perché spezza mal- -
te presunzioni, molti attaccamenti, sgombra
il paesaggio dalla nostra invadenza.

K,

Afferrandosi a un sostegno, ci si s;igrde nel
nulla; |/ Lasciandolo andare, si riconquista I’Ori-
gine. / Da quando é cessata la musica, nessun’om-
bra ha toccato / la mia porta: di nuovo la luna
del villaggio & sopra il fiume. (20)

(13) PAOLO, Lettera ai Romani, 12, 2-3.

(14) FRANCIS DOJUN COOK, Ibid., pp. 130-
131.

(15) Mondo: Mon, domande; do, risposte. Do-
mande e risposte tra discepoli e maestrd.

(16) REIHO MASUNAGA, Breviario di Soto
Zen, tr. it. Roma, Ubaldini, 1971, p. 67. E’ la tra-
duzione dello Shobogenzo Zuimonki de] Maestro
Dogen.

'(17) FRANCIS DOJUN COOK, Ibid., pp. 131-
132.

(18) ANONIMO, Racconti di un pellegrino rus-
so, tr. it. Milano, Rusconi, 1977; si leggano, in
particolare, le pp. 56-58.

(19) SERGIO BOLSAKOV, Incontri con la
preghiera del cuore, tr. it. Milano, Ancora, 1984, °
pp. 30-31.

(20) KOKAI (1403-1469); si trova in Poesie
Zen, a cura di Lucien Stryck, tr. it. Roma, Newton
Compton Editori, 1983, p. 57.



~ Dal commento di Gandhi

alla Bhagavad Gita

Le Edizioni Mediterranee di Roma stanno per distribuire alle librerie un volumi-
noso testo con il commento ohe il Mahatma Gandhi ha dedicato alla Bhaga-
vad Gita in una serie di conferenze tenute presso '’Ashram Satyagraha dal febbraio
al novembre 1926. Siamo lieti di poter pubblicare, con il cortese consenso del-
I’Editore, una parte del testo, che commenta il secondo capitolo della Gita, e che
mette in evidenza quanto di comune e quanto di diverso esiste tra induismo e
buddhismo, ma soprattutto come per il Mahatma ci fosse tra le due dottrine una
convergenza di fondo. Non sara difficile accettare questo punto di vista, se, come
ripeteva Gandhi, si parte dalla convinzione che «la cultura della mente deve
umilmente servire la cultura del cuore ».

Cid che alla gente sembra luminoso per
lo yogi é tenebre. Per esempio, diciamo a
tanta gente di mangiare moderatamente, ma
un ‘uomo che ha trascorso le sue giornate
nella devozione verso Dio capira subito che,
se mangia dei pasti completi ogni giorno,
questo gli sara di ostacolo per la sua vita
di devoto. Uno yogi di tal fatta, allora, si
manterra in vita con pochissimo cibo, men-
tre.gli altri continueranno a banchettare con
ogni tipo di leccornie. Ma egli non fara
sfoggio del suo auto-controllo.

Narasinh Mehta metteva in ridicolo nel
sug poema la rinuncia, la conoscenza, la
meditazione, e cosi via, e decantava I'amore
della gopi (1), ma questo suona strano alla
gente dell’epoca moderna. La verita é che
chi é considerato yogi dal mondo, nella real-
ta yogi non &, né cio che il mondo descrive
come i quattro metodi di liberazione (2) o
come illuminazione spirituale é cosi nei fatti.

Questi termini sono usati semplicemente
per ingannare il mondo.

L’'uomo che vive veramente una vita di
contemplaZione, nell’aspetto esteriore appa-
rira come un uomo del mondo. La sua men-
te potra essere assorbita in Dio in tutte le
~_ore del giorno, ma egli si muovera nel mon-

do come tutti gli altri. Non andra in giro con
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la tromba ad annunciare che sta vivendo una
“vita di contemplazione. Le gopi, nei loro
amori, continuano a danzare, perché, sapen-
do che il loro amore & puro, non hanno pau-
ra della censura del mondo.

Gopichand (3) vive in un palazzo d’oro.
Sta guardando ammirato il suo corpo che
emana la fragranza dell’abir (4) e del gu-
lal (5), e il suo viso & illuminato da un sor-
riso di gioia. Succede, allora, che alcune la-
crime cadono dagli occhi di Mainavati (6)
che lo sta guardando dal balcone di sopra.
Gopichand si chiede da dove possano venire
quelle lacrime dal momento che non c’era-
no nuvole in cielo. Mainavati gli spiega che
il corpo che egli stava tanto ammirando un
giorno perira, coperto di rughe, i denti si al-
lenteranno fino a cadere, e gli occhi non
vedranno piu. A cosa gli serve il corpo, lei
chiede, se deve morire? Lei ha sprecato
tutta la sua vita, ma egli ha ancora tempo
per sfuggire al male e salvarsi.

E’ cosa probabile che una madre dia un
consiglio del genere? Quello che il mondo
tanto apprezza sembrava di poco valore agli
occhi di questa madre, perché lei era una
donna dotata di saggezza spirituale.

Dato che {a terra ruota sul proprio asse,
una volta ogni ventiauattr’ore noi rimaniamo
appesi per i piedi con la testa in gin. Ci
possiamo muovere in questa posizione poi-
ché la terra ci attira verso di sé come le
formiche che si muovono sulla superficie
di un pezzo di zucchero. Noi, le formiche
della terra, non sappiamo che questa e ro-
tonda ed in costante movimento.

L’uomo illuminato nello spirito e lo yogi
conoscono la verita nascosta di queste cose
e ci dicono cosa ¢ irreale. Cio che il mondo
considera reale é irreale per loro. Cio che
dal mondo é descritto come tenebra, essi
lo considerano luce. Lo yogi ha una visione
interiore che e differente da quella del mon-
do. Il corpo dovrebbe vivere come se fosse
il prigioniero dell’ Atman. Dovrebbe funzio-
nare sotto il suo controllo.

Colui nel quale tutte le brame si calma-
no, proprio come le acque si quietano nel-
I'oceano che mai straripa nonostante ne sia
sempre gonfio, quest'uomo trova la pace;
non cosi colui che nutre nel suo cuore il
desiderio (7).

Il mare, sebbene sia sempre ricolmato
dalle acque, rimane confinato entro i suoi
limiti; resta dov’é sempre stato, a dispetto
degli infiniti fiumi che vi fanno sfociare la
loro acqua. L'uomo in cui ghi impulsi ed i
desideri cattivi si acquietano in questa stessa
maniera é uno yogi. L’'uomo che é schiavo
dei desideri e i cui sensi sono sempre stati
affascinati dai loro oggetti non é uno yogi.
E’ uno yogi chi é simile al mare, che non
e come un fiumicello o un torrente che pre-
sto straripa e presto si dissecca.

Anche Christian (8) era uno yogi e un es-
sere dalla vita cotemplativa. La sua voce
non risuonava che come un ritornello. Un
uomo la cui mente ¢ totalmente assorbita in
Dio, sia che stia facendo il bagno o che
mangi o che beva, come pud concepire de-
sideri cattivi? Egli é sempre ricolmo, come
il mare. Fiumi e correnti vi si gettano e cosi
giungono alla fine del loro viaggio, mentre
le acque vengono depurate delle scorie. An-
che se questo sporco si diffondera nelle
acque del mare, forse per questo esso non
sara piu pulito? In realtl, noi ci rechiamo
in riva al mare per godere della sua aria
buona. Allo stesso modo, ogni male dimi.
nuisce e scompare nel mare della mente di
uno yogi.

L’uomo che lascia cadere ogni brama
e si muove senza attaccamento, libero dal
senso dell’ ”io” e del ”mio”, raggiunge la
pace (9).

Tale pace pud essere sperimentata da un
uomo che abbia rinunciato a tutti i desideri
intensi e che viva senza essere angustiato dal-
le brame. Egli raggiunge questo stato sba-
razzandosi della coscienza dell’ ”io” e del
”mio”. E’ un vero yogi solo chi non ha
mai la sensazione che ¢é il suo “io” a com-
piere questo o quello.

Questa & la condizione, o Partha, dell’uo-
mo che dimora nel Brahman; avendo rag-
giunto questo stato, egli non subisce ingan-
no di sorta. Colui che dimora in questo sta-
to anche nell’ora della morte si trasforma
nell’Unita col Brahman (10).

Lo stato brahmanico é quello in cui rea-
lizziamo il Brahman. Avendolo conquistato,
non saremo mai pitt nuovamente sopraffatti
dalle tenebre dell’ignoranza. E’ stato gia



detto che gli oggetti dei sensi perdono per
noi la loro attrattiva dopo che abbiamo vi-
sto Dio.

Allo stesso modo, qui, di nuovo, Shri
Krishna riassume I'argomento, dicendo che
dopo aver raggiunto lo stato brahmanico
un uomo non verra mai piu deluso.

Una persona che sia in questo stato al
momento della morte raggiungerd il Brahma-
nirvana. (11) Questa asserzione puo signi-
ficare una delle due cose: przmo che egli
raggiungera il Brahman se é in questa con-
dizione al momento della morte, e, secondo,
che raggiungera la pace eterna se vivra
sempre in tale stato fino al momento della
morte. Se un uomo che ha vissuto fino ad
ora una vita malvagia si da ad una.vita
buona, da domani non perdera nulla.” Ma
non conta l'essere stato buono per tutta la
vita se negli ultimi giorni diventa malvagio.
Quindi, pud essere ritenuto buono quell’uo-
mo che rimane tale fino all’ultimo giorno
della sua vita. Percio ¢ detto: « Non chiamar
buono un uomo prima che sia morto ».

Per quanto buono possa essere, un uomo
puod diventare debole in tarda eta, e nutrire

(1) Col nome di Gopi nei testi dell'induismo si
indicano le danzatrici sacre che, figlie e mogli di
pastori, ‘accompagnavano Krishna, come simboli
ed immagini dell’Amore divino.

(2) Ciog il raggiungimento del mondo di Dio,
la vicinanza a Dio, la forma di Dio e l'unione
con Dio.

(3) Un re della mitologia indi, che con la sua
rinuncia dimostrd alla propria madre il suo amo-
re piti puro,

preoccupazioni per i figli e a causa degli
affari. Possiamo sapere se un uomo ha rag-
giunto la moksha (12) solo se muore nello
stato brahmanico.

Il nirvana del Buddhista é lo sunyata, ma
il nirvana della Gita significa "pace”’, e que-
sta ¢ la ragione per cui é descritto come
brahma-nirvana.

Non é necessario che ci occupiamo di que-
sta distinzione. Non c’é ragione di supporre
che c’é differenza tra il nirvana menzionato
dal Signore Buddha e il nirvana della Gita.
La descrizione del nirvana fatta da Buddha
e quest’altra descrizione del nirvana si rife-
riscono al medesimo stato.

Un certo numero di persone erudite ha di-
mostrato che Buddha non insegnd mai una
dottrina che negasse l'esistenza di Dio. Ma
queste sono controversie inutili. Cosa pos-
siamo dire di una condizione che é cost dif-
ferente da qualsiasi cosa conosciuta nella
nostra vita, e che non possiamo descrivere
neppure dopo che I’abbiamo raggiunta? Se
¢ assodato che la nostra esistenza corporea
non é cosa da tener cara, tutte queste ulte-
riori controversie sono un non-senso.

(4) Polveri bianche e rosse.

(5) ‘Altre polveri bianche e rosse.

(6) Madre di Gopichand.

(7) Dal capitolo secondo della Bhagavad Gita,
verso 70.

(8) Nell'opera Pilgrim’s Progress.

(9) Bhagavad ‘Gita, II, 71.

(10) Bhagavad Gita, II, 72.

(11) L’essere assorbito nel Brahman.

(12) Liberazione dall’ignoranza, dall’lllusione.

« Mentire agli altri & possibile solo quando si & gia accettato il fatto di mentire
a se stessi. Se riusciamo a vedere il nostro autoinganno, non saremo pilt tanto
disposti a incoraggiare l’illusione negli altri; ci aiuteremo anzi I'un laltro ad

avanzare lungo il sentiero verso la realta ».

«Il vero Buddhismo fiorisce da dentro, non da libri o conferenzieri, e per

contattarlo bisogna meditare ».

« L’intero senso del Buddhismo si pud riassumere nell’espressione: vivere nel
presente. E’ anche il senso della vita, sia che ci si arrivi col Buddhismo, col
Cristianesimo o con qualsiasi altra religione. Vivere una vita autenticamente
religiosa significa vivere pienamente di momento in momento, liberi da passato

e futuro ».

DHIRAVAMSA



La vita del Buddha nell’antica arte dell’ Asia

4. Lungo la “Via della Seta” (II)

di Arcangela Santorg

La produzione figurativa buddhista della
carovaniera della seta riflette ed esprime,
visualizzandoli, lo sviluppo e le trasforma-
zioni della religiosita buddhista: nella sua
iconografia non solo vivono i temi e i mo-
delli della tradizione indiana, ma trovano
forma le nuove speculazioni legate all’ap-
profondimento del Mahayana ed all’afferma-
zione del veicolo di diamante” (Vajraya-
na). Le immagini sacre per gli artisti e per i
fedeli cui erano destinate rappresentavano
la concretizzazione visiva di una particolare
spiritualitd e di un profondo sentire religio-
so; per l'uomo moderno esse costituiscono
una via d’accesso, uno strumento che, analiz-
zato e decodificato, puo permettere di rico-
struire in tutto o in parte la riflessione reli-
giosa che le ispiro. E’ a questo scopo, certo
di non facile realizzazione, che verranno
qui di seguito presentate alcune delle imma-
gini buddhiste della ’Via della seta”, con
un criterio di selezione e scelta del tutto
soggettivo, che pero riflette gli interessi di
chi scrive.

Come gia si é detto (PARAMITA, 25),
nell’arte della carovaniera della seta conti-
nuano ad avere ampio spazio le immagini
che narrano o evocano gli episodi pit si-
gnificativi della vita del Buddha storico, che
in parte imitano i prototipi gandharici, in
parte innovano sulla base di un originale
gusto locale. Accanto ad esse trovano sem-
pre pitt spazio e diffusione le raffigurazioni
dei bodhisattva. 1l termine, e di conseguenza
le immagini, vanno intese sia nel significato
“retroattivo”, vale a dire riferito all’eroe
protagonista dei jataka (ricordiamo, per
esempio, le numerosissime figurazioni delle
grotte di Kizil), sia nel significato di essere
supremo, non solo animato da un forte sen-
timento di “compassione” verso tutti gli es-
seri viventi, ma anche cosi potente da poter
annullare, quasi magicamente, se solo il fe-
dele lo invoca, il peso e gli effetti insosteni-
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bili del karma. Per esprimere in forma vi-
siva questa nuova concezione che sottolinea
da un lato la fragilita e la debolezza dell’uo-
mo, dall’altro esalta la potenza e la magna-
nimita della ”divinitd”’, vengono formulate
immagini sempre pitt complesse. E’ questo,
ad esempio, il caso del bodhisattva Avalo-
kitesvara. Nato originariamente come ’’dei-
ficazione dello sguardo del Buddha” (1),
acquisisce nel tempo la funzione di bodhi-
sattva capace di tener lontano dal fedele i
10 pericoli, diviene colui al quale ci si puo
rivolgere nei momenti cruciali dell’esisten-
za o in punto di morte, certi del suo aiuto
e dell’efficacia del suo soccorso. E’ appunto
questa I'idea espressa nella iconografia for-
mulata in Asia Centrale: il bodhisattva ¢é
raffigurato con molteplici teste e con nume-
rose braccia (quattro, sei, otto, “mille”)
che si irradiano dal corpo a mo’ di raggie-
ra; ogni mano é marcata sul palmo da un
occhio, motivo talora ripetuto anche nel-
Palone che cinge il suo corpo; ogni mano
¢ atteggiata in una mudra o porta diversi
attributi: un rosario, fiori di loto, un libro,
una ruota, un vaso. Avalokitesvara, destina-
to ad avere tanta importanza sia nel bud-
dhismo tibetano sia nella corrente dell’ami-
dismo, compare, lungo la via della seta, con
forme diverse che dimostrano ampia diffu-
sione del suo culto (fig. 1) (2).

Insieme con lui continua ad essere ogget-
to di devozione anche il bodhisattva Maitre-
ya, il Buddha dell’evo futuro, gia caro e noto
al buddhismo piu antico. La sua iconografia
mantiene legami pii stretti con i modelli in-
diani. Nell’'esempio illustrato (fig. 2) il bo-
dhisattva e rappresentato nel cielo dei Tu-
sita, seduto a caviglie incrociate su un tro-
no, e abbigliato con un paridhana, un pic-
colo scialle annodato sul petto, e due lunghi
nastri che, scendendo dal ricco copricapo,
si avvolgono svolazzanti intorno alle brac-
cia. La mano destra e atteggiaia nel gesto



Fig. 1 - Avalokitesvara dalle mille braccia e dai mille occhi. Da Tun-huang (IX sec. d.C.). Pittura su

seta. Parigi, Musée Guimet. Avalokitesvara (tib. Cenresi) & il simbolo della Grande Compassione (Ma-

hakaruna) di tutti i Buddha; ¢ qui raffigurato con mille occhi e mille braccia per rappresentare I'impe-

gno di questo Bodhisattva ad osservare e soccorrere tutti gli esseri senzienti nei sei mondi dell’esisten-
za samsarica. (da BUSSAGLI, p. 120).
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della predicazione, nella sinistra ‘porta la
fiaschetta con la bevanda dell’immortalita.
Lo affiancano sei accoliti seduti. L’organiz-
zazione spaziale interna della scena & deter-
minata dallo spazio reale su cui é collocato
il dipinto (una lunetta sovrastante la porta
d’accesso di una cella), ma la disposizione
delle figure risponde anche ad una precisa
esigenza religiosa. L’immagine di Maitreya
domina, grazie alla colflocazione centrale ed
alluso del simbolismo proporzionale, lin-
tera composizione: la rigorosa frontalita del
bodhisattva é enfatizzata dalle disposizioni
variate e dinamiche degli altri personaggi,
che con i loro atteggiamenti convergono
verso il centro geometrico e concettuale del-
la scena. 1l fedele, monaco o laico che fosse,
affidandosi alla protezione ed alla guida del
bodhisattva puo trovare una risposta alla
propria ansia di liberazione ed attendere
con lui, nel cielo dei Tusita, 'ultima rina-
scita prima dell’llluminazione.

