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Il Paticcasamuppada

1 - Avijja, l'ignoranza
di Maria Angela Fala

Iniziamo da questo quaderno ad esami-
nare piu da vicino i dodici elementi del p a-
ticcasamuppada o origine:dipendente. Nel
numero 31 abbiamo presentato uno dei te-
sti classici del Mahayana (1), che mostra il
susseguirsi delle relazioni tra i vari ele-
menti e come questo processo sia all'ori-
gine della «intera massa di dolore» del
samsara finché non siam¢ capaci di com-
prenderlo chiaramente attraverso la prati-
ca.

La comprensione della dottrina del pa-
ticcasamuppada & condizione indispensa-
bile per intendere il Dharma: essa mostra
la natura condizionata e interdipendente di
quel flusso ininterrotto di molteplici feno-
meni fisici e psichici-che chiamiamo con-
venzionalmente uomo, *animale, ecc.
«Nessun dio, nessun Brahma, pud essere
definito come il creatore 'di questa ruota
della vita. | vuoti fenomeni scorrono, tutti
dipendendo da condizioni» (2).

L'intento primario del paticcasamuppa-
da e quello di spiegare la situazione in cui
ci troviamo attualmente, nel corso della
nostra vita comune, fintarmtno che non si
consegue la liberazione. La sofferenza, il
samsara in cui siamo immersi & quindi da
vedersi come processo continuo di fattori
interdipendenti che pud essere compreso
e fermato. La serie quindi ha uno scopo
pratico: mostrare una via per potersi libe-
rare dal dolore nel corso di questa vita:
sradicando l'ignoranza, possiamo preveni-
re la formazione di karma (sankhara) e co-
si via fino all'ultimo anello, la sofferenza.

Questa liberta dalla sofferenza, una vol-
ta conseguita non con il processo logico -
speculativo, ma attraverso «l'esperienza»,
ci portera a spezzare il citlo del!e esisten-
ze.

«Profondo, in verita, Ananda é il
paticcasamuppada e profondo ap-
pare. Attraverso la non compren-
slone, la non penetrazione in que-
sta dottrina, questi esseri sono di-
ventati intricati come un gomitolo
di filo, come erba e cenere, inca-
“paci di andare oltre il doloroso
stato di esistenza e samsara, il ci-
clo delle esistenze» (Maha' Nidana
Sutta, Digha Nikaya).

Vasubandhu nel suo Abhidharmakosa
interpreta cosi la legge causale dei dodici
anelli: «L'atman non esiste, i cinque gruppi
che si svolgono come una corrente di enti-
ta istantanee, condizionate dai kharma e
dalle passioni entrano nell'utero materno.
Nutrito dal Karma e dalle passioni adatte,
il continuum degli stati passa di nascita in
nascita. Questa ruota della vita che gira in-
cessantemente ¢ il paticcasamuppada, la
catena dei dodici anelli con le stie suddivi-
sioni. | primi due anelli - ignoranza e pas-
sioni - appartengono alla vita anteriore, gli
otto intermedi alla vita presente e gli ultimi
due anelli alla nascita futura» (lll, 18).

Nessun insegnamento del Buddha ha



dato origine a piu grandi fraintendimenti, a
pit contraddizioni e speculazioni e inter-
pretazioni da parte di studiosi occidentali
che il paticcasumappada (3). Nella mag-
gior parte dei casi si & tentato di presentar-
lo come una spiegazione del principio ini-
ziale di tutte le cose, vedendo nell‘avijja, il
primo fattore della serie, il principio primo
incausato da cui sono venuti fuori nel cor-
so del tempo tutti i tipi di vita consci e in-
consci. Queste teorie non tengono conto
di un pensiero ripetutamente espresso dal
Buddha: che un assoluto primo inizio di e-
sistenza & qualcosa di hon pensabile, tutte
le speculazioni su di esso non portano
buoni frutti (4) e non si pudé immaginare.un
tempo in cui non ci sia stata l'avijja e nes-
sun desiderio per I'esistenza (5). Secondo
Aldous Huxley: «Quelli che fanno l'errore
di pensare in termini di una causa prima
sono destinati a non diventare mai uomini
di scienza. Ma in quanto non sanno che
cosa sia la scienza, non sono consapevoli
che stanno perdendo qualcosa. Riferire i
fenomeni indietro a una causa prima ha
perso il suo fascino in Occidente...Non a-
vremo mai successo nel cambiare la no-
stra eta del ferro in un'eta dell'oro finché
non abbandoneremo I'ambizione di trovare
una singola causa per tutte le nostre soffe-
renze e ammetteremo l'esistenza di molte
cause che agiscono simultaneamente;- di
correlazioni intricate e moltiplicate azioni e
reazioni» (6). Cercare una causa prima,
dice il Buddha, non serve affatto per la li-
berazione, anzi, pud essere un ostacolo.

| dodici fattori del paticcasamuppada e
le ventiquattro condizioni (paccaya) da cui
vengono determinati secondo I'Abhidhar-
ma (7) dimostrano chiaramente che ogni
cosa & dovuta né a una sola causa né e
indipendente, bensi & espressione di mol-
teplici cause correlate tra loro, come oggi
ha dimostrato la scienza moderna. Ogni
effetto sara di nuovo causa di qualcos'al-
tro. Come un seme sara la causa principa-
le di una pianta, quella pianta produrra altri
semi e sara di nuovo causa di una pianta

successiva. Ognuno di noi ha due genitori,
quattro nonni e cosi via; la legge di causa
— effetto si estende ininterrottamente. La
vita & un flusso di cambiamenti fisici e psi-
chici.

Al posto di una causa prima il Buddha
parla di condizionalita, ogni cosa viene ad
essere, esiste e si dissolve in dipendenza
di cause e condizioni. Tutto questo & stato
sintetizzato da uno dei primi cinque disce-
poli del Buddha, I'arahat Assaji, quando ri-
spose a Upatissa (8) che gli aveva chiesto
quale fosse la dottrina del suo mae-
stro:«Qualsiasi cosa proviene da una cau-
sa/il Tathagatha ha spiegato le cause/ha
spiegato anche come possono cessare. /
Questo & linsegnamento del saggio su-
premon».

Dopo aver chiarito che non si pud parla-
re di una Causa Prima non causata, vedia-
mo ora secondo l'ordine il primo fattore del
paticcasamuppada, l'avija, che non pud
essere comungue considerato a sé stante,
ma sempre in relazione agli altri elementi..
«Che precedentemente l'ignoranza non sia
per nulla, in nessun modo esistita, tale limi-
te anteriore non pud essere scoperto» (9).
La dottrina del paticcasamuppada pud es-
sere vista come un cerchio, per questo si
parla anche di ruota dell'esistenza
(bhavacakra). In un cerchio ogni punto da-
to pud essere preso come punto di parten-
za. Ogni fattore dell'Origine Dipendente &
unito a un altro della serie e quindi nes-
suno puod stare da solo, né funzionare indi-
pendentemente dal resto, sono tutti inter-
dipendenti e inseparabili. L'estremita ante-
riore del cammino non si pud scoprire, I'a-
vijja & la condizione della vita passata, fu-
tura e presente, dall'avijja provengono i
sankhara (formazioni karmiche) e cosi di
seguito. Quello che non si pud dire & che
cosa precisamente di una di queste cate-
gorie che si richiamano una all'altra in un
circolo senza fine formi la condizione di
tutte le altre. Come la ripetuta alternanza
del seme e della pianta, della gallina e del-
l'uovo, cosi il ciclo delle esistenze & incom-



mensurabile. L'avijja (avidya in sanscrito)
¢ la negazione della vijja (vidya), la cono-
scenza. Comunemente € tradotto come i-
gnoranza, anche se & preferibile definirla
come nescienza ossia quella mancanza di
conoscenza che ci porta ad avere visioni
sbagliate, di considerare permanente cio
che & impermanente, il doloroso come pia-
cevole, la mancanza di un io come l'esi-
stenza di un io, ecc.

Nei testi canonici troviamo come defini-
zione che & la non comprensione delle
Quattro Nobili Verita:

«L'ignoranza concerne il dolore, la
sua origine, la sua cessazione e la
via che conduce alla cessazione;
— questa viene detta ighoranza»
(S 11, 4).

«Il laico non addestrato hon cono-
sce il corpo (i cinque khandha) né
la loro origine, la loro cessazione e
il sentiero che conduce alla cessa-
zione. Questa viene detta ignoran-
za» (S I, 162).

«Questa pare una descrizione dell'uomo
comune, che non conosce gli insegna-
menti buddhisti. L'uomo nasce a questo
mondo privo di conoscenza e privo di una
gran capacita di comprensione e pud cre-
scere e trascorrere la propria vita senza ri-
flettere un gran che sulla natura del mon-
do. Questa ignoranza gli permetterebbe
allora di seguire i suoi impulsi naturali, ren-
dendolo vittima di tutti i vari stimoli prove-
nienti dall'ambiente che lo circonda. In po-
che parole, questa ignoranza permettereb-
be il funzionamento di tutti i fattori del pa-
ticcasamuppada» (10).

Sinonimi di avijja sono moha, illusione -
confusione e annana, non conoscenza.

«Cosa pensi: esiste la confuslo-.
ne? - Si. - Bene, io la chiamo igno-

ranza, & questo il significato della
parola. Non é forse quest'uomo
confuso abbastanza ignorante da
uccidere, rubare, andare dietro al-
la donna altrui, mentire e portare
un‘altra persona a una condlzione
di danno e dolore per lungo tem-
po? - Sk.» (A |, 194).

«ll laico che non pratica, colpito
da una sensazione che si produce
attraverso il contatto, con l'igho-
ranza pensa: - lo sono» (S lll, 46).

Il concetto di ignoranza & comunque
molto complesso: si pud parlare di un'-
gnoranza di base dellinsegnamento, del
Dharma, ma anche di ignoranza come «at-
teggiamento sfavorevole» o pregiudizio.
Per esempio una persona volitiva e ag-
gressiva pud non provare grande interes-
se per il raggiungimento degli obiettivi
buddhisti opposti ai propri preponderanti
interessi 0 una persona indolente pudé non
avere energia sufficiente per seguire I'ottu-
plice sentiero.

Il Buddha, come tutti i maestri, aveva a
che fare con gente affetta da vari tipi di i-
gnoranza, ecco perché la sua concezione
di avvijja & cosi complessa. Egli ha sem-
pre cercato di adeguare i propri metodi di
insegnamento ai vari tipi di ignoranza, di-
scutendo con ogni sorta di persone, re-
spingendo le concezioni contrarie con ar-
gomentazioni razionali e insegnando so-
prattutto numerose pratiche. .Come pre-
scrizioni contro l'avvijja infatti, per fare
qualche esempio, raccomandava secondo
i casi di seguire il nobile ottuplice sentiero,
una vita pura (brahmacaryia), l'idea del-
l'impermanenza o la vipassana, la medita-
zione di consapevolezza.

L'avvijja rinascera sempre, finché rina-
scera un uomo, finché ci sara del karma
da estinguere: I'uomo che rinasce ¢ il pro-
dotto dell'avvijja e se l'uomo rinasce, conti-



nua a riprodursi la catena delle relazioni.
Comprendendo e sperimentando la verita
del Dharma si pud dissolvere questa igno-

(1) Ne!l canone pali i due sutta in cui viene data una
spiegazione dettagliata del paticcasamuppada sono il
Nidana Samyutta del Samyutta Nikaya e il Maha
Nidana Sutta del Digha Nikaya.

(2) Visuddhimagga cap. XIX.

(3) Aleuni, con a capo Dahlke per esempio, hanno
definito il paticcasamuppada come un'origine dipen-
dente simultanea e hanno affermato che l'intera cate-
na delle dodici condizioni di origine rappresenta un
singolo momento dell'esistenza. Questa idea di ‘si-
multaneita & certamente presente nel paticcasamuyp-
pada che troppo spesso € stato visto come una con-
catenazione di stati successivi che rappresentasse u-
na certa «evoluzione», in cui un membro procedesse
dall'altro, ma la simultaneita & solo una delle congi-
zioni.

(4) Sutta Nipata I, 179.

ranza e per mezzo di questo distaccarsi
dal mondo e nella tranquillita della mente
incamminarsi verso il Risveglio.

(5) Milindapanha 51, Visuddhimagga XVII.

(6) ALDOUS HUXLEY, Ends and Means, London
1945, pp. 14 - 15.

(7) Nell’Abhidharma (Patthana) i vari fattori sono cor-
relati secondo 24 diverse condizioni (paccaya) come:
condizioni di base, oggetto, condizioni predominanti,
prossimita, contiguita ecc. Le correlazioni sono poi
trattate secondo quattro metodi: ‘origine secondo il
metodo positivo, secondo il metodo negativo, secon-
do il metodo positivo e negativo, secondo il metodo
negativo e positivo.

(8) Che successivamente divenne un arahat con il
nome di Sariputta.

(9) Milindapanha, 51.

(10) R.E.A. JOHANSSON, La psicologia dinamica del
buddhismo antico, t. it. Roma, Ubaldini 1980, p. 124.

Il controllo del flusso dei pensieri

Questo djscorso tratto dal Majjhima Nikaya (n. 20), fu rivolto dal Buddha ai meditanti che
si dedicavano in particolare alla realizzazione degli assorbimenti meditativi (jhana o -
dhyana). | cinque metodi per arrestare. i pensieri nocivi non sono tuttavia limitati a chi €
impegnato in un' intensa pratica meditativa, essi sono anche utili quando il desiderio,
l'odio e l'illusione appaiono nel corso di pratiche meno intensive. Questi metodi sono effi-
caci anche nella vita ordinaria, quandg siamo assaliti da pensieri nocivi. Il lavoro quoti-
diano sta nell'applicare prontamente questo insegnamento in ogni situazione e in ogni
momento della nostra vita.

Un praticante che sta lavorando sulla
concentrazione piu elevata dovrebbe
prestare attenzione a cinque cose. Quali
sono queste cinque cose?

1. Quando, a causa di un oggetto al
quale il meditante ha concesso un’ at-
tenzione non corretta, in lui si manife-
stano pensieri negativi e nocivi connes-
si con it desiderio, I'odio e l'illusione, il
praticante dovrebbe rivolgere la sua at-
tenzione a un oggetto diverso, che sia
connesso con cid che é salutare. Come

un abile falegname o un apprendista fa-
legname sostituisce un piolo grande
con un piolo piccolo quando & necessa-
rio, cosi dovrebbe fare il praticante: ri-
volgere I'attenzione a un oggetto diver-
so, qualunque sia l'oggetto che stava
guardando. Cosi facendo, i pensieri ne-
gativi e dannosi, connessi con il deside-
rio, I'odio o l'illusione vengono abban-
donati e si placano. Avendoli abbando-
nati, la sua mente diviene interiormente
salda, tranquilla, unificata e concentrata.



2. Se, mentre egli presta attenzione a
un oggetto che & salutare, continuano a
manifestarsi in lui pensieri negativi e
dannosi connessi con il desiderio, I'0-
dio o lillusione, il praticante dovrebbe
riflettere sul pericolo che & presente in
tali pensieri nel modo seguente: «in ve-
rita, tali pensieri sono dannosi, per que-
sto o quel motivo, sono biasimevoli e
come risultato hanno solo la sofferen-
za». E' come il caso di un giovane o di
una giovane profumati e ben vestiti che
si angosciano e si disperano se quaicu-
no mette intorno al loro collo una caro-
gna di animale. Richiamando alla mente
tali pensieri, nasceranno disgusto e ri-
pulsione. Riflettendo in questo modo, i
pensieri dannosi e negativi verranno
abbandonati e si acquieteranno.
Avendoli abbandonati, la mente diviene
interiormente salda, tranquilla, unificata
e concentrata.

3. Se, quando egli riflette sul perico-
lo che & presente in questi pensieri,
continuano a manifestarsi in lui pensie-
ri negativi e dannosl connessi con il de-
siderio, I'odio o l'illusione, egli dovreb-
be cercare di non curarsene, di non
prestarvi attenzione. E' come-quando si
chiude gli occhi di fronte a un oggetto
spiacevole che non si vuole vedere o si
guarda verso un'altra direzione. Se egli
non vi presta attenzione, tali pensieri
negativi e nocivi verranno abbandonati
e si acquieteranno. Avendoli abbando-
nati, la sua mente diviene interiormente
salda, tranquilla, unificata e concentrata.

4. Se, quando non presta attenzione
a questi pensieri, continuano a manife-
starsi in lui pensieri negativi e dannosi
connessi con il desiderio, I'odio o Il'illu-
sione, egli dovrebbe rivolgere I'atten-
zione ad eliminare I'origine di tali pen-
sieri. E' come un uomo che sta corren-
do velocemente e che a un tratto si fer-
ma e si chiede: «Perché devo correre
velocemente?», e rallenta il suo passo
e poi pian piano si ferma, si siede e alla

fine si distende quieto. Allo stesso mo-
do il praticante deve rivolgere I'atten-
zione ai pensieri nocivi e vedere di eli-
minarli. Cosi facendo, i pensieri negati-
vi e dannosi vengono abbandonati e si
acquietano. Avendoli abbandonati, la
mente diviene interiormente salda, tran-
quilla, unificata e concentrata.

5. Se, mentre rivolge I'attenzione ad
eliminare I'origine di questi pensieri,
continuano a manifestarsi in lui tall
pensieri negativi e dannosi, egli do-
vrebbe controllare, dominare e fermare
la mente attraverso il lavoro della men-
te (cioé uno stato saiutare), stringendo
i denti e premendo la lingua contro il
palato. E' come un uomo forte e vigoro-
so che viste le insidie di un altro pit de-
bole, lo atterra con l'uso della grande
forza fisica che possiede. Allo stesso
modo il praticante deve utilizzare la for-
za della sua mente, stringendo i denti e
premendo la lingua contro il palato.
Cosi facendo, i pensieri negativi e dan-
nosi vengono abbandonati e si acquie-
tano. Avendoli abbandonati, la mente
diviene interiormente salda, tranquilla,
unificata e concentrata. Una volta che il
praticante ha abbandonato questi pen-
sieri negativi e dannosi connessi con il
desiderio, I'odio o I'illusione, che si so-
no manifestati a causa dell'attenzione
hon corretta concessa a un oggetto e
che si sono fermati a causa dell'appli-
cazione di questi cinque metodi e una
volta che la sua mente & divenuta inte-
riormente salda, tranquilla, unificata e
concentrata, a causa di cid tale prati-
cante pud essere definito un maestro
del flusso dei pensieri: egli avra i pen-
sieri che vuole pensare e non avra i
pensieri che non vuole pensare. Egli ha
fatto cessare il desiderio, ha sciolto i le-
gami che lo univano all'esistenza e a-
vendo completamente trasceso i pen-
sieri non veri, ha posto fine alla soffe-
renza.



6 - Pandita vagga, il canto dal saggio

a cura di Luigi Martinelli

Il libro «Etica buddhista ed etica cristia-
na», da cui abbiamo tratto questo capitolo,
pud essere acquistato con versamento di
lire 10.000 sul c.c.p. 25293507 intestato a
Luigi Martinelli, via Fra Bartolommeo 46,
Firenze.

Nel capitolo precedente é stato fatto il
profilo delluomo ignorante delle cose
realmente necessarie per progredire ver-
so il Cammino buddhista della Libe-
razione dalla sofferenza. In questo capito-
lo vengono delineate le caratterisriche di
quello che, per il buddhismo, é un uomo
saggio, cioé avviato verso la liberazione
dalle catene umane illusorie e adatto a
coltivare il sapere intuitivo di un mondo
superiore o trascendente.

Le qualita che distinguono la persona
saggia possono essere cosi brevemente
riassunte.

1) Vivere fedelmente secondo la
Dottrina insegnata dal Buddha, non come
un credente, ma come un continuo inda-
gatore della Sua verita, come un ricerca-
tore assiduo del piano trascendente otte-
nibile soltanto mediante una scrupolosa
pulitura dagli errori in cui, ordinariamente,
siincorre.

Seguire la Dottrina vuol dire esperi-
mentare le quattro Nobili Verita nella loro
applicazione pratica di tutti i giorni, vuol
dire esercitare quel difficile gradino
dell'Ottuplice Sentiero che prende il nome
di Retto Sforzo e che consiste nei quattro
modi di perfezionare se stessi facendo

sorgere in noi quegli elementi salutari che
non sono ancora sorti, eliminando la pos-
sibilita che sorgano in noi nuovi elementi
dannosi, accrescendo in noi gli elementi
salutari che gia esistono e diminuendo
quegli elementi dannosi che, purtroppo,
ancora in noi risiedono.

L'insegnamento buddhista indica, an-
che, nei sette fattori di Illluminazione
(Bojjhanga) le qualita che occorre svilup-
pare e nelle tre fonti del male (Asava) | e
qualita dannose che occorre sradicare. |
sette fattori di llluminazione sono: l'atten-
zione, la investigazione della Dottrina, I'e-
nergia, la gioia, la tranquillita, la concen-
trazione e l'equanimita. Le tre fonti del
male, come gia indicato nel precedente
capitolo, sono la bramosia o desiderio
passionale, la malevolenza o odio, e li-
gnoranza o fallace illusione:

Imbevendosi ogni giorno della Dottrina,
mediante lo studio di essa, che, come di-
ce la strofa 79, é l'insegnamento che fin
dall'antichita hanno appreso gli Ariya,
cioé le persone pit nobili e sagge, si ot-
terra uno stato di sicurezza e di calma in
ogni situazione della vita. La vita stessa
diverra, pertanto, piu allegra per il saggio
che vede le cose alla luce della Dottrina
cioé in modo distaccato e spassionato.
Persino la morte apparira un evento intel-
ligibile e tranquillo.

2) Avere dominio del proprio s€, cioé
specialmente della propria mente e dei
propri pensieri.



Infatti, gli elementi non salutari sorgono
proprio dalla nostra mente non dagli e-
-venti esterni, ma vengono creati dalla
mente se essa non é stata educata e resa
pieghevole e utilizzabile come i tecnici e
gli artigiani fanno con le loro materie pri-
me quando essi sono veramente esperti
nel loro lavoro, come esemplifica poetica-
mente la strofa 80.

Da questo continuo esercizio di svilup-
po mentale deriva una qualita caratteristi-
ca del saggio buddhista: il distacco da tut-
te le cose impermanenti e condizionate e,
in particolare, I'eliminazione delle passio-
ni, siano esse di attaccamento o di repul-
sione. Pertanto le lodi o i biasimi, le gioie
e i dolori non scuotono il saggio buddhista
che ha dominato il proprio sé e che cono-
sce la irrealta e vacuita di tutte quelle co-
se tra cui 'uvomo comune si dibatte.

Vedere la vita in modo distaccato non
vuol dire essere fuori della vita, ma osser-

varla in modo equanime e agire come pa- -

droni delle proprie azioni e pensieri e non
trascinati da questi. E' un modo di vivere
piu nobile e anche piu intelligente, tanto é
vero che nei trattati buddhisti si parla, di
preferenza, di abilita -e non abilita nel
compiere azioni della vita piuttosto che di
buone o cattive azioni come nelle comuni
etiche occidentali vengono indicate.

3) Vivere in perfetta purezza. La purez-
za € una necessaria conquista per il bud-
dhista e a questa qualita il Dhammapada
dedica tutto il Capitolo 18. Purezza vuol
dire agire, parlare e pensare eliminando
naturalmente tutti i fallaci desideri sen-
suali, qualsiasi malanimo e qualsiasi tor-
bido metodo di vita. Questa eliminazione
nell'vomo puro vien fatta non per repres-
sione o controllo, ma per naturale costu-
me. Ogni elemento contrario alla virtu, o-
gni desiderio apportato dai sensi (com-
presi i desideri piu insidiosi della mente e
dell'orgoglio) viene abbandonato, come
un uomo maturo abbandona i giochi che
lo hanno dilettato da bimbo, cioé sponta-

neamente, senza sforzo, solamente per
comprensione e abitudine di vita.

Questa purezza é, per il saggio buddhi-
sta, assolutamente necessaria per realiz-
zare le qualita anteriormente descritte
perché, senza di essa, non vi puo essere
retta comprensione della Dottrina, né do-
minio del proprio illusorio sé.

Ci pare che questo quadro sul saggio
buddhista abbia una certa somiglianza con
il profilo di quello che viene considerato un
buon cristiano. Anche per il cristianesimo,
il seguire la dottrina del Cristo e il viverla é
la base essenziale per una vita cristiana
perfetta e anche per il cristianesimo la pu-
rezza di vita é la necessaria piattaforma
per questa vita modello.

La differenza e semmai una questione
di metodo per raggiungere lo scopo.
Questa differenza é forse data dal tempo
che l'vomo buddhista e I'vomo cristiano
hanno a disposizione per perfezionarsi. Il
buddhista ha, infatti un tempo pratica-
mente indefinito per purificarsi, egli é
pressato soltanto dal desiderio di elimina-
re la vita sofferente che conduce quando
é immerso nell'ignoranza.

Distruggere questa ignoranza pué es-
sere cosa da farsi in un tempo piu breve
0 piu lungo dato che, finché questa igno-
ranza dura, le rinascite in cui esperimenta
si susseguono allinfinito. E' soltanto il do-
lore e la sofferenza della vita che lo spin-
gono a far presto.

Il cristiano, invece, ha a disposizione
soltanto questa vita per purificarsi e con-
quistare il Paradiso, il suo tempo é corto
e pressante, percid i mezzi di purificazio-
ne sono piu energici e il bene o la elimi-
nazione del male vengono fatti spesso
dietro uno sforzo, a volte violento, della
volonta. Ne consegue che il saggio bud-
dhista avra un carattere piu sereno ed e-
quanime, mentre il buon praticante cri-
stiano sara, generalmente, piu ardente
per la realizzazione del bene, con un ca-
rattere missionario spiccato.

Il buon cristiano manchera poi, in ge-



nerale, di quello sviluppo mentale che é
essenziale per il saggio buddhista, e
che per lui non é cosi necessario, poi-
ché la Dottrina del Cristo é Dottrina di
Fede e di Amore, non Dottrina di dimo-
strazione e di esperienza in cui la sua

mente entri in gioco.

"Vieni e prova" dice il Buddha, "il risulta-
to lo comproverai da te stesso".

"Vieni e credi in me" dice il Cristo "abbi
fede e, dopo la morte, verrai meco nel
Paradiso del Padre mio".
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Se si pud trovare un saggio che vada indicando gli errori
come perseguendo tesori nascosti,

Che parli reprimendo,
ci si pud accompagnare ad un tale saggio.

Esser compagni di uno con tali qualita
@ buona e non certo cattiva cosa.

Chi avvisa, ammonisce
e dissuade l'ignorante,

E' davvero amato dal diligente
ed & aborrito dal negligente.

Non cl si accompagni con un amico immorale,
non cl si accompagni con persona ignobile,
Cl si accompagni con un amico buono,
cl si accompagni con persona eccellente.

Chi & imbevuto della Dottrina vive felice,
con mente brillante e pura.

Nella dottrina insegnata dai virtuosi
il saggio sempre si rallegra.

Gli irrigatori, invero, dirigono le acque,
i frecciai piegano le frecce,

| falegnami piegano il legno,
i saggi dominano il proprio sé.

Proprio come un blocco di solida
roccia non si muove con il vento,
Cosi dalla lode e dal biasimo
non sono scossi i saggi.

Proprio come un lago profondo
rifulge in limpidezaza,

Cosl, ascoltando la Dottrina,
si purificano i saggi.

Invero, ovunque, i virtuosi vivono distaccati,
i puri non parlano di piaceri sensuali.

Se toccati dalla gioia o dal dolore,
i saggi non si esaltano o si deprimono.

Né per sé, né per gli altri si desiderino

né figli, né ricchezze, né regni,
Né si desideri il successo in contrasto con la Dottrina.
Nella condotta e nel sapere si sia seguaci della Dottrina.
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Sono pochissimi tra gli uomini
quelli che raggiungono la sponda opposta.
Il resto dell'umanita
corre soltanto lungo una riva.
Quelli che davvero son veramente abilj,
seguono le cose nella Dottrina.
Queste persone sono nella sponda opposta
al regno della morte cosi difficile a sfuggire.

87 Abbandonando i torbidi elementi,
il saggio sviluppa la virtu,
Passando dalla dimora fissa alla vaganza
nel distacco e nell'isolamento.

88 1l saggio puo cercare gran diletto
nel ridurre I'attaccamento dei sensi,
Purificando il propro sé
dagli inganni della mente.

89 Coloro che, nei fatiori di llluminazione
tengon la mente rettamente gioiosa,
Nell'abbandono degli attaccamenti,
lieti, senza legami,
Eliminate le fonti del male, radianti,
ottengono il Nibbana in questo mondo.

