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Il Paticcasamuppada

9. Upadana, 'attaccamento

di Maria Angela Fala

Continuando ad esaminare la catena del-
lorigine dipendente o paticcasamuppada,
siamo ora al nono anello, #padana o attac-
camento: :

“Condizionato dal desiderio ha
origine l'attaccamento” (S II,

73).

Il termine upadana tradizionalmente
viene tradotto appunto come attaccamento
a cio che & stato oggetto di desiderio, e
questo attaccamento costruisce quella base
dinamica su cui si edifica ’esistenza, sia la
presente che quella futura. L'upadana fa
da tramite tra tawha, la sete e bhava, il
divenire, e ha una funzione importante sia
nelle attivita quotidiane che nel processo di
rinascita:

“Esistono forme che I’occhio
pud conoscere, forme desidera-
bili, piacevoli, care e deliziose,
amabili, eccitanti. Se un mo-
naco ne rimane affascinato, se
le accoglie con gioia, se conti-
nua ad attaccarsi ad esse...
finira con l'avere una coscienza
da esse dipendente, che su esse

si attacca... ma, senza attac-
carsi, egli si libera” (S IV, 102).

Lo stesso viene ripetuto per gli altri
sensi. I processi percettivi (1) producono la
coscienza sensibile, se restiamo legati a
queste percezioni la nostra coscienza si

basera sempre pit su di essi per cui si
attacchera sempre pill e non ammetterd
che cambino, che diventino diversi(2). E
un ben noto meccanismo della nostra psi-
che: i desideri intensificano [’attivita
cosciente, appaiono cosi le immagini degli
oggetti desiderati, si fanno progetti su di
essi, proiezioni, ecc. Il desiderio per qual-
cosa ci porta ad attaccarci ad essi, e questo
attaccarci non pud che condurci alla sof-
ferenza in quanto non siamo liberi, ma
coinvolti pesantemente nel processo kar-
mico. Ecco perché il termine upadana
viene considerato come fattore dinamico
all'interno del karma:

“Nel momento in cui un essere
abbandona questo corpo, ma
non & ancora nato in un altro
corpo — tutto cio, vi dico, si
costruisce sul desiderio. Poiché
in quel momento il desiderio
diventa I’agente (upadana) per

cio” (S IV, 400).

Tramite tanha, il desiderio, le forme, i
sentimenti, le idee, le varie personalita ven-
gono prodotte attraverso |attivita dell’'upa-
dana, anche a livello delle rinascite future.
Infatti sappiamo che l'ulimo desiderio di
chi sta morendo produce un determinato
tipo di rinascita (3) e I'upadana ne diventa
I'agente, per cui & strettamente collegato
con i cinque khbandha, i fattori che costi-
tuiscono l'individuo umano, che vengono
definiti upadanakbandha, gli aggregati del-



I’attaccamento. I khandha vengono costrui-
ti tramite 'upadana che raccoglie questa
spinta all’appropriazione, all’avere, presente
nell’'uomo e che determina, attraverso il
karma (4), la vita presente, ma anche
quella futura, visto che le azioni possono
maturare e dare i loro frutti non solo in
questa vita, ma anche nelle prossime. Nella
vita quotidiana assistiamo continuamente a
questo processo di desiderio-attaccamento,
siamo continuamente coinvolti in questa
esperienza senza riuscire a scorgere
appieno la sofferenza inevitabilmente insita
in essa. Noi cambiamo come cambia l'og-
getto del nostro attaccamento, ma non lo
vogliamo riconoscere, vorremmo fermare il
movimento: non & possibile. La vera causa
della sofferenza non ¢ il possesso in sé, ma
P'attaccamento a cid che si possiede. E
essenziale riuscire ad osservare come ogni
volta D'attaccamento si presenta in forme
pit 0 meno palesi. Osservandolo, ci pos-
siamo rendere conto delle nostre paure, dei
vuoti che cerchiamo di riempire attraverso
“qualcos’altro”, riuscendo, con la pratica, a
lavorare su questi meccanismi egoici e
compensatori & imparando ad agire con
distacco e non a reagire. E un lavoro molto
difficile, ma essenziale, lungo il cammino
spirituale, se vogliamo trasformare la nostra
coscienza.

L’attaccamento prende le forme piu sva-
riate: dall'impulso spontaneo e passionale
— che anche un osservatore poco attento
riconosce come eflimero: arriva e se ne va
con la stessa rapidita — agli attaccamenti
frutto delle abitudini, che sono molto pit
difficili da riconoscere e hanno un’influenza
maggiore sul nostro comportamento. L’abi-
tudine ci imprigiona in una fitta rete da cui
¢ difficile liberarsi e che puo anche tra-
sformare quelli che abbiamo definiti
impulsi spontanei in forme abituali. Un
desiderio passeggero, un attaccamento
futile, con la ripetizione possono diventare
abitudini difficili da sradicare, desideri dif-
ficili da controllare e funzioni automatiche
che non mettiamo neanche in discussione.

All'inizio I'attaccamento & dovuto alla rou-
tine, all'inerzia da cui spesso 'uvomo viene
sopraffatto. A poco a poco l'oggetto del
nostro attaccamento, che pud essere mate-
riale o un’attivitd, un’idea, ecc., viene a
rivestirsi di una forte componente emotiva,
che gli fa assumere un’importanza fonda-
mentale per la nostra vita, tanto che qual-
siasi cosa entri in questo rapporto ¢ una
minaccia alla nostra stabilita. Con le abi-
tudini costruiamo delle catene con cui
autoavvilupparci, dei vincoli, dei limiti e ci
rendiamo vulnerabili ad ulteriori attacca-
menti, avversioni, pregiudizi e preferenze.
E questa una minaccia costante ben nota a
chiunque sia interessato ad un cammino
spirituale. Nel Satipatthana sutta, il sutta in
cui viene insegnata la meditazione di
visione penetrativa o vzpassana, troviamo,
infatti, nell’analisi del meccanismo della
percezione, I’esame delle conseguenze, cioé
dei “legami”, che risultano dall’atto percet-
tivo a causa della nostra abitudine a non
comprendere la vera realta delle cose: I'im-
permanenza e la non sostanzialita. I legami
sono cosi chiamati perché sono attitudini e
stati mentali che ci legano all’insoddisfa-
cente condizione della vita terrena non illu-
minata, dominata dall’attaccamento e dalla
sofferenza. Bisogna conoscere a fondo que-
sti fattori negativi e lavorare per la loro
eliminazione (5).