1l crescente sviluppo del Mahayana & do-
cumentato anche nelle nuove formule ico-
nografiche relative alle raffigurazioni del
Buddha. Benché le immagini del Beato con-
servino i tratti codificati nell’arte del Gan-
dhara (cosa che, fra laltro, garantisce un
immediato riconoscimento del soggetto) nei
diversi centri carovanieri si afferma, con
sfumature ed intensita diverse, la tendenza
ad evocare, piit che a narrare, attraverso le
composizioni visive dei valori assoluti, sot-
tratti al divenire della storia e del tempo,

destinati a costituire I'oggetto della contem-
plazione ed il supporto della meditazione
del fedele. E’ questo ad esempio, il signifi-
cato espresso nella decorazione della cupola
@i un santuario di Bamiyan (fig. 3) (3). Il
reale spazio architettonico e suddiviso ed
organizzato in due cerchi concentrici: in
quello centrale, compare un Buddha in pad-
masana su fiore di loto, atteggiato in dhar-
macakramudra, il corpo circonfuso da un
alone policromo delimitato da una fila di
perle; la corona circolare ¢ interamente riem-
pita da piccole immagini di Buddha in pad-
masana e dhyanamudra, anch’essi circondati
da un alone policromo; altre figurazioni di
Buddha collocate sui pennacchi completano
la composizione. Lo spazio reale della cu-
pola, trasfigurazione architettonica della vol-
ta del cielo, é totalmente riempito e coincide
cosi con il Corpo del Beato che si espande e
si moltiplica, amplificandosi fino a pervade-
re tutto lo Spazio, in una identificazione
totale. Un analogo concetto e espresso nella
folla di piccoli buddha che riempiono le pa-
reti di molti santuari, scandendo lo spazio in
file rigorosamente ordinate, con una ripeti-
tivita identica quasi ossessiva.

Ma la formulazione iconografica piit sin-
golare ¢ senZ'aliro quella del cosiddet-
to “Buddha cosmologico”, vale a dire
di immagini del Beato in cui il corpo
0 la veste monastica del Beato ¢ in parte
o tutto ricoperto da una fitta serie di scene
e simboli che, nel loro insieme, costituisco-

Fig. 2 - Il bodhisattva Maitreya. Da Kizil, grotta di Maya (VII sec. d.C.). Pittura parietale. Berlino,
Museum fur Indische Kunst. (da HARTEL, fig. 27).
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Buddha in dharmacakramudra. Da Bami-

Fig. 3
yan (VI sec. d.C.). Pittura parietale. Kabul, Musco.
(da BUSSAGLI, p. 38).

no una vera e propria “mappa dell’Univer-
so”. Questo tema, che con particolari carat-
lerizzazioni avra ampia fortuna e diffusione
nell’arte della Cina (4), ha una storia spe-
culativa ed iconografica assai complessa, ri-
costruibile solo parzialmente, anche perché
allo stato attuale delle conoscenze non ¢é
possibile dire se la linea di sviluppo sia
stata unitaria. Dovremo percio accontentarci
di segnalare, raggruppandoli, gli esempi piu
significativi, quelli che rappresentano altret-
tante tappe nella storia di questo tipo di
immagine, sottolineando tuttavia che I'ordi-
ne qui seguito non é un ordine cronologico
ma un ordine, per cosi dire, logico.

In un primo gruppo di figurazioni il Bud-
dha, stante o seduto, é rappresentato ”’men-
tre genera” dal proprio corpo una fitta serie
di buddha pii piccoli che riempiono inte-
ramente l'alone che circonda il Maestro
(fig. 4). Con ogni probabilita un’iconografia
di questo tipo ¢ riconducibile al “Grande
Miracolo di Sravasti”, un episodio ben noto
della vita di Sakyamuni che narra come il
Maestro, per convertire un gruppo di ere-
tici,” si esibisca in un vero € proprio torneo
di magia che comprende, fra laltro, I'emis-
sione di acqua e fuoco dalle spalle e dai
piedi, e 'emanazione di immagini di buddha
che riempiono tutto lo spazio circostante.
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Quest’ultima manifestazione e una chiara vi.
sualizzazione dellidea che il Buddha e il
dharma pervadono lintero Universo, coinci-
dono con lo Spazio, sono la suprema real-
ta (5).

In un secondo gruppo di immagini sul
corpo del Buddha compaiono una serie di
figurazioni (buddha, bodhisattva, divinita
minori, monaci), mentre l'alone é riempito
o con la moltiplicazione di buddha piit pic-
coli 0 con paesaggi acquatici (onde, fiori di
loto, uccelli, naga).

In un terzo gruppo la decorazione figu-
rata é interamente concentrata sul corpo del
Beato e comprende l'associazione di bud-
dha, bodhisatva e divinita minori (spesso
collocate in complesse architetture) e di ele-
menti simbolici quali il sole e la luna, pietre
preziose, cavalli, vajra.

Qual’ é o quali sono i significati di imma-
gini di questo tipo? Semplificando al mas-
simo e grossolanamente si pud dire che
quando la moltiplicazione dei buddha riem-
pie lo spazio intorno al corpo dell’lllumina-
to si vuole indicare da un lato che il Bud-
dha, coincidendo con lo Spazio, e l'unica
realta, dall’altro che la predicazione del
dharma si espande senza limiti nel tempo e
nello spazio, quasi a suggerire l'idea che
nessun essere umano sara privato del dono
di ascoltare la parola che conduce alla sal-
vezza.

Ur’analoga idea di coincidenza fra Bud-
dha e Universo e espressa, con ogni proba-
bilita, nelle immagini in cui l'alone é riem-
pito da un paesaggio acquatico: queste
acque, con loti, uccelli, naga, sembrano una
allusione alle “acque cosmiche originarie”,
al principio che contiene in sé potenzialmen-
te tutto l'esistente, e da cui tutto l’esistente
ha origine.

Allorché la decorazione figurata o simbo-
lica si concentra nel corpo del Buddha, la
immagine sembra assumere il valore di
espressione visiva dell’idea del tutto in
uno” (6), vale a dire che il Buddha ha in
s¢ o & in se il principio originario da cui
futto deriva con diverse forme fenomeniche
ed insieme cio in cui tutto ritorna, con una
finale dissoluzione del fenomenico stesso
riassorbito nel piano dell’assoluto.

Se questa lettura é corretta, le immagini
in questione avrebbero non solo un signifi-
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‘Fig. 4
Da Kizil

I Buddha riempie di sé lo spazio.
(VI sec. d.C.). Pittura parietale.
(da GAULIER, p. 31).

cato cosmologico, ma anche un valore
cosmogonico, indicativo cioe del processo
di emanazione e riassorbimento dell’Uni-
verso.

Particolarmente significativa in questa li-
nea interpretativa é un’immagine provenien-
te da Khotan (fig. 5), il cosiddetto Buddha
da Balawaste. Il Beato, rivestito solo di un
corto panno sui fianchi, e raffigurato in
padmasana e dhyanamudra; lo stato di pro-
Jonda meditazione ¢ enfatizzato dagli occhi
semichiusi e concentrati in una visione inte-
riore. Nimbo ed alone policromi circondano
il corpo. Oltre i laksana usuali (usnisa, urna,
lobi allungati) una fitta serie di simboli ri-
coprono il corpo, disponendosi secondo uno
schema di rigorosa suddivisione dello spa-
zio. Sul torace, iprocedendo dall’alto verso
il basso, abbiamo una collana, a sinistra il
sole ed a destra la luna, e sotto le luci co-
smiche, rispettivamente, una perla fiammeg-
giante su loto e un diamante fiammeggiante
su loto; lasse centrale e costituita da una
complessa composizione che comprende,
partendo dal basso: un cavallo, una piscina
(o comunque una vasca piena d’acqua), 1l
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monte Meru serrato alla base da un serpen-
te a due teste, un leone (?) accovacciato, uno
srivatsa fiammeggiante su fiore di loto (7).
Sull’addome, sotto il cavallo, é raffigurata
una corona regale. Sulle braccia compare un
libro fiammeggiante e un fiore di loto; sugli
avambracci un vajra fiammeggiante. Sulle
cosce un uccello in volo, sui polpacci uno
stupa (8).

Completano la complessa figurazione una
serie di doppi cerchi concentrici e di doppi
triangoli disposti, senza alcun ordine appa-
rente, qua e la sul corpo.

Se lidentificazione dei diversi simboli ¢
relativamente semplice, non altrettanto si
puo dire dei diversi valori. che ognuno di
essi esprime: per non parlare poi della dif-
ficolta di coordinamento fra i significati dei
simboli stessi, indispensabile per una com-
prensione effettiva del significato globale
dell'immagine. Alcune indicazioni, sia pure
parziali, emergono con chiarezza: il sole e
la luna alludono alle due luci cosmiche, i
libri alludono al dharma, i vajra sono [l'ar-
ma indistruttibile che svezza la montagna

Fig. 5 -

Ricostruzione grafica del Buddha da
Balawaste (Khotan) (VI sec. d.C.). Pittura pa-
rietale. La parte superiore dell'immagine & con-

New Delhi, Museo Nazionale.

(da GROPP, fig. 50).

servata a



delle idee perverse ed insieme il simbolo
dell’ Assoluto, come pure simbolo dell’ Asso-
luto é il diamante (fra I'altro, vajra significa
anche diamante) che compare a destra, sul
torace del Buddha.

Forse la chiave di volta dell'intera imma-
gine & costituita dalla complessa figurazione
collocata sul torace: letta nel suo insieme
essa sembra riferibile al mito del frullamen-
to dell’Oceano, un mito cosmogonico india-
no che narra come la nascita dell’Universo
sia avvenuta facendo ruotare il monte Meru
entro le acque dell’oceano primordiale, che
conteneva in sé potenzialmente tutto lesi-
stente (9).

Adattando il mito alla raffigurazione da
Balawaste potremmo dire che I'immagine
esprime la funzione ed il significato “co-
smogonico” del corpo mistico del Beato,
fonte inesauribile di una ”generazione” del-
I'Universo retto ed ordinato dal dharma.

La lettura proposta non rende tuttavia
ragione di tutti gli elementi che compongo-
no limmagine. Al di la di tutte le analisi
iconografiche ed iconologiche, ¢ chiaro che
siamo di fronte ad un’immagine con chiare

(1) Su Avalokitesvara si vedano:
MALLMANN, Introduction a l'étude d’Avaloki-
tesvara, . Paris 1948; G. TUCCI, Buddhist Notes,
ristampa in Opera Minora, Roma 1971, vol. II,
pp. 489-527.

(2) E’ stato scelto (fig. 2) un esempio prove-
niente da Tun huang, per I’eccellente stato di
conservazione che consente una pit facile lettura:
numerose, tuttavia, sono le immagini di questa
divinita rprovenienti dai centri carovanieri del-
I’Asia Centrale, anche se sovente frammentarie.

(3) Sul centro di Bamiyan, nell’attuale Afgha-
nistan, si veda Z. TARZI, L’architecture et le
décor rupetres des grottes de Bamiyan, Paris,
1977, 2 voll

(4) Su questo tema A. FALCO HOWARD, The
imagery of the cosmological Buddha, Leiden 1986.

(5) I1 motivo del riempimento dello spazio nel
miracolo di Sravasti & gia ipresente nell’arte del
Gandhara. Si veda, p.e.,, M. BUSSAGLI, L’arte
del Gandhara, Torino, 1984, fig. p. 110.

(6) Questo concetto '€ ben espresso nell’Avatam-
sakasutra. Cfr. J. WILLIAMS, The iconography
of Khotanese puinting, East and West, 23 (1973),
pp- 109-154.

(7) Sulla iconografia ed i valori simbolici dello
srivatsa, simbolo che compare frequentemente in

M.T. DE
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valenze esoteriche, difficilmente ricostruibili
nel loro valore ultimo. Naia da una profon-
da riflessione religiosa, essa é totalmente
percepibile solo in uno stato di coscienza
particolare, che nulla ha a che vedere con
la comprensione razionale, che solo a tratti
riesce a cogliere collegamenti e relazioni
analogiche e mistiche.

Il Buddha da Balawaste, proprio con la
sua difficolta di interpretazione e lettura,
costituisce un documento efficace dello spes-
sore e della profondita raggiunti dalla spe-
culazione buddhista nel mondo centroasia-
tico, mirabilmente visualizzata in immagini
enigmatiche, ma rnon per questo meno coin-
volgenti. Raffigurazioni di questo genere non
narrano, ma evocano dinanzi agli occhi del
Jedele una dimensione metastorica, offren-
dogli un supporto meditativo che lo guidi
nel cammino verso [I'Assoluto. In questo
senso l'imimagine, pur antropomorfa, divie-
ne un vero e proprio mandala, diverso in-
dubbiamente da quelli codificati nel buddhi-
smo tibetano, ma probabilmente utilizzabile
per il raggiungimento dello stesso scopo
finale.

contesto -indiano non buddhista, si veda A.L. SRI-
VATSAVA, The srivatsa symbol in Indian art,
East and West, 29 (1979), pp. 37-60.

(8) La ricostruzione della immagine si deve a G.
GROPP, Archiologische Fiinde aus Khotan Chi-
nesisch-Ostturkestan, Bremen 1974,

(9) La bibliografia sul Buddha da Balawaste &
molto ampia. Ricordiamo qui J. WILLIAMS,
op. cit.; P. BANERJEE, Vairocana Buddha from
Central Asia, Oriental Art, 19 (1972), pp.166-170;
A. FALCO HOWARD, op. cit; M. BUSSAGLI,
Varieta di valori nel ”sistema” delle coppie in
epoca Kusana e in Asia Centrale, in Incontro di
religioni in Asia fra il III e il X sec. d.C., Firen-
ze 1984, pp. 115-146.
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Fede e consapevolezza

di Corrado Pensa

1. La parola fede & qui intesa nel suo
significato forte e ciog “’slancio verso 1’indi-
cibile” come la definisce il Dhammapada (1),
o passione per l'infinito”, secondo la defi-
nizione che, in campo cristiano, ne da Paul
Tillich (2). Evidentemente questa accezione
del termine fede ha molto poco a che fare
col significato debole della iparola, che ¢
quello di credenza, o attaccamento a un in-
sieme di opinioni. Tillich fa notare che ¢
difficile trovare nel linguaggio religioso una
parola soggetta a piu fraintendimenti e di-
storsioni della parola fede. Questa parola,
aggiunge Tillich, appartiene a quei termini
«che hanno bisogno essi stessi di guarire
prima che possano venire usati per guarire
le persone. Oggi il termine fede produce
pitt malattia che salute. Perché confonde,
perché mette fuori strada, perché produce
ora scetticismo ora fanatismo, ora resistenza
intellettuale, ora sentimentalismo. Produce
qui il rifiuto della religiositd genuina, la
I'adesione a surrogati della religione » (3).
A tal punto — conclude Tillich — che si
sarebbe tentati, se fosse possibile, di butta-
re a mare il termine.

Ora a me sembra importante tentare di
contribuire alla guarigione del termine fe-
de, ossia tentare di comprenderlo meglio
alla Juce della pratica meditativa e in virtl
della riflessione religiosa. Infatti la parola
fede, al di 1a di tutta la sua carica di ambi-
valenza, una volta restituita alla sua sacra-
lita, cioé una volta guarita, & parola potente.
Ed & anche uno di quei termini che pit e
meglio di altri designano il fondamento spe-
cificamente spirituale della pratica, aiutan-
do cosi a non cadere in quella tendenza al
riduzionismo psicologico che non €& infre-
quente in ambiti meditativi. E allorché si
recupera il termine fede nel suo valore pro-
fondo, non solo non & pitt fuorviante, ma,
al contrario, io credo che esso giovi a capi-
re meglio il cammino e la meta. Naturalmen-
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te fede in questo senso forte di fede prima-
ria, assoluta, non sara fede in questo e in
quello, in questa dottrina, in quel concet-
to, in una certa opinione, in quel tale indivi-
duo. E’, piuttosto, fede radicale, senza og-
getto e senza nome. E’ una conoscenza intui-
tiva che il male & forte ma non ¢ il piu for-
te; ¢he la sofferenza € universale ma non €
[’ultimo orizzonte. Questa comprensione in-
tuitiva ¢ fede, é fiducia: una fiducia ampia
che fa da sfondo a quell’alternarsi di pic-'
cole fiducie e piccole sfiducie che scandisce
le nostre giornate; una fiducia che € fonte
della forza pitt grande che ¢i ¢ dato di im-
maginare: la forza di saper vivere e la forza
di saper morire. Percid il contrario di fede
non & miscredenza. Miscredenza, infatti, &
soltanto un insieme di opinioni di segno con-
trario a quelle che costituiscono una creden-
za. Il contrario di fede ¢ invece paura: pau-
ra di vivere e paura di morire, mancanza
di fiducia nella vita ¢ mancanza di fiducia
nella morte. E ancora: il contrario di fede
sara sfiducia in noi stessi e sfiducia negli
altri.