Piremiato a Locarno un film sullo zen

Il film «Perché Bodhidharma e
artito per I'Oriente?» del giovane
arizle sud — coreano Yong —
i Bae ha ottenuto a Locarno,
[ 42° Festival cinematografico, il
remio principale, il Pardo d'oro.
a premiazione é stata conferita lo
corso 13 agosto dalla giuria inter-
azionale presieduta da Serge
aushisng, redattore - capo della ri-
irla francese «Cahiers du cine-
17w, Alla stessa opera sono an-
-1 anche i riconoscimenti della
iuria dei critici e della giuria ecu-
AR )

Il film €& incentrato sui rapporti
5 un vecchio maestro zen e due
11 discepoli, un giovane monaco

un bambino orfano, che vivono
waydl in un monastero abbando-
ato tra le montagne. Cosi ne a-

veva scritto sul «Corriere della se-
ra» del 10 agosto il critico cinema-
tografico Leonardo
«Impregnato di misticismo buddhi-
sta e di filosofia zen, eppure con
riflessi spirituali e religiosi di pit
ampia portata (....), il racconto ri-
guarda tre stadi differenti di un co-
mune viaggio iniZiatico verso la
conoscenza di se stessi e del sen-
so della vita e della morte. Un
viaggio nella meditazione, ma fat-
to anche di fondamentali esperien-
ze (la scoperta del male per il
bambino, l'illuminazione del mona-
co al cospetto della morte e della
cremazione del maestro). Dove la
profondita di significato scaturisce
dallintensita e dalla straordinaria
bellezza plastica delle immagini,
che trasmettono i silenzi e il respi-
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Autera:

ro della natura e che si fissano,
nel finale, in quelle fiamme e in
quelle ceneri per cui l'essere si
consuma nel mistero del nulla».

Yong — Kyun Bae, di 38 anni,
pittore e insegnante di Belle Arti
nella Corea del Sud, ha lavorato
tre anni alla preparazione di que-
sto film, sua opera prima, di cui ha
curato, oltre alla regia, anche il
soggetto, la sceneggiatura, la fo-
tografia, il montaggio e la produ-
zione. Ci troviamo quindi di fronte
ad un autentico «film d'autore»,
che é auspicabile possa entrare
quanto prima nel normale circuito
distributivo del nostro paese, trat-
tandosi di un‘opera di alta ed origi-
nale spiritualita, realizzata ad un
elevato livello culturale ed arti-
stico.



L'Istituto Shang - Sliung

Ha iniziato la sua attivita [I'lstituto
Internazionale di Studi Tibetani "Shang-

Shung" che ha sede in Arcidosso (alla fal-.

de del monte Amiata), in provincia di
Grosseto. Il Castello Aldobrandesco che
lo ospita é stato recentemente restaurato
dalla Amministrazione comunale.

Le vicende storiche ed i cambiamenti
radicali avvenuti in Tibet negli ultimi tren-
t'anni hanno messo in forse la sua identi-
ta culturale se non addirittura la stessa
sopravvivenza del suo popolo. L'Istituto
Shang - Shung ha l'obiettivo di promuove-
re la ricerca e lo studio della millenaria
cultura tibetana al fine di favorirne la‘ co-
noscenza e la preservazione. Al conse-
guimento di tale scopo non basta l'ipte-
resse accademico di pochi studiosi, ma é
necessaria una collaborazione fattiva.tra
tutti coloro che riconoscono il valore unico
ed irripetibile di ogni cultura. Il principio i-
spiratore dell'lstituto Shang - Shung non é
quelio di limitarsi al mero studio di una- ci-
viltd da museo, bensi quello di favorire la
continuazione di una tradizione culturale
viva, attraverso una collaborazione diretta
con coloro che ne sono i depositari. ..

"Shang - Shung” (Zhang - Zhung) é il
nome di un antichissimo regno il cui cuore
era situato ad ovest dell'altopiano tibeta-
no, nella zona del monte Kailash, la mon-
lagna sacra a quattro tra le maggiori reli-
gioni dell'Asia (Bon, Buddhismo, Indui-
smo, Jainismo). ‘

I programmi promossi dalliistituto ri-
guarderanno discipline e campi di.studio
storici, archeologici, linguistici, filologici,
artistici, religiosi, antropologici, etnologici,
filosofici, geografici e delle antiche tradi-
Zioni mediche. Una delle attivita principali
defll'lstituto sara la traduzione del tibetano
in varie lingue (non solo occidentali) di te-
sti che rivestano un particolare interesse

10

culturale e di ricerca, insieme ad altri di
carattere divulgativo. E' intenzione del-
I'lstituto collocarsi all'interno del pit: gene-
rale sforzo di salvaguardia di tutte quelle
civilta la cui sopravvivenza appare forte-
mente compromessa.

Faranno parte dell'lstituto:

Un "Centro Studi sulla Medicina
tradizionale Tibetana"; una biblioteca con
antichi testi in lingua originale e i testi ne-
cessari alla ricerca, in varie lingue; un
museo darte tibetana e orientale; una
banca dati specialistica.

La realizzazione di un istituto interna-
zionale di studi tibetani e la naturale con-
seguenza dellattivita pluriennale dell’
"Associazione Culturale Comunita Dzog -
chen", che ha la sua sede principale,
Merigar, ad Arcidosso e altre sedi in di-
verse parti del mondo.

L'istituto potra usufruire di una vasta sa-
la per conferenze e seminari che sorgera
nei dintorni di Arcidosso, realizzata dalla
stessa "Associazione Culturale Comunita
Dzog - chen”, una struttura capace di rece-
pire fino a settecento persone. L'inagura-
zione ufficiale dell'istituto e stabilita per Ia
primavera del 1990 in concomitanza con
I'Anno Internazionale del Tibet. E' prevista
la partecipazione del Dalai Lama, di autori-
ta politiche e di personalita del mondo del-
la cultura internazionale.

Presidente dell'istituto ed ispiratore di
questo progetto e il prof. Namkhai Norbu,
docente dell'lstituto Universitario Orien-
tale di Napoli, autore di una vasta produ-
zione scientifica e letteraria pubblicata in
diverse lingue, una delle maggiori autorita
mondiali nel campo della storia e della
cultura del Tibet.

Vice presidente é il dott. Giorgio Bu-
setto, direttore della "Fondazione Scien-
tifica Querini Stampalia” di Venezia.



Insegnare meditazione

di Corrado Pensa

1. Per insegnare in modo adeguato e
qualificato una materia nella scuola,
all'Universita o in altri istituti di istruzione,
occorre avere un addestramento o forma-
zione di molti anni alle spalle; formazione
che sara specifica da un lato e generale
dall'altro. Ad esempio, per insegnare latino
0 greco mi sara richiesta una competenza
specifica circa quella lingua e, in piu, una
formazione generale nel campo classico -
umanistico. E tutto cid, come sappiamo, e-
sige parecchi anni di lavoro e di applica-
zione. Questo esempio risultera chiaro e
scontato per tutti. Perd se la materia presa
in oggetto non & vicina e familiare e non fa
parte del paesaggio della nostra cultura, le
cose non saranno cosi nette e semplici:
il caso dell'insegnamento relativo ai diversi
cammini di liberazione di origine asiatica
che da tempo si vengono affacciando in
Occidente. :

Finora parrebbe che a tali cammini toc-
chi in sorte, qualora non siano totalmente
ignorati (destino frequente), o di venire av-
volti in una iridescente nuvola esoterica ed
occultistica o, invece, di essere minimizza-
ti e banalizzati. Se guardo secondo l'ottica
misticheggiante ed esotica riterrd di poter
apprendere questa o quella via meditativa
soltanto per il tramite di qualche raro e
conciamato maestro asiatico, gia eremita
himalayano (con il possibile corollario che,
in mancanza di costui, sara meglio lascia-
re perdere). Mentre invece, se inclino a u-
na visione riduttiva, minimale e ultra - do-
mestica della sapienza, non trovero affatto
strano che Tizio, dopo qualche anno di fre-
quentazione di un certo approccio medita-
tivo e dopo aver fatto qualche ritiro, decida
di mettersi a fare l'insegnante di meditazio-
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ne. Magari argomentando che, essendo e-
gli gia insegnante di yoga o essendo gia
psicoterapeuta o essendo gia fisioterapista
ed erborista, la sua qualificazione a inse-
gnare meditazione salta agli occhi.
Tuttavia, se il medesimo Tizio pretendesse
di aprire un corso di pittura o di scultura
dopo aver studiato I'una o l'altra per qual-
che anno al ritmo di circa mezz'ora al gior-
no con l'aggiunta, durante tutto-questo pe-
riodo, di due o tre settimane intensive, non
mancherei di stupirmi e di nutrire profonde
perplessita sull'iniziativa. Che dire di tutto
cio?

2. A me paiono possibili alcune riflessio-
ni che possono forse giovare se si vuole
contribuire ad instaurare in Occidente e in
ltalia una seria spiritualita di origine asiati-
ca e in particolare buddhista. Ricordando
che una «spiritualita» non seria, cioé igno-
rante , confusa e vanesia € una non picco-
la tragedia, dato che essa, invece di offrire
rifugio e nutrimento all'individuo che fatico-
samente vi &€ approdato, non fara che ren-
derlo, prima o poi, frustrato, sfiduciato e a-
maro. Tornando ora ai tre casi menzionati
sopra, ossia ignoranza della sapienza a-
siatica oppure iper - idealizzazione roman-
ticheggiante della medesima o, infine, sua
banalizzazione, non c'¢ dubbio che il de-
stino migliore sia il primo. Infatti nel secon-
do e nel terzo caso ci troviamo davanti a
qualcosa di peggio dellignoranza -pura
giacché abbiamo, in sostanza, un non
prendere sul serio, un non rispettare, deri-
vante da una mancanza di contatto vero
con le tradizioni sapienziali in oggetto.
Prendiamo la tradizione del satipatthana
(o vipassana) buddhista : se io ho pratica-



to con diligenza la meditazione per qual-
che tempo e ho assimilato gli insegnamen-
ti fondamentali con l'aiuto degli insegnanti
disponibili, avré toccato con mano che
posso fare molto, anche se non ho la for-
tuna di poter praticare sotto la guida di uno
dei massimi maestri della disciplina. E
penserd con gratitudine al Buddha la dove
dice: «O monaci, se non fosse possibile io
non vi chiederei di abbandonare cid che
non & salutare...E, se non fosse possibile,
-io non vi chiederei di coltivare cid che e
salutare».(1) Dunque, in virti di questo
contatto reale con la pratica e la dottrina
soggiacente, io acquisterd fiducia nelle
mie possibilita di base e, con essa, una vi-
sione piu realistica e possibilista € meno
vaga, romantica e passiva della pratica. Al
tempo stesso, tuttavia, proprio grazie a
questo contatto reale, vedrd anche quanto
lungo, difficile e travagliato & il cammino e
pertanto nutrird una naturale diffidenza in
chi, avendone percorso un tratto minimo,
presume di farsi guida ad altri. E vedrd
chiaramente come questa trovata sia cari-
ca di conseguenze negative, dato che es-
sa rappresenta una svendita della medita-
zione, ossia una grossolana svalutazione
di una cosa molto preziosa. Infatti l'inse-
gnante improvvisato tratta la meditazione,
ricordando gli esempi fatti in maniera
completamente diversa dalla pittura, dalla
scultura, da una lingua classica, dimo-
strando cosi di ritenere che la meditazione
sia cosa meno complessa e impegnativa
di un'arte o di una lingua. Ovviamente il
messaggio che in tal modo viene trasmes-
so allo studente di meditazione & questo:
la meditazione richiede assai meno adde-
stramento, preparazione, studio e applica-
zione di tante altre cose. Percid — questa
linevitabile conclusione conscia o. incon-
scia dello studente — non potra essere
cosa di gran valore e dunque non sara de-
gna di esser presa veramente sul serio.
Quale «buona notizia» cid possa essere e
quale contributo a trasformare la vita del
cercatore interiore é facile immaginare.
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C'e poi un'ulteriore possibilita. Il neo —
insegnante improvvisato pud trasudare un
messaggio del genere:«la meditazione ¢,
si, cosa ardua main me, essere particola-
re, essa fiorisce naturalmente». Ora, an-
che ammesso che cid non sia un'altra per-
niciosa illusione (come sembra suggerito
dalla scarsa umilta) e che sia invece un ra-
ro fenomeno di carisma spontaneo, & inte-
ressante ricordare il caso del maestro con-
templativo cristiano ortodosso Paissy
Velichovsky. Richiesto di insegnare l'ora-
zione contemplativa ai monaci novizi, egli
si rifiutd, proprio per la ragione di averla
sviluppata con grande agio e rapidita e ag-
giunse che, invece, l'orazione doveva es-
sere insegnata da chi aveva.lungamente
faticato e combattuto per ascenderne gra-
dualmente i vari stadi (2). Infatti, un tale in-
segnante potra istruire nell'orazione con
particolare precisione e, anche, con spe-
ciale partecipazione alle difficolta degli stu-
denti, avendole egli stesso sperimentate
piu 0 meno tutte. Tuttavia possiamo anche
pensare al maestro o alla maestra di gran-
de e «facile» realizzazione che, proprio in
virtu della raggiunta profondita, & in grado
di vedere acutamente nelle difficolta altrui,
anche se non sono state le proprie. Inutile
dire pero che, in un caso del genere, € del
tutto impensabile un messaggio di super-
bia spirituale. Ma se invece tale messag-
gio in qualche modo dovesse aleggiare
nellinsegnamento, come si vedeva sopra,
esso avra sullo studente prevedibili conse-
guenze soffocanti in prima istanza; e, in ul-
tima analisi, di profonda demotivazione nei
confronti di siffatta «spiritualita».

3. Queste brevi osservazioni bastano a
suggerire quanto complessa e delicata sia
la questione dellinsegnamento della medi-
tazione. A questo proposito puod essere u-
tile prendere in considerazione i criteri che
sono seguiti in questo campo presso una
istituzione pilota in Occidente, I'nsight
Meditation Society (I.M.S.) di Barre in
Massachussetts, USA, ove, a cominciare



dalla meta degli anni settanta, sono stati
impartiti ogni anno e per tutto I'anno corsi
"di meditazione vipassana, e ricordando
che la maggior parte degli insegnanti di
meditazione dellAME.CO. di Roma
(C.Feldman, C.Titmuss, C.Pensa) sono in-
segnanti anche all'l.M.S.. Anzitutto, se-
guendo un criterio tradizionale, il futuro in-
segnante dell'l. M.S. si affaccia all'insegna-
mento in virtu di un invito da parte di inse-
gnanti dell'istituzione e non gia «inoltrando
domanda» per diventare insegnante. Non
che una eventualita del genere sia esclusa
per principio, ma certamente non & inco-
raggiata dato che, adottando il criterio del-
l'invito, si intende privilegiare una cono-
scenza prolungata e diretta da parte degli
insegnanti nei riguardi di colui o colei che
viene invitato e nei riguardi della qualita
della sua pratica e della sua maturita psi-
cologica; e si intende inoltre scoraggiare il
piu possibile I'ambizione, il carrierismo, la
ricerca di potere. Il fatto che il potere non é
anche potere economico, come accade in
altre carriere, nulla toglie alla carica inqui-
nante di tale motivazione. Motivazione to-
talmente contraddittoria con il lavoro di in-
segnante di meditazione, cioé di una per-
sona chiamata a illustrare e dimostrare
‘continuamente, pazientemente ed effica-
cemente che l'io - mio & la sorgente di tutti
i nostri problemi. Ora, affinché un pratican-
te sia invitato a insegnare presso I'.M.S.
(e cid avverra per un lungo periodo iniziale
solo in compagnia di insegnanti piu anzia-
ni ed esperti), il primo requisito & che egli
o da monaco (nel caso che sia stato
Bhikkhu per qualche tempo) o da laico ab-
bia fatto moltissima pratica intensiva.
Questa & la base per prendere in conside-
razione la candidatura a insegnante.
Accertato questo requisito, occorrera poi
vedere — e a questo scopo ¢ indispensa-
bile il tirocinio sotto la guida di altri inse-
gnanti — le capacita specifiche per l'inse-
gnamento e cioe : (a) grado di conoscenza
e di comprensione del Dharma; (b) facolta
di esprimere e comunicare in maniera
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chiara e calda tale comprensione; (c) ca-
pacita di guidare la pratica altrui mercé
colloqui individuali, i quali, pur presuppo-
nendo un buon intuito psicologico nell'in-
segnante, non sono colloqui psicologici,
bensi di investigazione della pratica, del
suo uso e dei suoi risultati. Su tali capacita
saranno poi chiamati a pronunciarsi i vari
insegnanti che hanno avuto modo di cono-
scere bene il candidato e di lavorare con
lui o con lei.

4. Ma torniamo al primo requisito, ossia
quello di avere fatto una gran quantita di
pratica intensiva. Cid vuol dire che per
moiti anni il praticante ha affiancato la sua
pratica quotidiana con frequenti ritiri di va-
ria durata (da pochi giorni a tre mesi), gui-
dati sia da insegnanti asiatici, sia da inse-
gnanti occidentali. Perché tale abbondan-
za di retroterra intensivo & considerata co-
si cruciale? Si potrebbe obiettare che, allo
scopo di tenere un corso iniziale di medita-
zione, tanto training parrebbe superfluo.
Risponderemo piu avanti a questa obiezio-
ne. Intanto diciamo che le ragioni che in-
ducono a ritenere cosi centrale la pratica
intensiva ai fini dell'insegnamento sono pit
d'una. La piu evidente & questa, che, in
virtu della sfida della meditazione intensiva
prolungata, la pratica dell'individuo ha piu
probabilita di approfondirsi e maturarsi;
maturazione che & fondamentale se I'indi-
viduo deve porsi quale punto di riferimento
e di guida per gli altri. Infatti soltanto in vir-
tu di una esposizione non episodica e oc-
casionale all'esperienza, ai travagli e alle
soddisfazioni della pratica pudé nascere u-
na conoscenza affidabile della medesima.
Similmente, in un tirocinio psicoterapeutico
si chiedera al candidato di aver compiuto
egli stesso un approfondito tragitto psico-
terapeutico. Ma, a differenza della psicote-
rapia, nella meditazione ci si aspetta che il
candidato, anche quando & divenuto inse-
gnante, continui a coltivare la pratica in-
tensiva. E cio sia per i motivi che la rende-
vano necessaria prima, sia per una ragio-



ne nuova, che € la necessita adesso, di
nutrire e sostenere il proprio insegnamen-
to. Il quale, altrimenti, diventera fiacco e ri-
petitivo, oppure intellettualmente brillante
ma nel fondo superficiale. Soltanto Il'inse-
gnante dotato di una forte quanto rara rea-
lizzazione spirituale potra forse permetter-
si di tralasciare la sua pratica intensiva.
Come che sia, dal punto di vista pratico &
utile ricordare questo, che qualunque inse-
gnante spirituale appartenente a qualsiasi
tradizione difficilmente non concordera su
un punto e cioé che condurre un ritiro do-
po essere usciti da un ritiro personale avra
efficacia particolare.
~ Riassumendo: la prima ragione che ad-
dita nella pratica intensiva un requisito pri-
mario per linsegnamento & quella espe-
rienza - conoscenza della mente che la
meditazione intensiva, appunto, & in grado
di propiziare in modo unico. In particolare,
possiamo dire che, qualora la persona ab-
“bia una motivazione matura per la pratica
intensiva, quest'ultima diventa uno stru-
mento impareggiabile per la penetrazione
delle quattro nobili verita. Ossia la com-
prensione reale che le tossine mentali (at-
taccamento, avversione, confusione) ge-
nerano in noi soltanto sofferenza.
Proporzionalmente all'instaurarsi di questa
penetrazione sorgera il cruciale impulso a
lasciare andare le tossine. E cid mettera in
grado di cominciare ad assaporare il calo-
re dell'equanimita, chiave di volta del pro-
cesso di liberazione. Accanto poi a questa
ragione fondamentale, ne possiamo an-
noverare altre due strettamente correlate:
la fede e la rinuncia. Per fede non inten-
diamo credenza o convinzione ideologi-
ca, bensi fiducia primaria e radicale in u-
na legge di bene, che pud anche accom-
pagnarsi a una credenza ma che non & in
alcun modo da identificare con essa. Ora
una regolare pratica intensiva, un anno
dopo l'altro, non fa che alimentare e ap-
profondire la fede iniziale. Per la semplice
ragione che, aumentando i risultati della
pratica, e crescendo la comprensione del-
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la soggiacente legge di causa ed effetto,
aumentera anche la fiducia, che all'inizio
poteva darsi soltanto «sulla parola». E
questa forte fede - fiducia comunicata dal-
l'insegnante & assolutamente fondamenta-
le per linsegnamento della meditazione.
Perché la pietra angolare dell'insegna-
mento spirituale & anzitutto la trasmissione
della fede o fiducia primaria. Infatti, se io
insegno la. meditazione di consapevolez-
za,la quale, bene intesa, & la dottrina del
Dharma, io insegno, in effetto, niente di
meno che una integrale conversione di vi-
fa. Ma una impresa del genere & certo vo-
tata al fallimento se l'insegnamento non
sara pervaso, costitutivamente e organi-
camente, di fede nel Dharma, ossia di fi-
ducia radicale che dalla continua purifica-
zione della coscienza o mente - cuore de-
rivano benefici illimitati. Un insegnamento
di Dharma che non ha questa fede tangibi-
le e onnipresente non & insegnamento di
Dharma, non & insegnamento spirituale. E
questa fede, per essere tale, deve essere
provata e stagionata e dunque deve esse-
re diversa dall'entusiasmo - eccitazione
degli inizi, con tutta la sua precarieta.
Quanto alla rinuncia, essa é la semplifica-
zione divita che & necessaria per dedicare
molto tempo alla pratica, quotidiana e in-
tensiva. Un laico che intende dedicarsi alla
meditazione in forme intensive non potra
farlo se non rinunciando a varie cose a co-
minciare da gran parte del suo tempo libe-
ro e rinunciando, in generale, a tutte quelle
attivitd che non siano essenziali per sé e
per la sua famiglia. Nel caso di un medi-
tante che sia anche insegnante di medita-
zione & evidente quale spiccato segnale
di valore tutto cid venga a rappresentare
per lo studente: la meditazione, la vita spi-
rituale & qualcosa di tale valore che per
essa si pud fare a meno volentieri di tante
cose piacevoli e utili. E dunque la rinuncia
matura (ben diversa da una rinuncia lega-
ta allambizione spirituale o a confusione
nevrotica) & una importante garanzia di
fede e di intuizione. Infatti non rinuncerem-



mo a certi valori se non ne intravedessimo
altri superiori. Vale a dire si rinuncia a cer-

“te «ricchezze» allorché si sente che € pos-
sibile una ricchezza migliore e maggiore, il
Dharma, l'opus della consapevolezza e del
discernimento.

5. Questo discorso sul carattere costitu-
tivo della fede (e della connessa rinuncia)
nellinsegnamento della meditazione spie-
ga, io credo, perché un denso retroterra di
pratica intensiva & fondamentale anche se

si tratta di tenere un corso iniziale di medi--

tazione. Infatti la fede di cui si parla & lega-
ta a un lungo tirocinio intensivo e tale fede,
come dicevamo, € parte integrante di ogni
vero insegnamento spirituale. Oggi sem-
bra che questo fatto debba essere spiega-
to di nuovo per due ragioni. La prima
ragione & la predominanza del modello
psicologico nelllambito delle vie interiori a-
siatiche e la seconda ragione, sulla quale
non ci soffermeremo, & quell'infelice malin-
teso che equipara fede spirituale a creden-
za ottusa. La predominanza del modello
psicologico non di rado ha quest'effetto,
che si guarda alla meditazione come a u-
na sorta di «terapia fai - da - te».
Senonché da tale concetto (del tutto erro-
neo) esula l'idea di un accendersi progres-
sivo, nel praticante, della presa di rifugio o
fede in qualcosa che non ¢ lio - mio. E
quindi non si comprendera che la fede vi-
va, in realta, & parte naturale e integrante
di qualsiasi autentico insegnamento spiri-
tuale e, come tale, essa € dovuta allo stu-
dente fin dal suo primo incontro con la pra-
tica.E in questo non c'¢ nulla di strano.
Infatti se io voglio andare a una scuola di
pittura vedrd di sceglierne una con inse-
gnanti competenti e, cosa nhon meno im-
portante, dotati di gusto e entusiasmo:
quel gusto e quell'entusiasmo che sono
frutti solidi di anni e anni di lavoro.
Esattamente come la fede nel Dharma é,
anch'essa, un gusto e un entusiasmo che
ha dietro di sé tanti anni di «cottura».

A tutto quello che si € detto fin qui si po-
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trebbe perd opporre questa considerazio-
ne: va bene, & giusto; perd la richiesta di
meditazione cresce continuamente e, per
andarle incontro, I'unica & autorizzare a in-
segnare secondo criteri piu larghi. Ora, 2
parte il fatto che i criteri esposti sono gia
larghi se confrontati con i criteri vigenti nel-
I'ambito originario della meditazione, che &
quello monastico, a parte questo, bisogna
dire che, anche se fosse vero che esiste
una richiesta crescente di meditazione,
I'ultima cosa da fare sarebbe quella di ab-
bassare i requisiti per l'insegnamento, cioé
di abbassarne la qualita. Cio significhereb-
be infatti tradire I'anima di quella richiesta,
che é soprattutto richiesta di cura e non di
incuria. Ma é poi vero che c'¢ una doman-
da crescente di vera spiritualita? Non c'é
dubbio che si nota oggi un desiderio di in-
formazione maggiore che in passato e si
pud ragionevolmente prevedere che cid
aiutera la pratica di alcuni. Tuttavia giurare
su un aumento consistente del numero di
persone seriamente motivate a praticare
mi sembra azzardato. Limitandoci al cam-
po della vipassana in Italia negli ultimi anni
(3), credo che sia lecito parlare solo di un
piccolo aumento. Mi vengono in mente, per
esempio, ritiri condotti da insegnanti famo-
si e con traduzione italiana simultanea, do-
ve la meta dei posti € rimasta scoperta; op-
pure ritiri cancellati per mancanza del nu-
mero minimo di iscrizioni. O posso pensare
a corsi intensivi urbani con un numero piut-
tosto modesto di adesioni. Sono esempi
che fanno pensare a una richiesta, di fatto,
contenuta. Ma cid non toglie in alcun modo
la speranza, secondo me fondata, di un
piccolo aumento costante: che &, anzi, una
prospettiva realistica, concreta ed entusia-
smante pe tutti gli addetti ai lavori.

Che dire infine di quei gruppi di medita-
zione che, lontani da centri di insegna-
mento qualificati, sono organizzati e coor-
dinati da qualche studente di Dharma?
Personalmente ritengo che questa sia una
cosa buona e da incoraggiare. A patto, na-'
turalmente, che siano messi onestamente



in chiaro i limiti dell'impresa e che circoli
un incoraggiamento a frequentare corsi o
ritiri condotti da insegnanti esperti tutte le
volte che cid sia possibile. E purché, infi-
ne, ci sia una buona maturita psicologica
in chi coordina il gruppo, maturita che sara
in grado di impedire scivolamenti nel ruolo

(1) Anguttara - Nikaya, 2, 19.

(2) E. SIMONOD, La Priere de Jésus, ed.

Présence, 1976, p. 49.
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di insegnante senza che ci sia stata quella
previa lunga «cottura» intensiva e senza
che ci sia stato quell'accordo tra insegnan-
ti esperti circa le reali capacita di insegna-
re della persona: criteri, questi, non certo
infallibili ma indubbiamente sensati e pru-
denti.

(3) Non sappiamo se queste considerazioni pos-
sono valere anche per la vipassana nella tradizione
di U Ba Khin, circa la quale non abbiamo dati sotto-
mano.



La natura della mente
di Kalu Rimpoce

Questo € il testo di uno degli ultimi insegna-
menti di Kalu Rimpoce, pubblicato sul n. 4/88

della rivista «DHARMA~», che ci ha gentil-

mente concessa la traduzione.

1 — La mente € vacuita, la sua natura e
la capacita luminosa di apprendere e la
sua manifestazione & coscienza illimitata e
libera da ostacoli. Queste qualita fonda-
mentali della natura della mente sono pri-
ve di sostanza propria; essenzialmente
sono vacuita, nel senso che la chiarezza e
il dinamismo della mente non sono feno-
meni concreti, misurabili e permanenti.

Questo & un concetto fondamentale, che.

ogni autentico maestro di meditazione de-
ve trasmettere ai propri discepoli, anche
nel caso in cui solo pochi fra di loro fosse-
ro capaci di comprendere subito di cosa si
tratta e di farne I'esperienza.

Un discepolo deve riflettere su questi
concetti e diventarne consapevole o per
mezzo di un approccio analitico o per
mezzo di-un approccio intuitivo e sponta-
neo. Durante la meditazione la mente vie-
ne mantenuta in riposo nella sua natura
propria senza artifici e si facilita cosi lo svi-
luppo dell'esperienza; viene poi osservata
la sequenza dei nostri pensieri e analizza-
ta in dettaglio 1a nostra esperienza, per
giungere ad una quaiche comprensione
della natura della mente. Il discepolo per-
cepisce in tal modo la fondatezza dell'inse-
gnamento del maestro; ma dobbiamo rag-
giungere questa comprensione partendo
da una esperienza personale.

