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Vijnana, il quinto skandha*
di Maria Angela Fala

Concludiamo con questo articolo la serie
dedicata ai cinque skandha o aggregati psi-
cofisici che, secondo la dottrina buddhista,
costituiscono la nostra persona.

Rivedendo brevemente come agiscono gli
skandha nel corso dell’esistenza, ricordiamo
che essi sono inseparabili, impermanenti, le-
gati alla sofferenza e insoddisfazione proprie
del divenire samsarico e, soprattutto, sono
vuoti di personalitd. Sono processi € non
cose, pertanto sono in continuo fluire. Non
c'® una entita-io sostanziale al di sotto di
questo fluire: & la teoria dell’anatta. L’esse-
re umano, come tutte le entita composte,
caratterizzate dalla nascita, dall’invecchia-
mento e dalla scomparsa, soggette a modifi-
cazioni e a cambiamenti, non & una realta
assoluta, ma rappresenta I’unione di questi
cinque skandha, di questi fattori materiali,
mentali e psichici i quali, condizionati dal
karma, operano nel continuo divenire sam-
sarico.

L’ultimo di questi skandha &, come abbia-
mo visto in PARAMITA 28, vinnana o la
coscienza che con la sensazione, la percezio-
ne e le attivitd mentali costituisce la nostra
parte psichica. Rivediamo come essi operino
insieme.

Prendiamo il caso della percezione visiva:
perché si possa vedere un oggetto, occorre
che questo possieda un attributo, la forma,
che lo faccia essere una cosa visibile e che
io abbia un organo materiale, ’occhio, atto
a vedere (1). Dall’incontro tra occhio e for-

ma visibile nasce la sensazione (secondo
skandha) che, attraverso la percezione (ter-
zo skandha), si tramuta da un’esperienza
indefinita a un’esperienza identificata e ri-
conosciuta. ‘Per esempio, si riconosce che
quell’oggetto rotondo sul tavolo & una mela.
Da questo momento, la funzione prevalente-
mente ricettiva presente si amplia con I’in-
tervento dei sankhara e del vinnana: ogni
sensazione e percezione ¢, infatti, in certa
misura influenzata dalle esperienze che chi
percepisce ha precedentemente avuto con
I’oggetto attualmente percepito o con i suoi
congeneri, dai suoi stati psicologici infini-
tamente vari, dalle predisposizioni anteriori
alla nascita, conseguenze delle vite passate
(funzione dei sankhara); la coscienza poi af-
ferra ’oggetto e 1o fa suo.

In pratica proprio in questo momento c’&
il contatto tra due elementi dell’aggregato
della forma materiale: questo scritto e i vo-
stri occhi. Nasce una sensazione visiva. La
vostra coscienza diviene consapevole delle
parole scritte, il vostro aggregato della per-
cezione identifica queste parole. Interviene
ora il vostro aggregato delle formazioni men-
tali che, a seconda dei condizionamenti, vi
fa stare attenti o distratti o magari annoiati
dal contenuto di queste parole.

Ritornando ad esaminare l'ultimo skan-
dha, quello della coscienza, prima di passare
a vedere gli sviluppi che questa ha avuto
nel corso dell’elaborazione del pensiero bud-
dhista mahayana, ricapitoliamo la sua fun-
zione secondo I’Abhidharma.

(*) I testi canonici vengono designati con una sigla internazionale, seguita dal numero romano in-
dicante uno dei vari libri della raccolta e dal numero arabo che si riferisce alla pagina corrispondente
nelle edizioni in lingua originale pali della Pali Text Society. Per es. con M.1. 111 p. 33, ci riferiamo al Majjhi-
ma Nikaya (Raccolta dei discorsi di media lunghezza), libro terzo, pagina 33. Le sigle usate piit comu-
nemente sono: A. per Anguttara Nikaya, D. per Digha Nikaya, S. per Samyutta Nikaya, Sn. per Sutta

Nipata, Dh. per Dhammapada, Ud. per Udana.



I1 vinnana ha sei modalita legate ai sei
sensi (i cinque sensi ordinari piu il senso
interno. o. senso mentale che recepisce ie
idee e i pensieri) e si riferisce principalmente
al flusso dei processi coscienti che caratte-
rizza la mente umana. Oltre a questo sta
anche ad indicare quello che & l’agente o il
centro personale responsabile delle azioni
compiute in una vita e che andranno ad
influenzare le future esistenze; in un certo
modo & il responsabile della continuita nel-
I’ambito sia di questa vita che al di la. Per
questo, abbiamo gia detto (vedi PARAMITA
23 e 24) che il vinnana ¢ stato spesso con-
siderato come il sostituto di quell’atman o
anima individuale che, secondo la tradizione
indiana, trasmigra di corpo in corpo fino al-
la liberazione e che il Buddha aveva recisa-
mente negato nella sua famosa dottrina del-
I’anatta (anatman in sanscrito), la dottrina
della non esistenza del sé (2).

Si pud dire quindi che il vinnana &
una dimensione, uno spazio interiore che
puo essere riempito di immagini provenienti
dalle varie porte dei sensi, ma che si pud
anche vuotare influendo cosi sul processo
di rinascita e di liberazione. « Per sua stes-
sa natura questo centro & dinamico e conti-
nuamente in trasformazione, con cambia-
menti che possono anche puntare in direzio-
ni opooste. Pud infatti divenire sempre pil
-dipendente dagli stimoli provenienti dal
mondo esterno, imbottendosi, magari, di con-
tenuti e ricordi, che trasformano il vinnana
nella nuova personalita della nascita futura.
D’altra parte, pud anche divenire maggiot-
mente indipendente, pilt puro: tramite della
chiarezza, raggiunge una pit profonda com-
prensione ¢ divenendo vuoto e quieto non
offre pilt alcuna base per ulteriori rinasci-
te » (3).

« Un monaco deve indagare in mo-
do che, mentre indaga, la sua .coscien-
za di cio che & a lui esterno rimanga
imperturbata, non dispersa, e quella
di cio che & interno non venga instau-
rata, cosicché non possa essere turba-
ta» (M, libro III, p. 223).

« Qualunque impermanenza, qua-
lunque dolore, qualunque predisposi-
zione al mutamento che alberghi nella
coscienza, costituisce il pericolo nella

coscienza. Qualunque controllo del-
I’ambizione e del desiderio della co-
scienza, 1o sbarazzarsi dell’ambizione e
del desiderio, costituisce il rifugio nel-
la coscienza » (M, Libro III, p. 18).

Bisogna quindi cercare di purificare la
coscienza attraverso la pratica meditati-
va (4) rendendola quieta, libera da inte-
resse ed attaccamento per cido' che viene
dall’esterno. In tal modo le attivita e il
continuo lavorio del vinnana possono es-
sere acquietati ed esso, non pit influen-
zato, si purifica. Il numero dei processi vie-
ne ridotto al minimo e si raggiunge 1’unita,
la non differenziazione, il distacco, la va-
cuita, lLa coscienza diviene cosi:

« libera da attributi, illimitata e ir-
radiante tutto intorno» (M, libro I,
p- 329).

Nel quaderno precedente abbiamo anche
accennato al fatto che, nel Mahayana, la
funzione della coscienza & stata molto svi-
luppata. Asanga e Vasubandhu ’hanno po-
sta al centro del pensiero della scuola yoga-
cara o appunto Vijnanavadin, la scuola del-
la coscienza (5).

Gia la scuola dei sarvastivadinah o vai-
bhasika (6) affermava che la conoscenza
sensibile € possibile solo se si presuppone
un organo mentale che ne sia alla base e che
funga da tramite delle varie esistenze indi-
viduali. I sutrantika (7) svilupperanno que-
sta idea e postuleranno l'esistenza di una
coscienza ricettacolo o alayavinnana che
contiene in sé i ”semi” o bija delle azioni
compiute, che permettono lo sviluppo della
persona nelle varie vite.

Con la scuola yogacara il concetto di
alayavinnana acquista maggior importanza.
Essa & una specie di inconscio nel quale, a
causa del karma, si accumulano le impres-
sioni (vasana), le tracce dinamiche di pre-
cedenti atti conoscitivi o immagini prodotte
da esperienze passate. Tali impregnazioni o
engrafie 0 predisposizioni e le azioni susse-
guenti (karma) mantengono ininterrottamen-
te efficiente il circuito del samsara.

.Dice Vasubandhu: « Il nome di serba-
toio (alaya) & impiegato perché & il ricetta-
colo di tutti i semi delle passioni (klesa)...



La parola alaya ha due.significati: il primo
¢ che tutte le essenze vi sono depositate, vi
sono installate; questo & il punto di vista
passivo, il secondo € che esso & depositato,
nstallato in tutte le essenze; & il punto di
vista attivo: il nome vinnana, che viene
dal verbo vijna, significa conoscere distinta-
mente » (8). Quindi l’alayavinnana, quale
ricettacolo di tutti i germi delle diverse im-
pressioni € ad un tempo attivo e passivo:
attivo in quanto ¢ causa del fenomenico,
passivo in quanto prodotto di questo cioe
delle sensazioni, emozioni, impressioni ecc.
Tutti i dharma si trovano nella coscienza
ricettacolo: i dharma passati allo stato di
impregnazioni (vasana) che diventano i semi
(bija) di dharma futuri. Si produce, infatti,
una data conoscenza che, poi, in forma del
tutto inconscia, meccanica, si riproduce fi-
no a che, quando si ritrovano unite le condi-
zioni necessarie, produce una nuova cono-
scenza (9). Questo spiega come soggettiva-
mente si produca una determinata conoscen-
za € come oggettivamente nasca una imma-
gine conseguente. Si produrranno quindi
concezioni vere € concezioni false come
per esempio la concezione dell’io.
L’alayavinnana, dice Asanga (10), & "pen-
siero” (citta) perché accumula le diverse im-
pregnazioni che diverranno i germi dei dhar-
ma futuri. Da essa nasce l’organo mentale
manas che sta alla base della conoscenza
sensibile, ciog ¢ il suo antecedente necessa-
rio (vedi PARAMITA 28), ¢ la condizione
principale del pensare ed € contaminato dal-
e passioni (klesa). Successivamente nascono
le sei coscienze in atto, le sei coscienze sen-
sibili. Quindi, secondo i vijnanavadin, il
citta, il manas e il vinnana in quanto pen-
siero, organo mentale e coscienza, sono ben
distinti tra loro, a differenza di cid che so-

(1) Vedere PARAMITA 29, Vinnana, la co-
scienza (1).

(2) Su questo cfr. PARAMITA 25, La natura
dell’io.

(3) RUNE E. A. JOHANSSON, La psicologia
dinamica del buddhismo antico, tr. it. Roma, Ubal-
dini 1980, p. 60-61.

(4) La coscienza, come citta, &€ uno dei fonda-
menti della presenza mentale; si pud vedere a pro-
posito J.'\GOLDSTEIN, L’esperienza della medita-
zione, tr. it. Bari, Laterza 1984 o il classico testo

stenevano alcune scuole ‘del piccolo veicolo,
che li consideravano dei sinonimi.

Secondo alcuni (11), ’alayavinnana, & as-
similabile all’idea di inconscio collettivo in
quanto serbatoio di immagini primordiali o
archetipi, di categorie universali, di intui-
zioni comuni agli uomini. Nel Lankavatara-
sutra troviamo infatti delle indicazioni che
consentono di ipotizzare 1’alayavinnana ele-
vato a coscienza transpersonale collettiva,
sostrato dell’infinita varieta di sentimenti e
idee comune a tutte le menti.

Terminiamo qui la nostra breve ricogni-
zione sui cinque skandha, che secondo la
dottrina buddhista costituiscono la nostra
individualita. I problemi legati a una loro
corretta interpretazione sono molti, come
abbiamo visto, soprattutto per gli ultimi
due, i sankhara e il vinnana, che rivestono
una notevole importanza anche nella cate-
na del paticcasamuppadai o origine dipen-
dente (12). Tra i vari skandha, il vinnana ¢
quello che pitt degli altri ha dato origine a
nuove interpretazioni ed elaborazioni da
parte delle scuole mahayana a cui, per bre-
vita di-spazio, abbiamo appena accennato.
Questo ¢ dovuto alla sua notevole impor-
tanza nell’ambito del processo di rinascita,
cosa che spesso lo ha fatto considerare come
sostituto di quell’anima- permanente, la cui
esistenza & stata sempre negata dal Bud-
dha (13). Dicono i testi: ’C’¢ I’atto (karma),
c’¢ la retribuzione dell’atto (karmavipaka),
ma non esiste chi compie l’atto, ’agente
(karaka) che alla morte getti via questi ag-
gregati (skandha) e ne assuma degli altri”.
Gli skandha sono dei processi dinamici, non
hanno un’unita effettiva: lavorano insieme,
ma, al di sotto di essi, non esiste nulla,
nessuna entita reale e permanente come una
anima, niente con cui ci si possa identificare.

di NYANAPONIKA, Il cuore della meditazione
buddhista, tr. it. Roma, Ubaldini 1978.

(5) Questa scuola fiori in India nel IV sec. d.C.
ed ebbe grande successo affermandosi anche in
Cina per merito di Paramartha e Hsuan-tsang. Si
tratta di una sorta di idealismo in cui tutto si ri-
solve nella coscienza che assorbe in s&¢ sia il sog-
getto conoscente che 1’oggetto conosciuto. La cau-
sa della nostra illusione dell’esistenza di un mon-
do oggettivo sta nel considerare la proiezione del
nostro pensiero o coscienza come un mondo indi-



pendente da questo: solo il pensiero esiste e tutto
esiste solo nel pensiero. I principali esponenti di
questa scuola furono appunto Asanga e Vasuban-
dhu.

(6) E’ una delle diciotto scuole dell’Hinayana,
presente nel III sec. a.C.; furono anche chiamati
Vaibhasika perché ebbero in grande considerazio-
ne la Mahavibhasa di Vasumitra.

(7) E’ una scuola antica del buddhismo che si
basava solo su quella parte del canone che con-
tiene i sutra del Buddha. E’ stata un ponte di
passaggio tra I’Hinayana e la scuola madhyamika.

(8) VASUBANDHU, TRIMSIKA, ”La trentina
di strofe concernenti I'idea pura”, tr. nostra.

(9) I semi non maturano insieme, alcuni con-
tinuano il loro sviluppo nell’alayavinnana perma-
nendo come conoscenze potenziali, altri si trasfor-
mano rapidamente in atto a secondo delle condi-
zioni.

(10) Vedi A. PEZZALI, L’idealismo buddhista
di Asanga, Bologna, EM.I. 1984.

(11) Per esempio Suzuki in FROMM-SUZUKI-
DE MARTINO, Psicoanalisi e buddhismo zen, tr.
it. Roma, Ubaldini 1968. Ricordiamo la definizione
che Jung da di inconscio collettivo: ”In ogni indi-
viduo esistono, accanto ai suoi ricordi personali,
le grandi immagini primordiali, le rappresenta-
zioni umane virtuali delle cose cosi come sono
state sempre trasmesse da una generazione a
un’altra per mezzo delle strutture del cervello”,
da DELAY-PICHOT, Compendio di psicologia,
Firenze, Giunti 1965, p. 327.

(12) Nel paticcasamuppada i sankhara condizio-
nano il vinnana e sono a loro volta condizionati
dall’avidya (ignoranza). Questi tre fattori rappre-
sentano, se vogliamo, la nostra vita anteriore o le
nostre predisposizioni che influenzano la vita
presente.

(13) Una bella nota sulla dottrina dell’anatta e
sulla gradualita dell’insegnamento del Buddha su
un tema di cosi difficile comprensione si pud tro-
vare in T.R.V. MURTI, La filosofia centrale del
buddhismo, tr. it. Roma, Ubaldini 1983, p. 167.

Appello del Dalai Lama per il Tibet

Pubblichiamo I’appello lanciato dal Dalai
Lama a conclusione del discorso rivolto ai
buddhisti americani nel 1987.

Abbiamo bisogno dell’appoggio pubblico, del-
lespressione attiva della vostra simpatia nei nostri
confronti. Vi prego di ricordarvene e di esprimere,
ogni volta se ne presenti l'occasione, la vostra
profonda solidarieta alla causa tibetana. In quanto
praticanti Buddhisti dovreste comprendere la ne-
cessita di preservare il Buddhismo Tibetano. E
perché cio possa avvenire, la terra, cioé il paese
del Tibet & di importanza cruciale. Per quasi tren-
t'anni abbiamo fatto del nostro meglio per pre-
servare le tradizioni tibetane fuori dal Tibet e in
questo tentativo abbiamo avuto un relativo suc-
cesso. Esiste tuttavia il reale pericolo che, col
passare del tempo, le nostre tradizioni si modifichi-
no e non soprayvvivano, lontane dalla naturale pro-
tezione della madrepatria. Quindi, per la salva-
guardia del Buddhismo Tibetano, che pud essere
considerato come la pitt completa espressione del
Buddhadharma, il sacro territorio del Tibet & di
importanza vitale. E’ molto improbabile che possa
sopravvivere come entitd culturale e spirituale se
la sua realta fisica verra soffocata dall’occupazione
Cinese. Per quetso motivo non possiamo sottrarci

alla responsabilita di tentare di migliorare la sua
situazione politica.

Naturalmente questo appoggio attivo alla causa
tibetana non é soltanto un fatto politico: é una
opera di Dharma. Noi non siamo contro i Cinesi,
abbiamo al contrario una grande ammirazione per
la civilta cinese. Stiamo solo cercando di farci
riconoscere cio che ci é dovuto per diritto, di
salvare il nostro popolo e di preservare il Buddha-
dharma. Sogno un nuovo Tibet. Una terra libera,
una zona di pace dove oltre sei milioni di persone
potranno ripristinare le loro tradizioni spirituali
rimanendo pero in sintonia con gli aspetti migliori
del mondo moderno. Lo vedo come un luogo in
cui tutti i popoli, compresi i nostri vicini d’oriente,
saranno benvenuti e felici di godere dell’aria friz-
zante e della tersa luce delle montagne. Sogno un
nuovo Tibet dove il visitatore trovera la giusta
ispirazione seguendo uno stile di vita pacifico e
spirituale che, forse, lo aiutera a comprendere
meglio il mondo da cui proviene e dal quale si é
separato per trascorrere un periodo di meditazione
tra i nostri monti.

Con il vostro aiuto potremo tornare in Tibet.

Questo e il momento in cui praticare significa
agire.



La similitudine del midollo

Con questo insegnamento — n. 29 e 30 della raccolta Majjhima Nikaya

« Discorsi di media lunghezza » — il Buddha ci dice: « Non praticate con finalita

modeste; non accontentatevi di conseguire provvisorie condizioni mentali di bene-

volenza, di calma, di erudizione; spingetevi piit avanti, fino a realizzare la duratura

liberta della mente nella consapevolezza, sciolti da ogni legame immanente e
trascendente ».

Una volta il Signore Buddha stando a
Rajagaha nel parco del monte Vulture, ri-
cordando il tradimento di Devadatta, cosi
parlo:

« Qualche giovane riflettendo: “Sono op-
presso dalla inquietudine perché sono nato,
agisco e devo morire in mezzo alle soffe-
renze, alle disgrazie, ai lamenti e alla di-
sperazione”, pu0 decidersi a vivere da ere-
mita per trovare una via che gli consenta
di eliminare tutta questa massa di disgra-
zie che la vita sociale porta con sé.

Isolandosi dal mondo, pud darsi che ar-
rivi a godere fama, onori e anche guadagni.
Di questo egli pud sentirsi soddisfatto; il
suo scopo gli pud parere raggiunto. Allora
puo essere che egli esalti il suo io e di-
sprezzi gli altri dicendo: ”Io sono divenuto
famoso, le altre persone sono meno intelli-
genti e valgono poco”. Percid, cosi esaltato
da fama e onori, diviene indolente e pigro
e questo gli portera certamente, in seguito,
cattive conseguenze.

E’ come se una persona cercando e de-
siderando trovare il midollo di un albero
grande e robusto, trascurando lo stesso mi-
dollo, trascurando il tenero legno che lo
circonda, trascurando la corteccia e i gio-
vani virgulti, tagliasse rami e fogliame del-
Palbero e li recasse con sé¢ ritenendoli il
midollo di quello. Una persona competente
riderebbe certo di lui!

Ma potrebbe anche darsi che qualche gio-
vane, dopo essersi cosi isolato e dopo aver
ricevuto fama, onori e guadagni non si

senta soddisfatto e non ceda alla pigrizia
e al torpore mentale, ma si accinga diligen-
temente ad acquistare un esemplare costu-
me morale. Raggiunto perd questo scopo,
egli potrebbe dichiarare, sentendosi allora
soddisfatto: ”’Io ora sono un esempio di
virtt ed ho un carattere ammirevole, men-
tre gli altri sono pieni di vizi ed hanno un
pessimo carattere”. Esaltando, cosi, se stes-
so, il giovane puo divenire indolente e pigro
adagiandosi su quanto raggiunto.

E’ come se una persona, cercando di tro-
vare il midollo di un albero grande e robu-
sto, trascurando lo stesso midollo, trascu-
rando il tenero legno che lo circonda e la
corteccia che lo protegge, tagliasse e portas-
se con sé i giovani virgulti considerandoli il
midollo da lui cercato. Un esperto botanico
si riderebbe ancora di lui.

Ma potrebbe anche accadere che qualche
giovane, dopo essersi isolato dal mondo e
dopo aver acquistato un costume morale
esemplare non sia soddisfatto e, quindi, sen-
za esaltarsi per il successo raggiunto, appli-
candosi diligentemente, arrivi ad ottenere
un’ottima concentrazione ed attenzione men-
tale. Contento, allora, di essere arrivato a
tanto, potrebbe pensare orgogliosamente:
”Jo so concentrare la mente come voglio,
gli altri non sanno farlo ¢ la loro mente ¢
vagante”. A causa di questa sua esaltazione
il giovane potrebbe divenire indolente e ca-
dere in una vita di torpore.

E’ come se una persona, volendo trovare
il midollo di un albero grande e robusto,



trascurando lo stesso midollo e il temero
legno che lo circonda, tagliasse pezzi di cor-
teccia e, caricatone un carretto, pensasse di
trasportare via il midollo da lui cercato. Uno
spettatore competente ed esperto riderebbe
della sua insipienza.

Ma potrebbe anche darsi che qualche gio-
vane, dopo essersi isolato per ricercare la
eliminazione della sofferenza del mondo, do-
po aver acquistato un perfetto costume
morale e guadagnato fama, dopo aver rag-
giunto la possibilita di concentrare la mente
a sua volonta, non sia soddisfatto per quan-
to ottenuto e, dedicandosi con diligenza,
arrivi alla introspezione e conoscenza pro-
fonda delle cose. Egli, allora, coperto di
onori, di gloria e di guadagni, soddisfatto
di se stesso, si potrebbe esaltare disprezzan-
do gli altri col pensare: ”’Io conosco, io in-

tuisco la verita, gli altri sono ignoranti e -

ciechi”. A causa di questo egli da esultante
potrebbe divenire indolente e torpido vi-
vendo cosi una vita statica ed inerte.

E’ come se una persona, volendo trovare
il midollo di un albero grande e robusto,
trascurando lo stesso midollo, per ignoran-
za lo scambiasse con il tenero legno che lo
circonda e si caricasse con questo pensando
di aver trovato il midollo che cercava. Un
botanico competente ed esperto che lo os-
servasse, ne noterebbe la illusa ignoranza e
ne riderebbe tra sé. )

E potrebbe ancora avvenire, che qualcu-
no, isolandosi per eliminare I'inquietudine e

I’angoscia della vita, pur arrivando a fama,
onori e guadagni, pur raggiungendo una
perfezione di costumi morali, pur ottenendo
una perfetta concentrazione mentale, pur
realizzando una profonda conoscenza delle
cose ¢ una intuizione corretta della verita,
senza esaltarsi o inorgoglirsi di se stesso e
senza disprezzare gli altri, dedicando dili-
gentemente la intuizione meditativa cosi
acquisita, riesca a liberarsi, dapprima, dai
legami generati dalle cose situate nello spa-
zio e nel tempo ed, in seguito, anche da
quelli trascendenti che sono al di fuori dello -
spazio € del tempo.

Egli potrebbe, allora, dedicare la mente
a scopi piu alti che non la conoscenza delle
eose mondane o extramondane e, arrivando
al piano della saggezza intuitiva, distruggen-
do le radici della sofferenza del mondo, po-
trebbe cosi veramente raggiungere il midollo

.dell’albero e la propria pace.

Perché, o monaci, la via della Illumina-
zione non & fatta per conquistare onori, glo-
ria, fama o guadagni; non per raggiungere
un alto livello morale, né per avere una
mente pieghevole ed ubbidiente, né per ot-
tenere una profonda conoscenza dei feno-
meni mondani o extramondani. La Via della
IHuminazione & fatta per ottenere una incrol-
labile liberta della mente; questo & lo scopo
del Nobile Cammino, questo & il midollo e
il culmine della ricerca ». v

Cosi parlo il Signore Buddha e i monaci
si rallegrarono delle sue parole.

Una ricerca religiosa comincia dal fare conoscenza con se stessi: non dando
le cose per scontate, non basandosi su cid che & noto al cervello, ma con l'umilta
di guardare di persona, con un incontro diretto, immediato, semplice, con i fatti

del proprio essere.

VIMALA THAKAR

11 silenzio fa' parte della vita quanto le .vostre parole o il suono. La vita
& incompleta, senza il silenzio, senza la pace, senza il rilassamento. Percid la
meditazione vi introduce allaltra dimensione della vita, che viene ignorata, che
non abbiamo esplorato, ed & per questo che siamo denutriti. E i nostri movimenti
sanno di frammentazione interiore, di divisione; il nostro parlare sa di rumore,
di pensieri ed emozioni in cui viviamo. I nostri rapporti sanno di anarchia

interiore e di caos, emotivo e intellettuale.

VIMALA THAKAR



Da__l_ Dhammapada

4 - Puppa vagga, il ‘canto del fiore

a cura di Luigi Martinelli

Continuiamo la pubblicazione del DHAM-
MAPADA, dal libro « Etica buddhista ed
etica cristiana» di Luigi Martinelli. Quello
che presentiamo € il quarto canto e la rela-
tiva introduzione. Il volume completo pud
essere ordinato con il versamento di lire
10.000 su c.c..p. n. 25293507, intestato a
« Luigi Martinelli - Via Fra’ Bartolommeo,
46 - Firenze ».

Questo capitolo, insieme al capitolo 23,
sono i due unici capitoli del Dhammapada
in cui il soggetto trattato ha carattere sim-
bolico. Un fiore e un nobile animale, lele-
fante, sono i soggetti presi a prestito dalla
natura come esempio di quanto si vuol espri-
mere. Il fiore e, in questo caso, il simbolo
che rappresenta bene la verita fondamentale
trovata dal Buddha, cioé I'impermanenza di
tutte le cose e il 10ro inevitabile sorgere e
decadere. Le ultime parole del Buddha furo-
no: « Tutto cid che & condizionato & imper-
manente. Lavorate con diligenza per la vo-
stra salvezza ». Perché impermanente & sino-
nimo di dolore e insoddisfaZione e proprio
per sfuggire a questa sofferenza dell’imper-

manente, il Buddha ha predicato la sua Dot-

trina della Liberazione.
Un oggetto materiale, un ideale, un pen-
siero che sorgano in questo mondo della

materia o della nostra mente hanno neces-

sariamente una durata limitata, perché sor-
gono nello spazio e nel tempo e nello spazio

e nel tempo debbono inevitabilmente scom-

parire. E questo avviene sia che Il’oggetto
0 il pensiero produca in noi una sensazione

di piacere o di repulsione o anche di indif-

ferenza, percid, dice il Buddha, sempre sa-

remo insoddisfatti delle cose della vita se

noi ci attacchiamo a queste transitorie per-
cezioni. La paura e il timore derivano, da
questa mutevolezza e da esse l'ansia e l'in-
quietudine. Comprendere il carattere di que-

sta _impermanenza e agire in conseguenza
vuol dire non attaccarsi a nessuna cosa e
quindi essere immuni da dolorose delusioni.
Questa ¢ la via della meditazione indicata
dal Buddha.

Il fiore & il simbolo dell’esistenza umana.
Esso sorge, bello e splendido, pieno di colo-
re e di vita, ma la sua sorte & gia decisa fin
dalla sua nascita. Esso dovra essere reciso,
dovra morire. Soltanto comprendendo che
questa bellezza del fiore che sorge e la
piacevolezza del suo profumo sono miraggi
transitori, soltanto non afferrandosi a questi
miraggi, non considerandoli cose reali e de-
siderabili, si puo evitare la sofferenza pro-
dotta dalla inevitabile putrefazione e morte.
Il fiore ricorda anche, con la sua nascita,
che viene dalla terra, a volte dalla putredi-
ne, cioé che la vita nasce sempre dalla
morte.

Dopo aver trattato questo simbolismo fon-
damentale del fiore, le strofe seguenti del
capitolo passano a considerare altre forme
simboliche che il fiore pud rappresentare.

Un fiore ha due qualita ammirevoli: la
bellezza e il profumo. Esso percid agisce sui.
sensi della vista e dell’olfatto. Ora, 'olfatto
€, in un certo senso, piy simile al tatto che
la vista in quanto che, per esso, si richiede
la vicinanza spaziale di una qualche ema-
nazione materiale dell’oggetto con le papille
olfattive, mentre il collegamento che inter-
cede tra Foggetto e I’organo visivo é di
carattere non materiale, ma composto di una -
radiazione di energia eletiromagnetica. Per-
cid la bellezza si presta meglio ad essere il
simbolo della parola, mentre il profumo
pud, piit appropriatamente, rappresentare
lazione.

Questa similitudine viene considerata nel-

Ae strofe 51 e 52 per dettare il precetto mo-



rale che una buona parola non seguita da
una sua realizzazione é simile ad un fiore
bello ma senza profumo. Ed é ancora un
delizioso profumo quello che emana da un
uomo puro e giusto, che agisce con retta
condotta. 1l suo profumo si pud percepire
da molto lontano e da chiunque.

In modo analogo Gesit dice nel Vangelo
che le buone opere rifulgono come una lam-
pada posta in alto per illuminare il mondo
e che non si pud nascondere sotto un mog-
gio la lampada della virti.

1l fiore in ogni dottrina ha il carattere del-
la purezza, dell’omaggio e della grata vene-
razione. L’offerta del fiore rappresenta sem-
pre un riconoscimento di venerazione del-
Iofferente verso la persona o il simbolo a
cui viene donato e, per questo, i templi di
tutte le religioni sono, generalmente, pieni

44 Chi conoscera questa terra,

di fiori che i fedeli donano, riconoscenti, a
chi li ha aiutati a sollevarsi dalle loro soffe-
renze materiali o morali. Degno di ammi-
razione é percio il fiore, ma anche simbolo
profondo da meditare e da comprendere.
La bellezza, le azioni buone, sono cose effi-
mere, occorre affrettarsi a purificare la men-
te, recidere il fiore della illusione ed entrare
nel Cammino dove é assente la morte.

Il simbolo della vita, per il cristiano ¢é la
croce, che rappresenta la sofferenza creata
dal peccato ed é inevitabile da sopportare;
il simbolo della vita, per il buddhista, ¢ il
fiore di loto, che rappresenta la stessa soffe-
renza come sorgere e decadere degli elementi
della vita stessa. E’, pero, possibile distrug-
gere questa sofferenza durante la vita stessa
quando si recida il fiore di Maro e la sua
illusione (strofa 46).

il regno di Yama e quello con gli Dei?
Chi cogliera la ben annunciata Via della Dottrina,
come un esperto un fiore?

45 L’iniziato conoscera questa terra,
il regno di Yama e quello con gli Dei.
L’iniziato cogliera la ben annunciata Via della Dottrina
come un esperto un fiore.