Naturalmente non si vuole qui negare la
validitd della credenza in una dottrina re-
ligiosa, che sia la buddhista, la cristiana e
via dicendo. Diciamo soltanto che tale cre-
denza, per avers una qualitd veramente
religiosa, deve essere appoggiata sulla \gran-
de fede di cui abbiamo patflato. In tal caso,
come & stato detto dal benedettino Steindl-
Rast, "terremo la nostra credenza ferma-
mente ma con mano leggera” (4), senza at-
taccamento, senza dogmatismo o arroganza.
Ma se, come non di rado ¢& il caso, la cre-
denza non & circondata e sorretta dalla fede
viva, allora facilmente essa diventa appi-
glio per la nostra paura, sara tenuta con
mano avida e, in definitiva, sara solo un’al-
tra espressione dell’egoismo e del desiderio
di aver ragione, un’altra e pilt insidiosa ma-
nifestazione dell’attaccamento: cioé esatta-
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mente di quel veleno nei confronti del quale
fa religiosita dovrebbe essere I’antidoto per
eccellenza! Percio la credenza da sola, sen-
za fede, separa. Mentre la fede, con o senza
credenza, unisce comunque; e non € certo
un caso che persone di fede con credenze
molto diverse si sentano profondamente
unite.

2. Adesso conviene domandarci quale
relazione esiste tra la pratica di consapevo-
lezza meditativa (vipassana) e questo tipo
radicale di fede, tra la pratica dell’attenzio-
ne-consapevolezza e questa sollecitudine fon-
damentale. La relazione tra le due cose c¢’¢
ed & molto importante: infatti la pratica
(meditazione formale, ritiri, consapevolezza
nella quotidianita) deve generare fede. Os-
sia deve generare una forza intima di base
che ci aiuti a capire meglio, ad agire me-
glio, a soffrire meglio, a prenderci cura me-
glio. Ma — si potrebbe domandare — la
pratica della vipassana o consapevolezza
non mette forse pitt I'acoento sui valori del-
{a presenza mentale, del non attaccamento e
del discernimento? lo direi che questi sono
certamente i valori pilt sottolineati & palesi,
mentre la fede (saddha), pur avendo un ri-
conoscimento esplicito in quanto uno dei
cinque poteri spirituali (5), rimane in ge-
nerale un valore pill implicito € meno pro-
minente. Tuttavia, per rendersi conto di
quanto esso, d’altra parte, sia fattore im-
portante e costantemente necessario, anche
se nascosto e sotterraneo, basta chiedersi
questo: se non c’¢ almeno un germoglio di
fede, come posso prendere sul serio la propo-
sta del non attaccamento? Come potrei la-
vorare seriamente a lasciare andare l'attac-
camento alle mie abitudini mentali, alle mie
reazioni, se in qualche modo non mi sentis-

+si oscuramente sorrefto, se non percepissi

oscuramente che ne vale la pena? Se non
capissi oscuramente che il superamento del-
l'io ¢ pit utile dell’io? Possiamo forse dire
di pili: sz non c’¢ questa intuizione oscura
della fede io non solo non riuscird a distac-
carmi, ma non comprenderd nemmeno di co-
sa si sta parlando, e il non attaccamento mi
apparira come una astrazione o una presun-
zione o una sciocchezza o una cosa che co-
munque non mi riguarda € non mi interessa.
Insomma per avviarsi verso il trascendimen-
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to dellio o non attaccamento occorre una
qualita — la fede come ’slancio verso I’in-
dicibile” — che esuli dagli abituali valori
egoici. Giacché 1'io comunemente inteso
non pud, per costituzione, capire il non at-
taccamento. Verrebbe da dire che l'io tutto
puo capire fuorché la necessita di togliersi
dai piedi. E se non si rischiasse di confon-
dere le idee si potrebbe anche dire che 1’al-
tra faccia della fede radicale ¢, con appa-
rente paradosso, il sospetto fondamentale.
Sospetto circa i valori dell’io: i quali, infat-
ti, vengono progressivamente messi in crisi
dall’avanzamento n<l cammino interiore. I
valori dell’io ci convincono sempre meno,
¢ ci convince sempre pitt ’qualcosa’” che la’
fede radicale non ha curiosita di chiamare
in questo o in quel modo, secondo questo
o quel concetto. I concetti sono guide im-
portanti ¢ indispensabili, ma possono tra-
sformarsi in seduzioni e pietre di inciam-
po. E’ bello, in proposito, ricordarsi di Ulisse
¢ dei suoi compagni che fanno in modo di
tirare dritto davanti alla seduzione delle si-
rene, consapevoli e fiduciosi che I’importan-
te e continuare il viaggio, la ricerca: una
buona metafora per la fede e per la pratica.

‘Evidentemente una fede cosi intesa ¢
molto diversa da una credenza che uno si
tiene in serbo ¢ accarezza di tanto in tanto
come se fosse un portafortuna. E io penso
ohe I'identificaz’one tra credenza e fede sia
responsabile di quella contrapposizione tra
ragione € fede che ancora pesa sulla nostra
cultura: da una parte la ragione lucida e
chiara, dall’altra la fede balbettante e la-
crimosa. E se invece la fede vera non avesse
molto a che vedzre né con la capacita di
pensare bene né con la capacita di commuo-
versi? E se fosse, invece, un impulso al
vero e al buono infinitamente pitt spoglio di
immagini, sentimenti e concetti? E se aves-
simo, infine, bisogno di una pratica che,
facendo disseccare la nostra incessante fer-
mentazione mentale, creasse in noi lo spazio
interno, la capienza, per fare emergere ed
accogliere questa spinta trainante e orien-
tante della fede-comprensione?

3. Certo, noi potremmo applicarci con
grande fervore alla pratica e poi scoprire
che quello che ci muove & solo ambizione
spirituale. -A occhio nudo il fervore di am-



bizione e il fervore di fede possono apparire
simili. A ben guardare, invece, le due cose
vanno in direzioni dpposte, perché la pra-
tica ambiziosa rafforza 1’egoita, e dunque ci
rende pit.ansiosi e pitt confusi, mentre pra-
ticare secondo fede &€ camminare verso uno
spazio meno angusto. Di qui l’enfasi sulla
fede anche in ambiti dove la fede non ha,
apparentemente, un posto centrale. Pensia-
mo per esempio al grande Dogen quando
definisce la pratica fedele e impeccabile
dello Zen come ”I’illuminaz’one prima del-
Pilluminazione” (6), dando cosi una lapi-
daria spiegazione della fede. Il cercare se-
condo fede ¢ un cercare gratuito, che tende
a perdere progressivamente idee, immagini
e aspettative su cid che si deve trovare. In-
fatti, se abb’amo idse precise € definite su
cid cui la nostra ricerca deve approdare,
allora ¢ segno che non siamo ancora so-
spinti da fede vera e da vera consape-
volezza. Se sono mosso da fede matura,
praticare & un fatto organico, & come
mangiare o respirare:. pratico per prati-
care, pratico per vivere, per cercare la
vita. Mi ¢ stato riferito chs in un intensivo
di meditazione Zen per cristiani il maestro
giaononese, rivolgendosi a un monaco cri-
stiano durante un dialogo, gli abbia chiesto:
« Fratello dicci Dio, che cos’® Dio? ». E il
religioso, rispondendo in stile Zen e dando’
una lucida definizione di fede: « E’ qualco-
sa che non si riesce a prendere e che non
si riesce a lasciare ».

Dunque la pratica giusta ¢ imparare a
stare fermi, come si pud stare solo se abbia-
mo imparato ad attendere — attendere, co-
me attenzione — senza aspettare niente. At-
tendere attentamente, senza aspettare nien-
te: ecco l'illuminazione prima dell’illumina-
zione, la fede. E, a ben pensarci, qualsiasi
altro modo di praticare ci porta via dal mo-
mento presente. Ma la vita che cerchiamo ¢
qui ora, la vita avviene solo nel presente:
anche se io ricordo il passato o se spero
il futuro, & ora che scocca il ricordo, € ades-
so che spunta la speranza. E non é possibile
abitare nel presente se non c’é fede (7). Per-
ché se non c’¢ fede c’¢ paura e se ¢’'€ paura
non possiamo stare nel presente, scappiamo
continuamente nel passato o nel futuro. La
fede & fiducia nel momento presente, fiducia
che quanto pilt stiamo ne] ppresente, tanto pilt
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andiamo in profonditd. La fede matura &
tranquilla dimestichezza col presente. La
pratica meditativa deve nascere da fede ¢
deve generare fede, fede nella possibilita
di andare oltre l’attaccamento. L’attacca-
mento & il passato e il futuro, & l'ego, la
fede ¢ oltre, cioé¢ ¢ qui e ora. E la pratica
non potra che essere allenamento progres-
sivo a stare dove siamo: se siamo contenti
vedremo di stare nella contentezza il piu
semplicemente possibile, se siamo nella dif-
ficolta vedremo di non chiuderci, di non ir-
rigidirci. Insomma: Ja fede é attivamente ac-
cettare, momento per momento, ed & sapere
oscuramente che questo serve, & buono, é
utile. Perché se noi non abbiamo questa
conoscenza intuitiva che accettare giova
profondamente, la nostra non sard accet-
tazione reale, ma solo sofferenza rassegnata
sotto un altro nome. La fede ¢ intuire che
questo paziente corteggiamento del presente,
che & cosi vicino € cosi Jontano, €& la via
per essere liberi.

4. Se guardiamo alla definizione appena
data di fede come accettazione attenta ci
rendiamo conto che potrebbe essere anche
una definizione di consapevolezza. Ma &
giusto usare i due termini di fede e consa-
pevolezza come se fossero quasi intercam-
biabili ? Certamente ¢ assolutamente no qua-
lora avessimo in mente il significato pil
corrente della parola fede. Se invece si
tratta, come sempre in questo scritto, di
fede “’forte”, allora ’affinita tra fede e con-
sapevolezza mi pare evidente, a patto che
ci si riferisca a una pratica meditativa di
una certa maturitd. In questo caso, infatti,
fede e consapevolezza si richiamano a vi-
cenda e operano in congiunzione. Possiamo
inoltre aggiungere che 1'uso dei due termini
nella forma "fede-consapevolezza™ aiuta a
concepire la fede in chiave di risveglio gua-
ritivo, evitando cosi i numerevoli e grandi
equivoci che circondano la parola e giova,
insieme, ad afferrare la profondita del ter-
mine consapevolezza, che, altrimenti, rima-
ne sempre esposto al rischio di essere inteso
come' generica capacita di stare attenti;
mentre tale capacitd, col tempo, deve ma-
turarsi in una forza orientata al bene (ku-
sala), forza che in qualche modo & fede.
Non € un caso che, nel campo della prati-



ca, talora succeda questo, che persone di
vera fede ¢ di credenze lontane dal buddhi-
smo, intraprendano la meditazione di con-
sapevolezza e in breve tempo facciano mol-
to progresso. Come pure non sembra ca-
suale che, all'inverso, praticanti con un re-
troterra completamente laico una volta giun-
ti a una certa profondita di pratica, sentano
una forte devozionefede generalizzata. E
se 1’ “oggetto” di questa fede & anche il
Dharma, esso & ora, nella sua vastita inte-
riore, abbastanza irriconoscibile rispetto a
quel Dharma cui essi inizialmente dettero
qualche fiducia “operativa”.

5. Accostiamoci ora di nuovo alla pra-
tica dal punto di vista tecnico. Sappiamo
che la base & I’attenzione all respiro, che ha
ft vantaggio di essere un supporto semplice
e costante. Il livello base di questa tecnica
¢ quello di essere concentrati, il pilt conti-
nuativamente possibile, sulle respirazioni
che si avvicendano. Oltre a questa modalita
d: fondo ce ne sono altre. Una particolar-
mente sottile e formativa € ’occasionale
esercizio della consapevolezza sulla motiva-
zione che ci riconduce al respiro tutte le
volte che lo perdiamo. Se noi ritorniamo al
respiro perché abbiamo paura di sentirci
frustrati alla fine della seduta o perché,
siccome abbiamo avuto successo in tutto
nella vita dobbiamo avere successo anche
in questa pratica oppure perché, non avendo
avuto successo in nulla, dobbiamo almeno
avere successo in questa cosa, tutte queste
sono motivazioni anguste, che possono fa-
cilmente affacciarsi in una fase iniziale del-
la pratica. Perd se permangono e sono le
uniche, cio indica che la dimensione della
consapevolezza-fede non & ancora emersa;
e quindi sara ancora assente la spaziosita
equanime che favorisce la capacita di com-
prendere. Ora noi possiamo diventare dei
virtuosi dell’attenzione al respiro, ma se
non tocchiamo questa spaziosita abbiamo
mancato il midollo della pratica. Ci sono
persone che hanno in dote una forte capa-
cita naturale di concentrazione € che in non
molto tempo riescono a stare col respiro
senza troppa difficolta. Ma non & affatto
detto che a questo rapido sviluppo della
tecnica di concentrazione corrisponda una
altrettanto rapida crescita interiore. Al con-
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trario, ci.sono praticanti che hanno una
capacitd modesta di concentrazione e perfi-
no dopo diversi anni di pratica diligente
hanno difficolta e che, tuttavia, nel frattem-
po, si ritrovano ad aver sviluppato virtl
fondamentali dell’ottuplice sentiero. Dun-
que, la concentrazione ¢ uno strumento il
cui uso e i cui effetti dobbiamo paziente-
mente inrparare a capire, al di la di inde-
bite generalizzazioni. Tecnicamente, non c¢’¢
dubbio che il passaggio fondamentale & il
passaggio dall’aderire al respiro al guardare
il respiro. Ossia passare dall’esercizio di
mantenere la coscienza dell’avvicendarsi dei
respiri, alla capacita di guardare le varie
qualita del respiro e le varie sensazioni ad
esso collegate (8). Questa capacita presup-
pone il raggiungimento, appunto, di una
certa spaziositd. Tale spaziosita rende ca-
paci di guardare ed ¢ fondamentale, giacché
quando ho imparato l’arte di guardare il
respiro non sara troppo arduo allargare pro-
gressivamente la sfera dell’attenzione me-
ditativa fino ad includervi tutto cid che at-
timo per attimo si affaccia alla coscienza,
ciot le varie sensazioni fisiche e i vari con-
tenuti mentali. Anche qui & evidente la fun-
zione di una raggiunta spaziosita e dunque
ricettivita: se non l’abbiamo e cerchiamo
di praticare questo tipo globale di attenzio-
ne, la cosa durera poco, perché sara come
uno stancante correre di qua e di 1a a
caccia dei vari oggetti che emergono den-
tro di noi.

Ulteriori passaggi richiedono grande mo-
tivazione e la possibilita di essere ben gui-
dati. Ci riferiamo soprattutto a due appro-
fondimenti: (a) il primo & la fioritura della
consapevolezza nella vita quotidiana e (b) il
secondo ¢ la percezione che I’attaccamento
e l'avversione governanti le nostre vite ci
radicano in un disagio continuo e che, a
causa della nostra confusione-ignoranza, noi
¢ non sappiamo nemmeno che I’attaccamen-
to-avversione ¢ la fonte della sofferenza o
lo sappiamo in un modo troppo superficiale.
Né vediamo, .a causa dell’ignoranza, che ci
fabbrichiamo un io illusoriamente solido
2 separato, cui corrisponde un mondo al-
trettanto illusoriamente solido e separato.
Tale percezione del disagio universale e
della sua fonte, della generale impermanen-
za ¢ della insostanzialitd del nostro io ¢ di



importanza risolutiva, dato che pil si acui-
sce, pitt scalza le radici di attaccamento, av-
versione e ignoranza; ed & direttamente pro-
porzionale, tra le altre cose, al grado di
onnipervadenza che la consapevolezza ha
toccato nella vita di un individuo. Come
dire che quanto :pilt continuo e prolungato
si fa il guardare, tanto pit probabile di-
venta il vedere (9).

Ora acciocché questa percezione (cosa
assai diversa da nozione) possa nascere e
svilupparsi, & essenziale che la pratica sia
il pit possibile bene impostata. E qui ritor-
niamo al nostro discorso sulla fede-consape-
volezza, il cui compito ¢ la cui capacita,
al fine di iben fondare la pratica, & quello
di coltivare V'arte dell’unione, o arte della
non divisione.

