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Il Paficc_a_;amuppada

8. Tanha, il desiderio

di Maria Angela Fala

Con questo quaderno siamo arrivati ad
esaminare l'ottavo anello della catena del
paticcasamuppada, il sorgere condizionato:
tanha, la sete o il desiderio.

“Condizionato dalle sensazioni ha
origine il desiderio” (S, II, 73).

Abbiamo visto che I'uomo, considerato
come namarupa, ovvero come un comples-
so psicofisico dotato di una sua realtd em-
pirico-funzionale senza perd alcun sé o ani-
ma sottostante e permanente (v. PARAMITA
35), per mezzo dei sei sensi entra in con-
tatto con gli oggetti sensibili. Da questo
contatto scaturisce una sensazione che, nel-
I'uvomo comune, mette in moto un mecca-
nismo reattivo di desiderio, avversione o
indifferenza, a seconda che sia piacevole,
spiacevole o neutra (v. PARAMITA 38).
E proprio questo meccanismo automatico
di reazione: piacere-desiderio, dispiacere-av-
versione (desiderio di non avere), quello
che ci porta ad attaccarci agli oggetti sensi-
bili e a rimanere invischiati nella ripeti-
zione continua del ciclo: sensazione-desi-
derio-attaccamento-divenire, che & il ciclo
del samsara.

Nel quaderno precedente abbiamo visto
come la sensazione sia il punto cruciale in
cui intervenire per tagliare la catena del-
I'origine dipendente. Cio&¢ per riuscire ad
interrompere il ripetersi di questo mecca-
nismo sensazione-reazione che inevitabilmen-
te ci porta ad agire conformemente, accu-
mulando nuovo karma che ci lega sempre

pitt al samsara. Se con un lungo lavoro su
noi stessi, attraverso la pratica meditativa,
riusciamo ad interrompere qui il cerchio,
senza dare pill origine a nuovi desideri, al-
lora non ci sard pit un’ulteriore nascita, un
ulteriore divenire.

“Con la distruzione del desiderio,
c’e il completo disinteresse e la
cessazione: il nirvana” (U, 33).
“L’assenza di desiderio & il nir-
vana’ (Sn 707).

Nel canone c’¢ una parabola molto in-
teressante con cui il Buddha cerca di spie-
garci questo: egli dice che quando dei bam-
bini, sulla spiaggia, giocano e costruiscono
castelli di sabbia, sono pieni di desiderio
e di attaccamento per questi oggetti; ma,
una volta finito il gioco, senza problemi se
ne distaccano e li distruggono. senza pen-
sarci. Cosi dovrebbe fare il praticante: do-
vrebbe perdere il desiderio per i suoi kban-
dha (i fattori che costituiscono la sua per-
sonalitd) e smetterla di giocare con essi.

Il concetto di tanha nel Dharma bud-
dhista & fondamentale perché & qui che, se
si pud dire, si gioca la partita: se riusciamo
a dissolvere il desiderio, allora possiamo li-
berarci: & il nirvana. Il desiderio & un trat-
to fondamentale dell’'uomo non liberato, di
noi tutti. L’'uomo, spinto dal desiderio, cer-
ca di soddisfare i suoi bisogni, che pertanto
fungono da fattori motivanti. Anche l'av-
versione, altra possibile reazione a uno sti-
molo, & comunque un desiderio, in quanto



¢ il “non desiderare” una determinata cosa,
o il “desiderare che quella cosa non sia”,
per cui rientra nella stessa sfera.

Il Buddha ha definito la tanha gia nel
suo primo discorso, nel sermone tenuto a
Benares ai suoi vecchi cinque discepoli, al-
Iindomani della sua illuminazione. La tro-
viamo nella cosiddetta Seconda Nobile Ve-
ritd. Se nella Prima Nobile Veritd il Bud-
dha ha mostrato che vivere & soffrire, nella
seconda delinea la causa di questa sofferen-
za: soffrire & volere, desiderare. E tanha, la
sete. Come la sete fisica sorge di per sé e
deve essere placata, ci se ne deve liberare
oppure il corpo muore, cosl la sete mentale
diventa un desiderio che deve essere sradi-
cato, di cui ci si deve liberare, altrimenti
non si pud uscire dal ciclo della sofferenza.

Ma quali sono questi desideri? Sono quel-
li legati ai sensi: desiderio di forme, suoni,
odori, gusti, contatti, idee.

“Dove sorge il desiderio, dove ha
le sue radici? Dove ci sono cose
piacevoli e deliziose, 1a nasce il
desiderio e la ha le sue radici.
Forme, suoni, odori, sapori, con-
tatti fisici e idee sono piacevoli
e deliziose, 1a sorge il desiderio
e ha le sue radici” (D. 22).

a

Se questa sete non & appagata per un
qualche motivo, si trasforma in ira e fru-
strazione.

“Non essere attaccato né ai pia-
ceri né ai dispiaceri: se si vede
il dolore nei dispiaceri difficil-
mente lo si vede dai piaceri. Non
costruirti dei piaceri, la perdita
dei piaceri.¢ dolorosa... Dal pia-
cere nasce il pianto, dal piacere
nasce la paura. Per chi & libero
dal piacere non c’¢ pianto, ci sara
forse paura?... Dalla sete nasce il
pianto, dalla sete nasce la paura.
Per chi ¢ libero dalla sete non

c’¢ pianto, ci sara forse paura?”
(Dh. 210-213, 216).

I desideri possono essere legati al mon-
do dei piaceri dei sensi (kamatanba), oppu-
re al desiderio di continuare ad esistere
(bbavatanha) o al desiderio per la non-esi-
stenza, per l’autoannullamento (vibbava-
tanba); possono essere desiderio sensuale
(kama), per cid che ha forma (rupa) o per
cid che & senza forma (arupa); e per la ces-
sazione (nirodbha). Cosi la tanha viene de-
scritta in un sutta del Digha Nikaya (D. III,
216), la raccolta dei discorsi lunghi che
cerca di identificare la sete non solo rela-
tiva al presente livello di esistenza umana,
ma anche a livello dei dieci mondi ulteriori
di pura forma e di mancanza di forma.
Anche a questi livelli & necessario superare
la sete per potersi pienamente liberare.

Conseguentemente ai sei tipi di sensa-
zioni che I'uvomo pud provare, nascono sei
tipi di desideri che, a seconda di come si
presentano, vengono distinti in desideri sen-
sibili, desiderio per il divenire, desiderio
per 'annullamento. Dice il Visuddhi Magga
(1): “Quando wuna sete-desiderio dovuto
ad un oggetto visibile si presenta e si gode
di quell’oggetto che & entrato nel campo
visivo, quella & chiamata sete per un desi-
derio proprio dei sensi. Ma se (quella stessa
visione di un oggetto) si presenta collegata
all’idea di eternalismo, ovvero all’idea che
quell’oggetto durerd e continuerd ad esiste-
re cosi com’® per sempre, allora & chiamata
sete per il divenire, perché & il desiderio
che accompagna la visione eternalista che
& definito desiderio per il divenire. Quando
quello stesso oggetto si presenta con la vi-
sione nichilista che presume che esso si di-
sintegrerd e si romperd, & definita sete per
P’annullamento, perché & il desiderio che ac-
compagna la visione nichilista che & defi-
nito desiderio per I’annullamento.” (¢rad.
nostra) (2).

La sete legata al kama (kamatanha), al-
P’amore, al piacere nel senso pili generale



e sensuale (3) & una forza poderosa che ci
afferra e ci trascina nel ciclo samsarico. “Co-
me la fame di cibo, questa perpetua fame
dei sensi desidera ogni giorno nuove gratifi-
cazioni... L’abitudine alla quotidiana grati-
ficazione dei sensi produce in noi un horror
vacui. Temiamo di rimanere privi di espe-
rienze sensibili e questa paura, che & una
espressione della paura della morte, & cela-
ta e oscura e minacciosa, dietro ogni avidita
sensuale, e ne costituisce un ulteriore sti-
molo... Spinti dalla sensazione bruciante di
un vuoto interiore, da una sensazione di
costante mancanza e bisogno, cerchiamo di
eliminare questo doloroso turbamento gon-
fiando il nostro io. Ci sforziamo di assor-
bire nel nostro io cid che & non-io o ‘estra-
neo’; inseguiamo febbrilmente e insaziabil-
mente i godimenti sensuali, la ricchezza o
il potere; desideriamo ardentemente di es-
sere amati, invidiati o temuti. In breve, cer-
chiamo di costruire la nostra ‘personalita’:
una persona, una maschera vuota. Ma i ten-
tativi di soddisfare I’aviditid sensuale sono
condannati al fallimento” (4).

Il kama ha un ruolo importante nella for-
mazione del karma. E una forte motivazio-
ne per l’azione, per la costruzione di una
personalitd desiderosa di piacere fisico, che
ha come conseguenza una dipendenza dai
fattori esterni, un attaccamento estroverti-
to (5). Dalla sete, dalla bramosia deriva
quindi I’idea di avere, possedere: io ho, io
possiedo. In questo modo si radica ancor pitt
Perronea credenza di Io-mio che viene ali-
mentata dal voler soddisfare i propri desi-
deri, dal voler possedere cid che crediamo
ci faccia felici, vivendo in modo passionale
e conflittuale e rafforzando vieppili questa
falsa idea di ego.

Non & semplice capire come tutta [’esi-
stenza e la continuitid dell’essere siano cau-
sati da questa aviditd e radicati nella falsa
credenza di possedere un ego. Io voglio:
finché dard nuovo combustibile a questo
mio volere, sard destinato a ripetere quella

corsa incessante per cui, soddisfatto un desi-
derio, subito se ne presenta un altro e cosi
via. Il mondo & mio. La nostra societd & un
esempio vivo di quanta sofferenza porti
questa corsa all’appropriazione, che fa per-
dere di vista la propria realtd piu vera. Fin-
ché correremo dietro ai fantasmi dei desi-
deri creati dal nostro ego, finché non riusci-
remo a “lasciare la presa”, finché non cer-
cheremo pitt di rassicurarci, di soddisfarci
pet mezzo delle cose, non potremo provare
quella che & la semplicitad del “lasciarci es-
sere”, Trungpa paragona l’ego a una scarpa
vecchia e un po’ malandata da utilizzare nel
viaggio che dalla sofferenza porta alla libe-
razione. Li finisce il suo scopo. La scarpa
va utilizzata per la sua funzione, non dob-
biamo essere noi a venire utilizzati da essa.

Bisogna superare la tanha, ’avidita, la bra-
mosia come motivazione per le nostre azio-
ni (6), bisogna agire senza reagire, agire in
modo attento e consapevole, non reagire
spinti da desideri, avversioni e via dicendo.
Se riusciamo a distaccarci e a non reagire
sulla base del desiderio, a distruggere il de-
siderio, andando al di 13 del castello di illu-
sioni materiali e mentali che ci costruiamo,
consapevoli della realtd impermanente del
nostro essere, allora non avremo pit nuovo
combustibile da bruciare. La sete & il co-
struttore della vita umana e del suo conti-
nuo ripetersi, con il suo carico di sofferen-
za, inquietudine, ansia, paura di perdere
cid che si crede di avere: gioie, soddisfazio-
ni, piaceri e ricavarne quindi frustrazioni,
insoddisfazione e dolore. E una sete, un de-
siderio inestinguibile che ci brucia: “Tutto
brucia, tutto & in fiamme”, dice il Buddha.
Cos’® questo tutto? I cinque organi di sen-
so e i rispettivi oggetti, la mente e i pensieri:
i cinque aggregati che formano la persona
umana. Con che cosa bruciano? Con il fuoco
del desiderio, dell’odio e dell’illusione (7),
un fuoco insaziabile a cui diamo sempre
nuovo combustibile per costruire quella “ca-
sa del samsara” in cui ci avviluppiamo come
Iinsetto nella rete di un ragno.



“Chi ¢ sopraffatto dal desiderio,
trama a proprio danno, a danno
del prossimo, a danno di entram-
bi. Con le sue azioni, con le pa-
role e con i pensieri compie atti
immorali. Non & in grado di com-
prendere, com’e in realtd, il pro-
prio tornaconto, quello del pros-
simo o quello di entrambi. 11 de-
siderio ¢ la causa della cecita,
del non vedere, del non sapere,
della perdita della comprensione:
¢ strettamente legato all’afflizio-
ne e non conduce al nibbana”
(A 1, 216).

Il modo “naturale” di reagire di fronte
alle sensazioni & quello di provare deside-
rio o avversione. L’'uomo, nel momento in
cui viene alla luce, ha gia in sé la predispo-
sizione a provare attrazione per gli stimoli
piacevoli e repulsione per quelli spiacevo-

li (8), frutto del karma accumulato nelle vi-

(1) Visuddhi Magga, XVII, 235. Si tratta
di un famoso commentario del monaco Bud-
dhaghosa, scritto a Sri Lanka nel V sec. d.C.

(2) Vedremo nel prossimo numero come il
Buddha rifiutd sia le teorie eternaliste che
quelle nichiliste.

(3) Kama & l’amore inteso nell’accezione
di amore sensuale, legato al piacere; l'altro ter-
mine per amore & mefta ma in questo caso si
intende una sorta di amore amichevole che non
comporta un coinvolgimento emotivo; & una be-
nevolenza nei confronti di tutti gli esseri (vedi
PARAMITA 17).

(4) NYANAPONIKA THERA, La visione
del Dbamma, 1986, trad. it. Roma, Ubaldini
1988, p. 43.

(5) I kama potrebbe probabilmente essere
definito in termini psicanalitici come ‘principio
di piacere’ o ‘investimento libidico’.

te precedenti. Ma su -questi modi di reazio-
ne l'uvomo pud intervenire: chiunque si in-
cammini lungo un sentiero di ricerca inte-
riore non pud eludere il problema di dover
trasformare la propria motivazione, di impa-
rare ad agire senza attaccamento, di raggiun-
gere quel distacco amorevole e disinteressa-
to di chi ha abbandonato tutti i legami. E
un lavoro di autotrasformazione della co-
scienza attraverso la conoscenza dei mecca-
nismi dei modelli ripetitivi di comportamen-
to, per rompere la catena della ripetizione
inconsapevole, di cid che & stato o che sari,
per vivere pienamente la consapevolezza del
presente. E un lungo lavoro da compiere
su di noi, ma non & impossibile. Non c’&
dubbio, a tanto si pud arrivare davvero:

“Abbandona cid che non & bene-
fico! Ci si puo riuscire: Se fosse
stato impossibile, non te lo avrei
chiesto!” (A. I, 58).

(6) Anche Tarbat, il perfetto, 'uvomo libe-
rato, ha delle motivazioni, ma sono segnate
dal distacco. Si tratta di panna, (saggezza),
metta, (amichevolezza), karuna, (compassione),
che non comportano un coinvolgimento egoico.

(7) Secondo il Buddha, tre sono le radici
dell’esistenza: raga, passione; dosa, odio e
moba, illusione, che caratterizzano il modo
con cui la nostra mente entra in relazione con
il mondo.

(8) Potremo definirlo anche come istinto
di conservazione, che porta gli esseri ad accetta-
re cid che serve e di piacere e rigettare il no-
civo, come si pud vedere anche negli esperi-
menti fatti con animali semplici come la amebe,
messe in contatto con elementi chimici danno-
si o attraenti. Nell'uomo perd questo istinto
viene poi elaborato a livello conscio ed incon-
scio per rafforzare il proprio ego.



Il progetto per la Pagoda
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Mentre gli ultimi missili Cruise con
le loro micidiali testate nucleari ven-
gono impacchettati nella base Nato di
Comiso e rispediti al mittente america-
no (in applicazione degli accordi sul
disarmo stipulati tra Bush e Gorbaciov),
il monaco buddhista giapponese Kosho

Morishita e i suoi volenterosi colla-
boratori, in una casetta precaria pro-
prio a ridosso della base militare, pre-
parano gli elaborati con il progetto
della Pagoda per la Pace, da presenta-
re ai competenti uffici comunali. La
costruzione — di cui pubblichiamo



il prospetto — sara alta 16 metri e
con un diametro di oltre 15 metri alla
base circolare.

Come abbiamo gia riferito (v. PARA-
MITA 36 e 38), il progetto & opera di
un famoso architetto giapponese e si
ispira agli Stupa della tradizione in-
diana. Su una collina, ai piedi della
quale si snodano per un'area di 120
ettari le modernissime strutture mi-
litari e civili dell'insediamento NATO
(che il sindaco di Comiso Salvatore
Zago auspica siano destinate a inse-

- diamenti turistici e lo scienziato Zi-

chichi a centro internazionale di ri-
cerca, ma ambienti militari vorrebbe-
ro disponibili per i missili Patriot),
la Pagoda si innalzera come un faro
di pace al centro del Mediterraneo, per
irradiare energia positiva verso la cir-
costante pianura e i monti vicini e,
piit lontano, il mare e le coste africane.

Sara l'ottantesima Pagoda realizza-
ta dalla Nipponzan Myohoji, cui ap-
partiene il monaco Morishita, in ogni
continente, di cui gia tre in Europa
(due a Londra e una a Vienna), quale
visibile impegno dei popoli a lavorare
per la pace e allontanare per sempre
I'incubo di tragedie come quella di
Hiroshima.

Proprio perché I'impegno sia espres-
so direttamente dalla gente dei piu
diversi paesi, l'organizzazione giappo-

nese (che si ispira al Sutira del Loto
e al messaggio di Gandhi) interviene
non per sostituirsi, ma per aggiungersi
alle energie locali. La Pagoda sta su-
scitando interesse e sostegno a Comi-
so, ma ha bisogno della generosa par-
tecipazione di tanti: tra i primi, i let-
tori di PARAMITA e il movimento
buddhista italiano nelle sue diverse
articolazioni, come momento di aggre-
gazione unitaria, ispirata alla Benevo-
lenza e alla Compassione del messag-
gio buddhista. Per le offerte pud es-
sere utilizzato il modulo postale alle-
gato, indicando nello spazio per la
causale del versamento “alla Pagoda
per la Pace”.

Pubblichiamo intanto I’elenco delle
offerte finora raccolte:

Fondazione Maitreya L. 200.000

Cosima Schirone, Milano » 50.000
Vittorio La Rocca, Roma » 50.000
Mario Govi, Udine » 10.000
Giulio Ventura, Palermo » 50.000
Agostino Bosi, Melzo » 10.000
Santi Sillitto, Piazza Arm. » 20.000
Angela Leonetti, Roma » 10.000
Vincenzo Zamboni, Verona » 50.000
Alberto Mengoni, Roma » 100.000
Marina Foscari, Venezia » 100.000
Anna Bonanno, Pisa » 50.000



Il flauto del Buddha

di Thich Nhat Hanh

Thich Nbat Hanb é poeta, scrittore e maestro di Zen. Per il suo impegno instan-
cabile a favore della pace durante la guerra del Vietnam, fu proposto da Martin
Luther King per il Nobel per la pace. Attualmente vive in esilio in Francia e
conduce in tutto il mondo seminari intensivi sull’esistenza consapevole. 1l suo
insegnamento nasce dalla comprensione della natura interdipendente di tutte
le cose. “Essere e inter-essere. Non si pud essere da soli, separati. Bisogna
inter-essere con tutte le altre cose. Io sono, dunque voi siete. Voi siete, dunque
io sono. Noi inter-siamo”. Se siamo pienamente presenti con noi stessi, con un
fiore, con un granello di polvere, siamo con universo intero. Il brano che se-
gue & tratto dai discorsi pronunciati da Nhat Hanb nel 1987 in occasione di
un ritiro per artisti svoltosi a Ojai, in California. Per Nbat Hanh, gli artisti
giocano un ruolo fondamentale “nell’esperimento che rivelera il vero volto del
Buddhismo americano, un volto che non & straniero ma scaturisce dalle profon-
dita della nostra comprensione”. Il suo invito é che gli artisti si uniscano a lui
nella consapevolezza, nella comprensione profonda della natura dell’inter-essere
quale fondamento della loro arte. Ricordiamo che il maestro Thich Nbhat Hanb
sara in Italia dal 30 aprile al 10 maggio del prossimo anno e dard insegnamenti
a Milano, Pomaia e Roma; pins precise informazioni nel prossimo quaderno.

Ogni istante della nostra vita & un’opera
d’arte. La lattuga che cresce & poesia. An-
che in quei momenti in cui non scriviamo
o non dipingiamo, stiamo sempre creando.
Se dentro di noi c’¢ bellezza, gioia e pace,
possiamo rendere pitt bella la vita. Quando
sappiamo essere in pace, scopriamo che I’ar-
te & un mezzo splendido per condividerla.
Il fondamento & D’essere. L’espressione ver-
ra, in un modo o nell’altro, ma cid che
veramente conta & essere. Quindi dobbia-
mo tornare a noi stessi e creare pace, aprir-
ci, essere in contatto, penetrare nella na-
tura dell’inter-essere. Quando comprendia-
mo la vera natura dell’inter-essere e ospi-
tiamo in noi gioia e pace, la creazione del-
Popera d’arte & un fatto naturale; servira
la pace e la riconciliazione, e aiuterd il
mondo.

Nel Buddhismo ¢’ una parola, aprani-
tha, che significa assenza di desiderio, o

a

gratuiti. Il senso & che non ti poni nessun
obiettivo da raggiungere, perché tutto &
gia qui dentro di te. Quando pratichiamo
la meditazione camminata, non ci proponia-
mo di arrivare da nessuna parte. Facciamo
semplicemente passi tranquilli, lieti. Se pen-
siamo continuamente al futuro, a quello che
vogliamo realizzare, perdiamo i nostri pas-
si. Lo stesso vale per la meditazione sedu-
ta. Ci sediamo per goderci il nostro stare
seduti, non per diventare un Buddha. Que-
sto & molto importante. Ogni istante della
seduta ci restituisce alla vita, petcid do-
vremmo sederci in modo tale da godere di
questo nostro star seduti per tutto il tem-
po in cui dura. Anche mangiare un man-
darino, bere una tazza di t&, pud essere
fatto con lo stesso atteggiamento.

Anni fa conversavo con un giovane ame-
ricano. Lui mi parlava dei suoi molti pro-
getti — la pace, I'illuminazione... Stava man-



giando dei mandarini, e intanto pensava, e
parlava. Io ero 13 con lui. Ed ero veramen-
te 13, ecco perché mi accorgevo di quello
che stava facendo: parlare dei suoi pro-
getti e contemporaneamente mangiare. Sbuc-
ciava i mandarini, si cacciava in bocca uno
spicchio dietro I’altro, poi masticava e in-
ghiottiva.

Cosl, dopo due mandarini, dissi: « Jim,
fermati! ». Lui si fermd. Mi guardd, io con-
tinuai: « Mangia il tuo mandarino ». Smise
di parlare e comincid a sbucciare il terzo
mandarino lentamente, annusandolo. Staccd
gli spicchi 2 uno a uno e se li mise in
bocca, assaporando il succo che gli si span-
deva sulla lingua. Percependo il mandari-
no, mangid ogni spicchio lentamente, fino
alla fine. « Bene », dissi io. Ora il manda-
rino era qualcosa di molto reale.

Se riuscite a far diventare reale il man-
darino, anche voi diventate reali. E in quel
momento la vita ¢ reale. Diversamente, pet-
derete il mandarino, perderete voi stessi e
perderete la vita. A che serve mangiare un
mandarino? Semplicemente a mangiare un
mandarino. Nel momento in cui lo man-
gidte, mangiare il mandarino & la cosa pit
importante della vostra vita. La prossima
volta che ne mangiate uno, mettetelo sul
palmo della mano e guardatelo in modo
da farlo diventare reale. E una questione di
concentrazione; non serve molto tempo per
vedere le cose, bastano forse uno o due
secondi. Guardando quel bel mandarino, ve-
drete forse un piccolo fiore con dentro il
sole, la pioggia e un piccolo frutto, e ve-
drete la prosecuzioné del sole e della piog-
gia e la trasformazione del frutto appena
nato in questo frutto pienamente maturo.
Se lo guardate cosi, vedrete molte cose bel-
le: sole, pioggia, nuvole, alberi, foglie, ogni
cosa.

Non crediate che scrivere una poesia sia
pit importante di mangiare un mandarino,
lavare i piatti o coltivare lattuga. Le cose
sono tutte sullo stesso piano. Dovremmo
goderci I'atto di mangiare e di fare i piatti

tanto quanto scrivere una poesia. In Ame-
rica conobbi una studiosa che mi disse:
« Dovrebbe scrivere pii1 poesie e coltivare
meno lattuga ». Io le dissi quanto mi pia-
ceva coltivare la lattuga, e lei: « Non & da
tutti scrivere poesie come le sue, ma la
lattuga pud coltivarla chiunque ». Al che
risposi: « No, io non la penso cosi. So mol-
to bene che se non coltivo lattuga non
posso scrivere poesie ».

Dopo un ritito a Los Angeles, un artista

.mi chiese: « C’® un modo di guardare la

luna o un fiore che mi permetta di trarne
il massimo? Sono un artista. Vorrei guar-
dare un fiore in modo da ricavarne qual-
cosa che faccia progredire la mia arte ». Io
dissi: « Se guardi in questo modo, non
puoi essere in contatto con il fiore. Cerca
di abbandonare tutti i tuoi progetti, cosi
da essere con il fiore senza alcuna inten-
zione di sfruttarlo o di ricavarne qualcosa ».
Lo stesso artista mi disse: « Quando sono
insieme a un amico o a un’amica voglio
trarne profitto ». Naturalmente, non si pud
trarre profitto da un amico; un amico &
qualcosa di pitt che una fonte di profitto.

Come si pud introdutre la pace in una
civiltd che & dedita alla ricerca del profit-
to? E diventata una specie di abitudine guar-
dare alle cose con l'intenzione di ricavarne
un utile. Lo chiamiamo “pragmatismo”, e
diciamo che “la veritd paga”. Riflettiamo
un attimo su samadhi e vipassana. Samadhi
significa fermarsi, essere 13, essere vera-
mente con te stesso e con il mondo. Vipas-
sana significa vedere chiaramente. Quando
sei in grado di fermarti, cominci a vedere,
e se vedi puoi capire. La pace e la felicitd
sono il frutto che ne deriva. Per poter es-
sere veramente con un fiore, per poter es-
sere veramente con un amico, bisogna pa-
droneggiare l'arte del fermarsi. Essere con
un fiore, essere con un amico senza pen-
sate di chiedere appoggio o aiuto, essere
semplicemente con loro & veramente un’arte.

Quando non pensiamo a qualcosa come
a un’opera d’arte, allora & un’opera d’arte.



Quando voglio patlare di arte, cerco di non
usare la parola “arte”, perché intendo par-
larne sul serio. C'era un maestro di Zen
che diceva: « Ogni volta che pronuncio la
parola ‘Buddha’ vado al fiume e mi
sciacquo la bocca tre volte ». Ci sono bud-
dhisti ‘che odiano la parola “buddhismo”,
e si capisce perché. Bisogna fare attenzione;
le parole si logorano, e “arte” non fa ec-
cezione.

Che dire della tecnica della poesia o del-
la pittura? Vi racconterd una storia. C’era
un giovane che voleva disegnare dei fiori
di loto, ma non sapeva nulla di disegno.
Non sapeva tenere il pennello in mano, né
miscelare il colore. Cosi si rivolse a un
maestro che lo portd in riva a un laghetto
e gli chiese di restare seduto li per tutto
il giorno a guardare i fiori di loto senza
fare nulla, solo respirare e guardare i fiori
di loto. Quando il sole fu alto, 'uvomo as-
sistette allo schiudersi di un fiore, e quan-
do cadde la notte lo vide richiudersi. Il
giorno seguente continud a fare lo stesso.
Quando un fiore appassiva e i suoi petali
cadevano nell’acqua, I'vomo si limitava a
contemplare cid che ne era rimasto, quindi
spostava la sua attenzione su un altro fiore.
Continud cosi per dieci giorni, al termine
dei quali tornd dal maestro. Questi gli chie-
se: «Sei pronto? ». E lui: «Ci provo »,
e ricevette pennello e inchiostro. Dipinge-
va come un bambino, ma il suo loto era
molto bello. In quel momento era tutt’'uno
col loto, e il loto, semplicemente, riuscl.
Quanto alla tecnica, la sua inesperienza era
palese, ma c’era autentica bellezza in quel
lavoro. C’era veritd. C’era pace.

All’inizio, il fiore che osservava era qual-
cosa di distinto da lui. Ma poi lui diventd
il fiore, e il fiore lui. C’era una sorta di
armonia, di riconciliazione. All’inizio vole-
va dipingere il fiore, ma poi diventd il fio-
re e la sua intenzione di dipingere svani.
Ecco perché riusci a dipingere. L’armonia,
P'unitd, si poteva cogliere nel fiore e nel

suo stesso cuore. Ecco perché dal suo di-
pinto traspariva l’armonia.

C¢ un modo di vivere la nostra vita
quotidiana che ci riconcilia col mondo; ba-
sta questo, ed & subito pace. C’¢ un senso
di armonia, di non dualitd; di armonia fra
tutte le cose. Lo chiediamo inter-essere per-
ché inter-essere & essere in armonia. Percid
respirate, sorridete, siate nel momento pre-
sente con pace, con gioia, con armonia, e
tutto cid che farete o non farete sard pace,
sard arte.

Poco dopo aver raggiunto [I’illuminazio-
ne, il Buddha, seduto ai piedi di un albero,
vide passare una trentina di giovanotti tra-
felati che cercavano qualcosa. Al Buddha
che sedeva sotto I'albero questi chiesero:
« Venerabile monaco, hai visto passare di
qui una ragazza? ». Il Buddha li guardd e
disse: « Quale ragazza, giovani? Ditemi di
che si tratta». E quelli gli raccontarono
tutta la storia. Era un giorno festivo. Era-
no andati a far merenda nel bosco portan-
do con sé, per loro diletto, una giovane
donna che cantava molto bene. Dopo man-
giato, gli -uomini si erano addormentati e
la ragazza ne aveva approfittato per deru-
barli di tutti gli averi e darsi alla fuga. Al
risveglio, non vedendola pil, si erano mes-
si a cercarla.

I1 Buddha disse: « Giovani, & la ragazza
che volete ritrovare, o volete ritrovare voi
stessi? ». A quelle parole rimasero stupiti.
Cercare una ragazza si capiva, ma cercare
se stessi, che senso aveva? Quel monaco,
con la sua provocazione, aveva suscitato un
grande interesse. Il Buddha disse: « Sede-
te, amici miei ». E spiegd loro cosa signifi-
ca cercare se stessi. Spiegd che la vita si
pud trovare solo nel momento presente. Se
la cerchi nel passato, sacrifichi il solo mo-
mento in cui sei vivo. « Guardate. Guarda-
te le foglie che brillano al sole. Non sono
belle? ». All'improvviso i giovani guarda-
rono e videro che le foglie sull’albero erano
molto belle. Il Buddha disse: « Se cercate
qualcos’altro sacrificando il presente, come



potete vedere la bellezza di queste foglie?
Sedete, vi prego, e respirate con me men-
tre guardiamo queste belle foglie ».

Quei giovani intelligenti capirono il mes-
saggio del Buddha. Restarono seduti in si-
lenzio per un po’ a godersi la vista degli
alberi e delle piante e il canto degli uccelli.
Era la prima volta in vita loro che gode-
vano di quei semplici piaceri. A un tratto,
il Buddha notd che 'uvomo alla sua destra
aveva un flauto. Quand’era giovane, il Bud-
dha amava suonare il flauto. Percid gli
chiese: « Amico, vuoi suonare il flauto per
noi? ». L'uomo fu sorpreso perché a nes-
sun monaco interessavano i flauti, mentre
questo gli chiedeva di suonare. Percid sot-
rise, si accostd il flauto alle labbra e co-
mincid a suonare. Suond per una mezz'ora,
e c’era dolore in quella musica, perché il
flautista covava dentro una grande pena.
Quando ebbe terminato, si fece silenzio; il
Buddha sotrise al suo nuovo amico.