Dopo aver compiuta l'esperienza della
natura vuota, chiara e illimitata della men-
te, si fa I'esperienza che tutti i contenuti
mentali sono soltanto manifestazioni della
natura della mente e non fenomeni con u-
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na sostanza intrinseca.

Quando diventiamo consapevoli che o-
gni pensiero, ogni emozione ed ogni altra
attivita mentale altro non sono che manife-
stazioni della mente e non fenomeni indi-
pendenti, allora qualunque emozione che
sorga nella mente, ad esempio il deside-
rio, viene percepita per quello che &, cioé
come una semplice manifestazione della
natura vuota, luminosa e illimitata della
mente. Non va attribuita nessuna realta a
questa emozione del desiderio; non & di
nessun giovamento considerare questa e-
mozione come qualcosa di diverso da una
manifestazione vuota della mente vuota.
Possiamo liberarci dallimpaccio di subire
linfluenza delle nostre emozioni, impaccio
che deriva dall'abitudine di attribuire alle e-
mozioni mentali una realta concreta.
Considerando reali e concrete le emozioni,
diventiamo schiavi della loro tirannia ed al-
lora le azioni subiscono il condizionamento
dei sentimenti. Se invece diventiamo con-
sapevoli della natura vuota della mente (e
quindi anche di ogni pensiero od emozio-
ne che in essa si formano), allora com-

" prendiamo che tutte le emozioni e tutti i

pensieri sono vuoti, in quanto condividono
la natura vuota della mente da-cui emer- -
gono.

2 — Sofferenze e pene sono inevitabili,
fanno parte della vita. Nella sua attuale
condizione, ogni essere umano deve. sot-
tostare alle sofferenze della nascita, della
vecchiaia, delle malattie e della morte; non
€ possibile evitarle. Lo stato di ignoranza
degli esseri umani li imprigiona in’ queste
sofferenze, contro cui nulla & possibile.

In un paese come gli Stati Uniti il livello



di vita & tale da poter soddisfare buona
parte dei bisogni materiali. Escludendo le
quattro grandi sofferenze (nascita, vec-
chiaia, malattie e morte), quasi tutto il re-
sto & risolto sul piano materiale. Rimane
perd molta sofferenza mentale: la principa-
le causa di sofferenza in Occidente & pro-
prio di ordine mentale. Gli occidentali sof-
frono soprattutto di squilibri emotivi, di tri-
stezza, di confusione, perché non: si
preoccupano di sottoporre a un ragionevo-
le controllo le proprie emozioni. Quando
non viene sperimentata la vacuita della
mente e la vacuita delle emozioni, si resta
in balia dei conflitti emozionali.
Ignoranza, attaccamento e avversione
sono le tre emozioni primarie che danno o-
rigine, integrandosi fra di loro, a tutte le al-
tre piu sottili. Le persone soffrono per le lo-
ro emozioni perché non prestano attenzio-
ne a quello che realmente accade quando
la mente prova un'emozione. Il metodo piu
efficace per dominare i nostri conflitti emo-
tivi & diventare consapevoli della natura
della mente e quindi della stessa emozio-
ne, liberandosi cosi dal difficile compito di
individuare, manipolare e trasformare in
qualche modo le nostre emozioni.
L'energia viene sperimentata per quello
che € e non per l'opinione che ne abbia-
mo. Non c'é un metodo piti semplice, diret-
to ed efficace per rimuovere la sofferenza
originata dalle emozioni. 2t
Nel mondo d'oggi & convinzione diffusa
che, a livello ordinario o terapeutico, un'e-
mozione piu & vissuta e piu si attenua, Chi
e collerico, ritiene che piu esprime la pro-
pria collera e piu diventa capace di domi-
narla. C'é chi, difronte a problemi di attac-
camento o di desiderio sessuale, crede
che soddisfare questi desideri sia il modo
migliore per liberarsene. Questa pud an-
che considerarsi I'unica soluzione per chi
non ha alcuna idea degli insegnamenti del
Dharma. Ma, dal punto di vista del
Dharma, € un comportamento sbagliato,
perché piu si esprimono emozioni e pit Ci
sono emozioni da esprimere, piu si raffor-
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za la loro tendenza a manifestarsi
Abbandonandoci all'emozione quando es-
sa appare, invece di dominarla, la rendia-
mo piu forte e attraente. In quanto vacuita,
le emozioni sono inesauribili; se la mente
fosse qualcosa di concreto, solido e tangi-
bili, anche le emozioni sarebbero tanto
concrete, solide e tangibili da poter essere
frantumate fino al loro esaurimento. Ma la
mente & essenzialmente vuota ed anche
le emozioni che vi sorgono sono vuote; e
quindi illimitate. Si possono prolungare e
sviluppare a volonta, perché non c'é¢ modo
di esaurirle. E' importante quindi compren-
dere la natura della mente e la natura del-
le emozioni, piuttosto di considerarne il
contenuto superficiale. Ad esempio: quan-
do nella mente si forma un desiderio, se
siamo ben consapevoli della sua vacuita,
ne sperimentiamo, appena esso appare, la
irrealta, la sua essenza vuota e abbiamo
allora una spontanea esperienza di beati-
tudine e di vacuita. Non & necessario re-
primere o sopprimere questa emozione,
come non & necessario abbandonarsi ad
essa. Basta percepirne l'essenza e I'emo-
zione si libera e si esprime come un'espe-
rienza, invece che come una emozione
conflittuale; & un'esperienza di beatitudine
e di vacuita e cosi il pensiero é liberato nel
momento stesso in cui sorge nella mente.

Quando si prova collera, aggressivita,
un forte odio verso qualcuno, tanto da de-
siderare di ferirlo o ucciderlo, se si & con-
sapevoli che la mente & vacuita e che pen-
sieri ed emozioni non sono altro che mani-
festazioni della stessa natura della mente,
allora un'esperienza di chiarezza e di feli-
cita prendera il posto della collera e dell'o-
dio.

Nella vita quotidiana — e anche di not-
te, se ci manca lattivita cosciente della
mente — facciamo tutti I'esperienza della
confusione, dell'ignoranza e dell'ottusita
mentale; se questa emozione di apatia,
stupidita e ottusita viene sperimentata per
quello che &, rendendosi conto della sua
vacuita, sara realizzata la fondamentale



trasformazione dell'ignoranza in coscienza
risvegliata. Questa coscienza intelligente e
dinamica, che in tibetano si chiama rig -
pa, viene sperimentata come sostanzial-
mente vuota. Al posto del precedente tor-
pore, stupidita e ottusita, c'¢ ora un'espe-
rienza di coscienza intelligente e di vacui-
ta. Non & necessario respingere I'ottusita
mentale, come non c'é bisogno di rasse-
gnarsi ad essa; utilizzando il metodo indi-
cato, possiamo compiere un'esperienza
molto benefica, invece di vivere, come ac-
cade di solito, un conflitto emotivo.

Il Buddha ha detto che trattare con le e-
mozioni € come trattare con delle spine.
Se il terreno intorno a noi fosse tutto co-
perto di spine e volessimo recarci da qual-
che parte, possiamo o togliere una ad una
tutte le spine dal nostro cammino (impresa
piuttosto fastidiosa), oppure munirci di un
buon paio di scarponi. Anche le nostre e-
mozioni possono essere affrontate una per

una in modo superficiale, oppure investi-
gate nella loro natura, realizzando cosi u-

na specie di scudo, che ci permette di
fronteggiare qualunque situazione senza
esserne danneggiati. Sperimentando la
vacuita dell'emozione, non abbiamo piu bi-

sogno di ripristinare I'equilibrio psichico.

che I'emozione ha sconvolto; la pacifica-

zione e il benessere sono anzitutto il risul-
tato della consapevolezza della natura del-

la mente e delle emozioni. Nel succedersi
senza fine delle rinascite, la mente, se non
¢ ben concentrata, € preda di un'attivita
frenetica: pensieri, emozioni ed esperien-
ze si formano senza sosta, ma sono tutti
fenomeni privi di una concreta realta. Se
questi pensieri ed emozioni fossero solidi,
si troverebbero ammucchiati da qualche
parte, mentre invece é tutto impalpabile ed
evanescente, perché si tratta di manifesta-
zioni vuote e intangibili della natura vuota
e intangibile della nostra mente. E' di gran-
de beneficio comprenderlo e piu ancora
sperimentarlo.

Una volta sperimentata e riconosciuta la
natura della mente, il lavoro & a meta com-
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piuto e gli auspici del Buddha per la diffu-
sione del Dharma sono a meta realizzati.
L'avere riconosciuto, con questa esperien-
za, la natura della nostra mente & suffi-
ciente per avvicinarci all'illuminazione. Ma
per raggiungere questa comprensione so-
no necessari gliinsegnamenti. Certo; molti
scienziati particolarmente brillanti si inter-
rogano ai giorni nostri sulla natura della
mente, ma, dal punto di vista della realiz-
zazione spirituale, quello che si cerca con
la mente altro non & che la stessa mente.
Ci troviamo in un circolo vizioso: il sogget-
to cerca l'oggetto, che & il soggetto, che &
loggetto e finché la mente continuera a
cercarsi in questo gioco intellettuale e con-
cettuale, non si ritrovera mai. E' una
ricerca senza fine, ma questo non significa
che usare il nostro intelletto non sia utile
per facilitare I'esperienza della natura della
mente; si trattera comunque di un eserci-
zio di scarsa efficacia.

3 — Esistono due tipi di meditazione,
entrambi validi e necessari: la meditazione
di tipo intellettuale ed analitico e quella di
tipo intuitivo e spontaneo. Nelprimo caso
un maestro ci da gli insegnamenti, che poi
studiamo e pratichiamo a casa nostra: ri-
flettiamo su quanto ci & stato insegnato, lo
confrontiamo con la nostra personale e-
sperienza per valutarne la validita, lo esa-
miniamo ed analizziamo per verificare la
giustezza di quanto abbiamo appreso a li-
vello concettuale. Tutlo questo & di grande
beneficio e tuttavia rimane senza frutto,
perché non ci porta alla autentica espe-
rienza della nostra mente.

Ecco allora la necessita della meditazio-
ne intuitiva, che consiste nel riconoscere
la natura della mente senza ricercarla. Al
posto del processo oggettivante della
mente che cerca se stessa, si rimane in u-
no stato di pura semplicita, in cuil'esseinza
naturale della mente si rivela da se stessa
e, invece di cercare di proposito la realta
della mente, si fa in modo diretto I'espe-
rienza della sua natura. Non c'¢ una per-
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sona che cerca, né qualcosa da cercare;
non c'¢ né soggetto né oggetto, ma solo lo
stato di coscienza spontanea, nel quale si
svela la natura della mente. Non siamo os-
servatori della mente come durante la me-
ditazione' analitica, ma vediamo senza
guardare e comprendiamo senza riflettere.
Quando si ¢ fatta questa esperienza di ba-
se sulla natura della mente, diventa facile
ogni altra esperienza dello stato di risve-
glio: I'esperienza della parola e dei suoni
come unione di suono e vacuita, l'espe-
rienza del nostro corpo fisico come unione
di forma e vacuita e cosi via. Una volta
compreso cosa significhi I'esperienza fon-
damentale della natura della mente, diven-
tiamo immediatamente consapevoli . di
questa natura.

Se adottiamo, con Samatha, una tecni-
ca meditativa senza forma e senza ogget-
to, allora I'esperienza di attenzione senza
supporto, I'esperienza di vacuita, diventa il
metodo che permette di sviluppare tran-
quillita e stabilita di mente. Idealmente, dal
punto di vista della realizzazione di
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Mahamudra (v. PARAMITA 8, pag.6,
n.d.r.), la nostra esperienza di vacuita é to-
talmente non concettuale; si colloca al di
Ia di ogni sorta di costruzioni mentali sul ti-
po di "cos'e la vacuita?"; & semplicemente
I'esperienza diretta della intangibilita della
mente. Questa esperienza potrebbe non
riuscire alla perfezione nei primi tentativi,
all'inizio potremmo trovarci con lingombro
di qualche costruzione mentale; &€ una co-
sa inevitabile, del tutto naturale nella prati- -
ca meditativa. Anche se la mente & per
sua natura intangibile e vuota, noi le dia-
mo un orientamento verso l'esperienza
della vacuita; esiste questa possibilita di
dirigere la mente verso l'esperienza della
vacuita, con esclusione di ogni pensiero o
concetto che la possa distrarre.

In questo approccio, lo scopo della
mente & quello di fare l'esperienza della
propria natura essenziale come intangibi-
le, simile allo spazio e libera da ogni limita-
zione. Non si presenta nessun connotato:
né forma, né colore, né dimensione, né lo-
calizzazione. L'importante & rimanere in



questo stato senza distrarsi; se si affaccia-
no pensieri o distrazioni, dovremmo resta-
re concentrati sull'esperienza della vacuita
della mente, senza correre dietro a quei
pensieri-o concetti, senza farsi trascinare
da essi. E' opportuno cominciare questo ti-
po di meditazione con sessioni molto cor-
te, di 5 0 10 minuti, come é-indicato néi te-
sti tradizionali. Quando non si & allenati a
questo stato di vigilanza e di attenzione
senza supporto, una meditazione troppo
lunga potrebbe appannare la chiarezza e

la vigilanza della mente e produrre confu- .

sione o torpore. Quando poi il praticante
non si accorgesse di questi inconvenienti,
allora diventerebbe vano ogni sforzo di
sviluppare shiné (sanscrito: samatha).

4 — Parliamo ora in dettaglio della prati-
ca di shiné, la pacificazione della mente.
Questa parola & composta di due sillabe:
shi, che significa calmare, placare; e né,
che significa riposare, prendere dimora. E'
opportuno seguire questo ordine per dare
un senso alla parola, perché questa prati-
ca insegna prima di tutto a calmare i pen-
sieri. e le emozioni che agitano e turbano
la mente; si tratta dunque anzitutto di rea-
lizzare la.quiete mentale, e successiva-

“mente la mente si allena a stabilizzarsi e
questo é il riposo. Si raggiunge cosi la cal-
ma (shi) e il riposo (né): shiné.

Questa pratica di calma e riposo menta-
le pud essere realizzata a tre diversi livelli:
grossolano, di media qualita e di alta quali-
ta. Nel suo aspetto grossolano, la calma
conseguita & uno stato nel quale la mente
non & agitata da pensieri o turbamenti, ma
manca di chiarezza. Si trova in uno stato
di torpore, di sonnolenza, di ottusita.
Certo, anche a questo livello pitu basso la
calma non & senza qualita, perché quando
la mente riposa, riposa anche il corpo.
Facciamo un esempio: ci sono animali, co-
me le marmotte, che entrano in ibernazio-

ne restando tutto l'inverno nella loro tana’

in una specie di letargo; non mangiano,
non orinano, rimangono immobili, non
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hanno bisogni di sorta. Il loro corpo pud
restare in questo stato per circa sei mesi, .
senza pensiero alcuno, senza emozioni.
Non & certamente a una calma di questo
tipo che aspiriamo.

Il secondo livello di shiné presenta di-
versi aspetti. La mente puo6 rimanere as-
sorbita in uno stato di felicita e beatitudi-
ne, di chiarezza e lucidita, o anche in uno
stato senza pensieri e senza concetti.
Quando acquisisce la capacita di rimane-
re nello stato di beatitudine prodotto dalla
meditazione, la mente rinasce negli stati
superiori, negli stati divini, che la cosmo-
gonia tradizionale chiama "stati divini del
mondo dei desideri". Quando si stabilizza
in uno stato di lucidita, la mente rinasce
negli stati divini "della pura forma".
Quando & assorbita in uno stato privo di
pensieri e di concetti, la mente rinasce
negli stati divini "senza forma".

Ma tutti questi assorbimenti, per quan-
to avanzati e sottili possano essere, non
portano alla vera liberazione. Solo la shi-
né del livello piu alto, quando la mente,
oltre a stabilizzarsi in uno stato di calma,
acquista la capacita di prendere coscien-
za della sua natura propria, solo allora si
arriva alla autentica liberazione. In questa
ultima esperienza di shiné si incontrano i
cosidetti "nove livelli di pacificazione men-
tale". Sono nove tappe che si devono su-
perare per  stabilizzarsi poco' a poco.
Questa stabilizzazione non & specifica
della tradizione buddhista; anche in altre
tradizioni si incontrano metodi per pacifi-
care la mente.

Noi siamo portati a rinchiuderci in-noi
stessi; la mente si circoscrive nel corpo e
ci si dice: "E' il mio corpo”, diventando te-
si e contratti. Ne derivano-dolori fisici, e-
micranie, ecc. Bisogna liberarsi da ogni
tensione. Dice Milarepa: "Bisogna lascia-
re la mente nella sua immensita...nella
sua immensita luminosa, aperta e diste-
sa". Si comincia cosi a praticare, ma per
avanzare nella pratica € necessario di-
sporre di una guida qualificata, che ci



possa dirigere e accompagnarci gradual-
mente sulla giusta strada.

Nello stato attuale, ci identifichiamo con

-una forma che é quella del nostro corpo e
da tempi immemorabili siamo soliti pensa-
re: "Sono questa forma, io sono, esisto,
sono questo”. E' possibile superare questa
identificazione servendosi di qualche sup-
porlo meditativo. Il pit comune & il respiro:
si concentra [l'attenzione sul respiro.
Quando siamo riusciti a padroneggiare
questa tecnica di shiné fondata sul respiro,
ne deriva del tutto naturalmente un rallen-
tamento del ritmo respiratorio. Se siamo
soliti, ad esempio, fare 50 respiri al minu-
to, il ritmo pud scendere fino a 40, 35, an-
che 30. Da questo rallentamento deriva un
effetto secondario importante: si econo-
mizza la nostra energia vitale e quindi si
allunga la vita. C'¢ un rapporto fra il ritmo
respiratorio e l'usura delle facolta vitali;
nella tradizione si insegna che questa pra-
tica di riposo della mente basata sul respi-
ro & un metodo molto efficace per assicu-
rarsi la longevita.

Ci sono praticanti che riescono a man-
tenere la mente senza pensieri, in uno sta-
to di inerzia, immobile, opaco, uno stato
molto simile al sonno. Ma questa non & u-
na autentica pratica di shiné, & soltanto u-
no stato di sonnolenza. Nella pratica di
shiné & essenziale che la mente rimanga
attenta, lucida e vigilante, senza uscire
dalla condizione di riposo che si forma
spontaneamente; in altri termini, senza
coartazioni, senza interventi, senza artifici.
E' una pratica che pud sembrare molto
semplice, ma che & resa difficile perché

non ne abbiamo I'abitudine e la nostra
mente tende a farsi trascinare dai propri
pensieri. E' imporiante percid familiarizzar-
si con questa pratica e cosi, un po per vol-
ta, riusciremo a trovare il corretto stato di
riposo.

Quando riusciamo a mantenere la no-
stra mente nel suo stato naturale e in ripo-
S0, ne scopriamo la natura profonda fa-
cendone un‘esperienza diretta ed allora
questa meditazione esprime tutte le pro-
prie qualita e i propri pregi, che sono enor-
mi. Le condizioni piu favorevoli per svilup-
pare la pratica della calma e del riposo
mentale si hanno con lisolamento e il si-
lenzio. Una volta raggiunta la stabilita
mentale e la calma interiore, questo stato
pud essere mantenuto in qualunque situa-
zione. Si possono allora utilizzare come
supporti di meditazione anche rumori vio-
lenti. Possiamo, ad esempio, sederci sul-
I'argine di un torrente e lasciarci assorbire
dallo scroscio dell'acqua. Chi vive in citta,
pud scegliere un punto elevato della pro-
pria abitazione e praticare shiné ascoltan-
do i rumori del traffico.

Quando si fa questa pratica, i pensieri si
arrestano; in un certo senso, € come ac-
cendere un semaforo rosso che arresta la
circolazione dei nostri pensieri. Questa e-
sperienza si sviluppa gradualmente e se-
gni diversi indicano le tappe del nostro
progredire. Per il successo della pratica,
importante riconoscere questi "segni" e
parlarne con un maestro competente.

(trad. dal francese di Vincenzo Piga).
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Kalu Rimpoce: un Bodhisattva
di Lama Cheki

Riprendiamo dal n. 5/89 della rivista DHARMA - per gentile concessione delllstituto
Karma Ling o Arvillard - questi appunti biografici composti dal lama Cheky (Frangois
Jacquemart), che era I'abituale accompagnatore e traduttore di Kalu Rimpoce. Lo scritto
é stato composto quando Rimpoce era ancora in vita; abbiamo mantenuto inalterato il te-
sto, perché il grande Maestro puo considerarsi tuttora vivente nei numerosi centri di
Dharma da lui fondati, tra cui, in ltalia, il centro Milarepa e la cooperativa di Bordo. La
biografia mette in evidenza il forte impegno di Kalu Rimpoce per la propria evoluzione
spirituale, considerata condizione indispensabile per assolvere allimpegno di aiutare tutti
gli esseri, secondo lideale del Bodhisattva.

Nel Tibet, la grande provincia orientale
del Kham era famosa per il carattere fiero
dei suoi abitanti: un popolo forte e deciso
con una volonta incroflabile, sia nel bene
che nel male. Proprio nel Kham, d'altron-
de, era il feudo della scuola kaghiu e i
Karmapa provennero quasi tutti da quelle
terre. E' la che é nato Kalu Rimpoce l'an-
no del legno-serpente (1904-1905) da u-
na famiglia molto religiosa. Suo padre era
un tulku (incarnazione di un essere realiz-
zato, ndr), il 14° di un lignaggio e discen-
deva dalla famiglia del primo Karmapa,
Tosum Khyempa. Kalu Rimpoce eredito
dal padre una statuetta del Buddha, ap-
partenuta ai 14 tulku del lignaggio e scol-
pita, secondo una tradizione, ai tempi del
Buddha.

Questa piccola statua contiene il gao
(reliquario portatile), che il Rimpoce reca
sempre con sé nei viaggi. Sua madre a-
veva un nome tibetano che significa
«Piccola Tara Bianca»: profondamente
devota del Dharma, nel corso della sua
vita ha recitato mantra a centinaia di mi-
lioni.

Nessuna meraviglia pertanto - almeno
dal punto di vista di un tibetano - che in
un simile ambiente dovesse nascere un
essere straordinario. Ed e proprio quanto
e accaduto, in un'atmosfera di leggenda
dorata: al momento della nascirta, una
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specie di cappa dai colori dell'arcobaleno
ha ricoperto la casa e i fiocchi di neve
che volteggiavano nel cielo hanno assun-
to la forma di fiori. Il bambino era appena
nato che gia pronunciava il famoso man-
tra: Om mani padme hum. Ne furono tutti
ammirati, ma senza stupirsene piu di tan-
to: il Tibet era ed é rimasto un paese do-
ve il meraviglioso e parte integrante della
vita. Del resto, i genitori avevano buon
motivo per attendersi qualcosa di straor-
dinario: la notte della concezione uno dei
piu grandi maestri del secolo scorso,
Jam-ghen Kontrul Lodre Taye, che era
morto da pochi anni, aveva forzato la por-
ta dei loro sogni per dir loro: «Prestatemi
una dimora». Pertanto Kalu Rimpoce fu
cumunemente considerato una emana-
zione di Jam-ghen Kontrul.

I tulku in genere ricevevano la propria
educazione in un monastero, ma il padre
di Rimpoce ha preferito occuparsi perso-
nalmente dell'educazione del figlio. Gli in-
segno la scrittura, la lettura e il Dharma.
Si imponeva una disciplina rigida, alla
quale il ragazzo ha dovuto sottoporsi:
sveglia alle prime luci dellalba, riposo
nella tarda nottata, lungo impegno quoti-
diano di meditazione e di studio, parteci-
pazione a molte cerimonie rituali da impa-
rare a memoria.

Accanto ad una formazione spirituale,



Rimpoce ha ricevuto dal padre, medico ri-
nomato, una istruzione completa sulla
medicina; ma non ebbe modo di praticar-
la, perché il padre ha ritenuto che un im-
pegno a beneficio degli esseri si sarebbe
esplicato meglio nel quadro del Dharma
che in quello della medicina.

All'eta di 13 anni Rimpoce riceve la pri-

ma ordinazione monastica, che gli é stata .

conferita dall'l1° Situ-pa. A 16 anni fa il
tradizionale ritiro triennale al monastero di
Palpung ed incontra proprio nella persona
del direttore 'del ritiro, il lama Norbu
Tendrup, il suo maestro principale.
Questo lama, il pit importante esponente
del lignaggio Ciampa, uno dei grandi Ii-
gnaggi del Tibet, scopre ben presto le
grandi qualita del giovane discepolo; in
lui individua il proprio successore e ne fa
il depositario di tutti gli insegnamenti di
cui era detentore. )

Completato il ritiro di tre anni, Rimpoce
compie un pellegrinaggio in numerose lo-
calita sacre del Tibet. E' stato un pellegri-
naggio nello stile del nostro Medioevo: a
piedi, a cavallo, nel vento, nella polvere,
tra steppe e montagne. Basti dire che so-
lo per raggiungere Lhasa dal suo villaggio
natale gli erano necessari oltre tre mesi di
cammino.

A 25 anni, Rimpoce si raccoglie ancora
in ritiro, ma questa volta tutto solo e per la
durata di 12 anni. E' sempre riservato su
questo periodo della sua vita e da rispo-
ste evasive alle domande in proposito.
«Da grande yoghi silenzioso qual'era - ha
detto al riguardo Dechung Rimpoce - ha
mantenuto i segreti della sua meditazione
e questi segreti non li abbiamo né visti, hé
ascoltati». Sarebbe rimasto ancora in riti-
ro se, a malincuore, non avesse dovuto
tornare al monastero di Palpung, per as-
sumersi questa volta la direzione dei cen-
tri di ritiro. Ma prima di dedicarsi alla gui-
da delle menti, ha dovuto impegnarsi nei
lavori di riparazione e ampliamento del
monastero. Questi lavori procedevano
con lentezza, tanto che Rimpoce temeva
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diffusione del Dharma

di non finirli nel tempo previsto. Gli ap-
parvero allora in sogno le 5 divinita della
corte di Mahakala dalle sei braccia, che lo
consigliarono di non preoccuparsi. Dopo
qualche giorno era di passaggio per
Palpung un gruppo di lavoranti cinesi, li-
cenziati dal re di Der-ghé, la provincia do-
ve si trovava il monastero. Questi operai
furono impegnati nei lavori, che in tal mo-
do hanno potuto essere completati in
tempo utile.

Dopo avere diretto ritiri per una dozzi-
na d'anni, Rimpoce si reca nel Butan, in-
caricato dal Karmapa di assumervi la gui-
da di un monastero, offerto da un mem-
bro della famiglia reale. Era ancora impe-
gnato in questa missione quando i cinesi
hanno invaso il Tibet, rendendogli impos-
sibile il ritorno. Rimpoce non ha mai ricor-
dato con rancore questa invasione, anche . -
se il comportamento dell’'esercito del po-
tente vicino é stato di grande crudelta nel
paese delle nevi. Egli si limita a dire: «Per
alcuni anni, il Tibet e stato come un infer-
no». E su Mao Tse Tung aggiunge sorri-
dendo: «E' stato un uvomo malvagio, re-
sponsabile di grandi sciagure, e potrebbe
anche essere stato una manifestazione
dell'attivita dei Buddha, per consentire la
in  Occidente.
Senza i cinesi, io sarei rimasto nel mio
monastero del Kham!».

Dal Butan Rimpoce raggiunge I'India,
stabrlendosi a Sonada, non lontano da
Darjiling,  sui  nebbiosi  contrafforti

* dellHimalaya. Fonda una nuova comunita

monastica, con nuovi centri per i ritiri di

" tre anni e numerosi stupa.

A partire dagli anni Settanta la vita di
Kalu Rimpoce prende un orientamento
che sarebbe stato .difficile immaginare
solo poco tempo prima. Le strade di -
Kathmandu non attiravano soltanto i patiti
dei paradisi artificiali. Alcuni giovani occi-
dentali, nella loro ricerca o nel loro vaga-
bondaggio senza meta, incontrarono i
maestri  tibetani rifugiati in India.
Americani, canadesi, francesi si ritrovano



ai piedi di Kalu Rimpoce, da cui appren-
dono il Dharma e la lingua tibetana.

" Alcuni di loro hanno poi deciso di invitare
il maestro in Occidente. Prima di accetta-
re, Rimpoce chiede consiglio al Dalai
Lama e al Karmapa, che lo incoraggiano
a partire. Fu cosi che un bel giorno del
1971 si € messo ‘in viaggio per raggiunge-
re i paesi del sole calante. Da allora, in u-
na quindicina di anni, ha compiuto altri sei
viaggi in Occidente, ognuno della durata
di parecchi mesi. Quindici anni per un'o-
perazione di trapianto culturale sono co-
me una goccia d‘acqua. E tuttavia, quanto
é stato realizzato in cosi poco tempo:
centinaia di centri di Dharma in tutto il
mondo, strutture per ritiri, stupa e templi
costruiti in Occidente; decine di giovani
occidentali che hanno portato a termine la
formazione tradizionale dei lama, una u-
dienza sempre piu larga in numerosi pae-
si. Il buddhismo, conosciuto fino allora so-
lo da qualche erudito per ragioni di studio,
é diventato in Occidente una tradizione vi-
vente.

