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1. Paticcasamuppada

6. Phassa, il contatto

di Maria Angela Fala

Nell’esaminare la serie dell’origine dipen-
dente paticcasamuppada, dopo le sei basi sen-
soriali (ayatana) dobbiamo ora prendere in
considerazione il sesto anello, phassa, il con-
tatto. Nei testi, infatti, troviamo:

« Condizionato dalle sei basi sensoriali ha
origine il contatto » (S, II, 73).

Con il contatto siamo ancora all’interno di
quegli anelli del paticcasamuppada che costi-
tuiscono quella che potremmo definire la teo-
ria. della percezione. Il paticcasamuppada in-
fatti ha di per sé diversi scopi: uno & quello
di spiegare il meccanismo della rinascita che
ha -origine nell’ignoranza, che ci fa compiere
azioni karmicamente cariche e che quindi ci
avvinghiano in un ciclo di ripetizione conti-
nua di tali- attivita, e un altro & quello di spie-
gare come veniamo in contatto con il mon-
do, come soggettivamente lo conosciamo (teo-
ria della percezione). Entrambi questi modi
sono comunque aspetti della sofferenza uma-
na e sono correlati tra loro. Siamo costretti
alla rinascita dalle nostre azioni, dal karma,
causate dalla incapacitd di vedere (percepire
e conoscere) le cose nella loro vera realtd
(yatha bbuta, cosi come sono), per cui siamo
spinti ad attaccarci ad esse e a creare sem-
pre nuovo karma. Riconoscendo come avvie-
ne tale processo, acquisiamo gli’ strumenti adat-
ti per poterlo interrompere. ‘Quindi sapere
«come conosciamo» & centrale per il nostro
lavoro verso la liberazione.

Dalla presenza della base sensoriale: dell’oc-
chio e del corrispettivo oggetto visibile, nasce
la coscienza visiva (S, II, 73): l'incontro tra
questi tre elementi & il contatto. Dal contatto

dipende la sensazione (ﬂedaha) e cosi via con
gli altri elementi del paticcasamuppada.

« Entrato in contatto uno sente, entrato
in contatto uno pensa, entrato in con-
tatto uno forma immagini mentali »
(S, IV, 68).

Quando sono presenti le sei basi sensoriali
interne, ajjbattika-ayatana (le cinque dei sen-
si e la sesta della mente) e i rispettivi ogget-
ti esterni (forma, suono, odore, sapore e og-
getti tattili pitt gli oggetti mentali - idee, fan-
tasie, immagini..., definiti babira-ayatana), dal-
la loro interrelazione sorge la coscienza, vin-
nana. Quindi quando 'occhio e le forme visi-
bili sono presenti nasce, dipendendo da essi,
la coscienza visiva; similmente quando I’orec-
chio e i suoni sono presenti, dipendendo da
essi nasce la coscienza uditiva e cosl via fino
alla mente e gli oggetti mentali (idee). Quan-
do questi tre — occhio, oggetto visibile e co-
scienza — si trovano insieme, questa coinciden-
za & definita contatto (phassa), che ha come
caratteristica il toccare (phusana). Ogni vol-
ta che un oggetto o un.fenomeno entra in
contatto con una delle sei basi, si produrra
una sensazione: piacevole, spiacevole o neutra.

Pertanto il contatto & condizionato sia dal-
le basi interne che dalle basi esterne. Il con-
tatto visivo sard condizionato -dall’occhio e
dall’oggetto visibile e dalla concomitante co-
scienza visiva; il contatto del suono sara con-
dizionato dall’orecchio, dal suono e dalla con-
comitante coscienza uditiva e via di seguito.
Il mondo & pieno di innumerevoli fenomeni:
visioni, - suoni, odori, sapori, oggetti, pensieri
ed emozioni. Per tutto il tempo in cui i nostri
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recettori sono in funzione, il contatto &
vitabile,

Ogni tipo di contatto & pertanto condizio-
nato dalla rispettiva base sensoriale. Quindi
avremo sei tipi di contatto a secondo della
base che opera (e del rispettivo oggetto e
coscienza). Nel Visuddhi Magga ci si chiede
perché se i tipi di contatto sono sei, cosi
come le rispettive basi e quindi non ¢’ un
unico tipo di contatto che derivi da tutte
quante le basi messe insieme e neanche i vari
tipi di contatto derivano da un’unica base,
perché il contatto, nella formula tradizionale
del paticcasamuppada, & sempre al singolare?
«La risposta & che: & vero che non ¢ un
uno che deriva da tutti né tutti derivano da
uno. Tuttavia uno deriva da molti fattori.
Per cui il contatto visivo deriva dalla base
dell’occhio, dalla base dei dati visibili, dalla
base mentale conosciuta come coscienza visi-
va e dalla base dei dati mentali che consiste
dei restanti stati associati. E ogni volta deve
avvenire in questo modo. Quindi: Sebbene
lo abbia detto al singolare, il Beato mostra
subito dopo che in ogni caso questo contat-

to, anche se & solo uno, deriva da diverse
basi ».

Il contatto, secondo I’Abhidhamma, avviene
come quando. due montoni cozzano tra loro:
Pocchio & una cosa, l'oggetto visibile & un’al-
tra e lo scontro tra i due la loro unione.
Sembra quasi che il contatto sia qualcosa di
reale paragonato com’® a questi due monto-
ni che lottano o alle due mani che si bat-
tono insieme o a due cembali che, percossi
I'uno contro l’altro, danno origine a un suo-
no; c’¢ un toccarsi concreto delle due entitd
che entrano nel processo, oggetto e organo di
senso. Buddhagosha spiegherd piu dettaglia-
tamente nel Visuddhi Magga (XIV, 134) che,
sebbene il phassa sia uno stato immateriale,
esso interviene con il toccare e sebbene non
sia aderente alle cose, cost come I’occhio e
Porecchio rispettivamente non sono aderenti
ai dati visibili o ai suoni, anche per il phassa
come per l'occhio e l'orecchio & usato il ter-
mine toccare, perché & lincontro tra un og-
getto, un senso e la rispettiva coscienza.

Il problema piu generale del contatto tra
gli oggetti sard poi discusso dai Vaibhasika e
da Vasubandhu. I primi sostenevano che quan-
do si verifica un contatto, c’¢ una reale vici-

ine-

nanza tra le due cose, una vicinanza assolu-
ta: non c’¢ nulla di mezzo. Vasubandhu obiet-
ta che il contatto diretto e assoluto non &
possibile, c’¢ solo una vicinanza relativa, ci-
tando l'opinione di diversi saggi, tra cui Bha-
danta che dice: « Una cosa come il contatto
non esiste. Il contatto & solo un nome che
sta per la stretta vicinanza di due manife-
stazioni » (1).

Il phassa non & pertanto una vera e pro-
pria esperienza sensoriale, sta a indicare il
fatto che i tre fattori (organo, oggetto e co-
scienza) sono presenti nel medesimo momen-
to ed entrano in contatto reciproco. La rea-
zione avviene al livello successivo di wvedana,
che, come vedremo, sard il prossimo anello
del paticcasamuppada. Il phassa comunque
di uno stimolo che mette in moto una sen-
sazione e un’attivitd mentale:

« Proprio come il calore viene prodotto
dallo sfregamento di due bastoncini...
cosi una sensazione piacevole & prodotta
da un contatto piacevole » (S, II, 97).

« Entrato in contatto, uno sente; entrato
in contatto, uno pensa; entrato in con-
tatto, uno forma immagini mentali »
(S, IV, 68).

Rispetto alla distinzione stabilita dalla psi-
cologia occidentale (2), si potrebbe ipotizzare
che il phassa sia gid un atto della sensazione
in quanto & uno stimolo che ha raggiunto la
corteccia cerebrale a livello indifferenziato,
come luce, suono, odore ecc. Nell’ambito del-
Pinterpretazione buddhista questo punto non
¢ chiarito esplicitamente, in quanto il pit
delle volte il phassa viene descritto in un
modo vago che lascia aperte varie ipotesi: sia
di reazione cosciente, come la considererebbe
la . psicologia occidentale tradizionale, e che
quindi rientrerebbe all’interno della sensazio-
ne; sia di semplice contatto tra i tre fattori
presenti simultaneamente senza altre implica-
zioni e in cui la reazione avverrebbe al livel-
lo successivo di vedana.

Il contatto comunque ci mette in relazione
con il mondo esterno e quindi ci lega alla
realtd esterna coinvolgendoci nel “ciclo del

samsara; attraverso il lavoro nella medita-
zione dobbiamo ' cercare di operare a tale
livello:



«Per coloro che sono corrotti dal “con-
tatto”, che sono entrati nel flusso dell’esi-
stenza, che nella cattiva strada sono en-
trati, ¢ ben lontana la distruzione dei
vincoli. Ma coloro che, avendo piena-
mente compreso il contatto, coscienzio-
samente si deliziano nella sua interru-
zione, costoro invero, chiaramente inten-
dendo il contatto, sono totalmente estin-
ti »... « Ovunque sorga dolore, tutto que-
sto & in conseguenza delle sensazioni
(vedana) ».

« Senza ansie per il futuro, non brucia
per cid che & trascorso; pur distaccato
egli vede e dai contatti e dalle teorie
non si fa guidare» (Sn, 778-779; 851).

Il lavoro per la liberazione ha nel contat-
to uno dei suoi punti centrali. Il contatto
infatti & visto come condizione del dolore,
ovvero la sensazione:

«Piacere e dispiacere traggono origine
dal contatto. Dove non c’¢ contatto, essi
non sorgono. Quel che tu dici “invec-
chiamento ed esistenza” di questi dird
che nascono da quel contatto ».

« Qual ¢ lorigine, in questo mondo, del
contatto? e da cosa sorge lafferrare?
Mancando che cosa non esiste egoismo,
cessando che cosa, il contatto non tocca?
Il contatto esiste in seguito a nome e
forma, nel desiderio ha origine Dattac-
camento; cessando i desideri, non vi &
pitt egoismo, cessando la forma, non vi
¢ piu il contatto che tocca » (Sn, 870-73).

Il contatto, condizionato dall’esistenza di
un nama-rupa, cioé di un organismo psico-
fisico dotato delle basi sensoriali, & al centro
dell’origine dipendente e stimola il sorgere
della sensazione — o se vogliamo conside-
rarlo un processo cosciente, & gia sensazione —,
quando la stimolazione finisce, cessa anch’esso.
Per questo motivo alcune volte il Buddha
inizia la serie del paticcasamuppada da phassa
per mostrare come sia questo un punto su cui
lavorare” per liberarsi dal sorgere condizionato
e interrompere il ciclo delle rinascite. Egli
insiste particolarmente sulla necessitd di com-
prendere il processo della sensazione, su quel-
la vedana che, come vedremo nel prossimo
quaderno, pud fornire la chiave per la nostra
trasformazione: 1'osservazione della sensazio-
ne, di come essa avvenga, offre il mezzo per
esaminare consapevolmente la totalitd del pro-
prio essere fisico e mentale e cosi facendo
conseguire la liberazione dalla sofferenza.

(1) Citato da T. Stcherbatsky, La concezione
centrdle del buddbismo, Sudil Gupta 1923, trad.
it. Roma, Ubaldini, 1977, p. 46.

(2) Nella distinzione fatta dalla psicologia occi-
dentale all’interno del processo percettivo si ha:
a) stimolo esterno, b) stimolazione (non cosciente
dell'organo sensoriale), ¢) sensazione (lo stimolo
raggiunge la corteccia cerebrale a livello di espe-
rienza cosciente ma non ancora differenziata),
d) percezione (Pinformazione viene interpretata e
decodificata), e) sentimento (valutazione). Sulla
base di questa suddivisione il phassa potrebbe es-
sere fatto rientrare nel punto c).

« Viaggio nel buddhismo zen» (Cittadella Editrice, Assisi 1990, pp. 319, lire 20.000) del
nostto abbonato GIANPIETRO SONO FAZION ¢ a disposizione degli abbonati a PARAMI-
TA a lire 17.000 (da versare sul c.c.p. 35582006 intestato a « PARAMITA - Roma ».

«Si tratta di un viaggio verso la profonditd dell’io, del mondo, della storia ». F. Gentilo-

ni, Il Manifesto.

« E un libro che, in forma piana e scorrevole, si inserisce con autorevolezza, alle soglie del

terzo millennio, nel vasto campo dell’incontro

tra le religioni ». C.R. Petrini, RAI TRE.
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_Dal Dbammapada

11. Jara vagga,
il canto della vecchiaia

a cura di Luigi Martinelli

L’atteggiamento dell'uomo di fronte alla
decadenza e dlla morte porta a reazioni eti-
che a volte assai simili tra il buddbismo e
il cristianesimo, poiché le due Dottrine coin-
cidono in molti punti sul modo di conside-
rare la vita terrena, pur partendo da basi fi-
losofiche e teologiche diverse.

Per il buddhismo, il fenomeno della vec-
chiaia e della morte del corpo é legato essen-
zialmente alla sua concezione dell’essere uma-
no come un complesso continuamente varia-
bile di mente e materia. Questa concezione,
che é unica e fondamentalmente caratteri-
stica del buddbismo, si stacca completamente
da ogni altra dottrina filosofica o religiosa
compresa quella brabmanica da cui, in parte,
deriva.

L’uomo, per il buddhismo, non ha una sua
essenza personale reale, neanche come parte
di un essere universale unico, come ammet-
tono altre dottrine cosmiche, come per esem-
pio Uinduismo. L'essere uomo é un concetto
vuoto (sunyata o anatta) che ha soltanto
realta per essere noi immersi nella ignoran-
za, considerando stabili e permanenti cose
che non lo sono. Il Buddha porta Pesempio
dell’oceano. Il concetto di oceano, a noi di
fronte, é soltanto una immagine dovuta alla
nostra illusione, poiché, in realtd, non vi é
un oceano, ma soltanto gocce di acqua che
continuamente si scambiano e si muovono
dinanzi ai nostri occhi. Il Buddha porta an-
che l'esempio della ruota di un carro, che
esiste soltanto come nome e non come realta
quando si consideri che essa é formata da
elementi scomponibili come il mozzo, i raggi,
il cerchione ecc. Separati questi elementi, di-
ce il Buddha, dove é la ruota? Non é soltan-
to una nostra creazione mentale?

Cosi pud essere considerato I'uomo. Esso
& formato essenzialmente di due parti ben

collegate: materia e mente, e quest'ultima
pud considerarsi suddivisa in quattro grup-
pi di elementi, e cioé sensazioni, percezioni,
reazioni volitive o emozionali, e atti di co-
scienza. Ora, tutte queste parti (o aggre-
gati, come vengono chiamati nella Dottri-
na buddbista) sono, evidentemente, tutti im-
permanenti e mutevoli da momento a mo-
mento. Essi sorgono, durano un tempo pit
o meno lungo e poi decadono e si distrug-
gono: questa é la loro caratteristica speri-
mentabile sia che si tratti di elementi mate-
riali che mentali. Percid I'uomo, formato da
questi elementi, & soltanto un flusso di cose
materiali e mentali continuamente variabili
e, quindi, il concetto dell’io o sé é un con-
cetto vuoto (anatta) e l'idea di un’anima sta-
bile ed eterna & altrettanto illusoria come
lidea della realta dell’oceano o della ruota
negli esempi precedenti.

Percio, per la concezione buddbista, I’uo-
mo nasce, invecchia e muore continuamente
nei suoi aggregati materiali e mentali. Quel-
la che ordinariamente viene considerata co-
me la morte dell’individuo, é soltanto la di-
sgregazione pinr appariscente di un comples-
so di elementi materiali, mentre degli ele-
menti mentali soltanto una parte, e cioé le
sensazioni, le percezioni e parzialmente gli
atti di coscienza, terminano col corpo fisico.
Altri, come le reazioni emozionali, i desideri,
le volonta, l'odio o l'ignoranza seguono con-
globandosi e sussistendo, per periodi pit o
meno lunghi, per trovare esaurimento in nuo-
va materia, formando cosi un nuovo essere.
In questo consiste la rinascita buddbz'sta
che non é percid la reincarnazione di un’ani-
ma in un altro corpo.

Tutto questo complesso di elementi o ag-
gregati comtinuamente variabili, costituisce,
dunque, per la loro stessa mutabilita, quello



che si chiama dolore, sofferenza, inquietudi-

ne e, in generale, la vita. Ne consegue che il
buddbista vede la vita sotto questo aspetto
negativo, cioé formata soltanto di affanni e
sofferenze, perché cos) é la realtd che esperi-
menta ogni momento, dato che anche quelle

che si chiamano gioie, soddisfazioni, piaceri, .

si traducono sempre in inquietudini, insoddi-
sfazioni e dolori, appunto per linvecchia-
mento e morte dei loro elementi basici.

L’etica buddhbista di fronte alla vecchiaia
&, quindi, di costatarne con realismo 'inevi-
tabile e dolorosa esistenza in ogni istante e
in ogni elemento della vita e di cercarne le
cause e la eliminazione delle cause che han-
no portato o che porteranno alla nascita di
nuovi elementi della vita stessa. Queste cau-
se sono evidentemente i desideri, come dice
la strofa 154, che sono i veri costruttori del
castello delle nostre illusioni materiali e men-
tali. Il punto di arrivo per la morale bud-
dbista &, pertanto, quello di colpire all’ori-
gine questa causa dell’invecchiamento e del-
la morte, cioé distrugsere il desiderio non
appena sorge anche nelle sue forme pit sot-
tili e insidiose, come il desiderio del bene,
di un Dio o di un paradiso. Se il desiderio
non Hroduce attaccamento, cioé se l'individuo
& distaccato perché consapevole della sua
vera realtd, i suoi elementi non potranno
risorgere e nom Si avranno mneppure nuove
nascite di elementi e, quindi, neanche nuove
vecchiaie o nuove morti. Questo é lo stato
di purexza ottenibile soltanto mediante un
Cammino fatto di vita pura e consapevole.

Per il cristiano, invece, l'essere umano é
stato creato da Dio ed é formato da elemen-
ti materiali deperibili e mortali e da un ele-
mento indefinibile, chiamato anima, a cui
vengono assegnate le caratteristiche di im-
mortalita ed eternita e la tendenza di riunirsi
a Dio, da cui resta separata a causa del cor-
po materiale. Una riunione completa del-
Panima con Dio non é possibile se non dopo
la scomparsa del corpo materiale, cioé dopo
la morte fisica.

Percid, per il cristiano, come per il bud-
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dhbista, benché per ragioni diverse, il corpo
materiale diviene apportatore di infelicita e
preoccupazioni. Inoltre, per mezzo del cor-
po, Panima pud trovarsi, in punto di morte,
in stato di peccato, cioé in condizione, a cau-
sa delle azioni commesse, di non potersi riu-
nire a Dio o per un lasso di tempo (purga-
torio) o anche per sempre (dannazione) e

. questo provoca, dal cristiano, ansia durante

la vita e sofferenze dopo la morte, come il
desiderio portava il buddbista verso I'insod-
disfazione e le dolorose rinascite.

L’ideale di una vita pura e dell’acquisto
di meriti durante la giovinexzza é, percio, co-
mune alle due Dottrine. E soltanto il modo
di raggiungere questa vita pura che differisce
nei due casi, perché il buddbista ha a dispo-
sizione innumerevoli vite per purificarsi,
mentre il cristiano ba a disposizione una vita
sola. Di qui la necessitd, per il cristiano, di
raggiungere la bontd e la purezza anche a
costo di reazioni violente o repressioni verso
i propri desideri peccaminosi e di qui ne
conseguono, anche, le atroci lotte di coscien-
za, le penitenze, e i digiuni obbligati, la ob-
bedienza cieca imposta al proprio corpo o
alla propria mente. « Se la tua mano o il tuo
piede o il tuo occhio ti scandalizza, toglili e
gettali via da te... » (Maz. XVIII). Un testo
buddbista afferma, invece, che il corpo, pur
non potendo essere amato perché produttore
di desideri, deve, pero, essere amorevolmen-
te curato come si cura una ferita allo scopo
di guarirne.

Sia per il cristianesimo che per il buddbhi-
smo, pero, la vita pura e le azioni meritorie
portano ad una vecchiaia pits serena. Chi la-
menta il passato, chi si ‘trova disperato di
essere vecchio o di morire non é né vero cri-
stiano, né vero buddbista. E soltanto uno che
ha creduto fissi e sicuri elementi materiali
(bellezza, forza, ecc.) o mentali (sapere, po-
tenza, Dio, paradiso) che, di fronte al so-
pravvenire della inevitabile decadenza, sono
crollati come esili canne contro un forte
vento,

Chi puo sorridere, chi puo gioire,

ricordando che sta continuamente consumandosi?

Legati e fatti ciechi

non cercherete una luce?

5
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Vedi questa adornata figura?

& un cumulo di piaghe che si erge.
Ammalato, pieno di progetti:

eppur di lui & incerta la durata.

Questo corpo decadente,
deperibile, nido di malattie,

E un putrido mucchio che sara distrutto,
poiché la vita ha fine con la morte.

Carico di orgoglio, senza aspirazioni,
come una zucca autunnale
Son ossa di un bianco smorto:
quale desiderio o amore per queste cose?

Una cittadella fatta di ossa
e carne spalmate di sangue,
Ovunque & nascosta la decadenza,
la morte, 'orgoglio e l'ipocrisia.

Le adorne carrozze del re pure invecchiano,
cosi anche il corpo si avvia alla vecchiaia,

Ma gli elementi del consapevole non invecchiano:
cosi i buoni si fanno conoscere ai buoni.

L'uomo di corte vedute, .
diviene vecchio come un bove:
Le sue carni aumentano,
ma la sua saggezza non cresce.

Nel continuo giro delle rinascite
molte vite trasmigrai e non trovai,
Pur cercandolo, il costruttore della casa,
ma soltanto vita e dolore ancora e ancora.

O costruttore della dimora, ora ti ho visto,
non costruirai pii1 la casa.

Tutti i suoi travi son rotti
e il tetto & distrutto.

La mente, spoglia di ogni materia,
ha raggiunto la distruzione del desiderio.

Non praticando la vita pura,
non avendo ottenuto meriti in gioventu,
Essi languiscono come un vecchio airone
in un piccolo lago senza pesci.

Non praticando la vita pura,
non avendo ottenuto meriti in gioventi,
Essi giacciono come un arco esaurito,
lamentando il passato.
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Il nutrimento del buddhismo

di Ajahn Chah

1. Ci sono due modi per nutrire il bud-
dhismo. Il primo, chiamato amisapuja, & il
nutrimento materiale attraverso offerte di
cibo, abiti, riparo e medicine. In questo
modo il buddhismo si nutre dell’aiuto mate-
riale offerto al Sangha dei monaci e delle
monache, che, disponendo del necessario per
vivere, possono dedicarsi alla pratica del
buddhismo; la quale, consistendo nella con-
tinua e diretta realizzazione dell’insegna-
mento del Buddha, mantiene e accresce la
prosperitd della religione buddhista. Lo pos-
siamo paragonare a un albero, dotato di ra-
dici, un tronco, rami e foglie. Il tronco, i
rami e ogni singola foglia dipendono dalle
radici che assimilano nutrimento e lo di-
stribuiscono alle varie parti. L’esistenza del-
Palbero nel suo insieme dipende dalle ra-
dici. Lo stesso per noi. Le azioni sono il
nostro « tronco », le parole le nostre « fo-
glie ». La mente & I’« apparato radicale » che
assimila nutrimento e lo distribuisce al
« tronco », ai « rami » e alle « foglie », cosi
che si producano i «frutti ». Lo stato della
mente, si nutra di opinioni errate o di retta
visione, si esprime all’esterno attraverso le
azioni e le parole.

Il buddhismo viene nutrito mettendone
in pratica gli insegnamenti, perché non &
altro che i suoi insegnamenti. Ad esempio,
nella cerimonia della presa dei precetti per
un certo numero di giorni, il Maestro espo-
ne le azioni dannose da cui i laici decidono
di astenersi. Se perd ci limitiamo a recitare
un elenco di precetti, senza riflettere al si-
gnificato né farli oggetto di meditazione,
sara difficile progredire, impossibile radicar-
si nella vera pratica. Percid il reale nutri-
mento del buddhismo consiste nell’« offer-
ta» della pratica (patipatipuja). Solo stabi-
lendo la retta condotta (silz), la retta con-

centrazione (samadhi) e la retta saggezza
(pafifia), potremo capire che cos’® il bud-
dhismo. La comprensione avviene esclusiva-
mente attraverso la pratica. Lo studio del-
Pintero Tipitaka (i testi che racchiudono 1
discorsi del Buddha) non servira.

2. Al tempo del Buddha viveva un monaco
di nome Tuccho Pothila. Era una persona
di ingegno, e conosceva a fondo i testi e le
scritture. Veniva considerato un eminente
maestro, riverito da tutti, ed era a capo di
diciotto monasteri. Al solo udirne il nome,
tutti venivano presi da sacro timore e, per
la soggezione che incuteva la sua padronan-
za della dottrina, nessuno osava metterne
in discussione le parole. Era insomma uno
dei discepoli del Buddha pili versati nello
studio.

Un giorno si recd in visita al Maestro, si
inchind in segno di omaggio e il Buddha
lo salutd con queste parole: « Ah, sei venu-
to, venerabile Scrittura Vuota! ». Queste
precise parole. Quando venne il momento
pet Tuccho Pothila di tornarsene al mona-
stero: « Ah, te ne vai, venerabile Scrittura
Vuota! », gli disse il Buddha come commia-
to. Queste precise parole. Quando arrivo:
« Ah, sei venuto, venerabile Scrittura Vuo-
ta! »; quando era sul punto di andarsene:
«Ah, te ne vai, venerabile Scrittura Vuota!».
Non disse altro, non gli diede altri insegna-
menti. Tuccho Pothila, da quel profondo
studioso che era, si domando: « Perché il
Signore Buddha mi ha parlato cosi? Che co-
sa intendeva? ». Pensd e ripensd, ripassan-
do tutto quello che aveva studiato. Infine,
capi: « Ah, il Signore Buddha ha detto il
vero! ‘Venerabile Scrittura Vuota’ ben si
addice a un monaco che si dedica allo stu-
dio ma non pratica mai ». Guardd nel pro-



prio cuore e vide di non essere diverso da
un laico qualunque. Quello a cui aspirava-
no i laici, a quello anche lui aspirava; quel-
lo di cui godevano i laici, di quello anche
lui godeva. Non era un vero samana (let-
teralmente: « colui che & in pace », avendo
rinunciato al mondo, ndt). Scrutd nella
mente ma non trovd alcuna profonda
motivazione che lo radicasse fermamente
nella Via, dandogli vera pace.

Allora decise di praticare, ma... come?
Tutti i maestri erano suoi discepoli, nessu-
no lo avrebbe accettato come allievo. Di
fronte al proprio maestro si diventa timi-
di e rispettosi, quasi non si osa parlare. Chi
avrebbe potuto accettarlo? Aveva grande
erudizione, vasto sapere: chi avrebbe osato
dargli insegnamenti? Infine si recd da un
giovane novizio, un illuminato, e lo pregd
di poter praticare sotto la sua guida. « Cer-
tamente puoi metterti sotto la mia guida
— rispose il novizio —, se davvero inten-
di praticare con sinceritd. Se sei sincero io
ti accetterd ». Tuccho Pothila si impegnd
ad accettare le condizioni.

L} nei pressi c’era una pozza fangosa.
« Indossa gli abiti migliori », gli dice il no-
vizio. Poi, quando fu tutto agghindato, gli
ordina: « Adesso, di corsa in quella pozza
fangosa! Finché non ti dird di fermarti, non
fermarti; finché non ti dird di venire fuori,
non venire fuori». Tuccho Pothila, molto
elegante, si gettd nella pozza fangosa e...
ciac! ciac! ciac!... I] novizio non gli diceva
di fermarsi, sicché continud a correre fino
a che fu coperto di fango da capo a piedi.
Solo allora il novizio gli ordina: « Ferma! ».
Tuccho Pothila si fermd. « Vieni fuori! ».
Tuccho Pothila venne fuori. Aveva dimo-
strato di essersi liberato dall’orgoglio per-
sonale, di essere pronto per accettare Iin-
segnamento di un altro. Se non fosse stato
pronto, un maestro di quella statura!, non
avrebbe certo sguazzato nel fango. Ma aveva
accettato. Il novizio comprese che Tuccho
Pothila era sinceramente determinato a pra-
ticare.

Appena Tuccho Pothila fu uscito dalla
pozza, il novizio gli imparti gli insegnamen-
ti. Lo istrul a osservare gli oggetti dei sen-
si, a conoscere la mente e gli oggetti sen-
soriali. Usd questo paragone: un uomo cac-
ciava una lucertola, che riuscl a nasconder-
si in un termitaio. Il termitaio aveva sei
aperture. Come fare per catturare la lu-
certola? Bastava chiudere cinque buchi la-
sciandone aperto uno solo, sedersi e monta-
re la guardia all’unica apertura rimasta.
Quando la lucertola avesse fatto capolino,
I’'uvomo I’avrebbe acchiappata. Osservare la
mente & la stessa cosa. Chiudendo gli oc-
chi, le orecchie, il naso, la bocca e il tatto
lasciamo la sola mente. Chiudere occhi, orec-
chie, naso, bocca e tatto significa racco-
glierli e frenarli, in modo da poter osser-
vare la sola mente.

3. La meditazione & come montare la guar-
dia per acchiappare una lucertola. Prestare
attenzione al respiro & sa#, il richiamare
alla memoria; come quando ci si chiede:
« Che cosa sto facendo in questo momen-
to? ». Quindi nasce sampajafiia, la consa-
pevolezza che sa: « Sto facendo questo e
quest’altro ». Con sati (= il richiamare alla
memoria) e sampajasifia (= consapevolez-
za) osserviamo il ritmo del respiro.

Questa qualitd di richiamare alla memo-
ria nasce all’interno della mente, non si pud
apprendere da nessun’altra parte. Consiste
nel conoscere la sensazione che sorge. Pud
darsi che la mente sia alquanto inattiva,
quando... - ecco!, una sensazione. Safi pro-
cede mano. nella mano con la sensazione. E’
come richiamare alla memoria: « Fard que-
sto, ditd quello, mi alzerd, mi sieders... »,
e cosl via. Sampajaiiia & la consapevolezza
che sa: « Sto camminando, sono seduto, sto
provando questo e quest’altro stato d’ani-
mo ». Sati e sampajaiiia ci permettono di
conoscere [’attivitd della mente nel presen-
te. Quando riceve uno stimolo: come rea-
gisce? Noi lo sapremo.

S

. Cid che percepisce gli stimoli & chiama-



to « mente » (citta); & detto « stimolo» o
impressione cid che « entra» nella mente.
Si ‘produce un suono, per esempio questa
pialla elettrica. Penetra nell’orecchio e si
propaga all’interno. La mente riconosce il
suono di una pialla elettrica.- Cid che rico-
nosce il suono & appunto quello che chia-
miamo . « mente ». Tale mente, che ha ri-
conosciuto il suono, & ancora molto gros-
solana; & la mente di ogni giorno. Viene
percepito un .suono stridente e, con . ogni
probabilitd, sorge fastidio in «colui che
riconosceé ». . Noi * possiamo educare questo
«colui che riconosce » - trasformandolo in
«colui che conosce secondo wveritd » (bud-
dho). Se non conosciamo in accordo con la
veritd, saremo infastiditi dal rumoie della
gente, dal traffico, dalla pialla elettrica o
qualunque altra cosa. E’ la mente ordinaria
che riconosce il fastidio, collosce cio¢ se-
condo le sue interpretazioni, non secondo
veritd. E’ possibile educare la mente a co-
noscere con I’abilita della mente elevata,
che conosce il suono della pialla elettrica
semplicemente come suono. Se non lo af-
ferriamo, esso’ non ci turberd. Si produce
un suono: lo ricoNosciamo e basta. Cid &
chiamato conoscere secondo realta il sorgere
degli oggetti sensoriali. Sviluppando bud-
dho, avtemo una chiara comprensione del
suono della pialla, e non ci infastidird piu.
Sappiamo che nasce in dipendenza di condi-
zioni. Il suono non & un’« entiti », un in-
dividuo, un sé, un «noi» o un «loro ».
E’ soltanto un suono. La mente si stacca,
lascia andare.