A un tratto il musicista porse il flauto
al monaco: « Ora suona tu! », disse, susci-
tando la curiositd dei suoi compagni. Tutti
si aspettavano che il Buddha rifiutasse, ma
questi invece annul e prese il flauto. Len-
tamente, lo portd alla bocca e comincid a
suonare. Tutti rimasero colpiti. Nessuno
avrebbe immaginato che un monaco sapes-

se suonare il flauto cosi bene. Pareva che
gli uccelli avessero smesso di cantare per
ascoltare, cosi come il vento e le foglie.
L’universo intero tacque; non c’era cosa
o persona che non ascoltasse il flauto del
Buddha. Al principio il suono pareva innal-
zarsi verso il cielo come volute di fumo da
una bacchetta di incenso, poi diventd un
ruscello d’acqua fresca che sgorga da una
gola montana. Infine, fu un fiore di loto
con centinaia di petali multicoloti, cangian-
ti al suono del flauto. Ne furono tutti ra-
piti. Tutti diventarono il suono del flauto.
11 Buddha smise di suonare, lasciando i gio-
vani ancora in compagnia del flauto. Der
lungo tempo regnd il silenzio.

Alla fine il musicista disse: « Come mai
sai suonare cosi bene? Chi ti ha insegnato?
Posso diventare tuo allievo? Vorrei seguir-
ti per imparare a suonare come fai tu».
Rispose il Buddha: « Se vuoi suonare bene.
il flauto, devi essere te stesso fino in fon-
do. Devi tornare al fondo di te stesso e
raggiungere il vertice pilt alto del tuo spi-
rito. Se suono bene, non & perché mi eser-
cito molto, ma petché sono tornato a me
stesso completamente. Sii il meglio di te
stesso, e la tua arte sard la migliore che
ci sia ».

(trad. dall’inglese di Letizia Baglioni)

“Qualunque felicita del mondo proviene dal desiderio dell’altrui
felicita; qualunque sofferenza del mondo proviene dal desiderio
della propria felicita”.

SANTIDEVA, Bodhisattva-caryavatara



La meditazione di
consapevolezza: realta e illusioni

di Corrado Pensa *

1. Nella tradizione buddhista la parola questa immagine corrisponde alla cottura di

N

che designa I'idea di meditazione & molto
pregnante. Sia in péli, sia in sanscrito me-
ditazione si dice infatti bhdvand. Questo
termine viene dal causativo della radice 5h4,
che vuol dire essere. Bbivani quindi & cio
che fa essere. Una mente bbivita, che in
genere si traduce ‘allenata’, ‘addestrata’, ‘col-
tivata’, in realtd, letteralmente, & una mente
fatta essere, svegliata dal sonno delle con-
tinue sofferenze autoinflitte. La dichiarazio-
ne che la mente pud essere bhivita, vale a
dire che essa pud essere profondamente col-

tivata, & una affermazione dalla portata no-

tevole. Generalmente quando noi diciamo
che la mente & coltivabile intendiamo dire
che essa pud essere arricchita di conoscenze,
di talenti. Questo & vero e importante, ma
qui si intende una cosa profondamente di-
versa, perché ci si riferisce alla possibilita
di purificare radicalmente la mente da at-
taccamento, avversione e confusione, che
sono le cause della sofferenza. Questo pro-
cesso di risveglio, di familiarizzazione della
mente con se stessa & molto lento e richiede
molta gentilezza e cura. A questo proposito,
in Occidente, il mondo alchimistico ci offre
I'immagine del vaso ermetico, del vaso chiu-
so nel quale si mettono i metalli vili che,
attraverso il processo di cottura, si trasfor-
mano lentamente in oro. Nel buddhismo

tutte le nostre impuritd realizzata grazie al
fuoco della consapevolezza e di tutti i fat-
tori di liberazione che, operando in modo
continuo, trasformano questi metalli nell’oro
della coscienza purificata. In uno dei suoi
discorsi Thich Nhat Hanh parla dell’arte
del vivere comsapevole e quindi dice che,
grazie a quest’arte, noi possiamo cuocere le
patate crude della nostra rabbia, attacca-
mento e confusione. Queste patate, che ab-
biamo sempre a disposizione, se mangiate
crude sono cattive e fanno male, sono causa
di sofferenza. Tuttavia, prosegue Thich Nhat
Hanh, se noi cuociamo e cuciniamo queste
patate, questa nostra ricchezza, otteniamo
un cibo buono e nutriente. Le nostre pa-
tate, una volta cotte col fuoco della consa-
pevolezza e sotto il coperchio della calma
concentrata, non sono piu cattive e indi-
geste. Noi siamo nella realtd della consape-
volezza meditativa quando cuociamo quelle
patate. Tutte le volte, invece, che non lo
facciamo, o perché ce ne dimentichiamo o
perché ci sembra pili giusto mangiarle cru-
de, siamo nell’illusione.

Nel mondo la nozione di purificazione
mentale non & molto diffusa. Tante persone
non sanno che esiste la possibilitd di colti-
vare la mente, oppure lo sanno in maniera
talmente astratta che giustamente non ci

* Questo scritto nasce da un discorso tenuto a Roma presso I’A.Me.Co.
il 17 novembre 1990. Ringrazio molto amico Francesco Sferza per aver
“editato” la trascrizione del discorso (c.p.).
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credono. Questo & un motivo importante
perché le persone che si adoperano alla pu-
rificazione mentale si aiutino tra loro. La
comunitd dei praticanti, il sangha, & qual-
che cosa di prezioso. Infatti, senza I’aiuto
di questa comunita, diventa molto difficile
sia aiutare se stessi, sia aiutare gli altri,
dato che la nostra cultura e la nostra so-
cietd non offrono molto supporto in questo
senso. Riguardo a cid, I'illusione pit fre-
quente & quella del privatismo, vale a dire
il ritenere che si possa procedere in cose
come la meditazione standosene pilt o meno
isolati. Che questa sia un’illusione & molto
difficile che si comprenda all’inizio di un
cammino spirituale, perché in questa fase
riteniamo facilmente di aver capito tutto e
di poter fare a meno degli altri. Il sangha
¢ linsieme delle persone che cercano di pra-
ticare la purificazione mentale per essere pity
utili a se stessi e alla societd. L’aiuto reci-
proco, che & alla base del sangha, rende pos-
sibile questo scopo cosi raro e fondamen-
tale. E questo aiuto & realizzabile indipen-
dentemente dalle affinitd personali, che pos-
sono esserci o non esserci.

Come un albero pili & cresciuto, meno
rischia di morire, cosi, quando la nostra
pratica & cresciuta, rischia meno di isteri-
lirsi e noi, malgrado le difficolta, tendiamo
a cadere e ricadere dentro di essa. All’inizio,
invece, tendiamo a cadere fuori della pratica,
cioé¢ a non credere pilt alla meditazione, a
non prendere piti rifugio nella meditazione,
ma a prendere invece rifugio nei nostri stati
d’animo, ovvero eleggiamo a unica cosa rea-
le la nostra disperazione, la nostra tristezza
o, al contrario, le nostre grandi aspettative
circa le cose che faremo nella vita, nel la-
voro, nella carriera, cose forse importanti
ma che tuttavia non hanno quel valore asso-
luto che noi diamo loro. Di regola cerchia-
mo rifugio in cose eccitanti o in cose de-
primenti che sono dentro di noi, oppure
nelle idee, nelle ideologie. E quest’ultimo
‘rifugio’ & un’altra illusione particolare che
conviene prendere in esame. La pratica &
la purificazione, non sono le idee e i con-
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cetti circa la purificazione, non & il difen-
dere dogmaticamente il retroterra dottrina-
rio della pratica, in questo caso il buddhi-
smo. Aggrapparsi a una serie di concetti &
distrarsi dalla pratica. Avvinghiandoci a con-
cetti come il buddhbismo, il cristianesimo e
via dicendo, & come se ci mettessimo al ri-
paro di un grande ego contrapposto agli al-
tri, come se non ci bastasse pil il nostro
piccolo ego per sentirci sicuri. Tutto cid au-
menta la sofferenza, rende pil solida la se-
parazione dagli altri, da approcci religiosi
diversi e’ soprattutto dalla pratica, perché
aggiunge al nostro narcisismo un super-nat-
cisismo di chiesa., Una pratica pit discer-
nente, invece, conduce all’unitd. Man mano
che ci pacifichiamo e comprendiamo ci sen-
tiamo meno separati. Aldous Huxley nella
conclusione di un suo famoso libro scrisse:
“Nella pace c’¢ unitd” (1). E vero! La pace
unifica, la non-pace separa e fa soffrire. La
pace & un balsamo alla sofferenza, aiuta a
trascendere la sofferenza. Nel ventiduesimo
discorso del Majjhima Nikiya (2), il Bud-
dha, parlando di alcuni monaci, disse: “Essi
studiano D’insegnamento soltanto per criti-
care o per refutare altri nella discussione.
Questi monaci, non sentono, non vedono il
vero proposito della pratica, non vedono
il vero fine della pratica. Per essi, allora,
questi insegnamenti presi nella maniera sba-
gliata porteranno sofferenza, perché essi
stanno usando gli insegnamenti non per il
fine proprio degli insegnamenti [...]. Se
noi, infatti, costruiamo una zattera, essa ha
per fine quello di portarci dall’altra parte,
non quello di suscitare attaccamento nei con-
fronti di essa zattera”. Io penso che non
possiamo non avere un profondo rispetto e
una profonda devozione per quella tradizio-
ne spirituale che sembra averci dato di pit
per attraversare la sofferenza nella vita di
tutti i giorni e per la quale sentiamo pilt
affinitd. Tutto cid & molto naturale e non
ha niente a che vedere con il dogmatismo
e con l'ideologismo. Mentre invece trasfor-
mare la pratica in una nuova ideologia con
la quale puntellare il proprio ego & un com-



pleto travisamento, & una grossa patata cru-
da e fredda che inghiottiamo e che cerchia-
mo di far inghiottire a chi ci sta a sentire.

2. Una volta il Buddha disse che il Dhar-
ma & come un serpente che, se viene preso
nel modo sbagliato, morde (3). Con questo
non voleva certo dire che & il Dharma, I'in-
segnamento in sé, che & causa di avvelena-
mento, bensi il nostro modo di recepitlo.
Ora tutti i modi unilaterali di concepire la
meditazione sono, in ultima analisi, pil o
meno tossici. E circa i pericoli dell’unila-
teralith mi sembra opportuno osservare que-
sto: la meditazione formale & una struttura
portante del lavoro interiore, ma non &
l'unica. Ci si pud ragionevolmente aspettare
che essa funzioni, cioé che contribuisca allo
sviluppo di quegli effetti trasformativi che
vengono presentati come peculiari del cam-
mino interiore, solo se associata ad altre
cose, ossia alla pratica delle virty, allo stu-
dio, al confronto di comuniti, insomma a
tutti quei vari elementi che costituiscono la
vita spirituale. A questo proposito & bene
indicare un’illusione, forse pili frequente
oggi di ieri in Occidente, che possiamo chia-
mare l'illusione del tecuicismo, vale a dire:
aspettarsi che una pratica meditativa, ridotta
al suo aspetto tecnico, avulsa da tutta una
vita spirituale, da tutta una semplificazione
di vita, da tutto uno studio delle dottrine
sapienziali, possa in qualche modo giovarci.
Cid non & realistico. La pratica formale fa
parte di un insieme e tutto questo insieme
va coltivato. Ora io credo che questa illu-
sione dipenda principalmente da due motivi,
uno di tipo psicologico e uno di tipo cultu-
rale. I1 primo & dovuto alle nostre resistenze
interne, per cui, pur avendo un’idea circa
Iimportanza dell’impegno nel lavoro inte-
riore, possiamo poi avere resistenze, che ci
portano ad applicare anche nei confronti
della pratica il normale atteggiamento selet-
tivo della mente: “Questa parte mi piace e
la voglio, questa parte non mi piace e non
la voglio”. Il secondo motivo, di cui gia si
& accennato, & dovuto alla mancanza di in-
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formazione o all’informazione distorta che
citcola nella nostra cultura a proposito di
queste cose. Pertanto noi arriviamo a con-
cepire in perfetta buona fede una medita-
zione come fatto tecnico isolato, ritagliata
da tutto il contesto sapienziale che la nutre,
perché cosi ci viene presentata.

La meditazione di consapevolezza, vista
come & realmente, si basa su tre dimensio-
ni: la prima & quella della pacificazione
mentale, della calma mentale. Lo scopo &
quello di portare la nostra mente, che soli-
tamente naviga in stati di non-pace e di
agitazione — e di tali stati esiste una vasta
gamma, dai pill nascosti ai piti tangibili —
a un livello di maggior pace. La seconda
¢ quella della saggezza, della comprensione,
del discernimento (pa7ifid). La mente pacifi-
cata & in grado di comprendere meglio quel-
lo che crea sofferenza in noi e negli altri.
Infine c’¢ la dimensione della compassione,
che in questa tradizione & presentata in ma-
niera molto forte, perché & presentata sem-
pre come sostenuta e alimentata dalla pace
e dalla saggezza e mai come fattore a sé
stante. In altri termini, la dimensione com-
passionevole, 'amore religioso, spirituale, ha
un piede nella pace e un piede nel discerni-
mento, consegue alla pace e al discernimento
che vengono menzionati di piti in quanto
presupposti imprescindibili della compassio-
ne: se essi sono presenti, allora pud esserci
la dimensione della compassione, altrimenti
no. Tutto quello che va sotto il nome di
pacificazione o pace, tecnicamente cade sotto
il nome di samddhi o samatha. Qui Iillu-
sione pud essere quella di una meditazione
esclusivamente concentrativa, esclusivamente
diretta alla pacificazione che si ottiene con
mezzi di concentrazione mentale senza che
venga poi curata la coltivazione della sag-
gezza. Mentre in realtd la pacificazione della
mente non & mai fine a se stessa, deve pre-
parare la mente a comprendere meglio dove
¢ la sofferenza. Questa visione unilaterale
della meditazione & pericolosa. Dalla con-
centrazione meditativa, infatti, scaturisce un
potere mentale. Ora questo potere che viene



dalla pratica seduta, un anno dopo [I’altro,
se non & investito nella comprensione, di-
venta fine a se stesso e, se non ci siamo
sufficientemente depurati, va a potenziare
P’egoitd. Questo spiega per esempio una se-
rie di scandali, dalle ovvie e gravi conse-
guenze, che ci sono stati in anni recenti al-
I'interno del buddhismo in Occidente e che
sono stati pubblicizzati da una rivista statu-
nitense (4). Senza la comprensione & natu-
rale che i precetti morali di base non diven-
tino parte integrante della persona che pra-
tica. Solo se ¢’& discernimento io mi rendo
conto del valore dell’innocenza, ossia del
non nuocere e quindi mi diventa impossi-
bile promuovere azioni che contraddicano la
moralitd (s#la). La pace nutre la saggezza
e viceversa, la saggezza nutre la pace. Tale
inquadramento molto chiaro e preciso di
queste due polaritd e la compassione che
ne consegue & una delle espressioni pilt spe-
cifiche, pilt geniali della spiritualitd buddhi-
sta. Quando noi arriviamo a una certa pa-
cificazione mentale, noi siamo in grado di
vedere meglio le cause della non-pace men-
tale e ciog tutte quelle contaminazioni della
mente, a partire dall’attaccamento alle no-
stre abitudini, opinioni e via dicendo, che
tecnicamente vanno sotto il nome di kilesa.
Occorre un po’ di pace per vedere quanto
¢ potente la non-pace dentro di noi. Quindi,
pacificando la mente con la meditazione, e
vedendo meglio le cause intrinseche della
sofferenza, cominciamo a capire qualcosa di
fondamentale. Generalmente, prima di intra-
prendere la pratica o anche all’inizio della
pratica pensavamo di aver capito, ma ci ren-
diamo poi conto che non era cosl. Una ri-
duzione delle cause di sofferenza individuale
ci porta ad avere una migliore compren-
sione delle caratteristiche dell’esistenza, vale
a dire di quello che & fondamentale e co-
mune nell’esistenza e che non & proiettato
sull’esistenza dal nostro attaccamento, dalla
nostra avversione. Se, ad esempio, io sono
molto prevenuto nei confronti di una per-
sona, io sard il meno indicato a capirla. Allo
stesso modo, se noi siamo molto prevenuti
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nei confronti della vita, di noi stessi, degli
altri, allora noi non saremo molto qualificati
per capire, perché non saremo certo in una
situazione di imparzialita. Ma quando la
saggezza nella forma di equanimitd diventa
pit presente, allora la capacitd di capire e
quindi di essere compassionevoli aumenta.

Nel buddhismo si dice che la mente &
pura e luminosa ma & oscurata dalle affli-
zioni, dalle impuritd. Le impuritd della men-
te sono molto forti, ma non sono la natura
ultima e intrinseca della mente. Il cambia-
mento fondamentale, che, come tutte le cose
di questo genere non avviene una volta per
tutte, si chiama ribellione a vivere in un
mondo di infelicitd creata dalla nostra av-
versione e dal nostro attaccamento. Prati-
cando, vedendo meglio queste impurita e
la sofferenza che da esse proviene, noi con-
cepiamo una ribellione, un rifiuto a conti-
nuare a vivere in questo modo o, detto al
positivo, & come se ci venisse in mente sem-
pre di pitt il pensiero che ci deve essere
un altro modo di vivere. E, sempre in un
contesto sapienziale, ¢’ chi dice che questi
impulsi, queste intimazioni al positivo asso-
luto sono come dei raggi di quella mente
intrinsecamente luminosa che sta dietro le
dense nuvole delle nostre impurita.

3. Possiamo pensare a gualcosa che, at-
traverso la meditazione intesa nel suo senso
pitt ampio, pit integrale, cresce nella per-
sona che pratica, un anno dopo l'altro. Que-
sto qualcosa da una parte & definibile, dal-
Paltra & misterioso. E definibile come un
crescente interesse, per tutto quello che &
pace, saggezza, compassione e che pertanto
tende a diventare progressivamente priori-
tario rispetto ad altri interessi nella nostra
vita. C’¢ poi una parte che sfugge ad ogni
definizione e che possiamo chiamare miste-
ro, un mistero diverso rispetto al mistero
del male e della sofferenza che ci circonda.
Nella tradizione cristiana c’¢ un’espressione
molto pregnante, “misterium iniquitatis”, il
mistero del male. Siamo circondati da que-
sta dimensione, in noi e fuori di noi, che &



misteriosa. Senonché, a mano a mano che
pratichiamo, si manifestano effetti ugual-
mente misteriosi, ma di segho opposto, co-
me, per esempio, una fiducia nel bene ap-
parentemente immotivata. Questi effetti pia-
no piano si stabilizzano, convivendo, coabi-
tando con la sofferenza e con la conflittua-
litd. E una crescita lenta che ricorda in qual-
che modo quella della quercia o del pino.
Questi alberi, che necessitano di molti fat-
tori per svilupparsi — acqua, sole, luce,
ecc. —, crescono molto lentamente, ma poi,
una volta cresciuti, sono molto robusti. An-
che la spiritualitd, quando & vera, & qual-
cosa di robusto e anch’essa richiede tempo
e varie condizioni. Vorrei evidenziarne due:
la continuiti e la dedizione generosa. Quando
questi due fattori sono compresenti e ope-
rano assieme, allora abbiamo le condizioni
basilari perché la pratica non si insterilisca
e perché quella presenza buona, di cui par-
lavamo, metta radici in noi. Nell’alchimia
si parla dell'importanza del regime costante
del fuoco. Nel buddhismo la continuitd &
sottolineata con I'immagine della gallina che
cova le uova e che, per assicurare loro il
calore, non le abbandona mai. E importante
notare che sia la continuita, sia la dedizione
generosa, appassionata alla pratica, sono
due cose che si imparano e richiedono tem-
po, fanno parte dell’apprendimento della
meditazione. In genere occorrono molte rin-
novate partenze per arrivare a una certa
continuitd, vale a dire una certa regolarita
di pratica formale e una certa presenza di
consapevolezza nella vita di tutti i giorni.
A questo proposito ci sono due illusioni in
cui si pud cadere molto facilmente: Iillu-
sione dello spontaneismo e quella dello sfor-
z0 egocentrico. Nel primo caso possiamo
pensare che quello che dobbiamo fare non
¢ molto, perché poi le cose vengono quasi
da sole. A facilitare lo spontaneismo che
non recepisce 'importanza dell’energia, dello
sforzo, pud avere un certo ruolo un inten-
dimento non corretto della spiritualitd cri-
stiana. Qualcuno, rifacendosi a questo in-
tendimento, potrebbe pensare che se il ruolo
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della grazia divina & fondamentale, allora
molto poco potrd lo sforzo umano, cosi
tanto sottolineato, invece, dal buddhismo.
Tutto questo perd & molto discutibile. In-
fatti, una conoscenza meno superficiale del-
la spiritualitd cristiana ci mostra che in que-
sta stessa tradizione oltre alla grazia, ugual-
mente importante & quella che viene chia-
mata la “cooperazione con la grazia”. Se vo-
gliamo usare questo schema di riferimento
e se vediamo gli orari, la disciplina di or-
dini contemplativi cristiani, ci accorgeremo
che questa ‘cooperazione’ & cosa tutt’altro
che trascurabile e occasionale. In realt,
quelle dei contemplativi cristiani sono vite
dedicate a una disciplina assidua e instan-
cabile, che diventa seconda natura. D’altra
parte si pud cadere anche nell’illusione op-
posta. Nella lista pitt completa dei fattori
di illuminazione nel buddhismo, lista che
ne enumera trentasette, il retto sforzo, I'im-
pegno, I’energia (viriya) & il fattore pili no-
minato, comparendo nove volte all’appello
e superando di una volta sati, 1’attenzione
consapevole o presenza mentale. L’illusione
¢ quella di non intendere viriya nel modo
corretto. La manijera giusta non & quella di
un arido sforzo egocentrico o ambizioso,
ma & quella di una dedizione, di un impe-
gno sempre crescente, consequenziale al fat-
to che percepiamo di fare qualcosa che va
a beneficio nostro e altrui. A questo punto
la pratica perde quelle caratteristiche ego-
centriche che all'inizio in una certa misura
sono inevitabili.

Dedizione generosa alla pratica e conti-
nuitd nella pratica sono cose che vengono
piano piano ma che portano con sé un gu-
sto, il gusto della continuitd, dell’abbrivio
della pratica che diventa pill intenso. Re-
centemente in un gruppo ho chiesto qualche
definizione della pratica. Una persona ha
detto: “La pratica & una gran fatica”. Cid
pud essere vero all’inizio, ma poi non pud
continuare ad essere cosi. Dov’e altrimenti
Paccesso a una dimensione piu leggera, pit
libera, piti amante, pili saggia? La fatica c’¢,
ci deve essere, sarebbe strano se non ci



fosse. La fatica perd deve stingere in una
dimensione molto pili soddisfacente. La co-
scienza sempre pit acuta della bellezza del
compito spirituale fa parte di questa cre-
scita lenta di cui si sta parlando ed & un
grande sollievo dalla fatica della vita, dalle
sofferenze cui inevitabilmente andiamo in-
contro. Praticando, man mano che gli anni
passano, questa coscienza della bellezza del-
la pratica & un fattore in crescita. Al contra-
rio, i nostri sensi con gli anni decrescono
in efficienza, la loro capacitd si attenua; lo
stesso vale per la mente: la memoria, per
esempio, si indebolisce. Ma se pratichiamo,
se sono nati in noi la dedizione e il gusto
per la continuit, c’¢ un’altra cosa che cre-
sce invece di decrescere. In questa generale
decrescita c’¢ gualcosa che cresce. Qualcosa
che non & una cosa e non & niente.

Una volta il Dalai Lama ha detto: “Gli
effetti di questo nuovo interesse alla spiri-
tualith non lo vedranno nemmeno i vostri
figli, saranno i vostri nipoti a vedere qual-
cosa di fiorito”. Anche se stiamo solo al-
I’inizio di un processo di nuova spiritualith
in Occidente, pure, allorché ci capita di
trovarci davanti a espressioni tangibili di
questa dedizione generosa alla purificazione

mentale, restiamo colpiti. Vedere per esem-
pio, all’alba, una sala da pranzo con oltre
cento meditanti, durante un ritiro di varie
settimane, che fanno colazione, non solo in
perfetto silenzio, ma chiaramente in un rac-
coglimento di pratica, ci pud toccare.
Penso che una comprensione di questi
pochi principi sui quali ci siamo soffermati
pud aiutare, nei riguardi di queste cose, a
superare una certa timidezza, una certa vi-
sione annebbiata, timida, dove il cuore (e
coraggio viene da cuore) esita a farci pren-
dere la fune che ci viene tesa. A volte c’¢
qualcosa che ci ferma, che ferma questo
slancio di prendere la fune. Vorremmo che
tutto fosse perfetto, che ci convincesse tutto
quello che vediamo, che leggiamo e che ci
sentissimo esattamente al punto giusto. Ma
il coraggio & quello di procedere e di pren-
dere la fune nonostante la nostra paura.

(1) AS. Huxiey, Eyeless i Gaza, London
1936, p. 422,

(2) Alagaddiipama Sutta.

(3) Ivi.

(4) Common Boundary, 8, 3, 1990.

IL VESAK 1991

Presso PInternational Meditation Center Italia in localita “La Meridiana”
(Piacenza) si & svolta nei giorni 25 e 26 maggio, alla vigilia del plenilunio,
la festa del VESAK (commemorazione della nascita, Liberazione e Parinirvana
del Buddha), organizzata dall’'Unione Buddhista Italiana in collaborazione col
centro ospitante. Alla presenza di gruppi provenienti da molti centri bud-
dhisti di ogni tradizione e di monaci theravada, zen e tibetani, il presidente
delPUBI Fausto Guareschi ha svolto la relazione generale, cui sono seguiti
numerosi interventi. Nell'ambito del VESAK, si & anche riunita la sesta as-
semblea generale delPUBI, che ha tra Paltro approvato una mozione; ne pub-
blicheremo il testo nel prossimo quaderno di “PARAMITA”, con gli inter-

venti di cui potremo disporre.
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Insegnamenti di Norbu Rimpoce
sul Mantra del Vajra

di Vincenzo Piga

Ogni tradizione buddhista propone una
particolare pratica collegata alla specificita
della propria via. Cosi la tradizione thera-
vada propone la meditazione vipassana qua-
le veicolo che porta alla visione penetrativa
dei fenomeni nelle loro caratteristiche di
dbukkba (sofferenza), amicca (impermanen-
za) e anatta (impersonalitd); questa visione
alimenta un atteggiamento di distacco e di
rinuncia. Le tradizioni mahayana e tantrica
propongono visualizzazioni e assorbimenti
o la concentrazione sulla postura, come vei-
coli che rendono coscienti della vacuita
(sunyata) di tutti i fenomeni o inducono il
cosidetto “orgoglio divino”, ciog I’identifi-
cazione di se stessi nella forma della propria
divinitd protettrice. La tradizione Dzog-
chen, stato di “totale perfezione” — che
sarebbe riduttivo confinare tra le pratiche
buddhiste o tibetane, perché si ritrova nella
tradizione bén e in correnti spirituali al di
fuori del Tibet — propone nell'insegnamen-
to di Namkhai Norbu Rimpoce (1) il Canto

del Vajra, cioé la recitazione cantata del

mantra del Vajra come veicolo che conduce
“allo stato di chiarezza naturale priva di
giudizio, al di 1a del rifiutare il sorgere dei
pensieri e dell’accettare il loro svanire” (2):
lo stato di autoliberazione.

Il mantra del Vajra & insegnato dal Mae-
stto Norbu nella cornice abituale delle sad-
bane (pratiche) della tradizione vajrayana (3),
con i preliminari di purificazione, rifugio,
bodhicitta e Gurn Yoga e la dedica finale
dei meriti. La purificazione — dopo nove
respirazioni per rinforzare I’energia interna e
liberarsi dalle negativita, seguite dalla visua-
lizzazione al centro del corpo di una “A”
bianca luminosa in una sfera pentacromati-
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ca, simbolo del nostro stato primordiale —
si realizza con un esercizio che il Tucci avreb-
be definito di “fotismo”, perché consiste nel
visualizzare luci colorate, quali essenze dei
cinque elementi costitutivi del corpo: il blu
dell’elemento spazio, il verde dell’elemento
aria, il bianco dell’elemento acqua, il rosso
dell’elemento fuoco e il giallo dell’elemento
terra,

Per il rifugio e la bodhicitta il praticante
visualizza, nello spazio di fronte a sé, quello
che taluni definiscono “il campo dei meriti”,
costituito in questa pratica da Guru Rim-
poce (Padma Sambhava, che rappresenta
Punione di tutti i Maestri), attorniato da ma-
nifestazioni di maestri realizzati e da esseri
divini in forma maschile (Deva) e femminile
(Dakini). 1l significato di questa visualiz-
zazione & spiegato da Norbu Rimpoce con
una citazione di Araga Karma, un maestro
di Dzog-chen del XVII secolo appartenen-
te alla scuola karma kagyu: « La natura del-
la propria mente & il supremo rifugio e ‘mi
rifugio nell’essenza, nella natura e nell’ener-
gia’ & il vero senso del rifugio» (4). Si
passa quindi al Guru Yoga (unione o comu-
nione col Maestro) con il suono della sillaba
“A” ripetuto per tre volte, mentre il “cam-
po dei meriti” si assorbe nella “A” al centro
del proprio corpo, da cui si irradiano in tutte
le direzioni fasci di luce che azionano la
saggezza degli Illuminati e che il praticante
riassorbe ed allora il suo corpo “svanisce
nella sostanza degli elementi che & il colore
e si manifesta come corpo di luce”. Il Gurn
Yoga si conclude, al terzo suono della “A”,
con la mente rilassata “nella pura presenza
dello stato della contemplazione, senza es-
sere condizionati da alcun giudizio, concetto
o idea prefissata”.



Il “corpo di luce” (o “di arcobaleno”)
non viene considerato come risultato di una
trasformazione del corpo materiale: I'inse-
gnamento Dzog-chen si distingue dal tan-
trismo perché non ha per fondamento la
trasformazione, ma l’autorealizzazione, la
consapevolezza che la natura primordiale di
ogni fenomeno & fondamentalmente pura.
Il “corpo di luce” altro non & che I’essenza
profonda del corpo materiale. Insegnando
che la condizione di tutti i fenomeni & fon-
damentalmente pura, lo Dzog-chen supera
la discriminazione dualistica dell’esperienza
ordinaria tra visione pura e visione impura.
Ma, avverte opportunamente il Maestro Nor-
bu, “questo non significa che un praticante
Dzog-chen possa fare qualsiasi cosa gli passi
per la testa, con il pretesto che non esistono
né azioni positive, né negative” (5). E ri-
corda in proposito che Nagarjuna — il cui
sistema filosofico Madhyamica Prasangika &
la base ontologica anche dello Dzog-chen —
ha lasciato scritto: « Finché si ha il concetto
di “corpo”, esiste quello di “io”; quando c’&
il principio dell’ego, sorge il karma e dal
karma la rinascita ». “Per questo motivo —
commenta Norbu Rimpoce — un pratican-
te & costretto a seguire il karma delle azioni
positive e di quelle negative e di conseguenza
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sard bene per lui assumere I’atteggiamento
di accumulare le prime ed evitare le secon-
de, anche se dovra entrare nellidea di ac-
cettare e abbandonare” (6).