6. Che cosa intendiamo con questa
espressione? Se volessimo andare per le
spicce diremmo che 'arte dell’'unione ¢ una
profonda comprensione del fatto che, per
la pratica, tutto fa brodo. Ma cerchiamo di
vedere meglio € prendiamo ad esempio un
ritiro di meditazione vipassana. In un ri-
tiro, cosi come, in generale, nella pratica,
tutti gli stati possibili del nostro corpo-
mente, salvo malessere mentale grave, sono
situazioni necessarie € ottimali per adde-
strarci. La pratica, € dunque la fede-con-
sapevolezza, cresce quanto pitt impariamo
a navigare con tutti i tempi € per imparare
a navigare sono necessari tutti i tempi, an-
cdhe se ¢ naturale preferire il tempo bello.
E certamente in un ritiro ci troviamo da-
vanti a una grande varieta di stati fisici e
mentali. Ora, nella nostra vita, solitamente
se siamo stanchi o in qualche modo dolo-
ranti consideriamo, € giustamente, una si-
tuazione del genere non buona, perché non
¢ favorevole né al lavoro, né allo studio, né
al rapporto interpersonale, né al divertimen-
to. Mentre invece sajutigmo con compren-
sibile favore la sensazione di essere in pie-
na forma. Insomma la giornata buona ¢ la
giornata cattiva: questa grande divisione
percorre tutta la nostra esistenza e, inevi-
tabilmente, noi la riportiamo nella pratica
€ nei ritiri.- E qui sta il problema, perché
la pratica non deve servire a ripetere e a
rafforzare questa continua spaccatura ma,
al contrario, deve servire lentamente a sa-
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narla e a superarla. E cid non nel senso
improbabile di far sparire le giornate cat-
tive, ma, piuttosto, nel senso di aiutarci
a cambiare la nostra reazione davanti al
brutto e al bello nelle nostre vite. E’ ovvio
e inevitabile che noi trasferiamo dalla vita
nella pratica una quantita di atteggiamenti
divisivi che, anche se non flo sappiamo,
creano soltanto sofferenza. Senonché la pra-
tica e i ritiri servono in primo luogo pro-
prio a farci vedere e toccare con mano
questa incessante tendenza a dividere e deb-
bono quindi insegnarci a superarla. Cosic-
ché se sullle prime il meditante si ritrova
a trasferire dalla vita nella pratica gli abi-
tuali e dolorosi atteggiamenti divisivi, col
tempo il processo si deve invertire € il me-
ditante dovra ritrovarsi a infondere nella
vita ’atteggiamento unitivo o arte dell’unio-
ne appresa nella pratica. Torniamo al-
{’esempio del ritiro. In un ritiro, eccetto
brevi periodi di lavoro manuale, non c’¢
niente da fare se non praticare la consape-
volezza da seduti o camminando. E' predi-
sposto cosi appositamente. Dunque non c’¢
alcuna ragione per dover essere in forma,
per dover essere in un certo modo piuttosto
che in un altro. E’ assolutamente perfetto,
invece, tutto quanto: essere avviliti, avere il
mail di stomaco, essere furiosi di rabbia, es-
sere estatici. Perché un ritiro serve a im-
parare a lavorare con tutto e serve ad
addestrare la mente a lavorare con tutto.
Certo l’avvilimento pesa e 1’estasi rallegra.
Questo lo sapevamo gia. Quello che in ge-
nere non sappiamo ¢ la possibilita di una
dimensione nuova, che & il lavoro interiore,
ovvero l'esercizio della fede-consapevolez-
za: il quale non solo non & impedito o di-
sturbato dai nostri alti e bassi, come lo sa-
rebbero invece altri tipi di lavoro, ma, al
contrario, usa gli alti e bassi come indi-
spensabile materia prima. Per il lavoro in-
teriore serve tutto, giacché il suo scopo ul-
timo € né pilt né meno che comprendere la
realta. E il lavoro interiore ¢ l’arte della
unione perché non dividere € non contrap-
porre € la guarigione, ¢ quel risanamento
della mente che, solo, le pud permettere di
vedere: “contrapporre cid che piace a cid
che non piace & la malattia della men-
te” (10).

A un certo punto poi l’esercizio della



fede-consapevolezza, una volta che abbia-
mo gustato in prima persona la sua facolta
unitiva, penetrativa e pacificante, tende a
oltrepassare beneficamente i confini della
pratica formale € a investire, come € neces-

(*) Ringrazio molto 'amico ‘Carlo Di Folca per
avermi gentilmente aiutato nella preparazione di
questo scritto.

‘(1) Dhammapada 218: chandajato anakkhate.

(2) P. TILLICH, Dynamics of faith, New York
1957, p. 9; trad. it. Roma, Ubaldini 1967.

(3) Ivi, p. IX (trad. nostra).

(4) D. STEINDL-RAST, Gratefulness, the heart
of prayer, New York 1984, p. 198. Inoltre, sulla
fede cosi intesa si possono vedere, dello scriven-
te: Desiderio e sofferenza: riflessioni psicologiche
e interreligiose, PARAMITA 14 (1985), pp. 21-28;
Equanimita e retta intenzione, ivi, 18 (1986), pp.
19-25; Il lavoro interiore costante: una prospetti-
va interreligiosa, ivi, 22 (1987), pp. 35-42.

(5) Cfr. p. es. NYANATILOKA, Buddhist Dic-
tionary, Colombo 1972, pp. 30 e 67. Su saddha cfr.
anche J.R. CARTER, Dhamma, a study of a reli-
gious concept, Tokyo 1978, pp. 99 sgg.

{6) Cf. p. es. F. D. COOK, How to raise an ox,
Los Angeles 1978, pp. 4 sgg; trad. it. Roma,

sario, tutta la nostra vita. E quando, infine,
il lavoro interiore giunge ad acquistare la
priorita assoluta su tutto il resto, allora
possiamo dire che la fede-consapevolezza
ha messo radici in noi.

Ubaldini 1983. Una bellissima antologia recente
del non facile Dogen, a cura di K. TANAHASHI,
€ Moon in a dewdrop, San Francisco 1985.

(7) Sull’importanza del momento presente si
pud vedere il lucido cap. 5° di K. WILBER, No
Boundary, Boulder 1981; trad. it. Assisi, Cittadella
1985.

(8) NANAMOLI THERA, Mindfulness of
breathing, Kandy 19733 e BUDDHADASA, Anapa-
nasati, Bangkok 19762, sono molti utili e ne sareb-
be auspicabile una traduzione italiana.

(9) Comparativamente ¢ interessante quanto
leggiamo nei Racconti di un pellegrino russo, Mi-
lano, Rusconi 1973, p. 234: «il frequente eserci-
zio ci insegnera l'attenzione, la quantitad condurra
sicuramente alla qualita. Per imparare a far bene
una cosa occorre farla il pili spesso possibile ».

(10) Cfr. la sezione su Seng-ts’an in E. CON
ZE, Buddhist Scriptures, London 1959; trad. it.
Roma, Ubaldini 1973, p. 151.

Il cerchio del vivere e del morire
di Connie Miller

La nascita, la vecchiaia, }a malattia € la
morte sono esperienze universali, comuni a
tutti i popoli, comuni a ogni essere vivente.
La morte, 1’esperienza finale e intensa del-
Tindividuo in questa vita, & il culmine vitale
del vissuto della persona, il momento rive-
latorio che svella I’essenza dello sviluppo in-
teriore dell'individuo. Noi esseri umani
possiamo spenimentare una morte ordinaria,
oppure possiamo vivere la morte in maniera
straordinaria, proprio come possiamo vivere
la vita in modo ordinario o straordinario.
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La natura di ordinarieta o straordinarieta
non dipende tanto dalle condizioni esterne,
quanto dalle nostre qualitd interiori ¢ dalla
nostra abilitda nell’affrontare la morte in ma-
niera positiva, trasformativa € in piena ac-
cettazione.

E’ importante riconoscere che sttamo mo-
rendo ogni momento, ohe dal momento della
nostra mascita, del nostro concepimento, stia-
mo morendo. Siamo momentanei, imperma-
nenti. Le nostre cellule muoiono ogni secon-
do, ognuna sostituita da altre che moriran-



no. « Tutto nel mondo muore, ma ce ne
rendiamo comnto isoltanto in modo astratto.
Se si sta in un prato, ai piedi di wna collina,
e ci si guarda attorno attentamente, quasi
tutto ¢io che si pud vedere & in procinto di
morire, € la maggior parte delle cose saran-
no morte prima di noi. Se non fosse per il
costante rinnovamento e la sostituzione con-
tinua che si succede davanti :ai nostri occhi,
il mondo intero si trasformerebbe in pietra
e sabbia sotto i nostri piedi » (Lewis Tho-
mas, The Lives of a Cell).

Il nostro corpo sta morendo costantemen-
te. Siamo fragili. Basta un’espirazione non
seguita da un’inspirazione e saremmo morti.

La nostra reazione pitt comune al pensie-
ro della morte € il non pensarci, ’evitare, il
chiudersi. Perché pensare di morire? Per-
c¢hé parlarne? Le conseguenze di questo
nostro atteggiamento di base sono profonde
e pervasive. Ci toccano nel modo in cui
viviamo la vita e quindi negli aspetti piu
intimi di noi stessi; ¢ anche nelle conven-
zioni sociali, medichz, e ora scientifiche, nei
concetti e nei comportamenti socialmente o
soientificamente accettabilli nei confronti del-
la morte, della vita stessa, della persona mo-
rente, del cadavere ¢ delle persone in lutto.

Noi abbiamo paura. Siamo profondamen-
te impauriti a proposito della nostra fine,
della nostra mortalita. Cosi, preferiamo non
pensarci, preferiamo evitarla, tenerla ilon-
tana. Quest’abitudine a chiudersi, a respin-
gere, ad allontanare, la portiamo poi in
altre esperienze della nostra vita; la trasfe-
riamo agli oggetti, alle persone, ai pensieri,
alle idee ecc., che troviamo spiacevoli, mi-
naccianti, non voluti, indesiderati. E cosi
ci crefamo dei confini: vita e morte; piace-
re e dispiacere; amico e nemico; gradevole
e sgradevole; buono e cattivo. I nostri con-
fini diventano linee di fuoco psicologiche;
dentro il loro perimetro sta il nostro sotto-
stante senso di paura, di difesa. Ci aggrap-
piamo a cid che abbiamo messo dentro il
perimetro: cid che ci da comfort, che ¢ pia-
cevole e che rinforza il nostro semso del
giusto, del vero. Respingiamo tufto cid che
ci mette a disagio, cid che non ci sta bene
¢ che ci fa male. E quando veniamo a con-
tatto con cose, persone o as:pett,i, anche con
noi stessi, che stanno fuori della nostra bar-
riera auto-creata, soffriamo, diveniamo ri-
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gidi, chiusi e impauriti. Cenchiamo di affer-
rarci disperatamante alle cose che abbiamo
incluse deniro il confine del nostro ego —
quelle persone, quelde situazioni, quei pen-
sieri con cui ci identifiohiamo, oppure che
amiamo chiamare nostri””, — mai sve-
gliandoci al fatto che anche essi stanno mo-
rendo, cambiando, appassendo, si stanno di-
sintegrando. Anche essi, come noi. A che
cosa ¢i afferriamo? Chi si afferra?

E’ un’esperienza straordinariamente libe-
ratrice abbandonare i nostri confini, abban-
donare il meccanismo abituale di difesa del
trattenere ¢ del respingere, € imparare ad
aprirsi completamente, con consapevolezza
totale, e -andare percio oltre la paura. Fin-
ché costruiamo confini, considerando ciod che
¢ posto fuori come il nemico, continueremo
a sperimentare paura, attaccamento, collera,
odio e gelosia: :tutti stati mentali dolorosi.
Quando realizziamo c¢he i confini sono solo
oreati da noi, dalla nostra mente, € cessia-
mo di considerare cid che € sgradevole co-
me un nemico da respingere o da distrug-
gere, imjpareremo a vivere con equanimita
ed equilibrio; a quel punto, non rimarra
piit niente di cui aver paura. Per quanto ri-
guarda ila nostra vita interiore, pilt siamo
consapevoli di questi nostri meccanismi di
afferrare ‘e respingere, pilt riusciremo a co--
noscere e collocare queste nostre frontiere.
Grazie alla nostra :consapevolezza, avremo
pitt possibilita di lasciar andare, di far dissol-
vere questi confini ¢ dunque di permettere
che i nostri cuori non si chiudano ma si
aprano a qualsiasi esperienza ci possa ca-
pitare, vivendola dunque con calore umano
ed equanimita. Vivendo a cuore aperto non
possiamo che essere amorevoli e compas-
sionevoli.

Possiamo collocare le mura di confine, le
nostre barriere in un modo molto basilare
ed elementare, semplicemente facendo da
una parte l’elenco delle cose che ci piaccio-
no, che prefertamo, che pensiamo siano giu-
ste, buone e desiderate, ciog, di quelle cose
a cui teniamo; e dall’altra parte, possiamo
mettere le cose che non ci piacciono, che
consideriamo cattive, sgradevoli, brutte, sba-
gliate, indesiderate, da evitare, e ciog, tutte
le cose che respingiamo. Queste due liste



sono i nostri confini, la nostra prigione.
Questi elenchi sono la distanza tra noi e
l'essere liberi. Esemplificando: cid di cui
abbiamo paura, e cid a cui ci aggrapperemo
al momento della morte. Non fare i conti
con la morte, ogni singolo giorno, significa
non vivere mai appieno con completa aper-
tura la vita; significa mon bere mai profon-
damente alla songente delle infinite esperien-
ze che la vita ci offre; significa vivere meno
completamente la nostra umanita; significa
sopravvivere, non vivere, frammentati, chiu-
si, impauriti, freddi e isolati da noi stessi
come persone integre, amorevoli, ¢ dagli
altri. Non € necessario continuare in questo
modo. Possiamo scegliere di aprirci, di di-
ventare completamente consapevoli e fidu-
ciosi della natura interiore del nostro cuo-
re. Renderci conto del morire ogni momen-
to, ci porta :a vivere la vita nel modo piu
pieno possibile.

Innumerevoli culture e religioni hanno
preservato una saggezza cosciente e intima
dell’'unita tra vita e morte, una conoscenza
espressa ¢ sperimentata tramite vari rituali
culturali e religiosi e il loro riti di passag-
gio. Talle saggezza radicata nella tradizione
procurava agli individui 1 mezzi per vivere
la vita nella sua integrita, la sua totalita che
comprende, piuttosto che escludere, la real-
ta della morte. Per alcuni questo & ancora
vero. Oltre un corpo effimero, possedimenti
e riochezze che sono impermanenti, oltre il
prestigio e la fama che sono entrambi
transitori, tutte cose dunque di poco valore
quando si tratta di perdere la vita, il vero
significato della vita stessa lo si raggiunge
solo vivendo in profondithd € con una gioia
luminosa il presente.

Nella cultura degli indiani americani, la
vita viene vista mnella forma di un cerchio
completo dal momento in cui si raggiunge
la puberta. Da questo cerchio completo, in-
tegro, lla pienczza dell’essere umano si
espande ¢ si allarga sempre di pit. L’indi-
viduo — conpo, mente, spirito — & questa
totalita in ogni momento. Quindi I’indiano
poteva dire in qualsiasi momento, proprio
come il loro grande saggio, Cavallo Pazzo
stesso disse: « Oggi ¢ un buon giorno per
morire, poiché tutte le cose della mia vita
sono presenti ». La completezza non ¢ la
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lunghezza (quindi la quantitd) della vita,
ma lla pienezza (cio¢, la qualitd) con la
quale viviamo ogni istante. Spesso, prima
di morire, I’indiano americano riceveva un
cristallo quale oggetto per la sua medita-
zione. Contemplando le forme prismatiche
dzll’arcobaleno luminoso, e poi proiettan-
do la propria coscienza in quella luce, 'in-
diano morente poteva lasciar andare tutto
il mondo materiale, poteva sciogliersi deli-
catamente, abbandonando il corpo, dissol-
vendosi nella chiara luce del Grande Spi-
rito.

Nella nostra caltura moderna, europea,
industriale, computerizzata, elettronica, non
ci prepariamo a morire, o almeno ci prepa-
riamo ben poco. Non aiutiamo molto gli
altri a prepararsi alla loro morte € non vo-
gliamo nemmeno parlare della- morte. La
morte € stata in verita esclusa dalla nostra
cultura; i cadaveri vengono. portati via al
pitt presto; vengono nascosti, € poi vestiti e
truccati, come se fossero ancora vivi.

1l carattere sacro del corpo quale dimo-
ra dello spirito dell’essere umano, da cui
questo stesso spirito esce al momento della
morte, ai nostri giorni sembra un concetto
dimenticato mella fretta di asportare organi
per i trapianti. L’attuale socleta italiana ac-
cetta senza opporsi lla decisione arbitraria
della medicina e della scienza che decido-
no “il momento della morte” — momento in
cui si pud disporre del corpo come si crede.
La sacralita del momento culminante della
vita di un essere umano non viene minima-
mente rispettata; si arriva a chiedere ai geni-
tori di bambini in coma profondo di con-
siderare l’opportunitda di donare gli orga-
ni del proprio figlio non ancora morto, op-
pure, andando contro il volere del defunto,
togliere organi per i trapianti, gettando nel-
I’angoscia familiari e parenti. L’opinione do-
minante della scienza ha deciso che gli
esseri umani sono formati di nient’altro che
dei loro corpi; quindi non sono altro che
i battiti del cuore, o le onde elettriche del
cervello. Millenni di saggezza umana ven-
gono completamente ignorati; lo spirito, la
coscienza, 1'anima — qualsiasi termine si
preferisca — diventa irrilevante, senza si-
gnificato, non riconosciuto, inesistente.

La dottrina della chiesa cattolica che par-



la della fine -del mondo, quando le anime
degli esseri umani virtuosi rientreranno nei
loro corpi i quali si alzeranno dalle tombe
per entrare in paradiso come corpi di luce,
¢ una credenza profondametne significativa
per moltissimi fedeli cattolici. Cosi i catto-
lici seppelliscono i defunti € non pratica-
no la cremazione. Ogni tradizione religiosa
ponta un messagigo profondo per quanto
riguarda il destino dell’essere umano dopo
la morte.

Secondo il buddhismo, lo stato d’animo
o della coscienza dell’individuo al momen-
to della morte determina in modo significa-
tivo la qualita dell’esistenza successiva. Il
momento esatto della morte viene definito
come Ja separazione definitiva della coscien-
za sottile dal corpo; e questo pud accadere
anche- 72 ore dopo che sono cessati il re-
spiro, il battito del cuore e gli impulsi elet-
trici del cervello (segni della sola coscienza
grossolana). Per questa ragione nel buddhi-
smo, come regola generale, i corpi dei morti
vanno lasciati tranquilli, non vanno toccati
per tre giorni, 0 almeno finché non si siano
notati i segni fisici della partenza definitiva
della coscienza sottile dal corpo. Per un
buddhista, l'idea di un intervento imumedia-
to al momento della morte ’clinica” con
lo scopo di impossessarsi degli organi per
i trapianti, oppure per "autopsia, € un incu-
bo, equivalente all’omicidio, data la grande
possibilita che la coscienza sia ancora pre-
sente nel corpo, non essendo essa ancora
dipartita per la successiva rinascita. Ovvia-
mente tale intervento provocherebbe una
morte improvvisa e terrificante, cio® 'uscita
finale della mente sottile dal corpo in uno
stato di dolore e terrore.