Conoscere -in questo modo viene chia-
mato buddho. E’ un conoscere perspicace,
chiaro, che apprende la-verita. Lasciamo che
il suono se ne vada per la sua strada. Non
ci disturbera, a meno che non ci afferria-
mo a esso, originando il pensiero: « Che
suono fastidioso! Non voglio questo chias-
so, non voglio queste urla! ». Nasce allora
la sofferenza, & immediatamente presente la
causa della sofferenza, La causa della sof-
ferenza sta nel non .vedere la veritd di cid

che accade: non abbiamo sviluppato bud-
dho, non abbiamo ancora chiarezza, non
siamo ancora consapevoli, risvegliati. La no-
stra mente & tuttora rozza, impura; una
mente non abile. Percid il Buddha ha in-
segnato a educare, a rafforzare la mente.
Rafforzare la mente e irrobustire il corpo
sono simili, ma seguono vie diverse. Per
esercitare- il corpo dobbiamo ricorrere a mo-
vimenti, massaggi, ginnastica, corse e cosl
via. Il corpo guadagna in robustezza e abi-
lita, il sistema nervoso e la respirazione di-
ventano piu efficienti.

4. La mente, al contrario del corpo, non si
rafforza con il movimento ma arrestandola,
portandola in condizione di riposo. Nella
pratica di samadhi prendiamo come base
un oggetto, ad esempio il processo di inspi-
razione ed espirazione. Su questo oggetto
focalizziamo I’attenzione e la contemplazio-
ne. Notiamo il respiro. « Notare » significa
che seguiamo il respiro con consapevolezza,
notiamo I’immissione e I’emissione dell’aria,
il ritmo. Respiriamo coscientemente, seguia-
mo il naturale alternarsi delle inspirazioni e
delle espirazioni, cercando di lasciar anda-
re tutto il resto. Applicandosi a un unico
oggetto di attenzione, la mente ne risulta
rafforzata. Se la lasciamo pensare a questo,
quello e quell’altro, gli oggetti dell’attenzio-
ne si moltiplicano, col risultato che la men-
te non pud mantenersi unificata. In questo
modo non si fermerd. Con « fermarsi » in-
tendiamo che la mente non balza piu da
un oggetto a un altro. E’ come un coltello
affilato: se lo usiamo per tagliare a casac-
cio di tutto, pietre, mattoni, erba, la lama
perderd ben presto il filo. Meglio limitarci
a tagliare solo cid che bisogna. Con la men-
te & uguale. Se la lasciamo divagare su pen-
sieri inutili o privi di valore, si indebolira:
non ha avuto modo di riposare. In una men-
te debole non pud nascere la saggezza, una
mente senza esercizio & una mente senza
samadhbi. Se la mente non & ferma, non &
possibile percepite con chiarezza la realta
degli oggetti sensoriali. La conoscenza che



la mente & la mente e I'oggetto & 1'oggetto,
¢ la radice da cui cresce il buddhismo. E
il cuore del buddhismo.

Dobbiamo educare, sviluppare la mente
coltivando samatha (calma) e vipassana (vi-
sione profonda). Lasciando che la mente si
fermi, permettendo che nasca la saggezza,
conoscendola secondo veritd, la educhiamo
a sila-dbamma (controllo-e-saggezza). In real-
ta, gli esseri umani agiscono e si comporta-
no come bambini piccoli. Un bambino non
sa niente. Guardatelo: gioca, salta, corre
senza scopo alcuno. Con una mente non
educata siamo come bambini: parliamo sen-
za consapevolezza e agiamo senza spppr=zzs.
Possiamo essere malvagi e non saperlo, pos-
siamo fare il male e non accorgercene. Un
bambino & ignorante: gioca senza sapere co-
sa fa. La mente ignorante si comporta nello
stesso modo. Percid occorre educarla. Per
educarla e coltivarla abbiamo un modo, in-
segnatoci dal Buddha. Nutrire il buddhismo
con le offerte materiali & ancora superficia-
le, & la « corteccia » dell’albero. Il vero nu-
trimento del buddhismo & la pratica, non
altro. Mantenete azioni, parole e mente in
accordo agli insegnamenti, e ne avrete gran-
di benefici. Se siamo onesti e sinceri, se ab-
biamo controllo e saggezza, la pratica ci
porterd soltanto cose buone. Non provere-
mo pil invidia, né avversione. Questo & I'in-
segnamento religioso, vi prego di compren-
derlo in questo modo.

Se prendiamo i precetti per uniformarci
a una consuetudine, tutto cid che dice il
Maestro pud essere vero, ma la nostra pra-
tica resta carente. Studiare gli insegnamen-
ti e saperli ripetere non basta; per com-
prenderli veramente dobbiamo praticarli. Se
questa vera pratica (patipatip#jd) non si in-
staura, difficilmente comprenderemo il Bud-
dha, il Dhamma e il Sangha per molte vite
a venire, non conosceremo la vera essenza
della religione buddhista. Equivale a pos-
sedere il seme di un frutto che, ci hanno
detto, & dolce e saporito. Lo piantiamo. Poi,
quando sboccia il fiore, non lo annusiamo;
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quando matura il frutto, non lo assaggiamo.
Non ci & servito a molto. Il seme era ot-
timo, ma a che vale se non proviamo il
frutto? Cosi & per il buddhismo. Se non ne
facciamo argomento di riflessione, non com-
prenderemo il significato della generosita,
del controllo e della meditazione. La prati-
ca & una chiave, la chiave della meditazio-
ne. Se possediamo la chiave giusta, non
importa quanti scatti ha la serratura; basta
infilarla e girarla. Ma una serratura senza
chiave rimarrd sempre chiusa. Non potremo
mai passare dalla corteccia superficiale al
legno del tronco. Per questo il Buddha ha
insegnato a riflettere e a praticare.

5. Ci sono due tipi di conoscenza. Chi ha
la conoscenza del Dhamma non parla per
sentito dire: parla secondo veritd. Le per-
sone mondane, invece, parlano per sentito
dire, mosse da vanitd. Supponiamo di avere
un conoscente che non vediamo da tanto
tempo, abitiamo persino in paesi diversi;
un giorno lo incontriamo sul treno: « Come
sono contento di vederti, stavo proprio pen-
sando a te! ». Naturalmente noh & vero, sta-
vamo pensando a tutt’altro, eppure la fra-
se ci viene alle labbra. La contentezza di ve-
derlo origina una menzogna. Mentiamo per
disattenzione: il suo ricordo non ci aveva
sfiorato la mente, eppure parliamo come
se fosse vero. Mentiamo e non ci sembra
neppure di mentire. Si tratta di una impu-
ritA. La mente ha inventato sul momento
la sensazione che ci fa pronunciare la fra-
se. Sono forme sottili di menzogna molto
abituali.

Tuccho Pothila segui le istruzioni del no-
vizio per educare la mente: I'inspirazione e
Pespirazione... la contemplazione con sati e
sampajaiifia in piena consapevolezza... fin-
ché acchiappd il bugiardo, la mente menzo-
gnera. Riuscl a vedere le impuritd al loro
apparire, come il muso della lucertola che
fa capolino dal termitaio. Non appena sor-
gevano le riconosceva, cogliendone la vera
natura. Vide che in un dato momento la
mente creava una cosa e il momento suc-



cessivo ne creava un’altra, inventando in-
stancabilmente.

Il pensiero & un qualcosa che viene ori-
ginato e creato da condizioni causanti. Non
¢ qualcosa di non creato né causato. La
mente educata, che ha raggiunto un buon
livello di consapevolezza, non crea e non
origina stati mentali. Non si raggiunge tale
stato credendo alle parole di un altro; oc-
corre comprendere da sé la veritd che chia-
miamo ariyasacca (nobile veritd). Conoscere
secondo ariyasacca & conoscere secondo ve-
ritd. I contenuti mentali potranno tentare
di impossessarsene, elaborando pensieri co-
me: «E’ buono», «E’ una cosa splendi-
da », 0 considerazioni del genere; ma, se
c’® buddho nella mente, non si potrd pil
mentire perché si sari conosciuta la verita
sulla mente. Non si producono pili stati
mentali illusori. Gli stati mentali sono visti
come impermanenti, insoddisfacenti; si com-
prende che afferrarsi agli stati mentali con-
duce alla sofferenza, in" quanto nessuno di
essi & durevole.

Dovunque andasse, Tuccho Pothila sa-
peva che « Colui che sa» era presente. Os-
servava gli stati mentali originarsi allinter-
no della mente, osservava le molteplici atti-
vita mentali. Vide che la mente ha molti
modi di mentire, vide la veritd di tutta la
faccenda. Cosl centrd D’essenza della prati-
ca: « Ah! Colui che mente & identico a co-
lui che guarda. Proprio costui conduce negli
opposti della felicitd e dell’infelicita, facen-
doci vorticare nel ciclo del samsara, con la
sua gioia e il suo dolore, il suo bene e il
suo male. Tutto a causa di costui! ». Tuc-
cho Pothila vide la veriti, aveva colto il
punto- fondamentale; aveva acchiappato la
lucertola. Comprese il funzionamento della
mente illusoria. Anche per noi & cosi. Il
punto fondamentale & la nostra mente; per-
cid la dobbiamo educare. Come? Mantenen-
do costantemente sati e sampajaiiia. Colui
che sa & un passo pit in 13 della mente, &
colui che conosce gli stati mentali. La men-
te & la mente; colui che conosce la mente
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come mente, & Colui che sa. Essendone al
di sopra, & in grado di educarla, insegnan-
dole a discernere tra giusto e sbagliato. Ma,
alla fine, tutto ricade sulla mente, su questa
mente creatrice. Se rimane irretita nelle sue
stesse creazioni e, al di 1a di essa, non c’¢
consapevolezza, & una mente spiritualmen-
te cieca.

Applichiamo la mente all’ascolto degli in-
segnamenti e al nutrimento di buddbo, la
chiara e radiosa consapevolezza al di 13 del-
la mente ordinaria, che conosce tutto quan-
to avviene al suo interno. Il Buddha ha in-
segnato a meditare sulla parola buddho per
conoscere la mente e cid che & al di 13 della
mente. Osservate semplicemente tutti i mo-
vimenti mentali, buoni o cattivi che siano,
finché Colui che sa comprende che la men-
te & soltanto la mente: non un’essenza, non
il sé. Viene chiamato contemplazione della
mente. Contemplandola, comprenderemo che
la mente & anicca, dukkba e anatta. Non ci
identificheremo pili, e non ci potrd pit
mentire.

6. Riassumendo: la mente & cid che ricono-
sce gli oggetti sensoriali. Gli oggetti sono
gli oggetti, e cid che li riconosce prende il
nome di « mente ». Colui che conosce tanto
la mente che gli oggetti sensoriali, & al di
I3 di entrambi. Inoltre, & presente la fun-
zione purificatrice: sati. Sati & in tutti: nel
gatto che di la caccia al topo, nel cane che
abbaia 0 morde un uvomo. Anche questa &
una forma di sati, anche se non in accordo
col Dhamma. Tutti conoscono sati, eppure...
Si insegna a contemplare il corpo e... « Co-
sa & da contemplare? », obiettano. « Lo
vediamo gid. Vediamo capelli, unghie, den-
ti, pelle... Vediamo tutto benissimo. E al-
lora? ». Le persone sono cosi. Vedono il
corpo ma in maniera incompleta; non lo
vedono con buddho, Colui che conosce, il
Risvegliato. Lo vedono superficialmente, con
gli - occhi, ma questa visione superficiale
non basta, anzi & un guaio. Perché le cose
diventino chiare, occorre vedere anche 1'in-
terno del corpo; altrimenti restiamo ammi-



rati, e ingannati, dalla sua bellezza. Non
vedendo anicca, dukkha e anatta nasce la
brama di piacere sensuale. Restiamo affa-
scinati da forme, suoni, odori, sapori e sen-
sazioni tattili. La visione superficiale, che
passa per gli occhi del corpo, pud dirci sol-
tanto che questo & bello e quello no, que-
sto ci attrae e quello ci repelle. I Buddha
avverte che non basta, che bisogha vedere
con '« occhio della mente », vedere il cor-
po allinterno del corpo. Se guardiamo nel
corpo, se vediamo quello che contiene...
Puah!, & davvero repellente. C¢ il pranzo
di oggi e residui del pranzo di ieri... Si
tratta di una visione molto pit chiara di
quella degli occhi. Contemplate, osservate
con locchio della mente, I'Occhio della
Saggezza. Vedete con saggezza. Allora la
prospettiva cambia. Molti, istruiti a con-
templare capelli, unghie, denti, pelle... non
capiscono cosa ci sia da contemplare, ri-
spondono che lo vedono gia. Ma guardano
con gli occhi del corpo, gli occhi del folle
che vede solo cid che vuole, senza gettare
lo sguardo su cid che non gli piace. Sceglie,
discrimina. « Contemplare il corpo nel cor-
po » significa vedere pitt a fondo.

Questa pratica sradica 1’attaccamento ai
cinque kbandha (« aggregati », costituenti
della persona. Sono: rupa, corpo, forma
materiale; vedana, sensazione; safifia, rico-
noscimento o percezione; sankhara, forma-
zioni mentali; - vififiana, coscienza). Sradica-
re l’attaccamento equivale a sradicare la sof-
ferenza, in quanto i cinque kbandha costi-
tuiscono la causa prima della sofferenza. La
sofferenza nasce qui, dall’attaccamento ai
cinque khandha. Non sono sofferenza in se
stessi; la sofferenza nasce dall’attaccarsi a
essi considerandoli il nostro «io». Veden-
do questa verita mediante la meditazione,
la sofferenza « viene via», come una vite
o un bullone che si svita. Non & chiusa trop-
po strettamente, non & avvitata fino in fon-
do. La mente viene via allo stesso modo;
lascia andare, rinuncia. Non & imbullonata
cosi saldamente al bene e al male, ai pos-
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sessi e alla condizione sociale, alla lode e al
rimprovero, alla gioia e al dolore. Se non
conosciamo la verita, non facciamo che strin-
gere la vite. Stringiamo e stringiamo finché
si rompe, e questo provoca il dolore. Cono-
scendo la veritd, al contrario, allentiamo la
presa. Nel linguaggio del Dhamma, & defi:
nito come il sorgere di #ibbida, il disincan-
to, la disillusione. Siamo stanchi di tutta la
faccenda e abbandoniamo la seduzione, la
fascinazione che ci tenevano attaccati. « Al-
lentare la presa » & vera pace.

Vorrei fare Pesempio della testa. In Thai-
landia, la testa & una parte molto delicata;
non permettiamo a nessuno di toccarcela.
Toccate la testa a una persona per la stra-
da e molto probabilmente riceverete in cam-
bio un pugno. Non avevate chiesto il per-
messo. Dietro consenso, invece, va bene. I
miei uditori lo consentono, io gli tocco la
testa, e loro sono addirittura felici. Ma lo
consentono solo in quella determinata cir-
costanza. Se gli toccassi la testa incontran-
doli per la strada, mi darebbero una bella
bastonata! La sofferenza nasce qui, nel no-
stro attaccamento a qualcosa. Poi sono sta-
to all’estero, ho visto persone d’ambo i ses-
si toccarsi tranquillamente la testa, e tutto
bene. Se non ci attacchiamo, va davvero tut-
to bene. Se venite in Thailandia potete toc-
care tutte le ginocchia che volete, nessuno
si offende; ma toccateci la testa, e vedrete
che . affronto! Questo. & attaccamento. Le
parti del corpo, in fondo, si equivalgono
tutte; ma attacchiamoci a una in partico-
lare e ci saremo legati a un’infinitd di pro-
blemi.

Questa & la causa che origina la soffe-
renza. Sbarazziamoci della causa, estirpia-
mola alla radice e non consentiamole pit di
costituire il terreno da cui la sofferenza si
origina. Nella contemplazione del corpo, ad
esempio, non stabiliamo differenze, scale di
valori. Parti inferiori, mediane, superiori...
¢ lo stesso. Anche se ci colpiscono sulla
faccia... non importa. Questo si chiama la-
sciar andare la causa della sofferenza. Il pro-



blema & uno solo: I'attaccamento.  Per que-
sto ci si uccide a vicenda. Solo per questo.
Anche se si tirano in ballo gli individui, la
famiglia, lo Stato... si tratta soltanto di que-
sto. Alla fine nessuno vince. Ci si uccide a
vicenda, e nessuno ne ha avuto un vantag-
gio. To non capisco perché gli uomini si
comportino cosl, ammazzarsi a vicenda sen-
za scopo... Potere, possessi, condizione so-
ciale, onori, felicitd e dolore: sono i dham-
ma mondani, che travolgono gli esseri mon-
dani. Le persone mondane sono manovrate
dai dhamma mondani: perdita e guadagno,
successo e insuccesso, lode e biasimo, feli-
cita e infelicitd. Sono dhamma insidiosi, ci
mettono nei guai. Chi non ne considera la
vera natura, soffre. Per ottenere ricchezza,
successo e potere siamo persino disposti a
uccidere. Perché? Perché, se non li cono-
sciamo, li prendiamo troppo sul serio. Ci
eleggono a una carica, sindaco o capo del vil-
laggio, ed ecco che ‘diventiamo’ quella cari-
ca. Mi raccontarono di un tale che, eletto
capo di un villaggio, si diede al bere, diven-
tando odioso a tutti. Vecchi amici che anda-
vano a trovarlo per fare quattro chiacchiere,
venivano rampognati duramente: « Le cose
non sono pitt come prima! Portatemi rispet-
to! ». Possessi, successi, lodi, felicita... il
Buddha insegna a comprenderne la vera na-
tura. Se vengono, lasciatele venire ma non
permettete che vi cambino. Chi non com-
prende i dhamma mondani pud anche ucci-
dere in loro nome. Potere, figli, famiglia...
qualunque cosa lo inganna. Colui che invece
vede chiaramente, considera tutto alla stessa
stregua: condizioni impermanenti. Se ci ag-
grappiamo, ci contaminano. Sono dhamma
mondani e in quanto tali manovrano gli es-
seri mondani. Il Buddha insegna che tutto
cid si origina da condizioni. Un neonato &
semplicemente rzpa (forma) e nama (mente).
Crescendo, gli si aggiunge ‘Signor Jones’ e
tutto il resto, secondo le consuetudini. Pil
in 13 ‘Colonnello’, ‘Generale Jones’ e cose
del genere. Privi di comprensione, reputia-
mo tutto cid reale e lo facciamo nostro. ‘In-
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dossiamo’ possessi, condizione sociale, nome,
reputazione. Chi indossa il potere decide, fa
quello che vuole: « Prendete costui e giusti-
ziatelo, prendete quell’altro e imprigionate-
lo... ». 11 potere deriva dalla carica, ed &
qui, in questa carica, che 'attaccamento fa
presa. Ci danno una carica, e immediatamen-
te incominciamo a dare ordini. Giusto o sba-
gliato non importa; mettiamo in atto il no-
stro potere secondo 'umore. E continuiamo
a commettere sempre gli stessi errori, allon-
tanandoci dal Dhamma.

7. Chi pratica il Dhamma non si comporta
cosl. Bene e male ci sono stati da quando...
da quando esistono possessi e potere. Lascia-
mo che i possessi siano semplici possessi e
le cariche semplici cariche, non identifichia-
moci con niente di tutto questo. Fatene uso
per assolvere i vostri doveri, niente di piti.
Non ci fanno diversi da come siamo. Se me-
ditiamo, non saremo travolti da cid che si
accumula su di noi. Resteremo indisturbati,
sereni, tranquilli. Tutto & pilt o meno lo
stesso, niente & cost importante. Il Buddha
ci invita a contemplare in questo modo per
conoscere la veritd delle cose. Qualunque co-
sa ci accada di ricevere, la mente non deve
aggiungere, non deve elaborare. Ci eleggono
alla carica di sindaco: « Benissimo, sono il
sindaco, ma non lo sono... ». A capo di un
villaggio: « Benissimo, lo sono ma non lo
sono... », Qualunque cosa facciano di voi:
« D’accordo, lo sono ma non lo sono... ».
Alla resa dei conti, che cosa ci aspetta? La
morte. Sindaci e capi villaggio, alla resa dei
conti sard la stessa cosa. Vedendo in questo
modo, saremo realmente saldi, sereni, in pa-
ce. Perché niente in realtd & cambiato. Cosi
non ci lasceremo ingannare. Qualunque cosa
ci diano, benissimo: sono solo sankhbara, sta-
ti e cose condizionate, niente di pit. Nulla
che possa indurre la mente a elaborare, a
costtuirci sopra; nulla che la possa sedurre.
Niente che la“possa sviare portandola verso
Pavidita, Davversione o Ulillusione. Allora
nutriremo il buddhismo, tanto trovandoci
tra coloro che ricevono nutrimento (il



Sangha) o tra coloro che lo offrono (i laici).
In entrambi i casi, lasciamo che sila-dbhamma
cresca dentro di noi.

Questa &, in breve, la via pil efficace per
nutrire il buddhismo. L’offerta di cibo, ripa-
ro e medicine & certo buona, ma nutre la
‘corteccia’ del buddhismo. Tutti voi, devoti
laici che siete venuti per ascoltare il Dhamma
e coltivare buone attitudini, non dimentica-
telo. Un albero & composto dalle radici, dal-
la corteccia e dal legno. Le tre parti sono
interdipendenti e vanno assieme, come i tre
insegnamenti di sila, samadhi e pafifia. Sila
¢ lintegritd dell’azione e della parola; sa-
madhi & la salda concentrazione mentale;
pafifia & la piena comprensione dei sankbara.
Praticando i tre insegnamenti, daremo al
buddhismo il nutrimento pit profondo. Se
non lo comprendiamo, i possessi ci travolge-
ranno, la posizione sociale ci travolgera, tut-
to ci travolgera. Nutrendo il buddhismo so-
lo esteriormente, dispute e litigi non avran-
no fine, rancori e contese, coltellate e pal-

lottole. Per condurle alla cessazione, dob-
biamo contemplare la vera natura dei pos-
sessi, della posizione sociale, del successo,
della felicita e dell'infelicita. Dobbiamo con-
templare la nostra pratica e armonizzarla
con sila-dhamma. Consideriamo che tutti gli
esseri viventi sono parte di un tutto; siamo
come loro e loro sono come noi. Provano
felicitd e infelicita, esattamente come noi,
nello stesso identico modo. Contemplando
cosl, nasceranno pace e comprensione. Que-
sta & la base del buddhismo. Se vogliamo nu-
trirlo, dobbiamo sviluppare sila, samadhi e
pafifia, finché siano sempre presenti in noi.
Allora nutriremo il buddhismo nel modo
giusto.

Vi ho esposto il Dhamma. Mantenete la
mente in ferma contemplazione di quanto
avete udito e nutrite il buddhismo con la
pratica. Che tutti possano essere felici.

© 1985 by The Sangha,
Bung Wai Forest Monastery.
(trad. dall’inglese di Giampaolo Fiorentini)

L'UBI ¢& ora “ente morale”

Lo scorso 17 novembre il Consiglio dei Ministri ha deliberato il riconosci-
mento giuridico dell'Unione Buddhista Italiana, che acquista cosi personalita
giuridica come ente morale a fini di culto; potra quindi ricevere in proprieta la-
sciti e donazioni e i suoi monaci, una volta riconosciuti « ministri di culto »,
avranno libero ingresso dovunque siano chiamati all’assistenza religiosa (an-
che negli ospedali, carceri, caserme, ecc.) e piu facile trasferimento dall’este-
ro. E ora aperta la strada per concordare con lo Stato quella « intesa » che &
prevista dall’art. 8 della Costituzione, che comportera anche la partecipazione
all'8 per mille del gettito IRPEF. Gli obiettori di coscienza chiamati al servi-
zio militare possono scegliere ora di fare il servizio civile alternativo nel-
I'UBI, che li assegnera a qualche centro ad essa associato.

C'e ora da attendersi che le pubbliche autorita, dai sindaci ai ministri,
siano piu disposte a favorire le iniziative dell'UBI e dei suoi centri, quali i corsi
di meditazione, le cerimonie, gli insegnamenti, ecc. L'opinione pubblica potra
riconoscere piut largamente il valore religioso e culturale del Dharma, l'alta
statura spirituale dei suoi maestri, la profonda saggezza di una dottrina, che,
con l'esperienza millenaria delle sue pratiche, aiuta gli esseri umani a vivere
pilt serenamente e consapevolmente, i’ un rapporto pitt amorevole con tutti gli
altri esseri viventi.
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Dal Kendo al Dharma

per vivere 1l vero sé
di Koho Watanabe Roshi

E questo il testo della conferenza tenuta a
Vittorio Veneto agli insegnanti del novi-
ziato dei missionari della Consolata nel mar-
20 1990, tradotta a cura della comunitd zen
« Stella del mattino ».

1. Da giovane ho praticato per dieci anni
uno degli sport tradizionali giapponesi, il
Kendo. In quel periodo ero completamente
disorientato e non avevo, a causa della gio-
vane etd, una chiara consapevolezza del pro-
blema dell’'orientamento da dare alla mia
vita.

A scuola non sono mai stato uno studen-
te modello, pienamente impegnato nello stu-
dio. Credo che questo dipendesse dal fatto
che il mio corpo non accettava gli ordini
della mia coscienza, non mi accontentavo di
ubbidire in silenzio al modo di fare prescrit-
to dalla societa, dalle strutture o dagli altri.
Ero cosi vigoroso, la gioventl cosi dirom-
pente, che il corpo era sempre agitato, la
mente incapace di decidere una linea di con-
dotta, ed io stesso ero troppo per me stesso.
In questa scissione e confusione del mio es-
sere, non trovando nulla di interessante nel-
lo studio scolastico, facevo ogni cosa in mo-
do approssimativo. Tale condotta non mi da-
va alcuna soddisfazione, e non mi limitavo
soltanto a sfogarmi con qualcuno, ma mi ri-
bellavo sempre di pili alle persone vicine ed
a gran parte delle situazioni in cui mi tro-
vavo. In particolare mi ribellavo completa-
mente a chi mi era pili vicino, genitori ed
insegnanti, ed ero cosi bravo nel farlo da de-
stare la mia stessa ammirazione. Da questo
punto di vista sono stato uno studente esem-
plare.
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I miei genitori erano buddhisti osservan-
ti, e, di fronte alla mia continua ribellione,
mi ammonivano con vari discorsi a proposi-
to di un atteggiamento pili tranquillo, del
vero senso della vita, dell'insegnamento di
Shakyamuni, il Buddha, ma questi tentativi
sortivano solo l'effetto opposto: era come
gettare benzina sul fuoco. Rattristati dal mio
comportamento, i miei genitori mi incorag-
giarono alla pratica del Kendo, probabilmen-
te per far sl che io consumassi di piu le
mie ‘energie fisiche. All’inizio, controvoglia,
mi ci dedicai con atteggiamento superficiale
per vedere un poco di cosa si trattasse e
smettere se non mi fosse piaciuto. Tuttavia
quello sport si adattava completamente al
mio stato d’animo di allora e, completamen-
te affascinato dal Kendo, continuai a prati-
carlo di buon grado per i dieci anni succes-
sivi.

Ho un carattere bizzarro, per cui, una
volta deciso di fare una cosa, mi getto in
essa completamente; cosl, l'unico tempo che
non dedicavo alla pratica del Kendo era quel-
lo della scuola, e la mia vita non aveva un
attimo di pausa. Da quando facevo Kendo
avevo smesso di ribellarmi a genitori ed in-
segnanti, ma ora non aiutavo pill nei lavori
di casa, non studiavo quasi pil, non c’era al-
tro che il Kendo, in ogni momento: continua-
vo ancora a dare preoccupazioni a genitori
ed insegnanti. Sembra proprio che la posi-
zione di figli ed allievi sia quella di dare
preoccupazione a genitori ed insegnanti, co-
me fosse il loro lavoro.

2. In origine il Kendo giapponese aveva
come scopo l'uccisione del nemico con la



spada (ken) ma, nel 1800, il Giappone di-
venne un’unica nazione e le guerre cessaro-
no; sostituita la spada di acciaio con una
di bambt (shinai), adottata un’armatura pro-
tettiva del corpo, il Kendo si trasformd in
uno sport che consiste in un combattimento
uno contro uno. Ovviamente vi sono regole
stabilite, ma la caratteristica principale, pit
che il risultato di vittoria o sconfitta, & far
pratica dell’abilitd spontanea di cogliere 'at-
timo nel luogo e nel momento in cui ci si
trova; & rendere scintillante questa tecnica.

Dovrei scusarmi perché, invitato a parlare
di buddhismo, parlo invece solo di sport?
Forse non mi piacciono gli incontri e le con-
versazioni religiose? O forse che, mentre gli
italiani amano discorrere, a me i discorsi
non piacciono granché? Sia come sia, parlia-
mo ancora un poco di Kendo. In origine,
trattandosi di combattere con la spada con-
tro un avversario, era la situazione limite di
sopravvivere o morire. Non vi erano dunque
questioni come . la spiegazione dei motivi,
scuse possibili o regole, ma solo l'obbiettivo
di uccidere ’avversario. Per quanto il signi-
ficato di vera battaglia sia venuto meno, tut-
tavia, nel momento e nel luogo del combat-
timento contro un avversario, si & in-grande
tensione. L’attuale obbiettivo del Kendo ¢,
in questa situazione di tensione, vedere fino
a che punto si & in grado di manifestare la
propria abilitd naturale e spontanea. Questa
tecnica naturale e spontanea si ottiene grazie
ad un lungo ed intenso esetcizio ma, con-
temporaneamente, se all’atto del combatti-
mento non si dimentica la tecnica acquisita
con ’esercizio, non si pud manifestare 1'abi-
lita vivida e spontanea.

Infatti, per fare un esempio, durante 'al-
lenamento vi & un esercizio particolare per
cui, quando l'avversario colpisce la masche-
ra, ci si scansa in un certo modo e si colpi-
sce il busto dell’altro, ma se, durante il com-
battimento vero, si pensa a che cosa si deve
fare, il proprio corpo non si muove libera-
mente. Se non si uccide la tecnica ed il ra-
gionamento appreso con l’allenamento, non
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pud nascere una libera attivitd. Proprio
quando si & completamente dimenticato ed
ucciso sia la tecnica del proprio allenamen-
to sia il proprio modo di pensare, allora vie-
ne alla luce un vivido modo di agire e di
muoversi. Cosi il Kendo, che mirava ad ucci-
dere il nemico-con la spada, si & trasformato,
nella cultura e nell’idea dei valori tradiziona-
li del Giappone, ed & rinato come sport che,
invece di uccidere il nemico, crea, uccidendo
qualunque proprio attaccamento, il movimen-
to e l'azione del proprio vero vivido essere.
Negli altri sport-nei quali si combatte con
un avversario, vi & il risultato nei termini di
vittoria o sconfitta, mentre nel Kendo la vit-
toria e la sconfitta sono aspetti momentanei.
Piuttosto che perseguire ’evento del vincere
o perdere, fin dal primo momento si trascen-
dono vittoria e sconfitta e, combattendo stru-
mentalmente un avversario, si crea la pro-
pria libera e spontanea capacita. Quindi, in
un incontro di Kendo, sono compresi il mas-
simo rispetto per ’avversario e la silenziosa
speranza di poter manifestare la propria li-
bera e completa attivitd, per questo si co-
mincia con un inchino e si finisce con un in-
chino. Questo spirito & alla base di tutti gli
sport tradizionali giapponesi: il Judo, il Su-
mo, il Karaté.