46 Conoscendo che questo corpo & simile alla nebbia,
avendo ben compreso che le cose sono un miraggio,
Avendo reciso il fiore di Maro
si puod andare dove & assente la morte.

47 Proprio cosi come i fiori

vien colto I'uvomo dalla mente bramosa.
Come una grande inondazione su un villaggio addormentato,
la morte lo va afferrando.

48 Proprio cosi come i fiori,

vien colto I'uomo dalla mente bramosa,
Cosi insoddisfatto nel proprio piacere,
la morte ne fa suo dominio.

49 Come la vespa sul fiore,

senza sciuparne il colore e l’odore,
Yola via dopo succhiato il nettare,
cosi si comporti il monaco al villaggio.



50

51

52

53
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55

56

57
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Non gli errori altrui,

non il fatto o non fatto degli altri,
Si dovrebbe considerare di se stessi

il proprio fatto e non fatto.

Come uno splendido fiore,
variopinto, ma senza profumo,
Cosi la buona parola
¢ senza frutto se non realizzata.

Come uno splendido fiore,
variopinto e anche profumato
Cosi la buona parola
& fruttuosa se realizzata.

Come da un mucchio di fiori
si possono far fare molti serti,
Cosi fra la nascita e la morte,
si possono fare molte buone azioni,

Nessun odore viene contro vento,
né dal sandalo, né dal cespuglio di gelsomino,
Ma il profumo del saggio viene contro vento:
un uomo giusto diffonde fragranza in ogni direzione.

1l sandalo oppure la tagara,
il loto o anche il gelsomino:
Il profumo sorto da tutti questi
¢ incomparabile alla fragranza della condotta pura.

Di poco conto & il profumo di quelli,
sia del sandalo che della tagara,

La fragranza di chi segue una condotta pura
arriva altissima sino agli Dei.

Di coloro dotati di condotta pura,
che dimorano vigilanti,

Liberi nella retta conoscenza,
Maro non domina il cammino.

Come in un mucchio di spazzatura,
abbandonata in una grande strada,
Il loto la pud sorgere,
col suo puro e delizioso odore,

Cosi nel mucchio dei reietti,
tra ciechi-nati ed ignoranti,

Si erge splendido in saggezza
11 discepolo dell’Illuminato.
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Felicita, sofferenza e nirvana
di Ajahn Sumedho

E’ questa la terza ed ultima parte del sag-
gio « Now is the Knowing » (Il presente &
conoscenza) del monaco buddhista ameri-
cano ven. Ajahn Sumedho, che pubblichia-
mo per gentile autorizzazione della « Ama-
ravati Publications ». Le altre parti sono
state pubblicate su PARAMITA 27 e 28.

1. Si pud imparare tanto dai bambini
piccoli perché non camuffano i loro senti-
menti. Essi esprimono cid che sentono al mo-
mento: quando sono infelici cominciano a
piangere, quando sono felici ridono. Qualche
tempo fa andai a casa di un laico. Quando
arrivai li ero in compagnia del mio ospite, e
la sua bambina fu molto contenta di vederlo.
Dopo un po’ egli disse: « Devo portare il
Ven. Sumedho all’'universita del Sussex per
un discorso ». Uscimmo di casa, ma la bam-
bina divenne rossa in viso € comincid a gri-
dare angosciata. 11 padre le disse: « Ritorno
fra un’ora », ma lei non era sviluppata fino al
punto di comprendere «Ritorno fra un’ora».
L’immediatezza della separazione dalla per-
sona amata era angoscia. Notate quante vol-
te nella vita c’¢ quel dispiacere di fronte
al separarsi da qualcosa che ci piace, da
qualcuno che amiamo o dal luogo dove ci &
grato stare. Quando siete veramente consa-
pevoli potete vedere questo « non voler se-
pararsi », il ‘dispiacere. Dal momento che
siamo adulti lasciamo perdere se sappiamo
di poter tornare, ma il dispiacere & anco-
ra li.

Da novembre a marzo scorsi ho viaggia-
to per il mondo. Quando arrivavo in agro-
porto qualcuno mi riceveva con un « Helld »,
e qualche giorno piil tardi era un « Arrive-
derci! ». C'era sempre questo desiderio del
ritorno, e dicevo: « Si, ritornerd... ». Cosi
mi sono impegnato per ’anno prossimo. Nion
possiamo dire « Addio per sempre » a qual-
cuno che ci piace, non € vero? Diciamo: « Ti
rivedrd », « Ti telefonerd », « Ti scriverd »,
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oppure « ..alla prossima volta ». Abbiamo
tante frasi per coprire il dispiacere ed il
senso di separazione.

‘Con la meditazione notiamo, semplice-
mente osserviamo cos’® veramente il di-
spiacere. Non vogliamo dire che non do-
vremmo sentirci tristi quando ci separiamo
da qualcuno che amiamo, & naturale sen-
tirci in quel modo, non & vero? Ma meditan-
do incominciamo a testimoniare il dispia-
cere, cosi da comprenderlo piuttosto che
cercare di sopprimerlo, di far finta che sia
qualcosa di pitt di quello che ¢, o di cercare
di dimenticarlo. In Inghilterra la gente ten-
de a sopprimere il dispiacere quando muore
qualcuno. Si cerca di non piangere e di
non essere emotivi. Gli inglesi non voglio-
no fare scenate e tengono « il labbro supe-
riore rigido ». Quando cominciano a medi-
tare possono improvvisamente ritrovarsi a
piangere sulla morte di qualcuno scompar-
so quindici anni prima. Allora non avevano
pianto, cosi hanno finito col farlo quindici
anni dopo. Quando muore qualcuno, non
vogliono ammettere il dolore relativo, né
fare scenate, perohé considerano una forma
di debolezza tutto cid, e perché pensano
che possa essere imbarazzante per gli altri.
Cosi si sopprimono e si trattengono le cose,
non riconoscendone in tal modo la natura
per quello che wveramente ¢ mon ricono-
scendo cosi la durezza della condizione
umana, per imparare da essa. Nella medi-
tazione facciamo si che la mente si apra
e lasciamo che le cose che sono state repres-
se o soppresse diventino coscienti; perché
quando le cose diventano coscienti hanno
un loro modo di cessare, invece di essere
semplicemente represse di nuovo. Lascia-
mo che le cose prendano il foro corso verso
la cessazione, lasciamo che le cose passino,
invece di spingerle via. ,

iIn genere rimuoviamo certe cose, rifiu-
tandoci di accettarle e riconoscerle. Ogni



qual volta ci sentiamo offesi o irritati, quan-
do siamo annoiati, quando insorgono senti-
menti spiacevoli, guardiamo dei bei fiori o
il cielo, leggiamo un libro, guardiamo la
TV, facciamo qualcosa insomma, per di-
strarci. Non siamo mai pienamente e consa-
pevolmente annoiati, pienamente arrabbiati,
Non riconosciamo la nostra disperazione o
delusione perché possiamo sempre fuggire
verso qualcosa d’altro. Possiamo sempre
andare al frigorifero, mangiare dolci e ca-
ramelle, ascoltare lo stereo. E’ cosi facile
assorbirci nella musica o in qualcos’altro di
eccitante, interessante, bello o acquietante,
per sfuggire la noia e la disperazione. Guar-
date la nostra dipendenza dalla TV o dalla
lettura. Ci sono tante pubblicazioni che do-
vrebbero essere bruciate, ci sono libri inuti-
li dappertutto; c% tanta gente che scrive
senza aver niente di valido da dire. I divi
cinematografici, non tanto piacevoli oggi-
giorno, scrivono le loro autobiografie e
fanno un mucchio di soldi. Ci sono le co-
lonne dei pettegolezzi: c'& tanta gente che
sfugge la noia della propria esistenza, il
malcontento, il tedio, con la lettura di pette-
golezzi sui divi cinematografici o su altre
personalita pubbliche. Non abbiamo mai
accettato la noia con piena consapevolezza.
Non appena essa si manifesta nella mente,
cerchiamo di volgerci a qualcosa di interes-
sante, a qualcosa di piacevole. Ma nella me-
ditazione lasciamo che la noia esista; fac-
ciamo in modo da vivere in piena consape-
volezza la noia, la depressione, il tedio, la
gelosia, la rabbia ed il disgusto. Incomincia-
mo ad accettare- ed essere consapevoli di
tutte le esperienze, disgustose e spiacevoli,
che abbiamo represso ed allontanato dalla
nostra consapevolezza, esperienze che non
abbiamo mai veramente accettato, né osser-
vato. Non le vediamo pilt ‘come problemi
della personalita, ma le guardiamo con I’oc-
chio della compassione. Con gentilezza e
saggezza, lasciamo che le cose prendano il
loro corso naturale verso la cessazione, in-
vece di farle girare in tondo nei vecchi cicli
dell’abitudine. Cerchiamo sempre di control-
Jare, siamo sempre intrappolati in qualche
monotono abito mentale, se non lasciamo
che le cose seguano il loro corso naturale.
Quando siamo spossati o depressi, siamo
incapaci di apprezzare la bellezza delle co-
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se, perché non le vediamo veramente come
esse sono in realta.

2. Ricordo I'esperienza che ebbi durante
il primo anno di meditazione in Thailandia.
Passai la maggior parte di quel primo anno
in una piccola capanna, ed i primi mesi
furono veramente terribili. Nella mente con-
tinuavano a venire a galla ogni tipo di
cose: ossessioni, paure, terrore ed odio. Non
mi ero mai reso conto di essere un tipo che
odiava il prossimo, ma durante quei primi
mesi di meditazione sembrava che odiassi
tutti. Non ero in grado di pensare nulla
di buono per nessuno, c’era tanta avver-
sione che veniva a galla e si manifestava nel
campo della consapevolezza. Poi, un po-
meriggio, cominciai ad avere questa strar
visione (in realtd pensai che stavo uscendo
di senno): vidi persone che uscivano dal
mio cervello. Vidi mia madre semplicemente
uscire dal mio cervello nel vuoto, € scom-
parire nello spazio. Poi seguirono mio pa-
dre e mia sorella. Vidi davvero queste per-
sone che uscivano dalla mia testa. Pensai:
« Sono matto. Sono uscito di senno! », ma
non fu un’esperienza spiacevole. Il mattino
successivo, quando mi svegliai € mi guardai
intorno, sentii ohe tutto cid che vedevo era
bello. Tutto, anche il dettaglio pit brutto,
era bello. [Ero in uno stato di timore sacro.
La capanna, una struttura rustica € non
bella secondo il gusto comune, mi sembro
un palazzo. Gli alberi che crescevano sten-
tati li fuori, mi parvero una foresta bellis-
sima. Raggi di sole attraverso la finestra
inondavano una stoviglia di plastica, ¢ la
stoviglia di plastica appariva bella! Quel
senso di bellezza rimase con me per circa
una settimana. Poi, riflettendo su di esso,
mi resi conto che quello ¢ il modo in cui
le cose realmente sono quando la mente &
chiara. Fino ad allora avevo guardato at-
traverso una finestra sporca, € ton gli anni
mi ero cosi abituato alla feccia ed allo
sporco sulla finestra, che non mi ero reso
conto che fosse sporca: avevo pensato che
quello fosse il suo stato naturale.

Quando siamo abituati a guardare attra-
verso una finestra sporca, tutto appare gri-
gio, sporco e brutto. La meditazione & un
modo per pulire la finestra, purificare la
mente, lasciare che le cose vengano a galla



nella consapevolezza e lasciarle andare. Poi
con la facoltd della saggezza, la saggezza-
Buddha, osserviamo le cose come sono in
realtd. Non € questione di attaccarsi alla bel-
lezza, alla purezza della mente, ma di com-
prendere veramente. ‘Si tratta di riflettere
saggiamente sulle modalita attraverso le qua-
li la natura opera, cosi da non venir pilt de-
lusi da essa col crearci abitudini di vita che
sono ignoranza.

Nascita vuol dire vecchiaia, malattia e
morte, ma questo ha a che fare con il vo-
stro corpo, non ¢ voi. Il vostro corpo non
€ veramente vostro. Non importa quale pos-
sa essere la vostra apparenza, che siate sani
o malati, che siate belli o non belli, che
siate neri, bianchi o altro, tutto questo
¢ non-sé. Questo & cid che vogliamo dire
con anatta, che i corpi umani appartengono
alla natura, che seguono le leggi della natu-
ra; nascono, crescono, invecchiano e muoio-
no. ‘Ora forse possiamo comprendere tutto
cid razionalmente, ma emotivamente ¢ un
attaccamento molto forte verso il corpo.
Nella meditazione cominciamo a vedere que-
sto attaccamento. Non prendiamo la posi-
zione che non dovremmo essere attaccati
dicendo: « Il mio problema & che sono at-
taccato al mio corpo, non dovrei esserlo per-
ché cid & male. Se fossi una persona saggla
non sarei attaccato ad esso ». Tutto ¢id0 non €
altro che la creazione di un nuovo ideale.
E’ come cercare di arrampicarsi su un al-
bero partendo dalla cima e dicendo: « Do-
vrei essere sulla cima dell’albero. Non do-
vrei essere quaggill ». Ma per quanto ci piac-
cia pensare di essere sulla cima, dobbiamo
umilmente accettare che le cose non stanno
cosi. All'inizio dobbiamo sostare vicino al
tronco dell’albero, all’altezza delle radici,
osservando le cose pitl grossolane ed ordi-
narie, prima di poterci identificare con qual-
siasi cosa si trovi sulla cima dell’albero. Que-
sta € la via della riflessione saggia. Non si
tratta di cercare di purificare la mente
per poi attaccarsi alla purezza. N¢ si
tratta di cercare solo di affinare la consape-
volezza, cosicché possiamo indurre alti stati
di concentrazione ogni volta che ce ne viene
il destro, poiché anche i piu alti stati di
consapevolezza sono insoddisfacenti, sono
dipendenti da tante altre cose. Nibbana non
- & dipendente da qualsiasi altra gondizione.
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Tutte le condizioni, di qualunque natura,
brutte, belle, sgradevoli, raffinate e cosi via,
appaiono e passano via, ma non interferi-
scono con Nibbana, con la pace della mente.

Non ci stiamo allontanando dal mondo
sensoriale per mezzo dell’avversione, per-
ché se cerchiamo di annientare i sensi, an-
che questa diventa un’abitudine acquisita
ciecamente, mentre cerchiamo di liberarci
da ciod che non ci piace. Questa ¢ la ragione
per cui dobbiamo essere molto pazienti.

3. Questa vita da essere umano € una
vita di meditazione. Guardate la vostra vita
come al periodo di meditazione, invece di’
riservare quest’ultima ad un ritiro di dieci
giorni. Forse voi pensate: « Ho meditato
per dieci giorni. Pensavo di essere illumi-
nato, ma per qualche ragione, quando sono
arrivato a casa, non mi sono piu sentito ik
luminato. Vorrei tornare e fare un ritiro pitt
lungo per sentirmi pitt illuminato dell’ulti-
ma volta. Sarebbe bello avere uno stato pilt
elevato’ di consapevolezza ». In realta, pilt
raffinati voi diventate, pili grossolana vi do-
vra sembrare la vita di tutti i giorni. Diven-
tate pil elevati, ma quando poi tornate alla
vita mondana di tutti i giorni in citta, € per-
fino peggio di prima, non ¢ vero? Saliti cosi
in alto, la normalitd della vita vi sembra
molto piu ordinaria, grossolana e spiacevo-
le. La via verso la saggezza della visione in-
teriore € contraddistinta dal non aver pre-
ferenze né per la raffinatezza, né per la
grossolanita; essa € piuttosto contraddistin-
ta dal riconescimento che gli aspetti raffinati
e grossolani della consapevolezza sono con-
dizioni impermanenti. Tali condizioni sono
insoddisfacenti, Ja loro natura non ci soddi-
sfera mai; sono anatta, non sono ci0 che
siamo, non sono nostre.

'Cosi I'insegnamento del Buddha & molto
semplice; cosa pud essere pitt semplice del-
la costatazione: « cid che nasce deve mori-
re? ». Non & una nuova grande scoperta
filosofica, peﬁﬁno i pil semplici e gli anal-
fabeti sanno cid. Non si deve studiare alla
Universita per saperlo.

Quando siamo giovani pensiamo: « Ho
ancora tanti anni di gioventi e felicita ». Se
siamo belli. pensiamo; « Sard giovane e bello
per sempre », perché ci sembra cosi. Se ab-
biamo vent’'anni e stiamo bene, la vita &



meravigliosa e qualcuno dice: « Morirete
un giorno », forse pensiamo: « Che persona
deprimente. Non invitiamolo pilt a casa no-
stra! ». Non vogliamo pensare alla morte,
vogliamo pensare a quanto & meravigliosa
la vita, a quanto piacere possiamo trarre
da essa. Come meditatori riflettiamo sul di-
ventare vecchi e morire. Questo non & es-
sere morbosi, malati o deprimenti, ma con-
siderare il ciclo intero dell’esistenza. Quan-
do conosciamo il ciclo intero, allora siamo
pit attenti a come viviamo. La gente fa
cose orribili perché non riflette sulla pro-
pria morte, non riflette e non considera le
cose saggiamente. Segue semplicemente le
passioni ed i sentimenti del momento, cer-
cando gratificazione, e provando rabbia o
depressione ‘quando la vita non da quanto
si desidera.

Riflettete sulla vostra vita e morte e sui
cicli della natura. Osservate semplicemente
cid che rallegra e cid che deprime. Guar-
date come possiamo sentirci molto positivi
o molto negativi. Notate come wvogliamo
attaccarci alla bellezza, ai sentimenti piace-
voli o allispirazione. E’ molto bello sen-
tirci ispirati: « Il buddhismo €& la religione
piti grande di tutte »; oppure « Quando sco-
prii il Buddha fui tanto contento, &€ una
scoperta meravigliosa! ». Quando diventia-
mo un po’ dubbiosi, un po’ depressi, andia-
mo a leggere un libro che ci ispiri e ci esal-
tiamo. Ma ricordate? esaltarsi & una condi-
zione impermanente; & come diventare feli-
ci, dovete continuare a farlo, a sostenerlo.
E quando continuate a fare qualcosa, una
volta dopo I’altra, essa non vi soddisfa piil.
Quante caramelle potete mangiare? All’ini-
zio vi rendono felici, poi vi fanno ammalare.
Cosi dipendere dall’ispirazione religiosa non
¢ sufficiente. Se vi attaccate all’ispirazione,
allora succederd che quando ne avrete ab-
bastanza del buddhismo ve ne andrete a
cercare qualcosa di nuovo che vi ispiri. E’
come attaccarsi ad un’avventura romantica.
Quando quel che c’¢ di romantico scompa-
re dal rapporto, cominciate a cercare altre
persone verso cui provare un sentimento
analogo.’

Anni fa, in America, incontrai una donna
che era stata sposata sei volte: aveva solo
33 anni. Le dissi: «Sarebbe giustificato
pensare che avresti imparato qualcosa dopo
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la terza o la 'quarta volta. Perché continui a
sposarti? ». [Ella rispose: « E’ per ’avventu-
ra sentimentale, non mi piace il resto, ma
amo l'avventura sentimentale ». Almeno lei
era onesta, anche se non terribilmente sag-
gia. L’avventura sentimentale & una condi-
zione che conduce a delusione. Avventura
sentimentale, ispirazione, eccitazione, novi-
ta; tutte queste cose raggiungono il culmine,
e sono poi la condizione del sorgere dei loro
opposti, proprio come un’inalazione & con-
dizione dell’esalazione. Pensate solo di po-
ter inalare sempre? E’ come avere un’avven-
tura sentimentale dopo l’altra. Per quanto
tempo potete inalare? L’inalazione & la con-
dizione dell’esalazione, entrambe sono ne-
cessarie. La nascita ¢ la condizione della
morte, la speranza & la condizione della
morte, la speranza ¢ la condizione della di-
sperazione, l'ispirazione & la condizione
della delusione. Quando «ci attacchiamo alla
speranza, ci prepariamo a provare dispera-
zione. Quando ci attacchiamo all’eccitazio-
ne, ci stiamo preparando alla noia. Quando
ci attacchiamo ad un’avventura sentimentale,
saremo condotti a delusione e divorzio.
Quando ci attacchiamo alla vita, questo ci
porta alla morte. Cosi riconoscete che €
I'attaccamento che causa sofferenza, 1’attac-
camento alle situazioni, I’aspettarsi che esse
siano pit di cid che sono.

Molte persone, per la maggior parte della
vita, sembrano sperare o aspettare che qual-
cosa accada, sembrano pretendere o antici-
pare qualche tipo di successo o piacere. Al-
tri si preoccupano o temono che qualcosa di
doloroso e spiacevole sia li in agguato. For-
se voi sperate di incontrare qualcuno da
amare veramente, o di avere una espetienza
meravigliosa; ma attaccarsi alla speranza
porta alla disperazione.

4. Tramite una saggia riflessione inco-
minciamo a comprendere che cosa crea mi-
seria nella nostra wvita. Grazie alla nostra
ignoranza, attraverso la nostra incompren-
sione de] mondo sensoriale € dei suoi limiti,
ci siamo identificati con tutto cid che & in-
soddisfacente ed impermanente, con cose
che ci possono portare solo a disperazione e
morte. Non ci meravigliamo che Ja vita sia
cosi deprimente! Essa & triste a causa del-
Pattaccamento, perché c¢i identifichiamo e

pE



cerchiamo noi stessi in tutto cid che per
propria natura & dukkha, insoddisfacente ed
imperfetto. Quando smettiamo di fare cosi,
quando lasciamo andare, questo ¢ illumina-
zione. Siamo esseri illuminati, non piu at-
taccati, non piit identificati con qualcosa,
non pil delusi dal mondo sensoriale. Com-
prendiamo il mondo sensoriale, impariamo
a coesistere con esso. Impariamo ad usare il
mondo sensoriale per l'azione compassione-
vole, per il dare gioioso.

Se non avete mai contemplato il mondo,
né preso il tempo per comprenderlo e cono-
scerlo, allora esso diventa un posto spaven-
toso. In una giungla, non sapete cose c'¢
dietro il prossimo albero, cespuglio o roc-
cia: un animale selvatico, una tigre feroce
mangiatrice di uomini, un drago terribile o
un serpente velenoso. Nibbana vuol dire
fuggire dalla giungla. Quando ci volgiamo
verso ‘Nibbana, ci stiamo muovendo verso
la pace della mente. Sebbene le condizioni
della mente non siano serene per niente, la
mente in se stessa € un luogo sereno. Qui
facciamo una distinzione tra la mente e le
condizioni della mente. Le condizioni della
mente possono essere felici, miserabili, esul-
tanti, deprimenti, amorevoli, odiose, preoc-
cupanti, spaventose, dubitanti o noiose. Es-
se vengono € vanno nella mente, ma la
mente in se stessa, come lo spazio in que-
sta stanza, rimane proprio come €. Lo spazio
in questa stanza non tha alcuna qualita per
esaltare o deprimere. E’ proprio come é&.
Per concentrarci sullo spazio in una stanza
dobbiamo distogliere 1’attenzione dalle co-
se che sono nella stanza. Se ci concentriamo
sulle cose nella stanza, diventiamo felici o
infelici. Diciamo: « Guarda che bella im-
magine del Buddha! ». O, se vediamo qual-
/cosa di sgradevole, diciamo: « Oh, che cosa
disgustosa! », Possiamo passare il nostro
tempo guardando le persone nella stanza,
considerando se ci piace quella persona o
se non ci piace quell’altra. Possiamo formar-
ci delle opinioni sulla gente, che & in que-
sto o in quel modo, possiamo ricordare
cid che il tale ha fatto in passato, speculare
su ¢io che fara in futuro; possiamo guarda-
re agli altri come possibili fonti di dolore
o di gratificazione per noi stessi.

Distogliere l’attenzione dalle cose nella
stanza non significa che dobbiamo cacciare
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via tutti gli altri. Se non ¢i concentriamo od
assorbiamo nelle condizioni esistenti, allora
abbiamo una prospettiva, poiché lo spazio
nella stanza non ha alcuna qualita tale da
deprimere o esaltare. Lo spazio ci pud con-
tenere tutti, all'interno di esso possono ve-
nire ed andare tutte le situazioni. Se ci
rivolgiamo all'interno possiamo applicare
tutto cio alla mente. La mente & come lo
spazio, in essa c’'& posto per tutto come per
niente. Non importa veramente se € piena o
se non c’¢ nulla, perché abbiamo sempre
una prospettiva quando conosciamo lo spa-
zio della mente, il suo vuoto. Armate posso-
no venire nella mente ed andarsene, farfal-
le, nuvole o niente. Tutte queste cose pos-
sono venire ed andare attraverso di essa
senza che noi rimaniamo coinvolti in rea-
zioni cieche, in resistenze, lotte, controllo e
manipolazione. Cosi, quando dimoriamo nel
vuoto della nostra mente, abbiamo una pro-
spettlva andiamo liberandoci dalle cose,
non ci lasciamo piil assorbire dalle situazioni
che esistono nel presente e non ne creiamo di
nuove. Questa & la nostra pratica di « la-
sciare andare ». Lasciamo andare la nostra
identificazione con le situazioni, vedendo
che esse tutte sono impermanenti e non-sé.
E’ cid che intendiamo con la meditazione
Vipassana. Si tratta veramente di guardare,
testimoniare, ascoltare, osservare che, qual-
siasi cosa venga o vada, non & cid che sia-
mo. Non siamo buoni, non siamo cattivi,
non siamo maschio o femmina, belli o brut-
ti; queste sono condizioni mutevoli della
natura, che non sono sé. Questa & la via
buddhista verso [Iilluminazione, l’andare
verso Nibbana, I'inclinare verso il vuoto spa-
zioso della mente, invece di giungere a na-
scita e farsi intrappolare dalle situazioni.

Ora forse chiederete: « Bene, se io non
sono le condizioni della mente, non sono
un uomo o una donna, questo o quello, al-
lora che cosa sono? ». Volete che vi dica
che cosa siete? Mi credereste se lo facessi?
Cosa pensereste se corressi fuori ed inco-
minciassi a chiedervi cosa sono? E’ come
cercare di vedere i propri occhi, non potete
conoscere voi stessi, poiché siete voi stessi.
Potete solo sapere cid che non & voi stessi
e cosi questo risolve il problema. Se sapete
cio che non € voi stessi, allora non c’& que-
stione riguardo a cio che voi siete. Se dices-



si: « Chi sono i0? Cerco di trovare me stes-
so » ed incominciassi a guardare sotto l’al-
tare, sotto il tappeto, dietro la tenda, voi pen-
sereste; « Il Ven. Sumedho € veramente
partito, € impazzito, sta cercando se stesso ».
« Sto cercandomi, dove sono io? », € la do-
manda piu stupida che ci sia. Il problema
non € chi siamo, ma la nostra credenza ed
identificazione con cid che non siamo. Qui
¢ la sofferenza, qui ¢ dove proviamo infeli-
cita, depressione e disperazione. La nostra
identificazione con tutto c¢id che non & noi
stessi & dukkha.

Quando vi identificate con cid che ¢ in-
soddisfacente, vi sentite insoddisfatti € scon-
tenti, & ovvio. Cosi la via buddhista & la-
sciare andare, invece di cercare di trovare
qualcosa. Il problema & T’attaccamento cie-
co, Didentificazione cieca con l’apparenza
del mondo sensoriale. Nion avete bisogno di

sbarazzarvi del mondo sensoriale, ma di im-
parare da esso, osservandolo, non lascian-
dovi pitt deludere da esso. Continuate a pe-
netrarlo con la saggezza-Buddha, continuate
ad usare questa saggezza-Buddha, cosi da
trovarvi pilt a vostro agio con l'essere sag-
gi, invece di farvi diventare saggi. Sempli-
cemente ascoltando, osservando, essendo
consapevoli, la saggezza diventerad chiara.
Userete saggezza verso il vostro corpo, ver-
so i vostri pensieri, sentimenti, memorie,
emozioni, verso tutte queste cose. Vedrete e
testimonierete, lasciando che esse passino
via da voi e lasciandole andare. Quindi ora
non avete nient’altro da fare, eccetto 1’esse-
re saggi da un momento all’altro.

© AMARAVATI PUBLICATIONS 1987
(traduzione dall’inglese di Grazia
Campolmi e Mariuccia Sapio)

E’ quando si separa il fisico dallo spirituale, quando si separa il sensoriale
dal non sensoriale e vi si indulge per amore del sensoriale, ¢ solo allora che il
fisico diventa una schiaviti. Diventa una cosa perversa, distorta. Diventa una
cosa brutta.

VIMALA THAKAR

La nostra vita fisica & ripetitiva. Si tratti di lavorare in un ufficio per vent’anni
o stare in casa a cucinare, fare il bucato, accudire i bambini, tutto quanto &
diventato ripetitivo. Perché vi sia una trasformazione nessun movimento deve
essere ripetitivo o meccanico. Bisogna educarsi a vivere al livello fisico, sul piano
fisico, in modo tale da non compiere movimenti meccanici o vuoti, fino a che
non vivremo piu per schemi, per abitudine.

VIMALA THAKAR
[’

Chi comprende che quando si parla non sono solo la lingua, i denti, la gola,
le corde vocali a muoversi, ma & l'intero essere che si muove e sperimenta un
certo moto, che il parlare agisce sull’intero essere, sara molto sobrio nell'uso del
linguaggio. Parlera quando la comunicazione verbale & necessaria, & giustificata.
Parlera quando c’¢ l’esigenza di condividere, di comunicare. Ma spettegolare,
ricattare, quel parlare a vanvera, ingiustificato, senza senso, che sperimentiamo ogni

_giorno, & una tale perdita di energia, di energia vitale, chimica ¢ nervosa.

VIMALA THAKAR
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Le tre radici del vajrayana
di Khempo Doenyon

Il testo che segue ¢ tratto dal libro “Le
Pur et 'Impur”, edito dalle edizioni ”Claire
Lumiére, Mas de Fabrégues, Eguilles (Fran-
cia)” cui esprimiamo la nostra riconoscenza
per averci consentito la presente traduzione,

iL’asse centrale di ogni pratica buddhista

¢ formata dai tre Gioielli (v. PARAMITA .

13, n.d.t.). Nella tradizione vajrayana ci so-
no in pit quelle che vengono chiamate le
tre Radici: i lama, radici della grazia o ener-
gia spirituale; gli yidams (divinita della me-
ditazione), radici delle realizzazioni spiri-
tuali; i protettori, radici dell’attivita del
Risveglio. In altre tradizioni c'® la figura
del maestro spirituale, che non & chiamato
lama (parola tibetana corrispondente al san-
scrito guru, ciog¢ maestro), ma amico vir-
tuoso”. 1l suo ruolo & importante, ma indica
semplicemente un uomo che ci guida lungo
il Sentiero, un direttore spirituale. Nel vajra-
yana il lama, nel senso piu alto del termine,
& considerato superiore allo stesso Buddha:
non perché le sue personali qualita siano
superiori a quelle del Buddha, ma perché
con la sua gentilezza e/la sua bonta aijuta
il discepolo a rapgiungers il Risveglio in una
sola vita (1).

Un discepolo vajrayana pud avere uno
solo o numerosi lama. Khyumpo Neljor, uno
dei grandi yoghi del passato, ne ebbe 150;
altri ne ebbero uno solo. Queste soluzioni
sono entrambe valide. Avere un solo lama
non significa che non si frequentino altri
lama, soltanto che gli altri sono considerati
emanazione del proprio lama. Quello che
conta & affidarsi al lama, si tratti di uno solo
o di tanti. Chi segue un buon lama con
completa fiducia ne riceve la energia spiri-
tuale o grazia e quindi si purifica da ogni
karma negativo ed acquista la capacita di
ottenere le realizzazioni spirituali de¢l vajra-
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yana praticando le due tappe della medita-
zione: ia generazione € il completamento (2).