Rimanendo nello stato di contemplazione,
si comincia a recitare il mantra del Vajra,
definito dal Maestro Norbu “il suono natu-
rale della Dbarmata” (la realta ultima); &
scritto in lingua oddhiyana (7), simile al
sanscrito ed usata in molti testi dzog-chen
e anche tantrici, come il Guhyasamaja-tantra,
radice di tutti i tantra. Il mantra del Vajra
ha un rilievo notevole nel Bardo Tédol (Li-
bro tibetano dei morti) ed ha la funzione
di sviluppare la nostra chiarezza. Il canto
di questo mantra esprime una musicalita
lenta e solenne di non comune fascino, evo-
cante I'atmosfera mistica di antiche musiche
sacre, anche della tradizione gregoriana ed
in questo suono, insegna Norbu Rimpoce,
va integrata tutta la nostra esistenza, con le
sue visioni ed emozioni, sentimenti e pen-
sieri, rimanendo nello stato di contempla-
zione.

Le parole del mantra hanno un significato,
ma la presenza nella contemplazione & pilt
importante dell’applicazione mentale al signi-
ficato delle parole. Questo & il testo, nella

A ———

Il Gompa di Merigar, redlizzato in legno lamellare e tetto in rame da tecnici tedeschi su
progetto del Maestro Norbu; alto nove metri, ba una base ottagonale di oltre 200 mgq.
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traduzione curata dalla Comunitd Dzog-chen
di Merigar, con qualche modifica nostra per
la punteggiatura:

“Essendo innata, ¢ eterna; non
va e non viene, & ovunque la su-
prema forma di esistenza. E una
grande gioia immutabile come lo
spazio celeste, ¢ da sempre auto-
liberata, non trova ostacoli non
avendo origine, né sostegno al-
cuno. La suprema forma d’esisten-
za non & localizzabile, ma va ac-
cettata passivamente; libera fin
dal principio, ¢ sparsa ovunque
nell'immensita dello spazio. Esi-
ste da sempre, da sempre tra-
scende l'uniformita. Sfera immen-
sa del cielo, splende la suprema
forma d’esistenza come il sole da
luce alla luna; autoperfezionata
e tangibile, indistruttibile, stabile,
pura, grande, possiede la chiarez-
za, la forza, la saggezza d’energia.
E un grande andare, una musica

(1) Namkhai Norbu (in tib: Gioiello del
Cielo), nato in Tibet nel 1938, & considerato
uno dei pilt qualificati maestri viventi dello
Dzog-chen, detentore della conoscenza autentica.
Discepolo di Gian-ciub Dorje, ha ricevuto inse-
ghamenti e iniziazioni da maestri tibetani di
diverse scuole, anche kagyu e sakya. E arrivato
a Roma nel 1960, chiamato da Giuseppe Tucci
per PISMEO con una borsa di studio della Fon-
dazione Rockefeller, Dal 1964 insegna lingua
e letteratura tibetana e mongola all’Istituto
Universitario Orientale di Napoli. Autore di
varie pubblicazioni, & il fondatore della Co-
munitd Dzog-chen di Arcidosso e di altri cen-
tri in varie parti del mondo. Per una biografia
dettagliata, cfr. il suo libro “Il cristallo e la via
della luce” (Ubaldini Editore, Roma 1987).

(2) NAMKHAI NORBU: Uvr’introduzione
allo Dzog-chen - Shang Shung Edizioni, Arci-
dosso 1988, p. 42.

(3) Le informazioni che presentiamo sono
ricavate da seminari dzog-chen condotti dal
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incomparabile e il godimento dei
confini del cielo. Illuminazione,
forma suprema d’equilibrio come
il vertice della suprema forma
d’esistenza, immensamente e to-
talmente buono, grande perfezio-
ne fin dall’'origine”.

Non mancano, ci sembra, alcune asso-
nanze tra I’afflato di questo mantra e quello
di testi mistici di altre tradizioni spirituali,
quando cercano di esprimere I'ineffabilita
dell’Assoluto. La pratica si conclude con il
suono della lettera “HUM” — simbolo del-
lo stato primordiale della mente di tutti
gli Hluminati — e con i “Sei spazi di
Samantabhadra”, le sillabe dello stato puro,
della condizione primordiale delle sei dimen-
sioni karmiche della trasmigrazione (stato
infernale, spiriti affamati, regno animale,
regno umano, semidei, divinita).

Abbiamo inteso dare solo alcune infor-
mazioni (sommarie ed “essoteriche”!) sul
mantra del Vajra; per la pratica, rivolgersi
al centro Merigar di Arcidosso (Grosseto).

Maestro Norbu a Roma nel 1988 e nel 1990
su iniziativa della Comunita Dzog-chen e della
Fondazione Maitreya ed inoltre da testi dello
stesso Maestro, tra cui il TUNDUS, pubblica-
zione riservata ai discepoli, curata da Adriano
Clemente, da cui sono tratte le frasi citate sen-
za indicazione della fonte. Ci ripromettiamo
di approfondire il tema, con la gentile colla-
borazione di Norbu Rimpoce e dei suoi disce-
poli.

(4) N. NORBU, op. cit, p. 36.

(5) N. NORBU, op. cit., p. 44.

(6) N. NORBU, op. cit., p. 44.

(7) Oddiyana (detto anche Uddiyana oppu-
re Orgyen) & lantico regno della Valle dello
Swat nel Pakistan settentrionale. Prima del-
linvasione musulmana era un centro di pra-
tiche tantriche; come luogo di nascita di Padma
Sambhava, era considerato il Paradiso delle
Dakini. (Per notizie storiche, cfr. GIUSEPPE
TUCCI, Lz via dello Swat, Newton Compton
Editori, Roma 1978.



Colloqui con Krishnamurti
sulla pratica meditativa

Le domande e risposte qui pubblicate
sono state raccolte in occasione di discor-
si del Maestro dell’estate 1945 nel Bo-
sco delle Querce di Ojai (Cdlifornia) a
cura della “Krishnamurti Writings, Inc.”.

C'e differenza tra la consapevolezza
e cio di cui si & consapevoli? L'osser-

vatore ¢ altra cosa dai suoi pensieri?

KRISHNAMURTI: Osservatore e cosa
osservata sono uno; il pensatore ed i suoi
pensieri sono- uno. E molto difficile speri-
mentare che il pensatore ed i suoi pensieri
sono uno, poiché chi pensa si protegge die-
tro i propri pensieri; egli si separa da essi
per salvaguardarsi, per dare al proprio Io
continuitd e permanenza. In tal modo i suoi
pensieri possono modificarsi o mutare, ma
egli resta. Quest’attivita del pensiero che
si diversifica dal pensatore, questo suo mu-
tare e trasformarsi, non & che illusione. Il
pensatore “&” il suo pensiero; il pensatore
ed il suo pensiero non sono due processi
separati.

L’interrogante chiede se la consapevolez-
za & altra cosa che il suo oggetto. Noi con-
sideriamo di solito i nostri pensieri come
staccati da noi; non siamo consapevoli del
fatto che il pensatore ed il pensiero sono
una cosa sola. La difficolta & proprio qui.
Dopo tutto, le qualitd dell’To non sono se-
parate dall’To. L’To non & qualche cosa di
diverso dai suoi pensieri, dai suoi attri-
buti. L’To & costruito, composito e non
esiste pill quando i suoi elementi si scom-
pongono. Ma nella sua illusione, I'To si se-
para dalle proprie qualith per proteggere
se stesso, per attribuirsi continuitd, perma-
nenza, Esso si fa un rifugio delle proprie
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qualitd col separarsi da esse. L’Io afferma
d’essere questo o quello, modifica, trasfor-
ma, muta i propri pensieri, le proprie qua-
litd, ma tutto questo mutare serve solo a
rafforzare I’'Io e le sue barriere protettive.
Se siete invece profondamente consapevoli,
v’accorgerete che il pensatore ed il suo pen-
siero sono uno, che l'osservatore & l'ogget-
to osservato. E una cosa estremamente dif-
ficile sperimentare nel suo attuarsi tale uni-
citd e praticare la giusta meditazione, che
¢ la via che conduce a realizzarla.

Le immagini dei santi, dei Maestri,
non ci aiutano a meditare giustamente?

KRISHNAMURTI: Se volete andare a
nord, perché guardate verso sud? Se volete
essere libero, perché vi fate schiavo? Pote-
te voi conoscere la sobrieta ricorrendo al-
Pubriachezza? Vi & necessario un tiranno,
per conoscere la liberta?

Poiché la meditazione & cosa della mas-
sima importanza, dobbiamo concepirla in
modo esatto gid dal suo principio. Giusti
mezzi determinano un giusto fine, poiché
il fine & implicito nel mezzo. Mezzi errati
portano a fini errati ed in nessun caso
potranno condurre ad una giusta meta. For-
se potrete, uccidendo un altro, apportare
tolleranza e compassione? Soltanto una ret-
ta meditazione pud portare ad una retta
comprensione. E indispensabile che il me-
ditante conosca se stesso, non l'oggetto del-
la sua meditazione, poiché meditante e me-
ditazione sono un’unica cosa, non sono se-
parati. Se non v’& comprensione di se stes-
si, la meditazione diventa un processo d’auto-
ipnosi e provoca esperienze adeguate ad



ogni particolare condizionamento o fede. Il
sognatore deve comprendere se stesso, non
i suoi sogni; deve destarsi e farli cessare.
Se il meditante tende ad un fine, ad un
risultato, egli ipnotizza se stesso, mediante
i propri desideri. La meditazione & ‘spesso
un processo d’auto-ipnosi; essa pud dare
alcuni risultati desiderati, ma non apporta
illuminazione,

L’interrogante desidera sapere se dei mo-
delli aiutino a meditare rettamente. Essi
possono aiutare a concentrarsi, a mettere a
fuoco I’attenzione, ma tale concentrazione
non & meditazione. La pura e semplice con-
centrazione, benché disagevole, & cosa rela-
tivamente facile; ma ha essa uno scopo?
Colui che pratica la concentrazione rimane
quello che &, soltanto ha acquistato una nuo-
va facoltd, un nuovo modo d’estrinsecarsi,
di godere o di nuocere. Che valote pud ave-
re la concentrazione se colui che la pratica
¢ edonista, mondano, ignorante? FEgli fari
ancora del male; causerd inimicizia, confu-
sione. La semplice concentrazione immise-
risce la mente-cuore la quale, in questo
caso, non fa altro che accentuare la propria
limitazione, provocando cosi credulitd ed
ostinazione. Prima che impariate a concen-
trarvi, cercate di comprendere il vostro es-
sere intero, non soltanto una parte di esso.
Attraverso la consapevolezza di sé, si giun-
ge allauto-conoscenza ed al retto pensare.
Questa consapevolezza o comprensione de-
termina una propria concentrazione e dut-
tile disciplina che & durevole ed effettiva,
non quindi una disciplina fatta di costrizio-
ne, d’aviditd e d'invidia. Allora la compren-
sione si amplifica ed approfondisce in una
vasta consapevolezza che & essenziale per
una retta meditazione. La meditazione del
cuore & comprensione. Ci serviamo dei mo-
delli come di un mezzo d’ispirazione. Ma
perché cerchiamo ispirazione fuori di noi
stessi? Poiché la nostra vita & vuota, sorda,
meccanica, il guru, il santo, il salvatore
diventano una necessitd, necessitd che «ci
rende schiavi. Allora, divenuti schiavi, do-
vete liberarvi dalle catene per scoprire il
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Reale, poiché il Reale pud essere esperi-
mentato solo nella liberta.

Poiché “non” siete interessati alla cono-
scenza di voi stessi, cercate altrove ispira-
zione, il che equivale ad un’altra forma di
distrazione. La conoscenza di sé & un pro-
cesso di scoperta creativa che viene impe-
dito quando il pensiero-sentimento tende
solo ad acquistare. La bramosia di un risul-
tato impedisce il fiorire della conoscenza
di sé. La ricerca stessa & devozione ed &
per se medesima ispirazione. Una mente che
non fa che identificare, confrontare, giudi-
care si stanca tosto ed ha bisogno di distra-
zione, di cosidetta ispirazione. Ogni distra-
zione, sublime o no, & idolatria.

Ma se il meditante comincia a compren-
dere se stesso, allora la sua meditazione
assume un grande significato. Mediante la
consapevolezza e la comprensione di sé, si
giunge al retto pensare; solo allora il pen-
siero pud superare gli strati condizionati
della coscienza. Meditare allora significa es-
sere, essere con un proprio  eterno moto;
essere che & di per sé creazione, poiché il
meditante ha finito d’esistere.

s

Sperimentare non & necessariamen-

te un divenire?

KRISHNAMURTI: Ogni processo acqui-
sitivo impedisce I’esperienza del Reale. La
dove c’¢ accumulazione, ivi si attua un mo-
do di divenire dell’To, che & causa di con-
flitto e di pena. Il desiderio acquisitivo di
trovare piacere o di evitare dolore & una
forma di divenire. La consapevolezza non
¢ accumulazione, poiché essa & la continua
scoperta della Veritd che solo pud esistere
dove non esiste accumulo, imitazione. Nes-
suno sforzo dell'To pud recare liberazione,
poiché sforzo presuppone resistenza e la
resistenza pud essere superata solo da una
consapevolezza senza scelta, da un discerni-
mento senza sforzo. E la Verita solo che
libera, non lo sforzo volitivo. La consape-
volezza della Verita & liberante; la consa-
pevolezza dell’avidita, lo scoprire il vero



intorno ad essa, portano alla liberazione
dallavidita stessa.

La meditazione & la purificazione della
mente da tutte le sue accumulazioni: dal
potere d’ammassare, di identificare, di dive-
nire, dalla crescita e dal successo dell'lo.
La meditazione libera la mente dalla me-
moria, dal tempo. Il pensiero & il prodotto
del passato, nel quale ha le proprie radici,
¢ la continuitd di un divenire che accu-
mula e, poiché & esso stesso un risultato,
non pud comprendere o sperimentare “cid
che & senza causa”. Quel che pud essere
formulato non & il Reale; parlare del Reale,
vuol dire sperimentarlo. La memoria, la
creatrice del tempo, & un ostacolo per “cid
che & senza tempo”.

Perché la memoria & un impedi-
mento?

KRISHNAMURTI: La memoria, quale
processo che identifica, da continuita al-
I'To. Essa & percid un’attivitad che imprigio-
na ed impaccia. Su di essa si fonda l'intera
struttura dell’To. Naturalmente consideria-
mo qui la memoria psicologica, non la me-
moria che riguarda il linguaggio, i fatti, lo
sviluppo di una tecnica, e via dicendo. Ogni
attivitd dell’To & di ostacolo alla Verita,
ogni attivita od educazione che limiti la
mente come il nazionalismo, I’identificazio-
ne con gruppi, ideologie e dogmi, & un osta-
colo rispetto alla Verita,

La conoscenza condizionata & di impedi-
mento alla Realtd. La comprensione si ori-
gina con la cessazione di tutte le attivita
della mente, cioé quando la mente & comple-
tamente libera, silenziosa, tranquilla. 11 de-
siderio accumula sempre e vincola al tempo;
il desiderio di una meta, di conoscenza, di
esperienza, di progresso, di successo e per-
sino il desiderio di Dio o della Verité sono
degli ostacoli. La mente deve purificarsi da
tutti gli impedimenti creati dall’To, perché
esista la suprema saggezza.

La meditazione, come & generalmente in-
tesa e praticata, & un processo d’espansio-
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ne dell’lo; spesso non & che una forma di
autoipnosi. Nella cosidetta meditazione, lo
sforzo molto spesso ha per fine il divenire
simili ad un Maestro e quindi non & che
imitazione. Ogni meditazione siffatta con-
duce all'illusione.

La brama del successo esige una tecnica,
un metodo la cui pratica viene appunto con-
siderata meditazione. Ma dove c’& P'imposi-
zione, I’imitazione, 1’acquisto di nuove abi-
tudini e discipline, non pud esserci né li-
bertd, né comprensione; con i mezzi che
appartengono al tempo non si pud speri-
mentare “cid che & senza tempo”. Mutare
Poggetto del desiderio non affranca dal con-
flitto, dal dolore.

La consapevolezza confluisce nella medi-
tazione; nella meditazione si esperimenta
I’Essere, ’Eterno. Il divenire non potra mai
trasformarsi in Essere. Questa attivita del-
I'lo che si espande ed imprigiona deve ces-
sare; allora vi sard I’Essere. Quest’Essere
non pud venire pensato e neppure imma-
ginato; ogni pensiero su di esso diventa un
ostacolo. Tutto cid che pud fare il pensiero
¢ d’essere consapevole del proprio comples-
so e subdolo divenire, della propria astuta
intelligenza e volontid. La conoscenza di sé
permette il retto pensare che & la base della
retta meditazione. La meditazione non va
confusa con la preghiera. Una preghiera
come forma di supplica non conduce alla
suprema saggezza, poiché mantiene la divi-
sione tra I'Io e gli altri. Nel silenzio della
supretha tranquillita, quando I'incessante at-
tivita della memoria s’& taciuta, accade I'Im-
mensurabile, 1’Eterno.

Benché abbiate risposto a parecchie
domande sulla meditazione, mi pare
non abbiate detto nulla sulla medita-
zione in gruppo. Si dovrebbe medi-
tare con altri o soli?

KRISHNAMURTI: Che cos’® la medita-
zione? Non & forse la comprensione dei pro-
cessi dell’To, non & auto-conoscenza? Senza



la conoscenza di voi stessi, senza la totale
consapevolezza del processo che determina-
te nel vostro carattere e per il quale lot-
tate, non esiste Realtd. La conoscenza di sé
¢ il principio della vera meditazione. Ora
potrete voi comprendervi quando siete soli
o quando siete in molti? L’essere in molti
pud costituire un ostacolo per la medita-
zione, come pud divenirlo ’essere soli. L'op-
pressione dell'ignoranza dei molti che non
comprendono se stessi pud bastare a sopraf-
fare colui che vuole raggiungere la com-
prensione meditando. Oppure il gruppo pud
stimolare; ma & stimolo la meditazione?
Il dipendere da un gruppo crea conformi-
smo; l'adorazione o la preghiera di una
congregazione & causa di suggestione, di
influenza, di superficialita.

Ma anche meditare in solitudine pud crea-
re ostacoli e rafforzare i propri pregiudizi
e conformismi. Se non v¢ duttilita, acuta
consapevolezza, il solo vivere in solitudine
rafforza le proprie inclinazioni ed idiosin-
crasie, irrigidisce le abitudini e gli automa-
tismi del pensiero-sentimento. Se non si
comprende il significato della meditazione,
il meditare da soli diventa un modo di im-
prigionarsi, un immiserirsi della mente-cuore
in autodelusioni ed un intensificarsi della
ostinazione e della credulita.

Percid il meditare da soli od in gruppo
non significhera molto se non comprende-
rete nel giusto modo il significato della me-
ditazione. La meditazione non & concentra-
zione, non una forma di divenire dell’To,
essa & il processo creativo della scoperta e
della comprensione di sé; cominciare a cono-
scere se stessi vuol dire attingere tranquil-
litA e suprema saggezza, & aprire la porta
verso I'Eterno. Lo scopo della meditazione
¢ quello di rendersi consapevoli del proces-
so totale dell'To. L’Io & il risultato del pas-
sato e non esiste come fatto isolato perché

esso & una costruzione. Le molte cause che
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ne hanno originato l’esistenza devono esse-
re comprese e superate, poiché null’altro se
non una profonda consapevolezza e medita-
zione possono darci la liberazione dal desi-
derio, dall’To. Soltanto in questo silenzio &
vera solitudine. Ma quando meditate per
conto vostro non siete soli, poiché siete il
portato d’innumerevoli influenze e di for-
ze in conflitto. Siete un risultato, un pro-
dotto e cid ch’® stato costruito, trascelto,
composito non pud comprendere quello che
non lo & Quando il pensatore ed il suo
pensiero sono una cosa sola ed hanno supe-
rato ogni formulazione, allora s’attua quella
tranquillitd in cui solo esiste il Reale. Medi-
tare non & che penetrare entro le molte stra-
tificazioni che l'educazione ed il conformi-
smo hanno determinato nella coscienza. Ma,
dal momento che siamo prigionieri di noi
stessi, in conflitto ed in pena, & essenziale
un’acuta consapevolezza, poiché & la cono-
scenza di sé che libera il pensiero-sentimento
dagli impedimenti da esso stesso creati, cio&
da rancore ed ignoranza, da mondanita e
desiderio. Questa meditativa comprensione
& un atto creativo, non apporta rinuncie od
esclusioni, ma spontanea solitudine.

Quanto pilt s’accresce questa meditativa
comprensione durante le cosidette ore di
veglia, tanto piu rari si fanno i sogni e mi-
nore I'ansioso timore dell'interpretazione di
essi, poiché, se esiste consapevolezza di sé
durante le ore di veglia, i differenti strati
della coscienza vengono rivelati e capiti e,
di conseguenza, tale consapevolezza continua
nel sonno. Non si deve meditare soltanto
in un momento determinato, ma occorre
estendere la meditazione alle ore di veglia
ed anche a quelle del sonno. Durante il son-
no, a causa della giusta consapevolezza medi-
tativa delle ore di veglia, il pensiero pud
scandagliare profonditd che hanno grande
significato. Anche nel sonno continua la
meditazione.



Meditazione ¢ vita quotidiana
di Ajahn Thanavaro

E gquesta la trascrivione di un insegna-
mento dato nel corso di una sessione di
meditazione in Nuova Zelanda.

L

La pratica della meditazione & il cuore
dell'insegnamento del Buddha. Questa sera
abbiamo avuto ’opportunitd di mettere in
pratica i suoi insegnamenti. Nella vita quo-
tidiana, mentre ci arrabattiamo a svolgere
tante attivitd ed impegni, & difficile trova-
re il tempo per star fermi e tranquilli, per
cui la pratica della meditazione buddhista —
e per meditazione intendo la pratica formale
di star seduti — & una preziosa occasione
che ci capita nella vita, e se non troviamo
il tempo per questa pratica a livello quoti-
diano, perdiamo l'occasione di abituarci al
confronto con la nostra mente e a capire
che cosa in realtd stiamo facendo. Se non
siamo in grado di osservare noi stessi men-
tre siamo intenti ai nostri compiti quotidia-
ni, mentre svolgiamo i nostri affari, non
facciamo che aumentare la confusione, i pro-
blemi, rovinando la nostra vita. Cosi facen-
do, corrompiamo la mente, e avendo corrot-
to la mente, avendola inquinata con falsi sco-
pi basati sull’avidita, sull’avversione e sulla
stupidita, non siamo in grado di beneficiare
noi stessi né gli altri.

La considerazione se si & di beneficio a sé
e agli altri, deve essere alla base dei nostri
rapporti umani. E una riflessione semplice,
ma incredibilmente potente, se viene applica-
ta. Pud essere usata come riferimento per
controllare continuamente le proprie inten-
zioni. E all'interno della nostra mente che
hanno origine le forze che danno forma alla
nostra vita. Esse sorgono nella mente. Sor-
gono nello spazio vuoto come volizioni e
queste volizioni, una volta espresse, diven-
tano attivitd fisiche e verbali. Ma anche se
rimangono nella loro forma originaria di pen-
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sieri, hanno molta forza. Sono attivitd sul
piano mentale e quindi hanno il potere di
imprimersi su di noi come -sugli altri. Di
imprimersi sul mondo e sull’universo.

E difficile per noi comprendere l'incredi-
bile responsabilitd che abbiamo verso que-
sta possibilitd, verso questa condizione uma-
na. Ma se investighiamo, se cerchiamo di
capire la nostra condizione attuale, ci risve-
glieremo ad un senso di responsabiliti, un
senso di responsabilitd universale. Ma prima
di considerare la nostra posizione nel mondo
e nella societh — e quindi le nostre relazio-
ni — dobbiamo capire chiaramente come ci
rapportiamo a noi stessi. Il lavoro che si
svolge praticando la meditazione & quindi
una specie di sguardo verso linterno, di os-
servazione di noi stessi.

Per facilitare il lavoro di contemplazione
e riflessione, usiamo questa antica pratica
e il metodo di sedersi tranquilli, con un at-
teggiamento calmo, in modo che il corpo/
mente possa trovare un suo equilibrio e spe-
rimentarsi in profonditd, avvolto in una sen-
sazione di grande serenitd e pace. Per poter
sperimentare i frutti di una tale pratica bi-
sogna lavorare, bisogna cioé essere molto
pazienti in modo da poter sopportare la spia-
cevole sensazione di aver a che fare con la
propria confusione, la propria inquietudine,
i propri pensieri che nascono dalla passione,
dal desiderio.

Fondamentalmente, la radice del nostro
problema sta nel coltivare I'idea di un sé se-
parato, diverso, speciale oppure miserando,
un sé migliore o peggiore di altri. E questa
immagine di un sé opera attraverso le nostre
azioni, La pratica della consapevolezza & quel
potente strumento che permette ad ognuno
di noi di scoprire le nostre volizioni. Per-
ché facciamo le cose in una certa maniera?



Quali sono i nostri scopi, i nostri obiettivi?
Che cosa cerchiamo di ottenere? Che cosa
ci aspettiamo? Dobbiamo porci tutte queste
domande per andare alla radice delle nostre
azioni e svelare cid che di insincero potreb-
be agire a livello molto sottile. E se riuscia-
mo a prevenire questa insinceritd prima che
possa agire ed esprimersi a livello fisico-ma-
teriale, allora saremo in grado di ridurre le
difficoltd che creano tanto disordine nella
nostra vita.

Quando pratichiamo la meditazione, ri-
lassiamo il corpo e ristabiliamo un contatto
con la mente. Lo facciamo sperimentando il
ritmo del respiro e permettendo al respiro
di trovare il suo ritmo naturale, in modo che
la mente/corpo abbia una sua armonia. Do-
po aver coltivato Dattenzione, dopo aver
approfondito la quiete, si & pronti ad entra-
re nella mente e ad esplorarla. E ci vuole
coraggio per immergersi in quel mare sco-
nosciuto di pensieri ed emozioni, ma ci vuo-
le anche buon senso, in modo da lavorare
gradualmente, un poco per volta. E per que-
sta ragione che sviluppiamo la forza e I'abi-
litA mentale che ci permettono di essere
tranquilli e raccolti, di dirigere la nostra at-
tenzione su punti precisi. Questa abilita, in-
sieme all'energia e alla consapevolezza, ci
permetterd di fare chiarezza nella mente e
di portarla ad uno stato di calma, di dispo-
nibilita, di contemplazione, in cui vi & com-
prensione di cid che si sta sperimentando,
di cid che “&”, di cid che significa ogni sin-
gola esperienza, di che cosa sia la mente e
il movimento all’interno della mente: com’®
la mente nel suo stato naturale di luce chia-
ra e cos’® la mente e come la sperimentiamo
quando & in movimento.

Ora possiamo entrare in un atteggiamen-
to di considerazione e riflessione, in modo
da sperimentare uno stato di contemplazione
e chiarezza, se siamo attivi, se usiamo gli
insegnamenti in modo attivo; questo modo
di essere attivi non & coinvolto con la sen-
sazione di un sé, anzi & molto diverso dalle

azioni che sono il risultato dell’attaccamento
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a un sé illusorio, dell’ignoranza e dell’egoi-
smo, della mancanza di comprensione. Per
cui linteresse negli inseghamenti va consi-
derato come una forza che mette in moto
quel potenziale risvegliato in noi. Quando
comprendete che solo per il fatto di essere
umani siete fortunati, molto fortunati, allo-
ra entrate veramente nella via della ricerca,
dove non ci sono limiti alle possibilita che si
presentano su tale cammino. Anche gli obiet-
tivi della nostra pratica immediata devono
essere considerati come valide direttive, ma
comunque sempre limitate; dobbiamo percid
permettere alla mente di aprirsi in continua-
zione, per sperimentare uno stato che non
ha limiti ed & cid che va cercato e trovato
alla fine della condizione umana.

Ma esaminiamo ora come sperimentiamo
le nostre vite. Una comune esperienza a tut-
ti gli esseri viventi & la sofferenza o, in al-
tre parole, l’esperienza dell'incompletezza,
dell’insoddisfazione, del dolore, della malat-
tia. Come esseri umani, semplicemente non
siamo a nostro agio e infatti potete osser-
vare il vostro stesso corpo in stato di agi-
tazione, di inquietudine, teso continuamen-
te a cercare sollievo. Quando il corpo spe-
rimenta fame, dobbiamo mangiare, in modo
che si ristabilisca un senso di sollievo. Quan-
do il corpo & stanco, abbiamo bisogno di
dormire, in modo da potersi sentire di nuo-
vo rinfrescati e contenti. Ma molte volte
non possiamo trovare sollievo, non possia-
mo sentirci a nostro agio. Dobbiamo rico-
noscere che questa esperienza deriva, in mo-
do naturale, dal fatto che abbiamo una for-
ma umana. Ma non sperimentiamo la soffe-
renza solo a livello fisico, la sperimentiamo
anche, e pill intensamente, a livello mentale.
E qui possiamo intervenire a fare qualcosa.

A livello mentale possiamo liberarci dal-
P'attaccamento alle limitazioni imposte dal
nostro corpo fisico. Dobbiamo percid capire
come la mente, quando non & tenuta sotto
controllo, quando non & equilibrata, crea
dei problemi. Quando poi sperimentiamo
quei problemi, li vediamo come se fossero



noi stessi, dicendo: “Io ho un problema”,
mentre in effetti non vi & che uno stato men-
tale che procura insoddisfazione, uno stato
mentale che causa confusione.

Questo movimento verso un oggetto, sia
interno come un pensiero, un’idea o un’im-
magine, sia esterno, questo movimento &
bramosia, & desiderio che, insieme all’acqui-
sizione, alla possessivitd e all’attaccamento
verso quel determinato oggetto, aumentano
il senso di identitd. Con questo senso di
identitd o identificazione con un oggetto, ci
sard paura, paura di perdere cid che si &
ottenuto, cid che si possiede e quindi ce ne
preoccupiamo. Seguire la strada del deside-
rio per evitare quel senso di disagio che spe-
rimentiamo, sia a livello fisico che mentale,
ci porta inevitabilmente verso la paura, I'an-
sia, perché una volta afferrato cid che vole-
vamo, abbiamo paura di perderlo e ci preoc-
cupiamo di quella eventuale perdita. Quan-
do siamo presi nella rete del desiderio di
avere e tenere per noi, perdiamo la prospet-
tiva sul flusso naturale degli eventi, sulla leg-
ge del cambiamento. Tutte le cose, essendo
nate, cambiano e vengono trasformate attra-
verso il cambiamento stesso, poi cessano e
scompaiono.

Dobbiamo tenere bene a mente queste
considerazioni quando guardiamo il mondo
esterno, poiché devono essere alla base della
nostra esperienza del mondo, in modo da
conoscere le caratteristiche dell’esistenza.
“Tutte le cose sono transitorie, impermanen-
ti”. Sono impermanenti quindi anche le stes-
se tendenze che sperimentiamo nella mente,
le forze con cui abbiamo a che fare, che
operano nella mente e nel corpo, a cui non
ci si deve aggrappare perché altrimenti cree-
rebbero problemi. Dobbiamo trovare la via
che porti alla liberazione della mente. Quan-
do osserviamo la mente, notiamo una ten-
denza, che & quella di cetcare all’esterno per
trovare, paradossalmente, un oggetto che ci
dia la pace interna. In effetti lo stesso ten-
tativo di cercare all’esterno la pace interiore,
¢ la causa di tutti i problemi.
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Per percorrere la via della liberazione, dob-
biamo osservare la mente con la mente; &
un’espetienza molto sottile e il punto centra-
le del Dhamma: ma come possiamo seguire
la mente con la mente? Per poter arrivare
a questo stato di consapevolezza, portiamo
la nostra attenzione sul corpo. Come ci sen-
tiamo? E dopo aver posto questa domanda
alla mente, sperimenterete il corpo sempli-
cemente cosi com’®, con tutto il suo movi-
mento di energie e sensazioni. Noterete, in
modo naturale, Pesperienza, le sensazioni e
i sentimenti come pure sensazioni. E lenta-
mente, delicatamente, rilassatevi in esse, an-
che se forse state sperimentando sensazioni
dolorose; con il potere della consapevolezza
e dell’ossetvazione, rilassatevi in esse, in
modo che non vi sia resistenza e vi sia una
completa accettazione. Se sarete in grado di
praticare in questo modo, anche nei momen-
ti in cui siete malati e sperimentate un dolo-
re fisico, sarete liberi non solo dalle preoc-
cupazioni, ma anche dalle sensazioni dolo-
rose. Cioe il dolore non verrd spetimentato
come un disturbo, ma solo come una sem-
plice sensazione, una sensazione del corpo,
una sensazione che.& parte di questa condi-
zione in cui siamo immersi.