Avendo praticato Kendo per dieci- anni,
ho chiaramente compreso questo modo di
fare che ne & il fondamento; ma, nello stesso
tempo, ho sentito anche che nel Kendo man-
ca qualcosa. Ciog, mentre nel Kendo c& bi-
sogno strumentalmente di una controparte
per ricercare la propria attitudine o pitt sem-
plicemente se stessi, ho cominciato a pensa-
re se non fosse possibile ricercare e far bril-
lare davvero se stessi senza avetr bisogno di
una controparte. Quindi mi sono impegnato
nello studio e nella pratica della- via ‘bud:
dhista. La pratica buddhista, infatti, & la
religione che ricerca la libera e completa at-
tivitd del proprio essere, del ‘proprio sé ori-
ginale, senza assolutamente aver bisogno di
una controparte. Bene, finalmente sono arri-
vato a parlare del buddhismo, ma, prima



di entrare nel merito, voglio fare un’altra
digressione.

Ho 48 anni, la mia forza fisica si & inde-
bolita e non pratico pit lo sport attivo, mi
piace perd molto guardarlo. Fra gli sport,
guardo spesso quelli che comportano il com-
battimento corpo a corpo uno contro uno,
e, recentemente, ho visto in televisione I'in-
contro valido per il titolo mondiale di pugi-
lato di Tyson. A dire il vero, invece di guar-
darlo in televisione, avrei voluto andare fino
a Tokyo a vederlo, ma, data la distanza, mi
sono accontentato cosl. Ho smesso di studia-
re, mi sono sistemato davanti alla televisio-
ne senza neanche mangiare, e ho guardato
I'incontro. Tutti sapete come & andata a fi-
nire, ma guardandolo, mi sono davvero reso
conto che lo scopo di sport come il Kendo
& completamente diverso. Non si pud sapere
con quale sentimento i due abbiano combat-
tuto, ma io ho avvertito che in quel tipo di
boxe I'unica cosa che conta ¢& il risultato. Ho
pensato che nel mettere in mostra un cosl
netto Knock-out I'unica cosa che ha senso &
vincere, e lo sconfitto non ha nessun valore.
Prima dell'incontro, la maggioranza dei com-
mentatori sportivi affermava che il venti-
treenne Tyson sarebbe stato il campione per
altri dieci anni. E quasi nessuno avrebbe po-
tuto pronosticare che quello che era stato
definito il campione pili forte senza prece-
denti, avrebbe dovuto rinunciare a quella
posizione abbattuto in modo fin troppo fa-
cile da una scarica di tre quattro colpi. Per-
cid, mi sono reso conto una volta di pit che,
per quanto si dica « il pitt forte », per quan-
to si vada orgogliosi della gioventt, in fondo
tutto cid di cui 'uvomo pud vantarsi & asso-
lutamente provvisorio, nient’altro che una
forma momentanea e che neppure in un ca-
so si tratta di una modalitd inalterabile e
costante.

3. Bene, & il momento di parlare dell’ar-
gomento principale, il buddhismo, ma se an-
che il discorso terminasse qui, sarebbe suf-
ficiente. Infatti, non ho forse finora parlato
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di buddhismo, anche se usando una diversa
forma espressiva? Perd, siccome ho parlato
in modo inatteso, qualcuno si sard aspettato
di momento in momento che io entrassi nel
vivo e avrd pensato che fino all'ultimo cid
non & successo, che ho eluso I'argomento: al-
lora proverd daccapo a mettere ordine nel
discorso in modo molto semplice.

Il buddhismo & la religione predicata da
Shakyamuni, nato nel Nord dell'India circa
500 anni prima di Cristo, trasmessa in Cina
verso il 500 dopo Cristo e trapiantata in
Giappone nel 1000 circa. E quindi una re-
ligione universale con 2500 anni di storia.
Volendo esprimere in una parola il fonda-
mento di questo insegnamento, esso & la pra-
tica della ricerca del proprio vero essere.
Noi, solitamente, definiamo noi stessi in ba-
se all’etd, al sesso, alla professione, alla po-
sizione e via dicendo, e pensiamo che quello
cost definito sia « io». Il buddhismo, inve-
ce, & ricercare, senza essere influenzato da
queste distinzioni, confronti, e attaccamenti,
che cosa sia davvero io, nel momento in cui
si superano del tutto quei modi di fare abi-
tuali. Quindi, senza postulare una presenza
della verita o di Dio allinfuori di sé, & ri-
cercare, sempre rivolti verso di sé, la veritd
o la realtd fondamentale. Allora, dentro di
sé vi & forse la veritd o un modo di essere
fondamentale stabilito in modo sicuro? Nep-
pure. La veritd, la realtd fondamentale, non
& qualcosa di stabilito in modo immutabile
e costante, ma risplende ovunque completa-
mente nel momento in cui si smettono le
proprie opinioni, i propri attaccamenti.

Per esprimersi pilt precisamente in modo
appropriato, smettere i propri attaccamenti
¢ la verita, & il modo di essere fondamentale.
Il nostro pensiero, il nostro giudizio, le idee,
la filosofia, la teologia, persino le pili elevate
tra queste categorie, in fondo non sono che
il piccolo pensiero umano. L’occupazione abi-
tuale di noi stessi & ritenere che questo pic-
colo modo di pensare umano, cui siamo cosi
attaccati, sia la veritd, Dato che sosteniamo
con tenacia questo modo di pensare, noi,



come dice Paolo nella- lettera ai Romani
(1, 29/31) « subito cadiamo preda di ogni
iniquitd, perversione, aviditd, malizia, pieni
di invidia, di omicidio, di discordia,-di intri-
ghi, maldicenti calunniatori, odiatori di Dio,
arroganti, - altezzosi, - millantatori, inventori
del male;. ribelli ai genitori, privi di consa-
pevolezza, persone che non tengono fede alle
promesse, che non conoscono la misericordia,
privi di amore ».

Dato che cosi stanno le cose, il fondamen-
to del buddhismo & soprattutto smettere il
mio piccolo modo di pensare, il mio giudizio,
e non persistere nella propria opinione. Pe-
rd, se mi esprimo in questi termini, vien da
pensare che, una-volta smesso il pensiero
umano o il giudizio, noi non saremmo pil
degli esseri umani. Non riteniamo forse che
proprio perché I'vomo ha coscienza di pen-
sare, di giudicare, si possa -dire  che & il re
del creato? Eppure, la storia del genere uma-
no consiste nell’aver creduto troppo nell’idea
che assolutamente 1'uvomo, avendo la capa-
citd e la coscienza di pensare, & superiore a
tutto cid che esiste. Il risultato & che la so-
cietd contemporanea, come bilancio consun-
tivo generale, & in uno stato' di tremenda
confusione in tutti i campi. Shakyamuni, fin
dal primo momento in cui decise di diffon-
dere l'insegnamento, affermd che tutti, es-
seri umani ed animali, in origine, a ben
guardare, sono stati formati in modo identi-
co, ogni cosa a suo modo secondo la propria
giusta forma, secondo il proprio modo di
essere fondamentale, e che non & assoluta-
mente vero che 'uvomo & superiore. Inoltre
disse che non solo esseri umani e animali,
ma anche montagne, fiumi, piante, alberi,
tutto si.& formato in modo eguale secondo
la vera forma della realtid e che quindi non
si deve pensare che 'uvomo sia speciale. Que-
sto & un punto in cui buddhismo e cristia-
nesimo si differenziano molto. Infatti in Ge-
nesi (1, 28) Dio, creato 'uomo a propria im-
magine, lo benedisse dicendo: « Prolificate,
moltiplicatevi e riempite il mondo, assogget-
tatelo e dominate sopra i pesci del mare e su
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tutti gli uccelli del cielo e su tutti gli -ani-
mali che si muovono sopra la terra ». Ed an-
cora in Matteo (6, 26) & scritto: « Guardate
gli uccelli del cielo: non seminano, non mie-
tono, non raccolgono in granai ed il vostro
Padre che & in Cielo 1li nutre. Ora, non va-
lete voi pit di loro? ».

Non intendo con questo fare un parago-
ne fra buddhismo e cristianesimo, allo sco-
po di stabilire quale dei due sia superiore.
Sto soltanto esponendo la differenza del mo-
do di concepire la natura dell’'uno e dell’al-
tro. Nel buddhismo non si afferma che sol-
tanto gli esseri umani eccellono. Gli esseri
umani, cosi come & per tutti gli aspetti della
natura, fiumi e montagne, alberi e piante,
devono vivere la verita della vita senza asso-
lutizzare il proprio modo di pensare e di giu-
dicare. Nel buddhismo si afferma che esseri
umani e natura coesistono e prosperano in-
sieme; nel cristianesimo, invece, siccome gli
esseri umani sono un aspetto del creato che
& superiore, ad esempio, agli uccelli e ai pe-
sci, viene enfatizzata la maesti dell’uomo, per
stimolare a vivere in modo davvero superio-
re in quanto esseri umani. Seppur con meto-
di espressivi differenti, ci viene insegnato
cosa sia la vera vita di noi esseri umani. Ma
noi uomini, purtroppo non abbiamo forse
dimenticato cosa voglia dire ascoltare con
calma ed ubbidire a questo inseghamento?

Comunque, la pratica concreta del bud-
dhismo che insegna che I'uvomo e la natura
coesistono e prosperano insieme, ha il suo
fulcro nel fare zazen con le gambe incrocia-
te, le mani che riposano una dentro laltra,
la schiena diritta, e si manifesta nell’agire
effettivo nella vita di ogni giorno, in ogni
momento ed in ogni luogo. Quindi la pratica
della via buddhista non & nient'altro che il
comportarmi in modo che, nella mia vita di
ogni giorno, io manifesti il vero me stesso,
il mio essere autentico, facendolo risplendere
sia quando mangio che quando dormo, quan-
do sono desto, quando incontro altre perso-
ne, quando prego, in ogni circostanza in cui
mi trovo. Cercare sempre, in un vivere quo-



tidiano fresco e rinnovato, un nuovo modo
creativo di essere, uccidere il mio piccolo
vecchio io & vivere il nuovo me stesso;

4. Forse, a questo punto, avrete la sensa-
zione di aver gia udito altrove questo mes-
saggio. E proprio cosl. Il grande san Paolo,
500 anni dopo rispetto a Shakyamuni, non
gridava forse a gran voce (Prima lettera ai
Corinzi 10, 31): « Sia che mangiate, sia che
beviate, o qualunque altra cosa facciate, fate
tutto per la gloria di Dio » e (Galati 2, 19/
20): « Sono stato crocifisso con Cristo. Non
sono gia pil io che vivo, ma Cristo che vive
in me ». L’essere messo in croce, ’essere uc-
ciso, il risorgere e vivere come uomo nuovo,
non & certo limitato a Gesu Cristo come
evento unico. Uccidendo ogni giorno i pro-
pri attaccamenti, vivere sempre il nuovo se
stesso & la nostra fede. Non & forse questo
che chiamiamo religione? Cosi, le vere reli-
gioni, superando le barriere di tempo e spa-
zio, sono identiche.

Eppure non ha alcun senso rallegrarsi sol-
tanto del fatto che cid cui mira il buddhismo
e cid cui mira il cristianesimo & la stessa co-
sa. Infatti religione vuol dire investigare
facendone il problema del proprio corpo
vivente, cosa sia vivere veramente in quanto
esseri umani. Come il centro della nostra
esistenza biologica ¢ il cuore che, pur essendo
dentro al nostro corpo, noi non possiamo
vedere, altrettanto, per quanto riguarda la
nostra vita, la cosa pit importante da cui
non possiamo prescindere & la religione, an-
che se non possiamo prenderla in mano per
guardarla.

Purtroppo, nell’epoca moderna, si & pro-
clamata la morte di Dio; ma, in fondo, chi
ha ucciso Dio? Molti religiosi, teologi, filo-
sofi, commentatori, indicano la causa, la ra-
gione, nelle confuse condizioni sociali, op-
pure scaricano la responsabilitd sul fatto che
si procede a grandi passi nel solco del mate-
rialismo. Eppure, senza tirare in ballo nessun
altro, non sono proprio coloro che fanno
questa diagnosi ad aver trascurato la reli-
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gione, ad aver ucciso Dio? E ancora, non
siamo forse noi tutti? Proprio perché noi ab-
biamo considerato il nostro pensiero umano
ed il nostro giudizio di valore come assolu-
to, e lo abbiamo codificato in modo fisso,
abbiamo ucciso Dio, e perso di vista la re-
ligione. In questo senso, sia la ricerca del
vero sé di cui parla il buddhismo, sia Dio,
o la forza creativa di Dio, o il regno di Dio
di cui parla i cristianesimo, non sono asso-
lutamente Poggetto di ricerca di qualcosa che
¢ al di fuori di noi, né sono un oggetto di
fede. Sono il modo stesso in cui viviamo e
facciamo lavorare il nostro atteggiamento vi-
tale nella nostra rinnovata vita di ogni mo-
mento. Che cosa siano in fondo, rispetto a
me, il vero Sé, Dio, la forza che crea, il re-
gno di Dio, saperlo esattamente con preci-
sione, questa & la cosa pill importante per
noi oggi.

5. Per finire, voglio spiegare perché io,
che sono buddhista, menziono sempre il cri-
stianesimo. Oggigiorno si aspira ad uno
scambio globale fra il mondo orientale e
quello occidentale. Tuttavia, in realtd, si da
solo importanza allo scambio economico, e
non si attribuisce grande valore allo scambio
spirituale e culturale. Non & neppure chiaro
perché sia importante lo scambio spirituale
e culturale fra oriente e occidente. Come ho
detto in precedenza, la cosa pilt importante
affinché noi uomini possiamo vivere la vita
vera ¢ investigare cosa sia io stesso, ma se
ricerchiamo questo me stesso con una meto-
dologia scientifica non lo potremo assoluta-
mente comprendere. Non vi pud essere al-
tra strada che quella della religione, della
fede. Purtroppo, tanto nel caso del buddhi-
smo quanto in quello del cristianesimo, le
due grandi religioni universali, nel lungo pro-
cesso storico si sono sovrapposti molti ele-
menti estranei al messaggio originario, e
Pessenziale modalitd originaria non & piu
vitale.

In particolare, nel caso del cristianesimo,
si & sviluppato latteggiamento arbitrario,



chiuso e rigido, che sostiene che il cristiane-
simo & l'unica assoluta vera religione. Se si
studia la storia imparzialmente, se si guarda
la realtd in modo equanime, & evidente an-
che per chi non &, come me, buddhista, che
questo atteggiamento ha creato una sorta
di autointossicazione. La causa esclusiva di
questo fatto & da ricercarsi nello sviluppo
storico di una particolare corrente religiosa,
ma coloro che applicano a se stessi con umil-
td linsegnamento del libro sacro che & la
Bibbia, possono vedere e comprendere pie-
namente che in nessun punto & scritto di in-
tendere Gest Cristo con atteggiamento ri-
gido, con un’autoritd fissa e categorica. In
questo senso & necessario che adesso la gran-
de religione che & il cristianesimo ed il libro
sacro che ne & il cuore, cioé la Bibbia, siano
investigati ricevendo luce da un angolo di-
verso rispetto al modo in cui finora sono
stati interpretati. A tal fine & necessario che
siano illuminati da quella grande religione
che & il buddhismo. Proprio come quando
nel corpo il sangue & troppo poco o si amma-
la, & necessaria una trasfusione di sangue
nuovo. Non si tratta assolutamente di com-
pletare punti difettosi o lacune della Bibbia.
Si tratta di far si che il buddhismo ed il
cristianesimo, incontrandosi e rischiarandosi
I'uno come specchio dell’altro, eliminati equi-
voci e interpretazioni distorte, manifestino
lo splendore della realtd essenziale. In que-
sto panorama & assolutamente necessario lo
scambio al livello del vero fondamento di
buddhismo e cristianesimo. Non sto dicendo
di mescolare zucchero e sale per ottenere
uno strano sapore. Piuttosto, nel momento
dell'incontro, smessi entrambi i vecchi abiti,
ecco che nasce la possibilita di una vera
creazione. Come si deve fare per spogliarsi
dei vecchi abiti? Prima di ogni altra cosa
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comprendendo davvero cosa & per me Dio
nel cristianesimo.

Una cosa si sente chiaramente qui in
ITtalia: benché esista I'atteggiamento di fede
di onorare e venerare Dio e Gest Cristo co-
me realtd che ci trascendono, non & invece
viva la fede ben assimilata di quale sia il
modo in cui 'opera di Dio lavora in noi.
Se davvero & cosi, non si pud che ripetere
I'ammonimento che spesso ricorre nella Bib-
bia, e cioé che noi, senza neanche accorger-
cene, siamo caduti nell’adorazione di idoli.
Nella lettera di Paolo agli Efesini & detto
(4, 13): «Fin che tutti arriviamo all’uniti
della fede e della conoscenza del figlio di
Dio, allo stato di uomo perfetto, nella mi-
sura che conviene alla piena maturita di Cri-
sto ». Per evitare che la nostra fede decada
nell’adorazione di idoli, & senz’altro neces-
saria la forza della vera fede ma, contempo-
raneamente, & necessaria anche una precisa
conoscenza.

Gesu dice (Matteo 9, 37/38): « La messe
& veramente grande ma gli operai sono po-
chi. Pregate dunque il Signore della messe
affinché mandi operai per la sua messe ».
Non credo che si tratti soltanto di ripetere
questa preghiera in modo passivo. Il nostro
compito, non & forse dispiegare una pre-
ghiera attiva, sotto forma di un rinnovato
operare che derivi dalla fede e dalla cor-
retta conoscenza?

Con questo termina il mio intervento: co-
me ultime parole, voglio lasciare a voi gio-
vani il seguente brano della Bibbia (Qohelet
Ecclesiaste 12, 1/2): «Ricordati del tuo
Creatore nei giorni della tua giovinezza, pri-
ma che giungano i giorni della tristezza e
gli anni in cui dirai: ‘non provo piu gioial’;
prima che si oscuri il sole, la luce, la luna e
le stelle, e ritornino le nubi dopo la pioggia ».



Il Mandala delle offerte

di Michele Minutiello

1. Nel buddhismo mahayanico-tantrico
aspetti devozionali e rituali hanno indubbia-
mente avuto, e hanno tuttora, una certa ri-
levanza. « Un punto importante su cui insi-
stono quasi tutti i maestri di meditazione &
che questa debba essere combinata alle pra-
tiche devozionali. In Occidente alcune perso-
ne, rivoltandosi contro i ceppi della religio-
ne tradizionale, sono giunte a tenere in alta
considerazione la meditazione, ma rifuggono
i riti religiosi come semplici trappole adatte
solo agli ignoranti... Qual & lo scopo della
meditazione se non realizzare lidentitd col
Piti-grande-dell’io, ossia il Tao, la Mente di
Buddha, la Divinith — chiamatelo come vo-
lete? » (1). « Poiché esiste un’intima relazio-
ne fra le nostre azioni e il nostro atteggia-
mento, la risoluzione di sforzarsi di raggiun-
gere I'Illuminazione si dimostra naturalmen-
te in cid che facciamo e si pone cosi in re-
lazione con gli atti rituali. Il rituale é essen-
zialmente la trasformazione attiva dell’éspe-
rienza e la vita umana ne & permeata. E
I'espressione di una necessitd umana, e non
la deplorevole rimanenza di precedenti et
di superstizione, sebbene si presti a diven:
tare sciocca idolatria quando i suoi signifi-
cati e le sue funzioni non sono pilt compre-
si» (2).

In questo senso una delle pratiche piu
significative e interessanti & ‘’offerta del
mandala’, che prenderemo in esame cercan-
do di cogliere, per quanto possibile, quello
che sGam.po.pa definisce «il significato in-
teriore della gestualitd rituale e delle recita-
zioni (in cui ogni gesto & un simbolo e ogni
parola una preghiera in sé stessa) » (3). Que-
sta pratica ebbe naturalmente origine in In-
dia, e il suo nucleo essenziale sembra essere
piuttosto antico (4). I maestri buddhisti in-
diani ’hanno trasmessa in Tibet e la tradi-
zione tibetana I’ha preservata fino ad oggi.

Come & noto, il mandala & una raffigura-
zione (dipinta o modellata in modi e mate-
riali diversi) elaborata sulla base di un pro-
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fondo e multiforme simbolismo mistico, che
si estende sia alla sfera della realtd cosmica
sia a quella della realtd psico-fisica dell’indi-
viduo, cosicché si & potuto definirlo un « co-
smogramma» € uno « psicocosmogram-
ma » (5).

Quello di cui tratteremo & un tipo parti-
colare di mandala, le cui prime descrizioni
da parte di studiosi europei credo risalgano
alla fine dell’800 (6): il ‘mandala (= cer-
chio) delle offerte’. Si tratta della rappre-
sentazione dellintero universo e di tutto
quanto di bello, piacevole e prezioso vi &
contenuto; viene presentato come segno del-
la massima devozione durante pratiche ri-
tuali dirette ai Tre Gioielli, nei sadbana re-
lativi alle divinitda di meditazione, e al pro-
prio Guru (7), come offerta di tutto cid che
esiste e di tutto cid che si possiede. « L’of-
ferta &, tuttavia, anche un riflesso della vi-
sione buddhista dell’esistenza, insieme feno-
menica e ‘ultimamente reale’ (noumenal):
la ‘sfera degli esseri senzienti’, chiamata an-
che ‘sfera impura’, e la ‘sfera della Buddhit#’,
conosciuta anche come ‘sfera pura’. In que-
sta visione dell’esistenza, il mandala & un’of-
ferta dell’universo, in forma simbolica, dalla
sfera degli esseri senzienti alla sfera della

Buddhita » (8).

2. Dal punto di vista della pratica pro-
priamente religiosa, si deve tenere presente
Passoluta importanza della motivazione e
dell’attitudine mentale: « I'intenzione sol-
tanto da valore all'atto » (9). Secondo i prin-
cipi del Mahayana lintenzione sard natu-
ralmente quella di realizzare I'Illuminazio-
ne, non solo per il bene proprio, ma di tutti
gli esseri. Con questo pensiero le offerte
rituali, al pari di altre pratiche, diventano
causa di virth e meriti, necessari per la pu-
rificazione della negativita, il superamento
della concezione egocentrica, il rivelarsi del-
la conoscenza liberatrice. Devozione, purezza
e sinceritd sono quindi gli elementi essen-



ziali nell’atto di offrire; anche P'immagina-
zione pud svolgere un ruolo non trascura-
bile. Uno splendido esempio in questo sen-
so ci & dato da Shantideva nel II capitolo
del Bodhbicaryavatara. Possiamo inoltre ricor-
dare la leggenda (rappresentata pure nell’arte
del Gandhara) del bambino che, trovandosi
di fronte al Buddha e provando una forte de-
vozione verso di lui, non avendo altro gli
offri una manciata di sabbia immaginando
che fosse oro. Secondo il racconto, per i me-
riti generati con la purezza della sua inten-
zione egli sarebbe divenuto nella vita suc-
cessiva imperatore Ashoka (10).

Ci sono quindi diversi tipi di offerte: ma-
teriali e create mentalmente, esterne e in-
terne (11). Le offerte esterne comprendono
quelle cose adatte per ricevere e onorare
un ospite degno di venerazione, in questo
caso il particolare aspetto di Buddha o di
divinitd ‘evocato’ nel corso della meditazio-
ne o dei rituali (puja). Si trovano rappre-
sentate sull’altare da ciotole colme di acqua
pura, che corrispondono alle offerte di acqua
per i piedi, acqua da bere, fiori, incenso, lu-
ce, profumo, cibo (oggetti che in genere
sono presenti anche concretamente). Un al-
tro elemento, la musica, & spesso rappresen-
tato da una conchiglia (12).

Le offerte interne consistono nelle sensa-
zioni sperimentate dai cinque sensi; queste
sono simboleggiate, anche nei dininti, da
uno specchio (il visibile), dei cembali (il suo-
no), varieta di cibi (il gusto), una conchi-
glia contenente profumi (eli odori), una fa-
scia di stoffa (il tangibile). Nel Gubvisa-
maja Tantra si dice infatti: « Si dovrebbe-
ro fare offerte appropriate ai Buddha con-
tinuamente con i cinque piaceri dei sensi:
e attraverso questa quintuplice offerta si rag-
giungera velocemente la Buddhita » (13).
Ma dobbiamo gi4 capire con chiarezza che
«si tratta in breve di un’offerta simbolica
della persona rappresentata dai suoi cinque
sensi » (14), offerta che diventa trasforma-
zione degli elementi e sublimazione di essi
nella purezza fondamentale.

3. Si pud dire che tutte queste diverse
componenti siano sostanzialmente inglobate
nel rituale dell’offerta del #andala. Esterior-
mente, questa pud essere effettuata nel mo-

do pit1 semplice con una particolare posizio-
ne delle mani (##dra), con le dita unite in
modo tale da raffigurare idealmente la strut-
tura dell'universo; naturalmente i gesti este-
riori sono accompagnati dalle relative reci-
tazioni e preghiere, nonché dalla visualizza-
zione e dalla convinzione dell’effettivo valo-
re dell’atto interiore. Il modo piu elaborato
e completo & servirsi dell’apposito strumento
rituale, ciog il-mandala vero e proprio, che
spesso si trova collocato sull’altare (fig. 1).
Questo pud essere fatto di vari materiali,
per esempio legho, rame o argento, ed & for-
mato di diverse parti: una base circolare,
cerchi di misura decrescente, la corona di
gioielli da porre sulla cima; nello svolei-
mento della pratica vengono usati anche del
riso (o erani di altri cereali), gemme, mone-
te, conchiglie e cosl via.

La descrizione della pratica stessa pud pre-
sentare qualche differenza nei particolari a
seconda dei testi, delle specifiche tradizioni,




o del tipo di attivita rituale in cui si inseri-
sce. Dopo aver pulito la base, vi si colloca
al centro il primo mucchietto di riso (o al-
tro), quindi intorno ad esso il primo cer:
chio; altri mucchietti vengono. disposti pro-
gressivamente in corrispondenza dei punti
in cui sono idealmente localizzati i vari ele-
menti del 7andala, che essi stanno a simbo-
leggiare. Si continua fino a che siano riempi:
ti tutti i cerchi, sistemati in successione uno
sopra laltro secondo una disposizione pira-
midale. Si pud anche usare solamente la ba-
se, con le offerte disposte sulla superficie;
questo doveva in effetti essere il modo ori-
ginario, poi sviluppato ed elaborato nel tem-
po (15). ’
Come abbiamo detto, questa composizio-
ne riflette la mitica concezione cosmologica
della tradizione religiosa indiana, condivisa
da hindu e buddhisti. Su una base d’oto pri-
va di impuritd, circondata da una barriera
esterna di ferro, viene' immaginato al centro
il Monte Meru, la montagna sacra asse del
mondo; intorno ad esso in posizione’ circo-
lare si situano i quattro continenti princi-
pali in corrispondenza dei quattro punti car-
dinali, ciascuno avente due pitt piccoli con-
tinenti-satellite (si veda lo schema della fig.
2; si tenga presente che questo & orientato
in modo tale che I'Est si trova in alto, di
fronte al praticante; lordine dei numeri ti-
spetta la consueta successione in senso orario,
considerata di buon auspicio, adottata nel
collocare i wvari clemrznati]. Altri elementi
cosmici sono # sole e la luna. Allinterno di
questa strattura dell'universo sono poi im-
maginate le offerte pitt piacevoli ed eccel-
lenti e tutti i possedimenti preziosi di uo-
mini e d&i, a cominciare dai favolosi ‘quaz-
tro tesori mondani’ citati nella mitologia in-
diana. :
In passato era d’uso offrire realmente
mandala con quantitd di oro e pietre pre-
ziose. Secondo la tradizione, Pimperatore
Trisong Detsen (Kbri-srong lde-brstan), ti-
chiedendo a Padmasambhava Piniziazione ai
Tantra, presentd Iofferta del mandala dispo-
nendo pezzi d’oro su una base d’argento e
pezzi di turchese su una base d’oro: i primi
indicavano le varie parti del suo impero,
ognuna delle quali veniva fatta corrisponde-
re, rispettivamente, al Monte Meru e ai va-

ri continenti; il turchese indicava lofferta
della sua regina Yeshe Tsogyel (16). Questo
rituale, infatti, & uno dei preliminari per la
trasmissione dell’inseghamento e .in partico-
lare.. dell'iniziazione, come viene dichiarato
nei testi di carattere tantrico e come si pra-
tica ancora oggi.

4. Cercheremo ora di definire alcuni pos-
sibili valori simbolici, ricordando comunque
che « raramente i -vari insiemi di simboli
si mantengono coerenti da un testo all'altro
e possono perfino variare nell’ambito di uno
stesso testo... I simboli religiosi indiani e
tibetani “sono polivalenti: non esiste i si-
gnificato. di un simbolo!...- L’interpretazione
del simbolismo del buddhismo tantrico pud
dunque essete tentata a numerosi li-
velli » (17).

Il maestro Ratnakarashanti assimila il
Monte Meru al corpo umano, facendo corri-
spondere le sue quattro pareti (Est, Ovest,
Sud e Nord) rispettivamente alla parte an-
teriore, posteriore, destra e sinistra del corpo
stesso (sempre secondo l'orientamento dato
neéllo schema) (18). La ricerca di una omo-
logia tra macrocosmo e microcosmo & un
principio antico nella speculazione di ori-
gine indiana; il corpo umano & infatti con-
siderato -uno dei vari tipi di maendala. Una
spiegazione assolutamente chiara e precisa
in questo senso ci & data da un testo tibe-
tano: « Poi, nell'offrire il cerchio delle of-
ferte (mandala); immagina che la parte cen-
trale (ovvero la spina dorsale) del tuo corpo
sia il .Monte Metu, i quattro arti principali
siano i quattro continenti, le membra mino-
ri i sotto-continenti, la testa sia il mondo
dei Deva, i due occhi siano:il sole e la luna,
e che i cinque organi interni costituiscano
tutti oggetti di ricchezza e di godimento tra
déi e uomini» (19). Possiamo ricordare a
questo proposito anche un episadio della bio-
grafia simbolica di Naropa, che non pud cer-
to essere inteso in ‘senso letterale. In una
particolare occasione, al momento di fare il
mandala e offrirlo per ricevere I'insegnamen-
to, non avendo cereali Naropa usd della sab-
bia; non avendo acqua per aspergetlo, su ri-
chiesta del Guru Tilopa lo bagnd con il pro-
prio sangue, facendolo scorrere dalle vene;
non avendo fiori si recise il capo, ponendolo
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al centro, con gli arti intorno ad esso. Offri
quindi, secondo le sue stesse parole, « il man-
dala della propria carne e del proprio san-
gue » (20).