11 vajrayana aggiunge al concetto di lama
quello di lama-radice. In Occidente (ma ac-
cadeva anche in Tibet) non si sa bene con
quale criterio egli possa essere riconosciuto.
In linea generale, perché si possa dire che
un maestro & il nostro lama-radice, € neces-
sario che con insegnamenti, istruzioni per
la meditazione e iniziazioni si sia stabilita
tra lama e discepolo una connessione, senza
di che.non possiamo dire che un lama, per
quanto alto sia“il suo livello, & il nostro
lama. Piu precisamente: il lama-radice, nel
senso stretto del termine, & colui che ci svela
la vera natura della nostra mente, colui che
ci insegna la mahamudra (3). Il maestro, le
cui istruzioni ci portano a diventare consa-
pevoli della natura ultima del nostro essere,
¢ il nostro lama-radice, abbia 0 meno un
rango elevato nella gerarchia. Riassumendo:
affinché un maestro che ci guida possa essere
considerato il lama-radice bisogna che tra
noi e lui esista una relazione comprensiva di
tre tappe: insegnamenti sulla natura ultima
della mente; meditazioni secondo le sue
istruzioni ed infine I'esperienza personale di-
retta della natura ultima.

Alcuni praticanti credono che il proprio
lama-radice non possa essere che di altissi-
mo livello gerarchico, come il Dalai Lama
o il Karmapa; ma per quanto questi lama
ci diano le giuste istruzioni che conducono
alta natura ultima, se non mettiamo in pra-
tica i loro insegnamenti con la meditazione
non potremmo dire, in senso stretto, che si
tratta dei nostri lama-radice. Se invece riu-
sciamo a percorrere tutte e tre le tappe sopra
indicate, allora il nostro maestro, si tratti
di un grande lama o di una lama ordinario,
& il nostro lama-radice: per noi ¢ Vajradha-
ra (4), il Buddha primordiale.



‘Gli altri maestri, dai quali possiamo rice-
vere iniziazioni o insegnamenti, sono tecni-
camente designati “maestri da cui si riceve
la bonta”. Il loro ruolo, per quanto inferiore,
non ¢& trascurabile e il discepolo deve trat-
tarli con il dovuto rispetto. Ogni essere, da
cui riceviamo anche solo qualche parola di
insegnamento, diventa per cid stesso uno
dei nostri maestri; non trattarlo con rispet-
to sarebbe un atto negativo. 11 lama non
ricava nessun vantaggio personale dal ri-
spetto che gli si dimostra; & in causa solo
il bene del discepolo, che cosi & indotto a
moderare 1’eccessiva considerazione che pud
avere di se stesso. E’ anche un mezzo per
purificarsi ed accumulare meriti (5).

Quando riconosciamo a un lama il ruolo
di lama-radice, dobbiamo considerarlo come
se fosse Vajradhara e affidarci a lui con
completa fiducia. A sua richiesta, dovrem-
mo essere disposti anche a buttarci nel fuo-
co, ma evidentemente non ce lo chiedera
mai. La vita di Milarepa offre un esem-
pio eloquente della relazione tra mae-
stro e discepolo e dell’accettazione fiduciosa
di ogni prova che possa essere richiesta.

E’ importante saper distinguere tra il la-
ma-radice e i lama da cui si riceve la bonta.
Molti: praticanti attribuiscono erroneamente
la funzione di lama-radice a maestri da cui
hanno ricevuto iniziazioni e istruzioni, an-
che quando queste non aiutano a raggiunge-
re ]la mahamudra, il riconoscimento della
natura della mente. Altri praticanti fanno
I’errore opposto: ricevono le giuste istruzio-
ni sulla mahamudra, meditano riferendosi a
questa pratica e sviluppano una realizzazio-
ne interiore; ma se il maestro che li ha
guidati su questo cammino € un maestro
ordinario, senza ranghi speciali nella gerar-
chia, non lo considerano lama-radice. Si
tratta in entrambi i casi di atteggiamenti
sbagliati; bisogna riconoscere senza malinte-
si chi ¢ lama-radice e chi invece & solo un
maestro da cui si riceve la bonta.

Gli Yidams (6), divinita di meditazione,
sono la seconda radice del vajrayana. Si pre-
sentano con aspetti cosi diversi tra loro da
lasciare sconcertati: ce ne sono con espres-
sione ‘pacifica e con espressione adirata, di
colore bianco, blu, giallo, rosso, verde, nero;
hanno un numero pilt o meno grande di
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teste, di braccia, di gambe; talvolta sono
maschi, talvolta femmine. Queste numerose
differenze altro non esprimono che la mol-
teplicita dei ”mezzi abili” messi in atto dal
Buddha per aiutare gli esseri lungo il Sen-
tiero. Questi esseri hanno gusti, aspirazioni
e capacita mentali molto diverse tra di loro:
le differenze nelle forme, nei colori, nel ge-
nere maschile o femminile degli Yidams
permettono di andare incontro a queste di-
versita e di compiere un lavoro di trasfor-
mazione interna che si adatta ad ogni spe-
cificita mentale.

Queste caratteristiche degli Yidams non
sono frutto di gratuita fantasia o di scelte
arbitrarie, ma esprimono simbolicamente
aspetti diversi del Risveglio e del Sentiero.
Una divinita non ha tre occhi per vedere
meglio e non brandisce un pugnale per am-
mazzare qualcuno. Ecco, a titolo di esem-
pio, alcuni di questi significati simbolici:

— laccoppiamento fra divinita, tanto
spesso male interpretato, attiene alla nmatura
stessa della mente, che &, contemporanea-
mente e indissolubilmente, vacuita (cio& in-
sostanzialitd) e chiarezza (cio¢ coscienza e
creativita). La divinitd femminile esprime
I’aspetto vacuita, la divinita maschile 1’aspet-
to chiarezza; esse simbolizzano anche sag-
gezza e mezzi abili, che corrispondono, in
riferimento al Sentiero, alle qualita di va-
cuita e chiarezza. Siamo molto lontani da
un qualsivoglia riferimento al desiderio or-
dinario; A

— tre occhi sono il simbolo sia della co-
noscenza dell’insieme dei fenomeni nei tre
tempi (passato, presente e futuro), sia della
conoscenza ultima, al di 1a della dualita;

— il coltello impugnato da alcune divi-
nita ¢ il simbolo della saggezza che realizza
il non-sé e che quindi tronca 1a concezione
di un ego ed uccide il nemico annidato nella
dualita; altre armi impugnate dalle divinita
hanno in generale questo stesso significato;

— i gioielli (diadema, orecchini, collane,
braccialetti, ecc.) indicano le sei perfezioni
trascendenti (le sei Paramita, n.d.t.), come
pure la preziosita delle infinite qualita del
Risveglio;

— il colore bianco significa assenza di
ogni passione, purezza verfetta; i colori nero



o blu significano vacuitd immutabile, la na-
tura ultima di tutti i fenomeni, non soggetta
a mutazioni; il colore rosso & il simbolo
della comnassione universale.

Anche nella via dei sutra si incontrano
delle divinita, ma il praticante le concepisce
sempre come esterne a se stesso, mentre nel
tantra visualizza se stesso nella forma della
divinita, alla quale si assimila. Si libera
cosi dalla concezione di un ego esistente in-
trinsecamente, in cui ci siamo identificati da
un tempo senza inizio. Durante questa visua-
lizzazione, I’'idea di un ’i0”” non si riferisce
pitt al corpo ordinario, ma al corpo della di-
vinita, che & senza sostanza. Si raggiunge cosi
una prima tappa verso il perfetto ”non-sé”,
verso la disidentificazione con una entita li-
mitata. In questa pratica, oltre a visualizzarci
nella forma della divinitd, meditiamo che
tutte le manifestazioni sono il campo puro
della divinita e in tal modo ci si distacca
gradualmente dalla concezione materiale e
falsa della manifestazione, per approdare a
una visione delle apparenze molto pilt pura.

Visualizzare se stessi nella forma di una
divinitd pud risultare difficile per un prin-
cipiante; dalle normali abitudini pud essere
indotto a pensare che chi medita € qui e la
divinita meditata gli si trova di fronte, o,
inversamente, che la divinita & qui e il medi-
tante di fronte. E’ difficile svincolarsi dal-
I'idea dualistica di un soggetto che medita
e di un oggetto meditato. Ma gradualmente,
proseguendo nella pratica, si arriva a rico-
noscere che il corpo della divinitd e la no-
stra mente sono la stessa cosa; il dualismo
tra meditante e oggetto di meditazione si
dissolve. E’ importante arrivare a riconosce-
re che il corpo della divinitd altro non &
che la chiarezza della mente, senza nessuna
realta materiale, come l’arcobaleno nello
spazio o il riflesso di uno specchio, che &
visibile anche se non ha sostanza.

Questa fase della meditazione viene de-
finita fase di generazione e ad essa fa se-
guito la fase di completamento: la manife-
stazione della divinita si assorbe allora nel-
la vacuita e la mente dimora con naturalezza
in se stessa, senza oggetto, senza punti di
riferimento. '

Gli yidams hanno tutti lo stesso potere di
generare i diversi compimenti in colui che
i medita: lunga vita, assenza di malattie,
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sviluppo dell'intelligenza, superamento degli
ostacoli, consapevolezza della natura ultima
della mente. Molti di loro, peraltro, hanno
dei poteri specifici: la compassione per Cen-
resi, la saggezza per Manjushri, la realizza-
zione di mahamudra per Chakrasamvara.
Tara, da parte sua, libera dai pericoli e dal-
le paure. Anche i vostri medici hanno tutti
una formazione di base come generici, che
permette loro di occuparsi di qualsiasi ma-
lattia, ma molte volte hanno anche una spe-
cializzazione — gli occhi, I’apparato digeren-
te, I’apparato respiratorio, ecc. — che li ren-
de particolarmente indicati in un campo spe-
cifico. La stessa cosa, pili 0 meno, accade per
le divinita.

| praticanti ricevono di solito numerose
iniziazioni, attraverso le quali entrano in
relazione con numerose divinita. Idealmente,
sarebbe ottima cosa meditare con regolarita
su ciascuna di queste divinita, ottenendo
cosi nell'ipotesi migliore il conseguimento
del Risveglio in questa stessa vita, o, quanto
meno, di disporre di una connesione i cui
benefici si faranno sentire nelle vite future.
Ma se, per ragioni di tempo o altro, non
fosse possibile compiere le meditazioni su
tutte le divinita, bisogna fare regolarmente
almeno la meditazione su un Yidam (Cenre-
si o un altro), che allora diventa per noi
Yidam-radice e riunisce in sé l’essenza di
tutti gli altri.

Al gruppo degli Yidams il vajrayana ag-
giunge quello dei protettori, o divinita pro-
tettrici, che sono la terza Radice. Quando
si & impegnati in una via spirituale, si incon-
trano di continuo ostacoli, difficolta e circo-
stanze avverse esterne ed interne. Questo
accade con pill frequenza nel vajrayana, in
ragione della sua incisivita. I protettori e i
guardiani del Dharma hanno la funzione di
eliminare gli ostacoli. Anche loro, come gli
Yidams, sono numerosi € di forma molto
varia; in genere hanno l'aspetto adirato e
impugnano armi. Ma non & il caso di spaven-
tarsi: non sono in agguato per assalire qual-
che nemico esterno, ma, simbolicamente,
combattono le passioni interiori che possono
sviarci dal Sentiero.

Una pratica completa di vajrayana deve
comprendere un collegamento con tutte e
tre queste Radici. Per rendere pitu efficace



tale pratica, bisogna inoltre possedere tre
qualita: fiducia, compassione e intelligenza
spirituale. La piit importante di queste qua-
lita, quella la cui mancanza impedirebbe
qualsiasi progresso spirituale, & la fiducia
nei maestri e nell’insegnamento. Quando si
possiedono queste tre qualita e si & collegati
con le tre Radici, esistono le condizioni per

(1) La principale differenza tra un lama e un
semplice direttore spirituale riguarda la trasmis-
sione della grazia o energia spirituale. Un direttore
spirituale si limita a guidare sul Sentiero, mentre
un lama aggiunge a questo ruolo una trasmissio-
ne specifica dell’energia, in particolare con le ini-
ziazioni, che sono dei vettori sacramentali. L’ener-
gia o grazia del Risveglio pud essere paragonata
ai raggi del sole e il lama alla lente che li focalizza
e ne moltiplica la potenza.

(2) Nella fase di generazione il meditante vi-
sualizza le divinita, il campo puro, ecc. senza
porsi il problema della quiddita (essenza intrinse-
ca) del soggetto che medita e dell’'oggetto meditato.
Nella fase del completamento, che pud essere con
o senza visualizzazioni, si cerca di scoprire la
vera natura della mente. Queste due fasi sono
tipiche del vajrayana, ma corrispondono alle due
tappe meditative del piccolo e del grande veico-
lo: la pacificazione mentale (tibetano: shiné;
sanscrito: samatha) e la visione profonda (tibetano:
lhatong; sanscrito: vipasyana; pali: vipassana).

(3) La parola mahamudra in questo contesto in-
dica la pratica che porta a riconoscere la vera
natura della mente, ma pud significare anche la
realizzazione che ne consegue.

(4) Vajradhara (tibetano: Dorje Chan) &, nei
tantra, la forma emblematica del maestro eterno,
¢ il Risveglio infinito che prende una forma (ma

praticare il vajrayana in modo perfetto e
raggiungere il Risveglio in questa stessa vita.
Se manca qualcuna di queste condizioni, il
Risveglio, secondo le parole del Buddha, po-
tra essere realizzato durante il Bardo o, al
pitt tardi, nel corso delle 16 prossime esi-

stenze.
(trad. dal francese di Vincenzo Piga)

senza subirne le limitazioni) per trasmettere la

_grazia e indicare il cammino agli essere finiti quali

noi siamo. Il discepolo si rivolge quindi al suo
lama-radice come se fosse Vajradhara: non una
semplice persona umana, ma la presenza reale del
Risveglio che irraggia la propria grazia attraverso
un essere umano. Per questo discepolo il lama di-
venta il riflesso nel tempo presente della teofania
eterna.

(5) Purificarsi significa cancellare dal proprio
subconscio le impronte karmiche negative; accu-
mulare meriti significa farsi una scorta di impronte
positive. Le azioni positive e quelle spirituali han-
no tutte questo doppio effetto, ma ci sono prati-
che con una specifica azione di purificazione ed
altre pilt adatte per l'accumulazione.

(6) In corrispondenza al sanscrito ishta-devata,
“divinita di elezione”, la parola tibetana yidam
si scompone in yi (mente) e dam (promessa o0 im-
pegno). C'¢ qui un doppio significato: avendo ri-
cevuto una iniziazione, il discepolo si impegna a
mantenere verso I’yidam un legame di venerazio-
ne e di assimilazione al proprio essere; 1'yidam da
parte sua si impegna a proteggerlo, a guidarlo e
a trasmettergli la propria energia spirituale. In
altri termini: la mente limitata si lega con un
giuramento alla natura illimitata e luminosa della
mente in se stessa e tale mente, da parte sua,
assume l’aspetto e la dinamica dell’'yidam per as-
sorbirci in se stessa.

A meno che non si abbia l'urgenza di scoprire che cosa c’¢ al di la della
mente, di trovare cid che & al di la del cervello condizionato, al di la di chi
esperisce e dell’atto di esperire, al di 1a dell’atto di osservazione e dell’osservatore,
del pensiero e di chi pensa, cid che ¢ al di la di spazio e tempo, al di la di
tutti questi simboli, al di la dei comportamenti cerebrali; a meno che non ci sia
I’innata passione di cercare di scoprire per conto proprio, non si sara equnpaggum

per vivere la via della meditazione.

VIMALA THAKAR



I1 concetto del “sé” nei maestri zen
di Masao Abe

Questo articolo é apparso sul fascicolo
del 22-1-1988 della rivista Wind Bell, pub-
blicata dallo Zen Center di S. Francisco,
che ringraziamo per avercene consentita la
traduzione. Chi desiderasse abbonarsi al
trimestrale Wind Bell pud rivolgersi a:
« Zen Center Office - 300 Page Street - San
Francisco 94102 - California, USA ».

1. - Nel cristianesimo ’Chi & Dio?” & la
domanda pitt importante. In contrasto ad
essa la domanda cruciale del buddhismo &:
"Cosa ¢ il S¢?”. Un aneddoto molto cono-
sciuto, riguardante I’insegnamento del Bud-
dha riferito dai Nikaya, narra quanto segue:
Un giorno i giovani di alcune ricche fami-
glie si recarono in una foresta per fare un
picnic, e dopo aver mangiato si appisolaro-
no. Al loro risveglio, si accorsero di essere
stati derubati di vesti e gioielli. Contrariati,
cercarono qua e la nella foresta e accadde
loro di incontrare Gautama Buddha che me-
ditava sotto un grande albero. I giovani rac-
contarono al Buddha di essere in cerca degli
abiti e dei gioielli che erano stati rubati, e
gli chiesero se avesse visto un ladro. Il Bud-
dha rispose loro che avrebbero dovuto cer-
care il sé e non simili cose. Questo aneddoto
mostra in modo impressionante come il cer-
care e il risvegliarsi al vero sé sia ’essen-
ziale dell’insegnamento del Buddha.

I Cristiani enfatizzano 1a fede in Dio che
¢ il creatore, il giudice e il redentore. Cre-
dere in Gesut Cristo significa credere nel-
’opera redentrice di Dio, opera che redime,
finanche il peccatore, attraverso 1’amore che
¢ sacrificio di sé. Nel oristianesimo 1’anima
umana ¢ sempre concepita in relazione a
Dio e l'obbedienza o 1a disobbedienza alla
volonta divina € decisiva. D’altro lato, il
buddhismo parla di auto-risveglio, ciok a
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dire il risvegliarsi del sé a se stesso. Buddha
non & una figura oggetto di fede, bensi uno
che si & risvegliato al suo vero sé. Tuttavia,
cosa & il vero "S€” nella prospettiva bud-
dhista?

NelllIndia antica, la tradizione brahmani-
ca propone 1'atman che & l’eterno, immuta-
bile sé fondamentalmente identico al Brah-
man, la Realta ultima dell’universo. Il Bud-
dha mantenne il silenzio sulla nozione di at-
man, senza accettarla o respingerla espli-
citamente. La sua concezione del sé, impli-
cita in tale silenzio, venne formulata in
seguito come la dottrina dell’anatman (in
pali: anatta), cioé “non-sé”. Nel negare 1’esi-
stenza di un’anima o di un sé permanente
ed immutabile, il buddhismo & veramente
unico nella storia del pensiero umano. Se-
condo l'insegnamento del Buddha, l'idea di
un sé (in senso ordinario) € una credenza
falsa ed immaginaria, che non ha nessuna
realtd corrispondente; essa produce pensie-
ri nocivi quali "me” e “mio”, desiderio
egoico, brama, attaccamento, odio, malevo-
lenza, orgoglio, pregiudizio e le altre conta-
minazioni, impuritd e problemi. E’ la sor-
gente di tutti i problemi del mondo, dai
conflitti personali fino alle guerre tra nazio-
ni. In breve, tutto il male del mondo pud
essere ricondotto a questa falsa visione.
Tuttavia la nozione di non-sé, che consiste
nella nozione di non sostanziale, non im-
mutabile egoitd, non indica la mera mancan-
za o assenza di un sé, come potrebbe sug-
gerire un nichilista, ma costituisce piuttosto
un punto fermo che ¢ al di 1a di ambedue
le visioni: l'eternalista e la nichilista. Cid
¢ significativamente illustrato dal Buddha
stesso, quando soleva rispondere con il silen-
zio ad entrambe le domande “Esiste un sé”



e "Esiste un non-sé”. Mantenendo il silenzio
su tutte e due le forme, la positiva e la
negativa della domanda riguardante il ”’sé”,
il Buddha esprime profondamente la Realta
ultima dell’umanita. Il suo stesso silenzio ¢
una grande manifestazione del vero S¢ di
una persona, che non pud essere concettua-
lizzato né in modo positivo, né in modo ne-
gativo.

Nella tradizione buddhista, lo Zen dimo-
stra in modo massimamente chiaro e vivido
che la nozione buddhista di non-sé indica
proprio il vero Sé. Lin-chi (morto nell’866)
_e la sua “vera persona di nessun rango”, ne
sono un esempio. “Nessun rango” implica
liberta da ogni definizione concettuale di
persona. Cosi, la "vera persona di nessun
rango” sta per quella vera persona” che
non pud essere definita né dal ’sé”, né dal
”non-sé”. Coincide con il vero Sé dell’es-
sere umano rivelato dal silenzio del Buddha.
Tuttavia, differentemente dal Buddha, che &
soprattutto meditativo, Lin-chi & attivo e di-
namico; egli manifesta in modo diretto il
suo proprio € vero Sé nel pretendere che il
suo discepolo dimostri questo vero sé. Il
seguente episodio illustra tale carattere at-
tivo:

Un giorno Lin-chi pronuncid questo ser-
mone: « Nell’ammasso di nuda carne esiste
la vera persona di nessun rango, che entra
ed esce attraverso le porte del viso (ciog,
gli organi di senso). Coloro i quali non
hanno ancora dato prova di cid, guardate,
guardate! ».

‘Un monaco si fece avanti e chiese: « Chi
¢ la vera persona di nessun rango? ». Lin-
chi scese dallla sedia e, afferrando il monaco
per la gola, disse: « Parla! Parla! ». Il mo-
naco esitava. Lin-chi lascid andare la presa
e disse: « Che insignificante pezzo di somaro
€ questo! ».

iLa ”vera persona di nessun rango” & il
termine che Lin-chi usa per il vero sé. In
questo episodio la “vera persona di nessun
rango’”’ & presa come una realtd vivente che
agisce attraverso il corpo fisico. Inoltre,
dicendo: ”Guardate! Guardate!” chiede al
suo uditorio di percepire tale realtd funzio-
nante in lui stesso e, prendendolo per la go-
la e dicendo: “Parla! \Parla!”, pretende che
il monaco, che chiedeva: ”Chi & la vera per-
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sona di nessun rango?”’, dimostri la sua pro-
pria vera natura.

Lo zen non concepisce spiegazioni o in-
terpetazioni della nozione del vero. Sé, ma
piuttosto ne provoca una testimonianza di-
retta ed immediata mediante contese o di-
spute fra maestro € discepolo.

2. - Lo Zen realizza chiaramente che il sé
umano non pud essere afferrato oggettiva-
mente: & inaccessibile, € quell’ ”inaccessibi-
le” & precisamente il vero Sé. Nel Canto
dell’Illuminazione, Yung-chia Ta-shin de-
scrive la luce interiore che & il sé come se-
gue: « Non puoi avere presa su di esso, né
liberartene; mentre tu non puoi fare né
I'una cosa né l’altra, quello procede per
il suo cammino ». Lin-chi dice della "vera
persona”: «Puoi cercare di catturarlo, ma
egli si rifiuta di essere colto; puoi cercare di
spazzarlo via, ma non verra disperso. Quan-
to pitt strenuamente ti sforzi di raggiungerlo,
tanto ‘pilt egli & lontano da te. Nel momento
in cui non ti sforzi pit, guarda, & proprio di
fronte a te. La sua voce sovrasensibile sazia
le tue orecchie ».

Differentemente da animali e piante, I'esi-
stenza umana & dotata di autocoscienza.
Attraverso l’autocoscienza 'umano sé im-
magina, pensa, ¢ perfino analizza se stesso.
In questo modo il sé oggettiva se stesso. Non
appena si € oggettivato, il sé si & diviso in
due: sé come oggetto e sé come soggetto. Il
sé oggettivato non & certo il vero S¢, e nep-
pure quello meramente soggettivo. Il vero
Sé ¢ al di 1a della dicotomia soggetto-og-
getto.

Come I'eterno soggettivo, il vero Sé & inog-
gettivabile e pure € la radice e la sorgente di
ogni oggettivazione, positiva e negativa.
Questa & la ragione per cui Yung-chia dice:
«Non puoi avere presa su di esso, né sba-
razzartene: mentre tu non puoi fare né una
cosa né l'altra, quello procede per il suo
cammino ».

Sebbene sia sempre presente, il vero S¢é €
elusivo della nostra autocoscienza. Per com-
prendere o risvegliare il vero Sé, il sé con-
scio, ovvero il sé egoico, deve venir meno
completamente. \In altre parole si deve rea-
lizzare chiaramente che ’ego non & un’en-
tita immutabile e permanente, e che & privo
di sostanza. Questa & la realizzazione del



non-sé, la sola atttraverso cui il vero Sé
viene risvegliato.

Diversamente dalle altre forme di bud-
dhismo in cui I'insegnamento dottrinale &
importante, lo zen va direttamente al cuore
della realtd vivente. Nan-ch’uan pu-yuan
(748-835) disse: ”La mente ordinaria & il
Tao” ed evidenzid che: « Se provate a diri-
gervi nella sua direzione, ve ne allontanate ».
Il suo discepolo Chao-chou (778-897) era
solito additare il vero Sé nelle attivita quo-
tidiane. Chao-chou, una volta, fu interroga-
to da un monaco: ”Qual & il mio sé?”. Chao-
chou chiese: ’Hai finito di fare colazione?”.
81, ho finito”, rispose il monaco. Chao-
chou, allora, gli disse: Se ¢ cosi, lava la
tua ciotola ».

Qui le istruzioni di Chao-chou non sono
solo di lavare la propria ciotola dopo un pa-
sto, bensi di risvegliarsi al Sé negli atti di
mangiare e di lavare. Commentando questo
mondo (rituale dialogo zen, n.d.r.) D. T. Su-
zuki dice: « Il mangiare € un atto, il lavare
¢ un atto, ma ci0 che si richiede nello zen &
I’attore stesso, colui che compie gli atti di
mangiare e di lavare; non si pu¢ parlare del-
Pagire, a meno che non si colga questa per-
sona in via esperenziale o esistenziale. Chi
& colui che € conscio dell’agire e chi quello
che vi comunica questo fatto di coscienza? e
chi siete voi per dire tutto cid non solo a
voi stessi, ma a tutti gli altri? “lo”, “tu”,
?lei”, "’quello” sono pronomi che stanno per
un qualcosa al di 1a di essi. Chi & questo
qualcosa? ».

"Il seguente mondo di Chao-chou propone
un altro esempio lungo questa linea:

Un giorno Chao-chou chiese ad un nuovo
monaco: “Sei mai stato qui prima?”. Il mo-
naco rispose: “Si signore, sono gia stato
qui”. Al che il maestro disse: ”Prendi una
tazza di té”.

Pil1 tardi venne un altro monaco ¢ Chao-
chou gli pose la stessa domanda: ”Sei mai
stato qui prima d’ora?”. Questa volta la
risposta fu totalmente diversa: No, non
. sono mai stato qui signore”. Tuttavia I’an-
~ ziano maestro rispose proprio come prima:
"Prendi una tazza di té”. Successivament2
PInju (il monaco amministratore del mona-
stero) chiese al maestro: ’Come mai avete
fatto la stessa offerta di una tazza di té, sen-
za considerare la risposta dei monaci?”.
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L’anziano maestro sbottd: "0 Inju!” il qua-
le immediatamente replico: Si maestro”.
Allora Chao-chou disse: *Prendi una tazza
di té”.

Potrebbe non essere errato dire che il
”Prendi una tazza di té” di Chao-chou equi-
vale a] ”Guardate! Guardate!” o al "Parla!
Parla!” di Lin-chi, in quanto entrambi stan-
no cercando di aiutare qualcuno a risvegliar-
si al suo vero Sé.

3. - Al principio di queste pagine avevo
detto che, mentre nel cristianesimo 1’anima
umana €& sempre concepita in relazione a
Dio, nel buddhismo I'accento viene posto
sul sé che si risveglia a se stesso. Infatti
nello Zen, il Satori altro non & che I’autori-
sveglio del vero Sé. Per rendere pilt chiara
la concezione del Sé, dobbiamo tuttavia
chiederci come nello zen sia concepito Bud-
dha e quale sia la relazione fra Buddha e
Sé. -

Nella storia del primo zen il termine
“Mente” & usato per '’Sé”, e si mette in
evidenza che la “Mente & Buddha”. Per
esempio, Fu-Ta-shih (497-569), un eminente
maestro di quei giorni, dice: ”Se realizzate
Torigine, conseguirete 1la mente. Se conse-
guite la mente, vedrete Buddha: Buddha &
Mente”. Nel Lankavatara Sutra & detto: ”La
Mente-Buddha € la base, e priva di porta &
la porta del Dharma. Colui che ricerca il
Dharma, certamente non otterra nulla. Al di
fuori della mente non esiste Buddha: al di
fuori del Buddha non esiste mente”. Tuttavia
fu Ma-tsu Tao-i (709-788) che mise .in modo
particolare I'accento su Mente & Buddha”.
In Wu-men-kuan il seguente scambio di
battute & considerato come un koan: Un
giorno Taibai chiese a Baso (Ma-tsu): “Cosa
¢ Buddha?”.

Baso rispose: “Mente & Buddha”.

Daito, maestro Zen del periodo Kamaku-
ra, riferendosi a questo koan commenta co-
me segue: « ‘Guardare dentro la propria na-
tura (conseguire il satori) & essere risvegliati
alla mente-Buddha. Getta via pensieri e co-
scienza e vedi che “Mente ¢ Buddha”. L’uo-
mo che ha conseguito la Buddhitd & colui
che realizza che la sua vera mente & Bud-
dha. Egli non pratica la virtih né commette
il male: non ha attaccamento per la sua
mente. I suoi occhi vedono, ma non diviene



attaccato a ci0 che vede. Tale mente che
non diviene attaccata a nessuna cosa, a qual-
siasi cosa, &€ la mente Buddha. Ecco perché
il Maestro Baso disse: "Mente & Buddha” ».
In una differente circostanza, tuttavia, Ba-
so diede alla medesima domanda Cosa &
Buddha”, una risposta del tutto differente,
cioé "Nessuna mente, nessun Buddha”. Que-
sto costituisce un altro koan del Wu-men-
kuan, caso 33. Nel suo libro Commenti Zen
al Mumonkan Zenkei Shibayama ha detto:
«In precedenza Taibai era giunto da Baso
cercando Buddha al di fuori di sé e, al fine
di infrangere la sua illusione, Baso gli disse:
”Mente ¢ Buddha”. Ma ora che Baso si ac-
corge che in molti discepoli & sorto attacca-
mento nei confronti di "Mente & Buddha”,
dice ”Nessuna mente, nessun Buddha” al
fine di colpire talle loro attaccamento ».

Nel suo commentario al koan “Mente &
Buddha” Wu-men Hui-k’ai (1183-1260) di-
ce: « Non sapete che colui che avesse
pronunciato la parola Buddha, dovrebbe
sciacquarsi la bocca per tre giorni? Se egli
fosse un vero uomo di zen, qualora sentisse
“Mente ¢ Buddha”, si tirerebbe le orecchie
e fuggirebbe lontano ».

Leggendo questo commentario, ¢i rendia-
mo conto di quanto gravemente lo zen ri-
getti 1’attaccamento al Buddha ed enfatizzi
la liberta, perfino dalla nozione di Buddha.
Tramite questi due koan facenti capo alle
parole di Baso (Ma-tsu) "Mente & Buddha”
e "Nessuna mente, nessun Buddha”, giun-
giamo a capire i seguenti punti:

1) nello zen, Buddha non € trascendente
ma immanente: il Buddha non & oggetto di
fede e di adorazione, ma la mente stessa.
”Al di fuori della mente non esiste Bud-
dha”’;

2) ogni attaccamento alla Mente deve
essere spazzato via.La Mente che & identica
a Buddha non & una mente né psicologica
né metafisica. E’ una non-mente, poiché la
vera mente & non-mente. Allo stesso modo il
vero Buddha deve essere non-Buddha. Di qui
"Nessuna mente, nessun Buddha”.