“Qui, o monaci, il discepolo
conosce l’occhio (e tutti gli
altri sensi) conosce le forme
visibili... e conosce il legame
che sorge in dipendenza di
entrambi; egli sa come avviene
il sorgere del legame non anco-
ra sorto, sa come avviene il
distacco dal legame sorto e sa
come avviene il non-sorgere del
legame da cui si e distaccato”.

Nei testi dell’Abhidhamma, Dbarmmasan-
gani (1214-17), ripreso anche nel Visuddhi-
magga XVII, l'upadana viene distinto in



quattro tipi: attaccamento agli oggetti dei
sensi (kamupadana), attaccamento alle opi-
nioni o concezioni (ditthupadana), attacca-
mento a regole e rituali (si/abbatupadana) e
attaccamento alla falsa idea dell’esistenza
di un io (attavadupadana). Cosi vengono
definiti: “Che cos’¢ ’attaccamento sen-
suale? Tutto cid che & piacere sensuale,
desiderio sensuale, attaccamento sensuale,
passione -sensuale, illusione sensuale,
legami sensuali: questo & definito attacca-
mento sensuale. Che cos’¢ I'attaccamento
alle opinioni? ‘Elemosine e offerte sono
inutili, non c’¢ frutto né risultato per le
buone o cattive azioni’: tali opinioni e con-
cezioni errate sono definite attaccamento
alle idee. Che cos’¢ I'attaccamento a regole
rituali? Credere fermamente che attraverso
regole rituali si possa raggiungere la puri-
ficazione: questo & definito attaccamento a
regole rituali. Che cos’¢ I’attaccamento
all'idea di possedere un io personale? I
venti tipi di concezioni riguardo all’esi-
stenza di un io personale rispetto ai cinque
aggregati: questi sono definiti I’attacca-
mento all'idea di possedere un io”.

Il primo tipo di attaccamento, |’attacca-
mento ai piaceri sensuali, ivi compresi
quelli di natura erotica, alle cose, alle pas-
sioni & quella propensione naturale alla
soddisfazione dei propri sensi, che & in
parte un istinto naturale di autodifesa, ma
che diventa vera e propria upadana allor-
quando, ignorandone la natura, si intensi-
fica sempre di pit fino a diventare un
attaccamento tenace che ci impedisce di
agire liberamente e gratuitamente. Come
abbiamo gia detto, non & il possedere che
crea problema, ma I'attaccamento a cid che
si possiede, che spesso, nella nostra societa
consumistica, diventa lo scopo centrale
della vita. Il secondo tipo di attaccamento,
quello alle false concezioni come quella
appunto per cui non c’¢ alcun frutto per le
azioni compiute e pertanto non c’¢ bisogno
di seguire alcuna legge morale, tratta ovvia-
mente delle opinioni errate presenti al
tempo del Buddha e che possono essere a

grandi linee racchiuse nei due poli del nihi-
lismo (uccheda ditthi) e dell’eternalismo
(sassataditthi). Per alcuni, in particolar
modo per gli intellettuali, & molto piu dif-
ficile abbandonare I'attaccamento alle pro-
prie opinioni che non a un oggetto.

La visione nihilista & quella secondo cui
non c’¢ nulla al di 1d dei processi fisici e
mentali, I'vomo & quei processi fisici e
mentali. Al momento della morte non
rimane piu nulla, per cui non c’¢ alcun
frutto delle azioni compiute in quanto che
tutto si conclude con la morte di quel
determinato individuo (6). La teoria eter-
nalista & il credere invece nell’esistenza di
un’anima, di un io o atman che persiste
dopo la morte in forma personale e che
esiste indipendentemente dai processi men-
tali e fisici, che costituiscono la vita terrena
e che quindi continua dopo la morte per
fondersi alla fine con I’Anima universale. Il
Buddha non insegnava nessuna di queste
due teorie: né che dopo la morte non ci sia
nulla, né che ci sia un’anima che continua
a vivere oltre la morte, ma mostrava che
Iio, I’anima, la persona non & altro che un
mero termine convenzionale e che nel
senso ultimo o paramatthasacca non esiste
niente altro che questo flusso continuo dei
processi fisici e mentali che continuamente
sorgono e spariscono da cui vengono com-
piute azioni che hanno i loro frutti (karma).

Altre false opinioni sono descritte nel
Sutta Nipata, nel capitolo Atthaka Vagga e
nel Brabmajdla sutta, il primo sutta del
Digha Nikaya e riguardano sia le opinioni
di tipo fatalistico, che quelle che conside-
rano inefficaci le azioni oppure le cosidette
dieci antinomie: “Il mondo & finito o infi-
nito... il corpo e I’anima sono identici o
sono diversi...” e cosi via.

Gli altri due tipi di attaccamento men-
zionati possono, in un certo modo, essere
fatti rientrare sotto il titolo di attaccamento
a delle opinioni, in quanto che si tratta
sempre di attaccamento a un’idea: nel
terzo caso al credere che basti solo seguire
pedissequamente regole e rituali (7) per



poter aspirare alla liberazione, senza lavo-
rare per trasformare attivamente la propria
mente e per il quarto rientriamo nella falsa
opinione dell’esistenza di un io (8).

Questi tipi di attaccamento rappresen-
tano la creazione di una determinata per-
sonalitd. Con la prevalenza di un tipo o di
un altro avremo delle personalita diverse.
Nel primo caso saremo di fronte a una
persona abituata alla gratificazione senso-
riale, dipendente dal mondo, amante del
piacere, ovvero una personalitd basata su
invesiimenti libidici estrovertiti. Nel secon-
do caso avremo una persona intenta a
vagliare costruzioni teoriche, a cercare
informazioni, a speculare sui vari argo-
menti, saremo quindi di fronte a una per-
sonalitd di tipo astratto, speculativo. Nel
terzo caso avremo una persona che si
forma delle abitudini, delle regole e delle
norme, che diventano cosi importanti da
dominare in ogni campo della vita, si trat-
terd di una personalitd formalistica e osses-
siva. Nell’ultimo caso troveremo una per-
sonalita piena del proprio io a cui da
un’esagerata importanza, costruendo di sé
un’immagine forte per proiettarla nell’eter-
nitd. Generalmente troviamo delle commi-
stioni di questi vari tipi, ogni uomo ha in
sé diverse sfaccettature con la predomi-
nanza di un tipo o di un altro.