Nel Commento al Mabayanasutralamkara,
il maestro Vasubandhu paragona i sette gio-
ielli posseduti da un Sovrano universale ai
‘sette gioielli del bodbisattva’, vale a dire le
‘sette membra dell’Tlluminazione’ (bodhyan-
ga): « La presenza mentale o attenzione ot-
tiene la conoscenza non ancora acquisita, co-
me la ruota del sovrano conquista nuovi ter-
ritori. L’analisi della Dottrina disperde ogni
dubbio, come lelefante del sovrano distrug-
ge i nemici. L’energia mette il bodhisattva
in grado di comprendere ogni cosa veloce-
mente e di acquisire rapidamente le cono-
scenze superiori, come il cavallo del sovrano
attraversa la terra intera fino all’oceano. Un
bodhisattva energico acquista sempre pili la
Luce della Veritdh ed & percid pieno di
gioia, come il sovrano & soddisfatto dallo
splendore del gioiello. Un bodhisattva che
ha coltivato la tranauillits & liberato da tutte
le ostruzioni mentali e dalle cattive qualiti e
ottiene felicitd, come il sovrano prova con-
tentezza con la regina. Con [’assorhimento
meditativo un bodhisattva riesce nello scopo
che si & prefisso, come il sovrano consegue
il successo con laiuto del suo mzinistro. Con
l’equanimita un bodhisattva vive e va ovun-
que gli piaccia, senza impedimenti, come i/
generale dirige Pesercito con le sue quattro
divisioni, e lo conduce al luogo dove pud
accamparsi senza alcun fastidio » (21).

A questi va aggiunto il prezioso vaso di
tesori, che simboleggia l'esaudimento di tutti
i desideri. 11 maestro Buddhaguhya afferma
che chi pratica la Compassione ed & abile
nel Metodo agird in conformita alle leggi di
un Sovrano universale e ne eguaglierd i pos-
sessi (22).

Nel Sarvadurgatiparishodbana Tantra tro-
viamo ’associazione tra le ofto divinita delle
offerte e otto Perfezioni (Paramita): la dea
della bellezza (23) e la perfezione della ge-
nerositd (dana); la dea delle ghirlande e la
moralitd (shila); la dea del canto e la pazien-
za (kshanti); la dea della danza e Denergia
(virya); la dea dei fiori e la meditazione
(dhyana); la dea dellincenso e la saggezza
(prajna); la dea delle luci e I'aspirazione o
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voto (pranidhana); la dea del profumo e
I'abilitd nei mezzi (#paya) (24). Anche nel
Commentario all’ Adikarmapradipa si sostie-
ne una corrispondenza tra le offerte conte-
nute nel mandala e la pratica delle Perfezioni
(sia pure con altri accostamenti). Proprio
per questo motivo, secondo il testo, attra-
verso lo svolgimento del rituale si possono
conseguire meriti e conoscenza, necessari per
la realizzazione della Bodhi (25).

Possiamo trovare un’interpretazione di al-
cuni elementi che ci interessano anche nei
testi tibetani concernenti la costruzione e la
struttura del caitya o stupa, in cui deve ri-
conoscersi la rappresentazione architettonica
dello stesso simbolismo presente nei manda-
la. Rileviamo innanzitutto la corrispondenza
tra le figure geometriche tradizionalmente
associate ai singoli continenti (quadrato, cer-
chio, triangolo o trapezoide, semicerchio o
mezzaluna, vedi fig. 3) e la forma analoga
delle varie parti sovrapposte nello stupa.
Queste quattro forme simboleggiano i guat-
tro grandi elementi (terra, acqua, fuoco,
aria), componenti tutta la realtd materiale
e il corpo stesso. In mezzo a questi il Monte
Meru & « il centro assiale, immobile e imper-
turbabile, come letere (akasha), che gli cor-
risnonde nella scala decli elementi » (26).
Alletere & correlato nell’individuo il princi-
pio cosciente (vijnana), in cui si incentra il
processo del legame karmico ovvero della
liberazione, auando esso sia reso nuro e im-
moto e si realizzi cosi il piano dell’assohito.
« 11 vijnana dunque prende il posto dell’ani-
ma (atman o jiva): esso & il centro della per-
sonalitd e della responsabilitd umana » (27).-

Nella fisiologia mistica dello yoga questi
elementi, dal pili grossolano al pil sottile,
trovano corrispondenza nella disposizione
ascendente dei cakra, messi in relazione an-
che ai progressivi livelli di realizzazione me-
ditativa (28). Il sole e la luna sono associa-
ti ai due canali di energia psichica (ida e
pingala) localizzati nel corpo sottile ai lati
del canale centrale (sushumna): « Il sole
simboleggia la prajna o scienza mistica e la
luna la karuna o compassione, i due coeffi-
cienti cioé da cui sprizza il fuoco della su-
prema illuminazione (bodbicitta) ». Essi stan-
no anche a rappresentare « il complesso pro-
cesso della manifestazione cosmica e il suo



Fig. 2 (da A. WAYMAN, The Buddbist Tantras, New York 1973,'p. 102) LO SCHEMA DEL MAN-

DALA DELLE ‘OFFERTE;

1) Monte Meru

I continenti principali: .

2) Purvavideha (Est)
3) Jambudvipa (Sud).

4) Aparagodaniya (Ovest)
5) Uttarakuru (Nord). ]

I continenti-satellite:

6) Deha e 7) Videha

8) Camara e 9) Aparacamara
10) Shatha e 11) Uttaramantrina
12) Kurava e 13) Kaurava

I 4 tesori mondani:-
14) Montagna di gioielli
15). Albero dei desideri

16) Vacca de]l’aBbonc_lanza
17) Raccqlto spontaneo

I gioielli del sovrano universale:

18) Preziosa Ruota
19) Prezioso Gioiello
20) Preziosa Regina
21) Prezioso Ministro
22) Prezioso Elefante
23) Prezioso Cavallo
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24) Preziosé Generale
25) Vaso di tesori

Le divinita delle offerte:

26) Dea della bellezza
27)-Dea delle ghirlande
28) Dea del canto

29) Dea della danza
30) Dea dei fiori

31) Dea dell'incenso
32) Dea delle luci

33) Dea del profumo
34) Sole e 35) Luna
36) Ombrello prezioso
37) Stendardo di vittoria



Fig. 3.(da A. WAYMAN, op. cit. p. 104). E un dipinto raffigurante il Mandala
del. Monte Meru; sono riconoscibili molte delle offerte citate nella pratica.
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riassorbirsi mediante la conoscenza mistica
nella suprema realtd » (29).

In ultimo, lombrello fatto di materie pre-
ziose rappresenta la Grande Compassione,
diretta a dare protezione a tutti gli esseri li-
berandoli dalla sofferenza, e lo stendardo di
vittoria & ovviamente il simbolo del #rionfo
sulle forze del male (Mara).

5. Attraverso un simbolismo complesso
ma meritevole di attenzione e di ulteriore
approfondimento, appare evidente come si-
gn1f1cato fondamentale che cid che lo yogin
offre in questo modo é il suo stesso essere
(rappresentato dagli elementi - psico-fisici),
dedicandolo completamente all’ideale del rag-
giungimento della Buddhita (tramite i vari
gradi del sentiero verso la perfezione spiri-
tuale). Spiega S.S. il Dalai Lama: « Questa
pratica simbolizza le azioni del Buddha che
nelle vite precedenti, mentre si addestrava
sul sentiero, sperimentd moltissime difficol-
ta senza preoccuparsi del suo corpo, della fa-
miglia o delle sue ricchezze per poter ascol-
tare e praticare gli insegnamenti. Come sim-

bolo di questa devozione e mancanza d’egoi- -

smo, prima di ascoltare gli insegnamenti del
Buddha, offriamo mentalmente il nostro cor-

(1) 5. BLOFELD, Oltre gli dei, tr. it., Roma 1979,
p. 83.

(2) Dallintroduzione di FL.V. Guenther a
SGAM.PO. PA, Il prezioso ornamento di liberazione,
tr. it, Roma 1978, p: 14.

(3) sGAM.PO.PA, op. cit., p. 131.

(4) Anche tra le offerte rituali della tradmone
brahmanico-induistica « un dono del quale pure si
parla frequentemente & il cosiddetto sumeru-parvata
(“Monte Meru”), ‘cioé un’immagine di tale monta-
gna con i quattro monti adiacenti ai quattro punti
cardinali, fatta di materie pregiate, commestibili o
meno (pasta, zucchero, sale, cotone, ecc.)»: P.
FILIPPANI RONCONI, Magia, religioni e miti del-
IIndia, Roma 1981, p. 198.

Su questa e sulle altre ‘pratiche preliminari’ svi-
luppate all'interno della tradizione tibetana, si pos-
sono vedere tra gli altri WANG-CH'UG DOR-JE, La
Mabamudra che elimina il buio dell’ignoranza, tr.
it.,, Roma 1985 e N. WANGCHEN, Il metodo graduale
per ottenere Ullluminazione, tr. it., Roma 1990.

(5) 6. tucci, Teoria e pratica del mandala, 11
ed., Roma 1969, pp. 37 e 40. Una classificazione
delle varie categorie di #andala con la descrizione
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po, le nostre ricchezze e le radici di virti.
Offriamo lintero sistema mondiale, che &
stato modellato dal nostro karma collettivo,
visualizzato in un aspetto glorificato pieno
di meraviglie e di prodigi » (30).

La realtd della Buddhitd & vista concreta-
mente presente nell’oggetto della propria de-
vozione: il Buddha, i Tre Gioielli, la parti-
colare divinitd di- meditazione, o il Guru.
« Le energie mentali invisibili che proven-
gono dal Vuoto prendono qualsiasi forma la
nostra mente accorda loro. Essendo difficile
sentire devozione verso forme astratte, la
nostra mente le riveste di forme che si pos-
sano visualizzare... L’energia invincibile del-
la saggezza-compassione non & un mito: &
I} affinché tutti ne facciano esperienza. Cid
che & illusorio sono le forme fornite dalla
nostra mente » (31). In questo modo lo
yogin prende rifugio nella suprema Realtd
dell'Tlluminazione cost rappresentata e pro-
prio a questa fa offerta di tutto sé stesso,
assumendola come guida e come obiettivo.
Alla domanda del discepolo Ananda: « Che
cosa si chiama offerte? », viene detto che il
Buddha rispondesse: « Ricevere la Dottrina
ed esser capaci di praticarla, poiché il fiore
del Risveglio .& un’offerta » (32).

degli elementi essenziali .si trova in una breve
opera tradotta dal tibetano da E. Lo BUE, «The
Dharmamandala sutra by Buddhaguyas» in Orien-
talia losephi Tucci Memoriae dicata, vol. II, Ro-
ma 1987, pp. 787-818. N ]

(6) Cfr. L.A. WADDEL, Lamaism in Sikkim, 1
ed. 1894 (rist. Delhi 1973), pp. 80 e sg. L’autore
descrive lo svolgimento del rituale osservato nei
monasteri lamaisti. Purtroppo all’accurata documen-
tazione si accompagna non di rado una fastidiosa
ristrettezza di giudizi. Cfr. anche L. DE LA VALLEE
POUSSIN, Bouddbisme. Etudes et matériaux, Lon-
dra 1898 (rist. 1980), pp. 221 e sg. La seconda par-
te del volume contiene il testo-radice e il com-
mentario dell’ Adikarmapradipa, opera sanscrita del-
I'Acarya Anupamavajra connessa con le dottrine
tantriche, in cui sono esposti i doveri rehg1031 e
rituali del praticante.

(7) Su «La devozione al Guru nel buddhlsmo
indo-tibetano» si veda il mio articolo in PARA-
MITA 34.

(8) R. B. EKVALL, Religious observances in Tibet,
Chicago 1964, p. 176.

(9) 6. Tucct, Indo-tibetica 1, Roma 1932, p. 32,



(10) E completamente fuori luogo Iironia di
L. A. WADDEL, 0p. cit., p. 80, che definisce questo
rituale una delle «superstizioni tibetane »; dopo
aver riportato la tradizione secondo cui Ashoka
offrl per tre volte lintera India alla comunitd re-
ligiosa buddhista, egli rileva che i Lama sono di
gran lunga pilt munifici, dato che offrono non so-
lo I'India ma lintero universo.

(11) A queste si aggiungono le offerte ‘segrete’,
le esperienze di beatitudine della meditazione.

(12) Sono essenzialmente gli stessi elementi usa-
ti dagli Hindu nel servizio rituale alla divinita,
personificata appunto come un ospite di riguardo
cui rendere omaggio.

(13) Citato da s. BEYER, The cult of Tara,
Berkeley & Los Angeles 1973, p. 157.

(14) Cfr. 6. Tuccl, Le religioni del Tibet, tr. it.,
Roma 1976, pp. 155-157.

(15) Cosi nel ritiro durante il quale si compiono
centomila offerte del mandala, solo la prima viene
fatta nel modo completo; per le seguenti si usa
una forma breve, con la sola base e sette muc-
chietti.

(16) Cfr. x. powMaN, La danzatrice del cielo,
tr. it.,, Roma 1985, p. 36.

(17) R. s. BUCKNELL-M. STUART FoX, Il linguag-
gio segreto della meditazione buddbista, tr. it., Ro-
ma 1987, p. 100.

(18) Cfr. A. waAYMAN, The Buddbist Tantras, New
York 1973, p. 106.

(19) w. Y. EVANS WENTZ, Tibetan Yoga and se-
crete doctrines, Londra 1958, pp. 324-325. Il man-
dala diventa cosi «l’altare del fuoco dove si compie
il sacrificio di s€ stessi»: D. L. SNELLGROVE, Hevaj-
ra Tantra, Londra 1976 (rist.), parte I, p. 32 n. 4.
Entrambi i passi sono riportati da E. Lo BUE, op.
cit., pp. 789-790. Preghiere di offerta delle varie
parti del corpo si trovano anche nella pratica del
buddhismo Theravada; cfr. M. zaco, Buddhbismo e
Cristianesimo in dialogo, Roma 1985, p. 344.

(20) Cfr. H. v. GUENTHER, La vita e l'insegnamen-
to di Naropa, tr. it., Roma 1975, pp. 90-91.

(21) 4. DpAYAL, The bodbisattva doctrine in
buddbist sanskrit literature, Londra 1932 (rist.
Delhi 1970), pp. 154-155. Le ‘sette membra’ citate
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fanno parte dei 37 elementi essenziali per realizza-
re I'Illuminazione, sviluppati nel sentiero del bo-
dbisattva; per lelencazione completa cfr. sGAM.-
PO.PA, Op. cit.,, p. 125 n. 15.

(22) Cfr. E. L0 BUE, op. cit.,, p. 800. Il Cakra-
vartin-raja & il monarca che governa il mondo inte-
ro in accordo alla Legge del Dhbarma e il cui po-
tere non & ostacolato da alcuno. Il Buddha stesso
'Viene raffigurato come tale, seduto sul trono sor-
retto da leoni (simbasana), simbolo di sovranitd
suprema.

(23) Il nome sanscrito Lasya indica letteralmen-
‘te un genere di danza femminile di carattere amo-
roso. Queste dee «sono essenzialmente divinita
femminili della venerazione che offrono oggetti di
piacere sensuale al principio dell'illuminazione »:
cfr. Il libro tibetano dei morti, a cura di C. Trung-
pa e F. Freemantle, tr. it, Roma 1977, p. 54 n. 9.
Secondo il testo esse accompagnano i Tathagata an-
che nelle visioni simboliche del Bardo e sono as-
sociate alla purificazione degli elementi e delle fa-
colta.

(24) Trad. ingl. T. skorupski, Delhi 1983, pp.
8 e 14-17. Nei testi del Mahayana le Paramita sono
elencate in numero di sei o anche di diecs; in que-
sto caso, a quelle qui citate vanno aggiunte la for-
za (bala) e la conoscenza (jnana). Le dieci Paramita
sono fatte cosi corrispondere alle dieci terre
(bhumi) del bodhisattva, o livelli di sviluppo verso
I'Tlluminazione.

(25) Cfr. L. DE LA VALLEE POUSSIN, 0p. cit., p.
222.

(26) P. FILIPPANI RONCONI, 0p. cit., p. 164.

(27) 6. Tucct, Storia della filosofia indiana, Ba-
ri 1981 (rist.), p. 58.

(28) Per una trattazione approfondita di questi
argomenti si vedano LAMA A. GOVINDA, Fondamenti
del misticismo tibetano, tr. it., Roma 1972 e R. s.
BUCKNELL-M. STUART FOX, 0p. Cit.

(29) 6. Tuccy, Indo-tibetica 1, cit., pp. 47-49.

(30) T. GYATSO, Benevolenza, chiarezza e intro-
spezione, tr. it., Roma 1985, pp. 96-97.

(31) 3. BLOFELD, o0p. cit., p. 56.

(32) Dal Mabaparinirvana sutra; cfr. A. BAREAU,
Vivere il buddhbismo, tr. it., Milano 1990, p. 291.



Profilo storico dei Sakya

La sacra terra dei Sakya, nel Tibet, simile
alla sacra localita di Bodh-Gaya in India, ha
dato vita ad un nuovo ordine buddbista,
quello dei Sakya, fondato da Konchok Gyal-
po, che diede origine al monastero « Sakya »
nel Tibet Occidentale a partire dall’anno
1073. Nel corso dei secoli la tradizione
Sakya bha continuato, attraverso la trasmis-
sione di santi Lama, a tramandare e preser-
vare gli insegnamenti originali sino ad oggi.

L’attuale massimo esponente, Sua Santiti
Sakya Trizin, 41° Patriarca dell’Ordine Sakya
del buddbismo tibetano, si impegnd fin dal-
Vinizio della fuga dal Tibet per assicurare
nuove strutture ai suoi seguaci e discepoli,
per garantire la continuazione nella pratica
dell'antica tradizione filosofica e meditativa
di questa scuola. Il programma mirava a rea-
lizzare una base solida per gli esiliati del
Sangha Sakyapa e l'obiettivo venne raggiun-
to con la fondazione del Centro Sakya nel
1964 a Rajpur, nell'India del Nord; con la
creazione dell’Istituto Sakya Thubten Nam-
gyal Ling e la ‘Societa Tibetana Sakya’ a
Puruwala, anch’essa nell’India settentriona-
le, come nuova sede dell’Ordine Sakyapa,
nel 1980.

Sua Santita-il Dalai Lama e Sua Santitd
Sakya Trizin inviarono in Europa, nel 1968,
cinque monaci, che hanno fondato lattuale
Istituto di Buddhismo Tibetano a Rikon-Zu-
rigo (Svizzera), come struttura comune ai
Sakyapa e ai Ghelupa. Questa iniziativa ha
favorito la creazione di numerosi centri Sakya
in Europa (Francia, Olanda, Germania, Ita-
lia, Svezia, ecc.), sotto la guida del ven. La-
ma Gheshe Radjampa Sherab Gyaltsen Ami-
pa. In particolare, da oltre un anno é in at-
tivita a Trieste (via Marconi 34, tel. 040/
571048) il centro Sakya Kun-ga Cholin, fon-
dato da Lama Sherab Amipa e di cui é re-
sponsabile Uitaliana Malvina Savio (Sherab
Zang-mo). Oltre che per gli insegnamenti
del Lama fondatore, che & presente a Trie-
ste compatibilmente con gli impegni in altri
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paesi europei, il centro & un punto di colle-
gamento e di raccolta per pratiche di medi-
tazione, lettura di testi, ascolto di audiocas-
sette, ecc.

La scuola Sakya é sorta in Tibet contem-
poraneamente alla scuola Kagyu ed ha acqui-
sito grandi meriti nello studio dei testi, in
particolare della filosofia buddhbista; lo stes-
so Tsong Khapa, fondatore della scuola Ghe-
lupa, ba trascorso un periodo come monaco
Sakya. Nel tredicesimo secolo il Tibet era
seriamente minacciato di invasione dai mon-
goli ed dllora (ricorda Fosco Maraini nel suo
libro « Segreto Tibet ») « nobili e monaci
tibetani, impauriti dalla minaccia, incaricaro-
no Uabate del monastero di Sakya, che era
allora Kunga Gyaltsen (1182-1251), di trat-
tare coi pericolosi invasori. Sakya, gid fin
dagli inizi del Duecento, era diventato un
grosso centro di potere nom solo religioso,
ma politico, battendo su questo terreno 'or-
ganizzazione rivale dei Karma-pa. [...] Kunga
Gyaltsen (detto anche Sakya Pandita) gioco
le sue carte con abilita consumata. Non solo
riusct a temere i mongoli a bada, ma con
grande disinvoltura cedette ai sovrani del
Nord un protettorato sul paese, facendosi
poi nominare loro agente e rappresentante:
insomma divenne a tutti gli effetti un viceré
teocratico del Tibet, sotto l'egida dei lonta-
ni signori delle steppe ».

Chogyal Phagpa, uno dei pit grandi la-
ma Sakya, nipote e successore di Kunga
Gyaltsen, fu nominato Re del Dharma e il
Tibet fu allora governato per un secolo dai
lama dei Sakya. Soltanto a partire dal 1400,
con lattribuzione retroattiva del titolo di
Dalai Lama a Gedun Trumpa (1391-1475),
nipote e successore di Tsong Khapa, I’auto-
rita temporale del Tibet passo ai Ghelupa.
L’attuale Dalai Lama ha indirizzato di recen-
te questo omaggio adlla tradizione Sakya:
“Che la fresca luce della triplice fede nel
Buddha Dharma in generale e la tradizione
Sakya in particolare possano portare un ven-
to che apra la porta della conoscenza ».



Sull'accettazione

di Corrado Pensa

1. A mano a mano che il lavoro interiore
di una persona si consolida e che la medi-
tazione di consapevolezza si approfondisce,
la dimensione dell’accettazione prende a
emergere in evidenza pil spiccata. Tanto che
una consapevolezza matura, fondata su anni
di pratica meditativa, potrebbe a buon tito-
lo chiamarsi consapevolezza accettante o
equanime. E molto facile, tuttavia, cadere
in grossolani fraintendimenti circa 1’accetta-
zione, soprattutto se non abbiamo alle spalle
un lungo percorso interiore. Se, per esempio,
noi venjamo aggrediti verbalmente da qualcu-
no, I’accettazione non significherd inghiottire.
Inghiottire &, ovviamente, solo segno di pau-
ra, L’accettazmne invece, & anzitutto accetta-
re il disagio che quella aggressione produce
dentro di noi; & non resistenza nel senso di
non contrazione davanti alla“sensazione spia-
cevole che improvvisamente comincia a pul-
sare in noi. Questo mantenersi aperti e mor-
bidi invece di indurirsi ci mette in grado
di rispondere adeguatamente alla situazione
invece di reagire meccanicamente. E dunque
non solo non inghiottiremo, ma diremo pro-
babilmente cid che & appropriato e giusto
dire in questa circostanza. In tal modo non
cadremo nella passivitd impaurita e non ca-
dremo neppure nella reattivitd cieca che,
anch’essa, ha molto a che fare con la paura.

Ora questa manovra di apertura interiore,
che & relativamente facile da descrivere, ri-
chiede poi, per essere realizzata, un tirocinio
di consapevolezza il pitt continuo possibile
durante la giornata. Tirocinio che mettera
radici salde allorché cominciamo a percepire
tutta la sofferenza che si accompagna alla
non accettazione, ossia al chiudersi e all’irti-
gidirsi nell’avversione e nella paura. Infatti,
chiudersi significa separarsi, dividersi, porsi
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contro cid che sta accadendo. E dunque avre-
mo da una parte la sensazione spiacevole
(turbamento, rabbia) e la nostra avversione-
paura per essa (non accettazione) dall’altra.
Noi siamo abituati a credere — e profonde
abitudini generano profonde credenze —
che il problema stia nella sensazione spia-
cevole. Senonché questa credenza & effetto
di ignoranza (avijja). Il problema sta invece
nell'avversione-paura poiché Il'avversione &
il fattore specifica di alienazione, come sa
bene chiunque abbia esperienza di consa-
pevolezza meditativa. Si pud anzi dire con
tranquillitd che gran parte del. disagio e
della sofferenza piccola o grande, che sen-
tiamo nel corso di una giornata & generata
dalla nostra relazione sbagliata (o non ac-
cettante) con cid che accade dentro di noi.
La pratica della consapcvolzza accettan-
te significa cominciare a modificare questa
relazione con cid che succede, rendendola
pitt unitiva e meno separativa. La_difficolt
prmc1pa1e sta nel fatto che accettare silen-
zzosamem‘e il dlsaglo e il turbamento & I'ul-
tima cosa che voghamo fare. Perd, se si
tocca con mano che, in effetto, l'accetta-
zione rende pin liberi, allora crescera lin-
teresse nei suoi confronti. Nell’esempio fat-
to sopra & evidente che, grazie alla consa-
pevolezza accettante del nostro turbamento
per essere stati aggrediti, noi avremo pilt
facolta di scelta, riguardo a cid che diremo
e faremo in quella circostanza difficile. Ave-
re possibilitd di scelta significa anche —
non meno cruciale — lo sviluppo di un
senso di responsabzlzta circa le nostre azio-
i, parole & in certa misura, pensieri. E
avere‘ pilt .scelta e pilt responsabilitd signi-
fica, appunto, essere piut liberi e pil
creativi.



2. Che cosa succederebbe se la nostra
pratica di consapevolezza fosse disgiunta dal-
lo sviluppo dell’accettazione? Semplicemen-
te, sarebbe una vera e propria non pratica
poiché essa avrebbe un effetto divisivo. In-
vece di accogliere e penetrare cid che, me-
diante la consapevolezza, veniamo osservan-
do, noi, al contrario, frapporremmo distasn-
za e freddezza tra losservatore e l'osserva-
to, rafforzando in tal modo lo stato di se-
parazione e accrescendo in ultima analisi la
sofferenza. Useremmo infatti I’attenzione e
la consapevolezza per controllare e non per
comprendere, per evitare di semtire invece
che per sentire pitt a fondo. E utile ricor-
dare, a questo proposito, una famosa im-
magine del Buddha secondo la quale il
Dharma male inteso e male applicato &
come un serpente afferrato e tenuto nel
modo sbagliato: finira col mordere (1).

Charlotte Joko Beck, insegnante di Zen,
definisce la consapevolezza accettante del
disagio come il filo del rasoio: «Se io
sento di essere stata ferita da te, in genere
voglio stare in compagnia dei miei pensieri
circa la ferita, Ossia voglio aumentare la
mia separazione: mi piace essere consumata
da quei pensieri infuocati e indignati. Pen-
sando io cerco di evitare di sentire la sof-
ferenza. Ma quanto pit profonda diventa
la mia pratica, tanto pili velocemente vedrd
questa trappola e ritornerd all’esperienza
pura della sofferenza, il filo del rasoio. E
mentre un tempo rimanevo turbata per due
anni, ora il turbamento si contrae a due
mesi, due settimane, due minuti... Voglio

\

perd ripeterlo: & necessario riconoscere che

quasi sempre noi non vogliamo avere nien-

te a che fare con il filo del rasoio; voglia-
mo invece restare separati. Vogliamo la
sterile soddisfazione di sguazzare nell*ho
ragione io’. E una misera soddisfazione,
naturalmente, ma di solito ci accontentia-
mo di una vita dimezzata piuttosto che
sentire la vita cosi com'® allorché sembra
dolorosa e sgradevole » (2).

Dunque, riassumendo, laccettazione de-
¢l t
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ve diventare col tempo un fondamento del-
la pratica. L’accettazione pud essere anche
chiamata intento di equanimiti o equani-
mitd, a seconda del suo grado di sviluppo.
Grazie ad essa la consapevolezza, che & lo
sttumento di base, si arricchisce di una
qualitd indispensabile per la crescita di
panfia ossia per lintendimento delle cose
cosi come sono e la relativa saggezza che
ne consegue. Proprio per sottolineare vigo-
rosamente la centralitd dell’accettazione,
Achan Sumedho definisce la via della con-
sapevolezza ‘la via che non ha preferen-
ze¢’ (3). L’accettazione poi, oltre a essere
essenziale per lo sviluppo della saggezza,
¢ altrettanto cruciale per nutrire la capa-
citd di benevolenza e di compassione. Io
credo che, per cid che riguarda lo sviluppo
di un atteggiamento compassionevole, I'eser-
cizio costante dell’accettazione sia ancora
pitt fondamentale delle meditazioni speci-
fiche sulla benevolenza (mzetta) e sulla com-
passione (karuna). Addestrarsi paziente-
mente nella consapevolezza accettante di
qualunque cosa incontriamo &, di fatto,
il laboratorio di base per cominciare ad
aprirci a una compassione vera. L’orizzonte
della compassione sembra cosa troppo va-
sta per essere conquistato in virtd di un
lavoro che sia meno che continuo. Infatti
solo la continuitd pud sciogliere gradual-
mente cid che & separazione e resistenza, a
cominciare dalle innumerevoli vischiosita
quotidiane, alla base delle quali ¢’ un
frequente desiderio che noi si sia diversi
da come siamo, che gli altri siano diversi
da come sono e che le circostanze, infine,
siano diverse da quelle che sono. Un auto-
re cristiano contemporaneo, Maurice Bel-
let, parlando della ‘divina dolcezza’, usa
espressioni che nel buddhismo sono impie-
gate a proposito della consapevolezza e
dell'equanimiti: « La dolcezza divina & pa-
ce, pace profonda.. & una mano dolce e
materna... che rimette al posto giusto... &
un orecchio attento e discreto che non giu-
dica... & ferma come la buona terra su cui



tutto ripmsn, Ci si pud- appoggiare... senza
tema. E abbastanza solida per sopportare
Pinfelicitd, P'angoscia, 'aggressione » (4).

3. Phra Debvedi mette in' guardia circa
un . grave fraintendimento sulla pratica di
sati o consapevolezza: « Alcuni dirigono
sati sul senso dell'io e quindi- praticano la
consapevolezza di se stessi come agenti del-
le varie ‘azioni (io sto facendo questo’,
‘io sto facendo quello’), sicché la loro
pratica diviene una creazione o un raffor-
zamento del concetto- del sé... [Senonché]
il punto non & certo quello di concentrarsi
su di sé, pensando ‘io sto’ facendo que-
sto’, ‘io sto facendo quello’. Si tratta,
piuttosto, di porre la mente sull’attivita
alla quale stiamo attendendo e non su
colui o colei che sta svolgendo Ilattivita.
Sati, in effetto, deve portare ’attenzione
sull’azione che viene compiuta o sullo stato
mentale predominante, cosicché non ci sia
spazio per pensare a se stessi, cio¢ a chi
compie l'azione » (5). Di nuovo, l'accetta-
zione, che questo autore non menziona,
sembra il fatiore determinante per appro-
dare alla retta pratica, che deve essere inz-
personale, come chiaramente mette' in ri-
lievo il brano citato. Infatti, in mancanza
di uno sfondo di accettazione, sard pitt fa-
cile cadere in un atteggiamento persona-
listico autocentrato e, in ultima analisi, di-
visivo (‘io sto attento a me che faccio que-
sto’, ‘io guardo questo mio stato d’animo’).
Ora lindividuo che alimenta questo atteg-
giamento dualistico — atteggiamento che
¢ comprensibile all'inizio della pratica ma
che & da superare col tempo — non fa al-
tro che solidificare dolorosamente I'egoiti e
I'attaccamento, mettendo -il sigillo dell’io-
mio sia sulla mente (zama-kbanda), sia sul
corpo e sulla azione (rupa-khanda).  Bud-
dhadasa incisivamente annota: « Se voglia-
mo _ descriverlo in poche parole, I'attacca-
mento & considerate qualcosa come ‘io’ o
come ‘mio’ » (6). Sati, la pura attenzione,
per essere tale, non dovra operare attraver-
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5o concetti, a cominciare dal concetto di io.
Dunque praticare correttamente vuol dire at-
tivare la coscienza momento per momento di
processi psichici e fisici nel modo pit impet-
sonale. Impersonale significa: non identifica-
to, non ipnotizzato, non giudicante, spazioso
e imparziale. Invece di ‘io so che sto avendo
paura, purtroppo’ o anche di ‘io che con-
templo la mia paura’, semplicemente (molto
pitt semplicemente!) ‘paura’,.il processo del-
la paura, che sorge, dura e svanisce e quin-
di sorge, dura e svanisce ancora, come
tutto cid che cade nel raggio dei sensi e
della mente, come tutto quanto & condi-
zionato.