«Tutte le religioni - ama ripetere
Rimpoce - sono espressioni del Risveglio
e rispondono alle diverse aspirazione de-
gli esseri. Operano lutte per il loro bene,
ecco perché sarebbe da-stolti non avere
per tutte il massimo rispetto». Nel suo pri-
mo viaggio in Occidente, Rimpoce, fatto
scalo a Tel Aviv, si reco a Gerusalemme,
dove con tutta naturalezza, anche se nul-
la in India I'aveva preparato a simili gesti,
si é recato a pregare al Muro del Pianto,
(con in testa il rituale copricapo ebraico) e
nei tradizionali luoghi sacri del cristianesi-
mo. A Roma, seconda tappa del viaggio,
ha chiesto e ottenuto udienza dal Papa
Paolo VI, da cui ha avuto la benedizione
per il suo itinerario. A Saragozza, come o-
gni altro pellegrino, ha baciato le orme mi-
racolosamente lasciate da una apparizio-
ne della Vergine.

Bordo é un piccolo villaggio delle Alpi i-
taliane, in provincia di Novara, dove vive
tra i monti una piccola comunita (&€ una co-
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munita di praticanti buddhisti, in maggio-
ranza svizzeri e tedeschi, associata alla
Unione Buddhista Italiana, ndr) in un bor-
go abbandonato, senza strade e senza e-
lettricita. Rimpoce fu invitato a visitarla e
la raggiunse su una specie di portantina
costruita per l'occasione. Era previsto che
dopo tre giornate di insegnameriti alla co-
munita, Rimpoce avrebbe parlato agli abi-
tanti del borgo nella chiesetta del villag-
gio. Richiamati dal suono delle campane,
i parrocchiani si recarono numerosi alla
chiesa, in maggioranza persone anziane
(pochi giovani erano rimasti nel villaggio,
che non offriva occasioni di lavoro).
«Pensate un po', un lama del Tibet é ve-
nuto tra di noi, che non abbiamo mai ab-
bandonato i viottoli sassosi del nostro vil-
laggio natale!». In chiesa Rimpoce parld
del suo viaggio a Gerusalemme, del suo
incontro con Paolo VI, dei tanti elementi
che buddhismo e cristianesimo hanno in
comune. | vecchi italiani ascoltavano e
osservavano con un‘attenzione celestiale,
tutti vestiti di nero, compreso il fazzoletto-
ne che usavano come copricapo. E quan-
do Rimpoce termind di parlare si levaro-
no tutti in piedi e intonarono a gran voce
le lodi del Signore. Sul sagrato, il veicolo
su cui Rimpoce era gia salito , ha dovuto
sostare un bel po' ai margini della strada:
le vecchie montanare, come bambini cu-
riosi, si inchinavano sfilando per vederlo
piu da vicino e una di loro non poté tratte-
nersi dall'esclamare con ammirazione:
«Quanto é bello!».

A Plaige, nella Francia centrale, .rice-
vendo ragazzi dai 10 ai 12 anni di una vi-
cina scuola, Rimpoce ammiré con grande
espressione di gioia quei volti freschi co-
me fiori di primavera e auguro loro di po-
ter incontrare nella vita una tradizione au-
tentica, in grado di guidarli verso la felici-
ta, fosse pure il buddhismo, il cristianesi-
mo, l'induismo o altro ancora.

«Dite a Rimpoce che i suoi occhi sono
gli occhi della compassione». Non é raro
che i traduttori debbano riferire questa



frase a Rimpoce, a nome di giornalisti 0
personalita, che talora nutrono verso il
buddhismo soltanto un po' di simpatia. In
occasione di un soggiorno a Hong Kong,
Rimpoce ha voluto spiegare le ragioni del
suo viaggio. Una delle ragioni era questa;
egli faceva voto ogni giorno che chiunque
lo vedesse o avesse con lui un qualsiasi
rapporto, potesse infine raggiungere il
Risveglio. E poiché la forza dei voti é in-
coercibile, desiderava incontrare nel mon-
do quante piu persone era possibile.

Racconto un giorno che da giovane,
nel Kham, la sua compassione per gli ani-
mali lo portava spesso a recitare mantra
per loro e a nutrirli con alimenti consacra-
ti. Con un po' di malizia aggiunse che se
tanta gente in Occidente desiderava rice-
vere i suoi insegnamenti, si trattava forse
degli insetti che avevano ottenuto una.ri-
nascita umana e si erano rivolti al
Dharma, grazie ai mantra che egli aveva
loro dedicato.

Rimpoce dimostra grande affetto per
gli animali. Ama visitare i giardini zoologi-
ci, dove recita mantra per gli animali che

vi sono rinchiusi. Desidera molto anche
salvaguardare la loro vita in ogni circo-
stanza. In particolare, nelle sue visite a
Hong-Kong e a Formosa, acquista e dona
la liberta a migliaia di pesci, crostacei, tar-
tarughe e uccelli. Nella speranza che
questa abitudine possa prendere piede,
ha promosso a Formosa la costituzione
di una associazione per la raccolta di fon-
di da destinare a rimettere in liberta gli a-
nimali catturati.

Nella sua benevolenza, un maestro as-
sume una manifestazione che ce lo renda
accessibile. Kalu Rimpoce é questo limpi-
do cristallo, il cui riflesso ci rende parteci-
pi della luce infinita del suo essere, ben
lontana dall'esaurirsi. Possono applicarsi
anche a lui i versi composti a suo tempo
da Rumi, il grande poeta sufi:

O volto dell'amore infinito,

hai preso la bellezza di un corpo

per guidare I'anima fuori della sua pri-
gione,

verso I'Unico.

(trad. dal francese di Vincenzo Piga)

L'Unione Buddhista Europea a Budapest

La 14° assemblea generale dell'Unione buddhista europea (U.B.E.) si & tenuta a
Budapest nei giorni dal 14 al 17 settembre. E' stata questa la prima volta che una
riunione di organizzazioni buddhiste si & tenuta nell'Europa Orientale. Erano pre-
senti delegazioni delle unioni buddhiste occidentali ed anche rappresentanze di
centri buddhisti di molti paesi dell'Est. L'assemblea é stata organizzata dal centro
buddhista ungherese «Buddhista Misszio» di Budapest, diretto dal monaco Erno
Hatenyi, in collaborazione con I'lnterpress di Budapest. La delegazione italiana era
composta dal presidente dell’lUBE Bruno Portigliatti, in rappresentanza dell'Unione
buddhista italiana e dalla professoressa Arcangela Santoro dell'Universita di Roma
e collaboratrice di PARAMITA, in rappresentanza della Fondazione Maitreya.
Pubblicheremo nel prossimo quaderno un resoconto sui lavori dell'assemblea.



Il lavoro mentale nello zazen
di Kosho Uchiyama Roshi

Questo testo € una parte della conferenza di Kosho Uchiyama Roshi dal titolo «Riguardo
allo zazen di Kodo Sawaki Roshi», pubblicata nel libro giapponese «Jadonashi Kodo
Hokkusan», edito da Hakujusha. La traduzione é stata fatta a cura della associazione

«Stella del mattino»,

Comunita buddhista zen itallana»,

che ha sede a Viganego-

Bargagli ( Genova} via Carbone 50 e che & menzionata nell'intervista inserita in questo stes-
so quaderno, a pag. 29.

In breve, fare zazen significa smettere
di fare qualsiasi cosa, porsi di fronte al
muro e sedersi, solamente essere me
stesso, che non é altro che il Sé.

Praticando zazen davremmo astenerci
dal fare qualsiasi cosa, tuttavia essendo
esseri umani, iniziamo a pensare, intra-
prendiamo un dialogo con i nostri pensieri.
Se siete agenti di cambio, penserete pro-
babilmente nel modo seguente: "avrei do-
vuto vendere allora”, "no, avrei dovuto
comprare" oppure "avrei dovuto aspettare
un poco". Se siete giovani innamorati potra
avvenire che, anche senza intenzione da
parte vostra, vi venga in mente ad ogni i-
stante la vostra innamorata. Se siete una
suocera in disaccordo con la nuora, pense-
rete unicamente alla moglie di vostro figlio.

In qualunque situazione siate coinvolti,
quando farete zazen i pensieri sorgeranno
spontaneamente. Quando vi accorgerete
di pensare, mentre non dovreste, e ritorna-
te allo zazen, i pensieri che prima vi appa-
rivano chiari come immagini televisive, im-
provvisamente spariranno come se aveste
spento il televisore. Di fronte a voi rimane
unicamente il muro. Per un istante....ecco.
Questo € zazen. Tuttavia i pensieri sorgo-
no nuovamente. Ritorniamo allo zazen ed
essi spariscono. E poi, ancora, di nuovo.

Questo & detto: "consapevolezza della
Realta". Ritornare a questa "consapevo-
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lezza della Realta" milioni di volte & la co-
sa pil importante. Cosi, si fa zazen.Se
pratichiamo in tal modo non possiamo non
renderci conto che i nostri pensieri non so-
no niente altro che secrezioni del nostro
cervello. Proprio come le ghiandole saliva-
ri secernono saliva o come lo stomaco se-
cerne i succhi gastrici, cosi i nostri pensieri
non sono altro che secrezioni del cervello.
Abitualmente, tuttavia, la gente non lo ca-
pisce.

Quando pensiamo “lo odio" noi odiamo
quella persona dimenticando che il pensie-
ro & soltanto una secrezione. L'odio tiene
occupata la nostra mente tiranneggiando-
la. Odiando assoggettiamo noi stessi a
questo tiranno. Quando invece amiamo
qualcuno e siamo travolti dal nostro attac-
camento per questa persona, diveniamo
schiavi di questo amore. In ultima analisi,
viviamo tutti come vassalli di questo signo-
re, il pensiero. Questa & la fonte di tutti i
nostri problemi.

Lo stomaco secerne succhi gastrici per
digerire, per mantenerci in vita, ma un ec-
cesso € pericoloso. Al giorno d'oggi la
gente soffre per un eccesso di secrezioni
cerebrali ed inoltre permette di farsi tiran-
neggiare da queste secrezioni: questa € la
causa di tutti i nostri errori.

Nella realta, i diversi pensieri che si
affacciano alla nostra mente non sono



altro che lo scenario della vita del-
I'Essere.

Questo scenario si svolge sullo sfondo
della nostra vita. Non dovremmo rimanere
ciechi o inconsapevoli di fronte a questo
scenario: lo zazen porta a vedere che ogni
cosa & lo scenario in cui si manifesta la:vi-
ta del Sé. Noi non diventiamo la Vita uni-
versale come risultato della nostra pratica.
Ciascuno ed ognuno di noi riceve e vive
questa Vita pienamente universale. -

Noi siamo uno con l'intero universo, tut-
tavia, di solito, non lo manifestiamo real-
mente come universo. Poiché discriminia-
mo con la mente, percepiamo soltanto; la
parte finale delle secrezioni. Quando prati-
chiamo zazen, noi lasciamo andare i pen-
sieri ed essi svaniscono. Cid che sorge
nella nostra mente scompare. Ecco,’la
Vita universale si manifesta. Questo. &
chiamato, da Eihei Doghen "la pratica del-
lilluminazione"”. ,

La vita veramente universale & illumina-
zione. Basati in essa, pratichiamo essendo
lintero universo. Questo & anche detto :
"pratica e illuminazione sono uno". 7

Noi tutti preferiamo la felicita alla
infelicita, il paradiso all'inferno, la sopravvi-
venza ad una morte immediata. In questo
modo spezziamo sempre in due la realta,
dividendola in cose buone e cattive, plaCe-
voli e spiacevoli. C

In modo analogo discriminiamo fra illu-
minazione ed illusione sforzandoci di rag—
giungere l'illuminazione.

Ma la realta dell'universo & molto piu va-

sta di tale atteggiamento di avversione e
attaccamento. Quando il nostro atteggia-
mento é&: "chiunque, qualunque, dovun-
que” allora manifestiamo I'universo.

Innanzi tutto, l'atteggiamento di chi cer-
ca di ottenere qualcosa & di per sé instabi-
le. Quando vi sforzate di raggiungere l'illu-
minazione chiaramente vi ingannate, per-
ché desiderate fuggire da uno stato illuso-
rio. Il Patriarca Eihei Doghen insegnd che
il nostro atteggiamento dovrebbe essere
pratica e lavoro assiduo in qualunque cir-
costanza. -

Se cadiamo nell'inferno, in esso viviamo
ed operiamo; questo & l'atteggiamento fon-
damentale da mantenere. Se incontriamo
linfelicita dobbiamo vivere e praticare in
essa con cuore sincero. Unicamente sede-
re nella Realta della Vita guardando I'infer-
no e il paradiso, la miseria e la gioia, la vita
e la morte, tutto, con gli stessi occhi.

Non importa quale sia la circostanza, noi
viviamo la vita del Sé.

Dobbiamo saldamente sederci su questo
fondamento. Questo & essenziale; & cid
che significa "diventare uno con I'universo”.

Se dividiamo in due l'universo, sforzan-
doci di raggiungere l'illuminazione e di fug-
gire dall'illusione, noi non siamo l'intero u-
niverso.

La felicita e l'infelicita, la vera conoscen-
za e lillusione, la vita e la morte, guardate-
li con lo stesso occhio. In qualsiasi circo-
stanza il Sé vive la vita del Sé. Tale Sé de-
ve essere se stesso. Questa Vita univer-
sale ¢ il luogo al quale torniamo.
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Un'esperienza di incontro

tra buddhismo e cristianesimo
di Michele Minutiello

In una casa parrocchiale isolata nel
verde del Montefeltro (Marche), in agosto
Si e tenuta una settimana di ritiro, in cui si
sono unite la disciplina e la pratica dello
Zazen, la preghiera cristiana, sessioni di
istruzione e discussione sul buddhismo
Zen e sullinsegnamento del Vangelo. Vi
hanno partecipato circa trenta persone di
fede cristiana, con la guida di Padre
Luciano. Mazzocchi,
Saveriano, e di Mauricio Yushin Marassi,
monaco. buddhista della tradizione Soto
.Zen. Con loro ho avuto occasione di con-
versare sul tema dell'incontro tra buddhi-
smo e cristianesimo.

Padre Luciano Mazzocchi ha svolto la
sua opera di Missionario Saveriano per
circa vent'anni (1963 - 82) in Giappone, a
Kobe e Kagoshima. Attualmente vive a
Mazara del Vallo (Trapani) in una piccola
comunita di religiosi, in un'‘esperienza di
vicinanza agli immigrati arabi. Due volte
all'anno organizza e guida incontri di
Zazen e preghiera in diverse parti d'ltalia.
E' tra i fondatori € membro del consiglio
direttivo dell'associazione «Stella del
Mattino - Comunita buddhista zen italia-
na», costituita a Genova nel 1988.

D.: Lei é stato missionario in una
terra buddhista, il Giappone, per quasi
venti anni. Potrebbe dirci qualcosa sul
suo incontro con il buddhismo? Che
significato ha avuto per il suo essere
cristiano?

Il mio incontro con il buddhismo é av-
venuto in una forma molto immediata e
anche indiretta; immediata perché é avve-
nuto nel rapporto con la gente, e indiretta
perché non é avvenuto secondo le forme

missionario
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ufficiali, per esempio attraverso la fre-
quenza di una scuola o di un monastero
buddhista. E’ avvenuto in una forma mol-
to semplice e nel rapporto della vita con
la gente. In Giappone quasi non mi ren-
devo conto di questo contatto che si rea-
lizzava giorno per giorno; solo dopo esse-
re tornato qui ho potuto accorgermi che
questo rapporto aveva segnato il mio
cammino spirituale e che quindi lo porta-
vo con me.

D.: E' stato quindi un motivo di ri-
flessione, di ripensamento della sua
fede cristiana?

Si. Di questo mi sono accorto dopo il
rientro in ltalia, perché mentre si é I3,
mentre avviene, non ci Si accorge di quel-
lo che sta avvenendo, perché semplice-
mente sta avvenendo. Gli stessi cristiani
della comunita dove mi trovavo erano di
fatto dei buddhisti cristiani, e quindi anche
attraverso di loro ho potuto sperimentare
quellalito vitale che é il buddhismo.

D.: In questi giorni abbiamo parteci-
pato a un incontro tra la pratica della
meditazione, della disciplina Zen e la
fede, la preghiera cristiana. Come e
perché é nata in lei I'idea di unire que-
ste esperienze e di guidare incontri di
questo tipo?

Dall'esperienza personale che attraver-
so l'accostamento al buddhismo la mia vi-
ta spirituale é diventata piu vera, piu pro-
fonda; quindi la mia fede cristiana e di-
ventata piu vera e piu profonda.
Dimenticavo di dire rispondendo alla pri-
ma domanda che prima di ritornare in



ltalia feci un corso di esercizi spirituali con
Padre Oshida. Egli proviene dalla tradi-
zione Zen, ed era monaco; avendo cono-
sciuto il cristianesimo, ha chiesto il batte-
simo, poi é diventato sacerdote. Da sa-
cerdote continua a vestire I'abito del mo-
naco Zen, vive in un eremo nella provin-
cia di Naggano e dentro ha una sensibili-
ta, una forma Zen. Esplica il suo sacerdo-
Zio cattolico e nei suoi libri si proclama un
buddhista che ha incontrato Cristo.
Probabilmente senza questo corso di e-
sercizi spirituali presso questa persona,
avrei tribolato a fare la sintesi di quello
che era avvenuto dentro di me dopo es-
sere vissuto venti anni in mezzo al popolo
buddhista giapponese. Invece in questo
breve spazio che fu praticamente di 8 - 9
giorni, ma particolarmente intenso, con
questo sacerdote - monaco dello Zen ho
avuto la chiave per interpretare cosa era
significato per me l'approccio al buddhi-
smo. Quindi in base all'esperienza che
I'approccio al buddhismo significa vitalita
nella propria vita personale, io non ho du-
bitato e non dubito minimamente della va-
lidita dell'accostamento ad esso, per me
che sono cristiano, come per le persone
con cui viviamo insieme in questi momen-
ti. Credo fermamente che, prima delle di-
stinzioni religiose, 'uvomo ha in sé la pre-
senza, in termini biblici diciamo dellimma-
gine di Dio, in altri termini possiamo dire
la presenza dell'eterno, del vero, dell'ar-
monico; quindi 'uvomo € capace di vivere
in profonda sintesi, in una sintesi che é un
principio vitale, non é affatto un sincreti-
smo.

-E'capace divivere cio che lo Spirito ha
suscitato in forme diverse su questa terra,
senza fare confusione e senza dire che u-
na spiritualita é uguale all'altra. Questo
Sarebbe un peccato contro lo Spirito, che
crea delle manifestazioni diversificate pro-
prio perché, credo, ci sia una comunione
di esperienze spirituali. Chi pud vivere
questa comunione delle esperienze spiri-
tuali e I'vomo, perché nelluomo c'é quel
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principio vitale profondo che appunto € in
comunione con lo Spirito che le ha susci-
tate.

D.: E’ stato detto, sia da parte bud-
dhista sia da parte cristiana, che I'in-
contro tra il buddhismo e il cristianesi-
mo pud portare frutti molto positivi.
Secondo lei, quali sono gli elementi
piu significativi che ciascuna di queste
vie spirituali ha sviluppato in modo
particolare e che possono arricchire
anche raltra?

Da parte del cristianesimo credo che al
buddhismo possa essere trasmesso quel-
lo che noi cristiani siamo coscienti essere
il centro di questa spiritualita, che é I'amo-
re. L'amore significa una profonda fedelta
alla propria individualita, alla propria verti-
calita, al proprio rapporto diretto con Dio,
con la fonte, e nello stesso tempo il rap-
porto orizzontale, il rapporto con le perso-
ne, con l'umanita, anche con le persone
lontane. Un rapporto vissuto poi concreta-
mente nella vita. Vivere queste due di-
mensioni, quella verticale, il rapporto di-
retto con Dio, e quella orizzontale, il rap-
porto diretto con le persone, e su queste
due linee che sono poi la croce saperci
morire, ossia offrire la propria vitalita: cre-
do che questo, che appunto é 'amore, €
un messaggio di cui il buddhismo, per
quanto mi é stato dato di poter conosce-
re, ha bisogno. Questo non vuol dire che
il buddhismo non conosca il messaggio
dellamore, ma credo che la testimonian-
za dell'amore vissuta dai cristiani, dai cri-
stiani veri, da alcuni cristiani veri, é un
messaggio molto fecondo per il buddhi-
smo, nel senso che in esso pud prevalere
la tendenza alla ricerca di una verita che
si esaurisce in una linea verticale. Mentre
credo che da parte del buddhismo verso il
cristianesimo é profondamente salvifico il
fatto che il buddhismo é una fede senza
un oggetto concreto. Il buddhismo riesce
a credere senza sentire il bisogno di iden-
tificare l'oggetto della sua fede in un og-



getto visibile e storico. Noi cristiani, So-
prattutto noi cristiani occidentali, abbiamo
" ceduto assai a questa tentazione di iden-
tificare il Divino, di identificare la salvezza
e l'opera dello Spirito nell'istituzione che
noi chiamiamo Chiesa cattolica, quindi
vedendo una presenza quasi magica del
Divino in certe persone. Abbiamo svilup-
pato certi tipi di devozione, come la devo-
zione del toccare le immagini, continuia-
mo a proporre quel tipo di pieta che é la
preghiera per i morti. Noi cristiani siamo
molto e molto imbrigliati nelle forme este-
riori della nostra spiritualita, le quali a-
vrebbero un significato se rimanessero
veramente ai margini. Invece sono diven-
tate per noi troppo consistenti, quasi da
diventare la nostra immagine e molti cri-
stiani non starebbero in piedi nella loro fe-
de se non avessero queste espressioni e-
Steriori, che sono portati ad assolutizzare.
Da qui é nato anche il conflitto, sono nate
le divisioni tra cristiani. Non abbiamo in-
vece sufficientemente intuito l'ultimo mes-
saggio di Cristo prima di morire: «E' bene
che io muoia, che io me ne vada, altri-
menti non viene a voi lo Spirito. E' bene
che venga a voi lo Spirito, 1o Spirito vi fara
comprendere». La nostra devozione cri-
Stiana e una devozione verso il Cristo sto-
rico e verso listituzione storica che é la
Chiesa, piu che la devozione allo Spirito,
alla liberta dello Spirito.

Credo che la spiritualita buddhista e an-
che i modi attraverso cui essa si manifesta,
come nel caso dello Zen e dello Zazen,
questo meditare in perfetta immobilita da-
vanti a un muro, davanti a nessun oggetto,
aiuta noi cristiani a scoprire 1a liberta dello

Spirito, di cui ci siamo dimenticati.

D.:Negli ultimi anni si & molto svilup-
pato il dialogo interreligioso e anche
da parte cristiana si é avuta una note-
vole apertura verso le altre religioni.
Qual'é Ila situazione di oggi? Il mondo
cristiano é disposto ad accettare che
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la Verita sia contenuta in tutte le gran-
di religioni in un modo completo, per-
fetto in sé stesso?

Credo che la maggior parte dei cristiani
non é disposta ad accettare che nelle reli-
gioni é presente la Verita in un modo per-
fetto, mentre credo invece che tutti accet-
tino che nelle religioni é presente una
parte della Verita. Su questo punto é ne-
cessario un approfondimento, un appro-
fondimento che non puo nascere da una
discussione, perché un po' tutti abbiamo
alle spalle una tradizione che ci ha sem-
pre martellato nella mente l'idea dell'e-
sclusivita, che la propria religione é la reli-
gione vera perché é esclusiva.

Questo binomio di verita ed esclusivi-
ta é proprio la mancanza della compren-
sione dell'opera dello Spirito e porta alla
sopravvalutazione delle forme istituzio-
nali, delle forme storiche. E' molto diffici-
le ai cristiani di oggi accogliere, per e-
sempio, che nel buddhismo é presente
la Verita, senza dover aggiungere «in
forma parziale». Personalmente sono
aiutato da una parola della Scrittura per
superare questa barriera e per accoglie-
re che nel buddhismo € presente la
Verita, in forma perfetta. La Scrittura af-
ferma che chi pecca contro la Verita
pecca contro tutta la Verita. Come mai
questo? Oppure noi affermiamo che in
un frammento di pane eucaristico é pre-
sente tutto il Cristo, come é presente in
un pezzo grosso di pane usato nella
Messa.

Credo che molti cristiani non accetta-
no che nelle altre religioni vi sia la pre-
senza della Verita in forma perfetta, os-
sia come via alla Verita completa, per-
fetta, perché sono troppo attaccati alla
manifestazione storica della verita cri-
stiana, al Cristo storico e alle istituzioni
storiche, come la Chiesa. Per il dialogo
interreligioso credo che la capacita di a-
mare la manifestazione storica della pro-
pria religione, e nello stesso tempo il re-



lativizzarla e coglierla come una via ver-
so la Verita, sia la chiave.

D.: Ho sentito parlare da lei del pro-
getto di un monastero in cui possano
convivere monaci cristiani e monaci
buddhisti, da realizzarsi qui in Italia.
Puo dirci qualcosa di pia al proposito?

Sono in Italia due monaci dello Zen,
Watanabe Roshi e Senjo Takeda, da cir-
ca due anni; vennero in Italia attraverso la
nostra richiesta di missionari per un cam-
mino insieme con noi, avendo conosciuto
il loro desiderio di venire. Insieme con lo-
ro sono ritornati in Italia alcuni italiani che
avevano praticato per anni nel monastero
in Giappone, divenuti a loro volta monaci
dello Zen. Per cui attualmente sono in
Iltalia quattro monaci dello Zen, due giap-
ponesi e due italiani, che sono profonda-
mente nella prospettiva di un cammino
Zen nell'accostamento concreto della vita
ordinaria con il cristianesimo, vivendo
quindi assieme con cristiani. Da parte mia
nutro lo stesso desiderio e la stessa con-
vinzione, come credo altre persone cri-
stiane in Italia. Per cui siamo alla ricerca
di un convento non usato attualmente; ne
abbiamo fatto richiesta all'ordine france-
scano, che ce ne ha indicato qualcuno.
Abbiamo poi trovato delle difficolta in lo-
co, ossiala Chiesa locale non ha ritenuto
di essere pronta a un'esperienza del ge-
nere. Quindi stiamo continuando la ricer-
ca di conventi che possano esser messi a
disposizione, dove la Chiesa locale accol-
ga la presenza di una comunita di monaci
Zen e di cristiani, che vivendo sotto lo
stesso tetto, condividendo il rapporto del-
la vita, l'esperienza dello Zazen e della
preghiera cristiana, diventino loro stessi
uno spazio dove la corrente spirituale del
buddhismo e la corrente spirituale del cri-
stianesimo si incontrino in forma vitale,
profonda. Naturalmente un luogo del ge-
nere verrebbe visitato anche da esterni
che siano interessati all'esperienza o de-
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siderino esservi iniziati. Il mio desiderio €
di poter vivere un giorno con questa co-
munita, e credo che nel tempo diverra
possibile.

D.: Per concludere, quali testi scrit-
turali consiglierebbe nell'ambito del
buddhismo come del cristianesimo,
che possano aprire particolarmente a
questa esperienza comune ed essere
fonte di ispirazione?

Da parte cristiana alcuni testi della
Scrittura: nell'Antico Testamento il libro
dellEcclesiaste, il libro di Giobbe, il libro
della Sapienza. Nel Nuovo Testamento i
Vangeli, e tra questi il Vangelo di Marco e
il Vangelo di Giovanni. Sottolineo in parti-
colare il Vangelo di Giovanni, che presen-
ta la salvezza cristiana come esperienza
della vita eterna, come esperienza della
Luce, esperienza dello Spirito. Il Cristo
Storico é presentato come colui che é vei-
colo dello Spirito, colui che viene e poi
muore per dare lo Spirito. Cosi pure le
lettere di Paolo, soprattutto la lettera ai
Galati. Sono testi che senz'altro sono un
ponte, un ponte lanciato dalla parte cri-
stiana verso il buddhismo. Poi nella storia
della Chiesa abbiamo i mistici, in partico-
lare Giovanni della Croce, Eckhart, la cor-
rente spirituale francescana.

Nel buddhismo la mia conoscenza é li-
mitata. | Sutra, in particolare il Sutra che
in giapponese € chiamato Hannya
Singyo, il Sutra della Sapienza; poi i testi
di Dogen, nel Jodo il Tannisho, soprattut-
to il discorso della gratuita, della grazia,
della preghiera. Sono testi che possono
essere facilmente accolti da parte cristia-
na, intendo naturalmente cristiani che vi-
vono la spiritualita, attraverso cui essi
possono conoscere e apprezzare il bud-
dhismo.