‘Come ho detto poco fa, nella storia del
primo zen il termine mente & 'equivalente
del termine Sé. Nel caso di Lin-chi, il termi-
ne. usato per indicare il vero Sé & ”la vera
persona di nessun rango”. Nonostante nella
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storia dello zen i termini usati siano stati
vari, quello del Sé ha sempre e costantemen-
te costituito un problema centrale. E le stes-
se idee di base riguardanti il sé sono appar-
se ripetutamente con alcune piccole diffe-
renze attraverso tutta la letteratura Zen.

4. - Nel Lin-chi-lu, per esempio, ¢’¢ una
storia che parla di Yajnadatta. Yajnadatta
era un giovane molto affascinante che, di
primo mattino, amava specchiarsi e sorri-
dere alla sua immagine. Una mattina, per
qualche ragione, il suo viso non fu riflesso
dallo specchio. Allibito, pensd che la sua
testa fosse andata perduta. Era costernato,
e la cercd dovunque, ma senza successo.
Infine, si rese conto che la testa di cui
andava in cerca era precisamente la stessa
testa che compiva la ricerca; essendo un tipo
sbadato, aveva guardato il retro dello spec-
chio. Dal momento che la testa non era mai
stata perduta, quanto piit la cercava lontano
da sé, tanto pit rimaneva frustrato. La mo-
rale della storia € che il cercato, in verita,
¢ il cercatore. Yajnadatta aveva cercato la
testa con la testa. Tuttavia la nostra testa,
quella vera, non pud affatto essere cercata
davanti a noi, ma & qualcosa che esiste sem-
pre per ciascuno di noi, qui ed ora. Non
pud essere oggettivata, poiché & al centro
della nostra ricerca.

Vista da dove siete voi, la mia testa ha
un colore ed una forma particolari. E’ qual-
cosa di oggettivo. [Eppure, sono in grado,
io, di vedere la mia testa? Certo, posso og-
gettivarla guardandola in uno specchio. Ma
la testa riflessa nello specchio mostra la
destra e lla sinistra invertite; non rappresenta
esattamente la mia testa cosi come sussiste
nella sua vivente attualitd. E ancora: se mi
decapitassi e potessi prenderla in mano, sarei
in grado di veder-la-come-un-oggetto. Potrei
vederla veramente, eppure? Non appena
taglio la mia testa, devo morire, ma, se
non la taglio, non riesco a vederla. Tutto
cio significa che io non posso vedere o og-
gettivare la mia testa, in quanto € una testa
che vive ed agisce, non una testa morta.
Per me, la mia testa non & un oggetto con
una forma ed un colore particolari. Non &
nulla di nulla, ed & senza forma e senza
colore. Lo Zen chiama una cosa del genere
mu, non-cosa. E’ chiamata cosi non perché,



in questo caso, la testa sia perduta o morta,
ma perché vive ed agisce come mia testa,
qui ed ora. Come tale, essa ¢ del tutto non
oggettivabile ed assolutamente soggettiva,
E’ possibile rendersi conto della testa come
testa vivente, in modo non oggettivabile,
solo attraverso la comprensione della non-
cosa o assenza di forma.

Ma ora basta parlare di teste e specchi.
La stessa cosa ¢ valida per il nostro “sé”.
Spesso ¢i chiediamo: « Chi sono io? ». E
siamo abituati a cercare una risposta in
qualche luogo al di fuori di noi. In questo
caso, proprio come Yajnadatta, pitt andiamo
in cerca di una risposta all’esterno, pil
siamo frustrati. Tuttavia, la risposta a tale
domanda risiede nella domanda stessa. Pud
essere trovata solo in questo “qui ed ora”
in cui mi trovo ed in cui, fondamentalmen-
te consisto.

Nella tradizione Zen, tale domanda ¢ sta-
ta formulata in un modo che gli & del tutto
peculiare. ”Qual & il tuo volto originario,
anteriore alla nascita dei tuoi genitori?”.
"Anteriore”, in questa domanda, non si ri-
ferisce ad una prima in senso cronologico,
ma in senso ontologico. Per quanto si possa
percorrere a ritroso la dimensione tempo-
rale-orizzontale, non si riuscira mai a rag-
giungere il “volto originario”, poiché tale
approccio non & che una oggettivazione. Per
vedere il “volto originario” anteriore alla
nascita dei nostri genitori, dobbiamo andare
al di la della dimensione orizzontale e vol-
gerci a quella verticale, a cuella dimensione
eterna ed ontologica che ¢ trans-temporale
e trans-spaziale. In altre parole, il volto ori-
ginario “anteriore” alla nascita dei genitori
puo essere realizzato in modo proprio im-
mediatamente al di sotto del qui ed ora,
cioé nella profonditd senza fine dell’assolu-
to ‘presente.

In questa profondita viene realizzato il
volto originario anteriore alla nascita dei
genitori”. Essa & la sorgente-radice dell’esi-
-stenza. Nello stesso tempo € arrche la sorgen-
te-radice dell'Universo, che comprende altre
persone ed altre cose. Poiché in essa in-
finita verticalita dell’assoluto presente si &
liberi da ogni dualita, inclusa quella di sé
ed altro, sé e mondo, 1'uno e i molti, tempo
e spazio, essere € non essere. In questa pro-
fondita senza fine dell’assoluto presente, rea-
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lizzata “anteriormente alla nascita dei geni-
tori”, si scorge non solo il proprio volto
originario e ci si risveglia al proprio vero
sé, ma si scorge anche l'altrui volto origi-
nario e ci si risveglia all’altrui vero sé. Qui,
insieme al proprio, si dischiude il volto
originario dell’Universo. Questo & il motivo
per cui Dogen (1200-1253), maestro Zen
giapponese del periodo Kamakura, parla di
dojijodo, “conseguimento simultaneo” di sé
ed altri (e del mondo). Se qualcuno dicesse:
”Ho ottenuto l'illuminazione ma altri non
ancora”, il suo risveglio potrebbe essere
non autentico. Quando si & nell'illusione,
ogni cosa & nell'illusione. Quando si & illu-
minati, ogni cosa & illuminata. I Sutra Ma-
hayana dicono: «iPrati, alberi e I’intero
suolo senza eccezione ottengono la Buddhi-
ta: montagne, fiumi e tutta la terra rivelano
insieme il Dharmakaya ». Se queste parole
venissero intese semplicemente come affer-
mazioni oggettive riferite a montagne, al-
beri, e cosi via, oggettivamente svincolate
dalla propria illuminazione, suonerebbero
davvero ridicole. Tuttavia, la suddetta cita-
zione esprime la veritd buddhista secondo
la quale il risveglio simultaneo di sé ed
altri & essenziale.

5. - Per comprendere pilt precisamente il
”conseguimento simultaneo”, esamineremo
ora le parole di iLin-chi: ”non cercate Bud-
dha all’esterno”. Prestando orecchio a que-
st’ammonimento si potrebbe pensare di do-
ver cercare Buddha internamente piuttosto
che esternamente. In tal modo, si rifiuta
I’approccio esteriore e ci si impegna nel-
Papproccio interiore. Come ho detto prima,
nello Zen Buddha non @ trascendente, ma &
immamnente: la proposizione, peraltro, da sola
non & esauriente. Perché, anche se si cerca
Buddha interiormente, proprio in quanto
si va in cerca di un Buddha in un qualche
luogo, #l Buddha viene inteso come esterno.
Conseguentemente, il reale significato del
suddetto ammonimento ’non cercate Bud-
dha all’esterno” risiede in ’non cercate Bud-
dha in alcun modo”. Non & solo I’approccio
esteriore, ma anche l'interiore a dover es-
sere spazzato via del tutto. Questo perché,

- prima ancora dell’atto di ricerca sia esteriore

che interiore, originariamente si € un Bud-
dha: egli & originariamente risvegliato. Poi-



ché si & originariamente Buddha, non si do-
vrebbe, € non si dovrebbe aver bisogno,
d’andare in cerca di Buddha esteriormente.
E’ in tale “originario risvegliarsi” che ha
luogo il “conseguimento simultaneo”. 11 ri-
sveglio originario ha un duplice aspetto: da
un lato €& interamente individuale e perso-
nale, e dall’altro & del tutto sovraindividuale
ed universale.

I1 risveglio originario & individuale e per-
sonale in quanto ¢ dischiuso e realizzato co-
me tale, solo attraverso il risveglio di una
particolare, individuale persona al suo volto
originario (vero S¢é). Ciascuna persona pud
realizzare il risveglio originario individual-
mente, attraverso la realizzazione del non-
sé. Il risveglio originario, separatamente dal-
la realizzazione individuale, &€ una astra-
zione.

Il risveglio originario & sovraindividuale

ed universale. Sebbene il risveglio origi-
nario possa essere realizzato come tale solo
attraverso una persona individuale, & esso
stesso al di 1a dell’individuo. In quanto ori-
ginario esso & universale e comune ad ogni
cosa e ad ognuno. Alla luce di tale risveglio
si pud dire « Prati, alberi e I'intero suolo
senza eccezione ottengono la Buddhita » e
« le montagne rivelano il corpo dei Buddha:
il ruscello di montagna sta pregando il
Dharma ». Tuttavia, queste affermazioni non
devono essere intese come espressioni di
animismo o di misticismo naturalista. Men-
tre all’animismo e al misticismo naturalista
manca la realizzazione del nulla, tali asser-
zioni Zen sono sostenute da questa realizza-
zione. La realizzazione del nulla e del non-
sé & essenziale per la realizzazione del vero
Sé e del vero Mondo.

(trad. dall’inglese di Emmy Parisi)

sostenitori.
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La vita del Buddha nell’antica arte dell’ Asia

5. Nelle grotte Dunhuang

di Arcangela Santoro

Situata all’estremita occidentale della
Grande Muraglia Cinese, ai confini del de-
serto del Gobi, l’oasi di Dunhuang (1) co-
stituisce uno dei centri piit importanti nella
storia del pensiero e dell’arte buddhista, il
luogo in cui la tradizione indiana e quella
cinese si incontrano e si fondono per dar
vita ad un mondo figurativo e religioso de-
stinato a lasciare ampia traccia di sé in
tutto I’Oriente. Nelle 496 grotte della zona
sono riunite pitture murali per 45.000 mgq.
e 2.415 sculture.

Fin dal II sec. a.C. Dunhuang fu un im-
portante centro strategico nella lotta fra gli
Han ed i nomadi dell’Asia Centrale, lulti-
mo avamposto ad Occidente dell’impero Ci-
nese. Per la sua collocazione geografica di-
venne poi il « capolinea » orientale delle
grandi carovaniere della seta, sia per il per-
corso settentrionale che per quello meridio-
nale. Punto d’approdo o di passaggio obbli-
gato per merci, mercanti ed idee, fu un vero
e proprio "ponte attraverso il quale gli in-
flussi occidentali penetrarono in Cina e Giap-
pone e gli elementi sinizzanti si diressero
verso Occidente” (2).

La sua nascita come centro monastico e
devozionale del buddhismo risale al IV sec.
d.C. Come racconta una stele di epoca Tang,
nel 366 un monaco buddhista cinese di nome
Luzun nel suo pellegrinaggio verso i luoghi
sacri del buddhismo giunse a Dunhuang ed
ivi ebbe una visione. Sulla parete rocciosa
dei monti, al tramonto, vide riflettersi le
immagini di migliaia di Buddha. Convinto
della sacralita del luogo, decise allora di
scavare nella roccia una grotta e di rima-
nervi in meditazione. La grotta di Luzun
costituisce la prima dell’ampio complesso
monastico e religioso di Dunhuang, un com-
plesso che comprendeva mille e piit grotte,
scavate fra il IV e il XIV sec. d.C.
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La lunghissima vita del sito — pii di
mille anni — termino solo allorché la sco-
perta e L'uso di nuovi percorsi commerciali,
quelli marittimi, lo isold determinandone la
decadenza e I’abbandono.

Avamposto cinese in Asia Centrale, luo-
go di approdo e sosta delle carovane di
mercanti, I'oasi di Dunhuang ha un’impor-
tanza straordinaria anche nella storia del
pensiero e dell’arte buddhista. Nelle 496
grotte pervenute fino ai nostri giorni sopray-
vivono infatti migliaia di pitture parietali e
centinaia di immagini scolpite e dipinte (fig.
1), nonché moltissime “’bandiere di seta”, al-
cune delle quali in perfetto stato di conserva-
zione. Una documentazione preziosa non so-
lo e non tanto per la quantita e qualita dei
reperti, ma soprattutto perché si tratta di
opere realizzate durante un periodo di dieci
secoli che testimoniano non solo le diverse
tappe di una lunga evoluzione artistica, ma
anche momenti e fasi della evoluzione reli-
giosa, permettendo cosi di seguire le pro-
gressive trasformazioni del buddhismo in
una zona di incontro fra Oriente ed Occi-
dente.

Nella lunga storia della vita e della pro-
duzione figurativa di Dunhuang si possono
distinguere tre fasi fondamentali, differen-
ziate dal punto di vista stilistico e religioso.

La prima — che va dal 1V al VI sec. d.C.
— ¢ caratterizzata dalla presenza di un in-
flusso occidentale, di chiara derivazione
gandharica, e vede prevalere come soggetti
la raffigurazione delle sei paramita (3). La
seconda — che coincide con I'epoca Tang
(VII-X sec. d.C.) — sviluppa elementi si-
nizzanti nello stile e, quanto ai soggetti, da
amplissimo spazio alle raffigurazioni dei Pa-
radisi, chiaro segno di un mahayana avan-
zato. Nella terza fase (XI-XIII sec. d.C.) lo
stile & completamente sinizzante e predomi-



nano le immagini di bodhisattva che riflet-
tono un’ispirazione lamaista.

In tutte e tre le fasi emerge, con forme
e modulazioni diverse, il mondo cinese che
non solo fornisce varie soluzioni stilistiche
e la propria originale visione estetica, ma
penetra anche all’interno dei temi e soggetti
buddhisti, permeandoli di elementi attinti
all’antica tradizione mitologica e religiosa
della Cina. Cost nella grotta 249 (VI sec.

d.C.) nella raffigurazione del Cielo compaio-
no gli elementi naturali personificati e i so-
vrani leggendari della Cina antica — la Re-
gina madre d’Occidente e il Re padre
d’Oriente — e nella grotta 285 ¢ rappresen-
tata la coppia ancestrale della mitologia an-
tica.

La coesistenza figurativa fra mondo bud-
dhista e tradizione cinese & l'espressione vi-
siva e visibile di una coesistenza per cosi

2.0y Ty
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Fig. 1. - Interno della grotta n. 428 di Dunhuang (Cina). Le pitture di questa grotta appartengono al perio-
do che va dall’anno 397 al 581. Nella zona di Dunhuang, al confine con il deserto di ‘Gobi, sono state sca-
vate durante un millennio (dal 366 al 1368) oltre mille grotte, di cui 496 tuttora conservate e restaurate.
Si trovano in esse 45.000 mq. di affreschi e 2.415 statue policrome, tutte di ispirazione buddhista.
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dire “’ideologica”. Essa riconferma la capa-
cita del pensiero buddhista di adattarsi a
situazioni storiche profondamente diverse
da quelle in cui nacque: un adattamento che
indica non tanto un compromesso dettato
dalla volonta di sopravvivenza, quanto piut-
tosto l'universalita di fondo del messaggio
e dell’insegnamento del Buddha.

Nella storia del buddhismo la produzio-
ne di Dunhuang costituisce una preziosa te-
stimonianza della evoluzione e dei cambia-
menti che si verificarono attraverso il tra-
scorrere dei secoll.

Si & prima accennato come nella fase ini-
ziale il soggetto dominante nelle immagini
sia quello della rappresentazione delle sei
paramita. Protagonista per eccellenza del-
Pesercizio delle sei virtu &, come é ovvio,
il Buddha, sia nelle sue numerose vite ante-
riori, sia in quella storica. Le raffigurazioni
dei jataka sono talora sintetizzate in una
sola scena; piu spesso la narrazione si svi-
luppa in piit scene giustapposte, con diversi

percorsi di lettura (i primi episodi a sini-
stra, quelli successivi a destra ed infine la
conclusione al centro), o in pit scene di-
sposte su fasce sovrapposte.

Fra le immagini piu significative di que-
sto tipo di composizione spazio-temporale
va senz’altro menzionata anche una narra-
zione della vita di Sakyamuni, eseguita sotto
gli Zhou settentrionali (grotta 290, fig. 2) (4).
Essa comprende ben 86 episodi, che vanno
dal sogno di Maya alla conquista della bodhi.
Le scene, separate fra loro da elementi archi-
tettonici, sono disposte in sei fasce, sovrap-
poste a tre a tre, ed ogni episodio & accom-
pagnato da un breve commento scritto. La
narrazione comprende, com’¢ naturale, gli
episodi gia consacrati nella tradizione figu-
rativa indiana, conservandone anche gli ele-
menti iconografici piit significativi. Ma é an-
che arricchita di tutta una serie di episodi
“secondari”, su cui si sofferma con amore
e cura minuziosa. Amplissimo spazio & ri-
servato in particolare agli effetti miracolosi

Fig. 2. - Episodi della vita del Buddha (particolare). Fanno parte di un grande affresco nella grotta 290, che
comprende 86 episodi, dal sogno di Maya, la madre del principe Siddharta, alla conquista della Bodhi.
Case e costumi sono di stile cinese, la narrazione ¢ fedele alla tradizione indiana.



che accompagnano la nascita di Siddhartha:
le piante rare fioriscono, gli alberi morti
rinascono, le colline sterili si mutano in
pianure fertili, i supplizi degli -inferi sono
aboliti, i malati guariscono e cosi via. Ognu-
no di questi prodigi é rappresentato con do-
vizia di dettagli. Lo spazio assegnato ad
eventi non ignorati dai testi buddhisti india-
ni, ma a dir poco trascurati nelle figurazioni
indiane, a mio parere non solo risponde a
ragioni compositive e stilistiche, ma espri-
me anche una lettura in chiave umana e quo-
tidiana dei poteri taumaturgici attribuiti al
Maestro, considerato non solo come colui
che aiuta a trovare la via che sottrae al
samsara, ma anche come colui che soccorre
l'uomo nel suo faticoso vivere di ogni gior-
no. Oltre che nella preferenza accordata o
rifiutata a determinati episodi (manca nel-
lesempio qui discusso qualsiasi raffigura-
zione dell’assalto di Mara, che nella tradi-
zione indiana e centroasiatica era sovente
utilizzato come sostituto della Iluminazio-
ne) loriginalita della composizione emerge
con chiarezza nei costumi e nell’architettu-
ra, entrambi espressione della tradizione e
dello stile cinese.

Tipica, anche se non esclusiva di Du-
nhuang, ¢ la fusione perfettamente realizza-
ta fra scultura e pittura. Fra gli esempi pitt
efficaci si pud annoverare la mirabile raffi-
gurazione del Parinirvana del Buddha della
grotta 158, di epoca Tang. Il Maestro, di
proporzioni gigantesche (15 metri), é rap-
presentato sdraiato sul fianco destro: sulle
pareti, che circondano su tre lati la statua,
e dipinta una folla di personaggi che pian-
gono la scomparsa del Buddha. Ognuno di
essi & fortemente caratterizzato dal punto
di vista fisionomico, etnico e di costume,
tanto che e agevole riconoscere fra i ploranti
il re della Cina, il sovrano Uighur, i nobili
Centroasiatici e Tibetani: la loro presenza
indica con chiarezza la diffusione del mes-
saggio buddhista.

Straordinaria é l'integrazione fra I’imma-
gine del Buddha scolpita e quella solo di-
pinta dei piangenti: ’elemento scultoreo, che
spicca con la sua possente volumetria, si col-

lega senza cesure alle figure disegnate, ep- .

pur fortemente plastiche, che lo circondano;
la disposizione variata dei personaggi e la
ricca policromia generano un effetto di pro-
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fondita spaziale nella quale la statua del-
Pllluminato e totalmente immersa ed av-
volta.

Per la storia del Buddhismo Estremo-orien-
tale le opere pii: importanti sono, senza dub-
bio, le raffigurazioni del Paradiso d’Occi-
dente, ampiamente diffuse a Dunhuang a
partire dal periodo Tang (fig. 3). Si tratta di
una iconografia che esprime, sul piano figu-
rativo, la crescente affermazione della scuo-
la della terra pura, una corrente buddhista
che, ispirata ai grandi testi dottrinali indiani
del Mahayana (piit volte tradotti in cinese),
predica "la devozione ad Amitabha ed inse-
gna che la grazia di questo dio, quando sia
invocato con fede robusta, distrugge il Kar-
ma anche pit peccaminoso” (5). Questa
scuola, pitt nota con il nome di Amidismo,
si affermo in epoca Tang in Cina, diffonden-
dosi poi ampiamente in Giappone (6). Il cul-
to di Amitabha, uno dei cinque Buddha di
meditazione (Dhyanibuddha), é legato alla
certezza che la fede in lui non solo libera
chi lo invoca dai mali fisici e spirituali, ma
gli concede anche la possibilita di rinascere
nel Paradiso d’Occidente, ove Egli risiede,
beato fra i beati. Questo eccezionale potere
Gli deriva da un voto espresso nel momento
in cui stava per divenire Buddha. Come rife-
risce il Sutra lungo Egli pronuncio allora il
giuramento infallibile. « Se devo diventare
un Buddha, ma non posso venire, circondato
da beati, davanti a colui che avra manifesta-
to fiducia nel suo cuore, che avra praticato
tutte le virti e avra concepito, al momento
della morte, il desiderio di rinascere nel mio
paese, se non posso fare questo, allora non
accetto l'illuminazione di un Buddha » (7).
Questa promessa costituisce il punto fonda-
mentale delladommatica e della fede in Ami.
tabha, una fede destinata a trovare ampia
eco nella folla e a conquistare un posto di
primaria importanza nel buddhismo cinese e
giapponese.

Alla sua affermazione sul piano speculati-
vo corrispose una formulazione in immagini.
In Cina il prototipo della Terra pura sembra
risalga al VI sec. d.C., ma venne distrutto,
insieme con molti altri successivi, all’epoca
della proscrizione di Wu-tsong (841-845).
Al vuoto di documentazione cosi prodotto
suppliscono le opere di Dunhuang che, gra-
zie al dominio tibetano del IX secolo, ven-



nero sottratte alla stessa sorte. Gli esempi
giunti fino a noi risalgono ad epoche diverse
e non sono caratterizzate da uniformita ico-
nografica. Le diverse composizioni compren-
dono sia formulazioni assai semplici e sinte-
tiche, sia formulazioni ampie e complesse.
Non ¢ possibile in questa sede condurre
analisi particolareggiate dei diversi tipi do-
cumentati a Dunhuang; mi soffermero piut-
tosto ad indicare gli elementi fondamentali
che vengono riproposti nei paradisi pitt clas-
sici, anche per fornire a chi legge uno stru-
mento — sia pur semplificato — che gli
consenta di riconoscere questo soggetto.

Al centro della composizione é raffigurato
il Buddha, di proporzioni maggiori di tuiti
gli altri personaggi, assiso in padmasana su
un fiore di loto e atteggiato nel gesto della
predicazione. In alto ed ai lati un vasto pae-
saggio, caratterizzato da costruzioni architet-
toniche leggere (padiglioni, torri, baldacchi-
ni...) alberi, uccelli, figure volanti e danzan-
ti. In primo piano uno stagno coperto di fiori

di loto da cui emergono, sotto forma di bam-
bini, le anime dei fedeli che qui rinascono.
Amitabha e affiancato da due bodhisattva, i
suoi due accoliti, anch’essi collocati su fiori
di loto.

Le composizioni sono spesso complicate
ed affollate da innumerevoli personaggi-bud-
dha, bodhisattva, danzatori e suonatori, e
da scene secondarie, jataka: ma vige comun-
que in esse una rigorosa simmetria e per-
mangono gli elementi fondamentali di rico-
noscimento.

Il tipo iconografico a noi noto grazie alle
pitture di Dunhuang domina anche le imma-
gini dello stesso soggetto realizzate in Giap-
pone, a conferma di una formulazione uni-
taria ma non monotona, creata per dare
forma visiva ad un preciso sentire religioso.

La diffusione di questo tema nella produ-
zione di Dunhuang rappresenta insieme una
preziosa testimonianza per la storia dell’arte
e per la storia del pensiero buddhista. Essa
testimonia infatti 'affermazione in questa

Fig. 3. - Interno della grotta 217, con decorazioni del periodo Tang (581-907). L’affresco di destra rappre-
. senta il Paradiso d’Occidente (Sukhavati), dove regna Amitabha, il Buddha della luce infinita. In quegli
anni si & diffuso in Cina ’Amidismo o scuola della Terra Pura, che pilt tardi trionfera in Giappone.



oasi, a partire dal VI secolo, di una forma di
buddhismo che, grazie al giuramento infal-
libile di Amitabha, offre una risposta calda
e compassionevole ai bisogni e alle paure
che quotidianamente accompagnano il cam-
mino terreno dell’uomo.

Si é detto sopra come nella terza fase del-
la produzione figurativa di Dunhuang pre-
valgano immagini di bodhisattva di chiara
ispirazione lamaista. Fra tutte occupa un
posto preponderante quella di Avalokitesva-
ra (Cenresi in tibetano), venerato con il no-
me cinese di Kuanyin (fig. 2). Il culto di
questo bodhisattva, diffuso lungo la Carova-
niera della seta (8), e legato a quello di Ami-
tabha: non per nulla gia nella iconografia
indiana Avalokitesvara viene rappresentato
con un piccolo ritratto di Amitabha inserito
nel turbante, e la leggenda racconta che
venne generato da uno sguardo del Buddha
immerso in profonda meditazione. Rappre-

(1) Su Dunhuang ricordo la traduzione italiana
di F. FOURCADE, La pittura murale di Dunhuang,
Milano 1962.

(2) M. BUSSAGLI, La peinture de I’Asie Cen-
trale, Genéve 1963, p. 115.

(3) Com’¢ noto esse sono: la liberalita (dana);
l'osservanza dei divieti (sila); la pazienza (ksanti);
I'energia (virya); la contemplazione (dhyana); la
sapienza (prajna).

(4) Se ne veda lillustrazione in CHINE, Fre-
sques du désert de Gobi, Paris 1983, fig. 17.
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sentata con “mille teste” e “mille braccia’
limmagine di Kuanyin si diffonde ampiamen-
te a Dunhuang fra il IX e il X sec. (favorito
dal dominio del Tibet, ove questo bodhisatt-
va era particolarmente venerato) e ancor
pit a partire dal XII, allorché il suo culto
venne favorito anche dall’atteggiamento filo-
buddhista dell’impero cinese. Avalokitesva-
ra rappresenta l'incarnazione, per cosi dire,
della misericordia (karuna) buddhista:
chiunque ha fede in lui e lo invoca otterra
il suo soccorso nei mille pericoli che insi-
diano la vita terrena, come pure nelle puni-
zioni che attendono il peccatore negli infer-
ni buddhisti. Le mille braccia ed i mille oc-
chi con cui lo raffigurano le immagini di
Dunhuang sono un chiaro riferimento sia
allo sguardo compassionevole con cui ab-
braccia tutte le miserie del mondo, sia al-
Yimmenso potere con cui puo venire in aiu-
to a chi lo invoca.

(5) G. TUCCI, Asia religiosa, Roma 1946, pp.
167-168.

(6) Su Amitabha e '’Amidismo si veda H. DE
LUBAC, Aspetti del Buddhismo, Milano 1980,
pp. 159-229.

(7) Ibidem, p. 193.

(8) Si veda PARAMITA, 26.

FONTI ICONOGRAFICHE
CHINE, Fresques du désert de Gobi, Paris 1983.

La concentrazione pud affinare il cervello, pud stimolare poteri nascosti della
mente. Ma tutto cid non pud produrre lo stato di meditazione. Quando si
comprende con molta chiarezza questo punto, l'ossessione per l’attivita mentale
viene meno. Non c’¢ piit il desiderio di forzare la mente, di sopprimerla o

reprimerla o anche di drogarla.

VIMALA THAKAR

Dalla piccola area dell’attivita mentale, spostiamo la meditazione su un
vasto campo di coscienza, dove entra in relazione con ogni movimento nella
vita personale e collettiva. Entra in relazione col modo in cui sedete o state
in piedi, in cui indossate i vestiti o le scarpe, in cui gesticolate o parlate durante
tutta la giornata. Che lo vogliate o no, lo stato interiore del vostro essere si

esprime nel vostro comportamento.

VIMALA THAKAR



Come integrare lo Yoga
di Robert Dumel

E’ questo lintervento di Robert Dumel al convegno su « Yoga, meditazione e

buddhismo, che ha avuto luogo al centro Karma Ling di Arvillard (Francia) nel-

Pagosto del 1985 e di cui abbiamo gia pubblicato !'intervento di Gérard Blitz

(v. PARAMITA 29). Altri contributi, che stiamo ricevendo anche da esperti italiani,

saranno pubblicati nei prossimi quaderni sui rapporti tra pratica yoga e pratica
meditativa.

1. - Intendo presentare qualche riflessione
personale sullo yoga e sul buddhismo, in
base alla mia esperienza e conoscenza, ma
anche di quanto accade ogni giorno unella
pratica dello yoga o della meditazione; sono
quindi riflessioni sull’impatto sociologico di
queste pratiche.

Per lo yoga, si puo0 fare una prima costata-
zione: tante sono le persone che da, qualche
anno in qua dimostrano interesse per lo yoga
e lo stanno praticando, ma in realta si pra-
tica ancora poco, come altri, credo, potran-
no confermare. Da insegnante, ad esempio,
ho costatato che i miei allievi in genere fre-
quentano il centro una sola volta alla setti-
mana e non praticano al di fuori delle sedu-
te o degli stages. Se ne pud lo stesso ricavare
qualche beneficio, con significative trasfor-
mazioni nella vita quotidiana; ma non si
pud dire che siano tanti a dedicare allo yoga
un po’ di tempo ogni giorno. Qualcuno lo
fa, non c’¢ dubbio, ma in genere si pratica
poco; troppo poco, in ogni caso, se con-
frontato con quello che tradizionalmente si
fa in India.

Poniamoci un altro interrogativo: cosa si
pratica, in realta? Sarete d’accordo con me,
in gran parte, nel riconoscere che mediamen-
te 1’80% del tempo & dedicato alle posizio-
ni, i1 10% alla respirazione e il restante
10% al Kriya, al rilassamento e alla medita-
zione. Sappiamo tutti, d’altra parte, che lo
yoga tradizionale consiste di yama e niyama
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(v. PARAMITA 29, p. 47; n.d.t), cioe di
pratiche che possono considerarsi prelimi-
nari-allo yoga e costituiscono un contesto
particolare, che ritroviamo in ogni impegno
spirituale. Yama e niyama sono ritenute le
basi fondamentali di tutte le pratiche yoga:
indiane, tibetane o altre.

Si dice talora che la pratica di yoga va
fatta isolatamente. Noon sono d’accordo € mi
spiego con un esempio. Il professore Pedro
Di Vicente lascia intendere, da neuropsico-
logo, che I’acetilcolina sargbbe I'ormone per
eccellenza dell’amore, inteso in tutti i sensi.
Infatti I’azione parasimpatica rallenta il cuo-
re, rilassa il tono muscolare, favorisce le se-
crezioni vaginali e l'erezione, migliora la
concentrazione mentale e contemporanea-
mente facilita il sonno. Al contrario, cono-
sciamo gli effetti dell’adrenalina, che ci fab-
brichiamo durante i dibattiti politici, gli in-
gorghi stradali, le baruffe in famiglia. Ana-
logamente, i bravi monaci dei formaggi ca-
mamberts sono rubicondi, sorridenti e diste-
si, ben diversi dagli stregoni malefici, dal-
’aspetto truce e contratto. In altri termini,
basterebbe rilassarsi — ad esempio, prati-
cando yoga — per sentirsi pieni d’amore,
staccati da tutto, liberi dalle passioni, ecc.