Ora & evidente, ancora una volta, come
soltanto uno sfondo chiaro e costante di
accettazione pud rendere possibile questa
retta consapevolezza. Senza accettazione la
contrazione egoica & inevitabile e quindi
pure “inevitabile la spaccatura tra osserva-
tore e osservato, con la relativa solidifica-
zione del me che osserva e di cid che & os-
servato. Invece, mercé l'accettazione, & pos:
sibile transitare da questa situazione a una
situazione in cui l’accento non & piu sul-
Posservatore o sull’osservato bensi soltanto
sull’osservare, ossia una situazione impet-
sonale, unitiva e spaziosa, Questo compor-
ta la dissoluzione  di quella continua impu-
tazione di solidita e di separatezza che &
la fonte primaria di sofferenza. Per esem-
pio, quando io soffro a causa del. traffico,
buona parte della sofferenza & dovuta al
fatto che io imputo un ‘sé’, una realtd
solida e separata al traffico ossia al fatto
che io costruisco, fabbrico la realthd ‘traf-
fico’ nella mia mente. E questa realtd so-
lida la percepisco in urto contro un’altra
realtd solida, ‘io’. Tuttavia se noi, stando
nel traffico, invece di agglomerare pensieri
e reazioni attorno all’idea-parola ‘traffico’,
invece ciog, di animare corposamente il
pensiero ‘traffico’, ci mettiamo a pratica-
re con diligenza la- consapevolezza accet-
tante momento per momento, succederd che
ci troveremo immersi in. uno scorrere di



sensazioni e- impressioni, alcune (forse la
maggioranza) spiacevoli, altre piacevoli o
neutre. ‘A questo punto il ‘traffico’ come
presunta realtd sard dissolto e rimarra so-
lo come utile convenzione linguistica. Pe-
rd non appena mi distolgo dalla consape-
volezza attenta la realtd ‘traffico’ si ricom-
porra di nuovo saldamente nella mia men-
te e la sofferenza riprenderd a farsi sentire.
Al contrario, se torno a una presenza pun-
tuale nel presente, la sofferenza comincera
di nuovo a diminuire. « Di momento in mo-
mento si pud sopportare molto... Se pensiamo
al passato e all’avvenire perdiamo il corag-
gio e ci disperiamo » (7), dice S. Teresa di
Lisieux in un contesto sapienzale apparente-
mente molto diverso. La consapevolezza ac-
cettante radicata nel momento presente fa si
che la ‘fabbricazione’, I'imputazione di realt3,
non prenda corpo perché ogni reazione o
pensiero viene lasciata venire, lasciata stare e
lasciata andare. In questo modo possiamo
dire che aumenta la semplicita e l'innocen-
2, che & un altro modo di parlare di im-
personalita: ossia smettere di solidificare
tutto e di riferire tutto a me. Ad esempio,
immaginiamo che, nel traffico lento, ci col-
ga il desiderio di essere ormai a casa. E
un “desiderio naturale, ma se io invece di
lasciarlo libero di andare e venire — il
che richiede un buon livello di pratica —
lo uso come base per costruirci sopra re-
criminazioni, previsioni e giudizi, allora ca-
drd in una familiare dimensione di dolore
e di ignoranza. Dunque una buona pratica
non deve necessariamente significare un
grado eccelso e rato di equanimitd ma si-
gnifica anzitutto sviluppare la capacitad di
non fabbricare, di non edificare sulle no-
stre reazioni. O anche, per dirla diversa-
mente, vuol dire lasciare a terra, senza car-
burante, le nostre varie reazioni.

In conclusione, la consapevolezza accet-
tante & indispensabile per una vita piti sem-
plice e pili profonda. L’accettazione, infat-
ti & il fondamento della #non paura. Per
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questo motivo, allorché si & raggiunto un
buon grado di accettazione, diventa possi-
bile che la consapevolezza si accenda in noi
simultaneamente con gli stati di avversione
e di attaccamento. La simultaneitd & do-
vuta, oltre che alladdestramento, al fatto
che abbiamo ora meno timore di quegli
stati e siamo percid pit accettanti nei loro
riguardi. Inoltre, senza accettazione, il fat-
tore investigazione-saggezza (pa#i#d) non puo
dare i suoi fiori e i suoi frutti: se non ho
accettazione o almeno un forte interesse
per essa, non avrd la capacitd di abbrac-
ciare imparzialmente quello che la consa-
pevolezza illumina. E solo dall’abbraccio im-
parziale pud nascere la saggezza e la com-
prensione, a cominciare dalla comprensione
del dolore generato dal continuo autorife-
rimento e dall’incessante processo di fab-
bricazione e conglomerazione mentale cui
si accennava. Come dire che, nell’ambito
della pratica, un primo dono che ci viene
dall’accettazione & la facilitazione della si-
multaneitd di consapevolezza e stati men-
tali; e un secondo dono & quello di faci-
litare la successiva fase di coabitazione-com-
prensione-lasciare andare rispetto agli stati
mentali di sofferenza: due doni notevoli.

(1) Cf.
nikaya.

(2) C. Joxo Beck, Everyday Zen, Harper
and Row, San Francisco 1989, pp. 157-8.

(3) Acuan SumepHo, Teachings of a Bud-
dbist Monk, Buddhist Publishing Group,
Totnes 1990, p. 22.

(4) M. BeLLeT, L'epreuve, Desclée de Brou-
wer, Paris 1988, p. 13.
(5) PurA DEBVEDI,
1988, p. 30. ‘
- (6) BuppHADASA, Mindfulness with breath-

ing, Bangkok 1989, p. 75.
(7) S. TeErEsA b1 Listeux, Gli scritti, Roma
1970, p. 325 e p. 362.

Alagadupama-sutta nel Majjhima-

Sammasati, Bangkok



Note sulla morte
fra Oriente e Occidente

di Fabrizio Franchi

1. Sostiene Severino in una sua opera re-
cente (1) che nella mente umana la rappre-
sentazione autentica della morte nasce solo a
partire da una certa tappa evolutiva del pen-
siero greco, precisamente da quel ch’egli chia-
ma l’inizio del « pensiero ontologico ».

Sua particolaritd & la concezione dell’« as-
soluta negativitd del niente », categoria con-
trapposta al « tutto », '« essere identico a
sé e opposto al non essere », il quale ultimo
non ‘diviene’ nella sua piti intima realta, non
& ciog esposto all’usura, alla trasformazione.
L’essere non alberga in sé il caduco, il tran-
seunte. Con la nascita della filosofia nel ve-
ro senso della parola, dopo i pensatori dei
primordi, sorge cost — secondo Severino —
un modo di sentire radicalmente nuovo di
cui il tragico & tra i primi araldi. L’idea del-
la morte che si fa strada differirebbe da
quella rintracciabile nel protopensiero medi-
terraneo e in Omero, ove morire significa
solo perdere « certe condizioni » dell’'essere
(per esempio: entrare nel’Ade): con Eschi-
lo — e da questo momento in poi — morire
sard un lasciare l'essere stesso, diventare
« niente », e proprio cid conferisce alla mot-
te la sua insopportabile angoscia, la sua tra-
gicita.

Severino tiene molto a questa originalita
del pensiero ontologico. L’impianto teoreti-
co dell’'Oriente sarebbe rimasto ad una fase
precedente, in qualche modo meno elabora-
ta. Viene osservato che nella concezione
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(alla cara memoria di Piero Bellanova)

“Eh... beati voi che potete parlare della vita
e della morte con le prime parole che vi ven-
gono in bocca”

P.P. Pasolini, “Uccellacci ed uccellini”

orientale il dolore consiste non soltanto nel
patimento e nel morire, sebbene anche nel
vivere e nel godere per il carattere che vi é
insito di transitorieta. Questo divenire pe-
rd non & ancora « ontologico » perché non &
nata I'idea dell’assoluto niente.

L’antidoto al dolore proposto dalla pre-
cettistica orientale & un’esperienza precipua
(yogica, samadhica, nitvanica): pili precisa-
mente P'esperienza dellillusorietd del proprio
viver come individui nel mondo e, all'oppo-
sto, della propria eternitd nel partecipare di
un’essenza universale. D’altra parte, osserva
Severino, l'esperienza & il che-le-cose-stanno-
in-un-certo-modo mentre potrebbero essere
in un altro: cioé I'esperienza & in quanto tale
esperienza del divenire.

L’approdo di questo discorso vuol dimo-
strare che l'esperienza dell'immutabile non &
pensabile perché contraddittoria. Il pensiero
ontologico si affida invece all’epistéme cio&
all’intendere razionale come cid che & fon-
dante nell’essere sia incorruttibile, mentre
mortali ne sono soltanto i predicati accesso-
ri. Questa consapevolezza non pud certo evi-
tare la morte in quanto tale, e tuttavia, smi-
nuendone il senso, varrebbe a decurtarne
I’'angoscia.

Severino sa benissimo che una siffatta
pretesa ha storicamente fallito e commenta:
«I’Occidente si renderd conto che questo
mondo, ossia proprio cid che veniva posto
come irrilevante, accidentale, indifferente ri-



spetto all’Essere eterno, & invece cid che pitr
sta a cuore, I'abitazione stessa dell’'uomo,
Pessere che gli & piti vicino, ed & Dessere
stesso che si annienta — cioé 'unico essere
visibile ed evidente si annienta, mentre eter-
no e immutabile e inannientabile & un essere
che non si lascia vedere, astratto, lontano ».
Ma qui interessa ben altro che discutere
le patetiche disillusioni della filosofia occi-
dentale. La sostanza stessa dell’argomenta-
zione & d’altronde assai miope: il pensiero
indu per esempio non ragiona al di gua della
formulazione dell'idea del non-essere, bensi
oltre V'opposizione stessa fra essere e non
essere. In quanto categorie logiche esse so-
no trascese dal Brahman cosmico: « con i tre
quarti di me ho creato tutto questo univer-
so», la quarta parte essendo appunto
I’« immanifestato », il Brahman-Skambha, il
non-essere. Fatto & che Severino non coglie
come D’esperienza risolutrice di cui si parla
non sia l’esperienza nel senso filosofico, con-
ducibile con la ragione, bens: un atto meta-
psichico. Nessun senso ha, a questo livello,
P’obiezione logica di contraddittorieta.

2. Cosi formulato, il problema ha perd
dei limiti che ci corre 1’obbligo di mettere
in luce.

Il nucleo della grande spiritualitad orien-
tale ha progressivamente consolidato I'idea
che per essa la morte non sia riconosciuta
come reale, che venga sdrammatizzata e ac-
cettata in modo completamente diverso dal
nostro. Cid & in larghissima parte vero. E
tuttavia tale semplificazione ha finito per as-
sumere un’unilateralitd ingannevole. Per
quanto appartenenti a un mondo sideral-
mente lontano, gli orientali sono uomini. Di
tutti gli uomini essi condividono le angosce.

Le rappresentazioni fobiche della morte,
cristallizzate nella ritualistica indiana, sono
assai meno note in Occidente che non le no-
zioni divulgate circa la ruota delle rinascite
o il distacco degli asceti. Esse nondimeno
rivelano Desistenza di un fantasma mentale
persecutorio a cui la coscienza si oppone
con ripugnanza. Proprio la medesima morte
il cui problema minaccioso viene disarmato
con serenitd nelle elaborazioni filosofico-re-
ligiose, & sovente concepita nella liturgia con
tratti patrossistici di contaminazione,

Stupisce la puntigliosita degli antidoti, la
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rigida prescrizione di pratiche catartiche. Il
contatto con la morte & impuro e qualunque
divinitd richiede che i suoi fedeli si sotto-
pongano a purificazione prima di compiere
la loro adorazione. I cibi e i fiori offerti agli
antenati durante le feste dedicate ai defunti
sono percid stesso impuri e mai potrebbero
essere consumati; d’altronde un brahmano
non officierebbe cerimonie funebri. Un giaina
di stretta osservanza includera nelle sue re-
gole alimentari anche l’astensione dal miele
nel timore che le api possano essere state
uccise durante la fumigazione del favo. E
soprattutto il sistema castale & basato su ri-
gorose regole che discriminano chiunque ab-
bia a che fare, pur indirettamente per ra-
gioni di lavoro, con la morte e la putrefa-
zione (quindi non solo i macellai e gli spaz-

‘zini, ma anche — tanto per fare tin esem-

pio — i calzolai per il fatto che maneggiano
un tessuto morto quale & il cuoio).

La rappresentazione mentale dell’« annien-
tamento », della « distruzione », appare alla
stregua di qualcosa che & insopportabile per
ogni mente umana. Queste immagini inter-
ne vanno comsiderate come oggetti mentali
distinti dalla morte in sé, piuttosto ne sono
Pimmagine terrifica, la visione entro cui la
morte & concepita ed aureolata dal pensiero
primitivo presente in tutti noi.

La traccia di una simile angoscia atavica
¢ reperibile in tutte le culture del pianeta.
I greci ’hanno cristallizzata e tradotta nei
termini di. un apparato filosofico ma, con
buona pace di Severino, quando nasce il
pensiero ontologico .il patema dell’annienta-
mento & gia presente da millenni nell’habitat
culturale della civilta occidentale. Testimonia
Peternitd di questa lacerazione esistenziale
fin dalle prime origini Gilgamesh. Dai su-
meri agli assiri la sua epopea rinnova I'ango-
scia dello scomparire nel nulla, I'insopporta-
bilita della morte che cancella senza speranza.

‘Odimi o Samas, che la mia voce sia udita!
Qui in citta I'uvomo muore

oppresso nel suo cuore,

perisce I'uomo con la disperazione nel cuore.
Ho guardato sopra le mura

ed ho visto i cadaveri galleggiare nel fiume
e questa sorte anche a me tocchera...” (2)



“In un modo gid molto « mediterraneo »
Gilgamesh lenisce quest’ambascia col desi-
derio dell’azione gloriosa che assicuri la so-
pravvivenza nella memoria della posteritd. Di
pit, per medicare P'oppressione del dolore,
egli agisce con la parola che trasforma il pen-
siero inconscio: interpreta il sogno di Enkidu,
primo sorprendente esempio di catarsi psi-
coanalitica (« ... meraviglioso fu il sogno, ma
grande il terrore; dobbiamo far tesoro del
sogno qualunque sia il terrore; il sogno in-
fatti ha mostrato che...»). '

Il tormento collegato all’idea della distru-
zione ¢ sentito dalla mente come un non-
senso, non & integrabile che come una carie
permanente del vissuto umano. Funziona da
antidoto il dispositivo psichico che nega I’an-
nientamento attraverso un’elaborazione del-
Iidea di morte la quale leghi quest'ultima
al concetto di rinascita.

- Nel bacino del Mediterraneo questo mo-
dulo mitologico ricorre insistentemente: il
sumero Dumuzi, il semitico Adonis, il siria-
no Baal, lhittita Telpinush, il frigio Attis
ripetono " il teorema ‘sviluppato nell’antico
Egitto nella complessa figura di Osiride.
Osiride simboleggia essenzialmente la vitti-
ma dalla cui morte rinasce il potere della
vita. E evidente come questa linea tanto
radicata nella nostra area geo-culturale con-
fluisca nella struttura portante dellidea cri-
stiana; Gesl risorge e per lui risorge la vita
dell'umanita. Dal momento che il significato
& soprattutto spirituale, si comprende il sen-
so molto ampio che si vuol dare alla vittoria
sull’annientamento: « I'ultimo ‘nemico che
(Egli) vincerid sard la morte » (San Paolo,
prima lettera ai Corinti, 15, 26).

In fondo non diversamente la morte & ne-
gata e superata nella visione cosmologica
indt1i. Nella Bhagavad Gita (3), un corpo di
insegnamenti che risale al primo insediarsi
delle popolazioni indoeuropee nella piana
gangetica, il guerriero Arjuna rifiuta di com-
battere in battaglia. Egli & all'improvviso
colto da scrupoli circa la- legittimitd etica
di uccidere la sua gente. E l'auriga Krisna,
in cui & incarnato il dio Visnu, a dissipare
le ombre della sua cosciehza: Arjuna non
pud dar morte perché la morte stessa non &
vera. Nell’XI canto Krisna dard per un at-
timo al.suo interlocutore. I'« occhio della
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mente ». Sotto lo sguardo sbigottito di Arju-
na..si . dispiega -allora una visione terribile:
tutto il creato, gli uomini, le divinitd indi-
viduali stesse fluiscono come un fiume inar-
restabile nellimmensa bocca incendiata di
Visnu. Alla stregua di un’enorme mantice,
il pneuma della realtd riassorbe ciclicamente
il mondo per poi restituirlo a nuova vita.
Tutto il resto & illusione.

La comune interpretazione socioculturale
di queste concezioni & che la metafisica vi &
rappresentata nei termini di cicli e alternan-
ze proprie dellesperienza agricola. Certa-
mente Osiride esprime in parabola la vicis-
situdine periodica dell’ariditd del suolo, se-
guita dallo straripamento del Nilo e da un
nuovo momento di fertilitd. Del resto tutte
le prime civilta si svilupparono entro quelle
che sono state definite le grandi societa idrau-
liche: comunitd acricole che prosperavano
intorno al Nilo, all'Eufrate, I'Indo e. il Gan-
ge, lo Yang Tse Kiang. Esperienze come il
monsone o il rinnovarsi delle-stagioni sugge-
rirebbero una sorta di andamento pendolare
della realtd. Un pensiero nato da queste pro-
fonde impressioni tende alla circolaritd e non
¢ incline a integrare I'idea di cesure defini-
tive come la morte. :

Che perd il ciclo morte/rinascita sempli-
cemente derivi dal vissuto contadino & una
pretesa curiosa. Se si & sollecitati a vedere
le cose unicamente in questo senso & gid per
un condizionamento storico. Perché infatti
i cicli naturali non - potrebbero esprimere il
senso nucleare del mondo? 1l positivista ame-
ra credere che l'alternanza dei fenomeni na-
turali- (giorno/notte, cicli stagionali) dipen-
de da leggi di astrofisica molto concrete. Ne
dedurrd che in ultima analisi anche la se-
quenza morte/rinascita non & che un’elabo-
razione della primitiva esperienza del tra-
gitto solare (tramonto/nuova alba). Conclu-
dere il discorso a questo punto & comodo.
Ma esiste una lettura esoterica dei fenomeni
naturali? Non sono forse essi stessi nient’al-
tro che manifestazioni percepibili di una pro-
fonda realta circolare? E non & questa veri-
t3, il « ciclico », un dato strutturale dell’uni-
verso?

'E molto discutibile credere, come faceva-
no i greci, che s’impari dall’intelletto anzi-
ché dal lasciarsi impregnare lentamente dai



significati di un’esperienza perenne. E forse
meno ingenuo ritenere che certe veritd siano
svelate da una progressiva saturazione di
senso, una saggezza che filtra in noi col vi-
vere in armonia con le cose piuttosto che per
merito di operazioni su nozioni.

3. Nonostante I'imperversante moda deni-
gratoria oggi in auge, ad una corretta lettura
Freud ci appare un acutissimo osservatore,
certo fra i pitt grandi naturalisti del compor-
tamento umano mai esistiti.

Nella tarda etd, tormentato dalla malattia
e dai molteplici interventi chirurgici, con la
sua cupa ma acuta intelligenza giudaica,
Freud affronta il problema della morte. Egli
parte dall’osservazione di una nuova forza
istintuale che identifica come ‘coazione a ri-
petere’. Tale spinta gli appare una forza on-
nipresente della realtd psicobiologica: la ma-
teria vivente tende.incessantemente a ripro-
durre le stesse processualitd. D’altra parte
da queste forze reiterative, conservatrici, gli
istinti sessuali, o istinti di vita, fanno erom-
pere nuovi moduli adattativi. Una tensione
evolutiva tenta di infrangere perennemente
Panello chiuso dei fenomeni che portano
Porganizzazione della materia a ripristinare
il ‘punto zero’. Freud scorge in tal modo
una lotta titanica tra vita e morte, termine
ultimo della parabola essendo I’anelito a tor-
nare in istato di materia inorganica (4). Par-
tendo da quesiti d’ordine clinico egli & sboe-
cato nell’alto mare dei problemi dell’esisten-
za, dove la biologia generale confina con la
metafisica.

Cosi nel weltbild freudiano la vita sembra
potersi interpretare come un temporaneo
squilibrio di forze in seno a una materia che
tende alla riconferma della morte. E tuttavia
questa morte deve per cosi dire chiudere il
cerchio dopo che un’intera vicenda sia con-
sumata. Poiché anche le forze della conser-
vazione attingono alla coazione a ripetere,
gli istinti di Eros si oppongono con tenacia
all’annichilimento brutale, ad una improvvi-
sa distruzione che interrompa il percorso
della vita fino alla maturazione della sua
« morte naturale ».

Ecco dunque comparite ancora due rap-
presentazioni distinte di morte: l'aggressio-
ne cieca, violenta nei riguardi del proprio
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‘sé’, contro cui combattono gli istinti di con-
servazione e — del tutto su un altro pia-
no — D’estinzione di un ciclo, via via che un
preesistente e naturale equilibrio torna a
realizzarsi. Vicenda universale che indefini-
tamente si ripete.

L’impegno dedicato dal buddhismo al pro-
blema della morte fu superiore a quello di
tutte le altre culture, egizia compresa, consi-
derandovi la vena del buddhismo tibetano
con il suo ‘Libro dei morti’ (5). Non a caso
il principe Siddharta Gautama di inizio alla
sua inquietudine, ed-al suo cammino ascetico,
dopo tre fatidici incontri di cui uno appunto
con il morto.

E da rilevare soprattutto I'originalita del-
I’atteggiamento nei confronti della questio-
ne. Il buddhismo elabord un’attitudine di
pensiero ed una posizione emotiva davanti
alla morte che non ha nulla da invidiare
all’acutezza dell’ermeneutica psicoanalitica.
Soltanto, fece cid duemila e quattrocento
anni prima. Cosl come & avvenuto nella no-
stra era grazie alle esortazioni di Freud per
il problema sessuale, il buddhismo insegnd a
guardare sgombri d’emotivitd ad un evento
coinvolgente, caratterizzato da angosce per-
secutorie qual & la morte.

Prendendo in esame alcuni esercizi propo-
sti ai monaci, talune scuole insegnavano a
contemplare giorno dopo giorno la decompo-
sizione di un cadavere, per familiarizzarsi con
un avvenimento tanto terribile. Non ci si in-
ganni: non v’¢ in simili pratiche traccia di
morbositd spirituale, nessuna di quelle con-
cessioni ad un latente masochismo che pure
¢ talora ravvisabile nell’area geografica del
subcontinente indo-pakistano. Al contrario &
la sdrammatizzazione che il buddhismo cerca.
E il Saggio, il quale aveva sotto gli occhi il
disincarnato fanatismo degli asceti, ammoni
tanto contro la sete di esistere (bhavatrshna)
quanto contro la sete di annientamento
(vibbavatrshna).

Da questo punto di vista la storia del
Buddha & esemplare. Turbato dalla pena
che gli appare permeare la vita, il giovane
principe sceglie la via ascetica. Per diversi
anni persegue l'umiliazione della carne e
Pesaltazione dello spirito sinché, al termine
di una storica notte durante la quale combat-
te contro le ultime tentazioni, ottiene final-



mente I'illuminazione: egli & ora un ‘buddha’,
uno ‘svegliato’. Fino a questo punto la sua
storia non si discosta da quella di migliaia
di altri anacoreti itineranti che 1’India ha
sempre prodotto in gran copia, dediti alle
privazioni e alla meditazione. L’originalita
del Buddba invece comincia da gui. Siddharta
matura la convinzione che la ‘salvezza’ come
grandioso processo personale non gli interes-
sa. Alla ricerca di una soluzione ecumenica,
e fondando 'unico umanesimo che il conti-
nente asiatico abbia prodotto, Buddha decide
di abbandonare I'austera temperie dello yoga
solitario. Al termine della fatidica notte dun-
que egli mangia, ritempra ciog il corpo e tor-
na nel mondo, con un grande messaggio
d’amore da comunicare. Questo messaggio
& la vittoria sul dolore (« soltanto il dukkha,
il dolore, io insegno ») negli stessi impliciti
termini in cui si esprime San Paolo a propo-
sito della morte. La vittoria contro le catene
della distruttivitd espressa come sofferenza
umana (morte & qui uguale a ‘malattia della
vita’, ‘penoso invischiamento nelle angosce
dell’esistenza’) restituisce lo svirito all’estin-
zione nella pace del sonno definitivo, al gran
ritorno nirvanico. Restituisce cioé l'nomo al-
la morte come processo evolutivo, come su-
peramento di una condizione (il vivere nel
mondo).

Tutto il buddhismo & percorso da questo
paradosso terminologico: che con le parole
‘attaccamento alla vita’, ‘passioni’, ‘dolore’
si designa in fondo il vissuto della morte;
mentre cid che si intende con il morire defi-
nitivo, lo ‘spegnimento del nirvana’ ha in sé
il messaggio liberante delle nascite.

4. Per finire, resta da cimentarsi con la
questione della propria morte fisica. Perché
qualunque sia la « filosofia », di quella mor-
te abbiamo paura. Per uno che abbia assisti-
to agli ultimi momenti di un’agonia tutte le
ipotesi sul valore metafisico del perire s
sono sembrare giochi: bisogna pur affronta-
re un momento cosl terrorizzante. Ma & in
realtd cosi orribile la morte? Cosa sappiamo
noi, veramente, di essa?

Michael Sabom, un cardiologo statuniten-
se, si & cimentato scientificamente con que-
sto problema negli anni ’70: i suoi rilievi

sull’'argomento sono stati pubblicati in « Re-.
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collections of death: a medical investigation»
(6). Sabom comincid a studiare, dapprima
incidentalmente, quei casi clinici di pazienti
andati incontro ad arresto cardiaco rianima-
ti dopo un certo numero di minuti dal de-
cesso. In seguito si dedicd metodicamente
allo studio di questo problema. I pazienti
da lui interrogati riemergevano dall’esperien-
za misteriosa del momento del trapasso ed il
ricercatore americano ne raccolse ed esamind
comparativamente un gran numero di reso-
conti. A differenza di altri, egli era mosso
da un interesse medico ed adottd metodi
assai rigorosi per selezionare esperienze di
morte clinica autentica.

Emerge da questa ricerca un dato davve-
ro sconcertante: lungi dal descrivere Patti-
mo della morte come penoso, con sorpren-
dente puntualitd gli intervistati- descrivono
un evento sereno. Praticamente tutti sono
concordi su questo punto cosl come, d’al-
tronde, sull’affermare che si tratti di un’espe-
rienza la quale lascia un segno indelebile ma
rafforzante sulla personaliti. Diversissime te-
stimonianze ripetono con singolare regola-
ritd il manifestarsi delle medesime visioni,
e quei pazienti che nella loro vita avevano
fatto uso di sostanze stupefacenti o allucino-
gene (un numero di soggetti apprezzabile
nella casistica ampia di Sabom) concordano
nel considerare le percezioni visive sperimen-
tate in punto di morte come assolutamente
differenti da quelle farmaco-indotte a loro
ben note. E vero che cid non pud escludere
si tratti di stati allucinatori. La mancanza
di ossigeno nel distretto cerebrale conseguen-
te all’arresto del circolo potrebbe far riemer-
gere dalle zone pitt profonde dell’encefalo,
quelle che cedono per ultime al danno asfit-
tico, archetipi allucinatori elementari deposi-
tati nell'individuo e nella specie.

Ma qui non & questo quello che conta. Cid
che & importante rilevare & invece il caratte-
re non penoso dell’esperienza, in palese con-
traddizione con quanto automaticamente dia-
mo per certo. Che infine la morte non abbia
nulla di angosciante? Che quell’orribile sen-
sazione che noi proviamo davanti agli ultimi
boccheggiamenti del corpo esprima solo un
niostro modo connaturato di sentire, Peffetto
di nostre proiezioni al servizio degli istinti
di conservazione?
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Nonostante tutto, non & impensabile ri-
considerare la morte in questi termini. Essa
rappresenta per definizione il distacco, e del
distacco noi abbiamo sommamente paura. Un
destino di separazioni dolorose ci accompa:
gna fin dallabbandono dell'utero: lasciamo
poco dopo il seno (calore, dolcezza, nutri-
mento) e quindi la protetta incoscienza del-
I'infanzia; lasciamo 1’adolescenza e il nostro
alveo per proiettarci nella vita. Siamo poi
chiamati a lasciare la nostra forza stessa, a
separarci con la vecchiaia dal nostro status
sociale e perfino dalla nostra salute. Tutte le
volte & un trauma silenzioso. Ma la vita &
sempre 13, gli altri sono sempre 13 a garan-
tirci che ci siamo. Qualcosa del genere I’ab-
biamo provato quando eravamo molto picco-
li e ricevevamo questa conferma dallo sguar-
do e dal sorriso di nostra madre che ci so-
steneva e ci spingeva. Era vicino, allora, il

(1) E. severiNo. Il Giogo. Alle origini della ra-
gione: Eschilo. Adelphi, 1989.

(2) N. k. sanpars (a cura di). I’Epopea di Gil-
gamesh. Adelphi, 1986. ‘ ‘

(3) A.m. ESNOUL (a cura di). Bhagavad Gita.
Adelphi, 1976.

ricordo dell’unitd totale e attraverso quello
sguardo e quel sorriso sapevamo di non aver
perso una parte di noi. Si cresce, si impara
che ci si & distaccati. Ma quest’esigenza di
avere una ‘sponda’, questo bisogno di rim-
balzare sugli altri che noi chiamiamo sesso
(una cosa che si costruisce sole insieme a
qualcuno che & altro da noi) rimane un’irri-
nunciabile necessitd di- riscontro. E questo
‘tutto’ che la morte decurta: non fa meravi-
glia che gli istinti di vita ne siano terroriz-
zati,

Forse, dunque, questa paura corrisponde
alla  nostra immagine della distruzione.
L’esperienza autentica della morte potrebbe
essere tutt’altra cosa, anello di una catena
di passaggi di condizione che ignoriamo. No-
nostante il terrore del nulla, comune a tutti
gli uomini, le culture di tutto il globo hanno
sempre sfiorato questa -consapevolezza.

(4) c.s. FREUD. Al di la del principio del pia-
cere. Boringhieri, Freud: le opere, 1980."

(5) c. TRUNGPA, .F. FREEMANTLE (a cura di). Il
libro  tibetano dez morti. Ubaldini, 1977.