Mauricio Yushin Marassi, discepolo del
maestro Watanabe Roshi, & stato ordina-
to monaco nel 1980 nel monastero giap-
ponese di Antaiji, dove ha vissuto per circa



otto anni e mezzo. E' segretario dell'asso-
ciazione «Stella del Mattino - Comunita
buddhista zen italiana».

D.: In che modo sei arrivato a diven-
tare monaco dello Zen?

Si puo parlare di una vocazione non ri-
conosciuta per molto tempo che mi ha
portato a fare esperienze molteplici, tutte
insoddisfacenti perché non consone alla
vocazione che era in me e che non rico-
noscevo. Poi l'incontro conuna spiritualita
che invece si é rivelata subito vicina al ti-
po di ricerca che sempre piu cosciente-
mente stavo facendo; si puo chiamare ri-
cerca, si puo chiamare desiderio di giusti-
zia, di liberta, di pace, di serenita. Questo
é stato il mio primo incontro con il buddhi-
smo. Poi da un primo incontro si & svilup-
pato il che cosa fare, l'avvicinarsi in
maniera pragmatica alla pratica, alla
prassi della vita, a quello che inizialmente
erano soltanto parole.

D.: Durante I'incontro di questi gior-
ni hai parlato, tra I'altro, su un punto di
estremo interesse a livello di esperien-
za, cioe sul fatto di considerarti cristia-
no pur essendo monaco buddhista, di
non vedere una necessita di scelta o di
esclusione tra le due cose. Questo é
interessante perché mil é sembrato tal-
volta di vedere nei praticanti delle diffi-
colta nell'armonizzare le due esperien-
Ze. Quali sono secondo te queste diffi-
colta?

Prima voglio spiegare in modo rapidis-
simo come intendo l'essere cristiano e
buddhista contemporaneamente. Questo
ha due ordini di livello. Il primo é che ho
una cultura sia cristiana che buddhista e
queste due culture riescono a convivere
armonicamente, non si oppongono € non
si elidono I'una con I'altra. Il secondo livel-
lo é che vivendo, e con la parola «viven-
do» intendo essere vivido nella vita, pos-
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S0 guardare sia al cristianesimo sia al
buddhismo con cuore equanime; quindi
se dovessi dare un giudizio non potrei da-
re un giudizio di merito, di migliore o peg-
giore, di questo invece di quello. Invece
nella prassi di tutti i giorni io ho scelto il
buddhismo come pratica, ho scelto il bud-
dhismo come via, quindi in questo mi de-
finisco solo buddhista. Siccome non cre-
do nel sincretismo raffazzonato, nell'eclet-
tismo intellettuale, penso che quando si
sceglie una via, perché sia tale bisogna
percorrerla veramente.

La difficolta di armonizzare nasce dal
pretendere che la propria verita sia I'unica
o che sia superiore. Questo é un ostacolo
che ci costruiamo da soli e impedisce di
armonizzare in pratica quelli che sono i
diversi aspetti di una medesima Verita.

D.: In un’ottica di incontro e di reci-
proco arricchimento, quali sono se-
condo te gli aspetti piu significativi
che il buddhismo e il cristianesimo
hanno sviluppato in modo particolare
e che possono offrirsi a vicenda?

Direi che in ambedue le tradizioni, sia
in quella buddhista sia in quella cristiana,
in potenza sia contenuto un nucleo molto
vasto di possibilita. Differenze marcate
appaiono quando vediamo come storica-
mente e geograficamente queste possibi-
lita si sono poi sviluppate. Quindi come ri-
sultato di questo processo storico, etnico,
geografico, culturale, vediamo che per e-
sempio il cristianesimo é molto piu svilup-
pato per cid che riguarda l'incontro tra uo-
mo e uomo, vissuto attraverso la parola,
gli atti, il confronto delle idee e di tutto cid
che viene prodotto a livello umano.

Invece il buddhismo, almeno il buddhi-
smo che io pratico e che conosco in mo-
do piu particolare, il buddhismo Zen, ha
sviluppato piu la via dell'interiorizzazione
e del ritrovarsi in fraternita con gli altri
sfrondando gli aspetti piu esteriori, piu re-
lativi alla manifestazione. Per esempio lo



Zazen, che é il paradigma di tutti quanti i
discorsi che si possono fare sul buddhi-
smo Zen, e ritrovarsi tutti quanti uguali, u-
guali in senso profondo. Quando si fa
Zazen, si sta facendo tutti quanti la stessa
cosa; poi ognuno ha le gambe pit 0 meno
rigide di un altro, ognuno ha un pensiero
invece che un altro, pero quello che si fa
rispetto al proprio impegno, rispetto ai
propri pensieri, € la stessa cosa. Quindi
cé un senso di fraternita profonda, non
manifestata in senso esteriore.

Questo ha portato al fatto che I'aspetto
della carita cristiana si sviluppa di piu nel-
la manifestazione, l'aspetto della carita
buddhista si sviluppa di piu nel viverla co-
me atto profondo, meno incentrato sull'in-
tervento concreto nei confronti degli esse-
ri, delle persone che ci sono intorno.
Quindi come arricchimento relativo al di-
scorso che sto facendo si puo parlare, per
esempio, della parabola del Samaritano e
della sua applicazione nella vita. Questo
é un qualcosa che senz'altro avra dei ri-
svolti positivi, di arricchimento, di nuova
linfa all'interno del buddhismo Zen. D'altro
canto, la capacita di tacere in svariate cir-
costanze, la capacita di accogliere in Si-
lenzio tutto cid che si presenta nella vita
senza fare opposizione, senza complicare
ancora di piu le cose, é un aspetto che il
buddhismo Zen senZz'altro pud offrire al
cristianesimo.

D.: Immagino che questa non sia
stata per te la prima esperienza di un
incontro di pratica di Zazen e preghie-
ra assieme a cristiani. Qual'é la tua im-
pressione? Ti sembra che ci siano dei
risultati significativi, soprattutto da
parte di persone che conoscono poco
o nulla del buddhismo?

Nel buddhismo Zen l'aspetto devozio-
nale é forse uno di quelli meno evidenzia-
ti, nel nostro secolo, nella nostra epoca e
in particolare nei monasteri giapponesi in
cui ho vissuto. Quindi la figura del Cristo
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non conserva quella caratteristica di figu-
ra a cui prestare devozione, quando vie-
ne recepita oggi allinterno di un ambito
Zen. Semmai viene recepita come una
possibilita di imparare al di fuori di quelli
che sono i canoni d'insegnamento a cui di
solito si é abituati all'interno della tradizio-
ne Zen. Vale a dire ritrovare gli stessi si-
ghificati, o significati a cui si era pensato,
in una cultura e in parole differenti da
quelle solite. Quindi si ha un ampliamento
della visuale, un arrotondamento, direi u-
na nuova forma di universalita, dove si
vede che cose (che solitamente si pensa
sia meglio non dire o meglio non cercare
di esprimere) si trovano espresse esplici-
tamente nei Vangeli, nelle lettere di
Paolo, e pur essendo state espresse con-
servano per chi sa leggerle il loro valore,
la loro importanza.

D'altro canto, cose molto oscure e-
spresse in maniera molto oscura da mae-
stri e da insegnanti Zen, proprio per il di-
verso modo in cui sono espresse special-
mente nel Nuovo Testamento, acquistano
un significato e un valore che non si era
riuscito a cogliere attraverso linsegna-
mento nelle parole, nei termini e nei modi
buddhisti.

D.: Che testi scritturali e dottrinali
consiglieresti a un Cristiano che voglia
capire il buddhismo, e anche a un oc-
cidentale divenuto buddhista che vo-
glia approfondire la rilettura, se cosi
vogliamo dire, dell'esperienza cristia-
na?

Per quanto riguarda il buddhismo Zen
ci sono, per quel che sappia io, soltanto
due, forse tre testi in italiano autentica-
mente nati da una esperienza di vita vis-
suta. Il problema, é che la traduzione non
é stata ottimale per vari motivi. Quello piu
importante, anche perché piu recente, é
«Consigli a un cuoco Zen» di Kosho
Uchiyama Roshi; il secondo é «La realta
dello Zazen», dello stesso autore; il terzo,



con qualche riserva su alcune parti, €
«Mente Zen» di Suzuki Shunryu Roshi.
Attualmente stiamo traducendo diretta-
mente dal giapponese un testo che spe-
riamo possa essere presto disponibile,
peré passera ancora abbastanza tempo.

Per quanto riguarda un occhio buddhi-
sta che intenda aprirsi al cristianesimo, io
senz‘altro consiglio le lettere di Paolo, tutti
i Vangeli e tra questi forse, per la mia e-
sperienza personale, il Vangelo di Matteo.
Comunque, tutto il Nuovo Testamento é
una miniera enorme di Zen cristiano, di-
ciamo cosi, o di cristianesimo dello Zen;
si pud leggere molto piu Zen nel Nuovo
Testamento che nella maggior parte dei
libri pubblicati sullo Zen in Italia.

D.: Che cosa puo significare per un
buddhista partecipare ai riti cristiani,
come é successo in questi giorni, e in
particolare all'Eucarestia? Anche se il
discorso é molto personale, con che ti-
po di attitudine questo puo avvenire?

Ricevere [I'Eucarestia da parte dei
buddhisti € un'esperienza ancora molto
limitata, sia nel tempo che per il numero
di persone che si sono accostate.
Quindi non c'é stato, per quanto ne so
io, un dibattito approfondito, un'analisi
approfondita tra i buddbhisti rispetto a
questa esperienza. Posso dire soltanto
quello che sento io, quella che é la mia
esperienza particolare, e quella di un
confratello della mia comunita, con il
quale pia volte ci siamo accostati
allEucarestia.

E' un senso di grande responsabilita,
cioé noi vediamo I'Eucarestia come la
rappresentazione, la manifestazione di
un atto di accostamento a cio che vi e di
pit grande, all'infinito. Quindi c'é, da
parte di chi si accosta con questo in
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mente, il percepire con nettezza l'insuffi-
cienza del proprio spirito, dei propri sfor-
zi, delle proprie capacita nei confronti
dellimmensita. Per cui c'é un forte sen-
so diresponsabilita che a volte addirittu-
ra impedisce di avvicinarsi.

D.: Puoi dirci qualcosa sul vostro
progetto di costituire una comunita in
cui convivano buddhisti e cristiani?

Al momento, a parte l'esperienza co-
mune con Padre Luciano che ormai va a-
vanti da due anni, e soltanto un progetto
di lavoro. Ci sono stati degli scambi, degli
incontri, ma niente di pit. La nostra inten-
zione € far si che cristiani e buddhisti
possano incontrarsi nei loro punti essen-
ziali. Mi riferisco in primo luogo a una vita
comune, in cui si lavori, si preghi, si fac-
cia Zazen, si studi insieme e quindi dal-
l'atto concreto di tutti i giorni nasca gia un
tipo di incontro, un tipo di comunione. I
secondo fatto é che per poter far si che
questo incontro abbia un senso, di seme
che poi si sviluppi in una pianta, bisogna
che sia i buddhisti sia i cristiani si spogli-
no di tutte le cose caratteristiche delle
congregazioni, di tutte le cose aggiunte
nei secoli a quello che ¢ stato linsegna-
mento originario di Sakyamuni o di Gesu
Cristo, e quindi ritrovare quello che é sta-
to, che ¢ il punto essenziale contenuto
nella propria religione.

Poi, guardando ai principi originali delle
aue religioni, automaticamente si costitui-
sce un terzo polo, cioé il cuore o l'occhio
di chi guarda queste due esperienze spiri-
tuali. Questo diventa gia una fornace, un
crogiuolo, una pietra d'angolo che do-
vrebbe costituire il seme per una pianta
che non si sa ancora come potra svilup-
parsi. Lo decidera la prassi, lo decidera la
vita.



~La vita del Buddha nell'antica arte dell'Asia

7. I Mandala tibetani

di Arcangela Santoro

1- Nell'arte buddhista del Tibet, ac-
canto a raffigurazioni di carattere narrati-
vo, destinate a raccontare i jataka o la vi-
ta del Buddha storico o ancora le azioni
dei grandi mistici tibetani, esiste una ricca
produzione figurativa di carattere evocati-
vo il cui soggetto e il mandala (1).

La parola mandala, di origine sanscri-
ta, significa cerchio, cerchio magico desti-
nato a determinare uno spazio sacro pro-
tetto da ogni forza negativa. Il concetto e
l'uso del mandala appartiene a tutta la
tradizione religiosa indiana, buddhista e
non buddhista, ed assume particolare im-
portanza e significato con [l'affermazione
del Tantrismo. In modo assai sintetico si
puo dire che il mandala é un diagramma,
una proiezione del cosmo destinata ad
accogliere raffigurazioni del divino ed a
fornire il supporto visivo della meditazio-
ne. Il divino proiettato sul mandala puo
essere espresso tanto in forma iconogra-
fica, quanto in forme squisitamente sim-
boliche, geometriche o costituite da silla-
be mistiche. La scelta della forma assun-
ta, per cosi dire, dal divino non é affatto
casuale: essa dipende infatti dal livello
spirituale del fedele. Bisogna a questo
punto ricordare che la produzione di «o-
pere d'arte» nel buddhismo tibetano, co-
me del resto in qualsiasi arte religiosa, ri-
sponde a precise esigenze spirituali.
L'immagine di soggetto sacro é destinata
a soccorrere il credente nel suo cammino
verso la liberazione finale. Per realizzare
questo fine essa deve essere eseguita
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non seguendo I'arbitrio capriccioso della

‘libera ispirazione, ma rispettando punto

per punto le indicazioni dei testi sacri.
Non solo. Colui che deve «usare» Iimma-
gine (e pud o non coincidere con chi la e-
segue) deve essere in grado di cogliere
tutti i complessi significati simbolici cui la
figurazione allude per poter superare il Ii-
vello della semplice visione, totalmente
insufficiente a comprendere i reali valori
espressi. A seconda del livello spirituale
gia raggiunto dal fedele I'Assoluto, unico
e reale soggetto della rappresentazione
artistica, potra e dovra essere espresso in
forma iconica (vale a dire per immagini
antropomorfe) o in forma aniconica, sim-
bolica. Esistono cosi mandala nel cui
centro sono collocate non immagini divi-
ne, ma lettere dellalfabeto, sillabe sacre
che costituiscono il seme da cui nasce la
divinita stessa. Come dice G.Tucci lim-
magine pud essere considerata I'aspetto
grossolano della divinita, laddove la silla-
ba mistica ne esprime l'aspetto sottile.
Colui che sa, attraverso la meditazione
sulla sillaba mistica, puo evocare I'essen-
za dell'Assoluto: il simbolo sillabico é in
sostanza «piu reale della immagine, per-
ché quest'ultima é un‘apparenza adegua-
ta alla nostra limitazione carmica»(2), é u-
na delle forme in cui cié che non ha forma
viene limitato per essere percepito dalla
psiche individuale.

2- Sia che raffiguri immagini di divini-
ta, sia che raffiguri sillabe mistiche il man-
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FIG 1 Da PAL, tav. 21. Mandala di Amitayus e Vajrasattva (XVI sec.). La tanka comprende tre mandala: qui & ri-

prodotto il mandala di sinistra, consacrato a Vajrasattva. Il Buddha che & I'essenza di diamante é raffigurato nel lo-

to centrale assiso in padmasana; nella destra tiene il vajra. In alto € riconoscibile il dio Kubera che cavalca un ani-
male fantastico.
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dala pué essere definito un cosmogram-
ma, vale a dire una proiezione del cosmo
valida non solo per evocare le singole di-
vinita, forma grossolana della realta asso-
luta, ma anche per evocare in forme sim-
boliche il processo di emanazione del
mondo sensibile dalla unita originaria ed il
processo inverso grazie al quale il molte-
plice ritorna al suo punto di origine. In
questo senso il mandala deve essere
considerato non gia una rappresentazio-
ne statica, ma I'espressione per simboli di
un processo dinamico, una proiezione fi-
gurata del divenire cosmico e del suo dis-
solvimento. Grazie a questo cosmogram-
ma dinamico l'individuo percorre all'indie-
tro, partendo dall'illusorieta samsarica, il
sentiero che lo condurra a centro del
mandala, ove ha sede la luce originaria
simboleggiata da questa o quella divinita.
Giungere al centro del mandala significa
ritrovare l'identita originaria fra se stessi e
la luce, una identita offuscata dai condi-
zionamenti del samsara e del karma. I
mandala diviene cosi uno psicocosmo-
gramma, un diagramma capace di con-
durre la psiche a realizzare la propria
reintegrazione (3).

La possibilita di questo processo di
reintegrazione si fonda sulla certezza del-
la sostanziale identita fra il sé e la
Coscienza Assoluta. E tuttavia le differen-
ze fra individuo ed individuo, le propen-
sioni e le avversioni variamente presenti
negli esseri umani, rendono necessario u-
tilizzare forme di mandala il pio possibile
conformi al «tipo» di fedele. Sara il mae-
stro ad individuare la categoria cui il neo-
fita appartiene e a scegliere la forma
mandalica piu atta a facilitare la reintegra-
zione stessa. Da questo deriva la molte-
plicita dei mandala, praticamente infinita.

La scelta pué essere fatta tenendo
conto delle cinque famiglie mistiche, una
Sorta di classificazione degli individui che
Si esprime, sul piano simbolico, con i cin-
que Dhyani Buddha (Buddha della medi-
tazione): Akshobhya, Vairocana, Ratna-
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sambhava, Amitabha, Amoghavajra. Op-
pure pud riflettere le capacita del singolo
di cogliere la Verita in modo intuitivo (e a-
vremo allora i mandala diffusi) o in modo
discorsivo (e sara scelto un mandala dif-
fuso); o ancora pud sfruttare le inclinazio-
ni e debolezze dellindividuo o la sua par-
ticolare devozione a questa o a quelia di-
vinita (4). Il mandala pué e deve assume-
re la forma che piu si confa alla natura del
devoto per il quale é costruito.

Pur in questa varieta, praticamente il-
limitata, esistono alcuni comuni denomi-
natori, quelli stessi che permettono di i-
dentificare [Iimmagine come mandala.
Vediamoli sinteticamente.

3- Figurativamente un mandala consi-
ste in un quadrato iscritto in uno o piu
cerchi concentrici; i/l quadrato € suddiviso
in quattro triangoli, all'interno dei quali
possono essere collocate le divinita; al
centro del quadrato é rappresentata la
deita cui il mandala € consacrato. Tutto
cidé che é fuori dal cerchio € mondo sam-
sarico ed illusorio; tutto cio che sta all'in-
terno dello spazio sacro definito dalla cir-
conferenza é sfera del divino che ha origi-
ne e coincide con il centro mistico.
Questo schema geometrico determinato
dall'insieme di circonferenza e quadrato,
ognuno dei quali puo essere ripetuto piu
volte, funziona come una sorta di griglia,
Su cui trovano posto, in forma iconica o
simbolica, i vari segni che il fedele deve
leggere.

Si tratta di una composizione non nar-
rativa, come si é gia detto, ma evocativa:
tutto cio che é raffigurato & «compresen-
te». E tuttavia esiste una dinamicita inter-
na che non é successione temporale (il
piano mandalico non é quello del tempo).
E’ di questa dinamicita (emanazione delle
differenziazioni dal centro unico e loro ri-
torno al centro stesso) che il neofita deve
impadronirsi seguendo il percorso che
dall'esterno va al centro, dal fenomenico
ritorna all'Assoluto, al piano adamantino.
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FIG. 2. Da Rawson, tav. 58. Mandala-Yantra. (ca. 1800). In questo esempio al centro del palazzo principale sono

disposti a croce cinque palazzi minori nel cui cuore, circondato da strutture geometriche diverse, & collocato un fio-
re di loto.
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In questo cammino egli é guidato da una
serie di simboli, non sempre tutti presenti
o nello stesso ordine. Vediamo i piu ricor-
renti (5).

" Assai spesso la circonferenza esterna
Si presenta come una corona percorsa da
volute: esse simboleggiano le fiamme,
che sono il segno del fuoco della cono-
scenza che deve bruciare e dissolvere il
buio della ignoranza. if secondo cerchio é
formato da vajra - un simbolo praticamen-
te onnipresente nella liturgia tibetana —
che é il segno della Luce suprema, del
piano indefettibile ed assoluto, del corpo
mistico del Buddha supremo, del raggiun-
gimento della bodhi. Nei mandala con di-
vinita terrifiche ricorre spesso la raffigura-
zione degli otto cimiteri, quattro nei punti
cardinali fondamentali e quattro nei punti
intermedi, simbolo della illusorieta del
mondo fenomenico. Piu volte ed in posi-
zione diversa é riproposta la cintura di fo-
glie di loto o un fiore di loto, simbolo di
quella rinascita spirituale cui il fedele ten-
de. Il quadrato iscritto nei cerchi é figurati-
vamente il luogo ove hanno sede le divini-
ta, il palazzo in cui vive il divino. Si pre-
senta come una cinta muraria che si apre
sui quattro lati con quattro porte; ognuna
di esse é sormontata da un complicato ar-
chitrave, spesso sormontato da un
dharmacakra affiancato da due gazzelle -
raffigurazione sintetica ed allusiva non so-
lo e non tanto della prima predicazione

del Buddha, ma del pronunciamento del

Dharma, evento atemporale e astorico. Al
centro del palazzo, spesso preceduta da
cerchi di petalo di loto e/o vajra, e colloca-
ta la divinita cui il mandala é dedicato. Il
pantheon buddhista, gia ampio, si arric-
chisce in modo straordinario: dai cinque
Buddha ad infiniti bodhisattva, loro ema-
nazione, molti dei quali assumono l'aspet-
to terrifico. Fra le divinita piu popolari
Hevajra, Heruka, Vajrabhairava. Ogni di-
vinita é raffigurata secondo norme ed in-
dicazioni precise e minuziose: ogni ele-
mento della immagine ha precisi significa-
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ti simbolici, dalle mudra al colore della
pelle, dal numero delle facce ai singoli
simboli portati nelle innumerevoli braccia.
Chi esegue limmagine e chi la contempla
deve conoscere o riconoscere il significa-
to di ogni dettaglio. Spesso le deita ma-
schili sono raffigurate nell'atto di accop-
piarsi alla propria controparte femminile:
simbolo allusivo della unione fra compas-
sione (karuna) e saggezza (prajna).

4- Se il mandala e tutto questo e molto
di piu dal punto di vista religioso, qualé o
quale puo essere il suo «impatto estetico»?

I ricchissimi valori simbolici presenti
nel mandala rendono l'immagine pratica-
mente indecifrabile per chi ignori la chia-
ve di lettura. La composizione, come ogni
composizione religiosa, si presenta al
«profano» (e mai termine fu piu appro-
priato) come una caotica sovrapposizione
di linee geometriche e di immagini, di co-
lori e forme apparentemente giustapposti
senza nessi interni. Anche il solo tentativo
di percepire lo spazio, prima categoria
con cui f'occhio deve porsi in relazione
osservando una espressione darte figu-
rativa, incontra resistenza e difficolta non
comuni. Una certa monotonia e ripetitivita
delle immagini, inevitabile in una compo-
sizione dominata da una codificazione ri-
gorosamente determinata in tutti i detta-
gli, rende ancor piu stentato I'approccio. E
tuttavia anche il profano, se contempla a
lungo e non frettolosamente limmagine,
avverte una sorta di emozione, come se
qualcosa di profondo venisse in lui susci-
tato o, per meglio dire, ridestato. Il perché
di questa sensazione trova forse risposta
negli studi di C.G.Jung (6), che ritrova
nella struttura mandalica la forma in cui le
visioni dello spirito si articolano e si di-
spongono, non per una cosciente scelta i-
conografica, ma quasi per una necessita
interna: la forma mandalica non é casuale
né culturale, ma per cosi dire innata e
spontanea. Diviene cosa possibile per
qualsiasi uomo trovare un punto di con-



tatto con le complesse figurazioni tibeta-
ne, nelle quali, sullo schema psichico
"composto di cerchi e quadrati, trova

(1) Per lo studio del mandala tibetano si vedano le ri-
cerche fondamentali condotte da G.TUCCI. In parti-
colare: Indo - Tibetica, Roma 1932 - 41, 4 voll;
Tibetan Painted Scrolls, Roma 1949, 2 voll.; Teoriae

espressione pittorica il processo del co-
smo e della psiche dall'uno al molteplice
e dal molteplice all'uno.

(6) Lo studioso si & piu volte interessato al mondo ti-
betano ed al mandala in modo pil specifico.
Ricordiamo qui almeno Simbolismo del Mandala,
Torino 1950.

pratica del mandala, Milano 1949 (li ed. Roma 1969).
(2) Teoria e pratica, p. 78

(3) Ibidem, p. 40 e seguenti

(4) Indo - Tibetica, vol. IV, 1, p. 98

(8) Teoria e pratica, pp. 63 e seguenti.
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Possono collaborare

meditazione e psicoterapia
di Raffaella Arrobbio

1 — "Tutto accade come se, riflettendo
sugli ultimi sviluppi del pensiero occidenta-
le, vi trovassimo, talvolta, un'antica sag-
gezza perduta, che oggi riformuliamo di-
versamente. In altri termini, possiamo pen-
sare che sarebbe sufficiente affidarsi alla
scuola dei gruppi sociali che si sono spe-
cializzati nella conservazione di questa
saggezza (...). Invece no! Faremmo un tra-
gico errore (...). I cammino necessario
per riscoprire questa saggezza passa an-
cora attraverso la pratica degli approcci
scientifici, filosofici e artistici in Occidente
(...). Con l'aiuto degli strumenti occidentali
possiamo scoprire un contenuto non occi-
dentale, contenuto che sara, d'altronde,
assimilato, metabolizzato dall'Occidente
stesso, qualunque sia il suo divenire" (1).

Questa lunga citazione da Henri Atlan
— anche se il contesto del discorso & rife-
rito alle scuole tradizionali ebraiche e non
al buddhismo — mi sembra uno stimolante
punto di partenza per una nuova tessera
del dibattito sulle relazioni tra meditazione
(tradizione orientale) e psicoterapia (vie
occidentali).

Credo che non sia vantaggioso cadere
in uno o nell'altro dei seguenti due opposti:
quello di mantenere radicalmente separati
e reciprocamente ignoti differenti campi
del sapere, o differenti dottrine o metodi-
che. E quello — l'opposto — di mischiare
a tutti i costi, forzare rapporti e similitudini,
sovrapporre fino all'appiattimento differenti
dottrine o metodiche.

Come in ogni coppia di opposti, anche i
due atteggiamenti descritti derivano I'uno
da un rifiuto acritico e da una chiusura ec-
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cessiva sulle proprie posizioni, I'altro da u-
na accettazione acritica e da una apertura
ingenua e indiscriminata. | due atteggia--
menti caratterizzano — a grandi linee —
due gruppi: il primo, formato da chi non ha
una buona conoscenza della meditazione
né della teoria buddhista, né gli interessa
averla, e da cio trae la certezza della sua
non utilita attuale. 1l secondo gruppo é for-
mato prevalentemente da chi percorre o
ha percorso con fiducia e risultati che valu-
ta positivi una via meditativa ed & percid
convinto che tale via sia piu utile di qua-
lunque altra e quindi anche sovrapponibile
(o sostituibile!) ad una psicoterapia.

Del primo gruppo e del suo atteggia-
mento di rifiuto non ci occupiamo qui. Ci
occupiamo invece un momento del secon-
do atteggiamento: gia altri su queste pagi-
ne hanno fatto rilevare l'errore di conside-
rare "psicoterapia” la meditazione. Penso
sia il caso di insistere molto su questo
punto, dati i gravi danni psicologici ed e-
motivi che possono derivare a chi desume
di poter risolvere i propri interiori conflitti
tramite la pratica della meditazione. Non si
ripetera mai abbastanza che la meditazio-
ne NON E' interscambiabile con una psi-
coterapia e che la pratica della meditazio-
ne NON abilita all'esercizio della psicote-
rapia. Perché sorge tanto frequentemente
questo fraintendimento per il quale chi pra-
tica la meditazione crede — in perfetta
buona fede — di star lavorando sui propri
problemi emotivi? Perché crede di aver
trovato una psicoterapia di gran lunga mi-
gliore di quelle offerte dall'Occidente?
Eppure la stessa persona si affidera alla



medicina occidentale anche per un sempli-
ce mal di denti... Quindi, questa persona
pensa che i suoi denti, il suo corpo, possa-
no essere curati dalla medicina occidenta-
le, mentre la sua psiche, o mente, o inte-
riorita possa essere meglio aiutata dalla
meditazione. Ecco un bell'esempio di dua-
lismo, di divisione mente-corpo. Questo at-
teggiamento dunque sorge da quella ben
radicata ideologia che, in realta, proprio la
ricerca pit avanzata in Occidente cerca di
superare: "Noi dobbiamo dunque sorpas-
sare questo dualismo di corpo e di spirito,
di psiche e di soma" scrive G.Abraham in-
tendendo con cid il superamento della
stessa visione psicosomatica ancorata co-
munque ad una base dualistica (2).