In fondo, & vero; e lo stato del risvaglio,
lo stato di Buddha altro non & forse che uno
stato profondo e radicale di completo rilas-
samento, di completo “lasciar andare”. Let-
teralmente, “relaxer” significa anche libera-



re un prigioniero; nel nostro caso, pud in-
tendersi “liberarsi dalla prigione dell’egoti-
smo”. Ma al nostro livello attuale la cosa
non funziona tanto semplicemente; possiamo
allenarci a mantenere sangue freddo, a resta-
re calmi, efficenti e rilassati... per ammaz-
zare con pill sicurezza, per rubare con pit
maestria, per sedurre pitt abilmente la mo-
glie del nostro vicino di casa. Non basta
rilassarsi per avanzare nel cammino spiri-
tuale, per erodere il nostro egocentrismo,
controllare le nostre passioni 'burrascose e
le nostre tendenze equivoche, per abbando-
nare la nostra arroganza, ecc. Lo sapete be-
ne: passiamo anni e anni in compagnia di
monaci tibetani nel tentativo di purificare
la nostra mente e (per usare un’espressione
psicologica moderna) per normalizzare il no-
stro apparato psichico. Non possiamo fare
altrimenti: la natura umana ¢ tale che non
¢ facile sbarazzarci di tutte le nostre tensio-
ni conflittuali, della nostra energia negativa,
della nostra volonta di dominio egoistico.
Dicevo che, in realta, si pratica poco. Ci
dedichiamo soprattutto alle posizioni, con un
impegno alquanto sbrigativo per yama e
niyama; ma non ci manca, in compenso, una
certa conoscenza (o meglio, una certa eru-
dizione) sulla metafisica indiana, sulla spi-
ritualita, la filosofia e la religione. Ci siamo
dedicati alla lettura, frequentiamo le confe-
renze, ci sono tra noi persone di alto livello

culturale. Ma nennure questo & sufficiente.

Da un lato, dunque, si pratica una specie
di igiene psicosomatica (ginnastica dolce, so-
frologia, rilassamento, ecc.) e dall’altro si ha
un’erudizione, il che & gratificante ed eccita
il piacere intellettuale. E’ bello discorrere di
karma, di samsara, di samadhi; fa un effet-
to vagamente magico che da 1'impressione
di esserci” e lo si crede veramente. Con-
cordo su questo punto con Arnaud Dejardins
e con T’articolo ”Yoga e yoghismo” di ‘André
Van Lysebeth.

Di per sé, tutto questo non & negativo,
come non € negativo praticare le asana: so-
no tutte attivita che portano beneficio € sono
anche eccellenti; ma non bastano. In questo
comportamento si ritrova (ed & un parados-
so nell’ambito dello yoga) la dicotomia, la
frattura tra corpo e mente, o, pill esattamen-
te in .questo caso, tra corpo e intelletto. In
altri termini, si ha un connubio tra mate-
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rialismo e intellettualismo: ed allora non
si tratta pit di yoga, c’¢ un uso improprio
di termini.

Come Van Lysebeth, nel caso dello yoga
”igienico” propenderei a parlare di “’yoghi-
smo”. Ripeto: cosa ottima di per sé, che
permette a tanta gente di vivere meglio. Di-
rei che fla specificita di questo yoghismo ¢ la
sua efficacia. Si ha a che fare, dal mio punto
di vista, con uno straordinario strumento di
normalizzazione psico-somatica; si pud pen-
sare che lo yoga offre forse la piti elaborata
tecnologia di controllo psico-somatico. Si
possono ottenere risultati favolosi anche con
una pratica moderata. Ci siamo fatti ingan-
nare noi stessi dal nostro stupore, come que-
gli indigeni ai quali si rifilava un po’ di
luccicante paccottiglia in cambio di metalli
e tessuti preziosi.

Perché da noi accade tutto questo? Per
ragioni storiche e culturali. A quanto mi ri-
sulta, in India lo yoga tradizionale & sempre
innestato in un contesto di pratiche spiri-
tuali e religiose, partorito da questa "ma-
dre”, da questo “mare” immenso che ¢ I'in-
duismo. In verita, & difficile estrapolare lo
yoga da queste matrici; a farlo, si rischia
di ritrovarsi tra le mani una tecnologia fred-
da, che non opera in profondita (il che cor-
risponde al mito di una religione scientista,
vuota di spiritualitd e di religiosita). Allo
stato attuale, non esistono in Francia auten-
tici ashram ed autentici guru e, in queste
condizioni, come si pud avere dell’autentico
yoga? Voglio ricordare in proposito un brano
della Hatha-Yoga Pradipika, il verso 9 del
quarto capitolo:

“E’ difficile rinunciare agli oggetti dei
[sensi,

¢ difficile la visione della realta,

difficile da raggiungere & lo stato naturale

senza la compassione di un vero guru”.

2. - Malgrado tutto, lo yoga e il contesto
che 'accompagna hanno molto influenzato,
senza dubbio, il pensiero orientale e da noi
tutta una -corrente del pensiero contempora-
neo. Basta citare il loro ruolo nella riabilita-
zione del corpo e nel narcisismo corporeo;
hanno favorito una migliore comprensione
della « naturopatia » e dell’ecologia; hanno
portato a scoperte psico-somatiche, tanto che



autori di tutto rispetto, come Ajuriaguerra,

hanno sostenuto l'importanza dello yoga in
questo campo. L’applicazione pratica dello
yoga facilita le interazioni tra corporeo, psi-
cologico e spirituale. In sostanza, abbiamo
scoperto una mentalitd e una cultura diverse
dalle nostre e questo ha reso possibile im-
parare tante cose.

A conclusione di questa prima parte del
mio intervento, direi che il problema dello
yoga & in funzione della sua efficacia. Si rag-
giunge agevolmente con lo yoga la soddi-
sfazione materialistica di sentirsi bene nel
proprio corpo e nelle sue relazioni, di siste-
marvisi, di piacersi e compiacersi. Ma Anan-
da Mayi direbbe: "’It’s not yoga, but bhoga”
(questo non € yoga, ma “leccornia’), sem-
plice ricerca di delizie e tutto cid non fa
che accrescere l’attaccamento al samsara.
Desidero precisare peraltro, a costo di ripe-
termi, che il problema non sta tanto nel
godimento in se stesso, quanto nella natura
limitata e limitativa di questo godimento. Il
problema ¢ di scambiare il bhoga limitato,
illusorio e ordinario per il vero ananda (bea-
titudine spirituale, n.d.t.); di attaccarsi, vin-
colarsi e immobilizzarsi nel godimento. Per
definizione, ogni attaccamento & sofferenza,
anche e soprattutto ’attaccamento ai siddhi
(poteri spirituali, n.d.t.) e ad altre beatitudi-
ni spirituali.

Come ginnastica psico-somatica, lo yoghi-
smo & di per s¢ una pratica eccellente: ma
comporta il rischio di una riduzione cata-
strofica dell’autentica cultura yogica. Ne pud
derivare una lusinga intellettuale, quando si
¢ convinti di averne una buona conoscenza
solo perché se ne padroneggia I’a-b-c; una
lusinga spirituale, quando ci si compiace nel-
I'intimo al pensiero che si & avanzati molto,
solo perché si esegue qualche pratica del
corpo sostenuta da qualche riscontro libre-
sco; una lusinga psicologica, infine, quan-
do si ritiene, ad esempio, di avere realizzato
un autentico favoro psicologico, mentre, piit
semplicemente, si sono ricostituite le rigidita
delle difese psichiche ricorrendo a compor-
tamenti elusivi.

3. - Per quanto riguarda il buddhismo,
ben diverse sono le condizioni storiche e
culturali, e questo nella stessa India e fin dai
primi tempi. All'inizio del suo cammino spi-
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rituale, il principe Siddharta pud essere con-
siderato come un giovane che si ribella ai
valori — o meglio: alla mancanza di valori
— della sua epoca; ciog, come afferma Mir-

- cea Eliade in Yoga, immortalita e liberta:

“un ribelle contro il ripetersi dei riti brahma-
nici, contro le chiacchere metafisiche e con-
tro gli eccessi dell’ascetismo”. Ma tale ribel-
lione nei confronti della propria nutrice {I'in-
duismo) non & aggressiva: € riformatrice, sal-
vatrice e pragmatica. I1 Buddha, il risvegliato
alla conoscenza, ci propone un insegnamen-
to conciso, preciso e sostanzialmente opera-
tivo; in realtd, ci mette in ordine quattro
verita, ci indica le nostre quattro verita a
noi, uomini del XX secolo, qui e ora, in
Francia.

La prima verita riguarda la sofferenza,

‘ ogni tipo di insoddisfazione (anche un dolo-

re che ci sia difficile immaginare, come
quello del feto dentro la placenta). Senza
ricorrere al noioso e banale discorso dell’in-
soddisfazione dei giorni nostri, mi limiterei
a ricordare che noia, tristezza e depressione,
con il loro seguito di abulia, stanchezza e
insonnia costituiscono la norma esistenziale
per gran parte di noi. In risposta a tutto
questo, il ”mercato della felicita” fa affari
d’oro: dalla temesta alla programmazione
della neurolinguistica, passando per la bio-
energia e la psicoanalisi, senza dimenticare,
ovviamente, lo yoga, la meditazione e il bud-
dhismo. Tutto si confonde e si rimestola: 1l
meglio e il peggio, i valori pit sicuri come
i pitt improbabili. Ma & comunque fuori di-
scussione che & in atto un vasto movimento,
un tentativo molteplice di superare la soffe-
renza.

La soluzione proposta dal Buddha ¢ ra-
dicale perché, con la seconda nobile verita,
affronta il male proprio alla radice. L’inse-
gnamento buddhista ci dice che la causa di
questa malattia & ignoranza: ci sforziamo
di credere alla realta definita e immutabile
di una identita, I’io. Questo sforzo ci co-
stringe a consolidare di continuo questo "’io”,
ad assicurargli la sua identita, a soddisfare
ogni suo desiderio — i suoi vuoti, le sue
deficenze — e in definitiva a non interessar-
si d’altro che di se stessi, come dice una
canzone di Boris Vian: ”Parlatemi di me,
non c’¢ altro che mi interessi”.

E cosi scorre il samsara, indefinitamente,



da una nascita all’altra, travolti nell’alternar-
si di piacere e sofferenza, nel dualismo, nei
conflitti e nell'insoddisfazione. Molte volte
¢ difficile capire che il desiderio e soprat-
tutto il desiderio di vivere, di conquistars,
di dominare il mondo, possa essere la causa
fondamentale dell’insoddisfazione. L’estin-
zione del desiderio richiama istintivamente
Iidea della depressione, della nevrastenia,
della malinconia, del suicidio € della morte.
E’ del resto indubbio che desiderare qualco-
sa significa non sentirsi completamente sod-
disfatti e appagati di pace e di felicita, non
conoscere la pienezza.

«Ci viene poi detto, sia pure con prudenza
e con una formulazione negativa (nirvana
richiama I’idea di estinzione) che al di la
di questa insoddisfazione propria di ogni
essere vivente c’¢ qualcos’altro, che esistono
esseri « risvegliati » i quali incarnano senza
ombra di dubbio e irradiano gioia, felicita
€ serenita. Molte testimonianze degne di fede
confermano questa ipotesi, anche se taluni
esseri pienamente realizzati, come il Ven.
Kalu Rimpoce, si considerano esseri ordi-
nari. Diciamo che c’¢ forse samadhi e
Samadhi, realizzazione e Realizzazione, nir-
vana e Nirvana.

Finalmente, dopo aver diagnosticato la
malattia, individuata la sua origine ed affer-
mata la possibilita di una completa guarigio-
ne, il medico ci da la terapia, ci indica il
cammino da seguire, quello che qui da noi
viene chiamato il Dharma. Ma ogni cosa
che ci aiuti a conoscerci, a comprendere il
meccanismo del nostro essere ha a che fare
con il Dharma. Da questo punto di vista, le
varie scuole contemporanee di metodi e di
tecniche per migliorarsi, per lo sviluppo
personale, e in genere tutte le pratiche cor-
porali, emozionali e psicologiche hanno un
"qualche contatto con il Dharma.

Ma c’¢ un rischio: il sincretismo o I'in-
gabbiarsi nell’autogratificazione. E’ un ri-
schio per tutti: per noi yoghisti come per
ogni altra persona e quindi anche per i bud-
dhisti. Questo rischio € costantemente evo-
cato nella via spirituale: & il "’diavolo”, co-
lui che divide, che ci incatena al dualismo;
& l’attaccamento ai siddhi, l'affogare nella
ignoranza e nel samsara. Si potrebbe dire: &
Pinferno. ‘

Nel buddhismo, in particolare nel mahaya-
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na (ma anche nello yoga tradizionale, sia
pure in forme un po’ diverse) non si da
inizio a una pratica o insegnamento senza
indirizzarsi al significato reale e profondo
del Dharma (realizzare il risveglio per la
felicita di tutti gli esseri) e la pratica viene
sempre conclusa dedicandone i meriti a tutti
gli esseri. Ci si abitua cosi a rendersi conto
che gli altri esistono; si impara a rivolgersi
verso gli altri. Poi, a poco a poco, questa
apertura diventera un movimento altruista,
un atteggiamento compassionevole verso gli
altri. Sono queste le basi di qualsiasi pratica
spirituale corretta: le troviamo negli yama e
nei niyama dello yoga e in tanti altri insegna-
menti. Nel buddhismo, particolari tecniche
meditative i insegnano ad avviarci in questa
direzione. Non si tratta comunque di cosa
facile; € anzi una questione piuttosto deli-
cata, per cui & necessario il collegamento
con una guida spirituale. Per realizzare que-
sta spoliazione liberatrice, un aiuto molto
prezioso ci pud essere dato dalla medita-
zione.

4. - E’ appena il caso di aggiungere che,
per quanto efficaci e liberatori, i rimedi pro-
posti ai giorni nostri alla sofferenza non
sembrano in grado di condurci realmente
fino alla completa liberazione proposta dal
buddhismo. Ma sbaglierebbero, a un livello
relativo, quei buddhisti che trascurassero
I'aiuto prezioso che si pud ottenere da que-
sta o quella pratica. Sentirsi bene nel pro-
prio corpo e nelle proprie relazioni € una
base sana per la pratica del Dharma; perso-
nalmente, come psicologo, mi guardo bene
dal suggerire sistematicamente yoga o medi-
tazione ad ogni mio paziente, anche se
per lo pilt si tratta di persone considerate
” normali”. Il buddhismo, come ogni altro
approccio mistico, spinge un certo numero
di ”marginali” verso problemi, a risolvere i
quali la meditazione non ¢ in ogni caso
il migliore aiuto che si possa proporre a
quelle persone. (...)

Molti buddhisti, forse 1'80%, hanno pra-
ticato nilt 0 meno intensamente lo yoga pri-
ma di dedicarsi alla meditazione, ciog, se-
condo me, al "'vero yoga”. Gran parte dei
centri tibetani cittadini sono stati costituiti
e organizzati da insegnanti di yoga e spesso, -
all’inizio, nei loro stessi locali. In questo



stesso centro, tra residenti e persone in riti-
ro, molti hanno continuato o amerebbero
continuare a ~raticare yoga. Sono pilt che
convinto, per esperienza diretta, che una
pratica intelligente di yoga & un eccellente
complemento della meditazione. (...)

Ho l'impressione che il buddhismo occi-
dentale ha bisogno, per cosi dire, di “incar-
narsi”. La cultura occidentale ha riscoperto
il niacere di farci star bene nel nostro corpo
¢ di far vivere bene il nostro corpo € non &
certo disposta a nerdere questo valore esi-
stenziale, che tra l’altro € un prezioso aiuto
per la meditazione. Anche noi quindi, quali
praticanti di yoga, possiamo essere utili ai
meditanti buddhisti e concorrere cosi, secon-

do la formula di rito, “alla felicita di tutti gli
esseri”. A conclusione, desidero ricordare
un aneddoto: I’anno scorso a Karma Migyur
Ling, un centro come questo, nell’Isére, du-
rante un incontro yoga-buddhisti avevo chie-
sto al lama tibetano Tensang se ritenesse che
la pratica dello yoga, nel senso abituale e
ordinario del termine, potesse far parte in-
tegrante, in un futuro pilt o meno lontano,
delle pratiche ufficiali dei centri di Dharma.
Il traduttore aveva appena finita la traduzio-
ne che Lama Tensang rispondeva di si con
un inequivocabile movimento della testa e,
direi, di tutto il suo corpo.

(trad. dal francese di Vincenzo Piga)

Noi ci portiamo dentro non solo I’evoluzione del pensiero umano, ma anche
I'evoluzione del mondo minerale, del mondo vegetale, del mondo animale, del
mondo degli uccelli. Ci portiamo dentro 'evoluzione della vita nella sua totalita.
Ecco la bellezza e la grazia di essere nati con una forma umana.

VIMALA THAKAR

Se accetto P'autorita della mente e il movimento mentale per ventiquattr’ore al
giorno, tutta presa dal sistema di valori della societa; se mi comporto come un
animale umano acquisitivo, competitivo, comparativo, aggressivo e violento, poi
posso sedermi per dieci ore al giorno con gli occhi chiusi e dire « Che la mia
mente raggiunga la quiete »: non succede niente,

VIMALA THAKAR

Non posso dire: « Continuerd cosi, come ho sempre vissuto », ¢ poi cambiare
quando mi siedo in silenzio nella mia stanza. Non & quello il luogo dove si
impara. Il luogo dove si impara ¢ in casa, & la cucina, il soggiorno, la strada,
Pautobus, con i vicini, con gli animali; sono queste le occasioni per imparare,
per scoprire la precisione, I'accuratezza, I’ordine.

VIMALA THAKAR

Se comincio la giornata con la ripetizione delle abitudini, vivo nelle tenebre
del passato. Quando mi lavo i denti, mi faccio il bagno o faccio colazione in
modo meccanico, quando porto a termine questi movimenti occupata in qualche
pensiero, assente da quello che sta accadendo al corpo e alla coscienza, in quei
movimenti disattenti c’¢ tenebra, non c¢’¢ liberta. Ho gia accettato l'autorita
dell’abitudine.

VIMALA THAKAR

E’ assolutamente indispensabile avere una struttura fisica molto attenta e
sensibile, conservarla attenta e sensibile, non trascurarla e ignorarla etichettando
come non spirituale o non religioso il sensoriale. Nulla pud essere escluso dalla
dimensione della religione e della spiritualita.

VIMALA THAKAR
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Meditazione e poetica

Questo che pubblichiamo (dal numero di
Novembre 1987 del periodico « Vajradatu
Sun ») & l'estratto di un dibattito svoltosi
al Naropa Institut di Boulder (Colorado)
nel giugno 1987 tra letterati americani e
studenti, a conclusione di un convegno sul
tema: « Meditazione e -poetica ».

ANNE WALDMAN: Forse dovremmo
cominciare con un inchino!

ALLEN GINSBERG: Buona idea!

WALDMAN: Inchinarsi é riconoscere la
brillante sanita dell’altro.

GINSBERG: Questo combinare medita-
zione e poetica ha gia una storia. Una cor-
rente attiva e vitale della poesia americana,

fin dagli anni cinquanta si é coinvolta, si é -

legata direttamente, alla pratica meditativa.
Percid, anche se siete scettici sull’aspetto re-
ligioso, sarebbe bene sapere dall’interno
quello che voleva dire Gary Snyder, per
esempio, quando parlava di Zen o Dharma-
kaya. Ma mi chiedo, qui fra gli studenti c’é
la sensazione di subire in qualche modo
un lavaggio del cervello?

WIZ BARRETT (studentessa): Credo che
sia vero il contrario, in un certo senso. Io
penso che la gente sente di subire un lavag-
gio del cervello quando non gli viene data
alcuna informazione. Negli altri dipartimen-
ti, per esempio, non ci sono conversazioni

- sulla meditazione, quest’estate, dopo le " se-
dute. Loro non hanno basi per quello che
stanno facendo al di fuori del rapporto per-
sonale con linsegnante di meditazione, il
che presuppone il loro desiderio di farla,
la pratica da seduti voglio dire. L’antidoto
contro il lavaggio del cervello é esattamente
quello che state facendo qui: pi si parla
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e si spiega, sul rapporto che vedete e sen-
tite fra il vostro lavoro e quello di altri
¢ il buddhismo, meno ci sentiamo sottoposti
al lavaggio del cervello.

GINSBERG: In realta la situazione sto-
ricamente é che questa & una scuola buddhi-
sta, ma & un’estensione secolare della comu-
nita. La nostra funzione reale era quella di
fare da interfaccia con I'arte americana, sen-
za pero chiedere agli insegnanti o agli stu-
denti di essere “buddhisti” e nemmeno di
meditare, dato che Trungpa Rinpoche sente
— e anche noi — che questo sarebbe poco
ospitale. Il nostro compito, come buddhisti,
era di estendere quest’ospitalita in prima
persona, aprirci e lavorare con chiunque
senza pretendere la pratica della meditazio-
ne. Nei primi anni c’é stata una grossa di-
scussione qui, sul fatto se bisognasse ren-
dere obbligatoria la meditazione per gli
studenti o lasciarla facoltativa. Abbiamo de-
ciso che doveva essere facoltativa, tranne
che per gli studi specificamente buddhisti
che richiedono I'esperienza della pratica da
seduti. In effetti, gran parte del corpo docen-
te si & mostrata scettica o perfino ostile al
buddhismo, come Gregory Corso e William
Burroughs, oppure cinica e tagliente, ma
noi ne abbiamo approfittato come di una
occasione di autocritica, o per estendere la
nostra capacita di ospitalita o di umorismo.

LIZ BARRETT: Ho delle resistenze mol-
to forti nei confronti del gergo. A volte pen-
so che gli insegnanti non siano troppo atten-
ti, quando parlano, a evitare frasi come "abi-
li mezzi”’, a parlare cioeé nella nostra lingua,
perché allora diventa veramente una cosa
vuota.

SUSAN EDWARDS: Ci mancano gli "abi-
li mezzi”.



STUDENTE: A nessuno va di insistere
sull'argomento, perché nessuno vuole sentir-
si stupido.

GINSBERG: Appunto, questo é il pro-
blema: nessuno vuole sentirsi stupido. Ma
il solo modo per riuscirci & sentirsi stupidi
e fare domande. Il problema rispetto al
gergo buddhista ¢ lo stesso che per il gergo
letterario. Certe persone hanno la tendenza
non a comunicare ma a usare parole auto-
matiche, in poesia come nel buddhismo. E’
lo stesso problema. Non credo che sia risol-
vibile biasimando le tendenze iperbuddhiste.
Bisogna lavorare al livello fondamentale del-
Pintelligenza sensitiva in tutte le azioni che
si fanno. g —

ANNE WALDMAN: Vorrei dire solo che
il Buddhismo non ha il monopolio della me-
ditazione o della consapevolezza in quanto
tali, o della pratica da seduti. Noi qui de-
scriviamo e consigliamo una tecnica bud-
dhista, ma é una tecnica che é stata utiliz-
zata dagli Indiani d’America e da altre tra-
dizioni guerriere. La versione, o visione, piil
secolare e quella relativa ai cosiddetti inse-
gnamenti di Shambhala, che parlano di una
societa basata sui principi della consapevo-
lezza e del riconoscimento della sacralita
del mondo. Alla luce del fatto che il bud-
dhismo non ha il monopolio della consape-
volezza, o delle esperienze della vacuita e
della luminosita interiori, vorrei leggere
qualcosa del poeta James Schuyler, un poeta
contemporaneo che vive a New York. E’
estremamente ermetico, in un certo senso,
ha conosciuto la follia ed é scrittore piutto-
sto lucido e intelligente. Credo che il punto
sia che la meditazione non va vista in una
ottica dualistica, come una minaccia alla
nostra creativita. "Essere consapevoli” fa
parte del nostro patrimonio umano e arti-
stico. Da Schuyler:

« Si resta spesso attoniti di fronte alla
bruttezza delle cose, alla loro bellezza... E’
pericoloso per larte interessarsi di tali ap-
parenze, perché l'interesse principale deve
essere diretto al proprio centro, che e, na-
turalmente, indefinibile se non in virtit della
sua esistenza. Le parole sono energia, calore
e forza fisiche e psichiche ».

Mi pare ci sia un’assonanza con I'assioma
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buddhista che avete ascoltato la settin :na
scorsa: se vedete una cosa bella, non vi ci
attaccate; se vedete una cosa brutta, non vi
ci attaccate.

Percio, personalmente ero interessata a
come questo viene. realizzato in poesia, al
rapporto della poesia con il non attacca-
mento, o a come la poesia puo esprimere
pura energia senza sostenere un punto di
vista o un’opinione o diventare necessaria-
mente una poesia buddhista o politica, re-
stando piu che altro un’espressione di que-
sta consapevolezza meditativa.

RICK FIELDS: Credo ci sia un’altra fac-
cia, irriverente, di questo ’quando vedi una
cosa bella non ti ci attaccare, quando vedi
una cosa brutta non ti ci attaccare’, e cioe,
”quando vedi una cosa bella unisciti a lei
e quando vedi una cosa brutta unisciti a
lei”. Per me scrivere — e questo ci riporta
alla narrativa, all’invenzione, perché credo
che tanto il giornalismo che la non-narrativa
siano in realta narrativa nella misura in cui
lo inventi sulla pagina — ha a che fare con
Pempatia, con la gioia partecipativa. Con
Pempatia si entra in una situazione e si
cerca di descriverla. In un certo senso il
mio libro How the Swans Came to The Lake
€ una storia letteraria, che & in qualche mo-
do nascosta, credo, ma il testo che c’é sotto,
se vuole essere da una parte la storia del
buddhismo in America, dall'altra era un
tentativo da parte mia di mettere insieme
queste due tematiche della mia vita, che é
una funzione, credo, propria dello scrivere.

Se non c’é qualcosa da scoprire, manca
I'energia. Si vuole uscire dalla propria con-
dizione. Se si entra in una situazione da
scrittore e la storia e gia scritta, sara meno
vivida, meno interessante che nel caso in
cui si é capaci di una percezione sensoriale
ed emotiva diretta. La meditazione, metten-
do a nudo il solito disco rotto dei pensieri
e delle opinioni, e delle opinioni indotte,
puo aiutare lo scrittore a scrivere in modo
pii vivido. e spontaneo. In un suo saggio,
George Orwell dice che la prosa “deve
essere una finestra pulita”.

Ernest Fenellosa é andato in Giappone ed
e stato uno dei primi Occidentali ad andarci
e capire che nel giapponese c’era qualcosa
di interessante. E’ stato lui, in realta, che



I’ha insegnato al giapponese, all’epoca in-
namorato cotto della cultura occidentale (sia-
mo negli anni attorno al 1890). Fenellosa
comincid a studiare, insieme all’arte giap-
ponese, la letteratura giapponese e cinese (il
dramma No). La sua teoria, che da allora
é caduta un po’ in discredito, era che gli
ideogrammi della scrittura giapponese e ci-
nese sono immagini della parola, e che in-
vece di essere un linguaggio astratto pre-
sentano un’immagine immediata. Ha lavora-
to con uno studioso giapponese di lettera-
tura cinese ed é arrivato a una sua versione
dei drammi No. Questa versione non fu pub-
blicata nel corso della sua vita, ma alla sua
morte la moglie la diede ad Ezra Pound,
scritta su un taccuino. Le poesie che Pound
ricavo dagli appunti di Fenellosa formarono
una raccolta intitolata ”Cathay”. Per me
quelle poesie, la voce che c’é¢ dentro, conti-
nua a ispirare la mia prosa e la mia poesia.
Ci fu anche un’edizione di drammi No che
uscl da quella strana corrente, dalle propag-
gini di quella che ho creduto una corrente
letteraria. Per inciso, Fenellosa si interessa-
va al buddhismo e in effetti prese i voti
buddhisti. 1l buddhismo, queste cose cinesi,
possono avere sulla cultura occidentale lo
stesso effetto che ha avuto la cultura greca
e latina per il Rinascimento. Questo e un
aspetto di cid in cui siamo coinvolti ora:
un rinascimento che sta in effetti svelando
Ualtra meta del mondo. Cito da Elliot:

« Tradurre ha valore per il duplice potere
di fertilizzare la letteratura importando nuo-
vi elementi che possono essere assimilati, e
di ripristinare i principi essenziali dimenti-
cati nel tradizionale metodoletterario. Avvie-
ne in questo processo una felice fusione fra
lo spirito dell’originale e la mente del tra-
duttore. Il risultato non é esotismo, bensi
un ringiovanimento ».

E una traduzione del genere ¢ un neces-
sario prerequisito per l'atto senza parola
detla trasmissione, che e di importanza tanto
centrale per la continuita del buddhismo.
Senza il dito del linguaggio sarebbe impossi-
bile indicare la luna.

JOE RICHEY: Sono veramente curioso
della reazione di Larry Fagin a tutta questa
settimana contemplativa del programma esti-
vo, dato che é qui da molto e ha saltato lo
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steccato, con tutta questa roba buddhista,
e non & caduto nel gergo buddhista o in
quello della nuova era, e ha conservato an-
cora la sua vecchia corazza.

WALDMAN: E’ un buddhista da gabi-
netto.

LARRY FAGIN: Da vecchio hipster non
hwiddhissa quale sono, mi mancano gli ”abili
mezzi” per andare molto a fondo nella que-
stione. Ma quanto allo steccato di cui parli,
é una cosa reale, perché veramente ci sono
due lati. Il Dharma, linsegnamento, lo tro-
vo infinitamente affascinante, assolutamente
interessante e mutevole, non fisso in una
posizione particolare, qualcosa di fissato in
un testo; lo vedo piuttosto come qualcosa
in cul posso essere dentro, o da usare come
uno strumento riflessivo che non necessaria-
mente torna al buddhismo, ma piuttosto de-
riva dal buddhismo. Quindi sono felicissimo
di studiare gli insegnamenti. Ma Buddha, il
maestro, ho sempre sentito che tutti ne siete
innamorati; e i0 ancora non mi sono inna-
morato di un Buddha. Ma sono sensibile al-
la cosa. Personalmente non mi da alcun
problema, e trovo bello innamorarsi del vo-
stro maestro, o impegnarsi con un maestro.
[ miei problemi riguardano il sangha, la co-
munita, perché in genere non mi piace la
gente e non mi piace averla intorno conti-
nuamente. Credo poi che sia possibile impe-
gnarsi nella pratica buddhista senza il san-
gha, in una caverna, o come dice Anne
Waldman, al gabinetto.

GINSBERG: Lo yogi solitario nella caver-
na solitaria!

FAGIN: Non credo che sia necessariamen-
te cosi romantico; ma se vi da fastidio un
gruppetto di persone che vi stanno attorno,
che fate? Quando incontrai Trungpa Rinpo-
che, la prima cosa che gli dissi fu: ”Ma tutti
questi bianchi che le stanno intorno, non la
innervosiscono? ». E lui pronto, con una
bella risposta: ”’No, li amo”. E io: ”Bé, va
bene, il problema é suo”. E pensavo: « Se
lui li ama, perché io non li amo?”’. Perché
sono cosi entusiasti di essere qui? O perché
sono cosi entusiasta io in questo contesto?
Percio, sono ancora alle prese con questo
problema.



PHILIP WHALLEN: 1] tema che hai toc-
cato é appunto il motivo per cui ho deciso
di fare sul serio la pratica buddhista, perché
ho lo stesso problema, ma credo che il modo
per uscirne, per risolvere il problema, sia
praticare con gli altri. Praticare e studiare.
Bisogna studiare, perché studio e pratica si
influenzano a vicenda.