Questa divisione a quattro potrebbe
essere ulteriormente ampliata. Per esempio
Nyanaponika Thera pone la divisione fra
'attaccamento perseguito attivamente e
quello goduto passivamente e dice: “Dal
punto di vista attivo c’¢ I'intera gamma dei
godimenti dei cinque sensi, dei quali il pia
forte & il sesso; il sesso di qualsiasi tipo,
grossolano o raffinato, con tutti i suoi orna-
menti e tutte le arti seduttive di cui si
serve. C’¢ il fascino della bellezza, nella
natura e nell’arte, con la reazione creativa
o ricettiva dell’'uvomo. C’¢ la smania insa-
ziabile di prendere e afferrare, c’¢ I'intensa
determinazione ad ammassare e trattenere;
la sete di potere e di dominio, limitata

o su scala mondiale. Dal punto di vista
passivo, c’¢ il sentito bisogno e l'intima
soddisfazione di obbedire e sottomettersi;
I'istinto gregario, e il desiderio di infilarsi
sotto il riparo protettivo di questa o quella
relazione, personale o di gruppo; la rassi-
curante sensazione data dal seguire le abi-
tudini e le usanze; I'adorazione degli eroi e
il culto dei capi. E c’¢ anche I’'abbandono
amoroso del mistico al suo dio, che puo
certamente avere un effetto nobilitante
sulla mente, ma che resta sempre un’in-
tossicazione dell’anima, come [I’attacca-
mento alla beatitudine della meditazione in
se stessa” (9).

L’attaccamento verso gli stati nati dal-
I'attaccamento ci fa rimanere impigliati
nella rete della vita. Alcuni tipi di attac-
camento sono molto allettanti, altri sono
pit subdoli, sembrano piu rispettabili, giu-
sti. Ci facciamo un vanto di seguire “buone
teorie” come I’amore altruistico, o la tol-
leranza. Il problema non & a che cosa ci si
attacca, se & buono va bene, se & cattivo
va male. Il problema, per il saggio, & I'in-
clinazione per I'attaccamento. Dice il Bud-
dha che persino I'attaccamento per gli stati
raggiunti durante la meditazione o per la
pratica stessa va superato. E questo atteg-
giamento mentale che deve essere radical-
mente mutato.

Le suddivisioni dell’'upadana, che abbia-
mo visto, indicano chiaramente che il ter-
mine si rifetisce a un processo continuo di
attaccamento, che conduce a una costru-
zione incessante, che continua non solo in
questa vita, dominandola, ma anche forma
i presupposti per quelle future. Lavorando
con la pratica su tale attaccamento,
vedendo le sue fasi: come nasce, come si
sviluppa e come scompare, possiamo smet-
tere questa costruzione di nuovi materiali e
quindi pian piano liberarci:

« Devi dunque addestrarti in
questa maniera: “Non mi attac-
chero alla costruzione di questo
mondo e cosi non sorgera in me



una coscienza dipendente da
questo mondo... poiché non mi
attaccheré alla costruzione di

cio che qui é visto, udito, per-

(1) Su questo tema si possono vedere gli articoli
sulla coscienza e la percezione in Paramita 27, 29
e 30

(2) E 4l punto di vista dell’anicca, o imperma-
nenza di tutte le cose, uomo compreso.

(3) Il processo viene paragonato a un fuoco a cui
il vento strappa delle scintille che vanno ad accendere
nuovi fuochi: il vento in questo caso & l'wpadana,
lagente del processo.

(4) Su come si formi il karma e agisca nel processo
di rinascita, si possono vedere gli articoli in Paramita
27 e 28.

(5) I dieci legami o samyojana sono: il credere
nella esistenza di un sé, il dubbio sulla correttema
dell’insegnamento, sull’efficacia della pratica, ecc.,
Lattaccamento a regole e rituali, il desiderio di sod-
disfazione sensuale, I'avversione, il desiderio di sod-
disfazione ai livelli di forma pura (stati di materia
sottile), il desiderio di soddisfazione ai livelli senza

cepito, riconosciuto, ricercato,
ponderato con la mente, io non
avré una coscienza dipendente
da esso” » (M IlI, 261).

Jorma (stati immateriali, raggiunti durante la medi-
tazione), la presunzione, lagitazione, lignoranza.
(6) Purana Kassapa, un maestro dell’epoca del
Buddba, per esempio, negava leffetto karmico delle
axiont sia buone che cattive: “A chi ruba, uccide, fa
violenza, non accadrd nulla di male. Niente deve
aspettarsi chi & generoso, sincero e moderato”. Una
visione completamente opposta a quella del Buddha.
(7) E ben noto quanto per le religioni brabmani-
che indiane fosse importante, anzi assolutamente
necessario, per poter aspirare alla salvezza, seguire
regole e rituali, monopolio della casta brabmanica.
(8) Defirita Sakkyaditthi, che é il primo dei dieci
legami. Ci sono venti modalitd di pensiero riguardo
al credere nell'esistenza di un sé: quattro per ognuno
dei cinque kbandha.
(9) NYANAPONIKA THERA, La visione del
Dhamma, Rider e Co. 1986, trad. it. Roma, Ubal-
dini, 1988, pp. 63-64.

PER LA PAGODA DELLA PACE
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costruire la Pagoda della Pace a Comiso ammontavano a lire
2.340.000, inviate da 48 abbonati e 3 centri. Attendiamo con fi-
ducia I’arrivo di altre offerte, da versare sul conto corrente postale
n. 35582006 intestato a “PARAMITA”, indicando nello spazio
della causale “Alla Pagoda per la Pace”. Il versamento pud essere
fatto con lo stesso modulo usato per rinnovare I’abbonamento.
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Introduzione al Tantra

1. L’essenza del Vajrayana

di Bokar Rimpoce

Iniziamo la pubblicazione di alcuni articoli sul vajrayana, apparsi sulla rivista “Dhbarma”
n. 9/90; questo primo articolo é ricavato da un insegnamento che ha avuto luogo
all’Istituto Karma Ling di Arvillard (Francia) nel novembre 1988, tradotto dal tibetano
in francese da Lama Denis. L'abbonamento annuo alla rivista “Dharma” é di 180
Sfranchi francesi, da versare sul conto corrente postale n. 142826 D Grenoble (Francia).