(6) G. M. saBoM. Recollections of death: a me-

dical investigation. New York, Harper & Row,
1982,

Assegnato ex-equo il premio di laurea

11 premio di laurea di un milione relativo all’anno accademico 1988-89, istituito dal-

la Fondazione Maitreya per tesi sul’ buddhismo, &

stato asseghato ex-equo alle neo-laureate:

1) Alessandra Adorni di S. Donato Mil. per la tesi « Le danze sacre del buddhismo ti-

betano » (Universith di Bologna);

2) Carmen Botto di Torino per la tesi: «Il Dhammapada e Buddhagosa suo interprete »

(Universita di Torino).

Il premio — assegnato dalla commissione composta dai proff. Giorgio Milanetti, Raf-

faele Torella e Riccardo Venturini — sard consegnato durante la Festa del VESAK, che
sarad celebrata al centro buddhista I.M.C.-Italia di Biana (Piacenza) il 25 e 26 maggio.

La Fondazione Maitreya ha indetto il quinto concorso per I’anno accademico 1989-90
o precedenti con un milione di dotazione. Gli interessati dovranno inviare la tesi in tri-
plice copia e il certificato di laurea con voti entro il prossimo 30 aprile alla Fondazione

Maitreya (c/o PARAMITA, via della Balduina 73 - 00136 Roma)..
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‘Morire insieme

di Katagiri Roshi

Pubblichiamo per gentile concessione della
rivista WIND BELL il testo dell’insegna-
mento che_il grande maestro Zen ha dato
allo Zen Center di S. Francisco il 7 gennaio
1989, pochi mesi. prima della morte avve-
nuta a S. Francisco il 1 marzo 1990.

Dobbiamo tutti - confrontarci ‘con I'imperma-
nenza. E una situazione difficile, perché non
sappiamo come avere a che fare con la nascita
e la morte. Non sappiamo come trattare chi sta
per morite cosi come non sappiamo come trat-
tare noi -stessi.- Oggi vorrei fare qualche pun-
tualizzazione.

La prima & che non abbjamo' compreso in
modo profondo quella che & la sofferenza uma-
na.. La sofferenza e il dolore non se nevanno
mai via. Anche quando ottenete - I'illuminazio-
ne — anche se diventate un Buddha o un bo-
dhisattva o un santo — la sofferenza e il dolo-
re non se ne vanno mai via. Piu profondamen-
te avete ottenuto lo stato di bodhisattva e pit
vedete le minuscole vibrazioni di sofferenza
dalle profondita del vostro cuore.

" Generalmente si pensa che una volta dive-
nuti monaci zen si debba morire in pace o da
seduti. Tuttavia, penso che non ci sia, a rigor
di termini, alcun modello particolare sul come
morire. E del tutto libero. Potete avere un’idea
di come morire o un 1mmag1ne di quale sia
una morte felice, ma non ci sono garanzie per
quando vi troverete faccia a faccia con la morte.
Nessuna garanzia. In quel momento non c’¢ spa-
zio per guardare la morte oggettivamente, per-
ché state proprio li. L1 dovete essere vivi, per
cui dovete ancora comprendere come vivere
attimo per attimo. Non ci & facile.

Quando vi trovate di fronte alla morte come
essa & realmente, potreste comporre una poesia.
Esprimere la morte con una poesia & un grido
acuto. E molto bello e tocca i nostri cuori, ma
non & nient’altro  che un grido. Quindi la sof-
ferenza umana non-& qualcosa ‘che cercate di
creare o di rimuovere — c& gia. In particolar
modo, all’ultimo momento, . la . sofferenza pro-
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fonda sale ed & tanta. Ecco perché & cosi diffi-
cile starci.

Ci sono tante emozioni complicate in chi sta
per morire: senso di disperazione, sentimenti
e rabbia. E molto naturale. Alla fine si rag-
giunge lo stadio in cui scompaiono completa-
mente, alla fine si comprende che non c® solu-
zione e hon c’¢ nulla a cui aggrapparsi. Questa
& la rasseghazione. Ma anche nel regno della
rassegnazione, la coscienza di una persona con-
tinua a vibrare molto leggermente. E la vera
e profonda sofferenza umana.

Anche se dite « Sono pronto a morire », non
ci sono garanzie. Forse combatterete ancora e
urlerete « Aiuto! ». E probabile. C’era un mae-
stto zen a cui i discepoli chiesero: « Che ne
pensa della morte? ». Il maestro zen disse:
« Non voglio morire ». I discepoli perd non si
aspettavano una simile affermazione perché cre-
devano che il loro maestro fosse un grande mae-
stro zen; essi pensavano che un grande maestro
zen dovesse dire: « Sono felice di morire ». Non
penso che sia felice, sapete. Il maestro zen &
molto diretto nei confronti della morte. Ovve-
ro, dovete comprendere la vera e profonda sof-
ferenza umana, altrimenti 13 non ci potete es-
sere.

La seconda puntualizzazione che mi piace-
rebbe fare & che dovreste avere la sensazione
dello stare insieme. Quando pensate alla morte,
quando esaminate la vostra idea della morte,
vi sentite separati. Ma & solo un’idea. Nei ter-
mini della realtd vera non c’& separazione. Voi
e la persona che sta morendo siete esattamente
uno solo. Ecco perché volete essere 1a e aiu-
tarlo o aiutarla. Se la persona vuole un bicchie-
re d’acqua potete darglielo. Potete farlo.

Clera” una persona che stava per morire e
voleva vedere il maestro zen Ikkyu. Costui chie-
se-al maestro zen Ikkyu: « Sto per morire? ».
Ikkyu rispose: « La tua fine & vicina. o sto
per morire, altri stanno per morire ». E-molto
importante. Il maestro zen Ikkyu non dice nul-
la per far'sentire la persona a suo agio. Posso-



no solo condividere la cosa. La persona che sta
per morire pud condividere la propria soffe-
renza con noi. Noi possiamo condividere la
nostra sofferenza con lei o lui.

Stai per morire. Anch’io sto per morire e
altri stanno per morire. Le affermazioni del
maestro zen Ikkyu provengono dalla compren-
sione profonda della sofferenza umana. Quando
una persona si trova di fronte al suo ultimo
momento, allora potete realmente condividere
la vostra vita e la vostra morte. Ecco perché
dico che dovete avere il senso dello stare insie-
me. Non & l'idea dello stare insieme, dovete
farlo. E pratica. Potete prendere le mani, mas-
saggiare la schiena, offrire un bicchiere d’acqua
o stare solo Ii, presenti. E la pratica reale
dello stare insieme.

Se il vostro cuore & caldo e compassionevole,
la vostra presenza tocca ‘molto naturalmente
la persona. Tuttavia, la qualitd di questa sen-
sazione non pud essere ottenuta in una notte.
Dovete praticarla giorno per giorno. Ecco per-
ché parlo sempre della vita quotidiana. Anche
se non vi piace, dovete farlo. Anche se quella
persona non vi piace, dovete prendervi cura
degli esseri umani con compassione. Questa
pratica tocca realmente la vostra vita e vi fa
maturare. In altre parole, fa maturare il frutto.
La vita quotidiana & costituita dalle innume-
revoli piccole e insignificanti cose che potete
fare. La pratica giorno-per-giorno & molto im-
portante per noi.

La terza puntualizzazione che mi piacerebbe
fare & che dobbiamo essere costantemente nello
stato di unitd. I1 modo buddhista di compren-
dere il mondo & un po’ diverso dal modo comu-
ne. Secondo l'idea comune della conoscenza
umana, per prima cosa separiamo e classifichia-
mo le entitd del mondo. Poi analizziamo con-
tinuamente tutti i numerosi e diversi esseri.
Alla fine la nostra analisi si riunisce in un pun-
to e possiamo vedere l'identitd di tutte le cose.
Nel buddhismo & un po’ diverso: il processo
di conoscenza parte dalla visione dell’unitd ori-
ginaria di tutti i fenomeni e giunge poi alla
loro separazione: alberi, sassi, montagne, fiumi,
oceani, cieli, esseri senzienti.

Nei termini del senso comune, se diciamo
« questo & uno », nello stesso momento un al-
tro essere laggili & separato da questo uno. Ma
nei termini del modo buddhista di compren-

dere, se dico « questo & uno», cid significa
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che ho gid accettato [l'unicitd sin dall’inizio.
Tutti gli esseri sono uno. Tutti gli esseri sono
uno, prima che cacciate la testa nel concetto
della separazione. Nei termini comuni. « Questo
& uno » significa che questo essere fion & niente
altro che un essere all'interno del regno della
separazione. Ma nei termini del modo bud-
dhista di comprendere, « questo & uno » signi-
fica che un essere & tutto all'interno del regno
dell’unita. Uno & tutto. In altre parole, uno &

esattamente uno. Ecco.

\

Comunque, se uno & esattamente uno, cid
significa che voi siete esattamente voi. In que-
sto momento, chi siete? Che potete dire? Non
ne avete idea. Ma la realt & esattamente chia-
ra. Gli alberi lo sanno, i cieli lo sanno, tutti
gli esseri senzienti sanno chi siete, perché siete
gid dentro al vasto regno dell’esistenza univer-
sale. Tutto quello che dovete fare & esserci.

Il modo buddhista di comprendere il mon-
do rende chiaro che non & necessario avere
un determinato punto di vista sulla vita e sul-
la morte. Cid significa che non dobbiamo ave-
re nessuna idea particolare su quello che &
una morte felice. Una persona combatte e ur-
la nel suo ultimo momento, un’altra prega
Dio, un’altra canta il nome del Buddha, un’al-
tra esprime rabbia e odio. In qualsiasi modo
una persona muoia & buono.

Il fatto & che la nostra struttura mentale
e psicologica nei riguardi della morte deve
essere molto leggera e flessibile, non importa
in quale tipo di morte ci troviamo. In altre
parole, dobbiamo essere proprio nel mezzo
del grande ordine dell’'universo. Questo regno
universale dell’unicitd & completamente al di
13 delle speculazioni, al di 1i del bene e del
male, del giusto e dello sbagliato, non & nien-
te altro che una corrente infinita o un flusso
dinamico di energia. Tutto quello che dob-
biamo fare & solo esserci. Questo & I'ultimo
momento. Ecco perché l'ultimo momento &
molto rapido. E questo, perché quando siete
esattamente all’ultimo momento non lo sapete.
Nel buddhismo cid & definito Dharma o to-
talitd o lintero universo.

Dogen Zenji, nello Zenki del suo Shobo-
genzo, afferma che «la vita & la manifesta-
zione totale della vita. La morte & la mani-
festazione totale della morte». In altre paro-
le, vita e morte non sono che una quantitd



di energia in movimento, che & al di 1a delle
speculazioni. .Dobbiamo credere nell’'nnita, nel-
la totalitd, nell’identitd, nell’'unicitd. Ma que-
sto cosiddetto principio del Dharma & anco-
ra un po’ astratto. Ci deve essere una pet-
sona che riceve e accetta il Dharma e che fa
vivere il Dharma nella propria vita. Questo
¢ il cosiddetto Sangha o una persona che
realizza il Dharma giorno per giorno nella
propria vita.

Dovete capire che l'unitd ha bisogno di
voi. I Dharma, la totalitd, ha bisogno real-
mente di voi, chiunque voi siate. L'unitd &
aperta naturalmente a tutti e ha sempre bi-
sogno di voi. Ecco perché dobbiamo averci a
che fare e farla vivere. L’attimo in cui la
totalitd appare nella vostra vita & definito
in giapponese ki. Ki & generalmente tradotto
con lavoro dinamico, o mezzo o opportunitd
vitale. Ma ancora non lo comprendiamo. "Non
ci sono parole occidentali. Ki significa... oh,
come posso dirlo?

Conoscete il serial televisivo americano Be-
witched (stregata)? (Risata). Oh, mi piace!
(Risata). Tratta di una donna che & creduta
una strega. Ogni volta che lei vuole fare
qualcosa, muove sempre il naso cosi (i Roshi
la imita, risata). In quel momento, sento
sempre che voglio stringerle il naso (Risata)
prima che lo faccia. Proprio quando il naso
comincia a muoversi, voglio stringerglielo.

Questo & ki (Risata).

Dobbiamo sempre ritornare al primo mo-
mento della nostra attivitd - zazen, gassho,
muovere il naso. Quando ritorniamo al pri-
mo momento, se lo afferriamo, stringiamolo,
questo & definito &i. In quel momento potete
realmente sperimentare Iidentitd o la tota-
litA. E una pratica molto semplice. Inoltre,
ci siamo, ma generalmente non ci facciamo
attenzione. Ecco perché la pratica quotidiana
¢ importante. Attimo per attimo dovete ave-
re a che fare con tutti gli esseri senzienti,
allora tutti gli esseri senzienti ritornano a
voi e sostengono la vostra vita. Avete biso-
gno di tutti gli esseri senzienti, tutti gli es-
seri senzienti hanno bisogno di voi. Questa
¢ la nostra pratica.

Quando verra per voi il tempo di trovarvi
di fronte alla morte, dovete ritornare pro-
prio al primo momento della morte. Dogen
Zenji, nello Shoji dello Shobogenzo, dice:
« Questa nascita e morte & la vita del Bud-
dha». Dobbiamo praticarlo continuamente.
Dobbiamo ritornare alla.fonte silenziosa del-
la nostra vita e affrontarla. Dobbiamo ritor-
nare al regno dell'unitd e farlo vivere, sen-
tendo di stare insieme a tutti gli esseri sen-
zienti e comprendendo profondamente la sof-
ferenza umana.

(trad. dall'inglese di M.A. Fala)

Sono giunte le prime offerte per la « Pagoda della pace » di Comiso (v. PARAMITA 36).

Eccone Pelenco:

Fondazione Maitreya
Cosima Schirone, Milano
Vittorio La Rocca, Roma
Mario Govi, Udine
Giulio Ventura, Palermo

Lire 200.000
Lire 50.000
Lire 50.000
Lire 10.000
Lire 50.000

Le offerte possono essere versate sul c.c.p. 35582006 intestato a « PARAMITA - Via

della Balduina, 73 - Roma ».
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Dalla Mongolia

| Impegﬁibuddhisti per la pace

N

Dal 18 al 23 settembre scorso si & tenuta a
Ulan-Bator, capitale della Repubblica popolare
mongola, la VIII Assemblea generale della
ABCP. La Asian Buddhist Conference for Pea-
ce (Conferenza buddhista asiatica per la pace)
& un’associazione indipendente e volontaria che
¢ stata fondata nel 1970 per iniziativa di bud-
dhisti di vari paesi al fine di promuovere la
pace, la giustizia, il progresso economico e so-
ciale secondo gli insegnamenti del Buddha. La
Conferenza promuove, ogni 4-5 anni, una As-
semblea generale, che definisce gli obiettivi del
movimento ed -elegge gli organi di governo.
Quella di Ulan-Bator & stata la VIII assemblea
generale, e si & tenuta nel XX anniversario del-
la fondazione della ABCP. Essa ha visto pre-
senti circa 200 delegati e invitati. Hanno por-
tato il saluto dell'Unione buddhista europea
Bruno Portigliatti (presidente onorario del-
I'lU.B.E) e Riccardo Venturini (professore al-
I'Universitd degli studi di Roma, dir. del Cen-
tro di cultura buddhista e co-presidente della
sez. italiana della Conferenza mondiale delle
religioni per la pace).

L’assemblea ha eletto un nuovo presidente
nella persona del ven. Kushok G. Bakula Rim-
poche, monaco e ambasciatore dell'India in
Mongolia, mentre & stato riconfermato come
segretario generale il dr.' G. Lubsantseren, di-
rettore dell'Istituto di ricerca buddhista di
Ulan-Bator, recentemente istituito. La Confe-
renza ha centri nazionali in molti paesi asiatici
e in URSS, e commissioni permanenti: sul di-
sarmo (Tokyo), sulleducazione alla pace (Vien-
tiane), sulla diffusione dei principi etici bud-
dhisti (New Delhi), etc.

Nel documento finale dell’Assemblea di
Ulan-Bator si & solennemente ribadito che
«noi buddhisti dobbiamo mettere insieme le
nostre energie e rafforzare la nostra solidarietd
per eliminare per sempre la possibilitd di una
catastrofe nucleare. Noi riconosciamo il ruolo
delle Nazioni Unite come una delle pit efficaci
strutture internazionali di soluzione dei con-
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flitti [...] La violenza e il terrorismo hanno
attanagliato alcune nazioni. Il fanatismo e lin-
tolleranza religiosi hanno aggiunto benzina al-
I'insicurezza e alla destabilizzazione. o

La nuova situazione internazionale, con i
diversi rapporti che si sono instaurati tra le
grandi potenze, gli eventi dello scorso anno, il
processo di democratizzazione della Mongolia
(sede della direzione del’ABCP) non potranno
non produrre cambiamenti sia negli obiettivi
(vedi lo spazio per problemi « nuovi», come
I’ecologia .o lidentitd culturale) sia nell'orga-
nizzazione del’ABCP (trasformazioni in atto
della rivista, etc.). In questa prospettiva & stato
particolarmente interessante Iintervento pro-
nunciato dal sovietico ven. D. Tsydenov, il ¢as
le ha sollecitato i buddhisti di tutti i continen-
ti ad entrare nella ABCP, che potrebbe quindi
essere ridenominata World Buddhist Conferen-
ce for Peace, e ha indicato come prioritaria,
tra le attivitd della Conferenza, quella.della ri-
cerca e dello studio della filosofia, cultura, psi-
cologia, ecologia buddhiste, in modo. tale che
Porganizzazione si leghi sempre pit efficace-
mente ai problemi del mondo contemporaneo.
Il «nuovo modo di pensare» a cui allude
Gorbachev (“nuovo” rispetto ai “vecchi” cri-
teri interpretativi marxisti), e che si manifesta
nello sforzo di de-ideologizzare le relazioni in-
ternazionali e nella presa di coscienza che il
nostro mondo & st pieno di contraddizioni, ma
¢ nondimeno interrelato e interdipendente, vie-
ne visto come una possibile attualizzazione del-
I'insegnamento buddhista che ci invita a guar-
dare le cose come sono e ci ricorda che tutti i
fenomeni sono interconnessi.

La partecipazione alla VIII Assemblea & sta-
ta I'occasione per visitare i pilt importanti cen-
tri buddhisti in Buriatia (URSS), a Ulan-Bator
e nel deserto del Gobi, consentendo di stabi-
lire diretti contatti dell'UBE con buddhisti di
molti paesi e, in particolare, con quelli della
Mongolia e dell'URSS. :

. Riccardo Venturini



Nuovi orientamenti su buddbismo e psicoterapia

Seminando nell’inconscio
di Thich Nhat Hanh

Col gentile permesso della rivista « Common sard in Italia per una visita di 10 giorni, il
Boundary » (7005 Florida St., Chevy Chase, cui programma sard organizzato dall’A.Me.Co
MD 20815 F USA), pubblichiamo questo arti- e dalla Fondazione Maitreya, e interessera Mi-
colo di Thich Nhat Hanh, che nel maggio 1992 lano, Pomaia e Roma.

I bambini sono molto importanti per lui, e i suoi lineamenti lo fanno assomigliare
a loro. Nonostante i suoi 62 anni il suo viso ¢ eccezionalmente senza rughe. Un stomo
piccolo, con la testa rapata, con un sorriso che mostra uno spazio vuoto tra due denti,
orecchie a sventola a quasi 45 gradi, a volte vi si scorge una freschezza giovanile. Ma
quando sta per insegnare o fare una.comferenza, si siede nella posizione del loto, il
suo corpo & solido e centrato, come una montagna e, come essa, senza etd. Occhi
marroni molto intensi lo legano saldamente alla sua platea. Il maestro zen Thich Nbat
Hanh é in verita una presenza non comune. Nato nel Vietnam centrale negli anni
venti, Thay, come & chiamato con affetto dai suoi discepoli, entrd in un monastero
.dletd di 15 anni. Come monaco novizio, Thay fu colpito dal fatto che nessuna pubbli-
cazione contemporanea fosse permessa nel monastero. Inoltre, i monaci dovevano im-
parare i sutra (i discorsi del Buddhba) in cinese e vietnamita antico, che sarebbe I'equi-
valente di studiare il latino quando si parla Uinglese. Thay senti che era pinr impor-
tante studiare testi contemporanei per servire meglio la gente che vive nel mondo di
oggi; quindi con altri cingque novizi fece richiesta. formale per apportare dei cambia-
menti nell'insegnamento. 1 monaci anziani non videro di buon occhio questa richiesta
e quando divenne chiaro che non ci sarebbero stati cambiamenti, il gruppo decise di
partire. Essendo stati informati per telegramma di questa situazione, nessun altro mo-
nastero volle accogliere i giovani contestatori.

Thay allora, senza abbattersi, trovd un tempio abbandonato dove si stabili stu-
diando i sutra per conto suo e seguendo corsi di scuola superiore e universitari in
una cittd non lontana. Quando non aveva ancora 20 anni, pubblico Buddhism for Today
(Il Buddbismo oggi), il primo di molti libri. A poco a poco si guadagnd una reputa-
zione di studioso dalle idee progressiste. Non solo fu invitato a riprendere i suoi
studi formali al monastero, ma anziani buddbisti si convertirono al suo modo di pen-
sare e lo invitarono a modernizzare il curriculum di studi. Per fare cid fondd un isti-
tuto per gli studi buddhbisti (L'universita Van Hanb) a Saigon. Cosi inizid la non
convenzionale carriera di Thay come monaco buddbista, studioso e riformatore so-
ciale. Dalla fondazione della scuola per i servizi sociali della gioventi nel 1964, al
lavoro per la pace durante la guerra nel Vietnam, e al suo lavoro attuale per i rifugiati
vietnamiti, veterani vietnamiti e attivisti della pace, Thay mette Uenfasi sul fatto che
lunica maniera per cambiare la societd &, innanzitutto, cambiare se stessi. I suoi ten-
tativi di porre termine alla guerra lo fecero incontrare con Thomas Merton, Robert — +
McNamara, e il Rev. Martin Luther King che lo propose per il premio Nobel per la
pace.

Dopo aver fatto un viaggio in vari paesi per promuovere la pace, fu costrétto
allesilio e, dal 1966, Thay risiede in un eremitaggio vicino al « Villaggio delle Pru-
gne » — due piccole fattorie adiacenti nel sud-ovest della Francia — dove egli si
ritira in meditazione, si occupa di giardinaggio, scrive e conduce dei ritiri di quattro
settimane durante Uestate. Il contributo pitr grande di Thay come maestro spirituale & °
la sua abilita di rendere contemporanea la saggezza degli antichi insegnamenti buddbi-
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sti, prendendo concetti come la non dualitd, il non-sé e l'impermanenza e rendendoli
non solo comprensibili, ma anche applicabili alla vita quotidiana.

La primavera scorsa ba condotto il suo primo ritiro per psicoterapeuti. Per pre-
pararsi a questo ritiro Thay lesse e studio The New Psychiatty e articoli sul bud-
dhismo e la psicoterapia, tratti da Inquiring mind e Vajradhatu Sun. Il risultato é
stato un seminario interessantissimo su come applicare la psicologia buddbista alla
psicoterapia in modo semplice e pratico. L'articolo che segue ci da un'idea di questo
ritiro di cinque giorni, breve ma atto a stimolare nuovi modi di pensare.

1. Il buddhismo & di solito descritto co-
me una filosofia e una religione. Ma il bud-
dhismo & anche un tipo di psicoterapia. I
buddhisti che non sono ammalati praticano
per non ammalarsi. Quelli che sono ammala-
ti praticano per guarire. La prima pratica &
molto pitt facile. Quando non soffri molto
¢ facile entrare nelle cose meravigliose di
questa vita. Questo ti nutre e tiene lontano
la malattia. Quando soffri molto, & difficile
essere in contatto con la bellezza, la gioia e
la felicitd. Io credo che il buddhismo e la
psicoterapia possono incontrarsi imparando
a vicenda e aiutandosi 'un I'altro. I buddhisti
possono imparare dagli psicoterapeuti per-
ché questi ultimi sono in contatto con aspet-
ti fondamentali della vita. Alcune volte i
buddhisti che praticano in uno zendo si con-
frontano con problemi pili astratti come per
esempio lilluminazione o il satori. Pensano
che si dovrebbe affrontare la gelosia, l'ira e
I’odio prima di praticare la meditazione. Que-
sto & totalmente errato. A mio parere la
pratica buddhista ha a che fare con problemi
quotidiani, e la psicoterapia pud aiutare ad
affrontare questi problemi.

D’altra parte, gli psicoterapeuti possono
imparare molto dalla psicologia buddhista,
che & molto antica: 2.500 anni. Il buddhi-
smo & basato su come funziona la mente. I
suoi insegnamenti sull'inconscio sono molto
profondi e importanti. Per esempio, nel bud-
dhismo abbiamo un tesoro di letteratura
chiamato Abbidbarma e un insegnamento
molto elevato sulla mente chiamato Vijnana-
vada, la scuola che insegna la conoscenza. La
parola sanscrita vijnana, significa coscienza.
Alcune volte vijnana & chiamata con un no-
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me, altre volte con un altro, secondo la sua
funzione. Per esempio, un livello molto pro-
fondo di coscienza & chiamato alaya-vijnana,
la coscienza serbatoio.

Sentimenti, percezioni, sofferenza e feli-
citd esistono in due forme. La prima forma
¢ quella di un seme o bija. Per esempio, se
hai imparato a sorridere quando avevi cin-
que anni, la capacita di sorridere esiste nella
forma di un seme. Pud darsi che non hai mai
sorriso negli ultimi venti anni, ma il seme
del sorriso & ancora Ii. Dal momento che
non hai piti manifestato questo seme al li-
vello superiore della tua coscienza, #ano-
vijnana, il tuo seme del sorriso diventa sem-
pre pit debole. Se, ad esempio, hai il seme
della sofferenza nel tuo alaya-vijnana, quan-
do qualcuno ti rivolge la parola, quello che
si dice entra dentro il tuo mano-vijnana. Su-
bito dopo, cade nel tuo alaya-vijnana. Tutto
cid che si manifesta nel mano-vijnana produ-
ce un seme simile nell’alaya-vijnana il quale
fa st che il seme originale diventi pil forte.
Se tu permetti ai semi della sofferenza e del
dolore di monopolizzare il mano-vijnana, con-
tinui a piantare nuovi semi della stessa natu-
ra nel tuo alaya-vijnana. I semi si influenza-
no a vicenda. Si trasformano a vicenda. Se
i tuoi semi del sorriso diventano troppo de-
boli, faranno fatica a darti il sorriso. La pra-
tica permette ai semi della pace, della gioia e
della felicita di emergere e di diventare forti.

Un giorno persi-un amico intimo che era
molto gentile e che mi aveva dato molta
gioia. Era un francese, che aveva aiutato a
organizzare il Villaggio delle Prugne. Ebbe
un attacco di cuore e morl durante la notte.
La notte seguente non potei dormire tanto



dolorosa era stata la perdita di questo amico.
Il mattino seguente dovevo fare una confe-
renza, percid volevo dormire, ma mi fu dif-
ficile farlo a causa di questo dolore. Quindi
praticai la respirazione. Mi sdraiai sul letto
visualizzando i bellissimi alberi di cedro che
avevo piantato nel nostro giardino. Durante
la meditazione camminata, usavo fermarmi
e inchinarmi a questi bellissimi cedri. Li ab-
bracciavo, inspirando ed espirando. Sembra-
va che questi cedri rispondessero sempre al
mio abbraccio e al respiro. Quella notte ri-
chiamai queste immagini. Semplicemente in-
spiravo ed espiravo. Diventai soltanto gli al-
beri ed il respiro. Mi fu di molto aiuto.
Ognuno di noi passa momenti difficili. Quan-
do non sappiamo come affrontarli, dobbia-
mo chiedere ai nostri semi della gioia di
riemergere. In questo modo controbilancia-
mo la sofferenza.

Quando ero in Vietnam, la guerra era
molto intensa. Chi non era in Vietnam sem-
brava non conoscere la vera natura della
guerra. Accettai un invito per patlare della
guerra. Parlai all'Universitd Cornell e poi
feci un giro nel Nordamerica, Europa e Asia
dicendo a tutti che i vietnamiti non voleva-
no la guerra. Noi volevamo un cessate il
fuoco, un accordo pacifico. A volte le no-
stre voci si perdevano nel suono delle bom-
be e dei mortai e abbiamo dovuto darci fuo-
co da vivi per attirare I'attenzione sul fatto
che non volevamo la guerra. Nonostante cid,
la gente non capiva. Pensavano che le nostre
fossero manovre politiche. Dopo questo viag-
gio non mi & stato permesso di tornare in
Vietnam. Non ero affatto benvisto né dal
governo anticomunista né dal governo comu-
nista. Durante quel primo anno di esilio,
sognai spesso di tornare a casa. L'immagine
che ho della mia fanciullezza & una bellissi-
ma collina verde con alberi, fiori, e piccoli
casolari. Sognavo di ritornare, ma non ap-
pena arrivavo ai piedi della collina c’era un
ostacolo e non potevo salire. Quindi mi sve-
gliavo. Feci questo sogno molte volte.

A quel tempo stavo praticando anche la
piena coscienza, riconoscendo cid che & bello,
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sereno e buono in Europa e in America,
Cerano degli alberi, fiori e frutti che non
esistono in Vietnam e praticavo per essere
in contatto con queste cose meravigliose.
Clerano delle persone — cattolici e prote-
stanti — che erano molto gentili. Dopo un
po’ di tempo il sogno non tornd pit. Non ho
dovuto analizzatlo, non ho avuto bisogno di
affrontarlo. Non ho dovuto richiamarlo per
parlarci. I nuovi semi che piantai si presero
buona cura di quelli cattivi: ciog, il sentirsi
in esilio, il non essere in Vietnam con i miei
amici che erano in difficoltd. Anche mentre
lavoravo e sostenevo I’azione pacifista dei
miei amici a casa, piantavo semi che aiuta-
rono a trasformare i semi della sofferenza.
Non necessariamente devi incontrare i semi
della sofferenza direttamente, puoi piantare
nuovi semi che hanno una natura curativa.

2. Molti di noi chiedono « Cosa c’&¢ di
sbagliato? ». Dimentichiamo di chiederci:
« Cosa c’¢ di giusto? » Ci sono molte cose
che non sono sbagliate. Quando focalizzi la
tua attenzione soltanto su cid che & sbaglia-
to, puoi peggiorare la situazione, Quindi, &
saggio meditare sulla propria capacita di go-
dere la pace, la felicitd e la gioia, la capa-
cita di essere in contatto con cid che non &
sbagliato, con cid che & nuovo, salutare, me-
raviglioso nel presente. Durante la guerra,
eravamo talmente occupati ad aiutare i fe-
riti che ci dimenticavamo di sentire I'odore
dei fiori. La notte c’¢ un profumo molto pia-
cevole specialmente in campagna. Ma ci di-
menticavamo di prestare attenzione al pro-
fumo della menta, del coriandolo, del timo e
della salvia. Ogni tanto parlavo di queste er-
be agli assistenti sociali e agli operatori per
la pace per risvegliare la loro sensibilitd. Co-
me terapeuta puoi seguire questa pratica.
Puoi aiutare i tuoi pazienti a mettersi in
contatto con le cose interiori ed esteriori
che sono sane, che non sono sbagliate. Non
credo che sia errato aiutare la gente a pren-
dere contatto con le sue sofferenze. Solo che
questo non & sufficiente.