GINSBERG: Ho ancora un’altra nota da
aggiungere a quello che diceva Rick Fields
circa il ruolo del linguaggio nella trasmis-
sione del buddismo e della cultura. Quan-
do nel 1974 Trungpa Rinpoche ci chiese di
assumerci la responsabilita di fondare una
scuola letteraria, ci disse molto esplicita-
mente che era necessario che i buddhisti im-
parassero a esprimersi con chiarezza, a es-
sere poeti, se volevano comprendere e inse-

gnare il buddhismo, perché il buddhismo in
realta e gustazione, ossia estetica. Quindi
gli insegnanti dovevano essere poeti, e una
scuola del genere doveva servire ai suoi
scopi buddhisti. Lui pensava anche che sa-
rebbe stato utile ai poeti americani ampliare
la loro conoscenza della cultura mondiale,
acquisire un certo bagaglio meditativo, e
specialmente a quelle "menti migliori della
mia generazione distrutte dalla follia, affa-
mati, nudi e isterici”. Era chiaro che la me-
ditazione tradizionale avrebbe potuto fornire
una base utile a quelli che, nelle generazio-
ni future, volessero scegliere una vita d’arte.
Sarebbe utile avere in qualche modo un
centro equilibrante, un radicamento medi-
tativo.

(trad. dall'inglese di Letizia Baglioni)

La vita umana non deve essere impoverita gettando via tutto il mondo dei
concetti e delle idee. E’ la ricchezza della vita. Ma che la ricchezza non diventi
un confine. Che non diventi un limite. Che sia solo una parte della vita.

VIMALA THAKAR

La fiducia in se stessi per quello che riguarda la trasformazione psichica & un
requisito assolutamente indispensabile, perché se si accetta l'autorita di una
persona o di un dogma, di una teoria o di una ideologia, si perde la liberta fin
dai primi passi del viaggio interiore; si cerca la liberta e si rinuncia ad essa fin dal

primo momento.
VIMALA THAKAR

La religione non & interessarsi a un ignoto lontano da me. E’ interessarsi
a quello che mi succede qui e ora. Penetrando nel noto, si scopre Iignoto.
Penetrate nel momento presente, € vedrete che I’essenza del momento presente
& Deternita.
VIMALA THAKAR

Purificare la propria relazione con il corpo significa comprendere i propri
bisogni e provvedere a essi in modo sano e salutare. Significa dare al corpo il
giusto tipo di dieta e di sonno. Significa usare gli organi sensoriali senza dogmi,
ipocrisie o indulgenze... Una chiarezza fondamentale circa la vita fisica offre una
nuova prospettiva a tutte le cose intorno a noi. Allora nulla & triviale nella vita,
nulla & insignificante, nella vita; ogni momento & significativo e sacro. Ogni
persona & significativa e sacra. Si cresce verso un nuovo senso di venerazione

¢ di affetto per la vita.
VIMALA THAKAR
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Tecnologia_ e spiritualita

PO ey = T

Le onde “theta” nella pratica meditativa
di Alberto Cortese

Una macchina per meditare? L’ipotesi, de-
cisamente un po’ bizzarra, potrebbe essere
non del tutto fantascientifica. D’altra parte
pregiudizi e rifiuti preconcetti servono sem-
pre a poco. Gli interventi gia ospitati da
“Paramita” hanno mostrato come tra scien-
ze psicologiche e antica saggezza possa in-
staurarsi un confronto creativo. Vediamo
percid in cosa consiste questa proposta che
ci viene direttamente dalle tecniche della
psicofisiologia applicata.

‘Ogni pratica meditativa conduce, prima
o poi, a sensibili variazioni di alcuni impor-
tanti parametri fisiologici. Diminuiscono il
consumo d’ossigeno, I’eliminazione di anidri-
de carbonica, il ritmo della respirazione, 1l
livello del lattato nel sangue; rallenta il bat-
tito cardiaco, mentre aumenta la resistenza
cutanea. Ma tra tutti .gli indici osservabili,
€ proprio per questo obiettivamente misura-
bili, il tracciato elettroencefalografico (EEG)
¢ sicuramente il pit interessante. Tra attivi-
ta mentale e onde cerebrali esistono infatti
rapporti precisi. Una mente agitata "’scarica”
onde di frequenze piu alte di una rilassata
e tranquilla. 1 cicli al secondo (hertz) di-
minuiscono man mano che la mente si fa
piu silenziosa. Per arrivare agli stati di
coscienza tipici della meditazione bisogna
tuttavia scendere fino agli ultimi gradini del-
la scala delle frequenze.

Solo qualche anno fa molti psicofisiologi
ritenevano che la banda compresa tra gli
8 e i 12 hertz (in gergo: alfa) potesse carat-
terizzare anche gli stati meditativi. Ma cosi
non €. Alfa segnala solo un buon rilassa-
mento, un pensiero non turbolento, un at-
teggiamento di debole vigilanza, ma nulla
di pit. E, come & noto, rilassamento non &
di per sé sinonimo di meditazione. Qualche
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hertz pit in ‘basso, perd, le cose cambiano
in modo radicale. Tra i 4 € i 7 hertz si
entra in una banda di frequenza (theta, in
gergo) volubile, difficilmente afferrabile, ai
1imiti tra il sonno e la veglia. Spontaneamen-
te nel nostro EEG compare solo per fugaci
momenti, di solito pochi istanti prima del-
I’addormentamento, e senza lasciare traccia.
I ”grandi meditatori”, i monaci zen, gli
asceti, invece, durante la pratica sono in
grado di produrre theta con una certa faci-
lita e per periodi piuttosto lunghi. Anzi,
¢ proprio la presenza di queste onde “rare”
ad accompagnare le loro esperienze piut pro-
fonde e significative. Ma le sorprese non
finiscono qui. Un abile stratagemma della
medicina comportamentale, il biofeedback,
& stato usato per sollecitare la produzione di
onde theta in meditanti € non. I risultati
sono, in alcuni casi, sorprendenti. Da qui la
definizione, un po’ provocatoria, di “’mac-
china per meditare”.

iEcco, in sintesi, come funziona. Tre elet-
trodi, a contatto del cuoio capelluto, rilevano
il tracciato EEG, mentre una serie di filtri
seleziona la banda theta isolandola dalle
altre. In base alla presenza e all’ampiezza
delle onde comprese tra i 4 e i 7 hertz, chi
si sottopone all’esperienza riceve attraverso
una cuflia auricolare un segnale di risposta,
un normalissimo bip, bip. Con ’andare del
training, tra la risposta e la produzione theta
si stabilisce un circuito che si autoalimenta
(feedback). In pratica, piti aumenta il ritmo
theta, pitt cresce il volume del suono in
cuffia e piti intenso (ma mai disturbante) &
il suono, pit ampio tende a diventare il
theta. Naturalmente molti sono i fattori in
gioco, ma con un po’ di pazienza e con mol-
ta cura dei particolari, il ”miracolo” si av-



vera pit spesso di quanto non si potesse
supporre. "Miracolo”, perché quando nel-
I’EEG si stabilisce una dominanza theta, &
tutta la nostra percezione a cambiare. E’ un
vero stato alterato, ma non innaturale, di
coscienza.

Le ricerche psicofisiologiche hanno accer-
tato che in theta il pensiero razionale ¢ silen-
te. Il titmo, che proviene dagli strati pil
antichi e profondi della nostra struttura ce-
rebrale (I'ipotalamo, ad esempio), inibisce
la rumorosa attivitad quotidiana della cortec-
cia e lascia spazio a immagini, colori, suoni
inattesi, alle volte privi di un senso appa-
rente, ma sempre ricchi di suggestione. Pos-
sono anche apparire ricordi che si credevano
perduti, rivisitazioni di sogni dimenticati o
mai affiorati dopo il risveglio, percezioni pil
ampie e dirette della nostra realtd esisten-
ziale, intuizioni creative, simboli.

Curiosamente, distesi o seduti, il vissuto
soggettivo cambia di molto, pur restando
inalterato il dato elettroencefalografico. L’af-
fiorare di immagini & piti continuo e invasi-
vo in posizione supina; decisamente pil
“yuota”, pill asettica, I’esperienza si presenta
quando la spina dorsale ¢ eretta. Un’osser-
vazione clinica che fa riflettere non poco
sul significato funzionale della tradizionale
postura meditativa. Esisterebbe, dunque, uno
stato theta pili aperto ai contenuti rimossi,
incosci, € un altro piu assente, distaccato.
Si tratta di risultati preliminari che merita-
no conferme, ma che giustificano da soli
ulteriori metodiche indagini.

In ogni caso, resta ferma (ed € quello che
qui pit importa) I’assoluta incompatibilita
tra lo stato theta e il pensiero ordinario,
mentre la capacita di auto-osservazione e la
presenza della coscienza non sono compro-
messe. ‘Caratteristiche queste molto vicine
ad alcuni obiettivi preliminari della pratica
meditativa. Essere presenti ai propri conte-
nuti interni senza dover far ricorso agli sche-
mi formalizzati, razionalizzanti, del pensiero
ordinario & gia un buon risultato, un passag-
gio di grande rilievo. Sara utile aggiungere
che queste particolarita elettroencefalografi-
che sono comuni solo alla meditazione e al-
lo stato theta (detto anche stato ipnagogico
per la funzione di confine, e di ponte, tra
la veglia e il sonno). Né la trance ipnotica,
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né le diverse forme di rilassamento. né il
sonno profondo, né il sogno fanno registrare
nel’lEEG una presenza di onde theta di
uguale rilievo. Anzi, nel sonno REM (il son-
no in cui si sogna) Iattivita della corteccia &
particolarmente vivace e turbolenta, come
durante la veglia.

Tutto sta ad indicare, insomma, che la
”dimensione theta”, spontanea o indotta, me-
ditativa e ipnagogica, non ¢ confondibile con
nessun altro stato della coscienza. E’ una di-
mensione che, come quelle di veglia, di son-
no o di sogno, risponde a regole e a processi
peculiari e irripetibili in condizioni diverse.
Tra laltro, il ritmo theta tende a sincroniz-
zare tutta la nostra attivitd corticale. E’ co-
me se i neuroni si sintonizzassero su una
stessa frequenza, scaricando pilt lentamente
e tutti assieme. L’immagine di un’ ”armonia
neurale” non € proprio fisiologicamente esat-
ta, ma rende l'idea di quello che pud acca-
dere in theta e richiama fortemente il clima
di pace e di equilibrio interno che & tra gli
obiettivi della meditazione.

Sgombriamo, infine, il campo da alcuni
possibili equivoci. Nessuno diventera mai né
santo né illuminato grazie a una macchinet-
ta. Il biofeedback theta € solo un espediente
tecnico che pu0, in certi casi e per brevi
periodi, rivelarsi utile: quando la nostra
struttura psicofisica si dimostra particolar-
mente “capricciosa’; per osservare ostacoli
resistenti all’introspezione senza ricorrere a
una indagine psicoanalitica; per acquisire
una maggiore consapevolezza delle nostre
potenzialita autopercettive; come puro e
semplice allenamento; come strumento di ve-
rifica; per disegnare una mappa delle nostre
“impronte” EEG. ‘A questo proposito, una
piccola curiosita: & meglio meditare a occhi
aperti o a occhi chiusi? Per alcuni € un
particolare del tutto insignificante, per altri,
forse un po’ dogmaticamente, & solo questio-
ne di scuole, di disciplina; per altri, infine,
si tratta di un’irrinunciabile scelta personale.
Hanno senz’altro ragione questi ultimi. La
maggioranza di noi, infatti, produce piu fa-
cilmente theta a occhi chiusi, ma non sono
poi cosi pochi quelli per i quali & vero I’esat-
to contrario. Questo dato soggettivo non
muta né con gli anni, né con I’allenamento.
E allora, perché costringerci a mavigare con-
trocorrente?



Psicoanalisi e spiritualita
di Adalberto Bonecchi

Con questo intervento prosegue il dibat-

tito sui rapporti fra meditazione e psicote- .

rapia, che abbiamo aperto con il quaderno
29. I contributi a questo dibattito saranno
tanto pii efficaci se, come ¢ il caso di
Adalberto Bonecchi ed era stato il caso di
Andrea Bocconi, saranno il frutto di una
seria riflessione sulle esperienze pratiche
personali.

Intervengo molto volentieri nel dibattito
aperto da Paramita intorno alle relazicni e
differenze tra psicoterapia e meditazione, in
quanto la mia vita ¢ segnata da un interesse
per questi due campi. Tuttavia, il mio indi-
rizzo di lavoro non ¢ genericamente la psi-
coterapia, ma la psicanalisi; cid comporta
la necessita di alcune precisazioni.

Infatti, in una psicanalisi riuscita vi sono
certamente effetti terapeutici, ma la psica-
nalist non pud essere ridotta a una forma
di psicoterapia, in quanto in essa vi sono,
spesso, effetti etici e transpersonali che in-
vece non intervengono in una comune psico-
“terapia. Intendo dire che in una analisi non
ci si limita ad occuparci di “cid che non
funziona” nel paziente, ma si prende occa-
sione da un malessere per compiere una
indagine molto approfondita, che porta a
un radicale e permanente mutamento nella
relazione che egli ha con sé e con altri.

Come analista, condivido in parte 1’affer-
mazione di Baba Ram Dass citata da Andrea
Bocconi: « I terapeuti cambiano soltanto I’ar-
redo della prigione, ma non liberano » (1).
Infatti, se alla terapia non si uniscorno aspet-
ti etici e transpersonali, rischiamo di aver
semplicemente aggiustato un produttore-con-
sumatore e di averlo rimesso in circolo pron-
to ad essere berlusconizzato, ossia pronto
ad essere accecato dalla televisione, dal su-

“permercato e dallo sport nazionale. Senza
responsabilita (dimensione etica) e senza
consapevolezza di cido che ci trascende (di-
mensione transpersonale), la psicoterapia
pud ridursi a un’operazione di cosmetica
dell’io, che allontana ancora di pilt un essere
umano da sé stesso, dai suoi simili e dal
trascendente. Quante psicoterapie, infatti,
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terminano nella convinzione che a questo
mondo siamo tutti 'un contro I’altro armati
e che l'unica possibilita sia lottare sino alla
mors tua vita mea?

Alcuni lettori mi potranno obiettare che
anche molte psicoanalisi terminano a questo
punto: purtroppo, hanno ragione... La psi-
canalis1 spesso ha perso quell’impulso alla
consapevolezza che fu a volte di Freud e si
sta immiserendo sempre di pit. Nel mio
piccolo, il lavoro che propongo tenta pro-
prio una pil ariosa interpretazione della psi-
canalisi, affinché esca dalla ritualith e dalla
seriosita che troppo spesso la caratterizza
e ’affligge (2).

In questo percorso, ritengo fondamentale
P'incontro con le tradizioni orientali, che per
me sono state in un primo tempo principal-
mente il taoismo e lo zen, che in fondo & il
buddhismo uscito da un bagno nei para-
dossi del taoismo...

Tra I’altro, la psicoanalisi & particolarmen-
te indicata a riprendere in occidente alcuni
aspetti delle tradizioni orientali, proprio per
le sue prospettive piu allargate rispetto alle
comuni psicoterapie. Infatti, in tutti i discor-
si su ”psicoterapia e meditazione” vi & que-
sta difficolta di fondo, gia messa in luce da
Alan Watts un quarto di secolo fa: ”Lo psi-
coterapeuta, nella maggior. parte dei casi, &
interessato a cambiare la coscienza di indivi-
dui con disturbi particolari. Le discipline del
Buddhismo e del Taoismo, invece, si sono in-
teressate a cambiare la coscienza di persone
normali e socialmente adattate” (3). Inoltre,
"*{] parallelo tra la psicoterapia e le "vie di li-
berazione’ orientali non & esatto; la psicolo-
gia occidentale si & diretta verso.lvo studio
della psiche o della mente come entita cli-
nica, mentre le culture orientali non hanno
categorizzato la mente e la materia, ’anima
e il corpo, allo stesso modo in cui lo ha fatto
I’Occidente” (4).

Queste due indicazioni di Alan Watts so-
no importanti e da tenere ben presenti quan-
do si ¢ troppo presi dall’entusiasmo per le
magnifiche prospettive che si aprirebbero
coniugando psicoterapia e meditazione”.



Detto esplicitamente: i campi della psicote-
rapia ¢ della meditazione possono essers
molto prossimi, ma non si sovrappongono.
Naturalmente, persone in psicoterapia pos-
sono trarre grossi benefici da pratiche me-
ditative e viceversa chi ha esperienza di me-
ditazione pud lavorare in psicoterapia su
quegli aspetti pitt personali che ostacolano la
sua pratica, ma psicoterapia e meditazione
non sono intercambiabili. Tanto & vero che,
come ricorda Corrado Pensa, per chi sta ma-
'le una seria psicoterapia diventa pilt auspi-
cabile di un ritiro meditativo (5), che lo fa-
rebbe peggiorare mettendolo a confronto
con un materiale psichico che non € in grado
non solo di elaborare, ma nemmeno di accet-
tare o semplicemente controllare. Infatti, la
de-rimozione e la successiva immersione nei
contenuti che si sono liberati con il venir
meno dei rigidi confini difensivi repressivi
richiedono per essere tollerati una buona
tenuta psichica.

A questo punto risulta fondamentale la
differenza tra prefenomeni e transfenomeni,
in particolare tra dimensione preegoica €
dimensione transegoica. Partiamo da una
constatazione empirica. Chiunque abbia fre-
quentato anche solo saltuariamente ambienti
“orientaleggianti” vi ha incontrato persone
un po’ “fuori di sé” attratte ad esempio dal-
la teoria del non-io o dall’idea di una fusio-
ne con il Tutto. Sappiamo che molto spesso
se queste persone iniziano a meditare — in
particolare se la pratica & basata sulla con-
sapevolezza (vipassana) piu che sulla quiete
mentale (samatha) — possono presentare va-
ri squilibri, al punto che oramai & in uso
’espressione “psicotizzazione da meditazio-
ne”. ‘Che cosa succede in questi casi? Sem-
plicemente, essi non avevano un io ben
strutturato € cosi il sedere in meditazione
non ha portato al di la dell’io, ma anzi ha
dissolto quel ‘briciolo di io — cio¢ di orga-
nizzazione ¢ di immagine di sé — che vi era.

Se non vi € una tenuta preliminare dell’io,
che spesso le tradizioni orientali danno per
gia acquisito, la meditazione non solo non
introduce a una dimensione spirituale, ma
anzi pud provocare gravi squilibri psicolo-
gici. Oppure, nel migliore dei casi, puo illu-
dere portando a pensare che quello che in
realta € un piccolo lavoro psicologico di
rattoppo dell’io sia lavoro spirituale.
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Occorre un io ben saldo per poter andare
al di la dell’io. Occore essere ben sani per
poter fare un lavoro spirituale.

Pongo una forte enfasi, forse esagerata,
sulla necessia di una certa salute psichica
per intraprendere una via spirituale basata
sulla meditazione, in quanto troppo spesso
negli ambienti orientaleggianti la meditazio-
ne viene considerata una panacea per tutti i
mali. 'Cosi facendo, non solo si svilisce il la-
voro spirituale, ma appunto si possono pro-
vocare grossi danni. Certo, lo si fa in buona
fede, ma i danni restano...

A questo proposito, mi permetto di pro-
porre alcune righe tratte da La saggezza
freudiana:

«Occorre distinguere tra punto di vista
relativo e punto di vista assoluto (6). Infatti,
da un punto di vista assoluto un sentiero
meditativo ci porta a comprendere I’illuso-
rieta dell'io e della barriera tra un io e gli
altri io, ma da un punto di vista relativo
questa distinzione & di estrema importanza.
Come ha notato anche qualche psicologo
transpersonale, se il sé non si togliesse di
mezzo quando arriva la macchina di un al-
tro, nel giro di breve tempo non ci sarebbe
in giro pitt nessuno in grado di apprezzare
la verita assoluta... Mi piace questo umori-
smo, che ci riporta alla terra, quando stiamo
scrutando troppo i cieli.

Perché il ”non sé” a cui giungiamo in
meditazione viene spesso confuso con il non
sé derivante da una mancata strutturazione
delle diverse fasi di sviluppo, se non per la
confusione tra punto di vista assoluto e re-
lativo? Credere di essere giunti al non sé
semplicemente perché non si € mai avuto un
sé strutturato deriva proprio da una com-
pleta assunzione del punto di vista assolu-
to, non controbilanciato dal punto di vista
relativo. In parole povere, se io non so as-
solutamente lavorare non sono un buddhi-
sta o un taoista, semplicemente sono un in-
capace con grossi problemi. 'Se invece, la-
vorando, mantengo un certo distacco dal-
io che lavora e non mi identifico comple-
tamente ad -esso, ma so notare la paradossa-
lita di ogni situazione in cui “’io” sono
chiamato, ebbene, allora pud darsi che certe
pratiche orientali abbiano avuto effetti in-
teressanti.



Probabilmente, la confusione tra questi
due punti di vista e la confusione tra tera-
pia e meditazione si nutrono e rinforzano a
vicenda. Ma, come credo sia ormai chiaro,
ritengo che confondere terapia e meditazio-
ne conduca a confondere anche tra auto-
integrazione e autotrascendenza. Per questo
mi lasciano abbastanza perplesso le nuove
terapie che cercano di unire aspetti della
psicologia occidentale con aspetti delle pra-
tiche orientali, in quanto in questi tentativi
noto il rischio di confusione tra tecniche na-
te in contesti e con scopi molto diversi, seb-
bene a volte sviluppatesi in campi vicini.
Certo, & utile per un terapeuta meditare e
cosi esplorare una dimensione che trascende
il sé, cosi come pud essere utile per un pa-
ziente a un certo punto della propria pra-
tica intraprendere un sentiero spirituale, ma
occorre essere consci di come terapia e me-
ditazione, seppure complementari, si appli-
chino a differenti aspetti dello sviluppo
umano.

Inoltre, una delle differenze maggiori tra
la psicoterapia e un sentiero spirituale & che
questo dura una vita. Infatti, mentre un la-
voro psicologico a un certo punto termina
— almeno nella forma strutturata della psi-
coterapia — non avrebbe alcun senso affer-
mare di avere terminato il proprio sentiero
spirituale. 'Cid dipende dal fatto che al la-
voro psicologico si chiedono dei risultati (lo
strutturarsi del sé, I’eliminazione dei sinto-
mi, gioire nel lavoro e nell’amore), mentre
nel sentiero spirituale non vi & nulla da
raggiungere, salvo la capacita di vivere ogni
momento. Per questo ho sottolineato 1'im-
portanza della Via, pilt che della meta » (7).

Dopo avere scritto La saggezza freudiana,
ho sviluppato queste considerazioni in un
libro dedicato all’amore come Via di for-
mazione permanente (8) e in un lavoro in
corso sulle relazioni tra psicanalisi, etica e
scienza. Infatti, sono convinto che alcune
forme di annullamento dell’intelligenza a
sfondo pseudo religioso, si richiamino esse
all'Oriente o all'Occidente, siano anche il
prodotto di un’idea di scienza che tenta di
cancellare violentemente tutto cid che non
rientra nel suo campo. L’errore scientista
degli ultimi tre secoli & consistito nel negare
{’esistenza di quanto non & misurabile ¢ ri-
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producibile. In altri termini, anziché dire:
questo & il mio campo, per altri interessi ri-
volgetevi altrove, lo scientismo afferma: cid
che non rientra nel mio campo molto sem-
plicemente non esiste e non ha alcuna di-
gnitd ’occuparsene.

Ma proprio i maggiori fisici del nostro
secolo non hanno avuto assolutamente una
posizione cosi intransigente. Anzi, hanno tut-
ti riconosciuto I'importanza di altre forme
di conoscenza, quali 1'arte, la filosofia e la
religione (9). Solo una arbitraria estensione
delle conclusioni della scienza, e in partico-
lare della fisica, da determinati livelli di or-
ganizzazione ad altri pit complessi ha per-
messo 'immiserimento della nostra vita spi-
rituale. E cosi ora a volte viene considerato
scientificamente degno di attenzione negli es-
seri umani solo cid che ritroviamo anche
nei topi...

Questa non & scienza, ma una sua paro-
dia. Non a caso la diffusione di questa visio-
ne & spesso inversamente proporzionale al-
I’esperienza dei suoi sostenitori. Troviamo
cosi il laureando in fisica che posto innanzi
a sorprendenti fenomeni di culture millena-
rie afferma saccentemente di credere solo
a ¢io che ¢ riproducibile in laboratorio, men-

_tre uno Schrédingen scrive poesie e studia

I'induismo, conscio che la scienza ci pud
portare solo sino a un certo punto della co-
noscenza e che se vogliamo saperne di piu
dobbiamo ricorrere ad altri campi e ad al-
tre pratiche.

Ma nello scientismo dominante e diffuso
questo non € accettato, cosi si apre lo spazio
per quelle forme di pseudospiritualita che
sono prescientifiche. Molto semplicemente:
'adento accecato dai dogmi di una setta &
prescientifico, Schrodingen € transcientifico.

Infatti, il primo non ha compreso con
carne e ossa le importanti scoperte della
scienza, mentre il secondo non solo le ha
comprese, ma per cosi dire le ha anche
attraversate, cogliendone sia I'importanza
sia i limiti. Per questo coltiva quelle forme
di spiritualita intorno a cui la scienza non
pud dire nulla, né a favore né contro. E
questo non per i suoi limiti attuali, ma per
il suo statuto, fondato sulla manipolazione
di determinati simboli. Infatti, la manipola-
zione di questi simboli ¢ fondamentale per
la nostra vita, ma la nostra vita non ¢ ad



essi riducibile. Quando si & colto cid, si
puo essere spirituali senza essere prescien-
tifici.

Non ha pertanto molto senso bollare gli
adepti di sette pilt o' meno nuove o i se-
guaci di certi aspetti delle religioni costituite
come irrazionali. Piuttosto, & preferibile no-
tare che essi sono i portatori di una forma
prescientifica di esigenze spirituali che van-
no al di 1a della scienza. Criticabili non so-
no pertanto le esigenze spirituali, ma la for-
ma che esse devono prendere in una cultura
che le nega. Infatti, &€ lo stesso scientismo
dominante quasi ad obbligare le esigenze spi-
rituali in forme prescientifiche piuttosto che
transcientifiche.

Per me, psicanalista a contatto quotidiano
con le necessita pilt nascoste della gente, &
estremamente chiaro che in quanto esseri
umani abbiamo esigenze spirituali che se
non vengono soddisfatte portano alla malat-
tia, cosi come porta alla malattia la carenza
di vitamine e sali minerali. Ma in una cul-
tura che non accetta la spiritualita, le esi-
genze spirituali devono prendere forme ar-
caiche che sono state storicamente superate
e questo crea una frattura tra l'individuo e
I’epoca in cui vive, con gravi conseguenzs
sia nella propria vita sociale sia nella pro-
pria psiche. L’unica via d’uscita sta nell’es-
sere pienamente scientifici, riconoscendo pe-
rd anche che questo non esaurisce la nostra
umanita. Infatti, la spiritualita & ’apice del-
I'umanita e rinunciare ad essa comporta ri-
nunciare a cid che ci caratterizza come es-
seri umani.

Quando in conferenze o conversazioni
parlo di queste questioni e in particolare
delle prospettive transpersonali a cui la psi-
canalisi pud aprire, molto spesso mi viene
posta una domanda: d’accordo, tutto cid &
molto interessante, ma nella pratica psica-
nalitica che cosa cambia? La domanda &
importante, e ora tenterd di rispondervi.

A prima vista, per un lungo periodo del-
I’analisi non cambia nulla, nel senso che
procediamo nel modo classico: analisi dei so-
gni, del transfert, delle resistenze e via di-
cendo, come pilt 0 meno fanno tutti gli psi-
canalisti di tutte le scuole. Anche in questa
fase, pero, vi & qualcosa di diverso, in quanto
’analista sa che questa pud essere — sotto-
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lineo: non ¢ detto che lo sia, ma puo essere
— solo l'aspetto introduttivo ad un lavoro
ben pitt approfondito e coinvolgente. Detto
altrimenti: il lavoro psicanalitico classico
pud essere considerato come introduzione
al lavoro transpersonale.

Tuttavia, il lavoro transpersonale non pud
essere proposto dall’analista, ma pud solo
essere iniziato dal paziente. Certo, che I’ana-
lista sappia che una analisi classica — sia
essa freudiana, jungiana, lacaniana ecc. —
puo introdurre a questo nuovo tipo di.lavoro
costituisce una facilitazione, ma solo nel
senso che in questo caso l’analista ha una
apertura mentale pilt ampia rispetto ai suoi
colleghi e pertanto non boccera come non
pertinente quel materiale che apre verso
la dimensione transpersonale.

Proviamo a porci alcune domande:

— Quanti analisti ridicolizzano la lettura
di testi della saggezza orientale?

— Quanti analisti considerano il tentativo
del paziente di meditare un passaggio al-
I’atto?

— Quanti analisti ritengono il paziente
solo un “risultato” di esperienze infantili?

— Quanti analistibollano stati di coscien-
za non usuali esclusivamente come stati psi-
cotici?

— Quanti analisti giudicano il non inte-
resse del paziente a partecipare alla corsa
dei topi attuale un distacco dalla realta?

— Quanti analisti rifiutano la tensione
spirituale come antiscientifica?

— Quanti analisti, all’opposto, ritengono
valide solo le tensioni spirituali riconduci-
bili a una religione costituita (solitaments
ia loro...)? :

— Quanti analisti sono in grado di ap-
prezzare e soprattutto vivere la Via de-
’amore?

— Quanti analisti sanno vivere senza rim-
pianti sul passato e senza illusioni sul fu-
turo?

— Quanti analisti sono consapevoli di
non essere un io staccato da altri io e con
essi in perenne lotta?



L’ASPER (Associazione di studio psico-
analisi e religione) organizza nei giorni 15 e
16 aprile un incontro di studio sul tema:
”Processo alla psicoanalisi”. L’incontro avra
luogo all’Hotel Anglo-American di Firenze
(via Garibaldi, 9).

Per informazioni: dott. Franco Morandi,
direttore dellASPER - Via Isacco Artom,
95 - 00151 Roma - Tel. 06/5286622.

— Quanti analisti gustano il gioco della
vita?

— Insomma, quanti analisti non hanno
orrore della morte?

Gli psicanalisti, I'un contro I’altro armati,
snesso fanno della nsicanalisi una esperienza
in cui ricondurre a poche credenze teoriche
inattuali la vita .di chi si ¢ affidato loro. E
le cose reocioreranno se sara approvata una
legge per ’regolamentare” la psicanalisi,
cioé una pratica di parola tra due esseri
umani.

Quindi, certamente & vero che il tipo di
psicanalisi che propongo ha tutta una prima
fase tradizionale, ma sara la posizione del-
I’analista a permettere o meno l’emergere
poi di prospettive transpersonali. Ripeto:
non & l’analista che apre al paziente queste
prospettive, ma non ¢& il caso che 1’analista
abbia una posizione che le nega e le uccide
sul nascere.

Riassumendo, alla domanda di che cosa
cambi in questa nuova impostazione della
psicanalisi, possiamo rispondere cosi:

1) Che l’analista si sia spostato dal pa-
radigma newtoniano-cartesiano a un nuovo
paradigma fa si che egli sia in grado di non
imbrigliare I'esperienza psicanalitica in un
quadro meccanicistico ¢ riduzionista. Per-
tanto, pur lavorando con gli strumenti clas-
sici dell’analisi, egli 1i situa in un’ottica
nuova e cosi non impedisce ’emergere di
prospettive transpersonali, che sarebbero in-
vece negate nel paradigma newtoniano-car-
tesiano.

2) Qualora queste prospettive emergano
dal lavoro del paziente — e solo in questo
caso — egli € in grado di contribuire al loro
sviluppo e di seguire il paziente in questo
percorso finché il paziente stesso lo riter-
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rd necessario. A questo punto, non possia-
mo pilt parlare di paziente, ma di ricer-
catore.