Possiamo anche andare un po’ oltre con
la pratica e, appena il corpo & rilassato e la
mente tranquilla, possiamo osservare con
pilt attenzione e impedire che sorgano dei
condizionamenti, fin dall’inizio, come bolle
d’aria che vengono alla supetficie. Quando
riusciamo ad osservare i condizionamenti
che sorgono, allora vediamo le cose in pro-
spettiva. Quando vediamo le cose in pro-
spettiva, vuol dire che conosciamo la natura
della nostra mente.

“Nel suo stato naturale la mente & tran-
quilla e senza problemi”. Se riusciamo a ren-
derci conto di questa veriti e sperimentare
quello stato, ci saremo incamminati su un
sentiero spirituale che in realtd era presente
fin dallinizio. Allora avremo veramente se-
guito gli insegnamenti del Buddha.



La reincarnazione
nel pensiero del Dalai Lama

di Inder Malik
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Questo testo & tratto dal libro “Dalai
Lamas of Tibet” pubblicato a New Delhi
nel 1984, che presenta alcuni aspetti del-
la cultura tibetana nell’'ottica della tra-
dizionale cultura indiana.

1. Persone di ogni condizione sociale si
affollano per vedere il Dalai Lama. Giun-
gono da ogni parte del mondo: americani,
inglesi, canadesi, australiani, austriaci, tede-
schi, latino-americani, norvegesi, svedesi, da-
nesi e naturalmente indiani. Non c’¢ dub-
bio che, generalmente, cid che spinge la
maggior parte di loro a venire qui é la cu-
riosita di vedere questo Buddha vivente
proveniente dal Pamir. Essi naturalmente
sono desiderosi di scoprire che tipo di es-
sere sia questo Dio umano dei tibetani e
cosa abbia da dire circa i problemi d’ogni
giorno e le afflizioni di questo mondo. Ci
sono professori e intellettuali che vengono
per discutere intricati problemi sociali: sono
interessati al buddbismo e dla meditazione
tibetana e vengono per ricorrere alla sua
guida. Diplomatici e politici hanno da chia-
rificare le loro proprie posizioni. 1 giorna-
listi fanno ogni tipo di domande su ogni
possibile argomento. Tutti loro aspettano il
Dalai Lama per avere delle risposte. Che
io ne sappia, fino a oggi, & estremamente
difficile il caso in cui qualche intervista-
tore se ne vada deluso. Naturalmente, al-
Pinizio, molti di quelli che vengono sono
scettici circa la conoscenza e la ‘profonditd’
del Dalai Lama, ma quasi tutti se ne vanno
completamente conguistati dalla sua fran-
chezza, amichevolezza e umiltd. Egli non si
stanca mai di ripetere che, per quanto ri-
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guarda la conoscenza e la saggezza, ha un
lungo cammino innanzi a sé, poiché c’é tan-
to che deve ancora imparare. Non ha mai
paura di ammettere di non sapere, se non
ha una conoscenza sufficiente riguardo a un
certo argomento. Ci sono alcuni interroga-
tivi che sono posti da quasi tutte le cate-
gorie di intervistatori. Essendo cosi vicino
a lui, e per tanti anni, mi & stato possibile
conoscere il suo pensiero sulla maggior parte
di questi problemi. Riproduco gqui alcuni
dei miei didloghi con lui su questi punti
particolari.

2. “Potrebbe chiarificarci la teoria della
reincarnazione, come essa é riferita ai Dalai
Lama, a Panchen Lama e agli altri reincar-
nati in Tibet?”

Tanto per cominciare, il Dalai Lama mise
in evidenza che, per comprendere questo
problema cosi delicato, si dovrebbe posse-
dere una certa conoscenza basilare della fi-
losofia buddbista. Qualora mancasse, alcuni
termini che vengono usati per illustrare que-
sta teoria richiederebbero una spiegazione
approfondita. Comunque, il Dalai Lama,
molto gentilmente, cercd di spiegare questo
punto cosi delicato nella maniera piis sem-
plice possibile. La teoria della reincarnazio-
ne &, senza dubbio, basata sulla credenza
indts e buddhista della trasmigrazione del-
Vanima, ma tra le due c’¢ un’enorme diffe-
renza. La trasmigrazione dell’anima significa
la riapparizione di un’anima dipartita in un
un altro corpo umano. Il processo é auto-
matico nella misura in cui la nascita é com-
pletamente dipendente dal karma. Invece,
nella teoria della reincarnazione di Illumi-



nati la differenza essenziale & che la ‘grande
mente’ o anima (atma), che riappare in una
nuova personificazione, ha gia ottenuto la
buddhita e ha deciso volontariamente di tor-
nare per il beneficio degli esseri umani. In
questo caso la nascita é guidata dall'anima
dipartita secondo la sua propria volonts, in
quanto, ottenuto la buddbits, essa si é gid
elevata oltre i vincoli del karma (delle azioni
buone e cattive). Il luogo di nascita e la
famiglia sono scelti da quest’anima illumi-
nata secondo le nmecessita del momento. E
nella competenza delle anime illuminate re-
incarnarsi in forme molto differenti e in
luoghi diversi nello stesso tempo cosi come
desiderano. E questa liberta di manifesta-
zione multipla in corpi scelti che differen-
zia la reincarnazione dalla trasmigrazione.

Secondo i buddbisti, tutti gli esseri, sia
animali, sia uomini, rinascono dopo la morte.
In ogni esistenza, la felicita e la miseria
che si debbono affrontare somno proporzio-
nate alle buone o cattive azioni svolte nella
vita precedente. Cid & comunemente cono-
sciuto come la ‘legge del karma’ che é an-
che uno degli insegnamenti fondamentali
della filosofia indn. Il suo funzionamento
é scientifico e senza errore. Gli esseri han-
no, in virty delle loro azioni, la possibilita
di ascendere verso la condizione umana o
discendere verso quella animale. Ma, alla
fine, ciascuno & destinato a ottenere il nir-
vana quando avrad cessato di rinascere. An-
che nel nirvana ci sono differenti livelli di
illuminazione, il pit alto & la buddbita.
Inoltre, il Dalai Lama spiega che questa
credenza nella rinascita naturalmente genera
un sentimento di amore universale per tutti
gli esseri che, nel corso delle loro infinite
precedenti nascite, possono essere stati tra
loro genitori, fratelli, sorelle e amici. Que-
sta comprensione dell’unitd dell’intera razza
umana genera virtyy come la tolleranza, la
pazienza, la benevolenza, la gentilezza e la
compassione. In tal modo il Dalai Lama ha
definito la reincarnazione in relazione ai
bodbisattva, vale a dire in relazione a tutti
quegli esseri spiritualmente progrediti che
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si sono reincarnati allo scopo di aiutare altri
esseri a raggiungere il wmirvana. Come é
stato spiegato sopra, i bodbisattva si rein-
carnano in virty del loro innato desiderio
di aiutare gli altri. La loro reincarnazione
avviene quando le condizioni sono adatte.
Cid non significa che quando essi rinascono
come esseri umani lascino il loro status di
nirvana. E come per la luna e i suoi ri-
flessi. Nei laghi e nei mari, quando le con-
dizioni lo consentono, si possono vedere
chiaramente i riflessi della luna, mentre essa
continua il suo corso in cielo. Inoltre, come
la luna pud riflettersi in molti luoghi nello
stesso momento, cosi un buddba pud rein-
carnarsi in tutti quei corpi differenti che
desidera. Questi buddba reincarnati scelgo-
no il tempo e il luogo in cui nasceranno e,
dopo ogni nascita, essi hanno una memoria
delle loro vite precedenti che rende abili
altri ad identificarli.

Il Dalai Lama cito il suo caso. Gli chiesi
se avesse avuto, in qualche momento, la
sensazione di rappresentare Uanello di una
catena che inizid col primo Dalai Lama. Egli
fu abbastanza franco nel dire che, sebbene
ora possa non avere alcuna chiara sensa-
zione di una connessione con tutti i Dalai
Lama precedenti, tuttavia, gqualcosa in lui
sempre gli dice che & unito a loro in mente
e pensiero. Fu grazie alle sue personali qua-
lite della mente, dell’intelletto e del corpo
che egli fu scelto come il rappresentante di
Avalokitesvara e fu consacrato da lui. Que-
ste qualita egli le acquisi dopo difficili e
disciplinate pratiche durante molte vite pre-
cedenti. Egli spiegd che ciascuno dei primi
sette Dalai Lama mostrd certi chiari segni
di essere la diretta reincarnazione di Avaloki-
tesvara. Nelle successive cinque reincarna-
zioni, i Dalai Lama non hanno avuto né le
condizioni adatte, né una vita sufficiente-
mente lunga per mostrare la loro grandezza
spirituale e il legame com il lignaggio. Ma,
nel caso del tredicesimo Dalai Lama, nes-
suno dubito della sua continua congiunzione
e intima connessione con le precedenti rein-
carnazioni; dopo la sua morte, il suo corpo



fu conservato per qualche tempo e su di esso
gli anziani e gli altri Lama videro una chia-
ra immagine di Avalokitesvara. Per quanto
riguarda se stesso, il Dalai Lama, razionale
e schietto conté, afferma di non saper dire
se fosse vissuto tremta vite prima come an-
tecedente Dalai Lama, ma da qualche esem-
pio da cui appare chiaro anche a uno scet-
tico che egli é in connessione non solo con
i precedenti Dalai Lama. ma anche con al-
tre reincarnazioni di Avalokitesvara. Per
esempio, spesso sogna che il grande santo
indiano Atisha lo guida con un dito su una
corda alla fine della quale si trova chiara
e sublime Uimmagine di Avalokitesvara. Il
Dalai Lama bha avuto anche dei sogni ripe-
tuti durante i quali ba incontrato e parlato
con alcune delle reincarnazioni precedenti,
in particolare il Primo, il Secondo e il Quin-
to Dalai Lama. Tsong kba pa, il padre della
scuola dei Ge lugs pa, ai quali apparten-
gono tutti i Dalai Lama, é spesso venuto
e rimasto davanti a lui munendolo di un'in-
commensurabile forza e luce spirituali. Cir-
ca la domanda pertinente, se egli ricordi al-
cune delle sue precedenti vite o alcuni par-
ticolari episodi, il Dalai Lama spiega che
usualmente la memoria delle vite precedenti
dura solo per pochi anni dopo la nuova na-
scita. Secondo sua madre e altri Lama an-
ziani, che si occupavano di lui, egli all’etd
di due anni era in grado di parlare un dia-
letto che nemmeno sua madre conosceva o
capiva e di dire molte cose che erano oltre
la comprensione della donna. Come divenne
adulto e acquistd esperienza col suo corpo
e intelletto, le antiche memorie gradual-
mente vennero meno.

Qui il Dalai Lama una volta ancora da
un esempio della sua modestia. Egli afferma
di essere un bodbisattva e che, come rap-
presentante di Avalokitesvara, una delle sue
qualitd & Uonniscienza, ma aggiunge che an-
cora non la possiede pienamente. Non c’é
dubbio, tuttavia, che in se stesso egli abbia
Paccumulo dei meriti e gli ottenimenti delle
sue precedenti nascite, poiché, dopo un bre-
ve periodo di studio delle scritture religiose,
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egli & stato capace di acquistare uno ‘stan-
dard’ uguale, se non superiore, alla cono-
scenza di alcuni dei pit rinomati santi e di-
scepoli tibetani che hanno dedicato a questo
scopo pressoché tutta la vita.

3. Ci sono stati vari casi in India in cui
bambini ordinari hanno ricordato le loro
vite passate e in molti casi queste dichiara-
zioni furono trovate assolutamente corrette.
Cio ha confermato la teoria della trasmigra-
zione dell’anima. Il Dalai Lama dice che
anche in Tibet ci furono centinaia di questi
casi e i lama reincarnati furono in grado
di ricordare in modo preciso le loro vite
passate. Tuttavia, in questi casi, tale capa-
citd fu esattamente proporzionata all’otteni-
mento spiritudle di ogni particolare indivi-
duo. Un altro punto particolare a questo
proposito & che, pits alto é il potere spiri-
tudle di un Lama e meno egli sara inclinato
a parlare della sua vita precedente o anche
a predire il suo futuro o quello di qualche
suo discepolo. Cid é vero di tutti i santi,
sia che essi giungano dal Tibet, dall'India
o da qualsivoglia altro paese ed é percid
opportuno non indagare pits oltre in questo
sottile e delicato campo d’esperienza. Il Da-
lai Lama ripete che, generalmente parlando,
i Lama reincarnati in Tibet possedettero
tutte le qualita di un buddba personificato
ed ebbero la capacita di vedere sia nel pas-
sato, sia nel futuro. A questo proposito egli
narra un interessante esempio che capitd in
Tibet centinaia di anni fa. Due tulku, che
si trovavano nello stesso monastero ed era-
no in rapporto di profonda amicizia, fecero
il patto di rinascere in luoghi determinati,
uno in Tibet e altro come ministro in Cina.
Il tulku che doveva nascere in Tibet ap-
parve nello stesso monastero come aveva
deciso precedentemente, mentre Ualtro tul-
ku fu incapace di reincarnarsi in quella par-
ticolare condizione che aveva scelto in Cina
e secondo i testi tibetani la ragione fu che,
sebbene anchesso avesse la conoscenza ne-
cessaria e le doti spirituali di un bodbhisatt-
va, dovette lottare con molti altri candidati



che desideravano nascere in quel luogo. Pin
tardi, anchegli riapparve in Tibet nello
stesso monastero in cui si trovava il suo
amico.

Il Dalai Lama fa wun’esposizione wmolto
semplice delle tre importanti qualité di un
buddba. Un bodbisattva, una volta rinato,
diventa la reincarnazione di una delle tre
divinita, e cioé: Avalokitesvara (il compas-
sionevole), Maiijusri (I'onnisciente) e Vaj-
rapini (il potente). Tutte queste divinita
ricevono il loro potere spirituale dal Buddhba
e nascono in vari altri corpi per diffondere
il pinr possibile la bontd e la spiritualita.
Dal momento che i Dalai Lama sono i rap-
presentanti di Avalokitesvara, altri santi so-
no la rappresentazione delle altre due divi-
nita. Per esempio, I'anziano tutore del Dalai
Lama, Ling sang Rim po, é lincarnazione
di Méiijusri. Tutte e tre le divinita lavorano
assieme congiuntamente e ciascuna aiuta le
altre, poiché, senza una di loro, le altre non
potrebbero avere alcuna efficienza: per es-
sere compassionevole, una persona deve es-
sere saggia e per mettere in atto la sua com-
passione e saggexzza, deve avere energia. Co-
munemente noi diciamo che le anime sante
e illuminate assumono di continuo forme
umane, per diffondere luce e potere spiri-
tuale e aiutare le creature meno fortunate
a seguire la giusta strada verso il nirvana.
Questo é quanto sia il Dalai Lama, sia i
santi indiani e i capi religiosi di altre fedi
fanno per il bene del genere umano. Il Bud-
dba bha detto che in ogni essere umano e
in tutti gli organismi viventi é presente il
seme della buddhita, che si sviluppa solo in
determinate circostanze favorevoli e situa-
zioni adatte. Santi come il Dalai Lama e
altre anime aiutano a creare queste condi-
zioni.

4. “Per un laico é possibile la santita?
11 ritirarsi dalla vita mondana aiuta la me-
ditazione? Lei preferisce la meditazione di
gruppo o gquella solitaria?”

Il Dalai Lama afferma con decisione che
anche un laico pud realizzare la santiti. Na-
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turalmente, praticare la meditazione & pinl
difficile per un laico che per um monaco.
Un laico é obbligato a procedere su questo
cammino pin diligentemente se possiede uno
spirito di saggexza e di nom-attaccamento,
ma contemporaneamente pud accrescere il
suo potere di percezione e dirigerlo verso
i fenomeni oggettivi della vita. In vista del-
la buddbita, lobiettivo principale di un
‘cercatore spirituale’ dovrebbe essere lillu-
minazione della mente. Ciascun individuo
deve trovare la sua strada per Uillumina-
zione secondo il proprio livello di intelli-
genza, sincerita di propositi, integritd e for-
za di carattere. Tutte queste cose dipendono
dallo stato di perfezione ottenuto dal cerca-
tore durante la sua vita precedente. Essendo
un monaco, il Dalai Lama non ba una fami-
glia e pertanto neanche le responsabilita e
i problemi propri di un laico, percid egli
puo dedicare tutto il suo tempo e le sue
energie alla meditazione. Dato che non tutti
possono diventare monaci, questo tipo di vi-
ta non pud essere raccomandato ad ognuno.

La meditazione tibetana é fondamental-
mente basata sugli insegnamenti del Bud-
dba; ci sono tuttavia molte scuole buddbi-
ste in Tibet, alle quali é stato dato un no-
me secondo il tempo, il luogo, l'insegna-
mento o il fondatore. Per la meditazione un
individuo pud scegliere qualsiasi scuola in
base al suwo temperamento o propensione.
Ogni cosa varia a seconda dell'individuo.
Gli unici fattori comuni sono lintelligenza
e la capacita di discernere, che distinguono
lPuomo dall’animale. Per una persona ordi-
naria, dotata di una mente ‘normale’, un
gruppo di meditazione & utile, mentre una
mente ‘penetrante’ pud trovare guadagno in
una meditazione solitaria. Centinaia di santi
tibetani sono vissuti per lunghi anni in me-
ditazione in grotte isolate nelle montagne
e hanno raggiunto grandi altezze spirituali.

“Potrebbe darci una descrizione semplice
della filosofia Méidhyamika?”

Secondo tale filosofia é l'nomo stesso
che crea la sua sofferenza; la mente umana
& la matrice di tutto il karma buono o cat-



tivo. La sofferenza & di tre tipi: quella re-
lativa alla preoccupazione del soddisfacimen-
to dei bisogni primari (cibo, alloggio, ecc.);
quella di tipo psicologico, legata all’ansia di
rincorrere il piacere ed evitare il dolore; in-
fine quella legata al corpo fisico, intorno al
quale si concentrano le percezioni, le sensa-
zioni, le altre sofferenze.

“Migliaia di stranieri si stanno radunan-
do da varie parti del mondo in India e in
Nepal, alla ricerca di qualcosa. In gran nu-
mero arrivano a Dhbaramsala per studiare il
buddhismo e trovare la loro pace. La mag-
gior parte di essi vive in modo trascurato
rispetto agli ‘standard’ generalmente accet-
tati. Queste persone malvestite e dai lunghi
capelli sembrano essere alla ricerca di qual-
cosa che non hanno trovato nelle societd ad
alto tenore di vita da cui provengono, seb-
bene la maggior parte di essi abbia avuto
tutto quello che si potrebbe desiderare. Co-
sa pensa il Dalai Lama di questi che ven-
gono chiamati Hippy?”

Il Dalai Lama é dell’opinione che non si
possono inserire quelle persomne in un’umnica
categoria, poiché ciascuno possiede mente e
intelletto propri. L'unico fattore che li ac-
comuna & laver lasciato i correnti e con-
fortevoli modi di vita occidentali, per sal-
pare verso il mare aperto di questo mondo,
come navi senza vele. Essi ovviamente non
hanno trovato soddisfazione nella vita che
conducevano; deve esserci qualcosa che man-
ca nell’attuale organizzazione delle loro so-
cieta. Nella misura in cui la societd diviene
ricca, c¢’é sempre meno propensione verso
la religione. Anche Cristo ha dichiarato che
é pin factle per um cammello passare per
la cruna di un ago, piuttosto che per un
ricco entrare nel regno dei cieli. Questi ra-
gazzi non hanno avuto una guida nel campo
della spiritualita, né a scuola, né a casa;
percid non hanno ricevuto alcuna indicazio-
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ne su come impiegare le capacita acquista-
te durante i loro studi. Molti credono che
essi siano solo un peso per la societd e,
generalmente, li ripudiano. Secondo il Dalai
Lama, alcuni tra loro furono spinti da un
impulso interiore di tipo spirituale e cerca-
rono quindi di educarsi nelle tradizioni sa-
pienzali orientali. Cita casi di un gruppo di
loro attualmente occupati a ricevere istru-
zioni da alcuni discepoli tibetani a Dhbaram-
sala. Aggiunge che non si dovrebbero scan-
sare queste persone perché fecero uso di
droghe. Questa é una malattia e, come ogni
altro male, richiede la nostra compassione
e un rimedio adeguato: nel momento in cui
essi trovassero qualcosa di pin comcreto e
soddisfacente, lascerebbero automaticamen-
te la droga. A Dbharamsala molti giovani,
ragazzi e ragazze, si sono completamente af-
francati da questa dipendenza, e sono per-
fino divenuti monaci e monache. Essi se-
guono una dieta vegetariana e praticano con
sincerita le istruzioni dei loro maestri. Se-
condo il Dalai Lama & tempo che venga svi-
luppato un metodo affinché Uistruzione re-
ligiosa venga impartita ai giovani, ragazzi e
ragaxze, sin da piccoli. Le qualité fondamen-
tali della bonta e dell’amore universale de-
vono essere proposte fin dall’inizio; una
volta che cido venga fatto, il seme che giace
dentro di noi é destinato a germogliare,
presto o tardi.

Non c’é felicita per la razza umana sen-
2a la ‘religione’ e, per ‘religione’ il Dalai
Lama non intende una particolare credenza
o setta, ma un modo di vita basato sulla
fede nella bonta fondamentale dell’'nomo e
sui valori ritenuti tali da tutte le persone
buone, siano esse cristiane, inds, buddhbiste
o mussulmane.

(trad. dallinglese di Francesco Sferra)



Buddhismo e Vedanta Advaita:
due dottrine, una meta

di Alberto Mengoni

Secondo vari studiosi (Scherbasky, Pous-
sin, Winternitz, ed altri), la posizione del
buddhismo non & stata e non & cosi distan-
te da quella di altri sistemi filosofici del-
P’antica India, che cercavano di dimostrare
lillusorietd del mondo esteriore e del no-
stro imperfetto sistema mentale di perce-
zione. Infatti i sistemi esistenti all’epoca
del Buddha, ancorché ramificati in pit dot-
trine, si erano sviluppati sulla base del pri-
mitivo e sostanziale studio dei Veda, 'one-
roso compendio di Saggezza Arcaica e Tra-
dizionale; ma, a causa del gran numero di
interpretazioni di queste Scritture, non po-
teva esserci una linea di condotta unica,
sicché molti dubbi si presentavano ai Ri-
cercatori della Veritd, i quali peraltro rite-
nevano pill importante interpretare dette
Scritture in modo simbolico, tralasciando le
credenze popolari che invece, ligie alla let-
tera, avevano creato tutto un mondo divi-
no, popolato da varie divinitd adorate e
rappresentate in tutte le forme possibili
di manifestazione.

Fu proprio a tali Ricercatori che si rivol-
se Sakjamuni quando sentl il bisogno di
conoscere i misteri dell’esistenza, pungolato
da un profondo senso di compassione per
le condizioni di sofferenza di tutti gli esseri.
Ma, dopo varie esperienze, Egli fu portato
a concludere come nessun tipo di saggezza
proveniente dall’esterno avrebbe potuto ri-
solvere i problemi della condizione umana
e, quindi, decise di verificare da solo I"unica
via determinatasi come possibile: il viaggio
all'interno della propria mente. Tuttavia il
Buddhismo gia agli inizi ebbe bisogno di
un humus tradizionale per nascere e svilup-
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parsi, e cid dimostrerebbe le attinenze e ac-
costamenti con il successivo sviluppo del-
I’ Advaita-Vedanta, fiorito in India dopo la
rarefazione del buddhismo stesso.

Sono comunque innegabili alcune diffe-
renze tra le due Dottrine, ma non dovreb-
bero passare inosservate le altrettanto nume-
rose uguaglianze. Gia alcuni critici e storici
del pensiero (vedi il testo ‘La Concezione
Centrale del Buddhismo’ di T. Scherbasky,
Ed. Ubaldini, Roma — in cui si fa riferi-
mento ad altri Autori in accordo con que-
sta posizione) hanno presentato un bud-
dhismo delle origini espresso quasi come
una continuazione ed un rinnovamento del
messaggio delle Upanishad, e lo stesso
T.R.V. Murti, nel suo libro ‘La Filosofia
Centrale del Buddhismo’ Ed. Ubaldini -
Roma, lascia trasparire come un indissolu-
bile filo leghi il Buddhismo madhyamika di
Nagarjuna all’Advaita Vedanta di Samkara,
anche se controversie tra i seguaci dei due
sistemi farebbero pensare a sensibili diver-
genze, in ogni caso puramente dialettiche.

Dal momento che gli scontri verbali e le
critiche reciproche avvennero proprio nella
stessa chiave dialettica (cioé, malgrado tut-
to, essi si capivano!) questo fa pensare che
il diagnosticare settariamente ‘diversitd tra
le Dottrine’ in modo separativo ha solo un
sapore di presa di posizione e non aiuta a
risolvere in modo “unitario” il problema di
fondo, che poi & il raggiungimento della
“Liberazione”. Anzi, la differenziazione po-
trebbe tendere al rallentamento dell’ascesi,
anziché condurre il vero ricercatore verso
la pacifica constatazione che la Veritd & una



sola e i modi per rivelarla sono tutti ugual-
mente validi.

D’altra parte lo stesso concetto di “SU-
NYA” o vuoto, che & il cardine fondamen-
tale del Buddhismo ed il “punto di atten-
zione” del Vedanta, indica la direzione es-
senziale verso cui indirizzare il nostro cam-
mino, come nell’esempio classico del dito e
della luna, e cioé verso l'unico vero obiet-
tivo, che & la luna e non il dito che la
indica.

Non si pud, quindi, non accettare la es-
senziale convergenza che & peculiaritd di
entrambi i sistemi: ciod la intensa e con-
tinua ricerca dell'uvomo fino allo svelamen-
to della sua reale natura, proprio per uscire
dai conflitti e porsi, privi di illusoria sepa-
razione o dualitd, in uno stato in cui né
ATMAN né ANATMAN abbiano un qual-
che significato, raggiungendo realmente quel
“Silenzio Mentale” auspicato costantemente
sia dal Buddha che dagli altri Saggi Illumi-
nati. Seguire quindi le raccomandazioni del
“Beato” & conditio-sine-qua-non, ed il Bud-
dha, vero faro illuminante della Via, col suo
esempio ed i suoi insegnamenti ha ribadito
(e Samkara, piti tardi, riconfermato) come
solo attraverso la NON-DUALITA & pos-
sibile raggiungere la vera Illuminazione, la
quale, essa sola, contiene le qualitd neces-
sarie alla Liberazione non solo nostra, ma di
tutti gli esseri senzienti.

Infatti I’Tlluminazione individuale, anche
se & gid un onorevolissimo ottenimento, pre-
senta una valutazione di incompletezza; per
cui la mente, in fase di emancipazione, &
portata ad alzare il tiro, ripromettendosi
con una decisa volontd catartica di fare del
tutto per offrire anche agli altri la identica
possibilitd. Anche nell’Advaita Vedanta l'a-
spirazione sincera a liberare la propria men-
te produce di conseguenza la liberazione
di tutti i prodotti-oggetto di cui, nelle ri-
nascite identificate, ci si era tanto preoc-
cupati; vale a dire che, non vedendo pil
gli altri come parte separata, sorge una
propensione all'amore ed al desiderio di
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portare verso la liberazione . tutti gli esseri
indistintamente, D’altra parte, Samkara si
interessd in maniera preminente dei suoi
simili. Nei suoi 32 anni di vita non fece
altro che viaggiare per insegnare l'esatta in-
terpretazione delle Upanishad, curando amo-
revolmente le menti dei suoi discepoli e in-
contrando innumerevoli masse di umanitd
al fine, anche con le opere scritte, di indi-
rizzarle verso la giusta comprensione e ’ar-
dente sete di Liberazione.

Sia il Buddhismo che I’Advaita-Vedanta
possono considerarsi scuole di vita, che edu-
cano i praticanti a maneggiare con cura le
loro energie, mantenendo costante ’atten-
zione sulla loro interioritd, indicando come
scopo del sentiero l’annullamento di ogni
fattore mentale egoico, e indirizzandoli ver-
so la via del Dharma. La metafisica del Ve-
danta-Advaita e, in parte, del Buddhismo
stesso tende a far nascere nell’Essere lin-
tuizione profonda (Prajna) della realtd delle
cose cosl come sono, al di 14 delle sovrastrut-
ture mentali che, coinvolgendolo ed invi-
schiandolo nella dualitd piti inestricabile, gli
impediscono una visione chiara e lucida dei
fenomeni, facendolo sottostare ad una in-
conscia primordiale Ignoranza. Attraverso i
testi del Madhyamika di Nagarjuna e segua-
ci da una parte, e dell’Asparsa Vada (Sen-
tiero senza Sostegno) di Samkara e Gauda-
pada dallaltra, si stimola il discepolo a du-
bitare dell’apparente realtd delle manifesta-
zioni fenomeniche, quasi come, al mattino,
siamo portati a non credere agli avveni-
menti del mondo onirico, dimenticando, in
breve tempo, i turbamenti provocati dai so-
gni, per quanto reali possano essere sem-
brati. In effetti questa stessa vita dovrebbe
essere paragonata ad un lungo, chimerico
sogno in stato di veglia, che non deve mi-
nimamente disturbare il soggetto osserva-
tore, cio¢ I’Atman Vedantico, il quale, in-
definito e imperturbabile, privo di perso-
nalitd e individualitd, non & altro che la
Realtd Suprema calata in noi e nascosta,
come il sole dalle nuvole, dal sé egoico e



materialista. Questo Atman & del tutto si-
mile alla “Natura-di-Buddha”, poiché non &
personale, né separato, né duale; ci compe-
netra tutti ma, anche, ci trascende nel senso
che non pud essere conosciuto né identifi-
cato su questo piano di esistenza fenome-
nica, né pud essere compreso concettual-
mente.

D’altra parte si pud ipotizzare che, in fon-
do, I'atman in qualche modo negato dal
Buddha, anche se mai in maniera veramen-
te decisa, sia lo stesso atman negato da
Samkara; cioé quello ritenuto come pos-
sesso individuale, o quanto meno quello
concettualizzato dalla mente ordinaria, che
non & capace di riconoscere I’Atman Vedan-
tico o Realtd Assoluta come realmente &,
inconoscibile fino a che non si arrivi alla
sua completa Realizzazione attraverso la in-
tuizione profonda e superconscia (Prajna)
nel completo silenzio interiore.

Alla luce di tutto cid, Buddhismo e Ad-
vaita-Vedanta si propongono come sentieri
indispensabili per I’abbandono di questo sta-
to di sofferenza, spalancando la mente alla
comprensione intuitiva con mezzi eccellenti
che vanno dalla purificazione dei fattori men-
tali individuali disturbanti fino alla apertura
mentale verso la Veritd Assoluta, attraverso
il superamento delle ertate percezioni sen-
soriali. Naturalmente la pratica di questi

Sentieri non di garanzia al praticante di
ottenere immediatamente l'effetto proposto.
Infatti 'ottenimento degli effetti (ciog la
liberazione immediata-dai samskara) & com-
misurato alle capacitd intuitive dello stato
mentale del praticante; per cui non & infre-
quente il caso che, per alcuni discepoli del-
P'uno o dell'altro sentiero, la non perfetta
comprensione degli insegnamenti porti ad
uno stato di stallo psicologico o, peggio, di
un totale travisamento, con emersione di
turbe psichiche che, in alcuni casi, sarebbe
opportuno correggere e raddrizzare con trat-
tamenti psico-analitici, in quanto la capacita
intuitiva superconscia (Prajna) non & anco-
ra caratteristica precipua della mente di
questi discepoli.