Come sapete, spesso i rifugiati del sud-



est asiatico si portano molto dolore dentro:
Molti hanno perso il padre, la madre, i figli.
Ma quando vengono al Villaggio delle Pru-
gne non esteriorizzano niente di tutto cio.
Si consiglia loro di praticare la respirazione,
il sorriso, guardando i bambini. I bambini
sono importanti nel Villaggio. Noi diciamo
alla gente di aiutare a far felici i bambini.
Facendo cio, la gente diventa felice. Noi af-
frontiamo i problemi molto discretamente.
Quando il nostro staff vede qualcuno che ha
dei disturbi profondi, fa in modo che queste
persone incontrino me o altri amici che so-
no in grado di aiutarle. L’anno scorso c’era
una ragazza sedicenne che veniva dall’Inghil-
terra. Non sapevamo che aveva disturbi men-
tali, che era stata seguita da un terapeuta
per tre anni. Nel Villaggio delle Prugne, vi-
veva fra un gruppo di giovani senza ricevere
attenzioni particolari. Dopo un mese tornd
in Inghilterra dove abitava con altri ragazzi,
che erano sotto tutela di assistenti sociali
britannici. A loro dire era trasformata. Non
mostrd pitt alcun segno di disadattamento
e aiutd anche altri ragazzi attorno a lei. Ab-
biamo appena ricevuto una lettera da quel-
Porganizzazione che ci ha chiesto se poteva-
no mandare 40 ragazzi quest’estate al Villag-
gio. Sappiamo che non possiamo occuparci
di tutti questi ragazzi, perché il principio del
Villaggio delle Prugne & che i ragazzi sani
e felici devono essere la maggioranza. Perché
il soggiorno sia efficace, possiamo solo ospi-
tare pochi ragazzi con disturbi mentali, altri-
menti i risultati possono essere pili negativi
che positivi. :
L’esistenza di comunitd sane e gioiose &
molto importante e gli psicoterapeuti debbo-
no prendere iniziative per organizzare tali
comunitd. Allora possiamo mandarvi perso-
ne che hanno bisogno di aiuto. Prima di
tutto i membri della comunitd diventeranno
assistenti, aiuteranno senza sapere che stan-
no aiutando. Questo & il miglior tipo di
aiuto. Poi si possono identificare persone
che hanno bisogno di un aiuto speciale e sce-
gliere persone che possano aiutarle. Le per-
sone che hanno'bisogno di aiuto non- sapran-
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no che lo stanno ricevendo. All'improvviso,
troveranno che qualcuno & gentile con loro
e si sta occupando di loro. Cosi facciamo al
Villaggio delle Prugne. '

Questo modello ha radici molto profon-
de nella tradizione buddhista. I1 Buddha &
importante perché lui & il maestro. Il Dhar-
ma & la via mostrata dal Buddha, ma senza
il Sangha -(la comunitd) & molto difficile
praticarla. Potrebbe essere un Sangha catto-
lico o- ebraico, ma dev’essere un Sangha
consapevole e felice. Nei circoli buddhisti, ci
sono coloro che insegnano il Dharma e colo-
ro che apprendono il Dharma. Ma il Dharma
non & soltanto una dottrina o una teoria. Si
pud dare una teoria agli studenti, ma si de-
ve dar loro il frutto della propria pratica
ed esperienza. Quindi i maestri devono pra-
ticare.

Questo vale anche per la psicoterapia occi-
dentale. Se i terapeuti non praticano, qua-
lunque cosa cerchino di fare per i loro pa-
zienti, la loro terapia non ha valore. La pra-
tica di un terapeutd dovrebbe essere prima
diretta verso se stesso, perché se il terapeuta
non & felice non pud aiutare gli altri. La pra-
tica della gioia, della pace e della felicit3,
e il trasformare i semi della sofferenza sono
il lavoro di base dello psicoterapeuta. Senza
di esso, non si possono aiutare gli altri.Se
avessi bisogno di una terapia, cercherei un
terapeuta che & felice. Questo & il mio cri-
terio. Come insegnante, devo praticare e cid
vuol dire che io’ sono allo stesso' tempo uno
studente. Questo illustra il principio . della
non dualiti. ‘L'insegnante e lo studente coe-
sistono. Senza I'uno, Ialtro non potrebbe es-
sere. ‘To sono un insegnante perché c’& uno
studente. Se lo studente non esiste, io non
posso essere chiamato insegnante.' Guardan-
do in profonditd posso vedere lo studente
nellinsegnante e I'insegnante nello studente.
Se non c’¢ alcun insegnante dentro la perso-
na dello studente, lo studente non ha futuro.
Quando un insegnante & un buon.insegnan-
te, cerca di dare del suo meglio per risve:
gliare I'insegnante nello studente. In questa
maniera, lo studente non & dipendente dal-



Pinsegnante. Nei circoli buddhisti, alcuni in-
segnanti vogliono che i loro studenti dipen-
dano da loro. Cid avviene anche in circoli
psicoterapeuti. Noi dobbiamo praticare in
maniera tale che le persone che stiamo aiu-
tando possano camminare da sole al pili pre-
sto: La maniera di fare cid & di risvegliare
il terapeuta nel paziente. Un terapeuta do-
vrebbe essere capace di condividere qualun-
que cosa con i suoi pazienti, perché se qual-
cosa va bene per lui, andra bene anche per
loro. Alcuni terapeuti dicono che hanno im-
parato molte cose praticando la meditazione,
ma rifiutano di condividerle con i loro pa-
zienti. Questo io non lo capisco perché se
non si usa la propria introspezione per aiu-
tare i propri pazienti, vuol dire che non si
& stati capaci di integrare quel lavoro inte-
riore nella propria vita e nella propria co-
noscenza.

3. Molti pensano che la pratica della me-
ditazione vuol dire star seduti a lungo. Gli
psicoterapeuti potrebbero pensare che i lo-
ro pazienti non lo possono fare. Ma star se-
duti & solo una piccola parte della pratica.
A volte una persona che ha dei disturbi vie-
ne a un centro buddhista e il maestro che
ha una certa intuizione del suo stato interno
gli chiede di star seduto notte e giorno op-
pure di fare mille prostrazioni ogni mattina.
Questa attivitd aiuta perché lenergia si tra-
sforma in movimento. Egli soffre nel corpo
e percid soffre meno mentalmente. Questo
insegnamento ha aiutato molte persone; la
pratica buddhista, perd, vuol dire assai di
pit. La meditazione & la pratica del vivere
la vita di tutti i giorni nella piena coscienza.
Potete praticare la meditazione in ogni mo-
mento della vostra vita, mentre bevete il t&,
lavando i piatti, cambiando il pannolino del
bambino. Naturalmente, quando praticate in
questo modo e avete la pace e la felicita den-
tro di voi, potete far partecipi i vostri pa-
zienti di questo modo di vivere.

Sento da psicoterapeuti buddhisti che gli
insegnamenti buddhisti sul non-sé non pos-
sono essere applicati in terapia. Essi pen-
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$ano che per ritrovare la salute mentale, si
deve ritrovare la buona salute del proprio
sé. Dicono che parlare del non-sé crea con-
fusione. Alcuni pensano che la psicoterapia
tratti del sé, e che le pratiche buddhiste dis-
solvano il sé. Altri dicono che prima di po-
tere dissolvere il sé, dobbiamo avere un sé
in buona salute. Io non credo che sia cosl.
Non si pud dissolvere qualcosa che non esi-
ste. Questo & un falso problema, che & di-
ventato un problema in se stesso. Cid che
deve essere dissolto, sono le nostre idee sba-
gliate sul sé. E importante che quando os-
serviamo una persona, il pugdala, noi sap-
piamo che lui o lei non esiste di per sé.
Non c’¢ un sé assoluto; nessun sé separato
esiste indipendentemente da altri esseri. I
buddhisti, nella loro pratica, lavorano per
un sé in buona salute, un sé vero, compren-
dendo che questo sé & fatto solo di elementi
non-sé. Ad esempio, guardiamo una foglia.
Ci sono molte foglie su un albero. Ma ogni
foglia & una foglia a sé. Quando guardiamo
pitt a fondo, vediamo che la foglia non pud
esistere senza elementi non-foglia come il so-
le, la terra, le radici, il tronco, i rami'e cosi
via. Elementi non-foglia sostengono la foglia
stessa.

Nel Sutra del Cuore della Prajnaparamita,
c’¢ una parola che io traduco con inter-es-
sere. Inter-essere vuol dire che voi non po-
tete essere un’entitd separata. Potete solo
inter-essere con altre persone ed elementi.
Inter-essere & una parola significativa; po-
tete anche chiamarla il vero sé, la consape-
volezza che siete fatti interamente di ele-
menti non-sé. Questa visione interna & mol-
to importante nella pratica della psicoterapia.’
Quando un bambino ha un problema e voi
curate non solo il bambino ma la famiglia
intera, state applicando il principio del non-
sé. I membri della famiglia non sono il bam-
bino, ma voi dovete aiutarli per poter aiu-
tare il bambino. Quando osserviamo un fio-
re abbastanza in profondita, vediamo nel fio-
re elementi non-fiore, come la luce del sole.
Il sole non & un fiore, ma non si pud avere
un fiore senza il sole. Un altro elemento non-



fiore & immondizia. Coloro che non prati-
cano la meditazione ‘guardano il fiore; ma
non vedono I'immondizia. Se aspettano cin-
que o sette giorni, vedranno il fiore diven-
tare immondizia. Coloro che: guardano  in
profonditd non devono aspettare, vedono su-
bito. Quando-noi guardiamo- Pimmondizia,
vediamo anche gli elementi non-immondizia.
In essa noi vediamo il fiore. I buoni giardi-
nieri organici lo vedono, anche se non pra-
ticano la meditazione. Quando guardano un
cumulo d’immondizia, loro - vedono cetrioli
e lattuga. Ecco perché non buttano via I'im-
mondizia. Essi la tengono per trasformarla
di nuovo in cetrioli e lattuga. Se un fiore
sta per diventare immondizia, l'immondizia
sta per diventare -fiore. Per me, questo
¢ linsegnamento buddhista piti importante:
la non-dualita. Il fiore non considera l'ifn-
mondizia il proprio nemico, né viene preso
dal panico quando sa’che sta diventando im-
mondizia. L’immondizia non si deprime e
non guarda il fioré come nemico. Essi cono-
scono la natura dell'inter-essefe. Nella tera-
pia buddhista, noi manteniamo 'immondizia
che & dentro di noi. Non vogliamo' buttarla
via, perché se lo facessimo, non avremmo
pitt nulla per far crescere i nostri fiori."

I terapeuti occidentali tendono a rimuo-
vere cid che non piace loro dai corpi e dal-
le menti. Alcuni si comportano come chi-
rurghi, tagliando la parte negativa e buttan-
dola via. In occidente i pacifisti pensano
della pace allo stesso modo: pensano che
basti gettare via la bomba atomica per far
cessare la guerra. Non capiscono che le ra-
dici delle bombe sono nei nostri corpi e
nelle nostre menti. Dobbiamo affrontare que-
ste radici. L’ira & energia; & immondizia.
Dobbiamo preservare e trasformare questa
energia. Durante la guerra ho scritto una
poesia molto breve sulla mia ira, dopo che
i bombardieri americani avevano distrutto
per la quarta volta un villaggio, che aveva-

mo aiutato a ricostruire. Questa & la poesia:

Mi copro il viso con le due mani.
No, non sto piangendo,
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copro il-viso con le due mani’

per tener viva la mia solitudine.-

Due ‘'mani per nutrire, due per proteggere.
Due ‘mani per sostenere la mia anima,

per non lasciarmi in preda allira.

Ho tenuto ‘dentro la mia ira, non 'ho
espressa, ne ho avuto buona cura, perché
sapevo che dovevo trasformarla nellenergia
necessaria per la pace del mio paese.

C’¢ bisogno di saper affrontare la propria
ira in un modo efficace, prima di poter aiu-
tare gli altri. Quando si & irati non si & lu-
cidi. Percid la cosa migliore & praticare la
respirazione e non fare altro. C'¢ una cre-
denza superstiziosa, secondo la quale ogni
volta che ci arrabbiamo dobbiamo esprimere
la nostra ira per sentirci meglio. Per esempio
si pud pensare che, facendo del male all’altra
persona, se ne tragga un sollievo. Ma crede-
re in questo & da ingenui. Se parli a qualcuno
con rabbia, l'altro ne rimarrd offeso e ri-
spondera ancora peggio, cosi soffrirete en-
trambi ancora di pit. Allo stesso modo, se
sei molto arrabbiato, ma ugualmente espri-
mi la tua rabbia, pud accadere che ti arrabbi
ancora di piu,  perché hai fatto riemergere
i semi della rabbia. Puoi esprimere la tua
ira, farla uscire da te stesso, ma, cosi facen-
do, fai solo pratica della tua rabbia, la rimet-
ti in scena. Pit esprimi-la tua:rabbia, piu
diventi arrabbiato. Quando chiudi la porta
e colpisci un cuscino, hai l'impressione di
entrare in contatto con la tua rabbia. Ma in
effetti stai trasformando l'energia della tua
rabbia nellenergia necessaria a colpire. Ti
senti meglio, perché hai scaricato molta ener-
gia colpendo il cuscino, ma i semi e le radici
della tua rabbia sono ancora 1i. Non credo
che tu sia in contatto con la tua rabbia men-
tre colpisci il cuscino. Sei dominato dalla
tua rabbia e stai praticando la tua rabbia.
Stai piantando- altri semi di rabbia dentro
di te. )

L’atteggiamento buddhista nei riguardi del-
la. rabbia & di prendersene cura. Non la re-
primiamo e nemmeno la fuggiamo. Sempli-
cemente respiriamo e la teniamo tra le brac-



cia con la massima temutemmn. Arrabbiarsi
perché si & arrabbiati ha solo I’effetto di rad-
doppiare la rabbia e farci soffrire di pii. Se
la lasci sola, ighorandola, .sara distruttiva e
ti fard fare e dire cose con rabbia. E anche
se non dici o non fai cose con rabbia, essa
continuerd a distruggerti allinterno. La pra-
tica buddhista & di tornare al respiro e rico-
noscere la propria rabbia.come tale. Pud an-
che essere d’aiuto camminare nella natura e
respirare aria fresca dagli alberi verdi intorno
a te. Cosi potrai trasformare la tua rabbia
assai pit facilmente. To suggerisco la medi-
tazione camminata. Praticate la camminata,
anche se la rabbia & sempre dentro di voi.
Dopo 15 o 20 minuti, la rabbia si spegnera.
Quando qualcun altro & arrabbiato, possia-
mo condividere questa pratica. Possiamo di-

« Vieni con me e facciamo una.cammi-
nata ». Portate la nersona all’aria aperta, di-
tele di fare come voi e camminate con lei
per 20 o 30 minuti. Spesso, questo & assai
meglio che sedersi e parlare.

La cosa importante & attivare la consape-
volezza della propria rabbia in modo da pro-
teggerla e prendersene cura. A questo punto.
la rabbia non & pit1 sola, & con la vostra con-
sapevolezza. L’ira & come un fiore chiuso al
mattino. Appena il sole brilla sul fiore, il
fiore sboccera, perché la luce del sole vi pe:
netra in profonditd. La consapevolezza & la
stessa cosa. Se continuate a prestare atten-
zione al respiro e a prendervi cura della vo-
stra ira, particelle di consapevolezza si infil-
treranno nella rabbia. Quando la luce- del
sole penetra in un fiore, il fiore non pud re-
sistere: deve aprifsi e mostrare il proprio
cuote al sole. Se continuate a respirare sulla
vostra rabbia, elargendole: compassione e
comprensione, la vostra: rabbia ben presto
_si turnperi e voi potrete guardare nel pro-
fondo di .essa e vederne le radici.

Al Villaggio . delle Prugne un ragazzo di
quattordici anni, che pratica la piena coscien-
za, mi ha raccontato questa storia. Quando
aveva und1c1 anni, i arrshbdl molto con suo
padre. (Mni volta che cadeva e si faceva
male, suo padre gli strillava. Il ragazzo disse
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a se stesso che da grande sarebbe stato di-
verso. Ma, appena un anno fa, sua sorella
stava giocando con un’altra ragazzina. Al-
Pimprovviso . caddero e sua sorella si fece
male. Il ragazzo si arrabbid molto e voleva
strillarle: « Quanto sei sciocca, perché I'hai
fatto? ». Fortunatamente non lo disse perché
praticava la respirazione e la piena coscien-
za al Villaggio delle. Prugne e riconobbe la
propria ira. Mentre-alcune persone si sta-
vano occupando della sorella ferita, lui si
gird e praticd la respirazione sulla -propria
ira. « Improvvisamente mi resi conto di
essere tale e quale mio ‘padre », mi disse.
« Mi resi conto che se non avessi fatto qual-
cosa, avrei. trasmesso lo stesso atteggiamen-
to ai miei figli. Allo stesso tempo, capii qual-
cosa di importante. Capii che mio padre era
probabilmente una vittima come. me. I semi
della sua ira possono.essergli stati trasmessi
da mio nonno. Ho detto a me stesso di pra-
ticare per trasformare la mia ira in qualcos’al-
tro. Dopo pochi mesi potevo guardare mio
padre senza ira. Ho portato i frutti della
mia pratica a mio padre e gli ho detto che
ero stato arrabbiato con lui, ma ora avevo
capito e desideravo che lui praticasse come
me per poter trasformare i suoi semi del-
I’ira ». Cid che questo giovane capi fu no-
tevole. Di solito noi pensiamo che padri e
madri devono nutrire i loro figli, ma in que-
sto caso & stato il figlio a portare nutrimen-
to al padre per aiutarlo a trasformarsi.

4. Nel buddhismo, parliamo di « natu-
ra». « Natura » & la natura di una persona
o di una cosa. Quando arriviamo a capire la
natura di una persona, possiamo cominciare
ad amarla’e aiutarla. Una persona ha dentro
di “sé fiori e immondizia. Quando amiamo
una persona, ne accettiamo entrambi gli
aspetti. E come una bombola di gas. Sap-
piamo che il gas & pericoloso, ma ci aiuta
a preparare un buon pasto. Possiamho vive-
re in pace e felici col gas, perché conoscia-
mo la sua natura. Lo stesso avviene con la
moglie, il marito, i figli. Anche loro hanno
la loro natura;-anche loro hanno i loro fio-



ri e la loro immondizia. Se conoscete la lo-
ro natura, potete vivere con loro felicemen-
te.e serenamente. Sapete come fare emer-
gere i loro fiori e ne trarrete vantaggio an-
che voi. Se ignorate questo, farete emer-
gere la loro immondizia. Percid, dovete ca-
pire una persona, se volete aiutarla e, di
conseguenza, aiutare voi stessi. La medita-
zione & la pratica di nutrire il fiore e di tra-
sformare 'immondizia di nuovo in fiore. E’
un processo continuo. Dovete farlo duran-
te tutta la. vita.

11 lavoro di base per la pace consiste nel-
Pimparare a sviluppare la capacitd di gode-
re della pace, che & gid alla nostra portata
come respirare e godere l'aria fresca e pura.
Se godete dell’aria pura, sapete che & un
bene prezioso e farete qualcosa per evita-
re che si inquini.

Chi di noi guarda alla situazione del
mondo presente, sente che ciascuno dovreb-
be diventare un operatore di pace, anche
i terapeuti. Gli psicoterapeuti dovrebbero
occuparsi non solo delle persone ammala-
te, ma delle radici della malattia nella na-

tura, nell'ambiente, nella societd, nella fa-
miglia. To spingo gli psicoterapeuti ad ap-
plicare i principi alla loro stessa vita, a dare
pitt tempo per la cura di se stessi e delle
proprie famiglie.

In passato, vivevamo in case circondate
da alberi, Era piacevole sedersi tra gli al-
beri e giocare con i bambini, con i nonni
e le nonne. La famiglia allora era numero-
sa. Oggi, la maggior parte di noi risiede in
cittd, dove viviamo in scatole molto alte e
vicino al cielo. Non abbiamo alberi lassl,
siamo circondati da un mondo di cemento
armato. In passato, toccavamo la terra, pian-
tavamo le nostre verdure, giocavamo con
la terra. Oggi i bambini non giocano con
la terra, non sono in contatto con gli alberi
e i corsi d’acqua. Ecco perché diventiamo
ammalati di mente. I terapeuti, come altri,
devono fare uno sforzo per riportarci alla
madre terra. Se tocchiamo nostra madre,
ogni giorno, staremo bene.

(trad. dall’inglese di A.M. Giorgi Petrighi
e M.A. Fala)

Lettera a PARAMITA

In questi anni ho purtroppo notato un continuo
deterioramento  dell'ambiente buddhista italiano,
con il sorgere di un bigottismo degno. dei tempi
dellinquisizione cattolica (io stesso sono stato
« scomunicato » dai compassionevoli’ monaci di
Pomaia) per non parlare dello spirito di proseliti-
smo, del settarismo e delle beghe interne fra vari
gruppi della stessa tradizione; e poi che dire di
sedicenti lama guaritori che chiedono parcelle de-
gne di un primario ospedaliero? (o sono i disce-
poli a chiederle?).

Sulla rivista avete discusso a lungo la lettera di
Ratzinger ma in fondo non & certo peggio (anzi...)
di tanti discorsi fatti nei «nostri» centri di
Dharma ove & quasi blasfemo nominare altri mae-
stri o insegnamenti. E i discepoli? Per buona parte
nevrotici in cerca di figure paterne, arrivisti, fa-
natici ecc. una vera corte dei miracoli... Tutto que-
sto mi ha deluso profondamente come mi ha de-
luso PARAMITA, che invece di stlgmatlzzare certi
atteggiamenti li copre.

Con questo ovviamente non rinnego gli insegna-
menti del Buddha ma il cosiddetto Sangha italia-
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no, che continua a tradirli nella sostanza pur man-
tenendoli nella forma. E ben triste che dopo il
68, il 77, ci troviamo di nuovo a creare piccole
chiese bigotte e gerarchiche.. per non parlare dei

business spirituali...
Marco Valli - Scandiano

PARAMITA si limita (ed é gia abbastanza im-
pegnativo) a raccogliere e divulgare insegnamenti
che possano aiutare i lettori a trovare e percorrere
il Sentiero che libera dalle sofferenze e alimenta
Vamore per gli altri. Non intende né coprire, né
stigmatizzare comportamenti di singoli o di grup-
pi: sia perché rispetta la massima di « non giudi-
care », sia perché non ha una conoscenza del bud-
dhismo italiano cosi articolata ed approfondita co-
me quella che ritiene di avere acquisito — chissa
come — UPautore della lettera. Ricordiamo solo
che la partecipazione di centri di ogni tradizione
alle feste interbuddbiste del Vesak e la loro adesio-
ne ad una organizzazione unitaria, 'UBI, dimo-
strano che nel buddhismo italiano prevale un
orientamento tutf'altro che « settario». (v.p.).



Oltre violenza e non-violenza

di Jiddu Krishnamurti

Questo insegnamento, radiotrasmesso. da
Bombay nel febbraio 1946, é stato rac-
colto in volume nel 1948 dalla “Krish-
namurti Writings, Inc. di Ojai (Califor-
nia), che ce ne ha gentilmente autorizza-
to la pubblicazione.

Il mondo in cui viviamo & fatto di singoli
individui senza dei  quali non esisterebbe la
societd. I problemi del mondo sono soltanto
problemi di rapporti umani, quindi il proble-
ma individuale & il problema del mondo
stesso. Il mondo non & che il singolo nelle
sue relazioni con gli altri, relazioni che egli
fonda su cid che ritiene essere lui stesso.

L’uomo ¢ il prodotto di un totale processo
mondiale, non & una forza separata, percid
la sua esistenza non si fonda su antagonismi.
Cid che colpisce I'individuo, colpisce anche
profondamente il mondo. Non vi sono sepa-
razioni; la rigenerazione dell’individuo si ri-
flette immediatamente e totalmente sulla tra-
sformazione del mondo.

Se tale rigenerazione non avviene, non ci
pud essere una radicale trasformazione. Sen-
za una completa rivoluzione dei valori, non
sara possibile un ordine vero e durevole. E
cosa che riguarda esclusivamente noi opera-
re tale rivoluzione, rivoluzione di sentimenti
e di pensieri e, di conseguenza, anche di azio-
ni. Questi tre aspetti non sono separati ma
formano un processo unitario; sono tra di
Loro in relazione e reciprocamente dipen-

enti.

Solo quando avremo instaurato pace ed
ordine nel nostro modo di vivere, solo quan-
do saremo usciti da questa confusione, rea-
lizzeremo allora quella comprensione del Rea-
le che apporta felicitd al genere umano. Se
non c’¢ tale comprensione, qualunque cosa
noi facciamo condurra sempre verso nuovi
disastri e dolori.

Voi, lindividuo, siete infinitamente pit
importante di ogni sistema sia religioso che
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sociale. I sistemi impediscono all’uomo di ri-
solvere i propri problemi, tuttavia essi sono
divenuti molto pilt importanti di ogni soffe-
renza umana. Piani d’azione distruggono la
libertd dell’uomo e lo conducono alla miseria
ed alla oonfusinne. Solo nella comprensione
di cid che &, del presente, dell’attuale, c'¢
una possibilitd di rinnovamento. I mondo
pud essere mutato solo nel presente, non nel
futuro, solo qui, non altrove.

Se noi miriamo ai sistemi che sono piani
d’azione, noi creeremo di necessitd capi o
guru che ci svieranno dal problema’ centrale
che & la nostra sofferenza. La sofferenza uma-
na. Nessun capo, sia politico che religioso,
potra mai recare ordine in noi stessi. Ciascu-
no deve comprendere la confusione ed il do-
lore che sono in lui e che si riflettono sul
mondo. Di tali riflessioni & fatta la societa
con le sue violenze e degradazioni.

Noi soffriamo su differenti livelli della
nostra coscienza sia fisica che psicologica;
questa sofferenza assume forme diverse in
ognuno di noi, ma dobbiamo diffidare delle
dissimiglianze e concentrarci sulle affinita.
Viviamo nel caos economico prodotto dal-
Pesagerata importanza attribuita ai valori ma-
teriali e tentiamo di uscirne dando maggiore
incremento a tali valori mediante I’aumen-
to della produzione. Noi guardiamo alle mac-
chine come ad una fonte di maggiore benes-
sere e, di conseguenza, diamo importanza ai
beni materiali, alla proprietd, al nome ed
alla casta. Se guardiamo attorno a noi ed in
noi stessi, vediamo che la proprieta, il nome,
la casta sono divenuti estremamente impor-
tanti ed hanno assunto tale valore predomi-
nante da provocare, com’¢ naturale, conflitto
tra gli uomini. Noi ci serviamo delle cose pro-
dotte dalla mano o dalla macchina come di
un mezzo d’evasione dai conflitti psicologici
e dasli affanni.

Percid una semplice riforma dei valori
esteriori secondo un piano d’azione confor-
me ai programmi dell’estrema sinistra o della



destra, avrd scarso significato se non giun-
giamo a comprendere la confusione e la mi-
seria psicologica in cui viviamo.

Percid si dovrebbe annettere importanza
solamente al conflitto interiore dell’uomo,
poiché a nulla serve tentare continuamente
di recare ordine nell’esistenza esteriore dato
che quella interiore, psicologica finisce sem-
pre col prevalere su quella esteriore per quan-
to questa sia opportunamente ed ingegnosa-
mente organizzata e retta da leggi.

11 conflitto psicologico che avviene nel no-
stro intimo & quindi della massima impor-
tanza e si manifesta nei nostri rapporti. con
le cose, le persone e le idee, causando false
relazioni che ingenerano sofferenza..Creare
quindi giuste relazioni & il compito di cia-
scuno di noi che tenti di risolvere il terri-
bile caos e I'angoscia che sono nel mondo.

Non ci si pud isolare dal mondo poiché
esistere significa essere in relazione. Se non
si comprende il valore della relazione, non
si pud agire giustamente poiché cid che chia-
miamo attivitd & soltanto movimento entro
uno schema ideologico che, di necessita, cree-
ra nuovo dolore e sofferenza. Relazione si-
gnifica esistenza in comupne, ma tale comu-
nione & ostacolata quando il processo d’isola-
mento & forte. Nelle relazioni ciascuno di noi
cerca sicurezza su differenti piani della pro-
pria esistenza. La ricerca del piacere median-
te gli oggetti materiali, la gente, le idee, por-
ta all'isolamento, alla creazione di barriere
che imprigionano ed impediscono la relazio-
ne. Benché pensiamo di essere in relazione,
in realta non facciamo altro che guardare
oltre le barriere che ci separano pur rima-
nendovi imprigionati, aumentando cosi la
sofferenza in noi e neeli altri. La relazione
nell’isolamento condurra inevitabilmente alla
crudeltd ed alla paura.

Ma la relazione non deve essere un pro-
cesso d’isolamento; essa pud essere un pro-
cesso d’auto-rivelazione, cio¢ di comprensio-
ne di noi stessi. Questa comprensione & un
processo totale. La conoscenza di sé che de-
riva dalla relazione, nion pud essere sostituita
con quella impartita da libri, da guru o da
alcun capo. Ricorrere ad essi non & altro
che cercar d’evitare ogni azione immediata.
Percid & cosa molto importante comprende-
re quale valore abbiano le nostre relazioni
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con cose, persone, idee, poiché da queste re-
lazioni nasce la sofferenza quando esse, inve-
ce d’essere azioni auto-rivelatrici, diventano
motivo d’imprigionamento.

Quando soffriamo, noi non dovremmo
tentare -di trovare una soluzione alla nostra
sofferenza, dovremmo piuttosto riflettere sul-
le nostre relazioni che sono la causa princi-
pale del dolore. Il dolore.& Peffetto di inten-
ti errati nelle nostre relazioni; quando in
esse cerchiamo piacere, evasione oppure si-
curezza e quindi avviciniamo gli altri con
un intento determinato, in tale nostra rela-
zione c’® violenza. Appunto a causa della
violenza nelle relazioni dei singoli, c’& violen-
za nel mondo. Il proporsi I'ideale della non-
violenza equivale a sottrarsi alla comprensio-
ne della violenza. L’idealista che tenta d’esse-
re non-violento rifugge cosi dalla radicale
trasformazione della violenza. La non-violen-
za & sernphcemente vmn'ides, mentre la vio-
lenza & un fatto attuale; essa potrd essere
compresa e trasformata solo quando verra
abbandonato quel fittizio ideale. Il ricorrere
agli oppostl costituisce un ostacolo verso cid
che & L’opposto della violenza & esso stesso
violenza, non certo quell’Amore che ha in sé
la propria Eternita. L’idealista che persegue
un opposto non potrd mai conoscere tale
Amore; egli si preoccupera sempre di dive-
nire non-violento, il che & tuttora una mani-
festazione dell’lo, non importa se positiva
o negativa, d’affermazione o di negazione.
Noi dobbiamo abbandonare I'ideale per ri-
solvere il processo della sofferenza. La cono-
scenza che & pura memoria deve essere mes-
sa da parte, poiché il presente non pud es-
sere compreso -attraverso il passato, ma, al
contrario, il passato attraverso il presente.
Il problema della violenza non pud essere ri-
solto col pensiero, poiché pensieto e violen-
za hanno le stesse radici. Solo quando cesse-
ra il processo del pensare, anche la wiolen-
za avra fine; finird quando la. consapevolez—
za, libera da ogni forma di condanna o giu-
stificazione, abbraccera la violenza con mise-
ricordiosa. comprensione. Questa cessazione
del. pensiero & « essere » e-1'« essére »* & sem-
pre creativo. Solo allora esiste la.Realtd, la
cui benedizione non pud conoscere ch1 non
P’abbia scoperta.