Non si tratta qui di un dibaitito o di
un confronto tra le varie dottrine religiose

sulla vita dopo la morte. Si tratta invece di
riconoscere e rispettare queste credenze
universali che esistono in quasi tutte le cul-
ture, di riconsiderarle e riscoprirle nel si-
gnificato che ‘hanno per noi nel XX secolo.
Questo riscoprire riguarda innanzitutto noi
stessi € come intimamente giudichiamo sia
la vita che la morte. Pilt siamo consapevoli
della realta della ”morte che si siede alla
nostra sinistra”, come dice Don Juan a
Carlos Castaneda, pilt autenticamente e pie-
namente vivremo ogni attimo della nostra
breve vita con maggiore consapevolezza e
gentilezza.

La nostra societa consiste di ognuno di
noi, & un aggregato composto di moiti indi-
vidui. La nostra eredita culturale & l'insie-

e dei mostri pensieri, delle credenze, delle
convenzioni, delle filosofie, collettivamente
espressi nel nostro comportamento, nelle
nostre religioni, nelle arti e nelle scienze,
nel linguaggio, nei rituali. Nel modo in cui
pensiamo e comunichiamo tra noi. Come
individui, quando cambiamo e trasformia-
mo il nostro modo di pensare, miglioran-
dolo e rendendolo pitt consapevole dei bi-
sogni altrui, contribuiamo direttamente ad
un cambiamento e ad una trasformazione
della societa stessa. Se la morte cessa di
essere il nemico per ognuno di noi, inse-
gnante, contadino, genitore o figlio, col
tempo nascera in tutti un cento rispetto per
I’esperienza della morte, e un rispetto per
il potere rivoluzionario della piena realizza-
zione 'd2l morire attimo per attimo. Solo da
questa intima realizzazione interiore, sdl-
tanto da questa profonda saggezza diretta,
pud venire una vera e positiva trasforma-
zione dei nostri approcci culturali e scienti-
fici verso da morte e i morenti, e percid,
verso la vita e il vivere.

« Il Buddha non insegno tecniche complicate: ci disse di osservare con mente
silenziosa ci0 che sta avvenendo qui ed ora.. Se dunque vogliamo deporre il
fardello, abbiamo bisogno di comprendere, di sviluppare la vita interiore e di

provare momenti di silenzio».

DHIRAVAMSA



L’aborto nei paesi buddhisti

Nel Canone non si trovano passi che si
riferiscano precisamente al problema del-
linterruzione volontaria di una gravidan-
za: & chiaro, pero, che dall’insegnamento
del Buddha non puo venire che una disap-
provazione per la distruzione di una vita.

Il primo principio del pancasila, cioé del
codice di moralita seguito da ogni buddhi-
sta, & quello di vietare l'uccisione di qual-
siasi essere vivente, dalla forma di vita piu
alta a quella pit bassa. Basandoci su que-
sta affermazione, I'aborto, in quanto atto di
soppressione di un essere vivente, porta
gravi conseguenze karmiche che influenze-
ranno, come sappiamo, la vita presente e
le future. Secondo il pensiero buddhista, in-
fatti, nel momento in cui U'ovulo viene fe-
condato inizia la vita. In quel momento, a
causa del karma accumulato in precedenti
esistenze, una nuova vita si forma. I cin-
que khandha che compongono I’individuo,
afla morte si dissolvono ma, in virtit del kar-
ma, un nuovo gruppo di khandha, cioé un
nuovo essere, si determina. L’interruzione
del processo che portera alla nascita di un
nuovo essere umano (e ricordiamo che per
il buddhismo Uesistenza umana ¢é la pii alta
forma di esistenza), é equiparabile ad un
omicidio, anche se si tratta di un embrio-
ne, in quanto, in potenza, € un essere
umano.

Il problema dell’aborto é forse pit senti-
to qui in Occidente che nei paesi orientali,
dove anzi, tradizionalmente, la presenza di
molti figli é guardata con rispetto e ammi-
razione. In paesi buddhisti per tradizione,
come la Birmania, I'aborto ¢ illegale; la
pratica clandestina comunque ¢& pressoché
inesistente in quanto, essendo la popolazio-
ne buddhista nella sua quasi totalita, segue
I'insegnamento del pancasila e quindi rifug-
ge dall’'uccisione di qualsiasi essere vivente.

Illegale é anche in Corea dove, essendo
forte pure la presenza cristiana, la legisla-
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zione e particolarmente severa ed equipara
I'aborto volontario all’omicidio volontario.
Similmente avviene anche in Sri Lanka, in
cui la legge punisce con venti anni di pri-
gione [l’aborto volontario. Se ne ammette
per0 un uso terapeutico per salvare la vita
della donna, quando se ne ravvisi I'assoluta
necessita. Il sangha buddhista condanna an-
che quest’ultimo uso, in quanto contrasta
comunque con la regola di non uccidere
volontariamente alcun essere vivente.

In alcuni paesi con gravi problemi di so-
vrapopolazione, si e fatta comunque strada
Pidea del controllo delle nascite tramite una
campagna per la diffusione di metodi con-
traccettivi. Alcune associazioni laiche bud-
dhiste hanno portato avanti campagne di
informazione in questo senso, ma Sono an-
cora esempi isolati, in quanto, da una parte
e difficile sradicare l'idea tradizionale, pro-
pria di queste culture, che vuole rispetto e
ammirazione per chi ha molti figli e dall’al-
tra il clero buddhista é diviso tra chi ¢ fa-
vorevole e chi invece ritiene che anche la
contraccezione sia un intervento indebito
sul karma, perché impedisce la rinascita
di altri esseri umani.

Nel contesto dei paesi occidentali i pro-
blemi correlati dell’aborto e del controllo
delle nascite sono sentiti dai buddhisti in
modo ancora diverso. Per alcuni maestri che
vivono in Occidente, visto che il presuppo-
sto basilare del buddhismo ¢ di alleviare
la sofferenza, in determinate circostanze —
economiche, sociali o psicologiche — I’abor-
to puo sembrare latto pitt compassionevo-
le. Certo, una simile decisione ¢ difficile da
prendere, anche se talvolta é presa ancora
con troppa leggerezza. Piuttosto che pren-
dere questa decisione da soli, presi dal pa-
nico e dal terrore, alcuni maestri spingono
a cercare il consiglio di altri praticanti, e
suggeriscono, come alternativa all’aborto,
Paffidamento del neonato a famiglie in grado
di occuparsene. (m.a.f.)



11 buddhismo nel dialogo interreligioso

di Caterina Conio

E’ questo l'intervento della prof. Cateri-
na Conio al Congresso dell’'UBL che si ¢
svolto a Milano il 14 novembre 1987.

Il buddhismo, fin dalle sue origini, si
presenta come un mowvimento religioso in
contatto con altre culture. Il Buddha, co-
me ben sappiamo, prima di ricevere lil-
luminazione ebbe come maestri due brahma-
ni e pratico una ascesi di tipo yogico. Con
il suo diffondersi in India e, successiva-
mente, in tutta I'Asia, si é verificato poi
quel processo di adattamento e di assimila-
zione per cui il buddhismo ha generato le
varie scuole dell’India, del Sud-Est asiati-
co, della Cina, del Tibet e dell’Estremo
Oriente.

11 buddhismo ha influenzato in varie ma-
niere anche le altre religioni: linduismo e
la sua filosofia (specie il vedanta-advaita) e
il neo-confucianesimo in Cina, portando
quest'ultimo ad evidenziare certi principi
come quello dell’ ordine celeste” omolo-
gato all’essenza del Buddha che, secondo il
mahayana, é presente in tutte le cose.

I rapporti buddhismo-cristianesimo nella
antichita sono pit complessi e meno docu-
mentabili. Vi e perd quella celebre opera
intitolata Barlaam ¢ Giosafat che ben presto
aveva incominciato a circolare in Persia,
tra gli arabi cristiani e i georgiani, i siriani
e i greci. 1l testo originale altro non era che
una biografia del Buddha in sanscrito re-
datta intorno agli inizi della nostra era;
adattata alle esigenze cristiane, I'opera ven-
ne trasformata nel racconto leggendario di
un santo cristiano chiamato Ioasaf (in gre-
co), corruzione del termine bodkisatta dive-
nuto Budasaf e Judasaf e infine Ioasaf e
Giosafat. A quest'ultimo é dedicata perfino
una chiesa .a .Palermo e le sue reliquie si
trovano, per un insieme di vicende, nel mo-
nastero di San Salvatore ad Anversa! Lo
scritto, tradotto successivamente in altre lin-
gue orientali e occidentali, ebbe molta for-
tuna ed ispiro perfino I'arte e la poesia del
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medioevo europeo. Solo molto pitt tardi ci
si accorse che San Giosafat non era mai
esistito e che dietro questa leggenda si ce-
lava il Buddha Sakyamuni. (1)

Oggi, dopo oltre un secolo di studio scien-
tifico dei testi buddhisti, ognuno puo leg-
gersi o nelle lingue originali o in traduzioni,
le varie biografie del Buddha, storiche e
leggenidarie. Tuttavia la presenza agiografica
del Buddha in veste cristiana attesta un in-
teresse per la figura di questo uomo straor-
dinario, cosi vicino, per esempio e dottrina,
allinsegnamento evangelico.

Oggi si preferisce parlare di dialogo, cioe
di nuovi rapporti tra religioni diverse, la-
sciando al passato storico il suo interesse
specifico. Si cerca sempre piit da una parte
un incontro obiettivo e spassionato e dal-
Paltra di approfondire alcuni tratti del cri-
stianesimo, anche con laiuto del buddhi-
smo. (2) Il dialogo odierno si ripropone
dunque in forme rinnovate e rinnovabili.

Il dialogo non dovrebbe equivalere alla
semplice coesistenza pacifica, o al reciproco
rispetto di religioni diverse, ma ad una
attenzione e ad un ascolto reciproco, cui
consegua una collaborazione nella ricerca
della verita: di quella verita che trascende
sempre le formulazioni dottrinali e quindi
impegna ad un continuo superamento delle
posizioni raggiunte. Inoltre il dialogo non
deve avvenire solo a livello di vertici o di
élites. Oggi tutti, se lo desiderano, possono
nicevere informazioni sufficienti sul buddhi-
smo. (2) 1l dialogo odierno si ripropone
via, le persone sanno a chi rivolgersi per
avere informazioni adeguate ed obiettive.
Ai singoli spesso mancano tempo e stru-
menti per accedere alla lettura direita dei
testi originali o per cercarsene le traduzio-
ni nelle varie lingue moderne dell’Europa
o dell’Asia. Né € opportuno che il singolo si
affidi ad un unico wmaestro, per bravo che
sia, o alla dottrina di una sola scuola, o ad
una sola intenpretazione. Oggi esistono scien-



ze interpretative come la filosofia ermeneu-
tica, la psicologia e la sociologia delle re-
ligioni che ci aiutano a comprendere meglio
le varie culture religiose e le ragioni del loro
affermarsi o del loro mutare. Nessuno do-
vrebbe chiudersi in una sola tradizione pen-
sando di avere esclusiva del sapere o del
metodo di realizzazione spirituale.

Per fare un buon dialogo, deve cadere al-
tresi ogni forma di diffidenza o di sospetto
verso gli altri,. come se gli altri volessero
convertirci o ricondurci verso posizioni su-
perate o che noi consideriamo non pitt ido-
nee alle nostre esigenze. Ogni con-versione
e sempre essenzialmente un mutamento di
vita, un orientamento verso la perfezione,
un progresso nelle virtt fondamentali del
buddhismo, come la maitri e la karuna, cioé
Iamicizia e la solidarieta con gli altri: virti
che sono comuni a diverse religioni e in
specie a buddhismo e cristianesimo. Il bud-
dhismo € anzitutto sila (tsul khrims, in tibe-
tano) e chi vuole essere seguace del Buddha
deve praticare il Dharma. Dice un testo del-
PItivuttaka (92): « Anche se un monaco mi
afferrasse per il lembo della tunica e cam-
minasse dietro a me passo passo, ma fosse
bramoso nei desideri, ardente nella cupidi-
gia, di spirito malvagio, di mente corrotta,
privo di attenzione e non domo, non calmo,
ma distratto e incontrollato nei sensi, quel
monaco sarebbe lontano da me ed io sarei
lontano da lui... »

La meditazione é il secondo punto fon-
damentale in comune al buddhismo e al cri-
stianesimo, anche se le tecniche possono
essere diverse. Bisogna distinguere la me-
ditazione per i monaci (che non lavorano,
ma questuano il loro cibo o comunque vi-
vono delle rendite dei monasteri) e la me-
ditazione per i laici che vivono nel mondo.
A questi ultimi, fin da tempi assai antichi,
viene insegnata una meditazione sulla vita
del Buddha, sui Jataka (i racconti leggen-
dari delle sue esistenze anteriori, sulle
quattro nobili verita, sulle virtit da praticare
ogni giorno. La stessa iconografia buddhi-
sta ¢ destinata alla meditazione dei laici,
come a quella dei monaci. E’ certo che, pri-
ma di dare la scalata alle vette piil alte del-
la meditazione, bisogna imparare a vivere
secondo i precetti: praticare la non violenza,
la castita (secondo il proprio stato), la sin-
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cerita, la onesta ed astenersi dall’'uso degli
alcolici e delle droghe, poiché offuscano la
mente intossicando I'organismo. Ed occor-
re estirpare dal proprio cuore odio, avver-
sione, attaccamento e avidita.

Mi sia consentito, a questo proposito,
citare un celebre passo di Erich Fromm, il
famoso psicologo ebreo che fu molto vicino
anche al cristianesimo e al buddhismo:
« Nella nostra cultura [occidentale], come
in analoghi periodi storici, la maggior par-
te della gente e avida: avida di avere sem-
pre piu cibo, bevande, sesso, proprieta, po-
tere, fama. L’avidita puo essere rivolta ver-
so l'uno o laltro oggetto, ma tutta questa
gente ha in comune la caratteristica di es-
sere insaziabile e quindi mai soddisfatta.
L’avidita é una delle pitt forti passioni
non istintive dell’'uomo, un sintomo evi-
dente di disfunzione psichica, di vuoto in-
teriore, di mancanza di un centro interiore.
E’ una manifestazione dell’incapacita di svi-
lupparsi completamente, ¢ uno dei peccati
fondamentali dell’etica buddhista, ebraica,
cristiana ». (3)

1l desiderio, l'avidita, la sete sono state
viste dal Buddha come la causa del dolore.
Ed ognuno di noi sa bene quanto dolore si
crei nel mondo a causa delle discordie, del-
le guerre, delle violenze causate dall’avidi-
ta, dal desiderio di possesso e dalla sete di
potere. Il ricupero delle fonti comuni del-
Tetica é cio che permette a tutti gli uomini
di camminare insieme, coalizzando gli sfor-
zi per un progresso morale del mondo. La
etica buddhista, come quella cristiana e quel-
la ebraica, non é puramente individuale e
privata, ma anche sociale e collettiva. Il
Dharma, la Torah, il Vangelo insegnano
all’uomo i mezzi per vincere il proprio egoi-
smo, la via per uscire dalle spirali del ”gran-
de drago” rivestito da corazze di armamenti.
Se una lotta si deve combattere sara quella
non della rivalita tra religioni diverse, non
della contrapposizione, ma quella per la non-
divisione, in vista della ricerca di quei va-
lori superiori che fanno dell’'uomo un es-
sere perfettibile, un essere vincitore” nei
confronti.del male. ‘

Dialogare vuol dire anche conoscere i
maestri delle diverse religioni, a partire da
quelli che vengono. chiamati i Padri della
Chiesa cristiana, o buddhista. Ricordiamo



che parecchi dei grandi maestri che fiorivano
nell’area greco-mediterranea erano contem-
poranei di filosofi buddhisti: Origene, Plo-
tino e Porfirio, Marco Aurelio e Tertulliano
erano coevi di Nagarjuna, Aryadeva e Va-
subandhu, nonché degli autori dei sutra del-
la Prajna-paramita. E mentre in Occidente
vivono Cassiano, Sant’ Ambrogio e Sant’ Ago-
stino, in area buddhista troviamo un Asan-
ga e un Buddhaghosa. Lo ricordiamo non
tanto per amore della storia, ma per sugge-
rire di leggere e meditare con pari umilta
le opere di questi maestri, che, se anche dis-
simili per impostazione filosofica, sono vi-
cine nell’additare all’umanita un cammino
di pace e di amore.

Dialogare significa infine saper discrimi-
nare il vero dal falso come un buon gioiel-
liere sa riconoscere le pietre preziose da
quelle imitate. Non vi é dubbio che occor-
ra molta esperienza per far questo, e che
si rende sempre necessario il riferimento ai
testi, alle Sacre Scritture. Per i cristiani & il
Vangelo il metro di giudizio, per i buddhisti
il Canone, il Tripitaka (e le sue traduzioni
in Cinese e in Tibetano). Va ricordato, in
proposito, che la parte piit antica del Tripi-
taka (o Tipitaka, in Pali) e costituita dal
Pratimoksa (Patimokka), che riguarda la
disciplina e concerne la confessione mona-
stica dei peccati.

Se ¢ vero che il buddhismo (al pari del-
Pinduismo e dell’ebraismo) é ortoprassi pri-
ma di essere ortodossia, ne consegue che le
dispute dottrinali e [’apologetica sono di
importanza secondaria rispetto al primato
dei palori morali e contemplativi. E tuttavia
le elaborazioni filosofiche del buddhismo,
lo svilupppo della logica, sono state di gran-
de aiuto per comprendere meglio certi aspet-
ti della realta e per una maggiore intelli-
genza delle Scritture stesse (cosi come e
avvenuto in Occidente per la fides quaerens
intellectum). La odierna insistenza del bud-
dhismo sulla meditazione non deve mai es-
sere occasione per evitare le responsabilita
della vita quotidiana, né per mettere da par-
te le capacita ragionative. Ogni attitudine

dell’'uomo va sviluppata: non a scapito del- .

le altre, ma in armonia con le altre.