L'atteggiamento 'meditazione = psicote-
rapia’ non soltanto favorisce l'insorgere e-
ventuale di psicopatologie o I'aggravarsi di
problemi emotivi preesistenti, ma & inoltre
un esempio di quell'atteggiamento 'arcai-
co' secondo cui la cura dell'anima e quella
del corpo sono divaricate.

Inoltre, anche da un punto di vista teori-
co, la concezione che identifica le due sfe-
re mostra una congenita debolezza. A
questo proposito, sentiamo il parere di un
esponente della psicoterapia esistenziale,
spesso indebitamente assimilata alla prati-
ca della meditazione: "Identificare la psico-
logia esistenziale con il Buddhismo Zen
significa correre il rischio di semplificarli
entrambi eccessivamente. Questa ecces-
siva semplificazione diventa un modo per
sfuggire a complessi come I'angoscia e il
senso di colpa che costituiscono I'eredita
di noi occidentali (...). C.G. Jung, al quale
non si potrebbe certo rimproverare di sot-
tovalutare il pensiero orientale, ha tuttavia
criticato aspramente la disonesta intellet-
tuale insita nell'atto di importare religioni
da una cultura a un'altra senza assorbire
pienamente quella religione o quella cultu-
ra estranea” (3).

E un'altra voce, quella di V.Frankl, la cui
logoterapia pone l'accento proprio sulla ri-
cerca del significato della vita e sulla com-

43

ponente religiosa nelluomo, tuttavia affer-
ma: "Ogni contaminazione di queste due
sfere” (psicoterapia e religione) "che negli
effetti possono sovrapporsi ma che nell'in-
tenzione sono del tutto separate, € da rifiu-
tare" (4).

2 — Escludendo quindi una sovrapposi-
zione, una interscambiabilita tra psicotera-
pia e meditazione, quale tipo di relazione
si pud avere tra di esse? Credo che la
collaborazione sia il tipo elettivo di relazio-
ne e la collaborazione, notare bene, & una
relazione tra pari.

In una corretta collaborazione nessuna
delle parti prevarica l'altra, e tutte le parti
lavorano ad un medesimo fine. Nel nostro
caso, il fine &, in senso generale, l'essere
umano e la trasformazione di condizioni di
sofferenza in condizioni di liberta dalla sof-
ferenza. In tal senso piu ristretto, la defini-
zione di sofferenza nei due casi non ¢ so-
vrapponibile: la psicoterapia si occupa di
stati di sofferenza piu specificamente lega-
ti a cause particolari, mentre con la medi-
tazione si vuole andare aldila di una soffe-
renza che ha valenze piu ampie, pit uni-
versali. Pud anche darsi che lo stato parti-
colare di angoscia e tutti i disturbi collega-
ti, ad esempio in un problema di agorafo-
bia, siano una forma di espressione di
quella sofferenza esistenziale di base: co-
munque si tratta di momenti diversi su uno
stesso continuum. Finché sussiste il pro-
blema — ad esempio di agorafobia o il di-
sturbo sessuale o qualsivoglia altro distur-
bo identificabile come ‘psicologico’ — fin-
ché e su questo piano che la sofferenza
Si manifesta, allora l'aiuto va opportuna-
mente cercato nella psicoterapia. Al con-
trario, quella sofferenza esistenziale — in
certo senso piu vaga, in altro senso piu a-
cuta — che spinge a cercare un significato
piu profondo, una via di uscita dall'esisten-
za ripetitiva e insoddisfacente, questa for-
ma di insoddisfazione pud trovare cid di
cui necessita in un approccio meditativo.

In una corretta collaborazione, i due



piani di aiuto non si confondono. Se cid
accadesse, il risultato sarebbe fallimenta-
re. Infatti: nel primo caso — problema psi-
cologico — rivolgersi ad un approccio me-
ditativo prima che alla psicoterapia sareb-
be una fuga dalla realta, una mancanza di
consapevolezza di sé, e il problema reste-
rebbe intatto a covare sotto la cenere. Nel
secondo caso — bisogno di ordine spiri-
tuale. — evidentemente una psicoterapia
sarebbe inutile perché insufficiente.

Eventualmente, nella persona dello psi-
coterapeuta potrebbero coesistere i due
momenti di approccid: qualora infatti il te-
rapeuta si occupi di meditazione e sia im-
pegnato personalmente nella pratica, po-
trebbe fornire il secondo tipo di aiuto in ri-
sposta a una domanda di tipo piu 'spiritua-
le'. Perd, a mio avviso, a due condizioni: 1
—che la richiesta parta dal. paziente, e
sulla base di un nuovo lavoro di psicotera-
pia che pud considerarsi al termine; 2 —
che il terapeuta non si sostituisca ad un
maestro di meditazione, ma si limiti soltan-
to a fornire alcune prime indicazioni sulla
base della propria esperienza: il compito
non & necessariamente quello di trasmet-
tere la meditazione che si conosce perso-
nalmente, ma & quello di aiutare l'altra
persona a trovare la propria via spirituale,
qualunque essa sia.

Questa mi sembra una prima forma in
cui psicoterapia e meditazione possono
collaborare, rendendo lo psicoterapeuta
piu aperto e flessibile davanti a richieste e
bisogni che solitamente la psicoterapia
non prenderebbe in considerazione.

Si pud anche ipotizzare una forma di
collaborazione che percorra il processo in-
verso. La psicoterapia pud essere di aiuto
a chi — nel corso di un cammino meditati-
vo — si scontri con qualche ostacolo di
natura personale tale da rendere difficile il
proseguire nella meditazione. Evidente-
mente, in un caso del genere & di non tra-
scurabile importanza che lo psicoterapeu-
ta — oltre ad essere tale in senso occiden-
tale — sia anche a conoscenza per espe-
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rienza personale dei processi meditativi e
delle loro implicanze.

In queste forme di collaborazione, psi-
coterapia e meditazione si danno la mano
per aiutare le persone a crescere in con-
sapevolezza percorrendo i tratti diversi di
un -medesimo continuum, - anzi: essendo
essi quel continuum in modo sempre piu

_chiaro e consapevole. -

3. — Un altro modo di collaborazione
che mi sembra di rilevante importanza.si
ha nell'interazione reciproca di meditazio-
ne e psicoterapia (e psicologia) nel dar for-
ma e forza ad una piu avanzata coscienza
individuale e collettiva.

In quest'opera la psicoterapia e la teoria
psicologica possono aiutare la meditazio-
ne a delucidare i propri concetti e termini
in chiave accessibile all’Occidente, e reci-
procamente proprio da questo sforzo di
comprensione possono uscirne con una
visione ampliata rispetto all'attuale (5).

Non & escluso che, per potersi travasa-

re nella cultura occidentale, taluni concetti

cardine della meditazione debbano liberar-
si dal contenitore 'religioso’ per entrare nel
contenitore ‘psicologico". cid che piu conta
€ comunque la purezza del contenuto, non
la forma che lo contiene. Ad esempio, un
precetto solitamente inteso in senso reli-
gioso o morale & quello che si riferisce al-
'amare gli altri: in una visione ampia della
salute — in cui questa non & semplice as-
senza di malattia ma & un certo modo di
vivere sia il malessere che il benessere —
un precetto come 'amare gli altri', pud es-
sere inteso come una via alla salute men-
tale individuale e collettiva. "Bisognerebbe
che la medicina potesse spingere gli indi-
vidui a confondere per cosi dire il valore
personale con i valori collettivi e cid in ma-
niera sempre piu estesa fino ad amare ve-
ramente gli altri come se stessi" (6). Sosti-
tuire I'odio con I'amore & pit che un‘indica-
zione religioso-morale: & piuttosto la reale
trasformazione psichica della percezione
io-altro, necessaria base e risultato della li-



berazione dagli angusti legami dell'io. Ed
anche nei termini piu attuali, con linguag-
'gio psicologico, la realta di questa trasfor-
mazione pud essere proposta vivificando
cosi e rendendo in certo modo pil concre-
to, piu vicino a tutti noi, un fondamentale
passo non solo del buddhismo ma anche
-di altre visioni religiose o sapienziali. E in
questo modo, tramite un linguaggio che &
oggi in Occidente piu noto, pud venir sco-
perto il potenziale di trasformazione pro-

prio dei pit-importanti concetti sottostanti -

le vie meditative. Pud essere 'scoperto’ e
non 'riscoperto’: infatti credo che di vera
‘scopenta si tratti e non semplicemente di
un lavoro di passiva traduzione da una lin-
gua ad un‘altra. Ritorniamo cosi alla cita-
zione posta all'inizio di queste pagine: si
tratta di scoprire tramite metodi e: stru-
menti occidentali un contenuto non — oc-
cidentale. Non — occidentale non va inte-
so semplicisticamente come sinonimo di

(1) ATLAN H. Entre le cristal et la fumee. Editions
du Seuil, Paris 1979. (trad. it. Hopefulmonster Ed.
Firenze, 86)

(2) ABRAHAM G. Aldila della medicina psicoso-
matica. Societa Editrice Internazionale, Torino 1989.

(83) MAY R. Existential Psychology. Random
House, Inc., New York, 1969. (trad. it. Astrolabio,
Roma 1970).

(4) FRANKL V. Der unbewusste Gott. Psy-
chotherapie und Religion. Kosel Verlag, Munchen

orientale; in senso pit ampio, significa
qualcosa che & non — occidentale/non —
orientale, o & entrambe le cose. In altri ter-
mini: il contenuto da scoprire sempre di
nuovo & 'ESSERE UMANO, l'universalita
di sofferenza e saggezza, la potenzialita
trasformatrice dell'amore, la conoscenza

che conduce aldila dell'apparenza e dell'il-

lusione. A questo scopo i metodi e le teo-
rie psicologiche occidentali possono avere
un fecondo incontro con i metodi e le teo-
rie buddhiste, e queste ultime non posso-
no che avvantaggiarsi anch'esse dall'in-
contro. E credo che si sara realizzato un
risultato davvero positivo e utile a tutti se
da questo incontro sorgera una conoscen-
za — e un'attivita — né identica né diversa
rispetto ai due poli dellincontro: esatta-
mente come un figlio non & identico a uno
o all'altro dei genitori, né & diverso, ma li
manifesta entrambi attraverso la propria
individualita.

1973, (trad. it. Morcelliana, Brescia, 1977).

(5) Intendo questo nel senso di un reciproco am-
pliamento di visione e di comprensione, aldila di rigidi
parallelismi (come ad esempio quello tentato da R.
Johansson: | meccanismi di difesa nella psicoanalisi
e nel buddhismo, in Paramita 28, 29): questi tentativi
mi sembrano perdere di vista I'essenza e la vitalita di
un dialogo tra culture, per limitarsi ad un noioso e po-
co utile elenco di artificiose sovrapposizioni.

(6) ABRAHAM G. op.cit.

La lettura estiva di Alberto Moravia’

Lo scrittore Alberto Moravia, intervistato a Sabaudia lo scorso agosto dal giornalista
Salvatore Taverna del «Messaggero», alla domanda: «Che libro sta leggendo in questi
giorni?~ ha cosi risposto: «Le gesta del Buddha, l'opera pit celebre del sapiente
Asvaghosa. Perché m'incuriosisce Buddha? E' Lui che s'interessa a me. Nel libro trovo
delle cose che mi riguardano direttamente. In sostanza Lui ha teorizzato la non esistenza.
E se uno non esiste non si ammala, non invecchia, non muore. Questa cosa della vec-
chiaia, della malattia, la sento particolarmente: perché sono vecchio e sono stato molto

malato».

L'intervista e stata pubblicata sul «Messaggero» del 6/8/89.



Jung e l'Oriente.

di Vincenzo Tallarico

Questo che pubblichiamo € un estratto della tesi di laurea «La concezione dellio nella

scuola Madhyamaka e nella psicologia analitica», presentata all'Universita df Roma «La

Sapienza» (relatore il prof. Riccardo Venturini). Questa tesi partecipa al terzo concorso

per premi di laurea, indetto dalla Fondazione Maitreya per I'anno accademico 1987-88.
Estratti di altre tesi concorrenti saranno pubblicati nei prossimi quaderni.

Jung, il primo fra tutti gli studiosi di psi-
cologia, ebbe un particolare interesse per
le filosofie orientali, filosofie il cui fine ulti-
mo & quello di raggiungere la liberazione
dalla sofferenza e che hanno la peculiarita
di basarsi su tecniche di meditazione psi-
cofisiche dette generalmente yoga.

Jung fu molto attratto dall'induismo, dal
Taoismo e dal Buddhismo e nei suoi nu-
merosi lavori il famoso psichiatra svizzero
riusci a dare una valida interpretazione
psicologica a diversi testi originali orientali,
riuscendo a rendere chiari concetti nuovi e
fino ad allora inaccessibili all'uomo euro-
peo.

E' impressionante vedere come molte
delle sue intuizioni restino valide ancora
oggi, anche dopo che queste sono state
studiate in maniera piu approfondita che ai
suoi tempi. Esempio di brillante interpreta-
zione & il commento psicologico al "Libro
tibetano della grande liberazione" (1),
quello al "Libro tibetano dei morti" (2) e il
saggio "Psicologia della meditazione o-
rientale"(3).

Non ci sembra esagerato affermare che
Jung ha contribuito molto alla introduzione
del pensiero orientale in Occidente, seb-
bene il suo modo di lavorare fosse quello
dello scienziato empirista che aveva cura
di osservare le esperienze religiose con
atteggiamento disincantato, pur non la-
sciandosi "ingabbiare" nello stesso tempo
in un rigido positivismo.

Un grande merito di Jung fu quello di
mettere in guardia da una acritica assimi-
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lazione del pensiero orientale, consiglio
che, se preso nella dovuta considerazione,
eviterebbe problemi a coloro che vogliano
praticare lo yoga e che non abbiano ade-
guatamente analizzato le motivazioni della
loro pratica. Infatti un approccio alle filoso-
fie orientali che renda il praticante comple-
tamente identificato con esse € senz'altro
mistificatorio ed & da evitare.

Come possiamo notare nel VI capitolo
della sua autobiografia, Jung conosceva
le tecniche yoga almeno dal 1914; ma
l'utilizzazione di queste tecniche da lui
sperimentata era ben diversa da quella
degli yogi orientali.

"Spesso ero cosi sconvolto, che
dovetti fare esercizi di yoga per riuscire
a dominare le mie emozioni. Ma, poiché
il mio proposito era quello di sapere che
cosa accadesse in me stesso, facevo
questi esercizi solo fino a quando ritro-
vavo la calma per poter riprendere il la-
voro con l'inconscio.

Appena sentivo di essere nuovamen-
te in me, cessavo di controllarmi e con-
sentivo alle immagini ed alle rinnovate
voci interne di esprimersi. Gli indiani al
contrario fanno gli esercizi yoga allo
scopo di eliminare totalmente le molte-
plicita dei contenuti psichici delle imma-
gini”(4).

Un altro passo, contenuto sempre nel-
l'autobiografia, che chiarifica la relazione
di Jung con la tradizione orientale & quel-
lo in cui ci parla del suo rapporto con
Filemone, un'immagine contenuta nella



sua psiche e che affiord in quel particola-
re periodo di "malattia creativa".

Quindici anni dopo questo eccezionale
incontro con Filemone, Jung incontrd uno
studioso indiano suo amico ed ebbe con
lui una interessante conversazione:
"...Con esitazione chiesi se poteva dirmi
nulla circa il carattere e la personalita del
suo 'guru’, al che egli, col tono di chi parla
di dati di fatto, rispose :"Oh, si, era
Shankaracharia”.

"Non vorrete dire il commentatore dei
Veda, che mori secoli fa'l" osservai. Con
mia sorpresa disse "Si certo, proprio lui".

Chiesi:"Ma allora vi riferite ad uno spiri-
to?" "Naturalmente si trattava del suo spi-
rito" confesso. In quel momento mi ricor-
dai di Filemone. "Ci sono anche 'quru’ spi-
rituali” aggiunse. "La maggior parte ha co-
me guru degli uomini viventi, ma c'é sem-
pre qualcuno che ha uno spirito come
maestro”.

Questa notizia mi ilumino e mi rassicu-
ro al tempo stesso.

Evidentemente, allora, io non ero stato
sbalzato dal mondo umano, ma avevo
soltanto avuto un tipo di esperienza che
poteva capitare ad altri che facessero
sforzi simili” (5).

Possiamo notare come Jung trasse be-
neficio dalla tradizione orientale per rassi-
curarsi sul suo stato di salute mentale, riu-
scendo a trasformare quelli che potevano
essere considerati sintomi di natura psico-
tica in materiale per la costruzione della
sua psicologia analitica.

Jung inoltre studid abbastanza estesa-
mente i mandala orientali. Nel 1929 |l
grande studioso di sinologia Richard
Wilhelm dette in visione a Jung un testo
taoista da lui appena tradotto: /I segreto
del fiore d'oro. Jung scrisse una bellissima
introduzione di carattere psicologico, illu-
strando la straordinaria somiglianza fra i
Mandala ed una certa quantita di disegni
esequiti dai suoi pazienti in momenti parti-
colarmente significativi della loro vita.

Jung, analogamente ai maestri orientali,
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intende i Mandala come psicogrammi, cioé
come proiezioni di immagini inconscie
sentite come sacre che rappresentano
quello che Jung chiama il Sé. In genere
queste immagini sacre hanno una confor-
mazione geomeitrica che suggerisce l'idea
di una duplice funzione psicologica: da u-
na parte impedirebbero la dispersione di
energia psichica, dall'altra proteggerebbe-
ro da interferenze alla pratica religiosa,
creando cosi un campo psicologico dove
le forze psichiche possono scorrere libera-
mente, ma anche uno spazio protetto da
tutto cid che potrebbe disturbare la dinami-
ca delllo sviluppo psicologico. Queste im-
magini, se contemplate, come nel caso del
Tantra buddhista, rimandano alla mente
dello yogi questo senso di ordine armonico
e di protezione, facendolo avanzare nella
pratica meditativa.

Nei Mandala Jung riconobbe come I'ar-
chetipo del Sé pud lavorare positivamente
producendo salute mentale ed armonia. A
questo proposito sembra opportuno ripor-
tare il seguente passo: "...In tali casi si
vede chiaramente come [lordine severo
imposto da una immagine circolare come
quella mandalica compensi il disordine e
la confusione dello stato psichico”(7).

Abbiamo finora riportato come Jung ab-
bia tratto ispirazione dalle filosofie orientali
per l'elaborazione della sua psicologia e
come egli ne abbia dato una brillante inter-
pretazione rendendole pit comprensibili.
Si potrebbero riportare ulteriori punti in co-
mune fra il pensiero orientale e quello jun-
ghiano, ma non & mia intenzione dilungar-
mi ancora su questo argomento. In seguito
si affrontera quello che sembra il punto di
maggiore contatto fra Jung ed il pensiero
orientale, cioé la sua concezione dell'lo,
confrontata con quella del grande filosofo
indiano della tradizione buddhista,
Nagarjuna.

L'argomento che verra traitato ora ri-
guarda la convinzione di Jung che fosse
poco utile o dannoso per un occidentale
praticare lo yoga, nelle sue varie accezio-



ni, ed infatti in tutte le sue opere
sull'Oriente Jung ribadisce questo concet-
to. Nella sua ottica sarebbe pericoloso per
la salute psichica dell'uomo moderno occi-
dentale adottare le idee induiste, buddhi-
ste, taoiste 0, ancora peggio, praticare la

meditazione, e diversi sono i brani in cui e-

gli esprime questo concetto.Significativo ci
sembra il seguente: "..In particolare io
vorrei mettere in guardia contro la cosi
spesso tentata imitazione 0d assimilazio-
ne delle pratiche orientali. Di regola non
ne viene che un istupidimento particolar-
mente artificioso del nostro intelletto occi-
dentale” (8).

Questa affermazione, che si ripete pun-
tualmente ogni volta che Jung si trova a
scrivere sull'Oriente, risulta apparente-
mente contraddittoria con quanto abbiamo
esposto finora. Una interpretazione dei

- motivi che spinsero Jung ad avere questa
posizione sullo yoga si ritrova nell'interes-
sante libro del professore Harold Coward
dell'Universita di Calgary (9), in cui egli in-
dividua sei ragioni che, secondo lui, porta-
rono Jung a criticare la pratica dello yoga
degli occidentali.

La prima & l'osservazione di Jung del
fatto che molta gente farebbe qualsiasi co-
sa, compreso quello di convertirsi ad una
religione esotica, per non affrontare il-pro-
prio inconscio ed i problemi personali.
Jung, da psichiatra, stava molto attento ad
individuare i meccanismi di rimozione e di
difesa, e inoltre dobbiamo considerare che
nel periodo storico di Jung vi era una scar-
sa conoscenza delle fonti originali dei trat-
tati yoga ed era molto difficile avere un
contatto diretto con i maestri orientali, diffi-
colta che creavano errori nella pratica di
meditazione ed atteggiamenti bizzarri ed
estremisti.

Negli ultimi tempi, a causa di vari cam-
biamenti politici in Asia, come ad esempio
la rivoluzione marxista in Cina e la occu-
pazione del Tibet da parte dei rivoluzionari
cinesi con conseguente fuga dei lama dal-
la loro terra, o I'esodo della popolazione
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vietnamita verso I'Europa e per merito del-
la maggiore efficienza e velocita delle va-
rie vie di comunicazione, il problema del-
l'accessibiita alle fonti di prima mano & su-
perato. Ora gli occidentali hanno la reale
possibilita di studiare e praticare seria-
mente lo yoga seguiti da maestri qualifica-
ti, sensibili alla necessita di adattare le
concezioni orientali alle menti degli occi-
dentali, ed attenti alle possibilita di mistifi-
cazione dei loro studenti.

Un altro elemento proposto da Coward
€ quello che Jung avrebbe sentito I'esigen-
za di prendere le distanze da coloro che lo
accusavano di essere un 'santone' che cu-

rava i pazienti in modo esotico. Non dob-

biamo dimenticare che Jung operd in un
ambiente medico dei primi anni del secolo,
cioé strettamente positivista, e che egli
stesso lavorava con un'ottica empirista. Fu
quindi naturale che tenesse molto a non
essere scambiato per un 'mistico’ : sia per-
ché non si riteneva tale, sia perché questa
opinione su di lui avrebbe nuociuto alla
credibilita dei suoi esperimenti sulla psi-
che.

Un ulteriore elemento € la concezione
di Jung del corso naturale dello sviluppo
delle religioni. Per Jung l'evoluzione delle
religioni dipende dall'interazione fra le for-
ze dell'lnconscio Collettivo, dette archetipi,
e la coscienza dei popoli. Nel primo stadio
gli Dei sono proiettati sull'ambiente ester-
no come nell'animismo, in seguito le ener-
gie dei diversi Dei sono raggruppate in un
solo Dio o in una coppia divina, nel terzo
stadio, detto "religione delle idee", il princi-
pio divino viene umanizzato, e poi final-
mente da umano ridiventa divino, stadio in
cui vi & una reale comunione fra l'uomo ed
il divino. Jung nega la possibilita per una
persona appartenente ad una data cultura
di adottare la religione di un popolo diverso
: la religione di ogni cultura seguirebbe una
sua propria evoluzione, ed i livelli evolutivi
dei vari popoli risultano diversi tra loro.

Noi possiamo constatare, comunque,
che molti occidentali praticano lo yoga pur



rimanendo ben integrati nella loro cultura
di provenienza, considerando le immagini
“degli Dei orientali sempre piu come appar-
tenenti all'umanita, proprio perché esse a-
giscono negli strati profondi della psiche,
che sono collettivi e quindi appartenenti a
tutta I'umanita. Inoltre, per quanto riguarda
i wvalori delle diverse religioni, sia
dell'Oriente che dell'Occidente, assistiamo
ad una sempre maggiore comunicazione
fra i piu alti esponenti delle diverse religio-
ni, che si ritrovano insieme per le maggiori
campagne sociali dei nostri.tempi, come
quelle per la pace, per la salvaguardia del-
I'ambiente, o contro la fame.

Un'altra differenza individuata da Jung
fra la sua psicologia analitica e lo yoga &
quella che riguarda il Samadhi. Nelle
scuole induiste ed in-quelle buddhiste si fa
enfasi sulla realizzazione di un particolare
stato mentale caratterizzato dalla focaliz-
zazione della mente su un soggetto men-
tale, che pud essere di svariate forme. La
funzione di questo tipo di stato mentale
detto "focalizzato su un punto” & di servire
come base per la realizzazione della sag-
gezza (10); secondo le scuole buddhiste, il
praticante concentra la mente sulla 'vacui-
ta' del proprio io ed ottiene la liberazione
dalla sofferenza. Jung considera questo
stato meditativo in cui la mente si concen-
tra sul 'Vuoto' un'esperienza simile alla
trance ipnotica, uno stato di incoscienza,

affermando che altro non & se non una ca-

duta nell'inconscio collettivo.

"...Alla mente orientale invece non rie-
sce difficile - immaginare una coscienza
senza un lo. La coscienza é ritenuta ca-
pace di trascendere lo stato di lo: anzi I'lo
scompare completamente in quello stato
piu ‘elevato’. Una condizione spirituale
priva di lo, pud essere per noi soltanto in-
conscia, per la semplice ragione che non
vi sarebbe alcuno a testimoniarne. lo non
metto in dubbio l'esistenza di stati spiri-
tuali che trascendano la coscienza, ma la
consapevolezza diminuisce nella misura
in cui quello stato la sorpassa. Non so
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rappresentarmi uno stato spirituale con-
scio che non si riferisce ad un soggetto,
cioé ad un lo" (11).

Probabilmente questa considerazione &
dovuta al fatto che per Jung la lotta fra gli
opposti & vita e, di conseguenza, I'esperire
uno stato privo di contrasti, di categorie, di
oggetti, € una esperienza di annichilimen-
to. Jung crede che la realizzazione di
Samadhi porti ad un annullamento dell'lo,
mentre, prendendo in considerazione il
contesto buddhista, vedremo che la meta
¢ la eliminazione di quell'lo erroneamente
percepito come eterno ed immutabile, pri-
vo di parti ed autoesistente, fine che para-
dossalmente sembra molto simile al pro-
cesso di 'individuazione'.

Perseguendo in questa analisi, notere-
mo la rigidita della classificazione che
Jung fa delle culture occidentali ed orien-
tali in ‘introverse' ed ‘estroverse'. Tale
classificazione € molto valida quando si
vogliano studiare le diverse personalita
degli individui, ma perde efficacia se si e-
samina una cultura, con le sue complessi-

" ta e contraddizioni. Potremmo aggiungere

che questa classificazione unisce sotto u-
na stessa tipologia religioni molto diverse
fra loro come quella buddhista, l'islamica,
il taoismo e l'induismo; inoltre, prendendo
in considerazione laspetto culturale, do-
vremo senz'altro convenire sulla differenza
di mentalita fra il popolo giapponese e
quello indiano o fra i tibetani e i cinesi ecc.

~Jung crédeva che a causa della ineffi-
cacia dello yoga o addirittura della sua pe-
ricolosita per gli occidentali, un nuovo me-.
todo dovesse essere praticato da questi
per realizzare il dinamismo della psiche,
da cui la proposta delle tecniche della sua
psicologia analitica, cioé la "interpretazio-
ne dei sogni" e la "immaginazione attiva",
come equivalenti occidentali-dello yoga. A
nostro parere, Jung, a causa dei limiti
summenzionati, non riusci ad anticipare
I'enorme sviluppo delle filosofie orientali in
Occidente, ma con i suoi numerosi richia-
mi alla nostra specificita occidentale crea



in noi un equilibrio ed una preziosa capaci-
ta critica nello studio e nella pratica delle
tecniche orientali di meditazione.

Per concludere questo capitolo, molto
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Conversazione con Allen Ginsberg

a cura di Nicola Licciardello

Telefonai a Ginsberg allindomani del mio arrivo a
New York.

Lo avevo conosciuto a Milano, tanti anni fa, allinau-
gurazione del "Macondo”, ancora col suo piccolo ar-
monium e Peter Orlowsky a fianco, a leggere e ri-
tmare col corpo poesie, e poi fuori su un prato fino a
notte tarda, col suo Om purificatore, i suoi occhi tristi
e furbi, un sorriso-sberleffo. A New York sapevo che
€ un punto di riferimento per tutta la cultura "alterna-
tiva". Gli chiesi il programma aggiornato del Naropa
Institute, a Boulder, Colorado, dove volevo andare,
e lindirizzo esatto di G. Snyder, in Sierra Nevada,
California. Gentilissimo, mi diede tutte le informazio-
ni e poi finimmo col parlare di psicoterapia e buddhi-
smo, ecologia e poesia, cosi dissi: "perché non ci
-vediamo?" Mi disse ch'era occupato con un semina-
rio di § giorni e poi un libro. Lo dimenticai, ma dopo
dieci giorni, Iultima sera che stavo a New York, mi
telefono lui.lnsistette per vederci al "typhoon”, una
piccola trattoria giapponese sulla | Avenue. Erano le
undici e avevo bevuto un po’: mentre lui mangiava,
parlammo di comuni o parallele esperienze orientali,
di maestri, di tecniche. Gli mostrai il volume degli

Innanzitutto: qual'é il rapporto tra fi-
losofie orientali e psicoterapia al Na-
ropa Institute, dove anche tu lavori?