Non:si pud vincere la violenza del mondo



mediante un piano d’azione sia esso di destra
o-di sinistra, poiché la violenza & un sinto-
mo d’interiore vuoto' che' né. violenza, né
non-violenza potranno mai colmare, dato che
la pura e semplice lotta per colmare questo
vuoto porta a maggiori violenze. Per:liberar-
cene dobbiamo comprendere questo vuoto
interiore.e potremo farlo se saremo soli ma
non isolati. Solitudine vuol dire libertd da
ogni fede, da ogni ostacolo che impacci la
nostra vita, libertd nella quale si. manifesta
alfine la Realtd che & pienezza di compren-
sione e Amore. :

Tale Amore non s’ottiene con la repressio-
ne dell'odio e della violenza; lo conoscera
soltanto colui che ha guardato in faccia la
violenza e non le ha voltato le spalle, non
I'ha dissimulata dietro un ideale che altro
non & che una forma di violenza tanto nel-
lintenzione che nel risultato. L’Amore non
& una meta, il lontano termine di un fatico-
so cammino; esso & invece riposto nell’accet-

tazione del presente e percid del Reale. La
Verita & nellamore della vita, non nell'ideale
che & una-violenza alla Veritd. Solo la Ve-
rita pud liberarci e solo nella liberta & I’ Amo-
re ‘dell’'uomo.

:Ma questa libertd. non & indipendenza, che
& soltanto isolamento; essa non conosce le
frontiere costruite dall'uomo poiché & liber-
td della mente nata da .una: misericordiosa
comprensione; essa & sempre individuale, mai
politica -od economica; essa & sempre una
scoperta interiore, non pud esservi garantita
da alcuno.e non & il risultato di una lotta.
Giunge da sé silenziosamente e rapidamente
quando la mente si concentra sui propri li-
miti con umile comprensmne

Solo questa libertd pud rinnovare il mOn-
do. Solo coloro che la posseggono sono ve-
ramente non-violenti, poiché essi sono non-
violenti versO la Veritd. Essi sono-i precur-
sori della pitt grande rivoluzione, la rivolu-
zione che condurri al Reale.

L'A.Me. Co., un sangha in Roma

d1 Carlo Di. Folca

B questo. il testo rivé'duto, dell'intervento
al congresso * dell'UBI (Salsomaggiore, 12
maggio 1990) ‘e pubblicato da « SATI» no-
tiziario dell’A.Me. Co . .

"L’ Associazione per la meditazione "di consa-
pevolezza (A.ME.CO.). nasce nel 1987 con' lo
scopo di fornire un sostegno organizzativo al-
Vinsegnamento e alla prarica della meditazione
vipassana, o satipatthina, sotto la spinta e ispi-
razione del professor Corrado Pensa, ordinario
di- Religioni-e Filosofie dell'India e dell'Estre-
mo “Oriente all'Universitd « La Sapienza »--di
Roma, membro ordinario dell’Associazione In-
ternazionale di, Psicologia Anadlitica e insegnan-
te - ufficiale - dell'Insight = Meditation - Society
(I.M.S.) di Barre (Mass. = USA). L'LM.S. & il
centro pilota in Occidente della tradizione. bud-
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dbista tberav‘éda, che si rifd alla scuola del bir-
mano Mabasi Sayadaw e a quella thailandese
della foresta di cui ‘il Venerabile Achaan Chab
& uno dei rappresentanti pits importanti e illu-
minati. L’insegnamento del professor Pensa é
dlla base della pratica coltivata nell’A.ME.CO.
e questo scritto é un tentativo di descriverne
le qualita- e i motivi ispiratori, mosso, tra Val-
tro, da sincera.e profonda gratitudine.

. Sin dalla sua fondazione, I'’A.ME.CO. organiz-
za corsi di meditazione, intensivi urbani e se-
minari - teorico-pratici con lo-scopo di promuo-
vere Vinsegnamento e la coltivazione del Dhar-
ma buddbista con un atteggiamento non confes-
sionale e interreligioso, ossia aperto ad acco-
gliere tutto..cid che, da qualsiasi parte pro-
venga, possa nutrire la vita spirituale, che pud
anche essere descritta come wun processo di



progressiva apertura e capacité di ascolto. Cosi
sono stati via via ospiti dell AME.CO. — oltre
a insegnanti di vipassana appartenenti alla me-
desima tradizione, come Achaan Sumedbo, Cbri-
stina Feldman, Christopher Titmuss e Fred von
Allmen — anche insegnanti di soen coreano
(Stephen e Martine Batchelor), maestri di soto
zen (Fausto Taiten Guareschi) o praticanti di
vipassana secondo la tradizione di U Ba Kbin
e S.N. Goenka (Amadeo Solé-Leris).

In diversi seminari si & inoltre investigato —
sempre da un punto di vista che privilegia la
pratica — il rapporto fra la vipassana e il cri-
stianesimo da wuna parte e la psicologia occi-
dentale dall’altra.

Ascoltare il Dbarma e le parole dei mistici
cristiani in un comtesto meditativo ba spesso
dato la sensazione di una profonda uniti del-
Pesperienza di liberazione, a Ovest come a Est,
al di la delle differenze di linguaggio e di ca-
tegorie teologiche. E imparare a riconoscere il
luogo esistenziale da cui sorgono e traggono
senso le note e troppo spesso devitalizzate for-
mule in cui si esprime il messaggio cristiano di
salvezza (e non solo cristiano: la medesima co-
sa si puod dire di tutte le religioni, buddbismo
compreso, quando diventano sistemi di creden-
ze), pud aiutare a liberare quelle energie inte-
riori di crescita spirituale che Vancoraggio dlle
credenze finisce col cristallizzare. Si é cosi avu-
to pin volte modo di notare come dalla pratica
della vipassana ad un certo pumto possa scatu-
rire, anche in coloro che si erano rivolti al bud-
dbismo proprio come reazione al cristianesimo,
prima wuna curiositd, poi un’attenzione sempre
pitt viva verso la spiritualitd cristiana che cosi
viene a nutrire una pratica pin robusta, anche
perché ora é lespressione di una maggiore in-
tegrazione personale, non essendo pit lacerata
dal rifiuto di una parte della propria esperien-
za religiosa.

Una sempre maggiore integrazione é anche
Pobiettivo della crescita psicologica, per cui
nell AME.CO. viene suggerita la feconditd di
un lavoro psicoterapeutico che, favorendo lac-
cettazione e la comprensione della propria sto-
ria personale, aiuti a sciogliere quei nodi del
nostro passato, quelle « coazioni a ripetere »
che, risucchiando energie, rappresentano un po-
tente ostacolo al rilassarsi nel momento presen-
te, il luogo della consapevolezza (sati), della
pratica, della liberta.
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Affrontare nel giusto contesto terapeutico le
nostre dinamiche psicologiche consente anche
di purificare la motivazione alla meditazione,
con leffetto di utilizzare sempre meno la pra-
tica come difesa contro la sofferenza comnessa
con le nostre ferite ancora aperte — e spesso
lasciate aperte in quanto, seppure dolorose, cok
laborano a fondare il nostro senso d’identita —
0 come compensazione per il senso di irrealiz-
zazione e lasciando cosi sempre piit campo li-
bero dlla consapevolezza senza scelta, vero pun- -
to di svolta della crescita spirituale.

Cuore dell'insegnamento impartito nell’A-
ME.CO. é la coltivazione della consapevolezza,
ossia la capacita di ‘ricordarsi’ (sati) di tornare
con attenzione accettante e investigante al mo-
mento presente, qualsiasi cosa accada, qualsiasi
sensazione, emozione o pensiero si presenti.
Imparare a scegliere il presente non é un com-
pito facile, & — per dirla con Michele Mc Do-
nald, insegnante di vipassana dell’'I.M.S. — co-
me « nuotare comntro corremte », contro tutte le
nostre abitudini mentali che sono frutto, in ul-
tima analisi, del desiderio di evitare la soffe-
renza e ricercare il piacevole. Ma se questo é
il naturale movimento dell’io, in genere ci sfug-
ge quanta sofferenza aggiuntiva porti nelle no-
stre vite un comportamento condizionato dal-
Vafferrare e dal respingere, in uno stato di con-
tinua, anche se spesso inconscia, all’erta, non a
caso ricondotto dal buddbismo all’ignoranza
(avijja). « Nuotare contro corrente », quindi,
in redlta significa perseguire, con mezzi idonei,
la vera felicita, che & al di la del piacevole e
dello spiacevole, la pace profonda dell’equani-
mita (upekkha), che tutto accoglie, tutto ama in
quanto nulla riconosce come estraneo (anatta).

Ma per arrivare a questo occorre cominciare
ad accettare di incontrare tutto cido che normal-
mente cerchiamo di non vedere, di respingere.
Come dice Achaan Chab, «ci sono due tipi di
sofferenza: quella che porta ad ulteriore soffe-
renza, e quella che conduce alla fine della sof-
ferenza» e la seconda é quella che, quando sor-
ge, viene accolta equanimamente e cosi vista,
capita e ‘infine lasciata andare. Occorrono certo
coraggio € fiducia, ma questi sono anche favo-
riti dalla progressiva crescita della calma e del-
la concentrazione, fattori che, pur non essendo
Pobiettivo ultimo della pratica, fanno conoscere
al meditante qualcosa della pace profonda del-
Vequanimita e della saggezza..



Anche se col tempo il ricordo del presente
sorge sempre piit spontaneo e gioioso, é neces-
sario che la meditazione sia sempre in qualche
modo sorretta. L’AME.CO. nasce anche come
'sforzo teso a creare, in un contesto urbano, un
sostegno dlla continuita della pratica, che ci
renda meno suscettibili di essere risucchiati dai
consueti meccanismi difensivi e reattivi della
mente, all’inizio potenti per la forza accumula-
ta dell'abitudine, piis avanti magari piss sottili
ma non per questo meno seduttivi, capaci di
ripresentarsi sotto nuove forme. Tipica, ad es.,
quella del ‘meditante esperto che ha raggiunto
questo o quel risultato’, ossia il contrario di
quella ‘mente di principiante’, che é e resta
(cosa questa molto pits difficile) aperta e ricet-
tiva, non si attacca ai risultati che via via pur
consegue, sempre pis consapevole che cid che
conta & il presente.

Un fondamentale sostegno é fornito dalla per-
sona dell’insegnante, che partecipa con dedizio-
ne e «tranquilla passione » alle attivita del-
PAME.CO, e dal gruppo dei praticanti, ossia
da quelli che nella tradizione Theravida sono
chiamati kalyana-mitta, gli amici spirituali, che
ci aiutano a ricordarci della pratica e possono
essere specchio prezioso delle nostre difficolta.
I corsi di meditazione, poi, con sedute setti-
manali da novembre a maggio, e gli intensivi
urbani, di due giorni o di una settimana, via
via contribuiscono a far crescere la sensazione
di costituire un sangha (la comunitd dei prati-
canti), disperso in una citta difficile come Ro-
ma, ma anche sempre pii unito, cosicché anche
la seduta quotidiana di ciascuno, vero pilastro
della pratica, pud acquisire un leggero sapore
di sangha.

Affinché il lavoro meditativo si possa svi-
luppare pienamente & anche necessario che sia
inserito nel contesto religioso che gli é proprio,
ossia I'Ottuplice Sentiero, la Quarta Nobile Ve-
rita del Buddba, la via che conduce alla libe-
razione dalla sofferenza. Cosi & fondamentale
che insieme alla meditazione si coltivi sila, la
moralita, semplificando la propria vita, sceglien-
do per noi il pitr possibile solo lessenzidle, e
regolandola secondo principi di rispetto e cura
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di sé e degli altri. Cosi pud essere sempre di pin
la base per la calma concentrata (samadhi) e,
attraverso la continua e accurata investigazione
di cio che accade, momento per momento, la
saggezza (pafifid), ossia la visione profonda (vi-
passana) della realta cosi com’é: insoddisfacente
(dukkha), impermanente (anicca) e priva di
un sé stabile e separato (anattd). Tale visione
profonda conduce alla vera pace, alla liberazio-
ne dalla sofferenza.

Al contrario di quanto si potrebbe immagi-

nare, il praticare tutto I'Ottuplice Sentiero ren-

de il lavoro spiritudle — e la nostra vita —
non meno mai pitr facile, perché le difficolta
che incontriamo nel percorso sono gemerate pin
dai nostri conflitti irrisolti che dalla complessi-
ta del compito. Allora pitt siamo capaci di la-
vorare con tutto, pis vuol dire che tutto di noi
é impegnato nel lavoro, ci sono meno conflitti
e attriti e quindi pin enmergia, leggerezza, fi-
ducia, pace.

Sostegno della pratica sono anche le letture
di opere spirituali e il progredire nella pratica
pud anche essere ‘misurato’ dalla progressiva
crescita dell’attrazione verso opere utili al pro-
prio cammino interiore.

Fra gli obiettivi dellAME.CO. c’é¢ anche
quello di riuscire, in futuro, a fornire un ser-
vizio, un sostegno attivo a persone che soffro-
no — come malati gravi —, ma & necessario
che cid scaturisca.dal progressivo maturare del-
la pratica e della stessa struttura organizzativa
e che trovi in esse una continua fonte di ener-
gia compassionevole.

L’AMECO. é giovane, é all'inizio della sua
attivita e sta attraversando il delicato momento
in cui & necessario organizzarsi in maniera sem-
pre pit articolata ed efficiente, anche per ri-
spondere ad una richiesta di insegnamento della
meditazione sempre pii forte. Tutto cio non
é facile, ma coloro che ci lavorano cercano di
farlo con cura e diligenza come un ulteriore
e importante aspetto della pratica e si augu-
rano che sempre pit persone percorrano la via
di liberazione, conoscendo sempre piis pace e
felicita.
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LAMA . YESCE:
Chiara Luce Edizioni,
L. 26.000,

« Buddhismo -in Occidente » ]
Pomaia 1990,. pp. 199,

Per fortuna c’¢ ancora materiale di Lama Yesce
da poter tradurre e pubblicare! -Scegliendo la for-
ma . pil. adatta . (dimostrando di .possedere in lar-
ga misura quella che nel linguaggio Mahayaha si
chiama upaya-kausalya, « ablhta nei mezzi »),
clusa la poesia, Lama "Yesce passa in rassegna
molteplici  aspetti- dell'insegnamento  buddhista:
I'To, la"Non Dualita, la’ Vacuitd; la. Meditazione,
Bodhicitta,: Di particolare :interesse & I'ultimo ca-
pitold « Bodhicitta: la perfezione del . Dharma »,
in cui, sono. presentati brani tratti dall'ultimo in-
scgnamento di Lama Yesce, tenuto nel dicembre
1983 a Kopan, in Nepal. Il linguaggio sempre
accessibile, frutto di un intenso desiderio di co-
frianicare ‘con 'qualunque’ essete umano, & caratte-
ristico *di ‘un amico- spirituale piuttosto che di un
guru Un amico spirituale sempre dotato di

...umorismo, .. semplicitd. e... chiarezza». (dalla
Prefazmne d1 G1ann1 De Martino, p. 12),

RUDIGER  MULLER: '« Cammino -verso- la 'totali-
ta» - Cittadella Edlttlce, Assisi 1990 pp. 351,
L -40.000.

L’autoré & uno p51cologo tedesco che si & for
tnato presso il « Centro " di” incontro e 'di forma:
ziorié di psicologia esistenziale » fondato da Karl:
fried Durckheim e da Marid ‘Hippius. A partire
dal loro-lavoro;. nel 19720. ha cominciato ad essere
praticata la. Terapia . Iniziatica,- complesso approc-
cio psicoterapico afferente allarea della Psicologia
Transpersonale. «La Terapia Iniziatica...
elementi orieritali tratti dagli esefcizi Zen aj fon-
damenti*’ occldentah della psicologia “del profondo
di Jung e Neumann » (dalla Prefazmne di Ursula
Haupt, p. 10).- ‘ s .

“Come per la Psicalo’g'ia"Transpersonalé, anche
per la Terapia :Inizjatica il fine non & meramente
adattativo — permettere all'uvomo di: vivere su .un
livello minimo, -limitando.i colpi della vita — ma
piuttosto « ripristinare il rapporto perturbato del-
l'uomo con la sua Essenza», E curioso semmai
il fatto che, al contrario di altre vie, che tradu-
cono concetti sapienziali in un linguaggio moder-
no, la Terapia Iniziatica esprima concetti di note-
vole modernitd in un linguaggio non abbastanza
svecchiato,
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Le indicazioni riguardano ‘soprattutto persone
che abbiano fatto l’esperienza del.« limite », la cui
psiche sia stata in tal modo aperta a dimensioni
non ordinarie della coscienza. Tecnicamente, la Te-
rapia Iniziatica si avvale di un approccio eclettico,
che va‘'da forme di psicoterapia verbale ad ap-
procci” corporei (shiatsu, tecniche respiratorie, uso
della vocé, Tai-Chi-Chuan, Aikido) e’ infine ad ela-
borazioni grafiche e psicografologiche.

PIERO VERNI: « Dalai Lama, Biografia autorizza-
ta» - Jaca Book, Milano 1990, pp. 263, L. 28.000.

Cinque anni di colloqui tra lautore, giornalista
e -scrittore di ‘rinomata ' competenza’ orientalistica,
e Tenzin Gyatso,  XIV Dalai Lama, hanno costi-
tuito una fertile premessa per la-stesura di. que-
sto emozionante volume, Si.tratta della prima’ bio-
grafia di- « Oceano .di Saggezza», come attesta la
preziosa, ancorché breve, Presentazione dello stes-
so Tenzin Gyatso. Un intelligente. lavoro di mon-
taggio permette di seguire le parole del Dalai La-
ma, perfettamente incastonate nel discorso gene-
rale dell’autore, attraverso diciannove capitoli e
sei appendici. Il libro & aggiornatissimo e culmina
nella consegna, il dieci dicembre 1989, del Premio
Nobel per la pace.. Tuttavia-la maggior -parte del
lavoro & dedicata all'indispensabile ricostruzione
storica della civilta txbetana, esempio singolare .di
societd medioevale in cui un apparente immobili-
SmMO economico conviveva. con una conoscenza in-
teriore cosl approfondita daassicurare alla ~popo-
lazione una felicitd insospettabile se giudicata alla
luce dei parametri occidentali contemporanei. In
un. contesto siffatto appare comprensibile, ‘e non
manca anzi.di.emozionare, il racconto del ricono-
scimento della reincarnazione del XIV Dalai Lama
da parte della delegazione di Lhasa: presagi, mi-
racoli della natura, comportamentl fuori del comu-
ne del bambino indicano nelPultimogenito" di una
coppia ‘di umili, religiosissimi contadini i futuro
Dalai Lama: una‘Betlemme del ventesimo’ secolo.
Come & noto, la vita di.Tenzin' Gyatso si fa pre-
sto- difficile e quindi dfammatica, quando- I'inva-
sione cinese del 1959 costringe alla diaspora. il pa-
cifico « popolo delle fievi» e allesilio a Dharam-
sala, in India, il suo capo spirituale. A tale geno-
cidio, anche attraverso testimonianze di prima ma-
no, & dedicato ampio spazio nel libro. Accanto a

‘questa doverosa denuncia, Verni pone pagine di
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serena speranza, come quando & rievocata la pri-



ma cerimonia ‘di Kalachakra svoltasi in Occidente,
per la precisione in Svizzera, nell’estate del 1985.
Oppure quando, nel dodicesimo capitolo, viene
descritta « Una giornata nella vita del Dalai La-
ma» a Dharamsala.

éILVANO DEMARCHI: «II pensiero teosofico
nella filosofia antica» - Piovan Editore, Abano
Terme 1989, pp. 173, L. 18.000. 5

L’idea portante del libro, cara a tutti gli stu-
diosi della Tradizione, & che da una Radice Co-
mune, identificata con lorigine aria dell’induismo,
si dipartano le diverse vie spirituali. In partico-
lare, il pensiero teosofico si sarebbe espresso com-
piutamente nella filosofia platonica e in tutte Te
sue derivazioni. Cosl, la Societd Teosofica fondata
nel 1875 da Madame Blavatsky non sarebbe altro
che una. corrente neoplatonica contemporanea, la
pilt adatta all’epoca moderna. Il tema & svolto
con pertinenza; i numerosi refusi rappresentano
perd un peccato, tanto pit che si verificano in
un contesto fitto di termini traslitterati da lingue
antiche e con le quali non tutti hanno familiarita,

GIUSEPPE GORLANI: «La porta del sole»-1I1
Cerchio, Rimini 1990, pp. 183.

Viene presentata qui 'ultima fatica dell’autore
di «Radici e sorgenti», Si tratta di una raccolta
di versi sui molteplici aspetti della ‘Sophia’. In-
teressanti elaborazioni grafiche corredano la. rac-
colta.

WILLIAM HART: «L’arte di vivere. La tecnica
di meditazione vipassana» - Biblioteca Universale
Rizzoli,  Milano 1990, pp. 220, L. 10.000.

Come & noto, tutte le correnti del buddhismo

si trovano d’accordo nel conferire il primato al-

l'osservazione .nella meditazione, La tecnica di au- -

to-osservazione buddhista, meglio nota come vipas-
sana, sta riscuotendo un’ crescente interesse an-
che presso i praticanti laici proprio per la sua
universalitd. Tra coloro che hanno contribuito a
diffonderla per il mondo nell’ultimo ventennio,
bisogna ricordare il maestro indiano Goenka. Lai-

co anch’egli, apprese la vipassana da U Ba Hhin,

Il presente libro rappresenta il primo studio com-
pleto del suo insegnamento-ed & stato .scritto da
quello che & il suo assistente da alcuni anni. La
scansione in dieci capitoli '@ opportuna in quanto
riproduce il ritmo di un ritiro di vipassana, che
in una decade addestra lallievo all’autosservazio-
ne, «.. recidere i legami con l'esterno per vedere
cid ‘che accade allinterno» (p. 18): questo & cid
che viene suggerito di fare nel corso di un ri-

tiro, Le sessioni di domande e- risposte che chiu-
dono ciascun capitolo danno un’idea del clima che
si viene ‘a creare e del rapporto con il maestro.
Ci auguriamo che libri come' questo incoraggino
i laici a procurarsi ‘occasioni di pratica, sotto for-
ma di corsi-o ritiri rifuggendo da tentazioni au-
tarchiche; giacché «questo libro non & un ma-
nuale di fai-da-te. per praticare. la meditazione Vi-
passana, e chiunque lo usi in tal modo lo fa a
proprio rischio* e péricolo» (p. 22).

RAIMUNDO PANIKKAR: «Il dialogo intrareli-
gioso » - Cittadella Editrice, Assisi 1988, pp. 207,
L. 18.000.

« Senza un dialogo esterno, cioé senza uno scam-
bio costante con altra gente, le religioni soffoca-
no» (p. 10). Partendo da questa idea, Raimundo
Panikkar sviluppa un discorso articolato e com-
plesso che finisce per oltrepassare il limite pro-
prio del dialogo interreligioso: 1'osservazione . e il
rispetto reciproci da posizioni tuttavia separate, in
una prospettiva che tende a farsi sociologica. Il
dialogo intrareligioso, invece, si svolge nell’interio-
rita del cercatore aperto a prospettive diverse dalla
propria; la ricerca della via di salvezza lo spinge
ad ‘aprirsi in tutte le direzioni. Si tratta di con-
cetti impegnativi, sebbene scritti nella forma pil
chiara possibile, dato l'argomento comunque « al-
to». Il libro, che si dipana lungo sei densi capi-
toli, si conclude, e potremmo dire. culmina, po-
nendo a raffronto la risposta buddhista e quella

“cristiana alle domande esistenziali dell'uomo; a

partire dall’apparente contrapposizione tra vuoto
(sunyata) e pieno (pleroma), che sembrano rap-
presentare la quintessenza rispettivamente della
tradizione buddhista e di quella cristiana.

¢
s

AAVV.: «Politica e Zen: un nuovo manifesto »
- Feltrinelli Editore, Milano 1990, pp. 101,
L. 13.000. o ' :

Dall’area « arancione» giunge una proposta glo-
bale di revisione dei modi del vivere e dello stare
insieme, Il libro & scritto a pill mani ma presenta
un denominatore comune: il fatto,. che ciascun
autore, pur provenendo da campi' diversi (poli-
tica, femminismo, psicoanalisi, controcultura, scien-
za), ad un certo punto della sua vita ha incon-
trato Osho Rajneesh; ricevendéne un determinan-
te impulso di cambiamento. Il pensiero di Raj-
neesh, in buona parte .ancora da conoscere al.di
la dei resoconti scandalistici. che la stampa ha

* provveduto a divulgare, traspare, pur senza es-

sere esplicitamente citato, in queste pagine, Pa-
gine di ribellione ai condizionamenti socio-cultu-
rali che negli antii ’60 e ’70 ‘erano stati indivi-



duati come determinanti: famiglia, stato, religio-
ne; e che gli anni ’80 avevano contribuito a na-
scondere dietto una coltre di attivismo, perbe-
nismo e aspirazione alla « professionalitd». La
« forma-manifesto » del libro ne giustifica e spie-
ga le dimensioni ridotte. Sard interessante vede-
re gli sviluppi di questo manifesto, se & vero che
«uno spettro si aggira per il mondo, lo spettro
della meditazione. E’ lo spettro di un uomo nuo-
vo, di una nuova umanitid liberata da tutti i le-
gami e dalle superstizioni del passato» (p. 65).

DOUGLAS E. HARDING: «1I piccolo libro del-
la vita e della morte» - Ubaldini Editore, Roma
1989, pp. 160, L. 18.000.

Douglas Harding & un curioso personaggio, un
inglese eclettico ed eccentrico che affianca alla
professione di architetto interessi filosofico-religiosi
e letterari: un tipo, per intenderci, nella linea che
fu degnamente rappresentata da Christmas Hum-
phreys. Il nostro architetto, alle soglie degli ot-

tanta anni, ha comprensibilmente rivolto la sua
attenzione al problema della morte, sciorinando, in
un bizzarro accostamento, conoscenze tratte dal Li-
bro tibetano dei morti e dagli studi sulle espe-
rienze di pre-morte; il tutto esposto con una leg-
gerezza e un’ironia tipicamente britanniche. Ne ri-
sulta un libro nello spirito dello Zen, che muove
da un’indagine accurata sull’essere qui e ora. Si
possono ravvisare elementi vedantici, come quando
Pautore si interroga su « che cosa muore? » o « chi
o che cosa sono io? ». La seconda parte & occu-
pata da «esperimenti di immortalitd », come li
chiama l'autore: si tratta, in ultima analisi, di sco-
prire cid che non muta ed & senza tempo. La terza
parte (« Avvicinarsi alla morte ») e la quarta (« La
vita dopo la morte ») sono seguite da un’appen-
dice intitolata significativamente « Istruzioni per
il funerale». Sebbene il discorso sembri a tratti
farsi confuso, il tono generale del libro non & mai
serioso, per cui possiamo sottoscrivere le parole
di Ram Dass, che nella Prefazione (p. 7) definisce
D, E. Harding un «briccone spirituale ».

Proposta per gli

abbonati recenti

In ogni quaderno di PARAMITA alcuni articoli sono il seguito di articoli
precedenti e in generale i temi trattati presuppongono la conoscenza di quanto
& stato pubblicato negli anni trascorsi, cui talora si fa anche esplicito richiamo.

E quindi molto utile disporre della collezione completa di PARAMITA o
almeno di alcune annate precedenti. Per facilitarne I'acquisto, il prezzo di que-
ste annate & rimasto in genere quello iniziale, contro l'abitudine degli editori

di raddoppiarlo per gli arretrati.

I nuovi prezzi sono i seguenti:

annate dal 1982 al 1986: lire 15.000 per ogni annata di 4 quaderni;

annate 1987 e 1988: lire 20.000 per ogni annata di 4 quaderni;

annate 1989 e 1990: lire 25.000 per ogni annata di 4 quaderni;
Quaderni singoli: dal n. 1 al n. 28, lire 5.000; dal n. 29 in poi, lire 8.000.

Il pagamento puo essere fatto con versamento sul c.c.p. 35582006 intestato
a « PARAMITA - Via della Balduina, 73 - Roma ».
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Gli autori di questo quaderno

Ajahn Chah: maestro di meditazione della tradizione buddhista theravada, dopo una vita ascetica in
foreste e caverne ha fondato il monastero'Wat Pah Pong nella giungla thailandese, dove si sono formati
numerosi discepoli orientali e occidentali, .

Carlo Di Folca: bibliotecario, cofondatore e dirigente del’A.Me.Co., pratica la vipassana da diversi
anni; gia vice-direttore di PARAMITA, si & impegnato con saggi, articoli e conferenze nel dialogo in-
terreligioso.

Maria Angela Fala: laureata in filosofia orientale con una tesi sul « Milindapanha » pubblicata da Ubal-
dini, si occupa di dottrina buddhista e dirige corsi di Tai-chi.

Fabrizio Franchi: ricercatore medico presso I'Universitd di Roma « La Sapienza », si occupa di psico-
analisi e di orientalistica e collabora a riviste mediche scientifiche,

Dainin Katagiri Roshi (1928-1990): nato a Osaka (Giappone), dopo l'ordinazione a monaco Soto Zen
ha insegnato dal 1963 in centri americani, anche come assistente di Shunryu Suzuki e ha fondato il
Minnesota Zen Center di Minneapolis; Ubaldini Editore ha pubblicato il suo libro «Ritorno al silenzio».

Jiddu Krishnamurti (1895-1986): nato nell’India meridionale, educato in Inghilterra a cura della Societa
Teosofica, per oltre settant’anni si & dedicato in Occidente e Oriente ad un insegnamento svincolato da
fedi, tradizioni e maestri, incoraggiando la liberta spirituale e la comprensione di sé da se stessi.

Luigi Martinelli: ingegnere, autore di pubblicazioni sul buddhismo, nel 1964 ha fondato P’Associazione
Buddhista Italiana, che ha dotato di una pagoda nell’Aretino, da lui decorata con mosaici sul Dharma,

Michele Minutiello: laureato in Storia Orientale, si interessa da anni alla dottrina e alla pratica del
buddhismo; come borsista del governo italiano, seguird corsi di specializzazione e di ricerca. buddhista
all'Universitd di Delhi.

Corrado Pensa: ordinario di Religioni e Filosofie dell’India e : del’Estremo Oriente all’'Universita di
Roma « La Sapienza », insegna vipassana in Italia, in USA e nel Nord-Europa; & presidente. dell’Asso-
ciazione per la meditazione di consapevolezza (A.Me.Co.) di Roma.

Thich Nhat Hanh: vietnamita, & monaco zen da 47 anni; nel suo paese ha promosso riforme progressiste
nei monasteri e si & impegnato per la pace; vive in Francia dove opera in favore dei profughi di ogni na-
zionalitd e dirige una comunitd di attivisti per la pace; autore di molti libri, tra cui « Essere Pace»,
edito da Ubaldini, '

N

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

Riccardo Venturini: ordinario di psicofisiologia clinica all'Universitd di Roma « La Sapienza », si occupa
dello studio degli stati di coscienza nel contesto della psicologia occidentale e delle tradizioni orientali;
pratica e insegna la meditazione buddhista e collabora con movimenti buddhisti e pacifisti- giapponesi.

Koho Watanabe Roshi: discepolo di Uchiyama, gia abate del monastero Soto Zen di Antaiji (Giap-
pone), vive da tre anni in Italia, ospite della Comunitd Saveriana di Venezia; & il Roshi della Co-
munitd Zen « Stella del mattino ».
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