1. In linea generale I’evoluzione del-
I'Universo ¢ ciclica, con una successione di
cici cosmici chiamati Kalpa. Kalpa & il
tempo che passa dalla nascita di un Uni-
verso alla sua dissoluzione dopo una lunga
fase evolutiva; nascita, evoluzione e scom-
parsa di un Universo formano un ciclo
cosmico, un kalpa e dalle lontane origini se
ne sono avuti un numero incalcolabile.
Alcuni di questi cicli cosmici sono consi-
derati luminosi, altri oscuri: sono luminosi
i kalpa nei quali & apparso un Buddha e ha
dato I'insegnamento, sono oscuri quelli che
non hanno avuto la luce fiammeggiante e
I'insegnamento. Questi ultimi sono molto
pil numerosi dei primi.

Il kalpa o ciclo cosmico nel quale
viviamo & particolarmente propizio perché
¢ stato predetto che avrebbe avuto l'inse-
gnamento di mille buddha; questo kalpa &
cominciato con dei presagi molto positivi,
sotto forma di mille fiori di loto che hanno
annunciato 'avvento di mille buddha nel
corso del ciclo. Quattro di questi buddha
sono gia apparsi: tre nei millenni passati ed
il quarto & Sakyamuni e noi oggi siamo i
detentori dei suoi insegnamenti. I tre bud-
dha del passato hanno trasmesso insegna-

menti nella forma dei sutra e non dei tan-
tra. Il quarto buddha, Sakyamuni, ha
trasmesso sia gli insegnamenti dei sutra che
gli insegnamenti dei tantra. Tenendo conto
che nessuno dei 996 buddha del futuro
trasmettera insegnamenti di tantra, si com-
prende facilmente quanto sia rara e pre-
ziosa la trasmissione completa che abbiamo
a disposizione.

Siamo ora in grado di valutare l'impor-
tanza della connessione che abbiamo sta-
bilita oggi con gli insegnamenti dei tantra
grazie al vajrayana e possiamo quindi
apprezzarne |’eccezionalita e per cid stesso
considerarla qualcosa di molto prezioso.

Gli insegnamenti dei sutra sono un
approccio che puo condurci fino al Risve-
glio: le pratiche del Rifugio, di Bodhicitta
e cosl via, sono i fattori causali per la -
realizzazione del Risveglio. L’approccio
tantrico del vajrayana & I’approccio del
frutto o del risultato; in esso si usano i
risultati ultimi, i frutti della realizzazione
spirituale — l’esperienza del mondo come
un mandala, terra di Buddha e I'esperienza
degli esseri nella loro pura natura divina —
come mezzo di evoluzione, come supporto
della pratica lungo il Sentiero.



Ma qual’e la differenza tra 'approccio
dei sutra e I'approccio dei tantra, tra I'ap-
proccio del veicolo azionato dalle cause e
I'approccio del veicolo azionato dai frutti?
Un celebre detto-afferma: “L’approccio del
vajrayana ha quattro caratteristiche: metodi
numerosi, difficolta nessuna, adatto a per-
~sone di capacitd elevata, rapidita”. Dal
punto di vista del frutto, cioé del risultato
che si raggiunge con la pratica, non c’¢
differenza tra 'approccio dei sutra e quello
dei tantra, poiché entrambi conducono allo
stesso tisultato. L’approccio del vajrayana
si caratterizza nella sua metodologia. Anzi-
tutto esso presenta numerosi metodi spiri-
tuali e numerosi strumenti di realizzazione,
che non si trovano nella tradizione dei
sutra; questa molteplicita di metodi e di
strumenti & la ricchezza del vajrayana. In
secondo luogo si tratta di un sentiero
facile, nel senso che non presenta molte
difficolta, perché non richiede le rinunce
che si incontrano sul sentiero dei sutra.
L’approccio del vajrayana ¢ inoltre adatto
per persone di elevata capacita, cioé par-
ticolarmente recettive per questo tipo di
insegnamenti. Per tali persone, ecco il
quarto punto, il vajrayana & un sentiero
rapido, una via di realizzazione spirituale
che porta al Risveglio pi direttamente e
velocemente del sentiero dei sutra.

2. 1 vajrayana & una via di trasmuta-
zione e si ha qui una rilevante differenza
metodologica rispetto ai sutra. I sutra inse-
gnano ad abbandonare o ridurre le emo-
zioni e le passioni. Il vajrayana al contrario
propone una trasmutazione, un riconosci-
mento della natura essenziale delle emo-
zioni e delle passioni. In un contesto di
trasmutazione, le emozioni non sono piu
da respingere: con i giusti metodi del vajra-
yana esse sono soggette a trasformazione,
sono riconosciute nella loro natura essen-
ziale e in questo modo riusciamo a libe-
rarcene. L’approccio del vajrayana & un
mezzo di realizzazione di particolare rapi-
dita: mentre nel sentiero dei sutra si rag-

giungono poco per volta i diversi livelli
della realizzazione, i diversi cammini spiri-
tuali, le diverse “terre” dei bodhisattva e
tutto cid pud richiedere un tempo molto
lungo, nell'approccio del vajrayana & pos-
sibile raggiungere la realizzazione spirituale
completa e perfetta al massimo nel giro di
qualche esistenza.

Va anche tenuto conto che il sentiero
vajrayana comprende molte cose diverse.
Ci sono diversi tipi di tantra: il tantra degli
atti, il tantra dell’attivita, il tantra dell’unio-
ne e il tantra dell’'unione insuperabile. Gia
i primi di questi tantra permettono un per-
corso molto rapido; I'ultimo, lo yoga del-
'unione insuperabile, propone metodi che,
se rettamente applicati, permettono di rag-
giungere la realizzazione nel corso della
nostra vita attuale ed & questo il valore e
I’eccezionale caratteristica di tale approc-
cio. Abbiamo cosi esposto succintamente le
particolarita e i vantaggi del vajrayana.