Quindi, al di 13 dei punti in contrasto e
di alcune apparenti dicotomie, c’¢ da sotto-
lineare, per entrambe le dottrine, I'impor-
tanza data allo sviluppo della consapevolez-
za e dell'autocoscienza, improrogabili pas-
saggi di tutto il movimento ascendente che
permettono all'uomo, attraverso l'incessante
lavoro allinterno di se stesso, di raggiunge-
re la meta indicatagli dai due grandi saggi
Sakyamuni Buddha e Samkaracarya, fonda-
tori e guide delle due filosofie, i quali per
le loro caratteristiche spirituali possono es-
sere accomunati nella vera espressione della
Realtd Assoluta del Nirvana e del Brahman.
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Nelle edizioni Ashram Vidya

Ia filosofia indiana

Ambasciatore a Mosca, Presidente della
Repubblica Indiana, membro dell’Accademia
Britannica, commentatore della Bhagavad Gita,
delle Upanishad e di filosofi occidentali da
Platone a Hegel, docente di filosofia in Uni-
versitd dell’India, autore di opere sull'indui-
smo, sul buddhismo, sul confronto religioso
est-ovest: parliamo di Radhakrishnan (1888-
1976), di cui le Edizioni Ashram Vidya hanno
pubblicato il volume di “La filosofia indiana”
dedicato alle sei scuole filosofiche brahmani-
che (“La filosofia indiana”, vol. II, Ashram
Vidya Edizioni, Roma 1991, pp. 880, lire
90.000), a completamento dellopera edita nel
1974 da Einaudi. Si tratta di un avvenimento
culturale non comune: per gli specialisti, che
vi troveranno esplicitata la complementarieta
dei sei sistemi filosofici e la loro collocazione
nella interconnessione storica; per gli studiosi
in genere, ai quali i frequenti riferimenti a
filosofi dell’Occidente offrono l'opportunitd di
constatarne affinitd ed accostamenti con il pen-
siero orientale; per un pilt ampio pubblico,
infine, e in particolare per i praticanti di
yoga e meditazioni, perché vi troveranno una
esposizione filosofica in chiara connessione con
la finalitd di sollevare I'uomo in una sfera di
valori universali, dove possano risplendere le
“scintille di divinita” che sono in noi.

Commenta Raphael, nella prefazione: “Tra’

il pensiero e la consapevolezza noetica vi & un
reciproco rapporto. Conoscere & essere: veritd
dell'antica Grecia che 'Occidente in parte ha
dimenticato, mentre per 1'Oriente & stata ed
¢ viva ed operante”. (Ma tra i pensatori pil
recenti sembra che Radhakrishnan guardi con
pitt speranza a quelli dell'Occidente che a
quelli dell’Asia).

L’Autore si era assunto un compito ambi-
zioso: “interpretare il pensiero degli antichi
scrittori nel miglior modo possibile e metterlo
in relazione ai problemi attuali della filosofia
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e delle religioni”. Ci sembra che tale compito
sia stato egregiamente assolto.
Queste sei scuole filosofiche induiste hanno

la loro comune radice nei Veda, ma la loro
“codificazione” si fa risalire ai secoli tra il
Buddha e il re Ashoka, quando, annota Radha-
krishnan, & fiorita “la grande primavera dello
spirito filosofico dell’India” grazie al bud-
dhismo che ebbe “una funzione catartica nel
liberare l1a mente dagli effetti paralizzanti degli
antichi ostacoli”; per cui “la fredda critica e
Panalisi [nell'induismo] presero il posto del-
Ienfasi poetica e religiosa”. Ma furono evi-
tate le nebbie dello scetticismo (che I’Autore
riteneva potessero calare sullinduismo per in-
fluenza buddhista), perché “non si pud conce-
pire che le speranze e le aspirazioni di anime
sincere come i Rshi delle Upanishad (i wveg-
genti della foresta, n.d.r.) vengano irrevocabil-
mente distrutte”. E quindi fuori discussione
per ognuno di questi sistemi filosofici (sanscri-
to: darsana) Pautorita dei Veda, anche se le
diverse interpretazioni hanno portato a rile-
vanti difformitd: dal realismo materialistico
all'idealismo soggettivo e al realismo spiritua-
listico, dal teismo al cosiddetto “ateismo” dei
Samkhya. “Ogni scuola — commenta Radha-
krishnan — & una mescolanza di logica e psi-
cologia, metafisica e religione”. Tutte comun-
que, egli aggiunge, oppongono al flusso eterno
ed instabile dei fenomeni, descritto dal bud-
dhismo, un principio oggettivo di realtd e ve-
ritd: la Realtdi & nell’Essere, al di 1a del
Divenire.

Di particolare interesse per il lettore non
specialistico saranno le 30 pagine dedicate agli
Yoga Sutra di Patanjali e ancor piu le 170
pagine sull’Advaita Vedanta di Samkara, il fi-
losofo induista pitt vicino al buddhismo (cfr.
articolo precedente in questo quaderno), im-
pegnato a riunire in un tutto unico la logica di
Nagarjuna e I'idealismo delle Upanishad. (».p.).



Zen e "Qualita Totale”

di Renzo Mammini

Il kaizen & la pitt alta espressione del
management giapponese. La potenza econo-
mica di questo meraviglioso paese & in gran
parte dovuta al kaizen. In occidente questa
parola corrisponde al fotal quality o “Qua-
lith Totale”. Anche i non addetti ai lavori
ormai conoscono la Qualitd, soprattutto per-
ché non & soltanto la stampa specializzata
a parlarne: i quotidiani danno continuamen-
te risalto a questa nuova maniera di gui-
dare le aziende industriali. Molto breve-
mente, per kaizen, si intende una serie di
tecniche che migliorano al massimo la qua-
lita dei prodotti o dei servizi, cosl come
desidera il cliente, eliminando scarti di la-
vorazione e costi superflui. Tutto questo si
ottiene con la massima collaborazione da
parte di tutte le persone che lavorano in
un’azienda.

L’Europa ha scoperto da poco tempo que-
sta filosofia aziendale e, cid che & pil sin-
golare, la stanno riscoprendo gli Stati Uniti
d’America, che intorno agli anni cinquanta
la esportarono in Giappone. In quaranta
anni il Giappone ha recepito Pinsegnamen-
to americano, modificandolo al punto che,
oggi, I'esperienza giapponese kaizen si im-
pone a tutto il mondo industriale con I'au-
torita di chi, superando il maestro, gli U.S.A.,
ha aperto nuove frontiere. La storia del
pensiero & ricchissima di esempi che dimo-
strano come il vero successo non & Il'idea
iniziale, ma il suo perfezionamento; il kai-
zen & uno di questi esempi.

Kaizen & composto da due parole, kai e
zen. Kai significa cambiamento e zen & ter-
mine fin troppo noto ai lettori di Paramita.
Nella letteratura aziendale c’@ chi traduce
la parola zen con “miglioramento conti-
nuo”. Ritengo troppo riduttiva questa defi-
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nizione e riaffermo invece il significato on-
nicomprensivo, religioso e culturale, del-
Pespressione zen.

Il kaizen & senza dubbio, prima di ogni
altra cosa, una manifestazione zen nella stes-
sa maniera in cui lo sono la cerimonia del
t&, il teatro No, il Tiro con l'arco o I'Tke-
bana. Questo & il tema che vogliamo trat-
tare. Sarebbe fuori luogo trascinare il let-
tore in tecniche industriali, che non trove-
rebbero legittimitd sulle colonne di Para-
mita, mentre sembra coerente con il Bud-
dhadhamma cercare di comprendere come
la cultura zen abbia dato al Giappone il
primato industriale.

Ho detto di proposito Buddhadhamma e
non buddhismo. Gli “ismi” sono un’inven-
zione occidentale; quasi sempre indicano
comportamenti burocratizzati, nei cui con-
fronti la cosa pit importante & Pomaggio
formale. L’insegnamento di Siddhartha &
esperienziale, forte, incisivo, dotato di gran-
di possibilitd di modifica dell’animo umano.

Vorrei che il mio cortese lettore mi con-
sentisse una riflessione, propedeutica all’esa-
me filosofico-etico-sociale che seguiri. Spes-
so in occidente, e posso parlarne per espe-
rienza personale, si crede di poter realiz-
zare un programma di kaizen o total quality,
che & la stessa cosa, adottando in maniera
semplicistica e riduttiva le tecniche giappo-
nesi, dimenticando la dimensione umana,
socio-culturale e i fondamenti di una tra-
dizione cosi diversa da quella occidentale.
I Buddhadhamma, come & stato detto da
autorevoli studiosi, non ha incoraggiato la
scienza, infatti quasi tutti i premi Nobel
sono in occidente. Forse se 1’occidente non
avesse utilizzato la polvere da sparo per
costruire armi micidiali, il Giappone avreb-



be ancora i samurai. La cultura giapponese
¢ tutta permeata dal Buddhadhamma e dai
suoi profondi contenuti etici. Non sorpren-
de affatto che questo popolo risponda alle
novitd occidentali con una ingegnerizzazione
e quindi con una industrializzazione diver-
se, che stupiscono il mondo intero. Ricor
diamo gli U.S.A., esportatori della “total
quality”, oggi ammiratori attoniti del kaizen.

Il non-attaccamento, che non & cinismo,
non & rinuncia (come potrebbe esistere 'una
o laltro in una realtd industriale cosi ope-
rosa e fiorente?) & a mio avviso, il vero
ingrediente del successo. Il non-attaccamen-
to conduce a rapporti interpersonali non
conflittuali, ad amorevolezza verso gli altri,
all'abbandono dell’incomunicabilitd e dei ruo-
li gerarchici rigidi e scarsamente collabo-
rativi.

Ce n’® quanto basta per aver disegnato
una realtd da sogno per loccidente. Chi
conosce la vita allinterno delle aziende sa
benissimo quanto sia diffuso il gusto di eser-
citare il potere; poco importa se poi le con-
seguenze sono catastrofiche, il principio de-
ve essere mantenuto fino in fondo. Che
cosa & tutto questo se non l'opposto del non-
attaccamento? L’affermazione della perma-
nenza sul messaggio fuori discussione del-
I’impermanenza, come ce lo ha insegnato
Siddhartha? Duemila anni di cristianesimo
non hanno dato un gran contributo: “ama
il prossimo tuo come te stesso”. E se il
protagonista non ama se stesso, quale sard
il risultato?

Prima ho insistito sul rifiuto dell’“ismo”.
Il cristianesimo & un “ismo” divenuto “esi-
mo”. Non & un sofisma linguistico, & un
problema di contenuti: basta guardarsi in-
torno e scoprire come essere cristiani si ri-
duce spesso — per fortuna non sempre,
ma purtroppo nella maggior parte dei casi —
a rendere omaggio alla forma e non alla
sostanza. La vitalitd sopita dell'occidente mi
sembra concentrata tutta qui, ossia nell’aver
perduto la forza dei contenuti esperienziali.

Il Buddhadhamma ci insegna ’Amore con
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la A maiuscola, il distacco profondo, Iindi-
scutibile veritd “che non c’® nulla a cui at-
taccarsi”. Eliminata Pemotivita della paura,
eliminati i fantasmi di una malintesa con-
tinuitd, diventa facile amare i propri simili.
La grandezza del Buddhadhamma & dirom-
pente come il messaggio “non fare male a
nessun essere senziente”. Se mi rifiuto di
far male a una creatura qualsiasi che non
mi ha fatto nulla, senza entrare nel deli-
cato risvolto dell’alimentazione vegetariana,
a maggior ragione non fard del male ad un
mio simile. Ricordiamo un antichissimo in-
segnamento vedico, adottato anche dagli in-
segnamenti complementari al Buddhadham-
ma: “Se, passeggiando per la campagna, scor-
gi tra Perba un serpente, sei assalito dalla
paura; poi guardi meglio e vedi che il ser-
pente non si muove, guardi ancora e ti
accorgi che non & un serpente, ma soltanto
una vecchia cintura abbandonata”. Nella
conflittualitd contemporanea quante cinture
abbandonate diventano pericolosi serpenti ed
¢ difficile accorgersi che non si tratta di
serpenti.

Non c’@ da meravigliarsi che secoli e se-
coli di Buddhadhamma, che trova nella me-
ditazione il pili esaltante strumento di tra-
sformazione ed evoluzione dell’essere uma-
no, offrano sul piano economico-industriale
un risultato tanto sorprendente. Qualche
volta mi chiedo seriamente: i consulenti de-
vono diventare dei missionari? Mi sento di
rispondere in due modi a questa domanda,
che mi pongo e che pongo anche a chi af-
fronta il tema kaizen ai pitt alti livelli. Sul
piano culturale non ci potranno essere risul-
tati positivi se colui che porta il kaizen o la
“total quality” in un’azienda non incide
con la precisione di un chirurgo sui valori
morali e sulle strutture comportamentisti-
che di base, che, purtroppo, il nostro occi-
dente ha cristallizzato in un malinteso si-
stema di valori.

Le distanze geografiche nella realtad degli
anni Duemila sono di fatto annullate; non
si pud pit parlare di economia ma di un’uni-



ca realtd economica mondiale interdipenden-
te. Il confronto tra realtd economico-sociali
diverse si profila come un impegno di so-
pravvivenza destinato a premiare i pil1 ca-
paci. Il rapporto kaizen-industria occidenta-
le pud essere inquadrato nel Buddhadham-
ma etico occidentale.

L’operativitd allinterno di un’azienda —
piccolo spaccato di un mondo ben pit1 vasto,
nazionale, europeo, occidentale — non pud
certo pretendere di provocare modifiche so-
ciali di vasta portata, che richiederebbero
pitt di una generazione ed impegni al di
sopra delle forze anche di aziende multi-
nazionali. Allora? Il problema sembra av-
volgersi in una fumositd impalpabile dalla
quale sembrerebbe possibile uscire in una
sola maniera: il Giappone resta il Giappo-
ne e noi restiamo italiani. No, non & cosi.
Esiste una cultura d’azienda intesa come
tradizione di quell’azienda, di quella sol-
tanto e non di altre. Su questa realtd, che
¢ l'unica che interessa i managers, si pud
operare. Ho gid detto che si deve incidere
sui valori comportamentistici di base, sui
falsi problemi, sulle cinture che sembrano
serpenti, su un malinteso senso di primato.

Tra gli insegnamenti complementari al
Buddhadhamma ne ricordo uno che ho let-
to in uno splendido libro alcuni anni fa
(J. Goldstein: “L’esperienza della medita-
zione” - Laterza Editore): in Oriente per
catturare le scimmie mettono una banana
in una gabbia piccolissima; la scimmia af-
ferra la banana e tira; non avendo pilt spa-
zio per lasciare la presa ed estrarre la mano,
rimane impigliata e catturata,

L’uomo ha intelligenza e spiritualitd suf-
ficienti per non accanirsi inutilmente in im-
prese che conducono soltanto alla distru-
zione. Come non vedere in quest’insegna-
mento, assai semplice, una strada che con-
duce alla liberazione da fantasmi che afflig-
gono la mente, la vita e la qualiti della vita?
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Nella quotidianitd di un’azienda, la libera-
zione da un po’ di carismi, spesso luoghi co-
muni, gid fa intravedere la strada.

Desidero avviarmi alla conclusione di que-
sti pochi pensieri, prendendo spunto da un
passo de “L’insegnamento del Buddha”
stampato in lingua italiana dalla BUKKYO
DENDO KYOKAI, la fondazione giappo-
nese per propagandare il Buddhadhamma.
“Formare una terra di Buddha, I’armonia
tra la comunitd. Immaginiamo una landa
deserta, immersa in un buio profondo, do-
ve numerosi esseri viventi errano alla cieca.
In preda certo al terrore, si scontreranno
nella notte senza riconoscersi. Ognuno &
solo, ognuno vaga, senza sosta, nella soli-
tudine: davvero uno stato miserabile. Al-
Pimprovviso, sopraggiunge un uomo supe-
riore, con una torcia in mano. Tutto si il-
lumina e si rischiara. Gli esseri viventi, fino
ad allora brancolanti nelle tenebre, si alza-
no e si guardano intorno. Si accorgono di
essere circondati da creature simili a loro:
con immenso sollievo e gridi di gioia si
precipitano gli uni verso gli altri per ab-
bracciarsi e intrattenersi tra di loro in al-
legria” (pag. 240).

La torcia & la luce del Buddha, ma & poi
cosi difficile per un occidentale trovarla?
Quasi sempre penso sia sufficiente doman-
darsi: “Perché?” ed allora quelle tradizioni
proprie di un’azienda, che abbiamo chiama-
te cultura d’azienda, possono davvero cam-
biare. Kaizen & una strategia di piccoli pas-
si e i piccoli passi uno dopo I’altro condu-
cono a lunghi percorsi. Il problema del
“kaizen/total quality”, nell'industria italia-
na ruota attorno a questa riflessione: chi
ha la responsabilita della conduzione di
un’azienda deve fare il primo passo. Come?
Cercando dentro di sé; la luce del Buddha
non tarderd ad accendersi e a diffondersi
anche agli altri.



Il pregiudizio nelle religioni
di Michele Minutiello

Anche quest’anno, nella terza domenica di gennaio, la Comunité Bahd’i di Bo-
logna ba organizzato una ‘Giornata della Religione mondiale’. Si & tenuto un
incontro pubblico, con la presenza di quasi duecento persome, con una tavola
rotonda alla quale banno partecipato gli esponenti delle seguenti religioni: per
Vebraismo L. Pardo, vice-presidente della Comunita ebraica di Bologna; per il
buddbismo M. Minutiello, monaco buddbista; per il cristianesimo G. Poli, ter-
ziario domenicano; per la fede Babd’i ]. Savi, dell’Assemblea spirituale dei
Baha’i d’Italia. Moderatrice é stata P.E. Rubbi, presidente dell’Associazione

Stampa Emilia-Romagna. 1l tema di quest’anno: “IL PREGIUDIZIO: CIECA

IMITAZIONE DEL PASSATO”. Quello che segue

v

& il testo della relazione

tenuta sul buddbismo.

Per definizione il pregiudizio & una “idea
od opinione errata, anteriore alla diretta co-
noscenza di determinati fatti o persone, fon-
data su convincimenti tradizionali e comuni
ai pit, atta a impedire un giudizio retto e
spassionato... (estensivamente) superstizio-
ne” (1).

Cercheremo di definire qualche aspetto del-
la posizione del buddhismo su questo tema,
in particolare nei riguardi della tradizione
religiosa tramandata dal passato. Qualche
riferimento storico ci potrd essere d’aiuto.
11 buddhismo sorse in India nel I millennio
a.C. come movimento spirituale innovatore,
in un momento in cui si avvertiva il ristagno
nel formalismo, nel ritualismo, nella premi-
nenza sacerdotale, nell’osservanza di teorie
e pratiche svuotatesi di vero significato in-
teriore. E questo un pericolo che tutte le
religioni si trovano prima o poi a dover af-
frontare. Si cercano allora vie nuove, modi
pilt autentici di vivere una autentica spiri-
tualitd. La tradizione indiana, in effetti, ha
spesso riconosciuto nelle sue diverse correnti
religiose la necessitd, per cosl dire, di cicli-
che rivisitazioni e riformulazioni delle dot-
trine che, nel mantenerne intatta l’essenza
pilt profonda, ne adeguassero ’applicazione
al cambiamento dei tempi, della mentalitd
e delle capacitd umane.

39

11 buddhismo, in particolare, & una reli-
gione di carattere universalistico e assoluta-
mente non dogmatico, un cammino di matu-
razione e di conoscenza interiori che incita
ogni uomo a non accontentarsi di una sem-
plice e passiva accettazione di veritd enun-
ciate da altri (sia pure dallo stesso Buddha),
ma a seguire una ricerca continua e totale
pet giungere ad una veritd che sia oggetto
di diretta esperienza interiore; soprattutto
un cammino che trasformi radicalmente il
proprio modo di essere e di rapportarsi alla
realtad. Quindi non sono le teorie o le dot-
trine la cosa pilt importante, quanto piut-
tosto questo reale, effettivo cambiamento in-
teriore, la scoperta di cid che si & e di cid
che si pud essere.

Questo tipo di atteggiamento nella ricerca
spirituale, slegato da ogni pedissequo ossequio
alla tradizione (che, sia ben chiaro, non vie-
ne rifiutata per principio ma che si vuole
ricondurre ad una pill intima purezza), ri-
salta anche in certi episodi della vita del
Buddha, cosi come & stata tramandata dai
testi posteriori. Siddhartha Gotama lascia
la casa, rinuncia alla condizione di principe
ereditario, per iniziare una ricerca che pos-
sa portare una vera soluzione alla sofferen-
za universale e che possa indicare a tutti gli
esseri una via verso la felicitd ultima. Si af-



fida inizialmente alla sapienza tradizionale,
agli inseghamenti di maestri conosciuti, ma,
dopo averli padroneggiati, ne resta insoddi-
sfatto. Allo stesso modo, dopo aver prati-
cato la piti rigorosa mortificazione ascetica,
si rende conto che neanche questa-& una via
di salvezza, pur se esaltata dalla tradizione.
Ugualmente inutili possono rivelarsi le pre-
scritte pratiche rituali e le osservanze este-
riori: “Non certo mangiare carne di pesce,
oppure digiunare, non la nudita, la tonsura,
i capelli annodati, ’essere coperto di polve-
re o vestire pelli non conciate (secondo gli
usi degli asceti di sette diverse, nda.), e
neppure il culto e la libazione al fuoco, e
nemmeno le molte ascesi immortali nel mon-
do, né gli inni, le oblazioni, i sacrifici, Ios-
servanza dei riti stagionali purificano 'uvomo
che non abbia trasceso ogni dubbio (giun-
gendo ad wuna vera conoscenza interiore,
nd.a.)” (2).

Cosi, riguardo alla pratica delle abluzioni
purificatorie nei luoghi sacri: “Non per
I'acqua si diventa puri, anche se tanta gente
ivi si bagna. Colui nel quale & Verita e Buo-
na Legge, costui & puro, costui & un brab-
mana” (3). D'altra parte non & da qualcosa
d’esterno che deriva 'impurita, per esempio
dal cibo interdetto dagli usi religiosi; cid
che causa contaminazione & bensi “I’abbat-
tere esseri viventi, uccidere, tagliare, legare,
il furto, la menzogna, la frode e I'inganno,
il leggere cose senza valore, I'andar dietro
alla donna d’altri [...] collera, ebbrezza, osti-
nazione e fanatismo, inganno, invidia e ma-
gniloquenza, orgoglio e vanita, intimitd con
gli ingiusti [...] questo & essere impuri” (4).
Allo stesso modo non si & brabmana per il
fatto di mormorare giaculatorie o versi sacri,
o per il solo fatto di conoscere a memoria
le Scritture, quanto piuttosto per il modo in
cui si vive e per la profondita della visione
spirituale (5).

Con decisione vengono quindi rifiutati i
pregiudizi sulla purezza o sulla superiorita
dovute al nascere o al trovarsi in un parti-
colare ‘status’. “Da lungo tempo aderendo
alle teorie di chi non sa, gli ignoranti a noi
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dicono: per nascita si & brabmana” (6).
“Non per nascita si diventa ‘fuori casta’,
non per nascita si diventa brabmana, & per
l'azione che si diventa ‘fuori casta’, & per
l'azione che si diventa brabmana” (7). “Non
domandare a quale stirpe si appartiene, chie-
di della condotta...” (8). “Colui nel quale
non risiedono né illusione né orgoglio, che
ha distrutto la cupidigia ed ha superato il
senso di sé, in cui la collera & stata rigettata,
questi & un asceta, questi & un brabmana,
questi & un monaco!” (9).

Abbiamo detto che il nome originario del
Buddha & Siddhartha Gotama; Buddha & in-
fatti un epiteto, un termine sanscrito che
significa propriamente ‘svegliato’. ‘Svegliato’
alla conoscenza di sé e della realta delle co-
se; una conoscenza senza mediazioni e priva
quindi di ogni idea preconcetta e di ogni
pregiudizio. Ma quello che & veramente im-
portante & che ogni essere umano ha la pos-
sibilitA di ‘risvegliarsi’ in questo modo e di
esprimere la sua intima natura di chiarezza,
ora oscurata da quei difetti, da quelle limi-
tazioni, da quegli errori, che causano una
visione distorta, un conseguente comporta-
mento confuso e negativo, un risultato di
sofferenza per sé e per gli altri. “La Via &
stata insegnata da me, una volta che ebbi
riconosciuto che essa placa le fitte del dolore.
Lo sforzo dovete farlo voi: i Tathagata so-
no soltanto predicatori” (10).

Abbiamo visto dalla definizione data al-
linizio che il pregiudizio & ‘una idea o
un’opinione errata’, che impedisce un ‘giu-
dizio retto’. La dottrina buddhista menzio-
na espressamente il fatto di nutrire ‘idee o
opinioni errate’ tra le attitudini che debbo-
no assolutamente essere abbandonate. E na-
turale allora che il primo atteggiamento da
coltivare nella pratica buddhista sia proprio
la ‘retta visione’, citata come elemento ini-
ziale dell’Ottuplice Sentiero. Non abbiamo
motivo di pensare che questa retta visione
debba applicarsi soltanto alle alte specula-
zioni filosofiche, bensi anche alle situazioni
di ogni giorno, nelle quali ciascuno deve
esercitare le proprie capacita di saggezza. Il



Buddha afferma essere due le cose che cau-
sano un futuro infelice: la cattiva condotta
e la visione errata. Analogamente due sono
le cose che portano ad un futuro positivo:
la buona condotta e il retto modo di ve-
dere (11).

Nei Sutta il Buddha critica spesso anche
Patteggiamento dei seguaci di questa o quel-
la opinione, di questa o quella fede o dot-
trina, cosl attaccati al proprio particolare
credo (talora solo perché consolidato dalla
tradizione o dal consenso dei pi) da non
riuscire a vedere pit nulla oltre di esso, da
giungere a ritenersi gli unici detentori della
verita (12). “Allorché ti si chiede qual &
Popinione da cui dipendi... tu giungi ad esal-
tarti per le idee che hai abbracciato, e del-
la pace interiore non hai la minima idea co-
sciente...” (13). “Cid che alcuni chiamano
il Dhamma ‘supremo’, da altri viene detto
‘miserabile’: quale di questi, io chiedo, ha
la vera dottrina? Tutti costoro, invero, af-
fermano di essere gli unici esperti” (14).
“Colui che segue un dogma non conduce alla
purezza, essendo egli stesso guidato da teorie
preconcette: egli dird che & buono cid a cui
si sente incline, ed ivi purita egli avra visto,
ove confessa che essa sia” (15). “L’uomo
che nel mondo ritiene qualcosa come eccel-
lente e, dato che si fonda su teorie, lo chia-
ma ‘suptremo’, tutto cid che & diverso chia-
mera ‘inferiore’: pertanto non supereri mai
controversie” (16). “... in base a tutto cid,
considerando gli altti con disdegno, ben fe-
lice di restare sulle sue decisioni, dice del-
Paltro: ¢ uno sciocco, laltro, ed un igno-
rante!’. Poiché sostiene essere laltro ‘uno
stolto’ chiama pertanto sé stesso ‘esperto’:
secondo lui, egli & quello che annuncia cid
che & buono, disdegna invece laltro: cosi
egli professa. Egli & tutto pieno di arroganti
opinioni, & folle d’orgoglio, si ritiene pet-
fetto, secondo lui egli & colmo di genio, il
suo punto di vista & assoluto e perfetto” (17).

Trovandoci qui in una riunione di carat-
tere ecumenico, dobbiamo senzaltro fare ri-
ferimento anche al pregiudizio come ostaco-
lo all'incontro tra le religioni. Anche in que-
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sto caso si tratta di una ‘cieca imitazione
del passato’, di un passato in cui la religione
era il possesso particolare di un popolo, di
una razza, di una casta, di un gruppo, da di-
fendere e da affermare quindi come la mi-
gliore in contrasto con le altre. Oggi dob-
biamo tutti confrontarci con una realta diver-
sa, la realtd in cui viviamo, caratterizzata
sempre di piti dal pluralismo razziale, cultu-
rale, religioso. Sappiamo bene quanti proble-
mi questa nuova situazione possa creare, e
molti di questi problemi nascono proprio dal
pregiudizio. Le religioni, tutti i seguaci di
tutte le fedi, si trovano a dover raccogliere
questa sfida e non possono tirarsi indietro.

Vorrei citare a questo proposito 'esempio
del sovrano indiano Ashoka, pio e tolleran-
te protettore della religione buddhista, vis-
suto nel III sec. a.C. L’India & una tetra in
cui sono sempre state presenti razze, cultu-
re, religioni diverse, con tutte le difficolta
che ne conseguono. In un editto di Ashoka
si legge che egli “riverisce gli uomini di tut-
te le religioni... non si deve considerare con
riverenza la propria religione, svalutando
senza ragione quella di un altro... poiché le
religioni degli altri meritano tutte riverenza
per una ragione o per l'altra... colui che ono-
ra la propria religione, ma per I’attaccamen-
to ad essa denigra totalmente quelle degli
altri, con lintento di aumentare lo splendo-
re della propria, in realtd con tale comporta-
mento infligge il piti grave dei danni alla sua
stessa. Meritoria & pertanto la concordia,
cio¢ ascoltare e ascoltare di buon grado la
Legge della Pieta come & accettata dagli al-
tri... E il frutto di questo & il miglioramen-
to della propria religione e laumento del-
lo splendore della Legge della Pieta” (18).

Nella sua autobiografia, scrivendo sulla
diffusione del buddhismo in Occidente, il
Dalai Lama ha decisamente disapprovato
ogni eventuale atteggiamento di chiusura o
di settarismo: “... devo dire che ho notato
alcune tendenze settarie fra i nuovi seguaci.
Cid & assolutamente sbagliato; la religione
non dovrebbe mai dare adito a conflitti, ad
altri motivi di divisione all'interno della co-



munitd umana. Da parte mia, poiché credo
che le altre fedi possono dare il loro contri-
buto alla felicitA umana, ho persino parteci-
pato ai riti di altre religioni. Inoltre, seguen-
do l'esempio di molti lama tibetani, sia del
passato sia attuali, cerco di apprendere il
pit possibile su molte tradizioni diverse. An-

(1) I Nuovo Zingarelli, Vocabolario della
lingua italiana, Zanichelli, Bologna 1985 (rist.),
p. 1456.

(2) Suttanipata, v. 249 (Amagandba-sutta).
Le citazioni dal Suttapitaka sono tratte dal Ca-
none buddbista, Discorsi brevi, a cura di P.
Filippani-Ronconi, UTET, Torino 1968. E pos-
sibile trovare molti esempi, oltre quelli ripor-
tati, riguardanti questi argomenti.

(3) Udana, 1,9. Brabmana & colui che appar-
tiene alla prima casta nel sistema socio-religio-
so tipico dell'India, cui era tradizionalmente
assegnato il compito dello studio e dellinse-
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che se & vero che alcune scuole di pensiero
ritenevano auspicabile che un praticante ri-
manesse nell’ambito della sua fede, la gente
si & sempre sentita libera di agire come me-
glio pensava... Sono quindi decisamente a
favore di una posizione liberale; il settari-
smo & un veleno” (19).

gnamento dei Veda (i pitt antichi testi sacri)
e lo svolgimento delle attivita rituali, Come si
pud vedere in diversi passaggi dei Sutta, ai tem-
pi del Buddha si andava gia affermando che
tale condizione derivasse da diritti di nascita.
I1 Buddha, nell’'usare tale termine, vuole ridar-
gli un valore connesso unicamente alle qualifi-
cazioni spirituali. Si vedano in particolare
Dbammapada, cap. XXVI (Brabmana-vagga);
Suttanipata, vv. 284 ss. (Brabmana-dbammika-
sutta); Suttanipata, vv. 594 ss. (Vasettha-sutta).
Secondo P. Filippani-Ronconi: “E interessante
osservare come il Buddha non combatta l'orto-
dossia brabmanica direttamente, negando valo-
re alla tradizione, bensi si riaffermi restaura-
tore degli antichi valori donde la tradizione
ebbe origine” (Canone buddbista, cit., p. 399
nota 47).