Il Direttore & P.B.Poddall. L'Istituto & in-
sieme per pazienti e per terapisti, i quali
sono molto richiesti dalle cliniche e dagli o-
spedali psichiatrici del luogo. C'e, fra l'al-
tro, anche un corso di formazione chiama-
to Maitreya, o "Amicizia", in cui si hanno
cinque diversi locali con cinque diversi co-
lori e forme, e cinque posizioni fisiche di
base per cinque tipi di nevrosi, cinque
archetipi, collegati allidea dei cinque
Buddha... per esempio, verde smeraldo
per I'Energia-Attivita (che pud essere ec-
cessiva), giallo ambra per la Generosita
(che puo essere bollente... vedi la Madre
Ebrea...) etc.; da ultimo, nella posizione
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Atti del Convegno Mente-Corpo e gli spiegai il lavo-
ro mio e del gruppo. Poi gli chiesi se potevo regi-
strare, anche se mi pareva di non riuscire a fargli
capire troppo bene che cosa volevo sapere da lui,
perché interrompeva continuamente, pareva ‘ribel-
larsi” alle domande. A un certo punto si alz6 improv-
visamente e mi volle portare da "De Robertis", una
vecchia pasticceria italiana con le maioliche bianche
e i tavolini di marmo, molto accogliente, peccato che
stava per chiudere. Ma li andd meglio, trovammo col
dolce il filo conduttore dellecologia e della poesia,
ch'era forse quello che m'interessava, piu degli ar-
chetipi. Mentre la sua voce tiepida declamava la sua
idea del sacro e dell'amicizia, quella pasticceria
sembrava non aver piu fretta di chiudere, anzi sem-
bro uno spazio eterno. In un istante riconobbi un an-
tico maestro, come un Socrate forse in un Fedro di
oggi, o come il luminoso Tikse Tingdun incontrato in
Ladack. Camminammo amcora un po', discutendo
della differenza tra cultura europea e societa ameri-
cana, mentre lui comprava il giornale gia di "oggi” e
non ricordo che altre consolazioni, nelle drogherie
della notte da terzo mondo di New York.

del Loto, 1 Rosso per la Passione. Ogni e-
lemento pud essere sbilanciato, per e-
sempio il lavoro pud essere alcoolico,
l'intelletto pud essere troppo tagliente, ar-
rogante, o l'esser terreno pud produrre
troppo muco (qualcuno che mangia i suoi
rifiuti): cosi si tratta di trovare per ognuno
di questi squilibri I'aspetto di "saggezza”,
di educarlo poi, con la rispettiva postura,
in modo da fare un leggero aggiustamen-
to.

Ma cosa pensi del lavoro sull'incon-
scio?

Non credo che ci sia l'inconscio; forse
c'é nei sogni, ma la maggior parte della
gente sa quello che fa, ha una specie di
consapevolezza della sua aggressivita o
di altre nevrosi... quando menti sai di



mentire, puoi non credere che sia impor-
tante, ma ne sei consapevole.

La chiamerei una consapevolezza
"debole", non piena...

Gia, ma non & incoscienza. lo sono pas-
sato attraverso molte psicoterapie, fin da
“quando avevo vent'anni, adesso sono al
terzo anno di un altro ciclo di psicoterapia,
e linsight che sto avendo nel mio suppo-
sto inconscio & fatto di cose che sapevo
da sempre, ma non notavo o enfatizzavo:
questo € tutto, cioé chiarificazione del gia
noto. Certo, ci dev'essere un completo in-
conscio, perché in sogno ho sensazioni di
terrore e bellezza di cui non ho piena e-
sperienza nella veglia, dunque ci pud es-
sere un inconscio emotivo, sensazioni e-
motive.

Ma non credi che siano proprio que-
ste le forze tuttora trainanti per la gente
"normale”, cioé sognhi ed emozioni In-
conscie?

No, il condizionamento fondamentale &

il rapporto con i genitori, rinforzato o rifles-

so dai media, poi, ma quella & la prima re-
lazione umana che hanno, la situazione o-
riginaria, mamma e papa, e poi fratelli e
sorelle...

Certo. C'¢ uno psicoterapeuta italia-
no (Galimberti) che dice: Freud, dopo
tanto scavare, alla fine quello che da
poi alla gente & ancora papa e mam-
ma... per me Jung ha tentato un lavoro
piu importante...

Si, ma tutto dipende dallo psicoterapeu-
ta, dalla sua intelligenza, qualunque sia il
sistema che usi.

Secondo te, quali sono, in questo
tempo di "declino” dell'America, gli "ar-
chetipi” cui la gente fa riferimento?

Non so cosa intendi per "archetipi”, per
declino, e per America. Voglio dire, non &
I'America decadente, & lintero mondo oc-
cidentale, e quello orientale, I'Africa e
I'Asia, tutti sono decadenti, e allora? Il de-
clino dellAmerica come potenza? Il decli-
no della potenza, o la follia della potenza?
Ho scritto un libro sulla caduta del-
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I'America gia tanti anni fa e ho detto tutto
quello che avevo da dire...

Lo so, ma come poeta...

Non sono un poeta, sono /0!

o profeta...

Non ho responsabilita da profeta, sono
10, puoi prenderti i tuoi archetipi e man-
giarteli, non m'interessano questi stereo-

tipi.

OK. Ma forse anche questo "io"
potrebbe essere un archetipo, /'identi-
ta...

Molto blando, & piu blando.

Si potrebbe dire che adesso c'¢ una
perdita dell'identita...

Grazie a Dio, grazie a Dio.

Per esempio, nel gruppo di ricerca
con cui io lavoro, usiamo dire che
I'AIDS & un sintomo di questa perdita di
identita nel mondo occidentale...

Sembra un concetto molto occidenta-
le... credo che nellEst, quello che chiama-
no una de-costruzione dell'identita, & con-
siderato un bene, e qualche pratica medi-
tativa e il coltivare una mente aperta, sono
considerati una bella cosa, un senso del-
I'amicizia, forse una identita migliore.

Si. Ma credo che sia diverso: nell'Est
probabilmente questa perdita di identi-
ta & per acquistare una piu chiara, im-
personale o "transpersonale” identita,
mentre in Occidente significa il caos, o
é forse legata al senso o "archetipo” di
morte...

Gli esistenzialisti la pensano cosi, ma il
pensiero europeo € cosi intellettuale...

Stiamo parlando, credo, per tradurre
un linguaggio in un altro...

Gia, ma non vorrei sovrapposta la pau-
ra esistenzialista del vuoto, sulla cultura
d'avanguardia americana, in ogni caso:
credo che I'Avanguardia americana gia
molto tempo fa era attraversata da perso-
nalita di mediatori buddhisti. Dagli anni
‘50, da Kerouak in poi, la maggior parte
dei poeti faceva in qualche modo una pra-
tica di meditazione, il coltivare una identita
aperta... ma qual'era la domanda, il "decli-
no dell'America"?



C'é@ un declino del mito dell’America,
nella coscienza dei bianchi?

Molto tempo fa gia W. Whitman, nel
1890...

Tu parli sempre di grandi spiriti,
poeti...

Certo, € da li che viene linformazione,
molto tempo prima... ricordo quando ero
giovane, avevo 17 anni, Kerouak ne aveva
21, e Burroughs ci faceva delle lezioni sul
"Tramonto dell'Occidente" di Spengler e ci
diceva di leggere Vico e Pareto...

Non anche Nietzsche?

No! Spengler e Vico, la "storia ciclica"...
Rimbaud diceva: "le monde sa marche, la
science, le progrés sa marche, purquoi il
ne tourne pas?" E' una vecchia idea, l'idea
del progresso € solo del XIX secolo, la
chiave del marxismo, che del resto non
sembra essere durata oltre la prima
Guerra Mondiale, come per Ezra Pound e
molti altri. Forse I'ultimo che ci ha creduto
€ stato Marinetti, ma lui era un buffone: in
una rilettura del Manifesto adesso, puoi
vedere poche poetiche frasi, ma le idee di
base sono come i "Tre Scagnozzi" dei
Fratelli Marx, ridicole. Il Futurismo russo e
i suoi effetti sul Surrealismo e Dada sono
invece molto interessanti, perché gia allora
seppero cogliere bene liperrazionalita del-
la scienza occidentale, esagerata, aggres-
siva e autolesiva, quel tipo di razionalita i-
diota che genera caos, I'eventualita di una
guerra nucleare senza sapere cosa fare
delle scorie di plutonio, & quello che in ger-
go americano si chiama: scienza da "mez-
zo culo”; e ancora l'equazione non & com-
pleta, allora qui I"archetipo" sarebbe
"I'Apprendista Stregone?"

Dunque a te sembra che l'intera civil-
ta occidentale sia in declino fin dal suo
inizio?

Schumacker ha qualche buona idea
sulla tecnologia di piccola scala, in linea
con quello che Blake chiama "scienza dol-
ce", in quanto opposta all'iperrazionalita di
"Urizen", Jeowa creatore della bomba,
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condannato al pensiero lineare, cioé a co-
lui che tenta di ridurre gli eventi ad astra-
zioni.

In America si & sopraffatti da questa
tecnologia protettiva, petrolchimica, che
sta provocando un'ecocatastrofe: il leg-
gendario Mediterraneo, azzurra purezza,
sta morendo, come il Mare del Nord. Ero
ad Amburgo un mese fa e i giornali dice-
vano che solo il 10% delle aringhe € ri-
masto, aringhe svedesi, danesi, & tutto
sparito sotto le alghe putride, come a
Venezia; eutrofizzazione dei laghi, avve-
lenamento degli oceani; piogge acide;
uccisione dell'atmosfera con la riduzione
dello strato di ozono, inquinamento del-
l'aria, desertificazione della terra (coi ni-
trati in agricoltura); impurita anche -del
fuoco col bruciare I'Amazzonia: ecco. |
Quattro Elementi, non & certo casuale, si
tratta di un assalto agli elementi, uno
spaccare gli elementi, creandone di piu
pesanti. Praticamente tutte le societa, an-
che la Cina e I'India, stanno commetten-
do suicidio.

Perché?

Certamente una tecnologia monoteista,
che fa di sé stessa Dio; una nozione primi-
tiva di scienza e di progresso; una scienza
da "mezzoculo”; passione, aggressivita e
ignoranza; "majali che si _mangiano l'un
l'altro la coda"; avidita, orgoglio, ira; solidi-
ficazione dell'identita.

Ma, adesso che la consapevolezza di
questa ecocatastrofe si sta diffonden-
do, non credi che sia possibile rallen-
tarla o anche fermarla?

Probabilmente, la gente lo fara, ma non
€ ancora cominciato per tutti... c'¢ qualche
avanguardia, il Bio-regionalismo di Gary
Snyder, il collegare l'uvomo alla terra e al
corso dei fiumi e alle risorse d'acqua: lui
sta scrivendo un libro sul "selvatico, la
mente e la natura”...

Il che sembra molto lontano dalla
cultura e dalle possibilita di pratica at-
tuazione europee...



Si. Ma non lontano da quelle dell'Africa,
dell'Asia, dell'Artico e dell'Antartico: & an-
cora un bel po' di mondo.

Allora tu vedi questo come una pos-
sibilita politica reale?

No: € un punto di riferimento reale... se
lo eliminiamo, € la morte, & un punto di ri-
ferimento realissimo.

E' dunque il ruolo della poesia in
questa societa malata, anche in una
societa urbana?

Direi che il ruolo della poesia € sempre
stato quello di preservare un qualche
senso di salute, di percezione sana, I'in-
formazione sana e sacra o la proclama-
zione della sanita, e di un mondo sacro,
piuttosto che i comandi per l'ulteriore di-
struzione. La "santita" & i/ senso della
sacralita del luogo, del corpo e della
mente, sacralita dello spazio stesso.

Come pub il poeta rendere sacro
questo spazio qui, a New York?

Semplicemente proclamandolo. E' tut-
to cid che deve fare: il tono della voce,
I'atteggiamento, la natura del respiro, il
suono delle parole. Lo spazio & sacro so-
lo quando & proclamato sacro, e non lo &,
se il tono della voce & aspro: &€ semplice-
mente tutto qui. Non c'é niente di "intrin-
seco”, & una creazione umana. La consa-
pevolezza: se non sei consapevole, il to-
no della voce non sara consapevole; se
sei consapevole, anche la tua voce lo sa-
ra.

E' la magia dell'ordinario, e cioe I'ap-
prezzamento completo del caso.

E' questo al di la della forma lettera-
ria della poesia?

No, no: & proprio cid che € la letteratu-
ra: la proclamazione del sacro. La poesia
unisce il corpo e la mente. Le idee impal-
pabili della mente vengono fuori sul vei-
colo del respiro del corpo, cosi che "I'im-
peratore unisce il cielo e la terra".

Questo si riferisce soltanto alla poe-
sia detta?

No, & lo stesso, puoi metterla sulla car-
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ta, la mente diventa fisica.

E il respiro visibile nelle parole
scritte...

Possono essere scritte o parlate, basta
che siano comunicazione, di qualunque ti-
po, pittura, musica...

Non importa neppure se parole, for-
me, suoni, sono presi dai detriti della
tecnologia?

Talvolta, dipende dall'atteggiamento.

Anche tu usi, mi pare, parole prese
dalla tecnologia...

Non troppo spesso, cerco di evitarlo,
perché & un materiale cosi effimero...

Questo & un punto molto importante:
in qualunque avanguardia, non solo ar-
tistica, c'é I'idea che anche solo il mo-
strare il terrore sia...

Se vuoi proclamare il terrore. Se vuoi
proclamare il non-terrore, ma un luogo sa-
cro, devi vestirlo, non puoi solo riciclare i
detriti, devi ricomporli in qualche modo arti-
sticamente, in una bellezza; devi manife-
stare il senso della bellezza. Se vuoi pro-
clamare la bellezza sacra, lo spazio sacro,
la societa sacra, il Sé sacro, la nazione e la
citta sacra, devi avere una certa dose di
entusiasmo almeno, e un po' di cuore feli-
ce, un cuore sacro, e questo ti fara compor-
re i tuoi propri versi, piuttosto che mera-
mente trasporre pop art e collages... anche
i collages richiedono una propria proclama-
zione, altrimenti sarai bloccato nel riciclare
detriti, riflettendo la stessa ansieta. Ma ogni
gesto preso dall'ansieta creera soltanto
maggiore ansieta, e ogni gesto preso dall'i-
ra creera soltanto pit ira. E' semplicemente
la legge di causa-effetto, "scientifica".
Come riuscirci, & un fatto individuale, ma la
meditazione aiuta: buoni maestri, buona
fortuna, buoni amici, teneri amici...

Una comunita?

Bastano pochi, gli amanti creano la pri-
ma comunita, come ha mostrato D.H.
Lawrence nellAmante di Lady Chatterly.
Semplicemente, guarda la differenza tra
chi & in guerra e chi esplora il corpo dell'al-
tro nellamore...



Il pranayama del monaco tibetano
di Gabriella Cella Chamali

Parecchi anni fa mi trovavo nel
Ladach, un paese al nord del Cachemire,
chiamato «Piccolo Tibet». Stavo visitando
il Gompa di Tikse, ed ero salita, assieme
ad un monaco che mi faceva da guida,
sul tetto-terrazza che dominava l'immen-
sa vallata sottostante. Ammiravo estasia-
ta quel paesaggio fantastico, quando un-
'immagine terribile mi costrinse a puntare
il dito verso l'orizzonte: un fiume era stra-
ripato e le sue acque terrose correvano
veloci alle spalle di due forme bordeaux.
Erano due monaci che si muovevano in
direzione del Gompa, lentamente, ignari
del pericolo che stavano correndo. La mia
guida comincid ad agrtarsi, ad urilare e in
un baleno informo l'intero monastero. Il
trambusto sulla terrazza fu immediato,
commovente: alcuni monaci suonavano
trombe a perdifiato, altri sventolavano
bandiere colorate; tutti erano impegnati
ad attirare l'attenzione dei due fratelli che
camminavano giu, in fondo alla valle. Gli
sventurati non capivano! Ma i richiami che
Si ingigantivano proporzionalmente all'al-
largarsi del fiume, divennero cosi potenti
e intensi da raggiungerli. 1 due si voltaro-
no e, alla vista del fiume, corsero confu-
samente prima a destra, poi a sinistra,
ancora a sinistra, a destra, e afla fine si
fermarono e guardarono verso di noi. Fu
allora che con uno spirito strategico che
sapeva di miracolo i monaci riuscirono a
guidarli verso un cammino sicuro: con
trombe e bandiere si schierarono sul lato
sinistro della terrazza e, mentre l'acqua
fangosa ingoiava la parte destra della val-
lata, incitarono i due ad una corsa dispe-
rata sino al villaggio, al sicuro. Abbracci,
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baci, risa e pianti salutarono il loro arrivo.

L'intero villaggio partecipo dai balconi,
dalle finestre e dai tetti delle case alla feli-
cita dei monaci e fu meno triste lingresso
in paese del fiume che, senza furia, si ri-
verso nelle strade, isolando abitazioni e
monastero. Ci sarebbero voluti almeno
due giorni di lavoro per ricongiungere il
Gompa al villaggio, ma ora che il piu
grande dei problemi era stato risolto, tutto
diventava piu semplice.

Fu cosi che per la prima volta i monaci
infransero la regola secondo Ila quale
nessuna donna poteva essere ospitata in
monastero.

Grande privilegio per me, che ebbi I'oc-
casione di vivere due giorni intensi, indi-
menticabili. Le giornate scorrevano all'in-
segna di rituali emozionanti: il rituale della
preghiera, il rituale del pranzo, quello del
thé. Incredibile il saluto all'alba: i monaci
anziani salivano in terrazza coperti di
grandi mantelli rossi, cappelli gialli, enormi
come pagode e suonando conchiglie
bianche o lunghissime trombe. Gli allievi
piu giovani eseguivano al ritmo del respiro
movimenti con le braccia, rotazioni del bu-
sto, slanci dei piedi in una forma di yoga
dinamico, molto piu veloce di quello a cui
ero abituata, ma dove il respiro era allo
stesso modo la guida di ogni movimento.

Ancor piu incredibile quel tramonto che
segno uno dei momenti piu importanti del
mio cammino Yoga: in un'atmosfera da
favola, udii uno strano gorgoglio, simile al
suono diuno strumento... lo seguii, era fa
voce di un monaco che, chiuso nella sua
cella, recitava un mantra. La melodia mi
inchiodo vicino alla porta. Nonostante fa-



cessi ricorso alla mia esperienza di Hatha
Yoga, lunga di anni, non riuscivo a sequi-
re il ritmo del respiro di quel monaco, che
pareva non interrompersi mai, che comu-
nicava un'energia sempre crescente.

Da quel giorno mi costrinsi ad un lavo-
ro piu attento sul pranayama, che mi chia-
ri definitivamente il significato del respiro
come veicolo del prana, I'energia vitale, il
principio della vita e della coscienza che
permea l'universo tutto.

Pranayama é infatti il controllo delle e-
nergie individuali e cosmiche attraverso il
respiro: yama significa controllo, regola-
zione, ma ayama significa senza controllo
o0 meglio superamento del controllo, tra-
mite la coscienza dell'atte che si compie.

Pranayama é percio una parola con un
duplice significato, una parola che indica
come attraverso l'autocontrollo si arriva
prima alla consapevolezza, poi al supera-
mento dell'lo, che si integra infine nella
coscienza cosmica, la dove lo scambio
armonico tra I'lo e il mondo fluisce senza
bisogno di controllo.

Nellinspirazione l'energia cosmica en-
tra in noi, nell'espirazione I'energia indivi-

aduale esce da noi ed entra a far parte del
cosmo che ci circonda. Cosi, attraverso il
respiro, noi «scambiamo~» continuamente
con l'esterno e prendiamo coscienza di
essere parte del tutto.

La fase inspiratoria, Puraka, rappre-
senta la vita; il trattenimento, kumbaka,
rappresenta la coscienza della pienezza,
il vivere la vita. La fase espiratoria,
Rechaka, rappresenta la morte simbolica;
il trattenimento a polmoni vuoti, Bahya
Kumbaka, rappresenta la coscienza del
vuoto, della morte: morire per poi rinasce-
re ad ogni nuovo atto inspiratorio.

Il monaco ladaki meditava in Sabija
pranayama, /a ripetizione di un Mantra sul
respiro, la coscienza di un seme (bija),
che si sviluppa e cresce.

L'accompagnare il respiro recitando un
Mantra libera la mente da ogni pensiero
terreno ed aumenta notevolmente la ca-
pacita respiratoria; l'espansione del respi-
ro diviene espansione della coscienza. E'
questa la via che ci offre lo Yoga attraver-
so le innumerevoli tecniche di Prana-
yama, innumerevoli come le possibilita
che ha 'vomo di «cambiare».

Il quinto concorso per premi di laurea

La Fondazione Maitreya (istituto di cultura buddhista) indice il quinto concorso per
premi di laurea, con premio di un milione, per tesi su argomenti riguardanti anche
parzialmente il buddhismo. Possono partecipare i laureati in Universita o Istituti
Superiori italiani (comprese le Universita Pontificie o private) che conseguano la
laurea nell'anno accademico 1989-1990. | concorrenti dovranno far pervenire do-
manda di partecipazione, la tesi in triplice copia e il certificato di laurea con voto al-
la Fondazione Maitreya (c/o PARAMITA, via della Balduina 73- 00136 Roma) entroiil
30/4/91. Estratti delle tesi concorrenti potranno essere pubblicati su PARAMITA.

Ricordiamo che per partecipare al quarto concorso relativo all’anno accademico
1988 - 89 gli interessati devono far pervenire i relativi documenti alla Fondazione

Maitreya entro il prossimo 30 aprile 1990.



Il monologo della «Civilta Cattolica»

La «Civilta Cattolica» ha dedicato due
- editoriali (nei fascicoli 13 e 14 dellanno in
corso) ai cosidetti «movimenti religiosi al-
ternativi», che sarebbero, in ltalia, oltre
200 con circa 500.000 seguaci. Sono arti-
coli ben documentati, che pero, forse per
il caldo dell'estate, fanno un‘ammucchia-
ta, senza tante distinzioni, di gruppi reli-
giosi  alquanto  diversi:  acquariani,
Testimoni di Geova, Hare Krishna, mor-
moni, arancioni, induisti, rosacroce, Sai
Baba, discepoli di Moon, avventisti, bud-
dhisti, ecc. E a tutti, in blocco, attribuisco-
no le stesse caratteristiche: esclusivismo,
separazione dal mondo, volontarismo,
sottomissione ai capi, fanatismo.
Gli editoriali, tra l'altro, prendono posi-
Zione nei confronti dei cattolici che aderi-
- §cono a dottrine e pratiche induiste e bud-
dhiste: «Se c'eé una vera adesione alle
dottrine e alle pratiche dellinduismo e del
buddhismo, c'é in forma esplicita o impli-
cita un‘apostasia dal cristianesimo, data
f'opposizione radicale che esiste tra le
dottrine centrali dellinduismo.e del bud-
dhismo e le verita professate dal cristia-
nesimo». Si riconosce peraltro che indui-
smo e buddhismo propongono «un gran-
de sforzo di ascesi, di riflessione e di me-
ditazione per giungere alliilluminazione in-
terna e all'esperienza immediata, per cui
si percepisce la propria identita con
I'Assoluto». Ma tanto non basta, perché
tale esperienza non comporta «né la pre-
ghiera né il senso della grazia, e cioé del-
la salvezza come dono di Dio. L'uomo
non prega, ma medita e [lilluminazione
che porta alla liberazione non é frutto del-
la grazia di Dio, bensi dello sforzo dell'uo-
mo». E si arriva a denunciare il ricorso al-
l'uso di droghe e, per il tantrismo, il ricor-
S0 a pratiche sessuali per giungere all'e-
sperienza religiosa.
Confessiamo il nostro stupore davanti
a simili espressioni a quasi trent'anni dal
Vaticano Il e dopo le ricerche e le espe-
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rienze di grandi religiosi cristiani come Le
Saux, Kung, Masson, Merton, Panikkar,
Zago, Lassalle e tanti altri.

Questo stesso quaderno di PARAMITA
riferisce  di un'esperienza religiosa che
monaci buddhisti e missionari cattolici
stanno vivendo insieme,como si fa da an-
ni in tanti centri, sopratutto del Giappone,
ricavandone, cristiani e buddbhisti, una e-
voluzione che dovrebbe interessare an-
che agli inquilini di Villa Malta.

Il Cardinale Martini, di ritorno dalllndia
la scorsa primavera, ha detto: «Nel pros-
simo millennio il vero confronto (la per-
suasione non é solo mia) non sara tra cri-

‘Stianesimo e marxismo e neppure tra cri-

stianesimo e Islam, ma tra cristianesimo
e buddhismo (...) E' sopratutto il buddhi-
smo, nato dallinduismo, a-costituire una
forma cosi raffinata della ricerca della
perfezione umana, che probabilmente sa-
ra l'antagonista piu impegnativo nel con-
fronto e nel dialogo».

Attendiamo che queste parole del ge-
suita Arcivescovo di Milano siano seria-
mente meditate anche dai gesuiti della
«Civilta Cattolica», affinché ne ricavino in-
coraggiamento a un confronto e a un dia-
logo piu fecondi, dopo tanto tempo di ste-
rili monologhi. Una concomitanza di fattori
spirituali e sociali (non ultime le migrazioni
dal terzo mondo) sta schiudendo anche
per il nostro paese la prospettiva di
societa multireligiosa. A simile prospettiva
una testata di alto valore etico, religioso e
culturale dovrebbe predisporsi non certo
con la forsennata aggressivita di qualche
nostalgico nipotino di Torquemada, ansio-
So per i propri intrallazzi affaristico-cleri-
cali, ma con la serena compostezza e la
consapevole apertura, che a tutte le
persone autenticamente religiose sug-
gerisce tuttora il messaggio lanciato da
Assisi da stimati esponenti di tante fedi su
iniziativa del Vescovo di Roma, vicario di
Cristo. (v.p.)



LIB RI (a cura di Luigi Turinese)

CHRISTOPHER BRYANT: «Psicologia del pro-
fondo e fede religiosa» — Cittadella Editrice,
Assisi 1989, pp. 142, L. 10000.

Si tratta del primo di quattro libri che I'autore, un
prete anglicano scomparso nel 1985, scrisse nell'ul-
tima parte della sua vita; tra gli altri, non tradotti in
ftaliano, spicca «Jung and the Christian Way», che
la dice lunga sugli interessi di Bryant. In effetti, in
«Psicologia del profondo e fede religiosa» viene af-
fermato il primato dellintuizione e, junghianamente,
si sottolinea la necessita di una visione religiosa per
I'equilibrio mentale, particolarmente nell'eta matura.
Una delle parti piu interessanti del libro € appunto
quella dedicata al concetto di maturita, espressione
di auto-realizzazione che poggia a sua volta sulla
capacita di autoaccettazione e di accettazione.
Nell'ambito della discussione del concetto di maturi-
ta, l'autore fa cenno in modo obiettivo alle interpreta-
zioni immature della religione, che impediscono la
crescita verso l'auto-realizzazione, invece di pro-
muoverla.

Una menzione particolare merita la collana nella
quale é inserito questo meritorio libretto; la collana
«Psicoguide» si muove infatti tra la divulgazione di
problemi psicopedagogici e lo strumento offerto ai
tecnici del ramo, attraverso una trentina di titoli di ot-
timo livello.

ADALBERTO BONECCHI: «La via dell’'amore»
— Tranchida Editori, Milano 1989, pp. 119, L.
20000.

Scrittore fecondo e psicoanalista originale, di e-
strazione freudiana e approdato alle piu ariose pro-
spettive transpersonali, Bonecchi traccia in questo
saggio sulla relazione amorosa le possibilita cono-
scitive insite nel rapporto d'amore maturo. «... l'arte
di amare non é tanto l'arte di restare innamorati, ma
proprio larte di uscire dalla cattura immaginaria.
Giorno dopo giorno, la “Via dell'amore” viene imboc-
cata quando, grazie alla presenza di un compagno o
una compagna responsabili, si riesce a spezzare il
ciclo ripetitivo del discorso amoroso, che sfinisce il
soggetto in continui innamoramenti. Infatti, l'amante
puo riuscire laddove linnamorato fallisce» (p. 31).

Nell'amore maturo, dunque, I'amante/amato forni-
sce al partner, essendone ricambiato, una occasio-
ne preziosa per allargare il campo della sua consa-
pevolezza. E’ a questo livello che un elemento spiri-
tuale si introduce nel discorso amoroso, ponendo i
due partner nella reciproca e intercambiabile posi-
Zione di maestro e allievo.