In Occidente le componenti dogmatiche
delle chiese cristiane e gli aspetti istituzio-
nali Sono stati incrementati spesso a scapito
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della dimensione mistica e contemplativa,
anche se nel cristianesimo sussistono tut-
tora ordini religiosi meramente contempla-
tivi. L’Oriente, in genere, ha maggiormen-
te conservato la dimensione contemplativa
ed ¢ per questo che molti oggi vanno in
cerca, giustamente, di maestri grientali.
L’importante ¢ non chiudersi nell’insegna-
mento di un solo maestro chiudendo gli
occhi a quello che ci sta intorno. E’ neces-
sario riconoscere i carismi di ogni religione
e i meriti di chiunque sia in grado, con
Pesempio e con la parola, di insegnare qual-
che cosa agli altri.

Purtroppo i duemilacinquecento anni di
budchismo e i duemila di cristianesimo non
sono serviti a cambiare il mondo. Lungo
il corso della storia si é visto anzi come
queste religioni siano state strumentalizzate
da re, principi o dominatori, o abbassate a
mezzi per ottenere disciplina e sottomissio-
ne. Oggi si cerca di presentare il buddhi-
smo come una delle religioni che maggior-
mente favoriscono la pace interiore, e la
pace tra i popoli. Ed é vero che il buddhi-
smo e stata una delle prime religioni ad
insegnare la non violenza e la ricerca della
armonia con la natura e con tutti gli esseri
viventi. Il buddhismo resta sempre, comun-
que, al pari del cristianesimo e di tutte le
altre grandi religioni, un mezzo salvifico,
orientato escatologicamente verso la salvez-
za ultima, verso il nirvana, e non puo es-
sere considerato soltanto come una filosofia
0 un insieme di tecniche di meditazione.

Il dialogo dunque avviene, come si é gia
detto, lungo un cammino che tutti i creden-
ti (anche di religioni diverse) percorrono
insieme, sia parallelamente, sia meglio an-
cora. aiutandoci vicendevolmente e collabo-
rando a livello profondo per la realizzazio-
ne dell’'uomo, sul piano individuale e col-
lettivo. La figura del santo buddhista, al
pari di quello cristiano, incarna l'ideale di
chi sa amare in modo universale, pronto a
sacrificarsi per gli altri, fino a diventare un
bodhisattva: colui che non si salva se non
insieme a tutti gli esseri viventi.

Di fronte a religioni di questa portata
(che qui non abbiamo cercato di livellare,
ma di valorizzare nella loro essenza, la-
sciando le differenze storiche e dottrinali
ad altra sede di analisi) 'uomo di oggi non



pud non essere messo in crisi davanti a se
stesso ed invituio a superare la propria me-
diocrita, i propri limiti, per procedere nel
suo difficile cammino nel mondo, verso la
sua meta ultima. La dottrina buddhista del
“non io” e del “non mio”, prima di es
sere ‘una tesi filosofica (peraltro forse non
originaria, in quanto tale) o una dogmatiz-
zazione, € in essenza, come tutti sanno, un
invito al distacco dal proprio egoismo, da
se stessi, e da tutto cid che si possiede. Ed
e nello spirito di questa condivisione di cid
che abbiamo e siamo (temporaneamente)
che dobbiamo aiutarci a vicenda e tendere
verso I'unita, anche se questa, nella sua com-
pletezza, sara soltanto escatologica.

Non sara inopportuno ricordare, sul ter-
reno pratico, che se il buddhismo deve dia-
logare con le altre religioni puo dialogare
anche con se stesso, o meglio cercare di
unificare le tendenze delle sue varie scuole,
non per cancellarle, ma per presentare al-
I’Occidente un suo volto pitt omogeneo. Le
disparita di certi insegnamenti — specie se
assolutizzati — non possono che sconcer-
tare l’osservatore esterno. - E se non vi e
una autorita superiore o un organismo col-
legiale che possa mediare le differenze o pia-
nificare i programmi di insegnamento, una
collaborazione tra gruppi diversi si rende
forse indispensabile per evitare contraddi-
zioni e rivalita: quelle rivalita che il Buddha
ha sempre combattuto e che vennero ’con-
dannate” dal XII editto dell'imperatore
Asoka! 1l lavoro di coordinamento e di
azione solidale tra scuole diverse potrebbe
gvere come base un atteggiamento positivo
— come del resto avviene nella UBI — nei
confronti di tutti, allargando il campo della
conoscenza, senza timore di una ricerca

che, all’occorrenza, sia anche intellettuale.
Come il dialogo tra il cristianesimo e la
Grecia (che beneficiava di oltre cinque se-
coli di filosofia) non poté avvenire senza
Puso del pensiero greco e perfino il dialogo
con I'Islam fu avviato sulla base della ratio
(pensiamo alla Summa contra Gentes di S.
Tommaso d’Aquino e agli studi odierni di
L. Gardet) e come il buddhismo del, passato
sviluppd la sua apologetica nei confronti
dell’induismo filosofico o del pensiero cine-
se, cosi oggi si richiedono nuovi sforzi che
devono iniziare all’interno del buddhismo
medesimo, nel rispetto di chi lavora per fare
edizioni critiche dei testi o per esplorare le
stratificazioni del Canone e via dicendo.
Molto si fa, in questo campo, specie in Giap-
pone e in Germania. Non saranno certo le
approssimazioni culturali o i vaghi e su-
perficiali accenni alla storia del buddhismo
che favoriranno una crescita ed una matu-
razione del Dharma odierno, nel suo inseri-
mento storico “planetario”, e nella sua
“dialettica” con le altre religioni. Riven-
dicare i propri diritti, il proprio spazio, é
compito non sempre facile, da adempiere
senza inutili vittimismi e senza polemiche
altrettanto inopportune: lavorare insieme
vuol dire sempre darsi la mano, ienersi per
mano, legati nello spirito della maitri e del-
la upeksa, dell’amicizia e dell’equanimita.

(1) A questa leggenda & dedicato un servizio
apparso su PARAMITA | p. (nd.r.).

(2) Cfr. J. KARICHI KADOWAKI: Lo zen e
la Bibbia, Roma, Ed. Paoline, 1985.

(3) ERICH FROMM: Anatomia della distrutti-
vita umana, Milano. Mondadori, 1978, p. 263.

«Non c’¢ alcuna necessita di rivolgersi a un’autorita esterna, a un guru.
Coltivate il guru dentro di voi, ossia la consapevolezza, il vostro miglior amico,
che non ingannera nessuno; allora imparerete a comprendere voi stessi, senza

sbagliare strada ».

DHIRAVAMSA



L’impegno culturale dell’UBI

di Vincenzo Piga

E’ questo l'intervente del nostro diretto-
re al congresso dell’Unione Buddhista Ita-
liana, che si & svolto a Milano il 14 no-
vembre 1987.

Il natale dell’Unione buddhista italiana
si ¢ avuto nella primavera del 1985 e que-
sto congresso € la sua “epifania”, la sua
presentazione ufficiale all’opinione pubbli-
ca. E’ quindi utile segnalare il significato
della nostra Unione all’interno del movi-
mento buddhista e all’esterno, verso la so-
cieta italiana.

Aderiscono all’UBI centri di tutte le tra-
dizioni — vipassana, tantra € zen — per-
c¢hé anche in Italia, come in altri paesi occi-
dentali, il buddhismo ha una presenza plu-
ralistica. In Oriente ogni paese esprime in
genere una particolare tradizione: therava-
da nel sud-est asiatico; mahayana in Cina,
Corea e Giappone; vajrayana nel Tibet e
Nepal. 1l carattere pluralistico delle societa
occidentali, oltre che nella cultura, nella po-
litica € nellz dlassi sociali, si ritrova anche
nel movimento buddhista. Come organizza-
zione pluralistica, 'UBI esprime l’esigenza
di superare posizioni settarie; aderendo al-
I’UBI, ogni centro si impegna a riconoscere
che tutte le tradizioni del buddhismo sono
legittime e valide. I1 Dalai Lama ha dichia-
rato: « Tenendo conto che gli esseri senzienti
hanno capacita e attitudini di grado diverso,
i Buddha hanno insegnato metodi differenti
di pratica e di filosofia. Seguire uno di que-
sti metodi e denigrare gli altri equivale ad
abbandonare il Dharma € percio abbandona-
re gli stessi Buddha ». (1)

In citta come Milano, Bologna o Roma,
dove coesistono centri di tradizioni diver-
se, si dovrebbero organizzare, accanto alle
attivita specifiche di ogni centro, anche at-
tivita in comune, come queste manifestazio-
ni milanesi, che hanno impegnato i gruppl
v1passana tibetani € zen. Lavorando insie-
me, si possono ottenere risultati che il lavoro
isolato di ogni centro non potrebbe garanti-
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re. Tra i centri delle diverse tradizioni i
rapporti non devono essere antagonistici e
concorrenziali € nemmeno in termini di al-
ternativa, ma, almeno fino a un certo pun-
to, in termini complementari, di mutua col-
laborazione. Gli insegnamenti che sono pa-
trimonio di tutte le tradizioni — come le
Quattro Nobili Verita, il Rifugio, I’Ottupli-
ce Sentiero, Karma e Rinascita — possono
essere presentati insieme da pit centri an-
che di scuole diverse, attraverso conferenze
pubbliche o seminari, uscendo dal chiuso
dei singoli centri, ed allora sara piu facile
riunire un pubblico numeroso, che, accanto
al frequentatori abituali dei singoli centri,
che cosi potranno conoscersi fra di loro,
comprendera facilmente altri ascoltatori. An-
che nelle tecniche meditative ci pud essere
un lavoro complementare un ritiro di vi-
passana ¢ un utile addestramento anche per
i praticanti delle visualizzazioni tlbetane o
delle sessioni zen e viceversa.

Un famoso maestro, Chogyal Trungpa,
sosteneva che «gli occidentali sono larga-
mente impreparati per le pratiche del vajra-
yana, percdhé non hanno ancora assimilato
la comprensione basilare del buddhismo...
e pertanto l'introduz’one del buddhismo in
Occidente deve essere soprattutto a livello
hinayana ». (2) E’ un’opin‘one che qualcu-
no trovera discutibile, ma ¢ stata fatta da
un maestro che per oltre vent’anni ha stu-
diato ¢ insegnato il Dharma in Occidente.

La collaborazione fra i centri € necessaria
anche per realizzare l'obiettivo che un gran-
de maestro theravada, il singalese Walpola
Rahula, anch’egli con lunghe esperienze in
Occidente, ha ripetutamente indicato: la
costruzione di un Sangha occidentale € noi
potremmo dire: di un Sangha italiano. Ra-
hula sostiene (e penso che siamo tutti d’ac-
cordo con lui) che « il buddhismo non avra
messo radici in Occidente finché in Occi-
dente non sara stato saldamente costruito
il Sangha » (3), con la conseguenza di po-



ter usare le lingue locali per gli insegnamen-
ti e anche per le cerimonie, come avviene in
Oriente, dove, accanto all’'uso del sanscrito
per 1 mantra, negli insegnamenti ¢ nelle
cerimonie si adopera il tibetano in Tibet,
il singalese in Sri-Lanka, il giapponese in
Giappone etc.

In quanto garante del pluralismo e stru-
mento per la costruzione del Sangha, 1"UBI
deve essere valorizzata anche nei confronti
dei poteri pubblict. (La pratica per il ricono-
scimento giuridico, avviata al ministero del-
I'interno dalla scorsa primavera, sta proce-
dendo, sia pure con qualche difficolta. Ab-
biamo ottenuto l’interessamento personale
del sottosegretario on. Valdo Spini, che &
di religione valdese. Inoltre il ministero ha
gia chiesto alle prefetture informazioni sui
centri buddhisti e quindi nelle prossime set-
timane potranno esserci visite insolite, di
carabinieri e di poliziotti, che saranno sen-
z’altro i benvenuti nei centri e riceveranno
tutte le informazioni richieste ed anchz
qualcuna in pit1, se desiderassero conoscere
il Dharma. Soltanto dopo il riconoscimento
giuridico 1"UBI potra aprire una trattativa
oon lo Stato per ottenere la cosiddetta in-
tesa”, che rendera pilt facile l’arrivo ¢ la
residenza dei maestri stranieri, assicurera
il libero accesso anche del culto buddhista
negli ospedali, carceri e caserme ed altre
facilitazioni anche da parte delle Regioni
e dei Comuni. Queste facilitazioni sono
state finora un monopolio della religione cat-
tolica lin quanto religione dello Stato; ades-
so, con il nuovo Concordato, la situazione
¢ diversa giuridicamente, ma in pratica si
tenta dli lasciare tutto come prima. E’ quanto
sta accadendo con l'insegnamento cattolico
nelle scuole pubbliche, un vero controsenso
per uno Stato laico. Nessuna religione do-
vrebbe diventare materia scolastica, per non
degradarsi a dottrina da imparare, mentre
deve restare un’esperienza da vivere nel-
I'infimo della coscienza. Questo & il signifi-
cato della pposizione assunta dalla presiden-
za dell’UBI, che ha anche chiesto 1’abroga-
zione del Concordato, la cui esistenza impe-
disce di fatto 1a libertad e 'uguaglianza che
la Costituzione prevede per tutte le reli-
gioni. (4)

iIn Italia esistono tuttora discriminazioni
nei confronti delle minoranze religiose: nel-
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le scuole, nell'uso dei locali pubblici, nel-
l’accesso alla RAI e in certi casi con auten-
tiche persecuzioni poliziesche ¢ con il car-
cere, come accade per i Testimoni di Geova
obiettoni di coscienza. La Fondazione Mai-
treya, come istituto di cultura buddhista,
¢ al lavoro a Roma con esponenti protestan-
ti, dell'lslam, ebrei etc. compresi i cattolici
aperti al dialogo per organizzare un conve-
gno nazionale sulla situazione delle mino-
ranze religiose in Italia.

1.’UBI & impegnata anche dal suo Statuto
a sviluppare il dialogo interreligioso € in-
terculturale, nella convinzione che questa
¢ la strada maestra per favorire la diffusione

" del buddhismo e la sua naturalizzazione nel

contesto delle societa occidentali. E’ acca-
duto cosi anche in Oriente: passando dal-
PIndia alla Cina, al Tibet, al Giappone etc.
il buddhismo ha fatto i conti con le religio-
ni € le culture locali, dando vita al buddhi-
smo cinese, tibetano, giapponese etc., ‘cosi
come dovremmo proporci di avere un bud-
dhismo occidentale.

Diffondere il buddhismo, peraltro, non
significa svolgere azioni di proselit’smo, co-
me, ad esempio, quello dei Testimoni di
Geova. [ nostri centri non propongono a
nessuno di “convertirsi”. La partecipazio-
ne agli insegnamenti e alle pratiche medi-
tative & aperta a tutti, anche a chi, per
esempio, & cattolico o ateo ¢ tale intende
rimanere. L’impegno dei centri di Dharma
non & quello di creare dei buddhisti, ma
quello di aiutare le persone, di qualunque
fzde o senza fede, a vivere con una mente
pill serena € quindi pilt aperta a capire la
reale natura dei fenomeni interni ed ester-
ni, per liberarsi dai veleni dell’errore, del-
I’attaccamento e dell’avversione ¢ risve-
gliarsi con le esperienze della visione pro-
fonda, con le folgorazioni del satori o con
la scoperta dell’orgoglio-vajra. Un grande
buddhologo di fede cattolica — il gesuita
belga Giuseppe Masson — ha definito il
buddhismo wuna “autopsicoterapia”. (5)
Questa definizione, anche se riduttiva come
tutte le definfizioni, esprime con- chiarezza
il concetto che tutti, di qualunque credo,
razza o eta, possono trarre giovamento dal-
le pratiche buddhiste, perché tutti, in un
certo senso, siamo malati di mente (cioe
siamo condizionati da preconcetti, abitudi-



ni, manie, passioni etc.) e abbiamo bisogno
-di psicoterapie ¢ possiamo diventare i mi-
gliori psicoterapeuti di noi stessi.

11 dialogo interreligioso, certamente, non
deve ignorare le differenze profonde tra
buddhismo e cristianesimo, né appiattirsi
su qualche comune impegno nel settore so-
ciale. Sara ‘poco utile se avra per argomento
la divinita del Cristo o il pantheon del tan-
trismo. Ma sara molto utile se contribuira
a far nascere all'interno delle varie confes-
sioni religiose un approccio pit umanistico
ai problemi degli individui e delle societa
e un impegno pitt efficace per superare la
crisi del mondo contemporaneo, che postu-
la piu decisi interventi sui problemi esisten-
ziali, culturali e della convivenza civile; og-
gi minacciata dagli armamenti, dagli inqui-
namenti, dall’esasperata competizione dei
singali e dei gruppi. Un grande monaco in-
diano di tradizione mahayana, Santideva,
ha detto: « Un’intenzione benevola & supe-
riore al venerare i Buddha ». (6) E il giap-
ponese Daisetz Suzuki, di tradiziqne zen,
dopo aver sostenuto che c’¢ una « fonda-
mentale differenza » tra buddhismo e cri-
stianesimo e che « il Cristo crocifisso & una
visione terribile che io non posso fare a
meno di associare al sadico impulso di una
mente psichicamente malata », ha aggiunto:
« Dobbiamo riunire i pensieri antagonistici
e vedere come si potrebbero conciliare ». (7)

11 dialogo interculturale comporta la ne-
cessita di adattare gli insegnamenti buddhi-

(1) Cfr. PARAMITA 1/82, p. 14.