(4) Suttanipata,
sutta).

(5) Cfr. Udana, 1,4 e Itivuttaka, 99.

(6) Suttanipata, v. 649 (Vasettha-sutta).

(7) Suttanipata, v. 136 (Vasala-sutta).

(8) Suttanipata, v. 462 (Sundarikabbarad-
vaja-sutta).

(9) Udana, 111, 6.

(10) Dbammapada, 275-276.

(11) Cfr. Itivuttaka, 32 e 33.

(12) Si veda su questo la ben nota parabola
dei ciechi e lelefante: Udana, VI, 4.

(13) Suttanipata, v. 841 (Magandiya-sutta).

(14) Suttanipata, v. 903 (Maba-viyuba-sutta).

(15) Suttanipata, v. 910 (Maba-viyuba-sutta).

(16) Suttanipata, v. 796 (Paramatthaka-sutta).

(17) Suttanipata, vv. 887-889 (Cula-viyuba-
sutta).

(18) OLEM REC, II prodigo seminatore,
EMI, Bologna 1986, p. 348.

(19) DALAI LAMA, La liberta nell’esilio.
La mia vita, trad. it., Frassinelli, Milano 1990,
p. 228.

vv. 242 e 245 (Amagandha-



I valori spirituals
nella svolta scientifica (2)

di Stanislav Grof

Questa seconda parte conclude il testo della relazione presentata alla VII con-
ferenza internazionale di psicologia transpersonale, svoltasi negli Stati Uniti nel

\

1982, I testo ¢

ripreso dal vol. 15, n. 1/83 della rivista “The Journdl of

Transpersonal Psychology”. La prima parte é uscita nel n. 38 di PARAMITA.

1. La teoria dei sistemi ha reso possibile
formulare una nuova definizione della men-
te. Secondo tale teoria, ogni costellazione
di eventi che abbia una complessitd appro-
priata di circuiti causali chiusi e le appro-
priate relazioni energetiche mostrerd queste
caratteristiche mentali: risposta alla diffe-
renziazione, processo informativo che sard
auto-correggentesi. In questo senso & possi-
bile parlare di caratteristiche mentali di va-
rie cellule, tessuti e organi del corpo, di un
gruppo culturale o nazione, di un sistema
ecologico, o perfino del pianeta intero (Teo-
ria Gaia, vedere Lovelock, 1979). E quando
consideriamo una mente pit larga che in-
tegri tutte le gerarchie, dalle pit basse, per-
sino uno scienziato critico e scettico come
Gregory Bateson (1972) deve ammettere
che questo concetto si avvicina a quello di
un Dio immanente (1).

Un’altra profonda critica ai concetti di
base della scienza meccanicistica & emersa
dal lavoro del premio Nobel, Ilya Prigogine
(1980) e dei suoi colleghi a Bruxelles e ad
Austin (Texas). La scienza tradizionale di-
pinge la vita come un processo raro, spe-
cifico— e alla fin fine futile —un’anomalia
insignificante ed incidentale coinvolta in una
battaglia donchisciottesca contro le regole
assolute della seconda legge di termodinami-
ca. Questa buia immagine dell’'universo do-
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minato da una onnipotente tendenza verso
una crescente casualitd ed entropia (degra-
dazione dell’energia di un sistema fisico) e
che va impietosamente verso una morte
termica, appartiene ormai alla storia della
scienza. E stata dissipata dagli studi di Pri-
gogine sulle cosiddette “strutture dissipati-
ve” in certe reazioni chimiche e dalla sua
scoperta di un nuovo principio che le so-
stiene, “ordine per fluttuazione”. Ulteriori
ricerche hanno rivelato che questo princi-
pio non & limitato al livello dei processi chi-
mici, ma & rappresentato in tutti i campi:
dagli atomi alle galassie, dalle singole cel-
lule agli esseri umani, e pil oltre alle so-
cietd e alle culture.

Come risultato di queste osservazioni &
diventato possibile formulare una visione
unificante dell’evoluzione, in cui il princi-
pio unificante non & lo stato stabile/fisso,
ma le condizioni dinamiche dei sistemi di
non-equilibrio. Sistemi aperti a tutti i livelli
e in tutti i campi sono portatori di un’evo-
luzione superiore che assicura la continua-
zione della vita verso sempre nuovi e dina-
mici regimi di complessitd. In questo con-
testo la vita stessa appare in una nuova
luce molto al di 1a della ristretta nozione
di vita organica. Allorquando i sistemi di
un qualunque campo sono soffocati dalla
passata produzione di entropia, mutano ver-



so nuovi regimi. La stessa energia e gli
stessi principi portano quindi 1’evoluzione
a tutti i livelli, sia che siano coinvolte la
materia, le forze vitali, l'informazione o
processi mentali. Micro e macro-cosmo sono
due aspetti di una stessa evoluzione unifi-
cata ed unificante. La vita non & pil vista
come un fenomeno che si svolge in un uni-
verso inanimato; l'universo stesso diventa
sempre pil animato.

Benché il livello piti semplice in cui pos-
sa essere studiata l’auto-organizzazione sia
il livello delle “strutture dissipative” che
si formano negli auto-rinnovantesi sistemi
di reazioni chimiche, applicare questi prin-
cipi ai fenomeni biologici, psicologici e so-
cio-culturali non porta ad un pensare ridu-
zionistico. (Le “strutture dissipative” deri-
vano il loro nome dal fatio che mantengo-
no una continua produzione di entropia e
che dissipano la entropia in eccesso scam-
biandola con I'ambiente. L’esempio piu fa-
moso & la reazione Belousov-Zhabotinski
che riguarda 'ossidazione di acido malonico
nel bromato, in una soluzione di acido sol-
forico, in presenza di cerium, ferro o ioni
di manganese). Contrariamente al riduzio-
nismo della scienza meccanicistica, tali in-
terpretazioni sono basate su una omologia
fondamentale, sul collegamento a molti li-
velli delle dinamiche auto-organizzantesi.

Da questo punto di vista gli umani non
sono pit in alto degli altri organismi vi-
venti: essi vivono simultaneamente su vari
livelli, a differenza di altre forme viventi
apparse precedentemente nel corso dell’evo-
luzione. Qui la scienza ha riscoperto la ve-
ritd della filosofia perenne: I’evoluzione del-
Pumanitd forma una parte integrante e si-
gnificativa dell’evoluzione universale. Gli es-
seri umani sono agenti importanti in questa
evoluzione: anziché impotenti oggetti di evo-
luzione essi SONO evoluzione. Come nella
scienza quanto-relativistica, questa nuova
scienza del divenire, rimpiazzando la vec-
chia scienza dell’essere, sposta 1’accento dal-
la sostanza al processo. In questo contesto
la struttura appare come un prodotto inci-
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dentale di processi di interazione che, stan-
do alle parole di Erich Jantsch (1975; 1980)
non & piu solida della sagoma di un’onda
alla confluenza di due fiumi o del ghigno
di un gatto. I libri di Jantsch “Design for
Evolution” (1975) e “The Self Organising
Universe” (1980) possono setvire come fon-
ti specifiche di ulteriori informazioni sullo
sviluppo discusso finora.

2, D'ultima grossa sfida al pensiero mec-
canicistico & la teoria del biologo e chimico
britannico Rupert Sheldrake (1981) esposta
nel suo libro rivoluzionario, e peraltro mol-
to controverso, “A New Science of Life”.
Sheldrake ha offerto una brillante critica ai
limiti del potere esplicativo della scienza
meccanicistica e alla sua incapacitd di af-
frontare problemi di basilare importanza
nell’area della morfogenesi, durante lo svi-
luppo individuale e I’evoluzione della spe-
cie, nella genetica e nelle forme istintuali o
pili complesse di comportamento. La scienza
meccanicistica si occupa solo dell’aspetto
quantitativo del fenomeno di cid che Shel-
drake chiama energetic causation. Non ha
niente da dire sull’aspetto qualitativo del
fenomeno, lo sviluppo delle forme o for-
mative causation. Secondo Sheldrake gli or-
ganismi viventi non sono solo complesse
macchine biologiche e la vita non pud es-
sere ridotta a delle reazioni chimiche.

La forma, lo sviluppo e il comportamento
degli organismi sono modellati da campi
morfogenetici di un tipo che al momento
non & riconosciuto dalla fisica. Questi cam-
pi sono modellati sulla forma e sul com-
portamento di precedenti organismi della
stessa specie, per mezzo di dirette connes-
sioni attraverso spazio e tempo. Questi cam-
pi mostrano proprietd cumulative: se un
certo numero di membri di una specie svi-
luppa certe proprietd dell’organismo o im-
para una certa specifica forma di compor-
tamento, queste vengono automaticamente
acquisite da altri membri della specie, per-
fino se non esiste alcuna forma convenzio-
nale di contatto fra loro. Il fenomeno di



“risonanza morfologica” come lo chiama
Sheldrake non e limitato agli organismi vi-
venti, e pud essere dimostrato per feno-
meni elementari come la crescita dei cristalli.

Per quanto questa teoria possa sembrare
assurda e poco plausibile ad una mente
orientata meccanicisticamente, & probabile, a
differenza dei postulati metafisici basilari
della visione materialistica del mondo. Gia
adesso, ai suoi primi passi, & sostenuta da
esperimenti sui topi e osservazioni fatte sul-
le scimmie. L’esempio piti famoso & I'aned-
doto sull’osservazione riportato da Lyall Wat-
son (1980) in “Lifetide”, a cui si riferisce
come al “fenomeno della centesima scim-
mia”. Quando una giovane scimmia giappo-
nese (Macaca Fuscata), sull’isola Koshima,
impard un comportamento completamente
nuovo — lavare patate dolci crude, spor-
che di sabbia e di pietrisco — questo com-
portamento non si trasmise solo ai suoi si-
mili pitt prossimi, ma comparve fra le scim-
mie delle isole vicine, quando il numero di
scimmie raggiunse un certo numero Ccritico.
Sheldrake & ben conscio del fatto che que-
sta teoria ha implicazioni di larga portata
per la psicologia e ha discusso egli stesso
le sue relazioni con il concetto junghiano di
inconscio collettivo.

Una delle revisioni pil interessanti e ri-
voluzionarie del punto di vista meccanici-
stico sul mondo, & la teoria olonomica del-
I'universo formulata da David Bohm, una
volta collaboratore di Albert Einstein e au-
tore di testi basilari sia sulla teoria della
relativitd che sulla fisica quantistica. Secon-
do Bohm (1980) il mondo fenomenico che
noi osserviamo nei nostri stati ordinari di
coscienza rappresenta solo un aspetto pat-
ziale della realta, Pesplicito o ordine svolto.
La sua matrice generativa — limplicito o
ordine involto — esiste in un altro livello
di realtA e non pud essere osservato diret-
tamente, ad eccezione possibilmente di epi-
sodi di coscienza non-ordinaria, come la me-
ditazione profonda e gli stati mistici e psi-
chedelici. Come anche molti altri famosi fi-
sici — Niels Bohr, Erwin Schroeder, Robert
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Oppenheimer, Albert Einstein e altri —
Bohm trova che la fisica moderna sia com-
patibile con la visione mistica del mondo.

Il famoso neurochirurgo Karl Pribram
(1971; 1981) ha sviluppato un nuovo mo-
dello del cervello che in futuro potrebbe
convergere con la teoria di Bohm dell’olo-
movimento. Egli fu capace di dimostrare
che, in aggiunta al processo digitale, il cer-
vello esegue anche processi paralleli e coin-
volge processi olografici. Il modello di Pri-
bram non spiega soltanto un numero di
aspetti altrimenti enigmatici delle funzioni
del cervello, ma apre prospettive interamen-
te nuove per la speculazione sugli stati mi-
stici e psichedelici, sui fenomeni parapsico-
logici, sulle terapie spirituali e su molte al-
tre aree di problemi che erano state prece-
dentemente escluse da una seria indagine
scientifica. Benché sia prematuro a questo
punto parlare di una teoria olonomica inte-
grata dell’'universo e del cervello, come &
stato fatto in passato, & molto eccitante ve-
dere che entrambi gli approcci stiano usan-
do principi esplicativi alquanto simili e com-
patibili.

La discussione sui nuovi e promettenti
sviluppi della scienza non sarebbe completa
se non si facesse menzione del lavoro di
Arthur Young (1976 a,b). La sua teoria dei
processi & seria candidata per la formulazio-
ne di un metaparadigma del futuro. Orga-
nizza e interpreta in una maniera molto or-
ganica dati di una varietd di discipline
— geometria, teoria quantistica, teoria del-
la relativita, chimica, biologia, botanica, zoo-
logia, storia, psicologia e mitologia — e li
integra in una visione del cosmo inclusiva
di tutto. Il modello dell’universo di Young
ha quattro livelli, definiti da gradi di liberta
e di restrizione, e sette stadi consecutivi:
luce, particelle nucleari, atomi, molecole,
piante, animali e uomini. Young fu in gra-
do di scoprire un modello di base del pro-
cesso universale che ripete se stesso di con-
tinuo, a diversi livelli dell’evoluzione in na-
tura. Il potere esplicativo di questo meta-
paradigma ha come complemento il suo po-



tere di previsione. Come la tavola periodica
degli elementi di Mendeleyev, & capace di
predire fenomeni naturali e loro specifici
aspetti.

Assegnando alla luce e alla motivata in-
fluenza dell’azione dei quanta un ruolo cri-
tico nell’'universo, Young ha reso possibile
colmare la distanza fra la scienza, la mito-
logia e la filosofia perenne. Il suo metapa-
radigma non solo & coerente con il meglio
della scienza, ma & anche in grado di trat-
tare aspetti non-oggettivi e non-definibili
della realty, ben al di 13 dei limiti accet-
tati dalla scienza. Dato che non & possibile
render giustizia alle teorie di Young senza
dettagliate escursioni in un numero di disci-
pline diverse, coloro che sono interessati a
questo approccio dovrebbero riferirsi ai suoi
scritti originali. Al momento non & chiara-
mente possibile integrare i vari sviluppi ri-
voluzionari della scienza moderna, di cui
abbiamo discusso, in un nuovo paradigma
coerente e comprensivo di tutto. Comun-
que, sembra esserci un elemento in comu-
ne: i suoi fautori condividono la profonda
convinzione che I'immagine meccanicistica
dell’universo, creata dalla scienza newtonia-
na/cartesiana, non debba essere pili consi-
derata una accurata e obbligatoria descri-
zione della realta.

3. Le sfide al paradigma newtoniano/car-
tesiano che di gran lunga sono state le pit
efficaci e con pill vaste conseguenze, sono
quelle emerse nei campi della psicologia del
profondo e della moderna ricerca sulla co-
scienza. Man mano che l'autoritd della scien-
za meccanicistica crolla, seri ricercatori stan-
no riscoprendo e rivalutando un ampio spet-
tro di dati che nel passato erano stati sop-
pressi, o perfino ridicolizzati, in quanto in-
compatibili col vecchio paradigma. Nello
stesso tempo, un gran numero di nuove os-
servazioni rivoluzionarie hanno luogo nei
laboratori di ricerca sulla coscienza, nella te-
rapia psichedelica, nelle psicoterapie speri-
mentali, nellantropologia applicata, nella
parapsicologia e nella tanatologia.
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Le credenziali accademiche e la metico-
losa metodologia scientifica di moderni ri-
cercatori di parapsicologia (della statura di
J.B. Rhine, Gardner Murphy, Stanley Kripp-
ner, Jules Eisenbud, Charles Tart, Elmer e
Alice Green, Arthur Hastings, Russell Targ,
Harold Pothoff) rendono difficile ignorare
o disdegnare il loro lavoro, che suggerisce
I'esistenza della telepatia, di visioni a di-
stanza, di diagnosi e cure psichiche, della
Poltergeist o psicocinesi. Questo filone di
ricerca ha attratto l'attenzione di fisici mo-
derni e incorporare le sue scoperte nel nuo-
vo paradigma & diventata una seria sfida
teoretica.

Un altro campo di nuovi dati esplosivi
¢ la psicologia junghiana che sta ricevendo
adesso un crescente riconoscimento scienti-
fico. I due orientamenti dominanti nella
psicologia occidentale hanno usato alquanto
coscientemente il paradigma newtoniano/
cartesiano e hanno creato dei modelli mec-
canicistici della psiche. La comportamenti-
stica nelle sue forme estreme ha fatto dei
seri tentativi di escludere la coscienza dalla
psicologia e di ridurre il funzionamento
mentale ad un’attivitd riflessa rispondente
al principio di stimolo-risposta. La psicolo-
gia freudiana vede i fenomeni psicologici
come derivati degli istinti di base e delle
funzioni biologiche. I contributi di Jung,
che hanno segnato un’epoca, includono la
scoperta dell’inconscio collettivo, delle pro-
prietd di creare un mito e delle vaste po-
tenzialitd curative della psiche, dell’esisten-
za di archetipi-modelli dinamici transindivi-
duali nella psiche che non solo trascendono
i confini dell’individuo, ma rappresentano
una soglia fra coscienza e materia (psicoidi)
(Jung, 1960). L’inconscio individuale di
Freud & un inferno di forze istintuali e un
regno di tendenze psicologiche represse o
rifiutate. La psicologia di Jung (1956) resti-
tuisce alla psiche la sua condizione cosmica
e reintroduce la spiritualitd nella psichiatria.
Al contrario di Freud, che tentd per tutta
la vita di incrementare il prestigio della psi-
cologia riconducendola alla meccanica new-



toniana, Jung era cosciente del fatto che le
sue scoperte erano incompatibili con la filo-
sofia della scienza esistente, e che richiede-
vano un paradigma totalmente nuovo. Egli
segul con grande interesse gli sviluppi della
fisica quanto-relativistica e fu profondamen-
te influenzato dai suoi incontri personali con
Wolfgang Pauli (1955) e Albert Einstein
(Jung, 1960).

Alcune decadi di ricerca psichedelica han-
no fornito dati di importanza decisiva per
il nuovo paradigma. Da tempo immemora-
bile vari gruppi culturali in tutto il mondo
hanno usato piante dotate di potenti pro-
prietd psichedeliche, per rituali e per scopi
curativi. La tomba di uno sciamano trovata
durante gli scavi nell'insediamento di New
Stone Age, datata sesto millennio a.C., a
Catal Hiiyiik in Turchia, conteneva piante
che, secondo ’analisi del polline, erano cam-
pioni con proprietd psichedeliche. La pianta
e pozione leggendaria “soma”, giocd un ruo-
lo centrale nello sviluppo della religione e
della filosofia vedica. Le culture precolom-
biane del Centro America hanno usato un
gran numero di piante psichedeliche: le
meglio conosciute sono il cactus messicano
“peyote”, i funghi sacri “teonanacatl”, e i
semi “della gloria del mattino”, o “ololui-
qui”. Gli indiani sudamericani dell’Amazzo-
nia hanno usato per secoli dei decotti di
liana della giungla, la “Jage” o “ayahuasca”.
In Africa molte tribli conoscono il segreto
della pianta psichedelica “eboga” e la inge-
riscono in piccole quantitd come stimolante,
e in quantitd maggiori come sacramento du-
rante i loro rituali. I preparati derivati da
varie qualitd di canapa sono stati fumati e
ingeriti sotto vari nomi (hashish, charas,
bhang, ganja kif, marijuana) nei paesi orien-
tali, in Africa, e nella zona dei Caraibi, per
ricreazione, piacere, cura o scopi rituali.
Sono stati sacramenti importanti per grup-
pi tanto diversi come i bramini indiani,
vari ordini di Sufi, indigeni africani, antichi
Skythian e i Rastafarian giamaicani. Stando
a recenti ricerche (Wasson ed altri, 1978),
alcaloidi ergot, simili al’LSD, erano usati
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durante i famosi Misteri Eleusini nella Gre-
cia antica. Sia Platone (1961 a, b) che Aristo-
tele (Croissant, 1932) furono iniziati a que-
sti misteri e i loro sistemi di pensiero furono
profondamente influenzati dalle loro espe-
rienze in tale contesto. La sensazionale sco-
perta di uno psichedelico semisintetico, LSD,
del chimico svizzero Albert Hofmann (1975),
ha ispirato un’ondata di interesse nella psi-
cofarmacologia. Gli alcaloidi responsabili de-
gli effetti provocati dalla maggioranza delle
piante sacre di cui sopra, sono oggi stati
isolati nella forma pura dai chimici moderni
e studiati clinicamente e in laboratori, con
il nome di mescalina, psilocibina, psilocine,
lisergamide, bufotenin, dimetiltripamina, te-
tracannabiolo, harmin, ibogain e altri. (La
leggendaria pianta e pozione della lettera-
tura vedica, ‘Soma’, ha finora resistito ad
ogni tentativo di identificazione botanica
che renderebbe possibile scoprire il suo se-
greto chimico. Un interessante, ma ancora
molto controversa, ipotesi di Gordon Was-
son (1976), ha comparato il ‘Soma’ con il
fungo Amanita Muscaria).

Durante questo lavoro, diventd evidente
che il modello occidentale di psiche, con il
suo ristretto orientamento biografico, era
penosamente inadeguato a tener conto del
vasto spettro di fenomeni che accadono du-
rante gli stati psichedelici. Sotto leffetto
catalizzante di queste notevoli droghe psico-
attive, soggetti sperimentali fecero esperien-
za non soltanto di sequenze autobiografiche,
ma anche di potenti confronti con la nascita
e con la morte, e anche di un’intera serie
di fenomeni che ricevettero il nome di ¢rans-
personali. La riscoperta di queste esperienze
e il riconoscimento della loro rilevanza eu-
ristica hanno rappresentato uno dei maggiori
incentivi per lo sviluppo di un nuovo mo-
vimento in psicologia, 'orientamento trans-
personale (Sutich, 1976).

4, Nello stato ordinario di coscienza ci si
aspetta che una persona si identifichi per
esperienza con 'immagine del suo corpo, che
sia I “ego incapsulato nella pelle” di Alan



Watts. Generalmente & possibile sperimenta-
re con tutte le qualitd sensoriali solo il mo-
mento presente e il luogo presente. Il ri-
cordo del passato & privo della vividezza
sensoriale del momento presente e sperimen-
tare il futuro & considerato per principio as-
surdo ed impossibile. La percezione del “qui
e adesso” & limitata dalle caratteristiche fi-
siche e fisiologiche degli organi di senso, che
determinano il loro raggio d’azione. Nelle
esperienze transpersonali, una, due o piu
delle suddette limitazioni sembrano venir
trascese. Il senso della propria identitd pud
espandersi al di 1 delllimmagine del corpo
e includere altre persone o gruppi di perso-
ne, o tutta 'umanitd. Pud trascendere i con-
fini dell'umano e comprendere animali, pian-
te o perfino oggetti inanimati e processi.
Possono essere sperimentati con una vivi-
dezza, in genere riservata solo al momento
e al luogo presente, eventi accaduti nella
storia personale, ancestrale, razziale, filoge-
netica, geologica o astronomica. Al limite si
pud sperimentare I'identificazione con il pia-
neta intero, o con tutto il cosmo, in vari
stadi del loro sviluppo.

Esperienze di questo tipo possono pro-
durre una istantanea conoscenza intuitiva
dell’area coinvolta, che eccede di gran lun-
ga le capacitd intellettuali e il patrimonio
di istruzione dellindividuo. Identificandosi
consapevolmente con un’altra persona, uno
puod avere accesso ai pensieri, ai sentimenti,
alle sensazioni fisiche o ai ricordi di questa
persona. Durante episodi di identificazione
con un animale, si pud avere una visione
dettagliata della psicologia animale, delle di-
namiche istintuali, dei cicli riproduttivi e
delle danze di corteggiamento della specie
coinvolta. Esperienze con piante possono
allo stesso modo mediare nuovi ed accurati
esami dei processi botanici come la fotosin-
tesi, il germogliare dei semi, la crescita, I'im-
pollinazione, o lo scambio di minerali e di
acqua nel sistema delle radici. La stessa co-
sa pud essere occasionalmente vera anche
per processi inorganici, come la nascita e la
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morte di stelle, eventi subatomici e le dina-
miche di cicloni e di eruzioni vulcaniche.

Memorie razziali, nel senso junghiano del
termine, o esperienze di passate incarnazio-
ni, sono frequentemente associate con nuo-
ve informazioni sulle culture e i periodi
storici in questione: architettura, usi e co-
stumi, armi, rituali religiosi o strutture so-
ciali. Similmente, il contenuto di esperienze
di percezione extrasensoriale (ESP) — come
la precognizione, la chiaroveggenza, la proie-
zione astrale — sono di frequente confer-
mate, in modo indipendente, come descri-
zioni accurate della realta.

E ulteriormente degno di nota che tali
esperienze, che ritraggono accuratamente va-
ri aspetti del mondo fenomenico, si alter-
nino, negli stati non ordinari di coscienza,
con esperienze che non hanno radici nella
cosiddetta, in occidente, “realtd oggettiva”:
come, ad esempio, visioni archetipiche di
divinitd o di demoni e sequenze mitologiche
prese da culture diverse. Persino queste
esperienze possono dare informazioni total-
mente nuove: riflettono accuratamente, e
spesso con particolari dettagliati, le mitolo-
gie delle culture in questione. La natura e
la qualitdh di queste informazioni & tipica-
mente molto al di sopra del livello di istru-
zione e perfino delle capacitd intellettuali
dell'individuo coinvolto. Alcune delle piu
estese esperienze transpersonali sono di na-
tura cosmica e trascendentale: appartiene a
quest’area lidentificazione con la Mente
Universale o la Coscienza Cosmica (Sacchi-
dananda) o esperienza del Vuoto Supraco-
smico o Metacosmico (Sunyata).

Le esperienze transpersonali non sono li-
mitate agli stati psichedelici. Accadono nelle
nuove psicoterapie “esperienziali”: 1’approc-
cio neoreichiano, la terapia “primaria”, la
psicosintesi, la pratica Gestalt, le sessioni
di maratone e in varie forme di rinascita.
Sono particolarmente frequenti nei processi
di integrazione olonomica, sviluppati da mia
moglie Christina e da me (Grof and Grof,
Journeys beyond the Brain, ms.). E una
tecnica che combina la respirazione control-



lata con musica evocativa ed esercizi fisici
focalizzati. Da secoli & noto che certe pra-
tiche spirituali possono portare ad espe-
rienze transpersonali: questo & oggigiorno
confermato da un crescente numero di occi-
dentali che fanno esperienza della medita-
zione trascendentale, di pratica Zen, degli
esercizi psico-energetici dei tibetani, di di-
verse forme di yoga ed altre tecniche.

Questa nuova comprensione dei fenomeni
transpersonali permette una visione pilt ap-
profondita di una importante subcategoria
di stati di coscienza non ordinari, finora
tacciata e trattata dalla scienza occidentale
come psicotica e quindi indicativa di ma-
lattia mentale. Queste possono essere ades-
so interpretate come “emergenze spirituali”
o “crisi transpersonali”: se trattate corret-
tamente sfociano in sanatorie psicosomati-
che, trasformazioni della personalitd ed evo-
luzione della coscienza (Grof and Grof),
The Concept of Spiritual Emergency, ms.).
Le culture tradizionali ed orientali hanno
elaborato non solo complesse cartografie di
tali stati, ma anche potenti tecniche per pro-
vocarli. Si possono citare come esempi sa-
lienti vari riti di passaggio delle culture abo-
rigene, antichi misteri di morte-rinascita,
cerimonie di cultura spirituale, pratiche scia-
maniche e iniziazioni segrete (Grof e Hali-
fax, 1977; Grof and Grof, 1980).

Vari fenomeni transpersonali sono stati
descritti, nel contesto di tecniche di labora-
torio, per l’alterazione della coscienza senza
I'uso di droghe, come per esempio il bio-
feedback sviluppato da Elmer e Alyce
Green, Barbara Brown, Joe Kamiya e altri;
I'isolamento sensoriale o il sovraccarico sen-
soriale; T'uso di wvari trucchi cinoestetici
come quello chiamato “la culla della stre-
ga”; I'uso di forme di ipnosi non autorita-
rie; e i “giochi della mente” sviluppati da
Jean Huston e Robert Masters (Masters e
Huston, 1972).

Un’altra importante riserva di dati affa-
scinanti sulle esperienze transpersonali & la
giovane disciplina della tanatologia, lo stu-
dio della morte e del morire. Le osserva-

49

zioni cliniche su persone vicine alla morte
e su coloro che sono morti e “risuscitati”
confermano sostanzialmente le descrizioni
prese dalla letteratura spirituale, in parti-
colare dagli antichi libri dei morti come il
tibetano “Bardo Thédol”, l'egiziano “Pem
em Hru” e l'europeo “Ars moriendi” (Rai-
ner, 1957). Le originali informazioni rac-
colte da Karlis Osis (Osservazioni al letto
di morte di medici ed infermieri, 1961),
Raymond Moody (Vita oltre la vita, 1975)
ed Elisabeth Kiibler Ross, vengono ora con-
fermate da studi pili sistematici, come quel-
lo di Kenneth Ring, L:fe at Death (1980)
e quello del cardiologo americano Michael
Sabom, Recollection of Death (1981). Sa-
bom ha usato un approccio scrupolosamente
scientifico nel riesaminare I’affermazione,
di studi precedenti e degli antichi libri dei
morti, che molti individui in seguito alla
morte clinica, hanno esperienze fuori del
corpo durante le quali percepiscono con pre-
cisione eventi lontani e vicini. E stato in
grado di confermare che queste persone
descrivono in molti casi le circostanze che
hanno seguito la loro morte nei pitt minuti
dettagli, compresi interventi specifici e I'uso
di strumenti alquanto esoterici, non cono-
sciuti di solito dai non addetti ai lavori.
Sarebbe difficile trovare un esempio pil
drammatico della sfida critica alla scienza
meccanicistica newtoniana/cartesiana e alle
sue interpretazioni della relazione fra co-
scienza e cervello, di una situazione che coin-
volge una persona morta clinicamente, che
giace sul dorso con gli occhi chiusi e che
osserva con esattezza cid che avviene nella
stanza da quel vantaggioso punto di osset-
vazione che ¢ il soffitto, o perfino fatti che
stanno accadendo in un’altra stanza dell’edi-
ficio, o addirittura in un luogo lontano.
L’aspetto pili eccitante di tutti questi svi-
luppi rivoluzionari della scienza moderna
occidentale — astronomia, fisica, biologia,
medicina, informatica e teoria dei sistemi,
psicologia del profondo, parapsicologia e ri-
cerca sulla coscienza — & il fatto che la
nuova immagine dell’universo e della natura



umana venga ad assomigliare sempre pitt a
quella delle filosofie spirituali tradizionali
ed orientali, come i diversi metodi yoga, il
Vajrayana tibetano, lo Shivaismo del Kash-
mir, il buddhismo Zen, il Taoismo, la Kab-
bala; il misticismo cristiano, o gnosticismo.
Sembra che c¢i stiamo avvicinando ad una

sintesi fenomenale dell’antico e del moder-
no e ad una vasta integrazione delle grandi
conquiste dell'oriente e dell'occidente, che
possono avere conseguenze profonde per la
vita su questo pianeta.

(trad. dall’inglese di Maria Bruna Sirabella)

LE “SETTE” DEI CARDINALI

Negli anni ’30 erano “sette” per il Vaticano
anche le Chiese dei Valdesi e dei Luterani, parte-
cipi oggi, con pari dignita, del dialogo ecume-
nico per l'unitd di tutti i cristiani. Non dovrebbe
quindi preoccupare granché, in una prospettiva
storica, il fatto che al Concistoro dello scorso
aprile qualche Cardinale, senza suscitare visibili
dissensi, abbia incluso tra le “sette” il buddbismo.
Tanto pite che, con sottigliexze da legulei, si ten-
deva a limitare tale “squalificazione” al buddbismo
occidentale, riconoscendo — bonta loro! — che
quello orientale ¢ la religione pin antica e pin
diffusa in grandi paesi asiatici.