E’ cio di cui si discute nellultimo capitolo, che da
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il titolo al libro e ne costituisce il punto pit alto. A so-
stegno di questa tesi vengono invocati sia elementi

‘tratti dalla filosofia e dalla psicologia orientali, so-

prattutto buddhiste, sia dalla fisica contemporanea,
laddove si sottolinea la necessita, per entrare nella
«Via dell'amore», di perdere la prospettiva dualistica
a favore di un'ottica relazionale.

EMILIO SERVADIO: «Passi sulla via iniziatica»
— Edizioni Mediterranee, Roma 1988, pp. 237, L.
24000.

Figura a suo modo originale nel panorama cultu-
rale italiano, Emilio Servadio riesce a coniugare da
sempre la militanza freudiana (é stato tra i fondatori
della Societa Psicoanalitica Italiana) con linteresse
per i fenomeni insoliti (anche la Societa ltaliana di
Parapsicologia lo ha avuto tra i fondatori).

Questo disinvolto equilibrismo da luogo a un'ibri-
dazione linguistica suggestiva ma talora sconcertan-
te, impregnata di retorica antimodernista zeppa di ci-
tazioni di René Guénon. Carl Gustav Jung, conside-
rato a volte, negli ambienti psicoanalitici, un po trop-
po concessivo nei confronti dell’irrazionale, appare
qui come un moderato, scavalcato «a destra» da
Servadio in nome della saggezza tradizionale (cfr.
ad esempio «Sul concetto di archetipo», p. 161).

Il libro, seconda edizione ampliata di un lavoro
gia apparso nel 1977, é unaraccolta di ventotto bra-
vi saggi, alcuni de quali molto equilibrati, come
«Natura e modalita della “reincarnazione™ (p. 151)
o l'assai interessante «Psicologia, simbolismo e ini-
Ziazione nelle “avventure di Pinocchio™ (p. 213).
Altri sono inficiati da una certa superficialita resa an-
cor piu evidente dall'alt'sonanza dei titoli: «La medi-
cina tradizionale dell'Oriente: mito e realta» (p. 115)
é unr tema che merita pit di due paginette di invito a
considerare I'vomo parte del Tutto; o ancora «Che
cos'é “lilluminazione"» (p. 141), che inizia con l'am-
monizione seguente: «E' quasi superfluo avvertire
che in questa sede non si vuole alludere all‘illumina-
Zione stradale o a quella che ci consente di vedere
chiaro entro le pareti domestiche» A cio si aggiunga
che fintera raccolta é priva di bibliografia, con cita-
Zioni quasi esclusivamente dalla letteratura esoteri-
ca. Freud, dove sei?

DANIA LUPI: «In stato di presenza» — Edizioni
di san Marco, Firenze 1987 pp. 105, L. 16000.

Uno dei segni piu attendibili dell'affermarsi di una
proposta culturale é la sua compresenza a piu livelli.



Dire diun evento dimenticato che si é rimosso, o di-
re di una persona affettivamente instabile che é in-

. capace di mantenere una costanza d'oggetto, per
esempio, sono altrettante dimostrazioni dell'integra-
Zione della proposta psicoanalitica nel tessuto cultu-
rale dominante.

La forza della cultura meditativa, allo stesso mo-
do, si pud vagliare dalla sua pervadenza in aree non
tecniche. In altri termini, Iincremento di pubblicazioni
sulla ricerca interiore e il fiorire di centri di meditazio-
ne testimoniano di una crescente attenzione per il
Centro piu profondo dell'essere; si tratta tuttavia di
passi necessari ma non sufficienti a un radicamento
della cultura meditativa nella societa.

I segni pit probanti di tale radicamento vanno ri-
cercati nell'ampliarsi del linguaggio fino ad includere
motivi finora confinati nella letteratura «spirituale»
specialistica.

L'incontro con la poesia di Dania Lupi é innanzi-
tutto esperienza di ottima letteratura, di magia della
parola che tocca in profondita.

Non siamo al cospetto di una meditante che si é
scoperta una vena poetica, ma di una poetessa con
un curriculum di tutto rispetto (tra l'altro ha ricevuto
nel 1978 il premio Elio Vittorini e nel 1986 il premio
Montale) che trasfonde in versi la sua umana pie-
nezza, coltivata nell'abitudine alla meditazione.

«Vedi / uno guarda l'albero / e dice l'albero / I'al-
tro vede l'albero / e dice / presenza». «Baci di picco-
la frutta selvatica / al tocco delle mani / Dio ha molti
modi / per narrarsi». «Anche indovinare le stelle /
pud essere difficile / se pensi alle stelle e non le
guardi», «Come posso scordare / il presente / cosi
vicino / cosi maestro».

Si tratta certamente di poesia mistica. Non tanto
per i temi trattati (ché accanto ai versi citati ve ne so-
no molti altri non cosi esplicitamente «religiosi»);
quanto perché, come ogni autentica poesia, scende
nelle profondita del Sé per imbattersi nell'elemento
comune, che co-vibra con tutto I'Essere.

YESHI DONDEN: «La salute mediante I'equili-
brio» — Ubaldini Editore, Roma 1988, pp. 200, L.
22000.

Il libro in questione é il resoconto di un corso in-
troaduttivo sulla medicina tibetana che il dottor Yeshi
Donden, allora medico personale del Dalai Lama,
tenne nel 1980 presso I'Universita della Virginia, in-
vitato da Jeffrey Hopkins, che in quell'Universita in-
segna buddhismo. Il libro, curato dallo stesso
Hopkins, presenta un grande interesse antropologi-
co, essendo testimonianza di un complesso modello
culturale purtroppo in via di estinzione.

La medicina tibetana € in diretta filiazione
dallAyurveda, il sistema medico indiano: la fisiologia
ayurvedica é di tipo umorale, postula cioe l'esistenza
di tre «umori» (aria, brle e flemma), dal cui equilibrio
deriva la salute e dal cui squilibrio discende la malat-
tia. L'elemento buddhista si rintraccia nell'analisi del-
Forigine di tale squilibrio che, in accordo con la filo-
sofia buddhista, la medicina tibetana fa risalire alli-
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gnoranza (avidya) che permea la vita degli esseri
non illuminati. «La radice é l'ignoranza senza inizi. A
causa della sua forza siamo imprigionati nel ciclo
dell'esistenza, nella ruota delle continue nascite, del-
la vecchiaia, - della malattia e della morte.
L'ignoranza ci segue come un‘ombra. Cosi, anche
se pensiamo che non ci sia motivo di ammalarci, an-
che se ci sembra di essere in ottima forma, in realta,
da un tempo senza inizi, abbiamo in noi la causa ori-
ginaria della malattia» (p. 22).

Dal punto di vista tecnico, ci sono passi non privi
di una certa noia, sopratutto quando l'autore espri-
me quella «smania classificatoria» tipica del pensie-
ro orientale di area indiana. Inoltre, resta arduo ope-
rare una traduzione operativa di certi concetti, pro-
venienti in maniera evidente da una mentalita pre-
scientifica e ad essa funzionall. Trasferendo tali con-
cetti in altro contesto, sorgono difficolta, come quan-
do Yeshi Donden sentenzia che «la cecita non ha
nessun rapporto con il diabete» (p. 160). Accettando
tali palesi inesattezze senza esercitare la critica, si
gettano le basi del dogmati'smo, che non é mai forie-
ro di una sana integrazione culturale.

FRANCES E. VAUGHAN: «Spiritualita e salute
nella psicologia transpersonale» — Cittadella
Editrice, Assisi 1989, pp. 339, L. 23000.

Essendo l'area spirituale una delle piu importanti
della coscienza, non pud esistere guarigione com-
pleta che non la prenda in considerazione.

Il vasto movimento americano, ormai internazio-
nale, della psicologia transpersonale, contribuendo
a precisare la topografia della coscienza, € in prima
fila nel sostenere questa concezione allargata, olisti-
ca, della salute, della malattia e della guarigione.
Tra questi aspetti, quello tradizionalmente definito
spirituale é tenuto dall'autrice, psicoterapeuta, nella
massima considerazione.

Che -non si tratti di una mera riorganizzazione
teorica € dimostrato dalla struttura stessa del libro,
che al termine di ognuno dei dieci densi capitoli pro-
pone esercizi esperienziali allo scopo di fissare ad
un livello non soltanto intellettualistico i concetti e-
spressi.

Come é noto, l'obiettivo della psicologia transper-
sonale é quello della ricerca del trascendente.
Cogliere questobiettivo significa sanare una frattura
storica: quella tra psicoterapia e religione, tra la via
per rinsaldare lio e la via per annichilirlo.

Come esponente della psicologia transpersonale,
Frances Vaughan ritiene le due vie complementari,
non divergenti; la vasta bibliografia del suo libro, in
cui Freud divide lo spazio con Krishnamurti,
Bettelheim con Nisargadatta e Dante confina con
Lao-Tse, lo sta a dimostrare.

L'uso di simbologie tratte dall'universo cristiano e
dalle filosofie orientali (segnatamente lo yoga e il
buddismo zen) é funzionale all'esplorazione del pro-
fondo. Preziosa é la lettura, e la pratica degli eserci-
zi esperienziali relativi, del nono capitolo («Risanare
le relazioni»).



INIZIATIVE

AJAHN SUMEDHO A ROMA

- I monaco theravada Ajahn Sumedho, di nazionalita americana, maestro di meditazione vipassana, sa-
ra a Roma il prossimo novembre, accompagnato dal Bhikkhu Thanavaro di origine italiana. Giovedi 16 no-
vembre alle ore 18 terra una pubblica conferenza a Ingresso libero (in inglese, con traduzione del profes-
sor Corrado Pensa) nella sala per conferenze di via Pietro Cossa 40 (nei pressi di piazza Cavour) sul
Dharma buddhista. .

Sabato 18 e Domenica 19 novembre Ajahn Sumedho dirigera un corso Intensivo di meditazione vipas-
sana, per praticanti non principianti, organizzato dalla Fondazione Maitreya e co-sponsorizzato dalla
A.ME.CO. con la collaborazione dell'’Ambasciata di Sri Lanka. Le iscrizioni, obbligatorie e per un numero li-
mitato, possono essere fatte a partire dal 18 ottobre telefonando (al mattino prima della 8,15) al n.
06/3610123. L'intensivo avra luogo al circolo «L'Orfeo» In vicolo d'Orfeo 1 (Borgo Pio) dalle ore 8,45 alle o-
re 19 sia del sabato che deila domenica.

Ajahn Sumedho, principale discepolo del maestro thailandese Ajahn Cha, & Il direttore spirituale di
numerosi monasteri theravada maschili e femminili in Inghilterra e in altri paesi europei ed extra europei;
suoi insegnamentl sono stati pubblicati da PARAMITA nei quaderni 27 - 28 e 30. '

A.ME.CO. - ROMA ~ TEMPIO FUDENJI - SALSOMAGGIORE
L‘associazione per la meditazione di consapevolez- Avra inizio ufficialmente a novembre il piano di studi
za «vipassana» (A.ME.CO) di Roma annuncia le se- quinquennali , che si svolgera in tre seminari all'an-
guenti attivita: no, con l'intervento di maestri zen, esponenti di altre
4 novembre: intensivo di meditazione per praticant religioni, studiosi di buddhismo, ecc. Il primo semi-
non principianti condotto dal professor Corrado Pen- nario € fissato dal 9 al 12 novembre sul tema: «F asi
sa presso il circolo culturale <«L'Orfeo» (vicolo primitive del buddhismo in India e in Cina» (vita di
dOrfeo 1 - Roma) dalle ore 8,45 alle 19; le prenota- Shakyamuni Buddha e ambiente storico-culturale
zioni si accettano a decorrere da un mese prima, te- dell'epoca; i fondamenti della sua dottrina; la pene-
lefonando allo 06/3610123 prima delle 8,15 di matti- trazione del buddhismo in Cina ed il suo trasformar-
na; siffondersi con if taoismo originale). Per questo se-
18-19 novembre: intensivo di vipassana per prati- minario sono disponibili due dispense: «Concetti
canti non principianti condotto dal monaco Ajahn buddhisti fondamentali» del rev. Kogen Mizumo e il
~ Sumedho (co-sponsorizzato dalla Fondazione primo fascicolo della «Storia del buddhismo zen» di
Maitreya), presso il circolo «L'Orfeo» dalle ore 8,45 H. Dumoulin, tradotto dal tedesco a cura del Tempio
alle 19 in entrambe le giornate; prenotazioni dal 18 Fudenji
ottobre telefonando allo 06/3610123 prima delle Nel mese di dcembre sara organizzato il consueto
8,15 di mattina; ANGO diinverno con questo programma:
8-10 dicembre: intensivo di vipassana per praticanti 4-8 dicembre: Rohatsu Sesshin: celebrazione del
non principianti condotto dal professor Corrado Risveglio di Shakymuni con quattro giornate ininter-
Pensa presso il circolo «L'Orfeo» con i seguente o- rotte di zazen;
rario: 8 dicembre dalle 14 alle 20; 9 e 10 dicembre 9-10 dicembre: Dampi Sesshin; commemorazione
dalle 8,45 alle 19 in entrambe le giornate; prenota- dello spirito. del discepolo Eka, con pratica di zazen
zioni a partire dall8 novembre telefonando al n. dal tramonto all‘alba;
06/3610123 prima delle 8, 15 di mattina; 27 dicembre - 1 gennaio: Sesshin di Natale e
Corso di meditazione vipassana riservato a princi- Capodanno.
pianti, condotto dal professor Corrado Pensa; avra Tutti possono unirsi a questo Ango in qualsiasi mo-
luogo nel periodo inverno-primavera 1990 per un tri- mento, anche con partecipazioni parziali; sono pre-
mestre; le iscrizioni si accetteranno dal 1 novembre viste attivita di sado e ikebana con Sense Hafime
al 15 dicembre telefonando allo 06/3610123 prima Takasugi.

delle 8,15 di mattina. Per informazioni: tel. 0524/66667 (ore 9-12).
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MONASTERO CHAN - ORVIETO SCALO

. Le prossime sesshin di meditazioni avranno luogo
nelle seguenti date: 6-8 ottobre; 3-5 novembre; 8-10
dicembre. E' quasi ultimato I'eremo in. blocchetti di
.tufo, destinato ad ospitare singoli praticanti per pe-
riodi di ritiro. Indirizzo del centro: Scaramuccia -
Orvieto Scalo (Terni) - tel. 0763/25054

ISTITUTO TSONG KHAPA - POMAIA -

Questo ¢ il programma per i prossimi mesi:

6-13 oftobre: Indagini meditative, con Stephen
Bachelor:

13-15 ottobre: Le Quattro Nobili verita, con Roberto
Luccioli;

13-15 ottobre: Kum-nye, meditazioni gestuali tibeta-
ne, con Sw. Anand Paripurna (Marco Longhi);

20-22 ottobre: Tecnica metamoifica, con Clara Erede;
20-22 ottobre: Tai Chi, con Shin Dae Woung;

27-29 ottobre: Canto armonicale, con Matteo Silva;

31 ottobre - 5§ novembre: Impulsi mentali (le menti
principali e secondarie e il loro funzionamento), con il
gheshe Ciampa Ghiatso;

3-5 novembre: Seminario di Yoga-therapy,
Joythimayananda, originario del Tami! (India);
10-12 novembre: Le Sei Perfezioni del Bodhisattva,
meditazione ed espressione creativa, con Martin
Kalff;

15-22 novembre: visita del lama guaritore Gancen
Tulku, che dal 17 al 19 novembre guidera un inse-
gnamento su «La pratica quotidiana dallamore>»;

1-3 dicembre: La natura delle due verita, con il mo-
naco Losang Tarcin (Lorenzo Rossello);

6-16 dicembre: Visita del guaritore Inoue Muhen,
monaco buddhista giapponese ottantenne, che il 9
dicembre insegnera la pratica «La terapia del sof-
fio»;

7-10 dicembre: scuola di formazione yoga, con
Carlos Fiel;

15-17 dicembre: «L'energia e il tempo, un approccio
integrato tra psicosintesi e chi-kung», con Patrizia
Foschi e Andrea Bocconi;

15-17 dicembre: Tai Chi con Shin Dae Woung;
22-23 dicembre: Anniversario del parinirvana di
Lama Tsong Khapa - La pratica di offrire la notte a
Tara;

27 dicembre - 3 gennaio: Le 37 pratiche del
Bodhisattva Togme Sagpo, con il gheshe Yeshe
Tobten;

.21 gennaio - 4 febbraio: Ritiro di Vajra-Yoghini (ri-
servato a chi ha ricevuto l'iniziazione di Vajrayana)
condotto dalla monaca Anila Thubten Decen
(Marghenita Giordano).

Informazioni: tel. 050/685654 (nuovo numero)

con

CENTRO TSONG KHAPA - VILLORBA

Queste sono le principali .
mesi:

iniziative per i prossimi
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23 settembre - 29 ottobre: permanenza del gheshe
Yeshe Tobten, che dara insegnamenti sul Sentiero
Graduale (Lam-rim) e sulla Pacificazione Mentale
(Samatha);

" 8 ottobre: Tai Chi con Gudo Bozak.

Nei mesi di ottobre, novembre e dicembre saranno
organizzati ritiri di Yamantaka, Ghialwa Ghiatso e
Vajra Yoghini, guidati da Valentino Giacomin.
Continuano le lezioni di lingua tibetana con Norbu
Lamsang. )
informazioni: Piazza Vittorio Em. 18 -
(Treviso) - tel; 0422/928079.

Villorba

CENTRO RABTEN GHE PEL LING - MILANO

Programma per i prossimi mesi:

7-8 ottobre: Disegnare con la parte destra del cer-
vello, seminario teorico-pratico guidato da Isia
Osuchowska;

13-15 ottobre: Iniziazione del Chod, con il Iama
Thamtog Rimpoce;

20 ottobre: Serata sulla cultura tibetana, con audio-
visivo commentato dal prof. Chodup Tzering;

27-29 ottobre: «Visione, meditazione e azione» con
illama Gonsar Rimpoce;

3 novembre: Cerimonia dellofferta;

4-5 novembre: Ritiro di Cenresi per la pace nel mon-
do, con il gheshe Tenzin Gompo;

10 Novembre: Serata sulla cultura tibetana, con au-
diovisivo commentato dal Prof. Chodup Tzering;
17-19 novembre: Iniziazione di Shiamuka, le Cinque
Dakini e Tzering Choma, trasmessa dal gheshe
Ciampa Lodro;

26 novembre: «La pace interiore» con il gheshe
Tenzin Gompo;

1-3 dicembre: «La forza della pazienza» con il ghe-
she Tenzin Gompo;

15-17 dicembre: Commentario alla pratica del Chod,
con illama Thamtog Rimpoce;

22 dicembre: Cerimonia dell'offerta per il parinirvana
di Lama Tsong Khapa

Continuano inoltre i seguentl corsi /nfrasemmana//
ogni lunedi, ore 20: Lam-rim con il gheshe Tenzin
Gompo; ogni martedi a. partire dalle 19,30:
Vipassana secondo il metodo U Ba Khin (coordina-
tore Flavio Pelliconi, tel. 02/3761945);

ogni mercoledi, ore 20: Mahamudra con il lama
Thamtog Rimpoce;

ogni giovedi, ore 19,30: Vipassana con Raffaela e
Francesco Pazienza.

Informazioni: Via Villoresi 26 - tel. 02/4226293; op-
pure 02/89401254.

CENTRO MILAREPA - VAL DELLA TORRE

Sono in programma le seguenti iniziative, con il la-
ma residente Gian Ciub Sondup:

14-16 ottobre: Tara Verde, pratica intensiva e studio
delle lodi;



21-22 ottobre: Corso sul pensiero buddhista
vajrayana (primo incontro);

4-5 novembre: Corso sul pensiero buddhista
vajrayana (secondo incontro);

12 novembre: Insegnamenti e pratica intensiva di
Shiné (Samatha);

18 novembre: Simbologia dei mandala e degli stupa,
con il Tulku Tenga Rimpoce;

19 novembre: Iniziazione di lunga vita, con il Tulku
Tenga Rimpoce;

2-3 dicembre: Corso sul pensiero buddhista
vajarayana (terzo incontro);

8-9 dicembre: Guru Rimpoce (Padma Sambhava);
16-17 dicembre: Come prepararsi alla morte;

26-31 dicembre: Iniziazioni, insegnamenti e pratica
di Chod;

31 dicembre: Rituale di purificazione di Dorje
Sempa, in celebrazione del Capodanno;

1 gennaio: Guru Yoga di Milarepa;

2-7 gennaio: Pratiche personali.

Inicrmazioni: tel. 011/9689219.

ISTITUTO YOGA - PIACENZA

L'istituto yoga Surya Chandra Marga di Piacenza or-
ganizza domenica 5 novembre una sessione di
Prana-yama e Prana-ayama diretta da Gabriella
Cella Chamali,, nella sede di via G. Taverna 35/c.
Nel pomeriggio dello stesso giorno, alle ore 16,30,
avra luogo la seconda lezione sullalfabeto sanscri-
sto. Lo stesso istituto il 3 dicembre organizza una
mattinata su: «tecniche di meditazione con mantra»;
Informazioni; al recapito telefonico n. 0523/36047.

ISTITUTO SAMANTABHADRA - ROMA

Il 3 ottobre il lama residente, gheshe Gian Ciub,
ha iniziato il corso su «Realta, filosofia e logica
nel buddhismo». Questo corso proseguira ogni
martedi dalle ore 18,30 nella sede dell'lstituto in
Roma, Circonvallazione Gianicolense 100/6. Infor-
mazioni : tel. 06/5378887.

NUOVO CENTRO BUDDHISTA A TRIESTE

Un centro di buddhismo si é inaugurato a Trieste
lo scorso agosto, il centro «Kun-ga Cholin» con
sede in via Marconi 34. E' stato fondato dal ghe-
she Sherab Gyaltsen Amipa e si propone di dif-
fondere la tradizione Sakia, una delle pi antiche
del buddhismo tibetano. Tra le prossime iniziative
del centro segnaliamo una conferenza di Lama
Sherab il giomo 8 dicembre alle ore 20,45 e un
seminario con iniziazione di Buddha Vajrapani i
giorni 9 e 10 dicembre nelle ore 9,30 - 11,30 e
15,30 - 17,30. Per informazioni e iscrizioni rivol-
gersi alla segreteria del centro in via Marconi 34,
tel. 040/571048.
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LA GIORNATA DELLO YOGA A ROMA

La 12= giornata dello Yoga si svolgera a Roma do-
menica 17 dicembre dalle ore 10,30 alle 20.

Il tema di questanno é: «Confronto ed
awvicinamento scientifico fra la cultura orientale e
occidentale». La celebrazione, che avra luogo nella
Sala Auditorium «San Leone Magno», in via Bolzano
38, avra fra i relatori: Paola Giovetti, Giorgio Furlan,
Marco Margnelli, Emilio Servadio, Carlo Patrian e
altri.

Per informazioni: Yoga Internazional Bazar, Viale
Regina Margherita 235 di Roma - tel. 06/44027 50.

CENTRO KALACHAKRA - VENTIMIGLIA

Nella nuova sede del centro, in via Cavour 80, sono
in programma ogni venerdi dalle ore 20,30 corsi di
meditazione; ogni domenica, presso la palestra della
CRI c'é il corso di Hatha Yoga; ogni lunedi, dalle ore
21, sessioni di meditazione e studio nella sede so-
ciale. Informazioni  al recapito  telefonico
0184/38396.

ASSOCIAZIONE MAHAYANA - PADOVA

Si é costituita a Padova l'associazione «Mahayana-
istituto di pratiche orientali per I'equilibrio psico-so-
matico». Le principali attivita saranno corsi pratico-
teorici di tecniche meditative e somatiche provenien-
ti dall'Oriente per migliorare lequilibrio psico-fisico
della persona attraverso uno sviluppo mentale in ac-
cordo con i piu alti valori etici e spirituali.

Saranno organizzati incontri con esponenti di rilievo
della cultura orientale e particolarmente con maestri
buddhisti. Gliinteressati possono rivolgersi per infor-
mazioni in via Guizza 47, Padova - tel. 049/755509.

CENTRO VAJRASATTVA - CORREGGIO

Nei giorni 15 ottobre, 19 novembre e 17 dicembre
saranno organizzati seminari di meditazione e di
Kum-nye, guidato da Marco Valli e per quanto pos-
sibile, da lama tibetani. Il centro sta cercando par-
tner per organizzare un tour di insegnamenti del
ven. Sogyal Rimpoce, di cui il centro ha gia a dispo-
sizione nastri e trascrizioni di insegnamenti Dzo-
chen. Informazioni: tel. 0522/982250.

KARMA CHOLING — AIA DI MORTALE

ll centro Karma Santen Choling nei mesi estivi ha
organizzato un pellegrinaggio nelle localita indiane
dove sono insediate colonie di profughi tibetani. Lo
stesso centro ha completato la traduzione e il
commento del libro "I Centomila Canti di Milarepa*® di
Tsang Nyong Heruka, con introduzione di Giangiorgio
Pasqualotto (pubblicata su PARAMITA 31) e
traduzione dal tibetano di Franco e Kristin Pizzi.
Questo volume, di 270 pagine, pud essere ordinato
presso il centro (Aia di Mortale 195 — 41020
Castagneto, Modena); il prezzo é dilire 32.000.



Lettere a PARAMITA

LA VERA LIBERTA’

Leggendo i giornali quotidiani in questo periodo
mi viene spesso di pensare che l'antropocentri-
smo sta rischiando di diventare una grande occa-
sione sprecata per l'umanita. La responsabilita
principale, a mio parere, € degli uomini di religio-
ne. L'ignoranza, da parte di un uomo di religione,
del vero perché I'Uomo é simile a Dio o, in altre
parole, il non saper riconoscere cid che di eterno
vi & in noi & un peccato che, nella societa, provoca
danni enormi: in pratica non si sa pi0 che cosa ri-
spondere o proporre a chi intende la supremazia e
la liberta del’lUomo nel creato come arbitrio, egoi-
smo, dominio per brama di potere. Continuiamo a
mangiare dell'appariscente frutto proibito dimenti-
chi, come Adamo ed Eva, della sommessa ma in-
distruttibile potenzialita di ciascuno di noi. Finché
liberta sara intesa come essere liberi di fare qual-
siasi cosa e non essere liberi nel/fare qualsiasi co-
sa, il significato di questa parola sara ristretto ad
un ambito piu vicino al regno animale che al mon-
do degli uomini. Quando fu scritto: "Il grande cielo
non ostacola le bianche nuvole fluttuanti" non si
intendeva certo parlare della prepotenza e dell'ar-
roganza di chi pretende di essere libero di far cio
che vuole calpestando ed ignorando il prossimo.
Questa e una sfida che il nostro tempo ci pone.

Mauricio Marassi - Genova

LA MORALE SESSUALE NEL BUDDHISMO

Il signor Osel Tendzin (nome assunto dall'a-
mericano Thomas Rich, che alla morte di
Chogyan Trungpa ha avuto la carica di reggente
dell'associazione internazionale Vajradhatu con
sede centrale ad Halifax in Canada n.dr.) & stato
erroneamente presentato come un leader spiritua-
le buddhista. Come riportato da giornali, il signor
Tendzin & un omosessuale e come tale viola il
precetto buddhista sul comportamento sessuale.
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Inoltre, contagiando altre persone con il virus
dell'AIDS, ha commesso il crimine pib grave con-
tro I'umanita: provocare pericoli di morte per altri
esseri umani.

Nel buddhismo la via verso l'illuminazione & a-
perta a tutti, perché esso insegna ad ogni essere
vivente come realizzare la propria saggezza inna-
ta. Ma tale realizzazione richiede una attenta pre-
parazione morale e una rigorosa purificazione
mentale. Basta guardare ai testi canonici di ogni
tradizione buddhista per rendersi conto di come
essi condividano un terreno comune radicato nei
precetti morali. Monaci e monache buddhisti fan-
no voto di celibato totale. Laici e laiche buddhisti
prendono voti che proibiscono una condotta ses-
suale scorretta: cio significa per un laico avere re-
lazioni sessuali solo con il coniuge.

Di conseguenza la condotta morale diviene la
cartina di tornasole per ogni persona o gruppo
che si proclami buddhista; la "liberta sessuale"
promulgata da Vajradhatuy, il gruppo diretto da
Tendzin, viola le regole e i principi fondamentali
del codice buddhista.

Roger Kellerman - Talmage (California).

A PROPOSITO DI «CHIESA»

Su PARAMITA 31 Maurizio Marassi (pag. 58) di-
chiara: «Pur avendo l'appoggio della Chiesa bud-
dhista zen giapponese...». Pil sotto c'¢ una cita-
zione da Jung che suona: «Se il buddhismo fosse
una "chiesa" come l'intendiamo noi, il movimento
zen sarebbe indubbiamente per lui un carico in-
sopportabile...». Forse era meglio evitare di riunire
le due dichiarazione nella stessa pagina.

Luciano Guerci - Genova

La citazione di Jung € stata pubblicata di proposito
in quella pagina perché il termine «Chiesa» usato
nell'articolo non fosse interpretato «come lintendia-
mo noi».
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