(2) H.V. GUENTHER - C. TRUNGPA: L’Alba
del Tantra, Roma, Ubaldini, 1978, p. 104.

(3) Cfr. PARAMITA 4/82, p. 13.

(4) Il Concilio Vaticano 1I, con la costituzione
pastorale Gaudium et spes aveva dichiarato: « La
-Chiesa non pone la sua speranza nei privilegi of-
fertile dall’autoritd civile. Anzi, essa rinuncera
all’esercizio di certi diritti legittimamente acqui-
siti, ove constatasse che il loro uso potesse far
dubitare della sincerita della sua testimonianza ».
In pratica, il Concordato, anche nella nuova ver-
sione, pone la Chiesa cattolica -in condizioni pri-
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sti alle caratteristiche culturali del nostro
paese, con un’operazione che si usa defini-
re di “inculturazione”, di cui sono diven-
tati maestri i cattolici nell’attuale riforma
della loro azione missionaria. Il Dharma vie-
ne talvolta presentato e praticato nei nostri
centri in un modo che ¢ forse pilt adatto a
un pubblico giapponese o tibetano che a
un pubblico italiano. Penso a certi corsi di
filosofia buddhista, che in qualche centro
si sono svolti applicando alla lettera gli
schematismi didattici della tradizione tibe-
tana, con il risultato di una larga incom-
prensione, perché si sono usati metodi e lin-
guaggi che sono estranei alle tradizioni filo-
sofiche dell’Occidente. Eppure grandi filo-
sofi come gli indiani Nagarjuna e Vasuban-
dhu hanno molto «da dire anche a filosofi
occidentali dei nostri giorni. Cosi come la
pratica dei koan e dei mandala sarebbe
molto utile anche per ’addestramento dei
nostri psicologi e I’epistemologia buddhista
ha qualcosa da insegnare anche alla fisica
teoretica dellatomo e del cosmo, come ha
ben compreso lo scienziato americano Fri-
tjof Capra. (8) Ma perché il buddhismo
possa svolgere questa funzione culturale,
deve essere presentato in forme pilt com-
prensibili ¢ pitt vicine alla mentalita ¢ alle
esigenze di un pubblico occidentale, per
renderne piu efficace la presenza nel nostro
paese, nella convinzione che sarad vantaggio-
so per quanti potranno conoscerlo € pra-
ticarlo.

vilegiate rispetto alle altre confessioni religiose,
tuttora soggette alla legge sui cosiddetti « culti am-
messi », tipico prodotto, confezionato nel 1929,
di concezioni clerico-fasciste.

(5) J. MASSON: Le Bouddhisme, s.l., Desclée
De Bouwer 1975, p. 82.

(6) SANTIDEV A: Bodhisattvacaryavatara, a
curo dell'lstituto Lama Tzong Khapa, Pomaia,
Roma, Ubaldini, 1971, pp. 106-107.

(7) D.T. SUZUKI: Misticismo cristiano e bud-
dhista, Ubaldini, Roma, 1971, pp. 106-107.

(8) F. CAPRA: [l Tao della fisica, Milano,
Adelphi, 1982.



LIBRI

AMALIA PEZZALI: «II tesoro della metafisica secondo il maestro buddhista Vasubandhu » - EMI, Bo-
logna 1987, p. 295, lire 35.000.

Siamo di fronte ad un nuovo lavoro della Pezzali, una delle pitt prolifiche studiose di buddhismo che
operino in Italia. Questa opera, che si aggiunge alla sua lunga serie di testi su autori buddhisti come
Santideva, Asanga, Nagarjuna, ecc., dovrebbe far conoscere al pubblico italiano uno dei testi principali
del buddhismo a cui ci si riferisce come «a un dizionario sviluppato ed argomentato del buddhismo
antico ed anche del buddhismo in generale », come dice Guy Bergault nella sua prefazione. Si tratta
dell’ Abhidharmakosa, la fondamentale opera del maestro Vasubandhu, di cui esiste una famosa tradu-
zione in francese fatta negli anni venti da De La Vallée Poussin. La Pezzali ce ne da una precisa e
minuziosa esposizione a cui si aggiunge anche [l'esposizione del Karmasiddhiprakarana (Il Trattato del-
la dimostrazione dell’atto) dello stesso autore. Come in tutte le esposizioni, seppur ben fatte, si perde
per0 la vivacita e la precisione del testo originario. La lettura risulta piuttosto difficile e poco accatti-
vante, anche perché spesso richiederebbe ulteriori approfondimenti e dei richiami alle teorie a cui Vasu-
bandhu si riferisce. Il lavoro della Pezzali non é né la traduzione dell’importante testo originale, né una
spiegazione o un commento di esso. Per cui il lavoro, nella sua concisione e schematicita, risulta al-
quanto generico e rimane piuttosto alla superficie degli argomenti trattati da Vasubandhu. Forse questo
era lintendimento della Pezzali, che, comunque, lascia a chi lo desideri grandi possibilita per continua-
re. o cominciare, ad approfondire la conoscenza del testo, grazie anche ad una bibliografia ottimamente
raccolta e di agile consultazione, che & un vero pregio dell’opera. Probabilmente se l'autrice concentras-
se i suoi sforzi su temi piit precisi eviterebbe il rischio di disperdersi, anche se va a suo merito
un impegno e una produzione continua di testi. cosa rara nel panorama italiano degli studiosi di bud-

dhismo. (m.a.f.)

PAUL DAVIES: «Superforza - Verso una teoria unificata dell’'Universo» - Arnoldo Mondadori Editore,
Milano 1986, p. 313, lire 25.000.

Iy

Fenomeno interessante e meritevole di studio é la coesistenza, nella cultura contemporanea, di
due tendenze apparentemente contraddittorie: da una parte la superspecializzazione del sapere e dall’al-
tra il progressivo sfaldarsi dei confini tra discipline che un tempo venivano considerate lontane e prive
di possibili contatti. La recente proposta di poter costruire corsi di laurea ’trasversali”, comprendenti
cioé materie tradizionalmente appartenenti a facolta diverse, ne ¢ un segnale. In particolare,
sembra ormai scomparsa (fuorché nei programmi ministeriali...) la storica barriera tra di-
scipline umanistiche e discipline scientifiche, a tutto vantaggio di una maggior comprensione rea-
le. L’attuale leadership tra le scienze cosiddette “forti” ¢ detenuta dalla fisica. Alcuni fi-
sici  contemporanei (su tutti Einstein, ma anche Bohr, Scrddinger, Heisenberg e pit recente-
mente Rubbia) hanno dato all’'umanita non solo studi notevolissimi, ma anche una visione del mondo.
La nuova fisica, in particolare, si impone per il suo carattere olistico: essa studia processi, interconnes-
sioni tra fenomeni pitt che fenomeni isolati. L’inglese Paul Davies, fisico teorico, sottolinea qui come le
scoperte della fisica ai diversi livelli conducano verso una teoria unificata dell’esistente. E' come se
lintera natura fosse sotto il controllo di una Superforza, amalgama di materia, spazio-tempo e forze
in una struttura integrata e armoniosa. Sembra sempre pit evidente che I'Universo non & il prodotto
del caso, ma della Legge e che, anche senza invocare necessariamente l'intervento soprannaturale di un
Creatore, riveli un forte senso di intenzionalita. L'idea di un disegno cosmico, in altri termini, comune
a tutte le principali tradizioni sapienziali, trova oggi dei fautori all’interno stesso della comunita scien-
tifica che perseguono una teoria razionale dell’intero esistente. Secondo la forte affermazione di Fred
Hoyle, altro esponente di punta di questa tendenza, I'Universo & un gioco truccato”. Si
tratta di tempi importanti, le cui implicazioni filosofiche e culturali trovano un pubblico sempre
pitt vasto ¢ divulgatori sempre piit brillanti (si pensi a Fritjof Capra). Va detto che le argomentazioni
di Davies si snodano — necessariamente — attraverso un percorso talora disseminato di difficolta tecni-
che, e cio rende a tratti faticosa la lettura, Ma vale la pena compiere questo sforzo, e avventurarsi ma-
gari in altri territori esplorati da Davies, come per esempio nel libro Dio e la nuova fisica. (I.t.)
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GIOVANNI BRIATORE: « Psicologia ed esoterismo » - Editore Bresci, Torino 1987, lire 13.000.

Da un originale intreccio tra neurofisiologia ed esoterismo I’Autore deduce [l'esigenza di nuove
terapie psichiche, inglobate nella dimensione delle visioni esoteriche. Le cause delle cosiddette “malat-
tie mentali” vengono individuate negli squilibri di energia, riprendendo un tema caratteristico della me-
dicina tantrica, cui sono sovrapposti gli insegnamenti teosofici e antroposofici.

MARIANO BALLESTER: «Iniziazione alla preghlera profonda» - Edizioni Messaggero, Padova 1987,
p. 122, lire 10.000.

Marta e Maria: la vita attiva e la vita contemplativa, due aspetti di un’unica ricerca. Oggi gli sfor-
zi per dar corpo a questa esperienza di vita piena si moltiplicano. 1l padre gesuita Mariano Ballester é
di quegli uomini che amano [I'avventura dello spirito e non temono che la propria tradizione possa per-
dere l'esclusiva a favore di un metodo che, servendosi di altre esperienze religiose, faciliti lo sviluppo
interiore dei contemporanei uomini di buona volonta. Di padre Ballester ricordavamo una serie di arti-
coli in una piccola pubblicazione a limitata diffusione, intitolata ”La Preghiera che trasforma la vita”
(Ed. Comunita di Vita Cristiana - Roma). Alcuni temi di quel lavoro,si ritrovano in questo utile libret-
to, la cui parte teorica, per la verita poco incisiva, occupa solo una trentina di pagine iniziali. Nei re-
stanti tre quarti del libro si sviluppa la parte pratica, in cui l'autore — che guida sistematicamente
ritiri di preghiera profonda — prodiga il meglio di sé. Passati in rassegna i tre livelli di purificazione
(fisico, emozionale e mentale), si descrive il cammino che conduce al centro, al nucleo profondo dell’Es-
sere. Si iratta di una contemplazione Cristocentrica, ma il metodo di padre Ballester presenta espliciti
riferimenti al mondo orientale, soprattutto allo yoga. Si viene cosi delineando un metodo di realizza-
zione psico-fisico, il quale non chiede che di esse e messo in pratica. L'autore ci trasmette la convin-
zione della necessita vitale di una pratica di orazi.ne profonda, nutrimento indispensabile per la parte
piir profonda di noi. (1.t.)

LAURA BOGGIO GILOT: «Forma e sviluppo della coscienza - Psicologia transpersonale » - Edizioni
Ashram Vidya, Roma 1987, p. 240, lire 25.000.

La psicologia transpersonale — definita. "quarta forza” accanto al comportamentismo primitivo, al-
la psicoanalisi e alla psicologia umanistica — & qui presentata organicamente come lo sviluppo delle ricer-
che che, partite dal subconscio con Freud e Jung, approdate al conscio con Maslow e la psicosintesi di
Assagioli, si sono poi indirizzate oltre il conscio, dove si incontrano le piit alte potenzialita psichiche,
Vengono cosi raggiunte elevate esperienze religiose e diventano sussidi per l'indagine psicologica gli
insegnamenti buddhisti dell’ Abhidharma, I’Advaita Vedanta codificata da Samkara (non a caso I'edizione
é curata dallAshram Vidya), come pure le esperienze mistiche di S. Teresa d’Avila. L'Autrice offre
con questo libro i risultati di una vasta indagine comparata, in cui ha saputo unificare la tradizione
scientifica occidentale e la tradizione filosofica orientale nello studio della psicopatologia e della coscien-
za. L’opera ¢ utile non solo a operatori e studiosi. ma anche a quanti sono "entrati nella corrente” verso
il Risveglio buddhista. (v.p.)

PIERO VERNI E ALBERTO AMBESI (a cura di): «I popoli del Tibet, il Paese delle nevi » - Ludi Sound
editrice, Milano 1987 - Due cassette con opuscolo e cofanetto, lire 30.000.

Registrate in Tibet e tra i profughi tibetani in India nel giro di alcuni anni, queste cassette espri-
mono echi suggestivi del folklore in una “cultura da salvare” e del suo ambiente naturale.
Danze sacre, scene teatrali, dibattiti filosofici, cerimonie religiose, sullo sfondo della inconfon-
dibile musicalita lamaista si alternano con registrazioni paesaggistiche: l'ululare del vento sugli aridi
altipiani, il gracchiare dei grandi volatili. E ancora: I'appassionata invocazione del Dalai Lama per la pa-
ce, l'impressionante divinazione dell’oracolo in trance e l'insieme collegato da un commento sonoro di
apprezzabile spessore culturale, ulteriormente arricchito dall’informatissimo opuscolo. Troviamo qui

conferma della validita del suono — vibrazione primordiale che anche la cosmogonia buddhista collo-
ca all’origine dell’Universo — come elemento diretto e immediato di contatto tra individui e popoli di-
versi. (v.p.)

(Le cassette si possono ordinare a: Ludi editrice, via Capponi. 15 - 20145 Milano).
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INIZIATIVE

ATTIVITA’ DELL’UBI

La presidenza dell’Unione Buddhista Italiana
si e riunita nella sede di Pomaia il 16 gennaio
ed ha deciso di invitare i centri aderenti a rea-
lizzare quanto segue:

1) prendere contatti con le Prefetture della
propria provincia per sollecitare I'invio al mini-
stero dell’Interno delle informazioni richieste dal
ministero stesso ai fini della pratica per il rico-
noscimento giuridico;

2) intensificare le collaborazioni con gli altri
centri buddhisti delle varie tradizioni, per realiz-
zare scambi reciproci di esperienze e migliorare
il lavoro d’informazione dell’opinione pubblica;

3) avvicinare i rappresentanti di altre mino-
ranze religiose e proporre [l'organizzazione di
azioni comuni in difesa del diritto costituzionale
di liberta ed uguaglianza per tutte le religioni e
per lo sviluppo del dialogo interreligioso e in-
terculturale.

Il comitato direttivo dell’'UBI si riunira a Mi-
lano il 7 maggio prossimo.

TEMPIO ZEN SOTO - SALSOMAGGIORE

22-24 aprile: Sesshin;
27-29 neaggio: Sesshin. ’
Queste riunioni sono dedicate alla pratica dello
Zazen (meditazione zen) e del modo di vita nel
Tempio, con il diretto insegnamento del maestro
F. Taiten Guareschi e sono aperte, oltre che agli
abituali praticanti, a chiunque desideri avere un
approccio pratico con lo zen soto, all’unica con-
dizione di aderire per qualche giorno alle sue
regole e maniere fondamentali. Inoltre il Tempio
€ aperto per brevi soggiorni tutti i fine settimana
e nella seconda meta di ogni mese.
Informazioni: tel. 0524/66667 (ore 14-16).

CENTRO KARMA LING - BRESCIA

22-25 aprile: Ritiro di Manjushri (iniziazione, in-
segnamenti e pratica);

17-19 maggio: Insegnamenti e pratiche sui preli-
minari speciali, con il lama Gian Ciub.
Informazioni: 030/363835.

CENTRO KALACHAKRA - VENTIMIGLIA

Si & costituito a Ventimiglia il centro Kala-
chakra per lo studio, la pratica e la preservazione
della filosofia e della religione buddhista, con par-
ticolare riferimento al mahayana e vajrayana. So-
no in programma corsi di tecnica meditativa, con-
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ferenze e dibattiti, anche in connessione con la

filosofia e la psicologia dell’Occidente. Il centro

si avvale della guida spirituale del gheshe Ciampa.
Informazioni: tel. 0184/39527.

CENTRO MILAREPA - PINEROLO

assemblea annuale dei soci;
insegnamenti e pratica intensiva di

16 aprile:
17 aprile:
shiné;

1 maggio: insegnamento sull’offerta del Mandala;

8 maggio: la pratica del Guru Yoga;

5 giugno: Puja di Milarepa e cerimonia di offerta
per il rientro di Ezio Guglielmino, presidente
del centro, a conclusione di un ritiro di tre
anni in Savoia;

17 giugno: insegnamento di Lam Kyer (per in-
tegrare nella meditazione ogni aspetto della vita
quotidiana);

19 giugno: domande e risposte con il lama Gian
Ciub; :

25-26 giugno: insegnamenti e pratiche intensive
di shiné e laktong.

Informazioni: 0121/22484 (ore 19-21).

ISTITUTO TZONG KHAPA - POMAIA

15-17 aprile: « Seconda parte del percorso lungo
il Sentiero graduale: liberarsi dell’esistenza or-
dinaria » con Connie Miller;

22-25 aprile: « Portare le tre basi nel Sentiero »
con Ciampa Gyatso; « Energia della danza »,
con Annamaria Epifania; « Yoga» con Ma-
riella Castagnino;

29 aprile-1 maggio: « Terza parte del percorso
lungo il Sentiero graduale: la via del Bodhi-
sattva » con Connie Miller;

6-8 maggio: « Scegliere » con Andrea Bocconi;

13-20 maggio: « Ritiro di Vipassana » con Christo-
pher Titmuss;

29 maggio-1 giugno: Ritiro del Nyung-ne;

31 maggio-10 giugno: « Ciu-Len, cogliere I'essen-
za » con Claudio Cipullo;

24-26 giugno: « Conversazione con un vecchio »
con Dagpo Rimpoce.

INTERVENTI
DELLA FONDAZIONE MAITREYA

Nel corso del 1987 la Fondazione Maitreya,
oltre al sostegno delle proprie attivita culturali a
Roma, ha erogato i seguenti contributi:
lire 2.500.000 all'Istituto Lama Tzong Khapa di

Pomaia per lavori di ristrutturazione;



lire 500.000 al Tempio Zen Fudenji di Salsomag-
- giore per il periodico « ZEN »;

lire 620.000 per il congresso dellUBI a Milano;
lire 1.000.000 al prof. Franco Ricca di Torino per

premio di laurea;
lire 1.000.000 alla sede di Milano della Fonda-

zione Maitreya. }

Si possono fare donazioni alla Fondazione con
versamenti su vaglia postale intestato a: Fonda-
zione Maitreya, c/o Paramita, via della Baldui-
na, 73 - 00136 Roma.