3. Come si pratica i vajrayana? Anzi-
tutto bisogna prendere in esame la per-
sona, il praticante del vajrayana. Questa
persona deve avere la motivazione del
mahayana, bodhicitta, cioé una aspirazione
forte e senza riserve al Risveglio per il bene
di tutti gli esseri, affinché la pratica sia
posta al servizio della felicita e della libe-
razione di tutti. I praticante che si impe-
gna nel vajrayana deve essere animato da
questa motivazione di bodhicitta, che & la
motivazione del mahayana. L’esigenza di
questa motivazione deriva dal fatto che la
nostra attitudine abituale & egocentrica;
siamo profondamente attaccati a noi stessi.
Se ci impegnamo nel vajrayana con questa
attitudine egocentrica, con questo attacca-
mento a noi stessi, al nostro interesse par-
ticolare, alla nostra autorealizzazione, ci
esponiamo ad ogni sorta di difhicolta ed ai
rischi di deviazione e di errori. E quando
si sceglie la via del vajrayana e ci si dispone
a praticare la meditazione sulle divinita,
sulle terre pure dei buddha e cosi via, &
indispensabile che la nostra motivazione



non sia egocentrica, che il nostro stato piu
profondo sia una disposizione altruistica e
cioé¢ bodhicitta, la motivazione del maha-
yana.

Per poter sviluppare questo stato men-
“tale & necessario comprendere anzitutto
che tutti gli esseri si trovano nella nostra
stessa situazione: aspirano come noi alla
felicita e cercano di evitare la sofferenza.
Quando abbiamo colto questa identita di
fondo nelle aspirazioni, arriviamo alla com-
prensione che non esiste differenza tra se
stessi e gli altri; si pud considerare I'altro
come se stesso, animato da identiche aspi-
razioni e da identiche ricerche. La base di
bodhicitta & proprio questa esperienza di
uguaglianza tra me stesso e gli altr, tra gli
altri e me stesso. Nella nostra attuale con-
dizione non identifichiamo di solito gli altri
con noi stessi; finché abbiamo I’abitudine
di dare importanza al nostro interesse per-
sonale e cerchiamo il nostro privilegio e la
nostra sicurezza, non abbiamo spontanea-
mente la tendenza a considerare laltro
come un nostro uguale. Dedichiamo in
genere poca attenzione agli altri, alla loro
felicita, alle loro sofferenze.

Quando abbiamo praticata questa assi-
milazione tra noi stessi e gli altri, dob-
biamo rovesciare la mentalita egocentrica:
l'altro deve essere considerato pitt impor-
tante di noi stessi. Solo cosi si arriva a
comprendere che le fissazioni~ egoistiche
sono la causa di tutte le sofferenze, la sor-
gente delle trasmigrazioni e dei condizio-
namenti samsarici, |'origine di tutte le pas-
sioni. A questo punto latteggiamento di
fissazione egoistica viene abbandonato e si
impara a guardare all’altro come alla fonte
di ogni felicita e di ogni gioia.

Questa disposizione mentale non sorge
spontaneamente, ma esistono alcuni eser-
cizi spirituali che ci inducono a indirizzare
la nostra mente verso di essa. Il pitt impor-
tante di questi esercizi & la pratica che in
tibetano si chiama del zon-len, che consiste
nel dare e nel ricevere. In questa pratica,
visualizzandoci con una forma bianca e

luminosa, si immagina di irradiare tutto
quello che possediamo di positivo, virtuoso
e gioioso, per offrirlo senza riserve a tutti
gli esseri; all'inverso, visualizzandoci con
una forma oscura e cupa, si immagina di
aprirci verso |'assorbimento di tutto quello
che ¢ doloroso, nocivo e negativo. Prati-
cando con assiduita questo dare e ricevere,
riusciremo a generare nella nostra mente
un livellamento tra noi e gli altri e quindi
quel rovesciamento che ci porta a consi-
derare gli altri pit importanti di noi.

Quando si sente parlare di questa pra-
tica e ci si accosta ad essa da principianti,
si pud provare una certa esitazione; si
incontra una certa difficolta ad offrire
quanto abbiamo di meglio a causa del
nostro attaccamento, della nostra attitudine
di possesso e di avarizia. D’altro canto, si
ha paura nell’accettare pene, disagi e sof-
ferenze: c’¢ una reticenza, un’attitudine di
difesa e di rifiuto, di spavento. Ma se pra-
tichiamo con coraggio, supereremo queste
reticenze, andremo al di 1a di queste esi-
tazioni. La nostra possessivita progressiva-
mente andra diminuendo, come pure la
nostra paura di aprirci. E cosi sviluppe-
remo a poco a poco la mente di un bodhi-
sattva.

Questo ¢ lo stato mentale che bisogna
possedere quando ci si impegna nel vajra-
yana: I'approccio nella sua interezza e tutta
la pratica sono dedicati a tutti gli esseri. In
mancanza di tale motivazione, praticando il
vajrayana con finalitd personali e con inte-
ressi egoistici, non ci sarid possibile rag-
giungere il Risveglio perfetto. C’¢ un epi-
sodio che riguarda il grande maestro Atisha
(una delle principali figure del buddbismo
indiano; raggiunto il Tibet nel 1038, vi
rimase per 15 anni riformando in senso piti
rigoroso il buddbismo locale e fondando la
scuola dei Khadampa, da cui tre secoli dopo
sorse con Tsong Kbapa quella dei Ghelupa
n.d.t.). Atisha aveva un discepolo di nome
Drontempa che viveva con lui e d’abitu-
dine al mattino gli portava il té. Un giorno,
alla colazione del mattino, presente Dron-



tempa, il maestro si mette a battere le
mani esclamando: “Ahi, ahi, ahi!” con
un’espressione di delusione e di tristezza.
“Maestro, che cosa sta succedendo?”,
chiede il discepolo. E Atisha: “Sono molto
amareggiato perché un mio discepolo,

India, sta seguendo un sentiero sbagliato”.

“Di cosa si tratta?”.
“Sta praticando Hevajra e sta deviando”.

“Ma Hevajra & una pratica dell’Anuttara-
yoga-tantra, una delle pid avanzate; come
potrebbe il vostro discepolo deviare?”.

“Perché sta praticando il vajrayana, ma
non genera bodhicitta; ha smarrito lo stato
mentale del mahayana. Praticando il vajra-
yana in questa maniera, si danneggia il
bodhicitta e ci si pone in una situazione
peggiore di quella di chi non abbia mai
sviluppato il bodhicitta. Ci si mette in un
sentiero che produrra condizioni molto
negative”.

E dunque di estrema importanza avere
questa giusta motivazione alla base della
nostra pratica del vajrayana.

4. Due sono gli aspetti dell’approccio
pratico del vajrayana propriamente inteso:
la maturazione (tib. mzine) e la liberazione
(tib. drol). La prima si ottiene con la tra-
smissione iniziale, le iniziazioni. La seconda
riguarda le pratiche che sono state eseguite
e completate sulla base della trasmissione
ottenuta con |’iniziazione.