Preoccupa, tuttavia, che il vertice cattolico con-
ceda ancora cittadinanza a valutazioni cosi estra-
nee a quello spirito di dialogo e di collaborazione
che, in tempi di trionfante materialismo ed indi-
vidualismo, dovrebbe suggerire impegni concordi
all'azione di tutte le religioni. Preoccupa che si
rivendichi, giustamente, libertd e dignitd per i
cattolici anche nei paesi dove sono minoranza e
si rifiutino le stesse cose dlle altre religioni, dove
i cattolici sono maggioranza (e per sé pretendono
ddllo Stato anche i privilegi scolastici e finanziari).
Viene il dubbio, anche ad inesperti della Bibbia,
che in tale atteggiamento ci sia poco di “evangelico”
e troppo ancora di quell’eurocentrismo (nom certo
liquidato con una spruzzatina di pluralismo etnico
all’interno del Concistoro), che ci si attendeva tra-
montato con il suo fratello gemello, il colonialismo.

Preoccupa infine che il pin autorevole vertice
religioso del Pianeta sia ancora incerto nell’indi-
viduare le profonde radici delle “nuove religio-
sitd”, gid intraviste anche da un laico come il socio-
logo Francesco Alberoni quando scrive dei loro
adepti: “La loro é una religiosita diversa, che non
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riesce pin a riconoscersi pienamente nei simboli
religiosi tradizionali.. Per costoro é come se Dio
non abitasse piu nelle Chiese. E pin facile che
lo incontrino sull’autostrada, sulla riva del mare,
guardando wuna nube o nel wolto della persona
amata, talvolta persino in discoteca o nel silenzio
della notte”.

Agli anatemi del vertice cattolico, peraltro (in-
spiegabilmente condivisi da certa stampa “progres-
sista”), si contrappone la caritatevole comprensio-
ne della base, come dimostrano, fra tanti dtri
esempi, queste righe del padre gesuita Francesco
Cultrera, pubblicate di recente dalla rivista “Rin-
novamento nello Spirito Santo”:

« I centri di meditazione esoterica si possono
reperire nelle grandi cittd italiane, ed anche in
provincia. Sono i giovani soprattutto a frequen-
tarli. Furono battezzati nella chiesa cattolica,
ricevettero la prima comunione; poi... non si
sa come né perché, si allontanarono. Strano!
adesso cercano qualcosa di molto solido, per
colmare un vuoto enorme che li affligge dentro.
Ma non si rivolgono alla chiesa cattolica. [...]

« Un fenomeno cosi vasto non & la moda del
momento, non & un lavaggio di cervello, é la
risposta ad una lacuna della nostra cultura.
Essa & tecnica e scientifica; razionalizza al mas-
simo le domande e le offerte del mercato; crea
rapporti anonimi, burocratici; lascia quindi un
vuoto enorme. Il soggetto esperimenta in mi-
sura atroce la frattura, la scissione interiore;
per ricostruire lunita, per prendere le redini di
se stesso, egli si sottopone a metodi sofisticati,
assai esigenti, duri anzi, di vera e propria asce-
si esteriore ed interiore ». (v.p.).



L'interpretazione junghiana
del Bardo Todol

di Giovanni Lattanzi

Pubblichiamo un capitolo della tesi di laurea “Le soteriologie orientali nella

prospettiva psicoandlitica junghiana”, presentata all'Universitd di Roma “La

Sapienza”, relatore il professor Corrado Pensa. Questa tesi concorre con alire

due al premio di laurea di un milione istituito dalla Fondazione Maitreya per
il 1989-90, che viene rinnovato ogni anno accademico.

In quest’ultimo capitolo intendiamo oc-
cuparci della interpretazione junghiana del
Bardo Thodol, uno dei testi fondamentali
della tradizione buddhista tibetana, al qua-
le Jung ha rivolto la sua attenzione dal suo
primo apparire nella traduzione inglese del
1927, curata da Evans-Wentz in collabora-
zione con il lama Kazi-Dava-Samdup. Que-
st’opera appartiene ad un vasto genere let-
terario-religioso riguardante precisamente i
vari stati di Bardo che designano, grosso
modo, il passaggio dalla morte alla rinascita
nelle varie sfere di esistenza, e il simboli-
smo luminoso corrispondente.

La “letteratura” religiosa tibetana, I'uni-
ca in realtd che si sia sviluppata in questo
paese, affonda le proprie radici nell’antica
tradizione autoctona a carattere sciamanico.
Il buddhismo trapiantato intorno all’ottavo
secolo d.C. dall'India e dalla Cina nelle tre
forme Madhyamika, Tantrico e Chan, oltre
allapporto della scrittura, avrebbe operato
una sorta di sistematizzazione e semplifica-
zione del ricco patrimonio religioso prece-
dente, accentuandone decisamente I’aspetto
soteriologico su quello esorcistico, Il buddhi-
smo in Tibet si & fatto quindi promotore
di una interessante operazione di recupero
di tradizioni antichissime provenienti da

51

quell’humus magico-religioso comune a gran
parte delle civiltd centro-settentrionali del-
IAsia (1).

Una configurazione chiaramente sciamani-
ca in effetti presenta anche il Bardo Thodol,
tradotto liberamente dallo Evans-Wentz “Li-
bro tibetano dei morti”: in realtd il titolo
significa “liberazione attraverso lascolto nel-
lo stato intermedio” (tra la morte e la rina-
scita). La lettura di questo testo da parte
di un maestro qualificato, effettuata durante
la celebrazione di un rituale funerario, avreb-
be la funzione di risvegliare nel trapassato
l'iniziazione ricevuta in vita per raggiungere
cosi la dimora celeste identificata con il
Dharma-Kaya, ciog il corpo dell’Assoluto nel
suo aspetto trascendentale (2).

L’interpretazione di Jung risulta interes-
sante per vedere se o in che misura il suo
approccio complessivo & adeguato a fare luce
sui materiali religiosi cui fa riferimento il
Bardo Thodol e sul contesto soteriologico in
cui sono inseriti.

Per comprendere 'universo sottostante il
Bardo Thodol occorre tener presente, come
Jung stesso suggerisce, che I'esperienza del
trapasso fa chiaro riferimento ad una espe-
rienza iniziatica di illuminazione, prelogica,
di per sé incodificabile nelle categorie lin-



guistiche, ritenuta anticipatoria rispetto alla
vera e propria esperienza del Thanatos.

Questa lettura manca perd, a nostro av-
viso, del riferimento adeguato alla peculia-
rita del processo iniziatico tantrico cui si
fa riferimento, incomparabile nei suoi esiti
soteriologici e trascendentali con quello psi-
coterapeutico cui fa riferimento Jung. Cid
su cui sorvola Iinterpretazione di Jung & la
concreta situazione meditativa sviluppata dal
tantrismo tibetano, nella quale, come vedre-
mo, trovano significato i concetti-chiave di
questo testo, quali Bardo, Karma, trasmigra-
zione e liberazione (3).

Nell’intenzione di Jung questo commento
psicologico doveva servire ad avvicinare la
problematica e il mondo di idee del buddhi-
smo tibetano alla comprensione occidentale.
Ora, cid che ci interessa dimostrare & che le
affermazioni di Jung, sostituendo meccanica-
mente dei termini buddhisti con altri presi
dal contesto della psicologia analitica, invece
di essere esplicative, risultano alla fine tau-
tologiche. Del resto avevamo gii visto in pre-
cedenza come il limite pili palese dell’inter-
pretazione junghiana delle soteriologie orien-
tali fosse proprio quello di proporre in ma-
niera troppo rigida i modelli rappresentazio-
nali (per dirla con i termini della epistemo-
logia) della psicologia analitica come se fos-
sero immediatamente esplicativi di quei con-
testi religiosi. Tale operazione finisce per
trascurare, in maniera ancora piu evidente,
in questo caso, quello che sembra essere I'au-
tentico significato psicologico delle tradizioni
prese in esame.

Ma veniamo finalmente alla interpretazio-
ne in questione: secondo Jung, il testo rap-
presenta una illustrazione delle esperienze
iniziatiche d’Oriente, la cui funzione sarebbe
quella di rivelare I'inobbiettivitd del mondo
e il primato della psiche, riconosciuta, con
la dissoluzione del Karma, nella sua identita
con la divinita stessa, la Chiara Luce increa-
ta. La serie degli eventi descritti fornirebbe
uno stretto parallelo con la fenomenologia
dellinconscio sottoposto ad analisi del pro-
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fondo, in quanto sia il Bardo Thodol che -il
procedimento analitico si occuperebbero di
quei processi che conducono alla costellazio-
ne di contenuti afferenti I'inconscio colletti-
vo. La visione buddhista presupporrebbe
inoltre I'idea del Karma che Jung definisce
“una specie di teoria psichica dell’eredita-
rietd, basata sull'ipotesi della reincarnazio-
ne”. Tale ipotesi spiegherebbe quindi il si-
gnificato stesso dello stato di Bardo, vale a
dire lo stadio intermedio tra la morte e la
successiva reincarnazione dell’individuo, di
cui si occuperebbe esclusivamente il testo.

Della lettura del Bardo Thodol, offerta
da Jung, ricca peraltro di diversi spunti in-
teressanti che non & possibile esaminare in
questa sede, ci limitiamo a prendere in con-
siderazione quegli aspetti a nostro parere la-
sciati irrisolti da Jung stesso. Il primo ri-
guarda la possibilitd di utilizzare la prassi
terapeutica psicoanalitica e la corrisponden-
te fenomenologia per spiegare dei contesti
religiosi, il cui carattere iniziatico non pri-
vilegia la comunicazione verbale cosi come
accade nelle psicoterapie occidentali. Non ci
sembra di poco conto il fatto che le psico-
terapie, malgrado affermazioni teoriche con-
trarie, lavorano prevalentemente su delle
rielaborazioni secondarie dei processi incon-
sci, laddove invece la prassi tantrica cui fa
riferimento il Bardo Thddol privilegia un
approccio, per cosi dire, diretto con essi.
Una delle pratiche fondamentali dell’adde-
stramento tantrico & appunto lo Yoga del
sogno, vale a dire la vigile penetrazione ne-
gli stadi che precedono e accompagnano le
funzioni oniriche. E in questo senso che il
concetto di Bardo, essenziale per penetrare
questo testo, non trova quel giusto chiari-
mento che lo inserisce nel proprio contesto
contemplativo, bensi all’interno di un con-
testo che gli & estraneo e probabilmente ina-
deguato. Allo stesso modo risulta arbitraria
P’identificazione del Karma con l'ereditd psi-
chica collettiva; il Karma, che nel pensiero
orientale & destinato ad estinguersi, rappre-
senta la condizione di esistenza per la co-



scienza dualistica non liberata; esso non si
basa tanto sull'idea di reincarnazione, quan-
to, come vedremo, su quella, pit1 neutra, di
rinascita, il cui vero significato, a differen-
za di cid che credeva Jung, non & metafisico,
bensi psicologico.

Per penetrare nello spirito che anima que-
sto testo bisogna infatti liberarsi dall’idea
della reincarnazione popolarmente intesa e
vedere come l'idea di rinascita nelle sei sfe-
re di esistenza (i sei Loka) rappresenta piut-
tosto ’avvicendarsi dei diversi stati psicolo-
gici non liberati, attraverso i quali lindi-
viduo trapassa, si reincarna, per cosi dire,
non riconoscendo la sua identitd con il
Dharma-Kaya (o Corpo di Luce) in cui
continuamente bagna il suo essere piut pro-
fondo. In questo senso, secondo ’autentico
messaggio buddhista, la trasmigrazione, il
Samsara & un evento puramente intrapsi-

chico (4).

Come giad nel mondo religioso dell'uomo
arcaico, una caduta della coscienza rappre-
senta una anticipazione all’esperienza del
trapasso, per cui non esiste una morte on-
tologica separata dalle esperienze circadia-
ne del sonno (5), cosi nel pensiero tibeta-
no ogni ciclo diurno ci di un’esperienza di
morte, Bardo e rinascita. Il morire non &
quindi un atto definitivo, ma sempre e sol-
tanto una fase transitoria tra due realtd
che, dal punto di vista tantrico, & associata
alla visualizzazione di una Imago luminosa.
Tale Imago pud presentarsi a vari livelli
dell’esperienza intrapsichica: nel trapasso
dallo stato di veglia a quello di sogno e
viceversa, durante l'orgasmo nella sacraliz-
zazione dell’esperienza sessuale, in punto di
morte o nella realizzazione mistica della Va-
cuitd. L’esistenza stessa quindi non & vista
in una prospettiva lineare che comincia con
la nascita e termina con la morte, bensi
ciclica, in cui morti e nascite si alternano
costantemente formando il ciclo della esi-
stenza samsarica. Questo processo viene de-
finito come il continuo alternarsi di Nam-
shé e Yeshg, vale a dire di coscienza dua-
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listica e non dualistica. Tale alternanza, evi-
dente in ogni ciclo della giornata, secondo
il buddhismo tantrico si presenta anche ad
ogni livello della nostra esperienza. Come
afferma Trungpa, un moderno studioso ti-
betano che ha dato un’interpretazione psi-
cologica ma nello stesso tempo tradizionale
del Bardo Thodol, “nascita e morte avven-
gono in ognuno costantemente” (6).

In tale prospettiva, la coscienza egoica
nasce e scompare ininterrottamente; costan-
temente si dissolve e si riforma come “i
fotogrammi di un film che nel loro rapido
dipanarsi creano I'illusione di un movimen-
to continuo” (7). Il passaggio da uno stato
di coscienza all’altro corrisponde alla trasmi-
grazione da una esistenza all’altra, nella
quale il mondo del soggetto viene messo
continuamente in sospensione, e ricreato in
un ininterrotto processo di sistole e dia-
stole.

La pratica contemplativa tantrica intende
ricercare e incrementare un particolare sta-
to di vigilanza (o presenza non-discorsiva)
rispetto a tale processo, solitamente non
riconosciuto, di continua morte e rinascita
dell'istanza egoica e della visione offuscata
che pone I'lo al centro della realtd. Tale
pratica intende rendere consapevole il me-
ditante dei vari stati di Bardo in cui la sua
mente trapassa costantemente ad ogni li-
vello di realtd; essa risulta un potente an-
tidoto alla fondamentale illusione della con-
tinuitd dell’To e della conseguente identi-
ficazione con i diversi stati di coscienza
che Pattraversano. Intenzione della discipli-
na tantrica & quindi quella di lasciare emer-
gere le cose cosi come sono al di 14 di ogni
sovrastruttura e inibizione della coscienza
egoica.

Come possiamo vedere, l'idea di stato
intermedio o Bardo copre un’area dell’espe-
rienza psichica piuttosto vasta, di cui Jung
non fa menzione: essa va dalla esperienza
della realtd istante per istante nella sua
natura essenziale al di 1 di ogni dualismo
da parte della coscienza egoica, fino a com-



prendere uno stato di penetrazione dello
strato pitt profondo della psiche che in
termini psicoanalitici si manifesta in una
ierofania luminosa del Sé (il corpo di glo-
ria della tradizione alchemica), corrispon-
dente ad un potenziamento in senso tra-
scendentale del soggetto.

E appunto questa esperienza prelogica
definita nelle tre fasi Cikkha, Chonid e
Sidpa Bardo, quella descritta nel testo in
esame, ove tutte le Imagines costellate, pa-
cifiche o irate, secondo I'insegnamento tan-
trico, sono espressione di una unica ener-
gia che nella sua forma essenziale & pura
Luce in una dimensione meta-spazio-tem-
porale.,

Notevoli risultano le concordanze, che
ribadiscono il carattere primario di questa
esperienza, con le testimonianze riportate
dai recenti studi sulle “Near-Death-Exper-
iences”, riferite da soggetti ritornati in vita
in seguito ad una sospensione delle attivitd
cerebrali e fisiologiche (8); non solo las-
soluta centralitd della Imago luminosa, ma
anche il potenziamento cognitivo, paranor-
male e trascendentale della coscienza; infi-
ne quella che & stata chiamata Life-review,
la visione istantanea degli eventi simboli-
camente pil significativi del proprio vis-
suto, cui corrisponde nel Bardo Thodol la
visione delle vite precedenti attraverso lo
specchio di Yama, il dio della morte che
accoglie il trapassato. Secondo il buddhismo
tantrico questa esperienza, come ogni espe-
rienza di Bardo, che, come abbiamo visto,
definisce la Vita stessa al di 13 dei limiti
spazio-temporali della coscienza egoica, di-
venta liberatoria nella misura in cui Pener-
gia resa disponibile dalla ierofania lumi-
nosa non torna pill a servizio della ristretta
ottica dell’ego. Una particolare importanza
riveste Pultima fase del testo, la fase che
precede la rinascita, che in questo caso
equivale ad un ritorno del soggetto nel pe-
rimetro somatico seguente la realizzazione
dell’esperienza iniziatica (in tibetano, dban,
ciot potenziamento). E in questo passaggio
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che compaiono i rischi connessi con il ri-
torno in uno stato di coscienza non libe-
rato: da quello di una inflazione egoica
(Deva-Loka, il mondo degli dei) fino alla
caduta in uno stato psicotico di sofferenza
(la cosidetta sfera infernale). Entro queste
due modalitd esistenziali ruota, secondo il
buddhismo, tutta l’esperienza umana non
ancora affrancata dalla prigione dell’ego e
del bagaglio di sofferenza che essa com-
porta.

Per tornare al commento psicologico di
Jung, possiamo concludere che alla sua in-
terpretazione sfugge o non & messo chiara-
mente in risalto il modo in cui questo testo,
prima di riferirsi alla morte come tale, ri-
guarda decisamente la vita, cosl come alla
vita si riferisce la dottrina della reincarna-
zione, dei sei tipi di esistenza samsarica (la
sfera infernale, gli spiriti eternamente af-
famati, la sfera animale, quella umana, gli
spiriti gelosi, la sfera degli dei) e dello stato

intermedio fra essi.

Scrive invece Lama Govinda: “Il Bardo
Thodol & innanzitutto un libro per i vi-
venti. (...) Sebbene venga usato attualmen-
te nel Tibet come un breviario e sia letto
in occasione della morte, non si dovrebbe
dimenticare che originariamente & stato con-
cepito come guida per gli iniziati o per
coloro che cercano il sentiero della libera-
zione. (..) E un libro sigillato dai sette
sigilli del silenzio, non perché la sua cono-
scenza deve essere mantenuta segreta ai
non iniziati, ma perché la sua conoscenza
verrebbe male interpretata e percid potreb-
be essere una cattiva guida a coloro che
non sono pronti a riceverlo” (9).

I1 Bardo Thodol ha valore quindi sol-
tanto per coloro che si mettono in ascol-
to dei suoi insegnamenti non semplicemen-
te col potere dell’'udito, ma con il cuore e
lo mettono in pratica; & questo, tra laltro,
Poriginario significato espresso dal titolo
del testo. Tale insegnamento consiste in un
lungo tirocinio durante il quale la ricerca
dello stato di vigilanza e della stabilitd in-



teriore hanno un ruolo essenziale, tanto
pitt in questo caso poiché l'esperienza cui
si intende fare accesso e quella di cui vor-
rebbe essere concreta anticipazione compor-
tano per i non-iniziati, come affermano

(1) Cfr. M. ELIADE, Lo Sciamanesimo, Ed.
Mediterranee, Roma 1984.

(2) Benché a rigore non si tratta di una gui-
da psicopompa, non & prevista infatti la trance
del celebrante, pure la parte che ha il lama
quando legge il testo rituale concernente gli
itinerari post-mortem, pud essere accostata alla
funzione dello sciamano che accompagna Pani-
ma del defunto nell’aldild. Una delle princi-
pali funzioni dei sacerdoti dell’antica religione
tibetana, il Bon, era appunto quella di fare
da portavoce temporaneo degli spiriti dei morti,
i quali poi dovevano venire ricondotti nell’al-
tro mondo. Tale ritualizzazione tuttavia aveva
probabilmente anche una funzione protettiva
per la comunitd oltre che soteriologica per lo
spirito del defunto, ricondotto nel mondo sa-
cro delle origini.

(3) Tale situazione iniziatica, per la com-
plessitd della sua struttura, non si presta a ra-
pidi ragguagli, per cui lasciamo alle indicazioni
bibliografiche il compito di fornire informa-
zioni pit dettagliate sull’argomento.

(4) Su questo argomento cfr. I'introduzione
di N. NORBU a Il libro tibetano dei morti,
Vantica sapienza dell’Oriente di fronte al Mo-
rire e al Rinascere, Newton Compton, Roma
1983, p. 15.

(5) A sostegno di questa affermazione vi
sono gli studi condotti sul campo da G.
ROHEIM sugli aborigeni australiani, del quale
cfr. Le porte del sogno, Guaraldi, Rimini
1973. Su questo argomento cfr. anche di M.
ELIADE, Australian Religion, An Introduction,
Cornell University Press, Ithaca N.Y. 1973.
Nella visione magico-religiosa degli aborigeni
australiani, che rappresentano la sopravviven-
za di un tipo di cultura preneolitica, il “tempo
del Sogno” (alcheringia) starebbe ad indicare
sia il vissuto onirico che il luogo mitico in cui
albergano gli esseri ancestrali della cosmogonia,
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ripetutamente i testi tantrici, la paura del-
Pannientamento di sé: tale esperienza rap-
presenterebbe invece la massima opportu-
nitd offerta ad ogni individuo di realizzare
il Sé trascendentale e la liberazione.

le divinith celesti e gli antenati totemici. Tale
luogo rappresenta l'anima cosmica che non
muore, che l'uomo raggiungerebbe non solo
al termine della sua esistenza, ma anche in
questa stessa vita; questi due mondi infatti,
quello degli antenati e quello "degli uomini,
starebbero in un rapporto di reciproca comu-
nicazione attraverso i rituali iniziatici, grandi
sogni, esperienze estatiche ecc. In questa pro-
spettiva religiosa la dottrina della reincarna-
zione non avrebbe tanto il significato di una
reiterazione individuale, personale nel tempo
lineare profano, quanto di riattualizzazione
del tempo sacro del Sogno. Come in Australia
liniziato ai misteri della comunitd prendeva
coscienza dell’antenato totemico di cui & la
reincarnazione, cosl in Tibet, dove il buddhi-
smo ha integrato vari aspetti di una formazio-
ne religiosa piti arcaica, il Dalai Lama e il Pan
Cen Lama, prima di un altro individuo sto-
rico, rappresentano lincarnazione vivente di
Avalokitesvara e Amithaba, le massime divi-
nitd del pantheon buddhista tibetano. Una
concezione analoga la troviamo in India con
lidea che lilluminato, il Jivan-mukta, & un
avatara, vale a dire un’incarnazione del dio
supremo, Shiva.

(6) C. TRUNGPA, Commentario a Il Libro
tibetano dei morti, Ubaldini, Roma 1987, p. 18.

(7) LAMA D. TENDRUP, L’evoluzione del-
la coscienza dal dualismo alla Chiara Luce, in
“Paramita”, anno VII, Ott. Dic. 1988.

(8) Su questo argomento cfr. D. CIOFFA-
RELLI, Esperienze in prossimita della morte
e fonti classiche indoeuropee, tesi di laurea
consegnata all'Universita di Roma, “La Sa-
pienza”, a.a. 1988-89, pp. 9-86.

(9) LAMA GOVINDA, I fondamenti del
misticismo tibetano, Ubaldini, Roma 1972, pp.
120-121.



L’Istituto Samantabhadra

Quando nel 1979 mi iscrissi allISMEO di
Roma, ai corsi di lingua e cultura del Tibet,
condotti da Jampel Senghe Ati, non immagi-
navo di avere come insegnante wuno dei pid
qualificati maestri di buddbismo, come avrei
capito in seguito. Non lo mostrava il suo aspet-
to (occidentdle nel comportamento e nel vesti-
re), non aveva atteggiamenti distanti o ieratici,
ci parlava della moglie e della figlia, del dram-
ma del popolo tibetano e, naturalmente, di
Dbarma, che scivolava del tutto naturalmente
nel contesto della lezione.

Gheshe Jampel Senghe aveva completato
gli studi nellUniversita monastica di Sera-je
ed era considerato in Tibet uno dei lama pits
eruditi: espertissimo nel dibattito, nella logi-
ca (era soprannominato “il leone di Sera”) e
nei cerimoniali. Dopo [Uinvasione cinese del
1959 fu nominato abate del collegio tantrico
di Dadalbousie in India. All'inizio degli anni
Sessanta giunse in Italia, anche grazie dl prof.
Giuseppe Tucci. Per dlcuni anni non ritenne
di dare insegnamenti sistematici, finché dall’in-
contro con alcune persone che lo frequentarono
gli ultimi anni della sua vita nacque IIstituto
Samantabbadra, nome da Lui stesso scelto. La
sua energia straordinaria riusci a far superare
notevoli difficolta ai discepoli, che venivano
da esperienze diverse e nom avevano per la
maggior parte conoscenza gid acquisita di
Dbarma.

Allinizio UIstituto era un modo per essere
vicini a Lui ed avevamo pochissimi rapporti
con altre strutture o organizzazioni. Gheshe ci
consigliava di mantenere la nostra vita normale
(non era necessario vestirsi di rosso o prendere
voti monmastici per praticare) ed era anche cti-
tico verso ogni facile accesso dlle iniziazioni.
Questi suoi consigli ed il principio che gli in-
segnamenti devomo essere dati senza farsi pa-
gare sono tuttora i criteri com cui il nostro
centro si propome dall'esterno.

Ghesbhe ci lascio nel novembre del 1981 do-
po una dolorosa malattia, che per tanti fu il
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suo ultimo e pitt importante insegnamento.
Eravamo molto confusi e forse avremmo chiu-
so i battenti se non fosse intervenuto un altro
grande maestro: Dagpo Rimpoce, che giunse
al Centro su invito di un giovane traduttore
tibetano, Thubten Ciampa. Anche se nom co-
noscevamo ancora le sue qualitd, fummo con-
quistati; pur vivendo a Parigi, accettd di di-
ventare il direttore spirituale dell’Istituto, crean-
do le basi per una sua vera stabilitd,

Dagpo Rimpoce Jampa Ghiatso é un mae-
stro eccezionale non solo per la perfetta cono-
scenza della vita e della cultura in Occidente.
Il suo lignaggio — come manifestazione di
Marpa, guru di Milarepa — risale al XVIII se-
colo. Detentore di molti insegnamenti Kagyu,
oltre che Ghelupa, il presente Dagpo Tulku é
stato riconosciuto dal XIII Dalai Lama. Nel
1960 Rimpoce si é stabilito a Parigi dove in-
segna lingue orientali all'Universita e dal 1978
dirige un centro di Dharma. Egli ba dato molto
al Samantabbadra (i suoi insegnamenti sono
fra i pinr belli che abbia ascoltato) ed é stato
grazie a lui che abbiamo potuto avere un lama
residente. Infatti Gheshe Somam Cianciub, che
vive a Roma dal 1985, é stato scelto da Ling
Rimpoce e dal Dalai Lama su indicazione di
Dagpo Rimpoce. Gheshe é monaco, ba studiato
nel grande collegio di Gaden, ha ottenuto nel
1974 il titolo di Gheshe Larampa (dottorato in
logica e filosofia) e lanno scorso quello di
Gheshe Narampa, che riguarda lo studio e la
pratica dei Tantra. Svolge regolari corsi e semi-
nari presso il nostro e altri centri italiani. La
sua erudizione e il suo fare molto disponibile
ne hanno fatto un punto di riferimento indi-
spensabile e molte sono le persone che lo hanno
scelto come proprio maestro.

Abbiamo avuto la possibilita di ospitare ed
ascoltare molti altri maestri, In chiusura vorrei
rivolgere nuovamente il pensiero a Colui che
ba creato e reso possibile tutto questo: il no-
stro Guru-radice Gheshe Jampel Senghe.

Emilio Mangio



LETTERE A “PARAMITA”

LASCITI PER L’UBI E 8%

Avrei bisogno di tutti i dati necessari (il quesito
mi & stato posto tempo fa) per lasciare una even-
tuale ereditd in favore dell'UBI. Questo & neces-
sario, perché, se i dati non sono precisi, c’& il ri-
schio di procurare piti problemi che vantaggi. Pen-
so che la faccenda possa interessare a diverse pet-
sone e, forse, sarebbe opportuno rispondermi at-
traverso la rivista.

A proposito dell’8%e, I'anno scorso ho scelto
la casella dello Stato e.. ne sono pentita. Certa-
mente quei fondi sono serviti a foraggiare Siad
Barre e altra gente di quella forza, danneggiando
ulteriormente le popolazioni del Terzo Mondo.

Antonietta Roasio - Torino

Per una eventuale (e benemerita!) disposizione
testamentaria in favore dell'Unione Buddbista Ita-
liana (UBI), basta recarsi da un notaio e manife-
stargli questa volonta, precisando che I'UBI é stata
riconosciuta come persona giuridica con D.P.R.
del 3 gennaio 1991, pubblicato sulla Gazzetta Uf-
ficiale del 28 febbraio 1991 n. 50, pag. 20.

Circa la destinazione dell’8%o, solo fra alcuni
anni si pud sperare che nel modulo per la denuncia
dei redditi ci sia anche la casella dellUBI. Per il
momento, pur essendo tutte le religioni uguali di
fronte allo Stato, alcune religioni somo “pitt ugua-
I delle altre. La casella dello Stato prevede che
le somme siano destinate a scopi sociali o umani-
tari; c’é solo da sperare che questa disposizione
sia rispettata. Amen.

UN’ESPERIENZA CON RAJNEESH

Avrei preferito si evitasse di scrivere in qual-
siasi modo di Rajneesh su Paramita, ma datasi la
pubblicazione di una lettera sull'argomento nel
N. 38 ritengo giusto poter offrire ai lettori al-
meno l'ascolto di una “seconda campana” al ri-
guardo.

Sono stato “discepolo” di Rajneesh (ma sarebbe
pitt corretto dire “seguace” poiché i discepoli di
Rajneesh non esistono) dal 1980 al 1986, ho gui-
dato un Centro di Meditazione per alcuni anni,
frequentato il Corso di Meditazione alla Universita
di Rajneesh in Oregon e conosciuto “da dentro”
molte situazioni delle Comunitd Rajneesh. Il mo-
vimento di Rajneesh, partito quasi alla chetichella
a Bombay attorno agli anni ’70 ha avuto un rapido
sviluppo negli anni fra il '74 e 184 richiamando
intorno a sé migliaia di giovani occidentali, tra
cui il sottoscritto. La straordinaria capacitd orato-
ria di Rajneesh sembrava in grado di porre le
basi di un autentico sincretismo religioso e di
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fungere da punto d’incontro fra ’avanguardia psico-
terapeutica e la meditazione. Perd nel corso del
tempo molte cose sono andate deteriorandosi e di
quella promessa non sono rimaste che le parole.
Il castello di “trucchi” montato da Rajneesh nel
corso degli anni (a prescindere dalla connotazione
positiva che al termine “trucchi” danno i suoi
seguaci) andrebbe smontato mattone per mattone
e se fossi chiamato io a questopera mi occorre-
rebbe un intero libro per farlo. D’altronde non
produrrei che un doppione, avendo gid pensato
a cid Hugh Milne nel suo magnifico “Bhagwan
il dio che fali” (Armenia Ed.), alla cui lettura
rimando ogni serio studioso dell’argomento. Il feno-
meno Rajneesh si maneggia male perché & stato
voluto con tali e tante sfaccettature da rendere
impossibile una visione d’insieme.