E’ probabile che il ricercatore incontri ora
una dimensione del mistico che trascende
tanto le religioni istituzionalizzate quanto il
laicismo. Infatti, le religioni istituzionalizza-
te hanno eretto su di esso un castello di cre-
denze e precetti tale da rendere quasi irrag-
giungibile il loro nucleo di verita (10), men-
tre il laicismo, buttando a mare le religioni
istituzionalizzate, ha gettato via anche il mi-
stico. Da ci0 deriva la situazione drammatica
degli uomini contemporanei, costretti a sce-
gliere tra cio di cui la scienza ci mostra
I'infondatezza e la rottura laicista della vec-
chia alleanza dell’'uomo con la natura e con
I'altro uomo.

Dal lavoro psicanalitico che propongo
emerge invece una terza ipotesi e cio¢ che
il problema della scelta tra queste due posi-
zioni € un falso problema, che non si pud
risolvere se non saltando fuori da esso. La
terza via tra la consolazione delle “’religio-
ni” prescientifiche e la solitudine dello scien-
tismo areligioso & data dalla consapevolezza -
che proprio in quanto mortali partecipiamo
alla danza cosmica. Infatti, solo sino a che
manteniamo un forte senso di attaccamento

. all’io siamo costretti o a scegliere le creden-

ze consolatorie delle religioni o a struggerci
in una non-religiosita disperata.

Concludo, proponendo tre enunciati che
sono al cuore di quanto vado dicendo:

1) il male fa soffrire;

2) non ¢ il caso di essere moralisti, ma
utilitaristi; :

3) il modo migliore per aiutare altri &
migliorare se stessi.

Che cosa troviamo in questi tre enuncia-
ti? L’indicazione che letica non riguardi
tanto che cosa io, essere isolato dagli altri
e dalla natura, debba fare, ma riguardi
piuttosto un calcolo degli effetti delle mie
azioni. Non si tratta.dunque tanto di sce-
gliere il ”bene” e condannare il “male” (11),
ma di muoversi a partire dalla considerazio-
ne che certe azioni provocano sofferenza ad
altri esseri senzienti. Ma allora dovrei re-
primere” certe tendenze mediante una stre-
nua lotta? No: si tratta piuttosto di lavorare
su di sé affinché azioni che non provocano



sofferenza ad altri ma possibilmente la al-
leviino diventino “naturali”.

'Gli effetti etici dell’esperienza analitica —
ovvero auegli effetti che legano il livello te-
rapeutico individuale alla dimensione tran-
snersonale — consistono proprio nel far si
che le azioni che non provocano sofferenza
ad altri esseri senzienti diventino naturali,
nel senso in cui lo & ad esempio guidare abil-
mente l'auto senza ferire altri.

I moralisti — coloro che in ogni momento
si chiedono che cosa devono o non possono
fare — sono invece simili a quegli autisti
che, sempre tesi e nervosi, pretendono di
guidare avendo coscientemente tutto sotto
controllo. Evidentemente, a questo punto il
massimo della prudenza consisterebbe nel

(1) A. BOCCONI, La meditazione in psicotera-
pia: l'approccio della psicosintesi, in PARAMITA
29, pp. 33-38.

(2) Come sottolinea L. TURINESE nella recen-
sione al mio libro (La saggezza freudiana. Prospet-
tive transpersonali in psicanalisi, Franco Angeli,
Milano 1988), pubblicata in PARAMITA 29, p. 57.
Mi auguro, perd, che il mio impegno in questa
revisione critica della psicanalisi riesca a non
avere solo la funzione di “battistrada” (proponen-
do resoconti di altri lavori), ma possa giungere
a una dignita propria. In fondo, anche il pro-
porre tesi altrui ¢ una forma di attaccamento...

(3) A. WATTS, Psicoterapie orientali e occiden-
tali, Ubaldini, Roma 1978. A proposito della dif-
ferenza tra psicoterapia e sentieri spirituali, ba-
sti pensare a come nell’Anguttara-nikaya ’essere
liberi da malattia mentale venga definito come es-
sere liberi da contaminazioni mentali. Ma le con-
taminazioni mentali” in senso buddhista sono
proprio cid che resta quando una psicoterapia &
riuscita a normalizzare secondo i modelli occiden-
tali. La mia proposta di psicanalisi come lavoro
sulla “normalita” (oltre che sulle ”’psicosi” e sulle
”nevrosi”’) va proprio nella direzione di un lavoro
sulle contaminazioni mentali.

(4) Ibid., p. 11.

(5) C. PENSA, Riflessioni sui ritiri di Vipassana,
in PARAMITA 29, pp. 9-13.

(6) Evidentemente, questa differenza risente dei
due tipi di verita nel buddhismo, rispettivamente
Ja verita convenzionale (sammutti-sacca) e la ve-
rita ultima (paramattha-sacca). Quando si riesce
a comprendere con il cuore questa differenza, mol-
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guidare con il freno a mano perennemente
tirato..., ma cido pud funzionare solo per un
certo periodo, poi i freni si logorano, si
rompono e divengono quindi inutilizzabili
nel momento di effettiva necessita.

Se vogliamo proseguire questo esempio,
possiamo concludere dicendo che gli effetti
etici dell’esperienza psicanalitica consistono
nel non viaggiare sempre o con l’accelerato-
re o con il freno pigiati, ma nel sapersi
adeguare agilmente alle circostanze, agendo
cosi nel modo migliore per sé e per gli altri
esseri senzienti. Parlo di esseri senzienti e
non solo di esseri umani, perché l'etica ri-’
guarda tutti gli ecosistemi in cui ci trovia-
mo e quindi, dato lo sviluppo della tecnolo-
gia umana, in definitiva I'intero pianeta (12).

ti problemi della nostra vita svaniscono quasi per
incanto.

(7) A. BONECCHI, La saggezza freudiana. Pro-
spettive transpersonali in psicanalisi, cit., pp. 140-
142. Ad esempio, per quanto riguarda bhavana (la
”meditazione™) sono pit interessato al suo signifi-
cato di cultura e sviluppo mentale che di tecnica
rituale. Sedere in freschezza pud diventare una
routine che appunto impedisce lo sviluppo men-
tale.

(8) A. BONECCHI, La Via dell’amore, Tran-
chida Editori, Milano 1989.

(9) A proposito delle vedute radicalmente non
riduzioniste dei maggiori fisici del nostro secolo,
cfr. ad esempio l'ottima antologia curata da KEN
WILBER, Quantum questions, Shambala, Boulder
1984.

(10) Questa & una critica a come le religioni si
sono rafforzate a scapito della religiosita, ma non
¢ una critica alla religiosita come consapevolezza
del Processo Cosmico, la cui necessita per una
vita sana viene anzi qui affermata.

(11) Quanti danni sono stati compiuti in nome
di questa scelta?

(12) Con questo articolo ho tentato di trasmet-
tere il sapore, il gusto che per uno psicanalista
ha lincontro con le tradizioni orientali. Non ho
invece proposto parallelismi troppo stretti tra psi-
canalisi e buddhismo, perché essi rischiano di ri-
sultare pedanti e artificiosi, tentando di sovrap-.
porre cid che & sorto in luoghi e tempi diversi con
obiettivi altrettanto diversi. Ho l'impressione che
questi rischi vi siano anche nell’articolo, per altri
versi interessante, I meccanismi di difesa nella
psicoanalisi e nel buddhismo, di R. JOHANSSON,
pubblicato in PARAMITA 28 e 29.



Giudizi e pregiudizi
di Nietzsche sul buddhismo

di Giangiorgio Pasqualotto

Arriva in questi giorni nelle librerie il volume "I tao della filosofia. Corrispondenze

tra pensieri d’Oriente e d’Occidente” (Edizione Pratiche, Parma). Di questo libro

siamo lieti di poter anticipare per i nostri lettori, grazie al gentile consenso

dell’Editore e dell’Autore, la prima parte del capitolo dedicato alle valutazioni

di Federico Nietzsche sull’insegnamento buddhista, di cui il grande filosofo tedesco
ha avuto conoscenza soprattutto indiretta, tramite le opere di Oldenberg.

Gia Andler aveva notato che « il #’y pas
croyance religieuse que Nietzsche ait étudié
plus passionément que le bouddhisme » (1).
Solo recentemente il rapporto di Nietzsche
con il buddhismo & stato ripreso come tema
di ulteriore attenzione e approfondimen-
to (2). Tuttavia una disamina sistematica
che colga contemporaneamente i nodi teorici
comuni al pensiero di Nietzsche e a quello
buddhista, e che ricostruisca storicamente
I’evoluzione di tale rapporto all'interno del-
Yopera nietzscheana, resta ancora da fare.
Per avviare a questa operazione analitica,
conviene partire dalla ricostruzione dei mo-
menti in cui Nietzsche fa esplicito riferimen-
to o presta particolare attenzione al buddhi-
smo in -generale.

Una delle prime, significative, annotazioni
di Nietzsche a proposito del buddhismo pos-
siamo trovarla gia negli scritti del 1875-
1876: « Andate ¢ nascondete le vostre buone
azioni e confessate davanti alla gente i pec-
cati che avete fatto. Buddha » (3). Per aiu-
tarsi a chiarire il significato di questa anno-
tazione (bisogna andare al § 607 di Umano,
troppo umano, dove Nietzsche dichiara 1’im-
possibilita di trovare qualcuno che « abbia
nascosto il suo bene davanti alla gente e le
abbia lasciato vedere solo il suo male » (4),
evidenziando in tal modo I'estrema difficolta
di attuazione che l'etica buddhista sembra
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comportare, Tuttavia, andando a leggere la
variante contenuta nella prima stesura del
passo appena citato, emerge con evidenza
il senso preciso che Nietzsche intende dare
al suo riferimento al precetto buddhisia:
« Cristo dice invece (Matteo): “Fate vedere
alla gente le vostre buone azioni” » (5). E’
chiaro, allora, che se, da un lato, Nietzsche
riconosce 1'impossibilita umana di seguire
il precetto 'buddhista, dall’altro, sottolinea
come tale impossibilita sia dovuta anche a
un rigore € a una coerénza ben superiori
a quelli contenuti nel precetto cristiano:
quest’ultimo, infatti, comporta un residuo
di vanita e di orgoglio, il quale esige che
I'azione buona non solo venga fatta, ma che
venga anche mostrata.

Gia questo breve confronto ¢i pud dare
quindi uno dei caratteri centrali della posi-
zione che Nietzsche assumera in seguito ri-
spetto al buddhismo: questo viene colto e
valutato come una forma di religiosita che
implica un’etica assai pilt ardua da seguire
che non quella cristiana, ma, forse proprio
per questo, anche pilt perfetta, Strettamente
collegata alla distanza appena rilevata tra
cristianesimo e buddhismo, si pone un’altra
differenza sostanziale: mentre nel primo si
ha un amore di sé che implica una giustizia
verso di sé tale da esigere anche la vendetta
verso se stessi, nel buddhismo Pamore di sé



implica anche perdono: perdono che, mel
cristianesimo, invece, pud essere concesso
solo da Dio (6). Questa breve annotazione
di Nietzsche invita a riflettere ulteriormente
sulla differenza che essa evidenzia: nel cri-
stianesimo la conoscenza di se stessi giunge
a un grado di autonomia che permette, al
massimo, il disprezzo di sé e 'autocommi-
serazione, ma che delega la potenza del per-
dono esclusivamente alla divinita; nel bud-
dhismo, invece, questa conoscenza di sé &
spinta a un punto tale che rende superflua
la vendetta contro di sé e rende possibile il
perdonarsi. Allora, forse, diventa chiaro an-
che il contenuto del precetto buddhista ri-
guardante la confessione dei propri peccati
agli altri: non si tratta di una forma di di-
sprezzo che si vuole indurre verso di sé, ma
di un’assoluta sincerita verso se stessi e ver-
so gli altri, tale da esprimere un’assoluta pa-
dronanza di sé nonostante la confessione dei
propri peccati. Non si tratta tuttavia di una
forma di vanita indiretta, ma di semplice
conoscenza: per il buddhismo i propri pec-
cati, non vanno giudicati e, quindi, non pos-
sono essere né assolti né condannati, ma
vanno solo conosciuti e fatti conoscere. Per
essi non ci si deve né commiserare né inor-
goglire: essi non vanno né disprezzati né
esaltati, ma semplicemente conosciuti. Que-
sto puo essere allora il senso di « perdonar-
si »: conoscersi, al di fuori di ogni giudizio
morale. Questo prevalere dell’interesse teo-
retico-conoscitivo nel buddhismo rispetto
al prevalere, nel cristianesimo, dell’interesse
moralistico-giudiziario, sembra essere molto
chiaro a Nietzsche.

La conoscenza, la scienza — nella
misura in cui esse esistevano —, la
elevazione al di sopra degli altri uo-
mini, attraverso la disciplina e I’edu-
cazione del pensiero, furono richieste
dai buddhisti come segno di santita,
allo stesso modo in cui le stesse qua-
lita vengono negate e bollate nel mon-
do cristiano come segno di non san-
tita (7).

Nietzsche mostra anche di essere ben con-
sapevole che questa differenza di atteggia-
mento spirituale comporta una notevole dif-

50

ferenza sul piano dei comportamenti pra-
tici: :

La storia del cristianesimo, d’altra
parte, ha dimostrato come l'invito ad
amare i!l prossimo, per di pitt nel modo
indiretto dei cristiani, significhi assai
poco: questa storia infatti, contraria-
mente alle conseguenze della morale
buddhistica dei popoli che mangiano
il riso, ¢ piena zeppa di violenza e
gronda sangue (8).

Questa valutazione positiva del buddhi-
smo in contrasto con il cristianesimo spinge
Nietzsche ad auspicare addirittura un’Eu-
ropa rinnovata e trasformata sotto I’influsso
del buddhismo:

Un passo avanti e gli déi furono
gettati da parte — e questo 1'Europa
dovra pur fare una buona volta! Un
altro passo avanti: e anche i preti e
mediatori non furono pitt necessari, e
comparve Buddha ad insegnare la re-
ligione dell’autoredenzione — quanto
& ancor lontana 1'Europa da questo
grado di civiltd! Quando infine saran-
no annientate tutte le consuetudini e i
costumi ai quali si sostiene la potenza
degli dei, dei sacerdoti, dei redentori,
quando dunque sarad morta la morale
nel suo antico significato: verra allo-
ra [...] si, che cosa verra allora? Non
cerchiamo d’indovinare, ma cerchia-
mo piuttosto, per prima cosa, di fare
in modo che I'Europa ripeta cid che in
India, tra il popolo dei pensatori, gia
alcuni millenni orsono fu realizzato
come imperativo del pensiero (9).

Eppure, a circa un anno da queste affer-
mazioni pitt che elogiative nei confronti del
buddhismo, Nietzsche accomuna buddhismo
€ cristianesimo in un giudizio estremamente
negativo:

I1 buddhismo e il oristianesimo po-
trebbero aver avuto la loro base d’ori-
gine, e ad un tempo il segreto della
loro repentina diffusione, in una mo-
struosa malattia della volontd, e in
verita cosi & accaduto: entrambe que-
ste religioni s'imbatterono nell’esigen-



za di un «tu devi » innalzata all’as-
surdo da una malattia della volonta, e
progrediente fino alla disperazione: en-
trambe queste religioni furono maestre
di fanatismo in epoche di snervamento
della volonta, e pertanto offrirono a
innumerevoli uomini un appoggio, una
possibilita di volere, un godimento nel
volere (10).

La critica al buddhismo si approfondisce
poi nel § 17 di Genealogia della morale, do-
ve Nietzsche vede nella liberazione da ogni
dualismo, che il buddhismo insegna a prati-
care, un permanere di una volonta di veri-
ta, ossia un « prendere albergo e rimpatria-
re nel fondo delle cose »:

Ci0 nonostante anche qui, come nel
caso della « redenzione », intendiamo
tenere presente che in fondo, per
quanto nella magnificenza dell’esage-
razione orientale, & espressa semplice-
mente una valutazione identica a quel-
la del chiaro, - freddo, ellenicamente
freddo, ma sofferente Epicuro: I'ipno-
tico senso del nuilla, la quiete del son-
no profondissimo, insomma l'assenza
di dolore — questo pud considerarsi
per i sofferenti e per i radicalmente
scontenti gid come wun bene supremo,
come valore dei valori, questo deve
essere stimato da costoro come positi-
vo, deve essere avvertito come il po-
sitivo stesso (11).

E’ questo forse il livello pit profondo a
cui giunge la critica di Nietzsche al buddhi-
smo €, in generale, ad ogni fede nei valori,
Infatti, anche se si giunge, come appunto
con il buddhismo, a rendere possibile una
condizione spirituale che sia al di 1a del
bene e del male, di ogni opposizione tra es-
senza ed apparenza, tra essere e divenire,
si dovra pur sempre ammettere che questa
condizione & considerata migliore rispetto
ad altre che risultano immerse in ogni sorta
di tensioni, di contrasti e di dualismi: con
cid si dovra anche ammettere che la forma
del dualismo viene nuovamente ripristinata,
e che lo scarto tra autentico e inautentico,
tra vero e falso, vienme continuamente ri-
prodotto.
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Tuttavia, nonostante l'oscillazione di
Nietzsche nel valutare il buddhismo e nono-
stante quest’ultima critica di fondo, ¢ da
tenere presente la sua presa di posizione,
pit articolata e completa, contenuta nei
§§ 20-23 dell’Anticristo. Gia nel primo di
questi quattro paragrafi il giudizio positivo
di Nietzsche sul buddhismo, espresso spe-
cialmente nel confronto con il cristianesimo,
¢ del tutto esplicito: se queste due religioni
gli appaiono « connesse tra floro in quanto
religioni nichilistiche », gli appaiono anche
« separate 1'una dall’altra nel modo pit sin-
golare ».

Innanzitutto, Nietzsche nota che « il bud-
dhismo & cento wvolte piu realistico del cri-
stianesimo », al punto da affermare che il
« buddhismo & la sola religione veramente
positivistica che ci mostri la storia ». Un
sintomo chiarissimo di questo «positivismo»
consiste per Nietzsche nel fenomenalismo
gnoseologico che implica una radicale eman-
cipazione del vivere e del pensare da ipote-
che moralistiche. Nietzsche giunge addirittu-
ra, a questo proposito, ad accostare 1’a-mo-
ralismo buddhista all’intento pitt profondo
della propria filosofia: « esso sta, parlando
nella mia lingua, al di /@ del bene ¢ del ma-
le ». Anche per quanto riguarda i mezzi per
I’attuazione del proprio messaggio, il bud-
dhismo risulta a Nietzsche del tutto conge-
niale: «la preghiera & esclusa, cosi come
’ascesi; nessun imperativo categorico, nessu-
na costrizione in genere, nemmeno all’inter-
no della comunita claustrale (da cui si pud
sempre uscire) ». Infine, proprio perché
esente da ogni vincolo moralistico, il bud-
dhismo gli appare assai lontano da quello
spirito di vendetta che anima in profondita
e in estensione tutto il cristianesimo, alme-
no da Paolo in poi: ora, se si pensa con quan-
ta forza ¢ quanto a lungo Nietzsche ha in-
sistito a rtbadire la necessita di liberarsi
dallo spirito di vendetta, si pud facilmente
cogliere limportanza che riveste questa
valutazione positiva che Nietzsche da a pro-
posito di questo particolare aspetto della
« religione » buddhista. Egli stesso, infatti,
dichiara esplicitamente:

[Buddha] non richiede alcuna lotta
contro coloro che pensano diversamen-
te; <id da cui maggiormente si difende
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la sua dottrina, & il sentimento della
vendetta, dell’avversione, del ressenti-
ment (12).

Ma c’®¢ un altro aspetto decisivo che fa
preferire a Nietzsche il buddhismo al cri-
stianesimo: « il fatto che le classi superiori
e persino dotte sono quelle in cui il movi-
mento ha il suo focolare »; il che non si-
gnifica affatto una predilezione per coloro
che dominano con la forza (anzi: « un certo
senso di crudelta verso sé e gli altri, I'odio
contro coloro che pensano diversamente, la
volonta di perseguitare » sono per Nietzsche
prerogative cristiane); ma significa piuttosto
una predilezione per uno stile di vita impo-
stato sullo spirito, sull’orgoglio intellettuale,
sul coraggio, sulla liberta, sul libertinage del-
lo spirito, sulla gioja dei sensi e sulla gioia
in generale: insomma proprio su tutto cid
che, per Nietzsche, & in odio al cristiano.
In generale, quindi, il cristianesimo gli ap-
pare come una religione che ha avuto « bi-
sogno di idee e di valori barbarici per signo-

reggiare sui barbari », mentre il buddhismo -

gli appare come « una religione per uomini
d’epoche avanzate, per razze divenute bo-
narie, miti, superspiritualizzate, che sentono
il dolore troppo facilmente (I’Europa & an-
cora ben lontana dall’essere matura per es-
,80) » (13): e infatti barbaro & per Nietzsche
colui che non riesce a convivere con la sof-
ferenza, tanto da aver sempre bisogno di
capri espiatori e di colpevoli, ossia di tro-
vare colpe in sé o negli altri, in modo da
poter perseguitarle come cause della propria
sofferenza. Di qui, per Nietzsche, la catena
infinita di vendette, I’enorme ragnatela di
risentimenti e 1’orrido gioco delle colpe che
sono diventati gli strumenti prediletti del
cristianesimo e che per il buddhismo, invece,
non sono che residui di un pensare e di un
vivere primitivi, ancora impostati sulle op-
posizioni € sui dualismi.

In apertura del § 42 dell’Anticristo si ha
quasi una conclusione ed un giudizio com-
plessivo di Nietzsche sul buddhismo, che
potrebbe addirittura suonare come una spe-
cie di dichiarazione di fede:

iSi vede che cosa ha trovato termi- .

ne con la morte sulla croce: un nuovo
avvio, assolutamente originario, a un

pacifico movimento buddhistico, a una
effettiva e non semplicemente promes-
sa, felicita sulla terra. Questa infatti
— I’ho gid messo in evidenza — resta
la differenza fondamentale tra le due
religioni della décadence; il buddhi-
smo non promette, ma mantiene, il
cristianesimo promette tutto, ma non
mantiene nulla (14).

Tuttavia nei frammenti quasi contempo-
ranei alla stesura dell’Anticristo, la presa
di posizione di Nietzsche nei confronti del
buddhismo & assai meno entusiasta: infatti
questa religione viene associata alla « cata-
strofe nichilistica che pone fine alla cultura
terrestre » (15); ed anche quando viene ri-
badito il grande merito del buddhismo, quel-
lo di lottare contro il risentimento, si coglie
questo merito come strumento « della pit
mite forma possibile di una dottrina morale
da castrati » (16). Non solo: Nietzsche, do-
po avere, nell’Anticristo, esaltato il buddhi-
smo in antitesi al cristianesimo, tende ora,
in questi frammenti, a vederne gli aspetti co-
muni a quest’ultimo, soprattutto per quan-
to riguarda il lato nichilistico e decadente
che si concentra nella « lotta contro i senti-
menti ostili » riconosciuti come fonte del
male (17). ‘A questo punto & forse necessa-
rio, per tentare di uscire dalle oscillazioni
nietzscheane, ricorrere a un frammento del-
la primavera 'del 1888, dove si tenta un ab-
bozzo di giudizio generale sulle religioni
pit note e diffuse:

Come si presenta una religione aria-
na affermativa, prodotto delle classi
dominanti: il codice di Manu. Come si
presenta una religione semitica affer-
mativa, prodotto delle classi dominan-
ti: il codice di Maometto. L’Antico
Testamento, nelle parti pit antiche.
Come si presenta una religione semi-
tica negativa, come prodotto .delle
classi oppresse: 11 Nuovo Testamento
— una religione da ciandala. Come si
presenta una religione ariana negativa,
sviluppatasi tra le classi dominanti: il
buddhismo (18).

E’ evidente che la preferenza di Nietzsche
va al codice di Manu; ma cid pone dei pro-



blemi, perché & noto che questo codice ap-
partiene alla tradizione induista che com-
porta e contempla una vasta e complessa
gamma di rituali, di cerimoniali, di mitolo-
gie fantastiche e di gerarchie sacerdotali,
mentre abbiamo visto che Nietzsche valoriz-
za ‘il buddhismo anche perché si mostra
capace di emanciparsi ¢ di emancipare gli
uomini proprio da un orizzonte religioso in-
tasato di formule, di riti, di immagini e di
gerarchie. Molto probabilmente Nietzsche
tende a sottovalutare gli aspetti liturgici con-
tenuti nel codice di Manu, e ad apprezzare
piuttosto quegli aspetti « teorici » che pil
lo avvicinano al buddhismo: la svalutazione
della morale fino alla messa in questione
della soggettivita etica (19), e, soprattutto,
quella « solarita » che illumina « tutte le co-
se, a contatto con le quali il cristianesimo
scatena la sua immensa volgarita, ad esem-
pio la procreazione, la donna, il matrimo-
nio» (20). Tuttavia, anche stando fermi
al testo citato piu sopra, non & forse super-
fluo notare che Nietzsche, mentre afferma
che il buddhismo & una religione sviluppa-
tasi (gewachsen) tra le classi dominanti,
per le altre afferma che sono state prodotte
(Ausgeburt) da classi dominanti od oppres-
se: ci0 significa evidentemente che Nietzsche,
mentre pensa che ogni altra religione sia
stata inventata ed elaborata in funzione de-
gli interessi di qualche classe, ritiene che il
buddhismo, invece, sia sorto nell’ambito di
classi dominanti (21); il che pud stare a si-
gnificare che Nietzsche intenda che si & pro-
pagato e consolidato anche oltre questo am-
bito e, quindi, non necessariamente come
strumento al servizio di qualche particolare
interesse di classe. Insomma, anche qui sem-
bra che Nietzsche individui nel buddhismo
alcuni caratteri che gli stanno sempre molto
a cuore: l'origine nobile di un fenomeno spi-
rituale e, nel contempo, una radicale assenza
di settarismo dogmatico. E sono proprio
questi caratteri che Nietzsche pone in risal-
to: il punto di vista buddhistico, afferma,
« & possibile solo quando non viga un fana-
tismo morale, cio& quando il male non venga
odiato di per se stesso, ma solo perché apre
la via a stati che ci fanno soffrire (inquietu-
dine, lavoro, preoccupazione, complicazioni,
dipendenza). Questo il punto di vista bud-
dhistico: qui non si odia il peccato, manca

il concetto di “peccato’ » (22). E, ancora,
in un frammento dell’autunno del 1887, ri-
badisce che « niente & pilt lontano dal bud-
dhista del fanatismo ebraico di un Pao-
lo » (23). Nel complesso, quindi, la nozione
che Nietzsche mostra di avere del buddhi-
smo risulta abbastanza chiara: dal punto di
vista della dottrina, cid che pit lo affascina,
tanto da considerarlo un aspetto che antici-
pa la sua filosofia, & I'a-moralismo che, sul
piano della pratica, significa astensione dalle
azioni ispirate dal dualismo, dal risentimen-
to, dallo spirito di vendetta, dalla volonta di
conquista, dal disprezzo di sé e degli altri;
dal punto di vista storico, cio che pilt ammi-
ra e apprezza & la nobilta del buddhismo
non solo nel senso dell’'origine, ma anche

_nel senso della destinazione: per Nietzsche,

infatti, esso non solo si & « sviluppato nel-
P’ambito » di classi dominanti, ma « sono
le classi colte ¢ dotate perfino di un eccesso
di spiritualita, che trovano sollievo nel bud-
dhismo » (24); il che significa anche quanto
poco importi a Nietzsche la connotazione
sociale di questa « nobilta » e quanto tenga,
invece, a farne risaltare la connotazione
spirituale. Quest’ultimo aspetto emerge chia-
ro anche da un formidabile passo in cui
Nietzsche, parlando di Cristo in contrappo-
sizione, come di consueto, a tutto il cristia-
nesimo, sembra parlare del suo ideale di
vita in termini assai vicini a quelli buddhisti.

ILa vita esemplare consiste nell’amo-
re e nell’'umiltad: nella pienezza del
cuore che non esclude neanche I'uomo
pitt basso; nella formale rinuncia a
voler avere ragione, alla difesa, alla
vittoria nel senso del trionfo persona-
le; nella fede nella beatitudine qui,
sulla terra, nonostante miseria, oppo-
sizione e morte; nella riconciliazione,
nella mancanza di collera, di disprez-
zo; nel non voler essere ricompensati;
nel non essere legati a nessuno; nel
vivere senza padroni in senso spiri-
tuale, spiritualissimo; in una vita mol-
to orgogliosa, con la volonta di una
vita povera e servizievole (25).

iE’ molto probabile che questo ideale di
vita che Nietzsche attribuisce a Cristo sia
in effetti un prodotto della propria immagi-



nazione, piti che una veritd accertabile me-
diante Jle testimonianze fornite dalle Sacre
Scritture; tuttavia cido che qui interessa non
¢ l'attendibilitd dell’interpretazione della fi-
gura di Cristo data da Nietzsche, ma, da un
lato, il fatto che quell’idea di vita esemplare
sembra fatta propria da Nietzsche stesso, e,
dall’altro, che, obiettivamente, tale idea &
vicinissima alla pratica buddhistica; vicinan-
za che & particolarmente evidente a proposito

(1) CH. ANDLER, Nietzsche, sa vie et sa pensée,
Paris 1958, vol. 1I, p. 414.

. (2) Cfr. A W. RUDOLPH, Nietzsche: Buddhism

and Nihilism and Christianity, « Philosophy To-
day », 13 (1969), pp. 34-42; OKOCHI, Nietzsche
amor fati im lichte von karma des Buddhismus,
« Nietzsche Studien » (1972), pp. 36-94; ABE MA-
SAO, Zen and Nietzsche, « The Eastern Buddhist »
6 (1973), pp. 14-32; A M. FRAZIER, An European
Buddhism, « Philosophy East and West », 25
(1975), pp. 145-160; B. NANAJIVAKO, The Phi-
losophy of Disgust. Buddha and Nietzsche, « Scho-
penhauer Jahrbuch », 58 (1977).

(3) F. NIETZSCHE, Richard Wagner a Bay-
reuth e Frammenti postumi (1875-1876), trad. di
Sossio Giametta, Milano 1967, p. 87, frammento
3.1.

(4) F. NIETZSCHE, Umano, troppo umano, I, e
Frammenti postumi (1876-1878), trad. di Sossio
Giametta e Mazzino Montinari, Milano 1965,
p. 289.

(5) Ibid, p. 514, nota 607.

(6) Cir. F. NIETZSCHE, Frammenti postumi
(1875-1876) cit., pp. 234-235.

(7) F. NIETZSCHE, Umano, troppo umano cit.,
§ 144, p. 117.

(8) Ibid, p. 424, frammento 23.103. Sull’atteg-
giamento negativo del cristianesimo verso gli ani-
mali, cfr. F. NFETZSCHE, Umano, troppo umano,
11, e Frammenti postumi (1878-1879), trad. di Sos-
sio Giametta, Milano 1967, § 57.

(9) F. NIETZSCHE, Aurora e Frammenti po-
stumi (1879-1881), trad. di F. Masini, Milano 1964,
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(10) F. NIETZSCHE, La Gaia scienza e Fram-
menti postumi (1881-1882), trad. di F. Masini,
Milano 1965, § 347, p. 213; cofr. anche Ibid,
§ 353, p. 219. Buddhismo e cristianesimo vengono
accomunati in un giudizio negativo anche in Al
di la del bene e del male, trad. F. Masini, Milano
1968, p. 67. « Forse non c’¢ nulla di pit veneran-
do, nel cristianesimo e nel buddhismo, della loro
arte di ammaestrare le creature pitt umili a collo-
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del tema della fede nella beatitudine sulla
terra, ribadito da Nietzsche come caratteri-
stico del buddhismo in opposizione al cri-
stianesimo:

Tutto il mondo dell'immaginazione
corrotta e della passione morbosa, in-
vece dell’agire amorevole, semplice,
invece di una felicitad buddhistica rag-
giungibile sulla terra... (26).

carsi, attraverso la devozione, in un apparente or-
dine superiore di cose, e di tener stretto, in tal
modo, a sé quel loro contentarsi dell’ordine reale,
allinterno del quale esse vivono abbastanza dura-
mente — e proprio questa durezza & necessaria ».