La trasmissione iniziatica & qualcosa di
specifico del vajrayana, che non si trova
nelle pratiche dei sutra. Cosa si intende
per iniziazione e qual’¢ la sua funzione? Ci
sono vari tipi di processi spirituali iniziatici,
in relazione ai diversi tipi di tantra. In
generale, l'iniziazione & un atto che fa
maturare la nostra mente; i processo di
iniziazione chiama in causa elementi diversi
a livello di corpo, parola e mente. Si
ricorre ad alcuni gesti simbolici (mudra), a
varie rappresentazioni, a vari simboli messi
in azione con i mantra; si fa riferimento
amche alla disponibilita personale verso la
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pratica. Una iniziazione, una trasmissione
del vajrayana si puo fare soltanto sulla base
del Rifugio; & una regola elementare, facil-
mente comprensibile se si tiene presente
che il Rifugio altro non & che la decisione
o la scelta di cominciare a praticare. Senza
questa decisione non avrebbe senso unirsi
ad una qualsiasi forma di pratica o di tra-
smissione,

Il secondo aspetto & il processo di libe-
razione (drol), la pratica che si sviluppa a
seguito dell’iniziazione e sulla base di essa.
Anche qui vanno distinte due tappe: kye-
rim e dzorim. Kyerim ¢& la fase della gene-
razione, dello sviluppo; dzorim ¢& la fase del
completamento o perfezionamento del pro-
cesso meditativo del vajrayana. Si parla di
generazione o sviluppo perché si fa riferi-
mento alla meditazione che genera e svi-
luppa la presenza della divinita. Kyerim
comincia di solito con alcuni preliminari
per accrescere l’energia positiva, cui fa
sempre seguito la meditazione sulla
vacuitd. Di questa vacuita si visualizza, su
un trono di loto, la sillaba-radice, i seme,
il principio della divinita (ad esempio:
HRI, HUM, ecc.), che nel proseguo del
processo meditativo si trasforma nella
figura stessa della divinitd, con il suo
corpo, i suoi colori, i suoi ornamenti e
tutte le sue caratteristiche. Questa pratica
¢ un insegnamento tipico del vajrayana.

Nella pratica dei sutra, quando siamo
disturbati da pensieri ed emozioni, non
abbiamo altro rimedio che lasciarli svanire,
oppure ricorrere a qualche antidoto per
evitarli. Nell’approccio di kyerim, invece, si
utilizzano i pensieri e le emozioni trasfor-
mandoli; al pensiero ordinario si sostituisce
I’esperienza della forma della divinitad. Se
abbiamo un’esperienza o un’emozione
riguardante 'ambiente, questa esperienza
ordinaria viene trasformata nella purezza
della “terra” del Buddha; se si ode un
suono, l'esperienza ordinaria del suono
diventa la sonorita del mantra. In tal modo
si mette in moto un processo di trasfor-
mazione che permette di sostituire le



visioni ordinarie della nostra mente dal
contenuto impuro con visioni pure. Questa
sostituzione e questa trasformazione all’i-
nizio della pratica richiedono una precisa
intenzionalitd, necessaria ed importante
affinché possa prendere il via il processo di
trasmutazione.

Facciamo un esempio: nell'approccio dei
sutra si impara a mantenere la mente in
uno stato di assorbimento concentrato, che
possiamo paragonare alla situazione in cui
un bambino (che raffigura la mente) si
sente dire dalla madre (che raffigura il
meditante): “Bimbo mio, tu ora rimani a
casa e devi comportarti bene; tornerd fra
qualche ora, non muoverti”. Cosa succe-
dera? Il bimbo, poco entusiasta di tali
disposizioni, comincia ad agitarsi, esce di
casa e se la madre lo costringe con la forza
a restare, nascono problemi di ogni genere.
L’approccio del vajrayana & tutto diverso:
la madre non dice niente al bimbo e non
lo costringe a rimanere in casa; ma in casa
ci sono giocattoli di ogni specie e senza
bisogno di sentirselo dire dalla madre, il
bimbo & ben lieto di restare a casa, ha
tante cose con cui divertirsi che non gli
passa per la mente di andarsene altrove.

Quando pratichiamo kyerim — ad esem-
pio nella meditazione di Cenresi — dob-
biamo sentirci Cenresi, puramente e sem-
plicemente. Se si affollano in noi molti
pensieri, questa versatilita della mente tro-
verd sfogo nell’esperienza dei colori di
Cenresi, di una sua mano, di un’altra mano
(c’é anche un Cenresi con duemila mani!
n.d.t.), dei suoi ornamenti, dei suoi abiti,
di tutti i dettagli della sua figura. La nostra
mente pud muoversi a suo agio in questi
pensieri riferiti alla forma di Cenresi;
l'esperienza dei diversi dettagli integra I'in-
sieme dei pensieri che mano a mano vanno
sorgendo. Ma se non siamo investiti da
tanti pensieri, non c’¢ bisogno alcuno di
farli nascere.

Guardiamoci peraltro dal considerare la
pratica di kyerim come un semplice
metodo di integrazione e di trasformazione

dei pensieri. La pratica di kyerim ha ben
altra ragion d’essere: essa aiuta tra 'altro a
sciogliere e purificare le tendenze acquisite
nel passato, ad ammorbidire le tracce
latenti nella mente, a trasformare i pensieri
del presente e, quanto al futuro, ci avvia
all’esperienza della purezza fondamentale,
che consiste nel riconoscere in tutti gli
esseri la figura del Buddha e nel mondo
intero la dimora del Buddha.

Le pratiche del vajrayana non sono un
gioco per bambini; 'esempio che abbiamo
fatto ha un valore didattico, che puo aiu-
tarci a capire qualcosa; ma ci sono ragioni
molto serie nell'uso di queste diverse
immagini, che trascendono di molto il loro
impiego per investirvi i nostri pensieri.