Se su una faccia si trova la sorprendente of-
ferta (in senso numerico) di esperienze meditative
fatte dal guru ed i suoi sammyasin, su un’altra
faccia si pud scoprire che neppure molti dei leader
del movimento, definiti da Rajneesh come i suoi
migliori terapisti, conoscevano le tecniche di me-
ditazione ideate dal Maestro nella loro esatta
struttura, insegnandole percid in modo scorretto
a centinaia di persone nei loro Centri, e questo
detto per esperienza personale quando ancora il
Maestro era in vita. Se da un lato le parole di
Rajneesh sembravano tendere sempre al vero, al
compassionevole, alla sacrosanta critica verso tra-
dizioni religiose inquinate dalla politica e dai suoi
crimini di potere, dallaltro, proprio mentre il
Maestro parlava, le stesse squallide lotte di potere
si perpetravano allinterno del movimento, arri-
vando ad efferatezze come lomicidio o alla bru-
tale sottomissione terroristica di intere cittadine,
estranee al movimento di Rajneesh, da parte dei
leader scelti dal guru. Ho ancora degli amici che
sono sannyasin e nell'ardua speranza che loro non
me ne vogliano per le realtd che ho enunciato,
tacerd di tutte le tristi cose che io stesso ho visto
allinterno del movimento e che mi hanno spinto,
assieme alle altre, ad andarmene. Desidero aste-
nermi da commenti e critiche personali nei ri-
guardi di coloro che hanno scelto di rimanere
seguaci di questo guru, convinto che non esistano
“veritd assolute” ma solo “veritd passaggio” e che
ognuno & libero di scegliere quelle che preferisce,
chiudendosi pitt 0 meno gli occhi a seconda delle
proprie forze, almeno finché cid non risulta es-
sere lesivo per altri esseri viventi. Personalmente,
il desiderio di un’antica purezza mi ha richiamato
al buddhismo, dove spero di non incontrare nes-
sun tipo di rajneesh e nessuno inutile “trucco”.

Louis Besio - Gemonio (Va)



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

MIGI AUTORE (a cura di): “Le Dieci Icone del
Bue” - Erga Edizioni, Genova 1991, pp. 80,
L. 25.000.

“E un libro — scrive il presentatore Gildo
Fossati dell'Universitd di Genova — col quale si
viaggia nelle misteriose vie della coscienza e al
fascino delle immagini accoppia il fascino del
pensiero”. Le immagini sono di un grande ar-
tista giapponese del XV secolo, Shubun (e I’Au-
tore ha potuto disporne in via eccezionale in un
monastero di Kyoto che le custodisce gelosamen-
te). Il pensiero, cioé il testo che le interpreta, &
di Kuo-an, un maestro chan cinese scoperto dallo
stesso Autore tra le migliaia di antichi volumi
della Biblioteca Nazionale di Taipei (Formosa).
Siamo alle radicd pit profonde del chanzen: la
metafora del bue, simbolo della “natura di Bud-
dha”, & nata in Cina prima dell'ottavo secolo.

L'insieme & come una “Via Lucis”: ogni icona
rappresenta una tappa verso lilluminazione (han-
no qualcosa di simile anche i tibetani, con Iele-
fante al posto del bue). Al “gioco religioso” del
lavoro pittorico il libro affianca i poemetti illu-
strativi di Kuo-an: in caratteri cinesi antichi con
trascrizione fonetica, commentario e testo italiano
direttamente dalloriginale. Al tutto, efficacemente
impaginato, fanno da corona lintroduzione, ricca
di suggestioni culturali e i commenti finali alle
singole icone, dove appate quanto a fondo sia
stata vissuta dall’Autore la suggestione spiri-
tuale ed estetica di un insieme che integra armo-
niosamente pittura, poesia e prosa d’arte.

Della stessa casa editrice segnaliamo una col-
lana sulle arti marziali, che comprende libri come
“Aikido con Ki”, di Koratoshi Maruyama, “Ki-
atsu” di Koichi Tohei e dello stesso “La coordi-
nazione mente-corpo”. (v. p.)

AAVV.: “Psicoterapia e meditazione” (a cura di
Adalberto Bonecchi) - Oscar Mondadori, Milano
1991, pp. 343, L. 14.000.

L’ottima iniziativa dello psicoanalista Adalberto
Bonecchi ha condotto a scegliere e raccogliere in
quattro sezioni ventisei articoli apparsi su
PARAMITA tra il 1987 e il 1989 e riguardanti:
1) La pratica della meditazione. 2) Psicoterapia
e sviluppo mentale. 3) Al di 1a dell’io. 4) L’espe-
rienza interiore.

Un denominatore comune di questi articoli, pur
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cosi diversi tra loro per argomento e perc tipolo-
gia del’Autore (una particolare riconoscenza va
al professor Corrado Pensa, presente con sei il-
luminanti interventi), pud essere riconosciuto nella
dimensione interreligiosa e aperta alle scienze. Si
& fatta ormai vasta la letteratura circa le connes-
sioni e le separazioni tra ambito psicoterapico e
ambito meditativo. Non dello stesso campo si
tratta, bensl di un terreno su cui alligna il “para-
digma di complementarietd” caro a Bonecchi (cfr,
“La collina ritrovata”): terza via tra modello mec-
canicistico e modello sistemico.

La presente antologia & non solo preziosa, ma
anche un sintomo di quanto si agita nelle pro-
fondita dellOccidente dove, per dirla con James
Hillman, “...ognuno di noi & pilt o meno incon-
sapevole delle differenze tra anima e spirito —
confondendo percid la psicoterapia con le disci-
pline spirituali, rendendo poco chiari i punti di
convergenza e quelli di differenza” ("Picchi e
valli”, in “Saggi sul Puer” - R. Cortina Editore,
Milano 1988, p. 84).

FRANCESCO PULLIA: “L’evidenza sensibile”
Ellemme, Roma 1991, pp. 103, L. 12.000.

Autore relativamente prolifico e soprattutto eclet-
tico, spaziando dalla narrativa alla saggistica alla
poesia, Francesco Pullia affronta in questo lavoro
i vari modi di manifestarsi della presenza, svelata
dalla poesia come dall'intuizione del qui e ora
nei gesti minimi della vita quotidiana: altrettanti
possibili tramiti verso lidentita fra soggetto e og-
getto. Le riflessioni di questo piccolo, denso libro
prendono spunto dalla musica, dal cinema e dalla
letteratura non meno che dalla filosofia propria-
mente detta; lo scopo, espresso dallo stesso autore,
¢ di favorire il passaggio “dall’estetico all’esta-
tico”. Operazione in buona parte felicemente riu-
scita, nel senso che si avverte come ogni pagina,
pur nelle asperita che talora costellano il linguag-
gio filosofico, corrisponda all’evidente tensione di
Pullia verso quella che Elvio Fachinelli definiva
“la mente estatica”. E allora la Via diventa “cam-
minare e guardare, lasciarsi salvare dalle cose che
ci concedono qui e adesso una possibilitd di re-
denzione” (p. 43). Si apre cosi la possibilita di
“meditare senza meditare” (p. 89), cio¢ di man-
tenere una presenza cosl costante da corrispon-
dere all'ingiunzione paolina di “pregare incessan-
temente”.



FERRUCCIO PARAZZOLI: “1994. La nuditid e
la spada” - Mondadori Editore, Milano 1990, pp.
280, L. 27.000.

Figura davvero originale quella di Ferruccio Pa-
razzoli. Dirigente editoriale e responsabile di col-
lane di successo, interessato alla diffusione di
testi di argomento religioso, Parazzoli coltiva con
regolaritd una vocazione di narratore. “1994”,
¢ il suo nono romanzo, ispirato a un genere che
potremmo definite di “fantastoria”. L’autore im-
magina di scrivere nel 2015, dopo un ventennio
dal fatto cruciale di fine millennio: la fine cruenta
del cristianesimo, avvenuta nel 1994. Protagonista
del romanzo & il professor Tommaso Vegas, inse-
gnante di Storia del Cristianesimo all'Universita
Cattolica di Milano ai tempi in cui si sono svolti
i fatti, Vegas & chiaramente la figura-ombra del-
I'Autore, che approfitta dello slittamento tempo-
rale per costruire una vicenda iperrealistica: ad
uno a uno, sfilano col proprio nome personaggi
contemporanei come Scalfari, Ferrara, il Cardinal
Martini, onnipresente Andreotti, Ida Magli. Sul-
lo sfondo di tutto, lo spettro delPAIDS.

SANDRA CHISTOLINI: “Tagore, Aurobindo,
Krishnamurti, Unitd del’'uomo e universalitd del-
Peducazione” - Editrice La Goliardica, Roma 1991,
pp. 173, L. 20.000.

Il testo esce nella collana “Saggi di Pedagogia
e Scienze dell’Educazione” dedicata in partico-
lare alla riflessione pedagogica di autori impegnati
a coniugare lessenza della spiritualitd orientale
con il nostro retaggio culturale. Della stessa Autri-
ce & gid comparso un testo sull’approccio peda-
gogico di Rudolf Steiner, fondatore della antro-
posofia, Il lavoro che commentiamo & preparatorio
alla esplorazione della vasta tradizione indiana,
mediata dalla rielaborazione e reinterpretazione di
alcuni tra i suoi massimi rappresentanti moderni:
Tagore, Aurobindo e Krishnamurti. Dei tre Au-
tori vengono disegnati con ricchezza di riferi-
menti biografici i cammini evolutivi che li hanno
portati allo sviluppo della loro visione del mon-
do e dei loro progetti pedagogici. Il cui interesse
¢ attestato dalla fondazione in tutto il mondo di
scuole, istituti e comunitid basate sui principi dei
loro stessi fondatori. Sono principi ispirati ad
un’idea di educazione che tende a risvegliare il
libero e naturale sviluppo del bambino e quindi
P’armoniosa formazione del S¢ (Tagore); alla prio-
ritd data ad una spiritualitd intesa non come fuga
dal mondo, bensi al servizio delle autentiche esi-
genze della societd e della vita (Aurobindo); alla
critica ad una concezione dualistica basata sulla
divisione rigida ed autoritaria tra insegnante e
discente a vantaggio del processo vitale unitario,
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attraverso il quale entrambi, nell’ascolto di S&
e dell’altro, “possono fiorire in maniera natu-
rale” (Krishnamurti).

G. Lattanzi

GUIDO DALLA CASA: “Verso una cultura eco-
logica” - Editrice Satyagraha, Torino 1990, pp. 53,
L. 8000.

Il pregio maggiore del libretto dell'ingegner
Dalla Casa consiste nel mettere in evidenza il ri-
duzionismo dell’ecologia di superficie, che si limi-
ta ad azioni, pure preziose, di “buona educa-
zione” ambientale, senza scardinare i presupposti
della cultura dominante inquinante. La proposta
del’Autore di realizzare un progetto di ecologia
profonda muove invece dalle considerazioni sul
“paradigma” che Fritjof Capra ha cosl bene espo-
sto nei suoi scritti: non c’& salvezza, in altri ter-
mini, se non si comprende la profonda interrela-
zione tra tutte le cose; se non si percepisce I'Uni-
verso, 0 quanto meno il nostro pianeta, come un
sistema chiuso, al di fuori del quale non c’¢ nulla
e dal quale nessuna “materia di scarto” pud essere
eliminata. Dunque l'ecologia profonda & possibile
solo agendo sul sistema di valori di derivazione
newtoniano-cartesiana, per approdare ad una com-
prensione dei fenomeni in chiave interrelazionale.

LUIGI MARTINELLI (a cura di): “Dhamma-
pada” - Oscar Mondadori, Milano 1990, pp. 186,
L. 10.000.

Il Dhammapada (I'orma della disciplina) & il
testo canonico pilt conosciuto anche in Occidente.
Nel corso di ventisei capitoli in versi si snoda
una semplice esposizione dei principi basilari del
Dhamma. Pur essendo gid stato tradotto dal pali
in italiano, il Dhammapada curato dallingegner
Martinelli merita qualche nota particolare. A Luigi
Martinelli, figura per lungo tempo isolata del
buddhismo italiano, si devono, tra [Ialtro, sotto
legida dell’Associazione Buddhista Italiana, pub-
blicazioni preziose, soprattutto nel periodo in cui
leditoria specializzata non era ancora attenta alle
tematiche buddhiste. La traduzione di ogni capi-
tolo, che si prefigge l'obiettivo di conservare al
testo un incedere poetico, & preceduta da un
commento introduttivo, in cui il curatore si mo-
stra particolarmente attento agli eventuali ele-
menti comparativi con il cristianesimo; senza for-
zare, tuttavia, analogie o discrepanze, ma con il
solo scopo di “...orientare il lettore, che non
conosca in modo profondo la Dottrina del Bud-
dha, verso una pitt naturale investigazione pratica
di confronto tra I'insegnamento etico buddhista e
quello dell’etica che potremmo chiamare cristiano-



occidentale..” (p. ). Senza dimenticare che “..non
vi pud essere veritd assoluta tra le cose imper-
manenti e condizionate, e quindi anche un testo,
sacro o no, fa parte delle cose che sono una volta
nate e che periranno. Ma certamente, testi come
il Vangelo cristiano e il Dhammapada sono utili
zattere per traversare il fiume..” (p. 8).

IDRIES SHAH: “I Sufi” - Edizioni Mediterra-
nee, Roma 1990, pp. 361, L. 45.000.

Idries Shah & un Sufi afghano contemporaneo
impegnato da sempre nella divulgazione di questo
filone della mistica islamica. Divulgazione & forse
un termine riduttivo. Gia ne “La Via del Sufi”
(Ubaldini Editore) Shah sviluppava I’idea che il
sufismo rappresenti linsegnamento interiore di
tutte le religioni. Questo atteggiamento, pur con
tutte le sue suggestioni, non & privo di punti
discutibili: la sua valenza metastorica o addirittura
antistorica, con i suoi richiami ad una Tradizione
immutabile e avversa all'idea di progresso; la di-
sinvoltura con cui vengono assimilati filoni di
pensiero distanti tra loro come lalchimia, la ca-
valleria, addirittura la carboneria risorgimentale;
la tendenza a far derivare dal sufismo ogni sorta
di mistica e di mistici, dalla massoneria a Fran-
cesco d’Assisi. Cid non toglie che il libro di Shah,
e in generale tutta la sua opera, rappresenta la
migliore sintesi del sufismo disponibile nella let-
teratura religiosa in lingue occidentali; pur con
tutti i limiti che ha un libro nel trasmettere un
messaggio religioso: come scrive lo stesso Shah
(p. 13), “..esso (il sufismo) non pud venire ap-
prezzato oltre un certo punto se non nella situa-
zione reale dellinsegnamento, che richiede la pre-
senza fisica di un maestro sufi”. Il libro rende
accessibile l'evoluzione del sufismo attraverso le
sue figure pitt importanti: Attar, Rumi, Ibn-Arabi,

Al-Ghazali, Omar Khayyam. Questa impostazione,
per cosi dire pluribiografica, giova alla gradevo-
lezza complessiva del libro, elemento non trascu-
rabile trattandosi di materia inusuale e general-
mente poco accessibile,

M.G. RAINERI-E. CRESPI: “Itinerari del Bud-
dha” - Calderini, Bologna 1990, pp. 156, L. 25.000.

M.G. RAINERI-E. CRESPI (a cura di): “Tibet”
- Calderini, Bologna 1988, pp. 156, L. 18.000.

J.M. STROBINO, M. DIASPARRA, V. DANIEL,
H. LAFFARGUE: *“Vietnam” - Calderini, Bolo-
gna 1989, pp. 210, L. 28.000.

La Casa Editrice Calderini di Bologna pubblica
un’ottima serie di Guide turistiche di ogni parte
del mondo. Le tre presentate in questa sede sono
naturalmente pitt vicine ai probabili interessi di
viaggio dei lettori della nostra rivista. In parti-
colare, “Itinerari del Buddha” propone qualcosa
di pit di una semplice vacanza in India e in
Nepal; infatti, parallelamente al viaggio, vengono
descritte le tappe principali dello sviluppo del
buddhismo. Risonanze buddhiste sono presenti an-
che nel volume riguardante il Tibet, mentre una
menzione particolare merita la Guida del Vietnam,
se non altro perché & la prima opera del genere
realizzata in lingua italiana. Bisogna sottolineare
che le guide in questione, oltre che ricche di
notizie artistiche, ambientali e culturali in senso
lato, sono realmente operative, veri strumenti pra-
tici di aiuto e consultazione per il viaggiatore che
non voglia “intrupparsi” in uno dei tanti viaggi
organizzati.

Sospendiamo la pubblicazione dei capitoli del Dhammapada trat-

ti dal libro “Etica buddhista ed etica cristiana” di Luigi Martinelli,

in seguito alla ristampa del libro nella collana “Uomini e Religio-
ni” delle edizioni Oscar Mondadori.



INIZIATIVE

COMUNITA DZOG-CHEN - ARCIDOSSO

Il programma estivo per Merigar della Comunita
Dzog-chen comprende tra Ualtro:

4 luglio (ore 19): Tun lungo con pratica inten-
siva di Ekajati;

6-7 luglio: purificazione generale di tutta Merigar;

15 luglio: Ganapuja - anniversario di Dbarma-
chakra;

20-25 luglio: Ritiro di pratica con celebrazione
dellanniversario di Padmasambbava il 21 luglio,
comprendente Guruyoga e Ganapuja;

26 luglio: Insegnamento sul judlen con il mae-
stro Norbu Rimpoce;

27-28 luglio: Pratica di judlen;

3-5 agosto: Corso di Danza del Vajra;

16-17 agosto: Decennale di Merigar e festa dei
bambini;

19 agosto: Ganapuja;

24-31 agosto: Ritiro di pratica.

Per maggiori informazioni e per le prenotazioni:
tel. 0564/966837.

KUNPEN LAMA GANCEN . MILANO

Questo istituto per la diffusione della medicina
tibetana, diretto dal lama guaritore Gancen Rim-
poce e con sede a Milano, via Marco Polo 13, or-
ganizza, oltre a corsi sulla medicina, collogui per-
sonali con il lama ed insegnamenti sul Dbarma,
anche altre iniziative tra cui:

— ogni sera (ore 19) viene officiato un rito di
meditazione e preghiera con la recitazione di man-
tra;

— ogni martedi e giovedi (ore 18,45) comtinua
il corso di studio e pratica del Cidd, aperto anche
a nuovi studenti e guidato da Daniela Leva Lama;

— ogni lunedi (ore 21) vieme organmizzata una
discussione sul Dbarma con domande e risposte;

— ogni seconda domenica del mese & trascorsa
in ritiro con Ulosservanza degli otto precetti
mabayana.

Per informazioni: tel. 02/6597458.
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ISTITUTO TSONG KHAPA - POMAIA

Programma dei mesi estivi:

25-30 giugno: Ritiro di meditazione, guidato da
Ajabn Thanavaro;

28-30 giugno: “Il cambiamento: morte e imper-
manenza”, col gheshe Ciampa Ghiatso;

57 luglio: Astrologia karmica, con Fabio Bor.
ghini;

12-14 luglio: “Il coraggio del Bodbisattva”, col
gheshe Tenzin Gompo;

19-21 luglio: Yoga therapy, con Joythimayananda;

26 luglio - 4 agosto: Ritiro di Vipassana (per
non principianti), diretto da Corrado Pensa e
Ajabn Tbhanavaro;

agosto (data da fissare): Istruzioni per dipin-
gere le tanke, con la guida di Tashi Tsering;

5-12 agosto: Commentario al Guru Yoga di
Lama Tsong Khapa, con il gheshe Ciampa Lodro;

13-25 agosto: “La sorgemte della felicita”, con
il gheshe Yeshe Tobten;

settembre (data da fissare): Medicina tibetana,
con il lama guaritore Gancen Rimpoce;

13-15 settembre: Aromaterapia, con Susanne
Fischer Rizz;

27-29 settembre:
Martin Kalff.

Per informazioni e prenotazioni: tel. 050/685654
(ore 9-12,30 e 14-17,30).

“La ruota della vita”, con

CENTRO KALACHAKRA . VENTIMIGLIA

La nuova sede al n. 83 della via Romana, inau-
gurata lo scorso 5 marzo, ospiterd dal 4 al 7 luglio
il ven. Panchen Otrul Rimpoce, che guiderd un
seminario su “La ruota delle armi taglienti” con
Uiniziazione di Amitayus. Dal 13 al 15 agosto il
ghesbe Ciampa Lodro commentera la pratica del
Chod con iniziazione. Il 21 e 22 settembre é in
programma un corso dal titolo “Inaffiare i semi del
buddbismo”, con Raffaella e Francesco Pazienza.
Incontri di meditazione e studio sul “Sentiero Gra-
duale wverso Ullluminazione” (Lam-rim) avranno
luogo alle ore 20,45 del 25 giugno e del 2-9-16-23
e 30 luglio. Incontri sulla psicologia e filosofia
buddbista avranno luogo alle ore 20,45 del 27 giu-
gno, del 18 e 25 luglio e del 1 agosto. Il primo
giovedi di ogni mese (ore 20,45) la sezione “Dbar-
ma Gaia” organizza incontri sul buddbismo come
cultura di pace, ecologia e impegno sociale.

Informazioni: tel. 0184/220022 (ore serali).



MONASTERO CHAN - ORVIETO SCALO

Queste sono le date per le prossime Sesshin
(sessioni di meditazione zem): 7-13 luglio; 4-10
agosto; 6-8 settembre; 4-G ottobre; 8-10 novembre;
6-8 dicembre. Tutte le Sesshin saramno guidate
dal maestro Engaku Taino (Luigi Mario). Sono ri-
presi nelle scorse settimane i lavori per la costru-
zione del monastero; adllievi, ex-allievi e simpatiz-
2anti somo Sstati invitati a sostemere ecomomicamen-
te la ripresa della costruzione.

Recapito: tel. 0763/25054.

AME.CO. - ROMA

L’AMeCo organizza per Panno 1991-1992 un
corso di meditazione vipassama per principianti
condotto da Ajabn Tbhanavaro, abate del mona-
stero Santacittarama di Sezze. Il corso si svolgera
da novembre a maggio nella sala “Orfeo” ogni
martedi dalle 17 alle 19 e sara affiancato da un
corso integrativo teorico su “Buddhismo, Psicolo-
gia e Cristianesimo”, condotto da Mauro Bergonzi
e Carlo Di Folca, che avra luogo nella stessa sala
ogni tre gioved: dalle 17 alle 19. Il corso per
principianti sard preceduto da una fase prelimi-
nare, articolata in 4 incontri intensivi, che si
svolgeranno di sabato presso la stessa sede con
le seguenti moddlita: 28 settembre dalle 15 alle
20 (con A. Thanavaro); 5 ottobre dalle 15 alle
20 (con Bergonzi e Di Folca); 13 ottobre dalle
845 dlle 17 (con A. Thanavaro); 26 ottobre dalle
8,45 alle 17 (con Bergonzi e Di Folca).

Potranno partecipare al corso per principianti
solo coloro che avranno preso parte ad almeno
tre dei 4 suddetti incontri preliminari. Le richie-
ste di iscrizione (com nome, cognome, indirizzo e
telefono) dovranno pervenmire per lettera emtro il
15 settembre all’A.Me.Co. (via Adamello 10 - 00141
Roma). II numero dei partecipanti é limitato; si
fara una lista dei candidati in base dlla data della
richiesta e gli iscritti alla fase preliminare saranno
informati telefonicamente. Sono previsti per no-
vembre un intensivo o seminario con Corrado
Pensa e forse un intensivo con Ajabn Sumedbho.

CENTRO MILAREPA - VAL DELLA TORRE

Lintero mese di agosto sara dedicato, con la
guida del lama Cian-ciub, alle pratiche dei Sei
Bardo, con il seguente programma:

Dal 3 al 13 agosto: ritiro e iniziazioni delle
divinita pacifiche e irate del Bardo con insegna-
menti e meditazioni sui primi quatiro Bardo (dal-
la nascita alla morte, della meditazione, del sogno,
del momento della morte);
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dal 15 al 24 agosto: ru#wo sul Bardo della
Dbarmata con pratica del Poba e iniziazione di
Buddba Amithaba;

dal 25 agosto all’l settembre: ritiro sul Bardo
del Divenire con iniziazione e pratica di Dorje
Sempa secondo i Quattro Tantra.

Nel mese di settembre & previsto un insegna-
mento su “Amore e Compassione nel buddbismo”
(il 22, ore 9,30) e una meditazione Shiné (dalle
15 del 28 a domenica 29).

Informazioni: tel. 011/9689219 (ore serali).

MONASTERO FUDENJI . SALSOMAGGIORE

\

Il periodo giugno-settembre & interamente dedi-
cato dla Ango Sesshin d'estate con il seguente
programma:

15-19 giugno: Sesshin seminario del Kesa, con
Echu Kyuma Roshi, che si concludera con la ce-
rimonia di trasmissione dell’abito;

26-30 giugno: seminario di studi a conclusione
del II anno del programma quinquennale. Parteci-
peranno: Taiten Guareschi, padre Michael Fuss,
Mauro Bergonzi e Flavio Pelliconi;

luglio: somo previsti quattro periodi settima-
nali con sesshin ogni fine settimana e festa di
apertura ufficiale il 6 e 7 luglio aperta anche a
familiari ed amici;

agosto: sono previsti tre periodi, aperti anche
ai principianti e comprendenti cerimonia del té,
ikebana e arti marziali;

settembre: oftavo e ultimo periodo con sesshin
intensiva dal G all’S, che si concludera con una
grande festa di chiusura dell’Ango 1991.

Informazioni: 0524/66667 (ore 9-11,30).

LM.C. ITALIA - VIPASSANA

I prossimi ritiri di meditazione vipassana inten-
siva nella tradizione di U Ba Kbhin si svolgeranno
nel centro di Biana (Piacenza) con il seguente
programma:

dal 28 giugno al 7 luglio (Coleman);

dal 9 al 18 agosto (Coleman);

dal 20 al 29 agosto (Coleman);

dal 30 agosto all’8 settembre (Zagato);

dal 25 ottobre al 3 novembre (Coleman);

dal 27 dicembre al 5 gennaio (Coleman);

dal 14 d 23 febbraio (Zagato).

Informazioni: tel. 02/55186386.

CENTRO TZONG KHAPA . VILLORBA

Il gheshe Giampa Gyatso dirigera un corso di
insegnamenti nei giorni 13 e 14 luglio sul tema:
“Il senso del Rifugio e il significato del Karma”.



Il 5 agosto comincera un ritiro di Vajrayoghini,
cui pud partecipare solo chi ha ricevuto la rela-
tiva iniziazione; si concludera il 3 settembre con
la “puja del fuoco”. Dal 5 al 21 settembre il
gheshe Yeshe Tobden dara un corso su temi cui
applicare la meditazione andlitica.

Informazioni: tel. 0422/928079 (ore 21-22).

FUDO MYO-O JO - ZENDO ROMA

In questo Zendo, affiliato all’AZI, si pratica
secondo la scuola Soto Zen seguendo [linsegna-
mento del maestro Guareschi. Gli incontri di pra-
tica (zazen, studio, cerimonia dei pasti, ecc.) banno
luogo a Piazza Dante 15 con questi orari: lunedi
e venerdi, dalle 21 alle 23; mercoled: e giovedi,
ddlle 6,30 alle 7,30. Altre attivita sono svolte con
orari stabiliti mensilmente.

Informazioni: tel. 06/8317608 (ore 16-20).

VIHARA SANTACITTARAMA - SEZZE

Il monastero rimane aperto per tutti i mesi
estivi. Per incontri con il Sangha, diretto da Ajabn
Thanavaro, & opportuno prendere preventivi ac-
cordi, telefonando al n. 0773/88032 (ore 14-18).

Possono essere concordate sedute di meditazione

vipassana, insegnamenti e anche brevi ritiri, com-
patibilmente com le attuali capacita ricettive.

TAI-CHI A PIGNANO DI VOLTERRA

Dal 5 all'll agosto presso [lassociazione cultu-
rale Pignano di Volterra si svolgera una settimana
di pratiche Tai-chi, Yoga e Qi-gong condotte da
Anna Gatti; Margherita Benucci guiderd esperienze
di lavoro con Pargilla. 1l corso si tiene in una villa
e 500 metri di dltitudine, circondata da un parco
con piante secolari, piscina e palestra.

Per informazioni e prenotazioni: Villa Pignano
Ponente - 56048 Pignano di Volterra (PI) - tel.
0588/35007.

WUDANG E MEDITAZIONE

La scuola Kung-fu di Lucca diretta da Loriano
Belluomini pubblica un bollettino trimestrale sulle
arti marzidli e in particolare sul Wudang, una pra-
tica adottata in Cina da eremiti taoisti per mante-
nere in efficienza il corpo durante i periodi di ri-
tiro e meditazione; il periodico si occupa anche
di meditazione vipassana.

Per informazioni e abbonamenti rivolgersi a:
Loriano Belluomini - 55065 S. Andrea di Compito
(Lucca).

O EERIGE:
\:\—/ BRAHMANANDA

ASSOCIAZIONE CULTURALE

Pratica e studio dello YOGA CLASSICO
seminari di Meditazione
Massaggio Indiano
Preparazione al Parto

INFORMAZIONI: @& 06/5134137 - 57 54 328
UNICA SEDE : VIA POGGI D’ORO 57 00179 ROMA

metro linea A : fermata m colli albani +++ autobus 85-409-650-671
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GLI AUTORI DI QUESTO QUADERNO

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.

Stanislav Grof: psichiatra cecoslovacco, gid ricercatore di parapsicologia in URSS, dal 1967 si occupa
in USA degli stati di coscienza nelle pratiche meditative e di studi sullLSD; co-fondatore della “Inter-
national Transpersonal Association”, & autore, tra Ialtro, di “Oltre il cetvello” (Cittadella Editrice).

Giovanni Lattanzi: laureato in filosofia con una tesi su “Le soteriologie otientali nella prospettiva ana-
litica junghiana”, allinteresse per la psicoanalisi unisce I'impegno nel Kendo e nello Yoga.

Inder Malik: di origine pakistana, gia diplomatico del governo indiane, si & dedicato a studi di antro-
pologia, in particolare sulla civiltd Inca del Perti e sulla civiltd tibetana,

Renzo Mammini: laureato in Scienze Politiche al Cesare Alfieri di Firenze, consulente aziendale di dire-
zione, & praticante buddhista e cultore di studi buddhisti.

Alberto Mengoni: ricercatore autodidatta, & discepolo di Raphael dell’Ashram Vidya ed inoltre del lama
Gheshe Sonam Cianciub dell’Istituto Samantabhadra di Roma.

Michele Minutiello: laureato in Storia Orientale, si interessa alla dottrina e alla pratica del buddhismo
ed & impegnato in un programma di ricerca in studi buddhisti (Ph.D.) all'Universita di Delhi.

Corrado Pensa: insegnante di meditazione vipassana presso [’Associazione di Consapevolezza (A.Me.Co.)
di Roma e I'Insight Meditation Society (I.M.S.) di Barre, Massachusetts; & stato psicoterapeuta per vati
anni ed & ordinario di Religioni e Filosofie dell’India e dell’Estremo Oriente all'Universitdi La Sapienza
di Roma,

Vincenzo Piga: giornalista, dopo le esperienze nel movimento sindacale e alla Comunitd Europea, ha pro-
mosso nel 1981 la pubblicazione di “Paramita”; & presidente della Fondazione Maitreya,

Ajahn Thanavaro: nato in Friuli e ordinato in Inghilterra nel 1979 monaco buddhista theravada, di-
scepolo di Ajahn Sumedho, ha co-diretto per quattro anni un monastero a Wellington (Nuova Zelanda)
e dirige ora il monastero di Sezze (Latina). ’

Thich Nhat Hanh: monaco zen vietnamita, scrittore e poeta, si & impegnato per la pace uscendo dall’isola-
mento monastico durante la guerra nel suo paese; vive in Francia, dove dirige una comunitid di pacifisti e
si occupa di profughi; & di frequente in America per insegnamenti e pratiche meditative.

\

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