(1) F. NIETZSCHE, Genealogia della morale,
trad. di F. Masini, Milano 1968, § 17, p. 339.

(12) F. NIETZSCHE, L’Anticristo, trad. di F.
Masini, Milano 1970, § 20, pp. 188-189. (Tutte
le precedenti citazioni sono tratte dai § 20-23 della
medesima opera).

(13) Ibid, p. 190.

(14) Ibid, p. 214.

(15) F. NIETZSCHE, Frammenti postumi (1887-
1888), trad. di Sossio Giametta, Milano 1971, p.
36, frammento 9.82.

(16) Ibid, frammento 10.157, p. 189.

(17) Ibid, frammento 11.367, p. 366. Cfr. anche
p. 370, frammento 11.373.

(18) F. NIETZSCHE, Frammenti postumi (1888-
1889), trad. di Sossio Giametta, Milano 1974, p.
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(21) Com’¢ noto, il Buddha storico, Siddharta,
apparteneva alla nobile famiglia dei Gotama, del
clan dei Sakya della casta degli Kahatriya; all’eta
di circa 29 anni abbandond famiglia e beni (cfr.
CH. HUMPHREYS, I! buddhismo, trad. di A. Phi-
lippson, Roma 1964, cap. I). Le principali fonti
utilizzate da Nietzsche per la conoscenza del bud-
dhismo furono il libro di KOEPPEN, Die Religion
des Buddha, del 1857, e quello di OLDENBERG,
Buddha, del 1881.

(22) F. NIETZSCHE, Frammenti postumi (1887-
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Il dialogo cristiano-buddhista.

Inauguriamo in questo numero uno spa-
zio dedicato a notizie su incontri, conferen-
ze, scambi interreligiosi nell’ambito del dia-
logo cristiano-buddhista che ha visto, negli
ultimi anni, una notevole espansione. Dai
primi approcci grazie all'opera dei pionieri
come Thomas Merton, Suzuki, Panik-
khar ecc., siamo oggi alla realta piit con-
creta di scambio intermonastico, di confe-
renze su temi comuni, di apertura di centri
che specificamente si occupano del rappor-
to tra cristiani e buddhisti.

Tra le varie iniziative fiorite {0 scorso
anno segnaliamo la creazione di centri lo-
cali per il dialogo intermonastico in Ger-
mania, Belgio e presto anche in Francia
{annunciata da padre Pierre de Bethun del-
Yordine benedettino, coordinatore del DIM,
Dialogo Monastico Interreligioso). Su invito
di questa associazione, padre Simone Toni-
ni, abate generale dei Silvestrini, ha tenuto
un discorso speciale sul dialogo agli abati
dell’'Ordine Benedettino riuniti nel loro con-
gresso generale a Roma, presso Sant’Ansel-
mo nel settembre scorso.

Sempre a Roma, presso la Pontificia Uni-
versita Gregoriana, il padre gesuita Kachiki
Kadowaki, professore alla Sophia University
di Tokyo e allievo del maestro zen rinzai
Omori Sogen, ha guidato nel primo semestre
accademico un corso settimanale di medita-
zione zen, aperto anche ai laici. Padre Ka-
dowaki é stato ospite della Fondazione Mai-
treya a Roma nel novembre scorso per un
seminario con un centinaio di partecipanti.
11 successo della manifestazione ha mostrato
quanto sia cresciuto linteresse per lo zen
non solo a livello teorico, ma anche come
esperienza pratica.

In Germania la seconda rete televisiva ha
inaugurato una serie di programmi di scam-
bio interreligioso. Una trasmissione ha avu-
to come ospite il Dalai Lama e un pastore lu-

dam.

terano che hanno dialogato su temi quali:
violenza e non-violenza, la responsabilita
comune di tutte le religioni, lo sviluppo
della scienza e della tecnologia e le sue im-
plicazioni. Sempre in Germania, si é tenuta
ad Hannover la Prima Conferenza Mondia-
le sul Futuro della Civilta umana con la
partecipazione di religiosi cristiani come il
cardinale Koenig di Vienna, padre E. Las-
salle, padre W. Jager e di religiosi buddhisti
{Eido Tai Shinano Roshi, lama Sogyal Rim-
poce).

Anche in Olanda cristiani e buddhisti han.
no dato vita ad un incontro internazionale
su “Sofferenza, llluminazione e Salvezza”
presso il Buddhist Study Center di Amster-

Passando dall’Europa agli Stati Uniti, a
Boston é stata fondata I’Associazione per gli
studi cristiano-buddhisti con sede a Ber-
keley, California. Responsabile esecutivo e
direttore del notiziario dell’Associazione é
il professor Donald Mitchell che da tempo
si occupa del dialogo (vedi in PARAMITA
24, un suo articolo su Meditazione zen e
preghiera cristiana).

Molto successo ha riscosso la conferenza
su Meditazione cristiana e buddhista, tenuta
nel luglio scorso presso I'Istituto Naropa di
Boulder, Colorado, dal titolo “Teismo e
Nonteismo”. Il dialogo teologico tra cristia-
ni e buddhisti si é infatti concentrato spesso
su questo problema, contrapponendo le due
concezioni a prima vista inconciliabili: da
una parte Dio e dall'altra la Vacuita. La ri-
cerca contemplativa delle due tradizioni pe-
ro riesce a superare questa inconciliabilita
teologica sul terreno della pratica spirituale,
considerando da una parte che Dio non é
una realta oggettivabile e dall’altra che an-
che la Vacuita non e veramente vuota ma
piena di chiarezza e compassione. Su questo
si é dibattuto all'lstituto Naropa, fondato



dal compianto C. Trungpa. E’ il settimo
anno che vi si organizzano incontri in cui
convivono sia laspetto teorico delle comu-
nicazioni ufficiali che quello pratico con
sessioni di meditazione, seminari e dibattiti.
Anche nelle relazioni accademiche comun-
que si é sempre cercato di non perdere di
vista il significato che la meditazione deve
assumere nella vita quotidiana. Una raccol-
ta molto utile e interessante dei migliori
interventi fatti in questi sette -anni di incon-
tri cristiano-buddhisti ¢ stata redatta da
Susan Walker con il titolo Speaking of Si-
lence, disponibile in inglese presso le edi-
zioni Paoline o da richiedere al Naropa In-

stitute, 2130 Arapahoe Ave. Boulder CO
80302 USA.

Da segnalare anche gli incontri cristiano-
buddhisti del centro Karma-Ling di Arvil-
lard (Francia) che a partire dal 1981 riuni-
scono tutti gli anni, in autunno, qualificati
esponenti delle -due religiosita, per discutere

-ogni anno un tema specifico. Nello scorso

settembre il tema era: Dio e Vacuita. Infine
segnaliamo che alla facolta teologica valdese
di Roma, la prof.ssa Maria Angela Fala ha
tenuto lo scorso gennaio e febbraio un cor-
so di buddhismo per gli studenti di teologia,
futuri pastori protestanti, un fatto senza pre-
cedenti nella storia dei valdesi.

Il lago

Il lago € un cielo capovolto,

ah, le stelle che si possono vedere!

Ricorda Gotama:

senza dire nulla, con un solo fiore,

ha trasmiesso l’immenso, vuoto Universo.

Gianpietro Fazion

La notte ha nascosto I’alba

La notte ha nascosto l'alba

e i canti degli uccelli tardano a venire.

Nuvole invadono il cielo

da grande lontananza.

Solo, senza moto,

lo spirito ritorna a Sé: Zazen.

Gianpietro Fazion



L I B R I (a cura di Luigi Turinese)

LAMA YESCE: ”La via del Tantra” - Chiara Lu-
ce Edizioni, Pomaia 1988, pp. 187, L. 20.000.

La figura di Lama Thubten Yesce, scomparso
nel marzo 1984 a quarantanove anni, non cessa di
irradiare luce. In un tempo relativamente breve,
egli portdo a compimento un’opera di diffusione
del Dharma di enormi proporzioni e soprattutto
di elevata qualita. Il suo insegnamento si distingue
per essere chiaro e diretto, quindi consono alla
mente occidentale, e sempre sostenuto da una
forte carica di simpatia umana, che si mantiene
inalterata anche nella pagina scritta. Il libro in
questione, di cui sono stati gia presentati degli
stralci su PARAMITA 25 e 27, racchiude insegna-
menti elargiti tra il 1975 e il 1983. Curato nel-
loriginale da Jonathan Landaw per le eccellenti
Wisdom Publications e con l'ottima traduzione
dall’inglese di Lorenzo Vassallo, rappresenta una
ottima introduzione al Tantra dalla prospettiva
buddhista; e tuttavia Lama Yesce non ci fa mai
per cosi dire pesare il suo essere buddhista, riu-
scendo al contrario a sottolineare [Iattualita e
Puniversalita dell’approccio tantrico. Il Tantra mi-
ra alla trasformazione di qualsiasi esperienza nel
sentiero della piena realizzazione. Il suo interesse
per un percorso interiore che non sia in alternativa
allo scorrere della vita profana é elemento di gran-
de modernita. Il desiderio, conformemente alla
tradizionale posizione buddhista, é visto come il
combustibile dell’insoddisfazione esistenziale; la
consegna, tuttavia, non & di difendersene, bensi
di esplorarlo per utilizzare I'energia in esso con-
tenuta: si passa cosi dall’evitazione alla trasfor-
mazione del desiderio e di conseguenza alla radi-
calizzazione dell’idea che non c’¢ nulla di male
nel mondo, se non una certa nostra attitudine
mentale improntata all’attaccamento e quindi bi-
sognosa di etichettare alcune azioni come malvage
allo scopo di difendercene. Imparare a godere pie-
namente dei piaceri della vita senza sviluppare
attaccamento nei loro confronti: ecco la sfida pro-
posta dalla via del Tantra, in cui il distacco dagli
oggetti del desiderio costituisce la premessa per
Papparire della saggezza penetrativa e insieme il
suo frutto pitt maturo. Per lo meno in Occidente,
la sfera affettivo-sessuale ¢ la sede per cosi dire
”naturale” per lo sviluppo dell’attaccamento. Tra-
scendere ['attaccamento in quest’area, percio, si-
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ghifica fare un grosso passo verso la liberazione.
« Molti di noi cercano l'uomo e la donna dei
propri sogni, qualcuno che sia fonte di illimitata
felicita, ma nonostante abbiamo collezionato una
lunga serie di relazioni... questi sogni rimangono
sempre delle chimere. Quello che non riusciamo
¢ capire é che dentro di noi c’¢ una sorgente infi-
nita di energia, maschile e femminile. Percio molti
dei nostri problemi sorgono o perché ignoriamo
o perché sopprimiamo cio che gia abbiamo in noi.
Gli uomini cercano di nascondere il loro aspetto
femminile e le donne hanno paura di esprimere la
loro energia maschile. Come risultato ci sentiamo
costantemente separati da qualcosa di cui abbiamo
bisogno... Come risultato, il nostro comportamento
¢ in gran parte viziato dall’insicurezza e dalla pos-
sessivita » (p. 33).

Il sentiero tantrico, in definitiva, é un addestra-
mento ad usare al meglio l'energia interiore; al
servizio di questo obiettivo é posto l'aspetto pii
universale del Tantra, I'esplorazione della condi-
zione umana al di fuori di ogni fede o autorita.

VALENTINO GIACOMIN: ”II maestro di Ali-~
ce” - Publiprint Editrice, Trento 1988, pp. 231,
L. 20.000.

Iy

”Universal Education” é un’associazione inter-
nazionale fondata da Lama Yeshe allo scopo di
formare degli educatori in grado di proporre un
metodo per lo sviluppo della solidarieta e della-
pace in un contesto libero da ideologie politiche
o religiose. Il testo di Giacomin, che ha arricchito
un’esperienza ventennale come maestro elementare
con lavori giornalistici e di scrittura su diversi
temi sociali, si muove esattamente in quest’ottica.
La struttura del lavoro si articola su tre piani
successivi. Nel primo si delineano i meccanismi
fondamentali di formazione dell’ego e si indica la
via che, attraverso il dissolvimento dei confini,
rende possibile I'approdo all’'Unita; . il discorso é
svolto sul piano asciutto e non sentimentale su cui
si muovono oggi la scienza e la psicologia non
riduzionistiche. La seconda parte del libro é occu-
pata da un intelligente fumetto dal titolo "’ Pierino,
la margherita e il saggio”, in cui si prospetta un
itinerario verso l'autoconoscenza. Infine sono pre-



sentati alcuni esercizi pratici per adulti e bambini:
giochi per invitare ad un viaggio all'interno della
mente, alla stessa maniera in cui Alice esplora il
suo Paese delle Meraviglie.

Che dire di un lavoro tanto maturo e cosi evi-
dentemente ”’scaldato” al fuoco di una solida
pratica personale? La mente comparativa non puo
fare a meno di pensare allo stato in cui giace la
nostra scuola, in cui la problematica interiore é
ignorata oppure, cio che é forse peggio, “risolta”
in chiave propagandistica e dogmatica. Il libro di
Valentino Giacomin ¢é lettura indispensabile per i
cosiddetti operatori del settore, ma é pii che utile
per chiunque abbia a che fare con linfanzia (e
poiché ognuno di noi ha a che fare tutta la vita
con parti della propria infanzia, si tratta di un
libro utile a tutti). Resta il rammarico che di
queste encomiabili iniziative debba farsi carico
sempre un’editoria di qualita ma emarginata . ri-
spetto alla catena distributiva maggiore: cio che
rende purtroppo inevitabilmente pi faticoso I'at-
tuarsi dell’intenzione espressa nella dedica: « Que-
sto libro... si fonda sull’intuizione che 'educazione
all'unita va iniziata fin dai primi anni di vita
dell’uomo, al quale va presentata la realta conven-
zionale ma, insieme, vanno anche posti i semi
per una diversa lettura dei fenomeni esterni e
di se stesso ».

VIMALA THAKAR: ”Il mistero del silenzio” -
Ubaldini Editore, Roma 1988, pp. 194, L. 22.000.

VIMALA THAKAR: ”La mutazione della mente”
- Edizioni S.C.E., Milano 1988, pp. 168, L.
20.000.

Nell’ambito della ricerca interiore é sempre esi-
stita una tipologia di cercatore libero il quale
sente giusto incamminarsi verso l'Ineffabile solo
facendo affidamento sulle proprie forze, al di fuori
di ogni tradizione codificata o di qualsiasi religione
confessionale. Il secolo in cui ci troviamo a vivere,
fors’anche per la maggiore diffusione delle diverse
vie di ricerca interiore (con conseguente recipro-

ca relativizzazione), ha visto numerose figure di

rilievo battere strade solitarie, il cui tratto comu-
ne.eé [l'invito a sperimentare in prima persona,
senza accettare alcuna autoritd: un suggerimento
tanto piu gradito e comprensibile nella nostra
epoca scientifica. Tra i “battitori liberi” viventi
Vimala Thakar (di origine indiana e di cui in
questo stesso quaderno di PARAMITA sono pub-
blicate alcune citazioni), é un personaggio di gran-
de spicco, vicino al radicalismo krishnamurtiano,
che stempera un poco, anche per l'inoppugnabile
dato di fatto di essere una donna e di provenire
da famiglia bramina; il che, sia pure in una ricer-
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ca connotata da una liberta di pensiero davvero
rara, spiega ad esempio l'appropriato richiamo a
termini della tradizione yoga. Cosi viene puntua-
lizzata la distinzione, vorrei dire l'incommensura-
bilita, tra dharana, concentrazione, che ha in defi-
nitiva leffetto di rafforzare la coscienza dell’io, e
dhyana, meditazione, la cui essenza é, tutt’al con-
trario, la sospensione della coscienza dell’io. « La
meditazione ¢é lo stato in cui ¢’é una consapevolez-
za senza sforzo e senza scelta di cio che la vita
¢& dentro e intorno a noi. Si tratta dunque di uno
stato, di un modo d’essere, non di un’attivita »
(p. 9).

La ”tecnica” proposta da Vimala é della mas-
sima semplicita: consiste nel sedere quietamente
osservando il movimento del pensiero, fino a giun-
geré ad uno stato di osservazione non reattiva.
Parallelamente si lavora sullo stile di vita com-
plessivo, aggiustando per cosi dire il tiro attra-
verso un costante disvelamento operato da un’at-
tenzione continua e non da una disciplina impo-
sta, perché «...ogni regolamento é una forma di
sottile violenza contro se stessi» (p. 26). Non é
difficile scorgere in questa proposta elementi bud-
dhisti (il "metodo” suggerito & una sorta di vipas-
sana continua), cosi come forti ascendenze krishna-
murtiane, come quando Vimala esorta a muoversi
nelle relazioni senza lasciarsi dietro alcuna cicatri-
ce di memoria (la memoria psicologica, fonte di
tutta la nostra deformazione della realta, di cui
parla Krishnamurti).

Molto bello e attuale é il richiamo alla natura
come guida per l'apprendimento dell’osservazione
non reattiva, attraverso lesperienza del silenzio;
vengono altresi suggeriti, altro elemento di moder-
nita, comportamenti di un modo di vita olistico,
di cui non fare fanatica propaganda, ma attraverso
cui favorire lo sviluppo di vigilanza, sensibilita e
lucidita mentale. « La. meditazione... € una sfida
a esplorare un nuovo modo di vivere » (p. 131).
Non deve sfuggire il carattere rivoluzionario, non
passivizzante, di questa proposta meditativa, che
include il corpo cosi come ogni altro aspetto del-
lessere umano. « Nulla pud essere escluso dalla
dimensione della religione e della spiritualita. La
spiritualita é un’attenzione onnicomprensiva a ogni
aspetto della vita» (p. 158).

"Il mistero del silenzio” raccoglie discorsi pro-
nunciati tra il 1971 e il 1983, mentre ”La muta-
zione della mente” assembla materiale ancora pre-
cedente ma ugualmente di grande interesse. Vi
si scorge il senso profondo della filosofia come
autentico ”amore per il sapere” e per la conoscen-
za, sostenuto da una volonta di indagare che non
si arresta mai, neppure di fronte a conclusioni che
contraddicono i nostri modi condizionati.di essere .
o le nostre conclusioni definitive su questo e su
quello. ”La mutazione della mente” é stato realiz-
zato a cura degli Amici di Vimala, associazione che



ha sede a Villa Era - Via Rivetti, 61 - 13069 Viglia-
no Biellese (VC) e che ogni anno ospita Vimala
per degli incontri aperti a tutti.

NAMKHAI NORBU: ”Un’introduzione allo Dzog-
Chen” - Shang-Shung Edizioni, Arcidosso 1988
pp. 126, L. 16. 000

ENRICO DELL’ANGELO (a cura di): ”L’inse-
gnamento degli uccelli” - Shang-Shung Edizioni,
Arcidosso 1988, pp. 70, L. 16.000.

Personaggio anomalo all’interno della stessa cul-
tura tibetana, Namkhai Norbu continua, con
strumenti adeguati alla situazione spazio-temporale
in cui vive ormai da quasi un trentennio (base in
Italia, con "incursioni” in diversi paesi del mondo),
a diffondere il prezioso patrimonio dello Dzog-
Chen. Norbu ha ben compreso il ruolo centrale che
puo recitare una casa editrice nel divulgare testi
ispirati a quella tradizione.

»*Un’introduzione allo Dzog-Chen” raccoglie do-
mande e risposte sul valore e sul ruolo dello Dzog-
Chen nella vita di ciascuno. I dialoghi ebbero luo-
go nel 1975 e nel 1976. Nel primo sono documen-
tate risposte date a persone della Comunita di
Arcidosso (Grosseto), nata da poco tempo. Nel
secondo vengono documentate alcune riffessioni
sul rapporto tra Dzog-Chen e certi aspetti della
cultura tibetana. Non si dimentichi, a questo pro-
posito, quanto detto in precedenza sulla posizione
tutta particolare di Norbu, che si pud considerare
al crocevia tra il buddhismo e la tradizione tibe-

tana prebuddhista del bon. Questo é perfettamente
coerente con la definizione dello Dzog-Chen come
trasmissione di una conoscenza circa lo stato pri-.
mordiale dell’individuo: dunque un sapere in qual-
che modo “metaculturale”, per quanto diffusosi
nelle due grandi tradizioni spirituali del Tibet.

”L’insegnamento degli uccelli” é una breve ope-
ra in versi di autore anonimo, probabilmente da-
tabile attorno al XVII-XVIII secolo. In essa il
Cuculo saggio trasmette il Dharma al popolo degli
uccelli, i quali espongono a loro volta cido che
hanno compreso. Si tratta, com’¢ chiaro, di un
componimento di stile popolare, apparentato nei
fini edificanti ai tanti apologhi con gli animali
come protagonisti presenti nella letteratura mon-
diale; basti ricordare qui il Panchatantra indiano
e soprattutto I colloqui degli uccelli” del mistico
persiano Attar (XII secolo). In contesto buddhista,
tuttavia, e legittima una lettura per cosi dire meno
metaforica, incline a sottolineare l'universalita del
Dharma, come stanno a indicare i versi iniziali:
« Nel linguaggio degli dei, dei naga e degli yaksha,
nellidioma degli spiriti e nelle lingue degli uomi-
ni, nei linguaggi di tutti gli esseri, in tutte le fa-
velle la Dottrina ¢ stata spiegata ». A ribadire la
centralita dello Dzog-Chen rispetto alle due grandi
tradizioni spirituali tibetane, si puod osservare che
il cuculo, qui evidente personificazione di Avalo-
teshvara (il bodhisattva della compassione), é d’al-
tra parte il principe degli uccelli nella tradizione
bon. Va espressa gratitudine ad Enrico Dell’ Ange-
lo, che ha tradotto dal tibetano e curato il testo:
un lavoro davvero eccellente, cui il maestro Nor-
bu ha prestato opera di consulenza e di revisione.

Altri libri ricevuti:

A. e D. MEUROIS-GIVAUDAN: “Terra di smeraldo - testtmomanze dall’Oltrecorpo” - Edizioni Arista,

Giaveno 1988, pp. 186, L. 17.000.

PARA'M\AHA'NSA SATYANANDA: “I Chakra” - Edizioni Satyananda Ashrami Italia, . Torino 1987,

pp. 140, L. 16.000;
”Surya Namaskara”

— “Dinamica dello Yoga” -

- Edizioni Satyananda, Torino 1987, pp. 135, L. 16.000;
Edizioni Satyananda, Torino 1984, pp. 188, L. 20.000.

Se non sento il bisogno di esplodere o scoprire la dimensione dell’energia
incondizionata, la natura del movimento incondizionato, se non sento l'urgenza
interiore di scoprire che cos’¢ I'amore, che cos’¢ la liberta, che cos’¢ la morte,
o la vita, & meglio accettare il fatto che non ho un bisogno che si possa definire -

spirituale, o religioso.

VIMALA THAKAR



Lettere a PARAMITA

VIPASSANA E IMPERMANENZA

Sono un frequentatore di corsi di meditazione
vipassana e .piu volte da diversi maestri ho sentito
dire che con questa meditazione si giunge alla
esperienza delle caratteristiche di tutti i fenomeni
interni ed esterni da noi percepiti. Queste carat-
teristiche vengono indicate con le parole: imper-
manenza, dolorosita e impersonalita. Sono quindi
rimasto sorpreso quando nell’ultimo numero di
PARAMITA ho letto nell’articolo di Andrea Boc-
coni la pratica proposta da Assagioli per raggiun-
gere l'esperienza che “tutto scorre”, ma c’¢ un
centro “permanente”, che, se ho ben compreso,
sarebbe la nostra coscienza. La mia sorpresa di-
pende dal fatto che l'autore dell’articolo considera
questa pratica dell’Assagioli affine alla vipassana,
dove invece, mi sembra, anche la coscienza ¢
considerata “impermanente”. Sarei desideroso di
avere una risposta da persone competenti.

Angelo Mori - Milano

DEVIAZIONI SETTARIE

Mi sono trovata ad assistere su richiesta di un
mio familiare ad una riunione da lui definita “bud-
dhista”, durante la quale i partecipanti hanno
recitato per una mezz’ora un mantra. Alla fine
della preghiera siamo stati tutti e due interrogati
circa le nostre intenzioni di frequentare questo

centro. Tutti asserivano incondizionatamente che

da quando si erano avvicinati al ”Sutra del Loto”
del maestro giapponese Nicheren, la loro vita
era cambiata al meglio e tutti i problemi gradata-
mente erano andati scomparendo: questa era la
migliore dimostrazione che noi dovevamo fin da
allora frequentare il loro centro incondizionata-
mente!

Espressi il mio rispetto, ma dichiarai che la
mia strada I'avevo trovata da piu di 20 anni e per
me era valida, e che mi trovavo li soltanto in
funzione di accompagnatrice.

Dopo alcuni mesi il mio parente si € trovato
a frequentare giornalmente queste riunioni e a
modificare sostanzialmerte la sua personalita e
tentava di convincermi che quello era il "vero,
unico buddhismo” e che Nicheren era il solo
vero Buddha.

Interrogato su Buddha rispose che non sapeva
quando Buddha fosse nato o morto, quali erano i
suoi insegnamenti, quale era l’essenza della filosofia
buddhista, etc. Per lui la “religione buddhista au-
tentica” consiste nella recita del mantra che da la
possibilita di realizzare ogni desiderio: prima di
tutto il lavoro, poi la salute e infine gli affetti.

Dopo un mese dal suo ingresso in questo Cen-
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tro ho ricevuto una lettera (firmata soltanto ”Io™)
in cui mi si accusava di essere sulla strada sba-
gliata del buddhismo, e mi si minacciava vita
breve se avessi rifiutato la strada di Nichiren, e
dispiaceri, disgrazie ed infelicita a piit non posso,
e mi si sollecitava a lasciare la strada vecchia per
la nuova e a recitare ogni giorno il mantra di
Nicheren. .

La dottrina buddhista & conosciuta ovunque e da
sempre come la piu tollerante del mondo, ma an-
che la piu difficile quanto a disciplina interiore;
¢ fatta non per raggiungere traguardi materiali o
tangibili in questa vita. Come ci si pud definire
buddhisti esprimendo giudizi cosi settari, severi e
riprovevoli, spedendo lettere anonime a chi ¢ fuori
da quella pratica giapponese, quando l'insegnamen-
to centrale del buddhismo & amore, compassione,
tolleranza?

Cosi facendo, si fa credere che i buddhisti siano
un’accozzaglia di gente indottrinata, settaria e va-
gheggiante. Nicheren non ha proprio nulla a che
vedere con queste sette che prosperano in Italia e
tanto meno queste sette possono definirsi bud-

dhiste. Sanni Collosi - Roma

A PROPOSITO DEI TRAPIANTI

Gradirei si aprisse un dibattito sulla questio-
ne dei ”trapianti”. Probabilmente tra non molto

la legge italiana si allineera alle posizioni di al

tri paesi europei, rendendo ogni cittadino pre-
sunto donatore di organi”; un disegno di legge
prevede che sia autorizzato l’espianto immedia-
to di organi sui cittadini sopra i 16 anni sui qua-
li si sia accertata la morte tramite rilievo elettro-
cardiografico protratto per almeno 20 minuti. Co-.
si una volta si era considerati morti dopo 24 ore,
adesso dopo 6 ore dall’entrata in coma irrever-
sibile, con osservazione dei 20 minuti di cui so-
pra. Sappiamo che per un praticante buddhista il
momento della morte & particolarmente impor-
tante; lo & per tutti, ma un buddhista pud usare
la propria morte con particolari tecniche medita-
tive. Mi chiedo se dovrebbe prevalere l'altruismo
per le persone che possono beneficiare di tale do-
nazione, ai danni magari dello stesso praticante
e della calma necessaria per affrontare serenamen-
te la propria morte, cosa che pud essere egual-
mente d’aiuto agli altri se consente al morente al-
te realizzazioni. Francamente questa specie di”as-
salto al cadavere” mi sembra il tipico prodotto
di una cultura nichilista e materialista che non
sa dare alla morte il benché minimo significato
e quindi non la rispetta. Gradirei risposta da un
medico che sia anche praticante.
Sergio - Roma



Gli autori di questo quaderno

Adalberto Bonecchi: psicoanalista di Milano e membro dell’Association for Transpersonal Psychology,
ha fondato e diretto la rivista interdisciplinare “Frammenti”. E’ autore dei libri “La saggezza freudiana”
e ”La Via dell’amore”.

Alberto Cortese: psicologo e praticante vipassana di Roma, ha svolto ricerche sul controllo volontario dei
ritmi cerebrali. Si occupa professionalmente di psicologia clinica e applicata.

Robert Dumel: impegnato nello yoga dagli anni 70 con Denise e André Van Lysebeth, & anche psicotera-
peuta a Lione, dove inoltre & vice-presidente di un centro buddhista. Sta preparando un progetto di dotto-
rato sulle pratiche meditative.

Gianpietro Fazion: musicista e pedagogista con €sperienze di vita contemplativa, curatore di raccolte di
canti popolari, ha trascritto mantra indiani. Praticante zen, si interessa dei rapporti tra musica e meditazione.

Maria Angela Fala: laureata in filosofia orientale (con una tesi sul Milindapanha pubblicata da Ubaldi-
ni), si occupa di dottrina buddhista che ha approfondito in Sri Lanka.

Khenpo Doenyon: monaco tibetano della tradizione Kagyu, insegna da alcuni anni nei centri europei di
Dharma. Ha conseguito il dottorato in buddhismo a Benares ed & il principale discepolo e collaboratore
di Bokar Rimpoce.

Luigi Martinelli: ingegnere, autore di varie pubblicazioni sul buddhismo, fondoé nel 1964 I'Associazione
Buddhista Italiana, che ha dotato di una pagoda nell’aretino, decorandola con mosaici sul Dharma.

Masao Abe: ha insegnato filosofia in Giappone (Universita di Nara) e in varie Universita americane. Im-
pegnato nel dialogo interreligioso, &€ condirettore della “Buddhist-Christian Studies”, periodico pubblicato
dal East-West Religions Project dell’'Universita delle Hawai.

Giangiorgio Pasqualotto: professore associato di Storia della Filosofia all’Universita di Padova, autore di
vari testi sulla filosofia contemporanea e sull’estetica, esperto di zen, collabora a varie riviste culturali.

Arcangela Santoro: professore associato di Archeologia e Storia dell’Arte dell’Asia Centrale all’'Universi-
ta di Roma ”La Sapienza”, collabora a riviste scientifiche internazionali. E’ autrice con Mario Bussagli
del volume: ”Architettura Orientale”.

Ajahn Sumedo: monaco theravada statunitense, discepolo di Ajahn Cha, dirige in Inghilterra quattro mo-
nasteri buddhisti e guida ritiri per laici in diversi paesi.

Luigi Turinese: medico omeopatico, impegnato in centri di yoga e di meditazione nella diffusione di una
concezione globale della salute, comprensiva degli aspetti spirituali.

Le citazioni di VIMALA THAKAR pubblicate in questo quaderno sono tratte
dal libro "Il mistero del silenzio” (Ubaldini Editore). Vimala Thakar, indiana,
studiosa di filosofia orientale e occidentale, é stata discepola di Krishnamurti dal
1956. E’ ora impegnata in una intensa attivita di conferenze e seminari sulla

meditazione in molti paesi, tra cui [I'ltalia.
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