Dopo un’adeguata esperienza di medi-
tazione kyerim e dopo avere realizzato il
processo di trasformazione appena descrit-
to, si passa a dzorim, la seconda tappa, la
fase dell’accumulazione e della perfezione;
¢ una meditazione senza forma, durante la
quale tutte le immagini che si sono visua-
lizzate con kyerim si dissolvono e scom-
paiono. Si pratica dzorim per contrastare la
tendenza a “solidificare” le esperienze di
kyerim, a considerare le apparenze che
sono state generate da noi stessi come
qualcosa di reale, di concreto, a non tener
conto che si tratta di simboli, di visualiz-
zazioni e a fissarsi su di esse. Ecco perché
dopo l'esperienza di kyerim c’¢ la fase del
superamento di ogni forma di fissazione e
di materializzazione e questa & l'esperienza
di dzorim. La pratica di kyerim serve a
trasformare i pensieri ordinari e la pratica
di dzorim serve a superare l'attaccamento
e le fissazioni che potrebbero nascere nei
confronti delle forme generate con kyerim.
Si tratta di un’unica pratica divisa in due
tempi.

Ma c’¢ anche una combinazione delle
due pratiche, nota come “le due pratiche
in parallelo” (tib. dye-zo sun-juk). Questa
pratica di kyerim e dzorim unite insieme
porta all'esperienza di “luminositd vuota”
(tib. seton), in cui la luminosita & I’aspetto



kyerim e la vacuita I'aspetto dzorim. Siamo
qui al livello essenziale, fondamentale: la
realizzazione di “luminosita vuota” & quello
che si dice il raggiungimento dello stato di
Dorje Chan (sanscrito: Vajradhara o bud-
dhitd suprema).

5. Questa che abbiamo indicato ¢ la via
profonda e rapida del vajrayana. Per pra-
ticarla in modo giusto bisogna avere fiducia
e devozione. La fiducia riguarda gli inse-
gnamenti trasmessi dal Buddha: non avere
nei loro confronti né dubbi, né esitazioni,
né preoccupazioni, ma solo una autentica
fiducia. Questa stessa fiducia & necessaria
verso il lama, che ci introduce in questi
insegnamenti con l’iniziazione e ci tra-
smette le istruzioni necessarie per poterli
praticare.

Accanto alla fiducia, c’¢ la damtsik, cioe
il vincolo dell'iniziazione, la promessa, I'im-
pegno inerente all’iniziazione. Questo
impegno consiste nell'utilizzare la prasica
con assiduita per trasformare le esperienze
ordinarie del nostro corpo, della nostra
parola e della nostra mente: si tratta di
meditare la nostra forma come forma della
divinita, la nostra parola come il suo man-
tra e la nostra mente come lo stato di
assorbimento della stessa divinita.

Un altro impegno che fa parte della pra-
tica vajrayana ¢ il suo carattere privato e
segreto. E una pratica che va fatta nell'in-
terioritd, applicandola da se stessi e non
trasmettendola a nessuno. Non bisogna
parlarne a persone che non abbiano la
necessaria qualificazione. Una informazione
sconsiderata provocherebbe incomprensioni
e susciterebbe problemi ed ostacoli, con il
rischio di conseguenze negative.

Praticando nel modo giusto i profondi
inseghamenti vajrayana, si potranno percor-
rere rapidamente i diversi sentieri della
evoluzione spirituale, le diverse “terre” del
bodhisattva, fino alla realizzazione com-
pleta e perfetta di Dorje Chan. Con questi
metodi impariamo ad apprezzare le prati-
che ricche di energia ed applicate senza
riserve. Solo a queste condizioni pud
essere realizzata la trasformazione, ricavan-
done un profitto inestimabile.

A conclusione dell'insegnamento, faccia-
mone la dedica, esprimendo I'auspicio che,
sulla base di questo insegnamento, ci sia
possibile percorrere la via del vajrayana,
raggiungere il Risveglio, realizzare lo stato
di Dorje Chan e utilizzare questa realizza-
zione per la felicita e la liberazione di tutti
gli esseri.

(Trad. dal francese di Vincenzo Piga)

RINASCE IL BUDDHISMO IN URSS

Nel nuovo regime di liberta religiosa instaurato con la “perestroika” di Gorbaciov,
anche i buddbisti dell’'URSS (oltre memo milione nelle sole regioni asiatiche)
stanno riprendendo pubblicamente le attivita spirituali. Un'imponente manifesta-
ztone si é svolta lo scorso luglio ad Ulan Ude, capitale della repubblica autonoma
di Buryazia, nei pressi del lago Baikal: oltre ventimila fedeli si sono riuniti attorno
al Dalai Lama del Tibet, riconosciuto come loro capo spirituale. Ne ha dato
notizia la Tass, aggiungendo con compiacimento che circa duemila oggetti di culto,
tra cui importanti opere d arte, sequestrati negli anni dell'ateismo militante, sono
stati restituiti ai monasteri buddhbisti dalle autorita locali.




Spiritualita buddhista laica
in Occidente

di Corrado Pensa

Questo scritto nasce da un discorso tenuto

dallo stesso autore a Piacenza il 25 maggio

scorso, dlla sesta assemblea generale dell’UBI;

1l testo & pubblicato anche dal periodico “Zen”
della Associazione Italiana Zen.

L Tra il 1970 e il 1971 ebbi modo di
studiare e praticare i Dharma sotto la
guida di Shunryu Suzuld Roshi a San Fran-
cisco. Egli, rifacendosi alla differenza tra-
dizionale che c’¢ nelle civilta buddhiste
asiatiche tra il laico e il monaco, ci diceva:
« Vol non siete monaci, ma non siete nem-
meno laici; voi, che dimostrate un interesse
per il lavoro interiore, per la meditazione,
il che & inconsueto in un concetto tradi-
zionale buddhista di laico, rappresentate
un nuovo tipo di persona che pratica il
buddhismo ». Nei paesi del sud-est asiatico
il laico, spesso, anche se non sempre, si
presenta come una figura di supporto, late-
rale, che pratica sila, la virti, ddna, la gene-
rositd, ma non pratica samddbi, la medita-
zione o lo fa solo in modo occasionale, per
esempio nei giorni delle osservanze e lascia
il grosso del lavoro spirituale al monaco.
Quindi, la possibilita di impegnarsi da laici
in un cammino interiore meditativo si pud
definire un fatto nuovo che sta emergendo
col fiorire del buddhismo in Occidente. Le
mie considerazioni riguardano quello che
ho visto come laico occidentale, soprattutto
nello scenario della meditazione buddhista
Theravada del Satipatthina o vipassana, cosi
come & stata impostata in Occidente in
quella che puo chiamarsi una sorta di ‘casa
madre’, I'Insight Meditation Society di
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Barre in Massachussets, dove l'insegna-
mento & impartito ispirandosi a due tradi-
zioni: quella birmana di Mahasi Sayadaw e
quella thailandese del ‘Dhamma della
Foresta’, facente capo all'insegnamento di
Ajahn Chah. Gli insegnanti di questo cen-
tro internazionale sono presenti anche in
centri europei quali Gaja House in Inghil-
terra, il Dhamma Gruppe in Svizzera e
I’A.ME.CO. (Associazione per la Medita-
zione di Consapevolezza) a Roma.
Tenendo presente questo scenario, desi-
dero fare alcune considerazioni sulla figura
del laico praticante.