CENTRO RABTEN MAITRI - TORINO

6 maggio: « Mahamudra, il Grande Sigillo », con
il lama Gian Ciub;

in data da definire: « Iniziazione di Mahanutta-
rayogatantra », con il lama Thamtog Rimpoce.
Informazioni: tel. 011/593097 (ore pasti).

MONASTERO CHAN - ORVIETO SCALO

Prossime sesshin: 8-10 aprile; 6-8 maggio; 3-5
giugno; 39 luglio.

A Scaramuccia é stato costruito il blocco delle
cantine, che fanno da fondamento all’edificio del
nuovo monastero. Per continuare i lavori si at-
tende di raccogliere il denaro indispensabile, in
quanto la costruzione avviene con il solo contri-
buto dei praticanti. Spedire le offerte tramite
qualsiasi Cassa di Risparmio a: Luigi Mario -
Monastero di Scaramuccia - Conto corrente 15378,
Cassa di Risparmio - Orvieto Scalo.

Gli interessati alle attivita della scuola di mon-
tagna possono chiedere il programma per lettera.

Recapito telefonico (non per informazioni):

0763/25054.

CENTRO CENRESI - BOLOGNA

20 aprile: « La trasferenza della coscienza » (il
Powa di Amitaba), con il gheshe Ciampa Lo-
dro;

21 aprile: « Trilogia delle Dakini », con il gheshe
Ciampa Lodro;

28 aprile: « La pratica dei lama tibetani, antidoto
alle frustrazioni», conferenza pubblica di Ken-
sur Ughien Tzeten;

20-30 aprile: « La natura della mente di Buddha »,
con Kensur Ughien Tzeten;

19 maggio: « Le relazioni interpersonali », confe-
renza pubblica del gheshe Ciampa Ghiatzo;
20-22 maggio: « Insegnamenti e iniziazioni », con

il gheshe Ciampa Ghiatzo;

24 giugno: Preparazione e iniziazione di Cenresi
Ghialwa Ghiatzo, con il gheshe Ciampa Ghiatzo;

20-22 giugno: « Gli otto dharma mondani » con
Dagpo Rimpoce.

Informazioni: tel. 051/226953.
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ASSOCIAZIONE DI ROMA
PER LA VIPASSANA

Si e costituita in Roma I’Associazione per la
meditazione di consapevolezza (vipassana), che
ha lo scopo di promuovere lo studio e la cono-
scenza della meditazione di consapevolezza attra-
verso seminari, corsi, pubblicazioni e conferenze.
E’ presieduta dal professor Corrado Pensa. Sede
provvisoria: via Adamello, 10 - 00141 Roma
(tel. 06/897640).

L’Associazione organizza al circolo ”Orfeo” per
il 6 maggio (ore 20,30), un seminario per prati-
canti con Christina Feldman su: ”Le donne e la
spiritualita”. 1l 7 a 8 maggio (entrambi i giorni
dalle 8,45 alle 19, sempre al circolo ”Orfeo”) la
Feldman guidera un ritiro di meditazione vipassa-
na per non principianti.

Per tutte le prenotazioni: tel. 06/3610123 (ore
serali).

CONFERENZE
DELLA FONDAZIONE MAITREYA

MILANO

14 aprile (ore 21): ’Meditazione e medicina”, con-
ferenza del dott. Nitamo Montecucco del centro
Cyber (al centro Italia-Asia, Corso di Porta
Ticinese, 39);

17 neaggio (ore 21): “Logica e mistica nella filo-
sofia di Nagarjuna”, conferenza della prof. Cate-
rina Conio dell'Universita di Pisa (al centro
Italia-Asia).

Per informazioni: tel. 02/3761945 (Flavio Pel-
liconi).

ROMA

14 maggio (ore 16-19): Insegnamento e meditazio-
ne Dzog-chen (al circolo Orfeo);

26 maggio (ore 18): «Buddhismo e cristianesimo a
confronto », conferenza del gesuita Lopez Gay
dell’Universita Gregoriana (sala di via Cossa,
40);

28 maggio (dalle ore 16 alle 20): "Insegnamento
e meditazione vipassana” con la guida di Ama-
deo Solé-Leris nella tradizione di U Ba Khin
(al circolo Orfeo);

9 giugno (alle ore 18): “La realta del corpo-men-
te”, conferenza del dott. Luigi Turinese, medi-
co omeopatico (nella sala di via Cossa, 40).
Informazioni: . tel. 06/6051913 (Maria Angela
Fala).

TORINO

12 maggio (ore 21): ”Aspetti del buddhismo an-
tico”, conferenza del prof. Mario Piantelli del-
P'Universita di Torino (in collaborazione con
il Cesmeo).

Informazioni: tel. 011/9378331 (Bruno Porti-
gliatti).



SCUOLA SOTO ZEN - MILANO

Tutti i giorni feriali dalle 6,30 alle 7,30 e dalle
19,30 alle 20,30 (la domenica dalle 9 alle 10): pra-
tica e iniziazione alla meditazione seduta (zazen).

Ogni primo fine settimana del mese, sesshin di.

due giorni dedicati interamente alla pratica di
zazen, alla recitazione dei Sutra, allo studio e
approfondimento del Dharma.

Informazioni: tel. 02/6686262.

VILLA ERA - VIGLIANO BIELLESE

23-25 aprile: Yogaterapia;

14-16 maggio: Stare con se stessi;

21-25 maggio: Digiuno guidato;

5-10 luglio: Yogaterapia;

11-15 luglio: Smarta Yoga (seminario residenzia
le aperto a tutti);

16-23 luglio: maternita e parto con tecniche yoga;

12-25 agosto: Scienza e spiritualita, con Vimala
Takar.
Informazioni: tel. 015/510140.

Lettere a

ANATMAN E REINCARNAZIONE

Tutte le religioni, nel corso dei secoli, hanno
subito profonde modifiche. I contatti con altre
culture hanno creato sintesi talvolta armoniche,
altre volte in netto contrasto con l'insegnamento
originario. Il buddhismo tibetano risente in gran
parte dello sciamanesimo e della religione Bon
preesistenti al buddhismo e il Bardo Todol & forse
Paspetto pit vistoso di questo connubio culturale.

La reincarnazione nel buddhismo tibetano ha
assunto aspetti tali da far pensare ad un’anima
che si porta dietro i ricordi della propria esisten-
za, quasi un io che si sfila da un corpo logoro e
vecchio per adottarne uno nuovo, esattamente co-
me si cambia abito. Per noi occidentali tutto que-
sto sconfina nel ridicolo: pensiamo a certi films,
assai simpatici, ispirati a questo tema.

Non & mia intenzione mancare di rispetto agli
amici tibetani, ma tentare di avvicinarmi al loro
modo di essere buddhisti, da occidentale con tutti
gli scetticismi e i rigori di una cultura che pur
con i suoi limiti, ci ha dato una scienza che
sembra avvicinarsi ai confini del conoscibile.

Talune testimonianze di ”gia vissuto”, che fan-
no capolino anche in Occidente, al di la delle

fantasie gratuite, sempre presenti dove la scienza

non ha ancora detto Jultima parola, possono es-
sere interpretate e capite anche da un oocidentale.
La moderna psicologia non ha difficolta a spie-
gare la sensazione del “gia vissuto”. Il discorso
pud essere pit complesso quando si fa riferi-
mento a luoghi e particolari mai visti. Le perce-
zioni-Esp e Psi ‘— percezioni non sensoriali —
stanno per diventare una scienza, al punto che
questi . studi sembra interessino perfino certi am-
bienti militari delle grandi potenze.

Sappiamo che il tempo in assoluto non esiste;

PARAMITA

54

passato, presente e futuro sono riferimenti rela-
tivi al punto di osservazione. Se togliamo il tem-
po in assoluto e lo sostituiamo con il tempo re-
lativistico (la relativita di Einstein) una percezione
Esp o Psi potrebbe riferirsi a qualunque evento
al di la delle definizioni storiche di passato, pre-
sente e futuro. Non sono un cultore ufficiale di
questi studi, quindi non ho la pretesa di dare
soluzioni scientifiche. Ritengo soltanto che que-
ste considerazioni possono attenuare quel rigido
scetticismo che & doveroso opporre a tutto cid
che & frutto della credulita popolare, ispirata alla
piu sfrenata fantasia.
s In questa ipotesi di discussione non riesco perd
a ricomprendere, nemmeno con il pill generoso
sforzo di volonta, come si possa dire di un bam-
bino che & la reincarnazione di una persona
scomparsa da poco. Mi riferisco al caso di Lama
Yeshe. Sostenere che il piccolo Yeshe ¢ la reincar-
nazione di Lama Yeshe, perché il bambino sem-
bra ricordare e riconoscere, significa ammettere
un’anima che sopravvive alla morte portando con
sé tutti i suoi ricordi, cioé 1’atman. Buddha non
solo non lo ha mai deto, ma ha sempre negato
un atman individuale affermando l'anatman.

Anche nelle Upanisad ’atman non & concepito
come anima individuale legata al coacervo della
esperienza e dei ricordi, ma come un denomina-
tore universale, cid che per noi, figli del ventesi-
mo secolo, & I'energia. La degenerazione del con-
cetto di atman nell’anima che sopravvive insieme
all’esperienza umana e a tutti i suoi ricordi, dai
quali Puomo per sua debolezza stenta a liberarsi,
suggeri a Buddha lopportunita di affermare
I'anatman. 11 rifiuto dell’attaccamento e il nirvana
mi sembrano corollari strettamente conseguen-
ziali.

La reincarnazione nel buddhismo tibetano non



mi sembra buddhismo, ma piuttosto frutto delle
tradizioni preesistenti al buddhismo, lo sciamane-
simo e la religione Bon. Gradirei una risposta
dagli amici di Pomaia.

Renzo Mammini

In risposta alla lettera del signor Mammini ri-
tengo opportuno chiarire alcuni punti essenziali
della dottrina del Buddha.

Nel buddhismo, in particolare nella scuola Pra-
sangika-Madhyamika, si parla di due livelli di
verita: una verita convenzionale e una verita ul-
tima. Con “verita convenzionale” ci si riferisce a
quei fenomeni, animati e inanimati, che ci ap-
paiono, benché non esistano inerentemente. Per
verita ultima si intende il modo di esistere
di questi fenomeni e cioé la loro mancanza di
natura propria. Per esempio, il modo di apparire
degli occhiali con le specifiche caratteristiche
(montatura, colore e cosi via) é verita convenzio-
nale; mentre il loro modo di essere privi di
vera esistenza & verita ultima. Mentre tutte le
coscienze sensoriali normali possono percepire la
verita convenzionale, soltanto chi ha realizzato
la visione profonda pud percepire la verita ulti-
ma. Queste due verita sono complementari e in-
terdipendenti.

Sembra che queste due verita siano state dal
Mammini erroneamente interpretate e quindi mi-
schiate. La persona che é un insieme di aggregati
psicofisici esiste convenzionalmente e in quanto

tale sperimenta felicita e sofferenza. Se perd cer-.

chiamo questa persona felice o sofferente, non
la si trova. Buddha ha negato lesistenza intrin-
seca di un*atman (anima o essenza della persona,
permanente, indipendente dagli aggregati psicofisi-
ci e autosufficente), ma con cid0 non ha negato
lesistenza convenzionale degli aggregati psico-
fisici della persona e fra questi esiste la mente
pit sottile.

Corpo e mente hanno una loro causa diretta:
il corpo é materia, la mente non lo ¢, il corpo ha
forma e colore, la mente non ha né forma, né
colore. Si puo dire quindi che la causa del corpo
(materia) ¢é il seme del padre e 'ovulo della ma-
dre, e la causa della mente (non materia) non
puod che essere la mente appena precedente. Un
detto dice: dall’albero dei fichi non nascono le

pesche”’; similmente il corpo non pud essere la
causa della mente e viceversa. Il seme e il suo
frutto, sebbene abbiano differenti forma e co-
lore, sono in relazione e costituiscono uno stesso
continuo. La pesca di oggi ha nel seme la sua
causa e questo ha nella precedente pesca la sua
origine e cosi via.

Al momento della morte si manifestano otto vi-
sioni mentali e ciascuna di queste é associata
ad altrettanti assorbimenti di elementi e coscien-
ze. Dapprima si assorbe lelemento terra nell’ele-
mento acqua: la forza fisica si affievolisce e si
sperimentano sensazioni di estrema debolezza. La
visione mentale che si percepisce & quella di un
miraggio, simile a quello che si pud vedere sulle
strade quando il calore si alza dall'asfalto.
Al termine di questi assorbimenti cid che
resta & la sottilissima mente primordiale, quel-
la che sempre va di rinascita in rinascita,
che si porta dietro il bagaglio karmico con rela-
tive impronte positive e negative, che si manife-
steranno nelle vite successive fino all’illuminazio-
ne. Quindi, poiché ta mente ha una continuita, é
possibile che ci siano casi di reminescenza delle
vite passate da parte di adulti e bambini; a mag-
gior ragione poi se queste sono esperienze di
esseri realizzati.

L’argomento affrontato nella lettera del Mam-
mini é comunque complesso e importante; per
ragioni di spazio tralascio alcuni punti, riservan-
domi di riprendere questi temi in un prossimo
articolo. Vorrei peraltro precisare fin d’ora che
la reincarnazione & una realta comune a tutti gli
esseri senzienti e riconosciuta da tutte le tradi-
zioni buddhiste. Inoltre desidero chiarire che il
buddhismo del Tibet, se anche ha avuto qualche
influenza della tipica cultura tibetana (come si e
verificato in Giappone con la cultura giapponese,
in Cina con quella cinese ecc.), non va confuso
con lo sciamanesimo e il bon. Studi piit seri
possono ampiamente dimostrare che il buddhismo
del Tibet & esclusivamente basato sugli insegna-
menti del Buddha, conservati e commentati dai
maestri indiani.

Massimo Andrani
coordinatore spirituale dell'Istituto
Lama Tzong Khapa di Pomaia

« Nella meditazione vipassana osserviamo il respiro andare e venire, seguen-

-

done i cambiamenti o i.disturbi. Come la vita, il respiro & dato e ripreso, per
cui bisogna essere consapevoli di questo incessante ricevere e perdere. Si tratta
di un processo molto profondo, completamente differente dagli esercizi volti a
controllare o manipolare il respiro per accedere a certi stati di coscienza o liberare

speciali energie ».

DHIRAVAMSA



Gli autori di questo quaderno

John Coleman: ingegnere elettronico statunitense, attivo discepolo del maestro birmano U Ba Khin per
oltre vent’anni, dirige in Inghilterra il centro di meditazione di Splatts House e guida corsi di vipassa-
na in diversi paesi europei.

Caterina Conio: titolare della cattedra di Religioni dell'India e dell’Estremo Oriente all’Universitd di Pi-
sa, attivamente impegnata nel dialogo interreligioso, dirige a Milano il centro Henri Le Saux.

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

Giampietro Fazion: musicista e pedagogista, curatore di raccolte di canti popolari umbri, ha trascritto
mantra indiani ed ha studiato in loco templi buddhisti cinesi; discepolo del maestro zen soto Fausto
Guareschi.

Mohandas Gandhi: apostolo della liberta e indipendenza dell’Ilndia con movimenti “non-violenti”, per la
elevatezza dei suoi principi religiosi, morali e sociali & universalmente appellato Mahatma, Grande Anima.

Sergio Marcoz: valdostano, iniziato ritualmente al Nembutsu presso il Tempio Shingyoji di Ginevra
del ramo Honpa-Hongwanji della scuola Jodo-Shinshu del Tempio Nishi-Hongwanji di Kyoto (Giappone).

Luigi Martinelli: ingegnere, autore di numerose pubblicazioni e traduzioni di testi budidhisti., ha fondato
nel 1964 I'Associazione Buddhista Italiana, che nel 1974 ha dotato di una pagoda nell’aretino, decoran-
dola con mosaici su temi buddhisti.

Connie Miller: statunitense, laurea in psicologia junghiana e religioni comparate, ¢ monaca buddhista dal
1978 e dal 1981 lavora all'Istituto Lama Tzong Khapa di Pomaia e nell’organizzazione internazionale
”Universal Education”.

‘Namkhai Norbu: tibetano, insegna cultura tibetana e mongola all’lstituto Orientale di Napoli; & tra i
pitt noti maestri di Dzog-chen, di cui dirige insegnamenti e ritiri in Europa, Nord-America ed Oriente.

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

Vincenzo Piga: giornalista, gid impegnato nel movimento sindacale e nella Comunita Economica Eu-
ropea, ha promosso nel 1981 la pubblicazione di PARAMITA; & presidente della Fondazione Maitreya.

Arcangela Santoro: insegna Archeologia e Storia dell’Arte dell’Asia Centrale all’Universita di Roma “La

Sapienza”, collabora a riviste scientifiche internazionali; & autrice con Mario Bussagli del volume ”Ar-
chitettura Orientale”.

Le citazioni di DHIRAVAMSA pubblicate in questo quaderno sono tratte dal libro
”La via del non attaccamento” (ed. Ubaldini, Roma 1980). Monaco thailandese di
tradizione buddhista theravada, Dhiravamsa, giunto a Londra negli anni Sessanta,
si & proposto di diffondere un insegnamento meditativo emancipato dal ’provincia-
lismo” della propria formazione monastica (lascio pertanto I'abito religioso) e nutrito
anche di cultura occidentale, in particolare quella della psicologia umanistica.
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