2. E difficile, in Occidente, che uno sia
buddhista per abitudine o per nascita. Di
frequente, avviene che si provenga da un
cristianesimo vissuto in maniera convenzio-
nale, superficiale, e, aderendo al Dharma,
non si vuole ripetere quell’atteggiamento.
Pur sapendo, magari, che tale atteggia-
mento non & intrinseco al cristianesimo,
bensi a certi modi di viverlo e di assorbirlo.
Di conseguenza, rivolgendosi a questo
messaggio nuovo, le persone vi si dedicano
facilmente con un maggiore slancio, con
una motivazione maggiore e sincera, la
quale, per una serie di ragioni, non viene
influenzata dalla mentalita, che si puo tro-
vare in Asia, dellaccumulare merito (“io
sostengo un monaco e questo mi dara il
metito sufficiente per una buona rinasci-
ta”), la quale mentalita attiva facilmente,
nell’'occidentale, ricordi di ‘indulgenze ple-
narie’ e simili. Oltre alla motivazione in
generale, si nota poi, in questo nuovo sce-



natio, una certa generositd nei confronti
della meditazione intensiva, ossia della pra-
tica di ritiri brevi e lunghi. Si vedono
diversi laici che nella loro vita, a poco a
poco, fanno spazio a queste esperienze, il
che implica un importante elemento reli-
gioso: la rinuncia. Per fare spazio alla pra-
tica meditativa intensiva, infatti, bisogna
rinunciare a parecchio tempo libero, a
molti giorni di ferie, a lavori troppo impe-
gnativi, a successi professionali che richie-
derebbero un grosso investimento di tempo
e di energia. Da osservare un elemento
specifico della rinuncia laica, che & quello
‘strappo’, piccolo o grande, che il laico
sente ogni volta che deve lasciare la fami-
glia e andare in ritiro. Il monaco che vive
e fa ritii nel medesimo monastero non
conosce questa ‘sindrome dello strappo’.
Qualcuno una volta mi disse che, se la
situazione familiare & disastrosa, puo essere
un vero sollievo partire per un ritiro; ma se
questo & vero per quanto riguarda il par-
tire, dopo, durante il ritiro, la situazione
difficile emergera drammaticamente.

Un’ulteriore caratteristica che possiamo
sottolineare & quella della mobilita di
apprendimento. Anche questa caratteristica
differenzia il nuovo tipo di laico praticante
dal laico tradizionale asiatico, per lo piu
facente capo, per l'apprendimento, a un
unico monastero. E facile, invece, nel
nuovo contesto spirituale odierno, che il
laico occidentale si sposti per ricevere inse-
gnamenti, per fare ritiri e corsi, da una
cittd a un’altra, da una nazione a un’altra,
da un continente a un altro: dall’Asia all'A-
merica, dall'Oceania all’Europa. Questa
mobilita pud comportare il pericolo di
eclettismo, ma offre anche possibilita reali
di arricchimento nell'apprendimento del
Dharma. Motivazione, pratica intensiva e
rinuncia, mobilita di apprendimento, sono
dunque le caratteristiche che si possono
osservare in questa nuova figura di laico,
un laico che prende molto sul serio le
quattro Nobili Verita.

3. Possiamo concepire un salto ulteriore,
uno sviluppo di questo modello di laico
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spirituale? Si, io penso che esso si possa
sviluppare ulteriormente in direzione di
qualcosa che possiamo chiamare' essere
monact nel mondo. Questa espressione non
significa prendere voti monastici — anche
se privatamente la persona pud farlo —,
ma indica la possibilita per il laico, un
anno dopo l'altro, di diventare una testi-
monianza vivente della possibilita che il
Dharma sia la prima e assoluta priorita nella
propria vita. Questo chiamerei un monaco,
una monaca nel mondo, vale a dire u»
esempio convincente del Dharma divenuto
prioritd reale. La parola ‘monaco’ etimolo-
gicamente viene da monos, cioé uno, nel
senso di unificato dentro, di raccolto inte-
riormente il pit possibile e da monos nel
significato di solo, ossia separato il pit pos-
sibile dalle tendenze negative, da quelle
afflizioni mentali, i &slesa, che rendono la
vita sofferente; ma non nel senso di isolato.
Di recente Thich Nhat Hanh ha splendi-
damente tradotto e commentato due Swta
cruciali del Buddha, il Bbaddekarattasutta e
il Theranamosutta, che spiegano cosa si
debba intendere veramente per ‘solitudine
del monaco’ (1). Essa & una solitudine
interna, una capacitd di essere il pid uni-
ficato possibile, il pitt separato possibile da
quello che & contaminazione mentale e di
conseguenza l'essere capaci di vivere nel
presente e nell'intensita del presente. Que-
sto ideale monastico non & esclusivamente
legato al monastero, & anche una possibilita
per il laico motivato e tinunciante.

4. Che cosa possiamo fare per aiutare
ulteriormente questo processo di spiritua-
lizzazione del laicato buddhista? Direi tre
cose: la prima & [incremento qualitativo e
quantitativo della cultura dbarmica, della
cultura spirituale. Un aumento di qualifi-
cazione e di quantita di centri di Dharma
urbani e residenziali, di qualita e quantita
dei monasteri e dei Centri di ritiro, di
quantita di pubblicazioni e traduzioni sem-
pre pit ‘qualificate spiritualmente’, che &
diverso da ‘qualificate accademicamente’.



Penso che debba essere sempre piu incre-
mentata una cultura laica spirituale che
possa servire a chi pratica, agli addetti ai
lavori, mentre la cultura ufficiale talvolta
pud non essere interessata. Possiamo ricor-
dare San Paolo la dove egli scrive che la
sapienza di Dio pud suonare come follia
presso la sapienza degli uomini (2). Quindi
non ¢ tanto facile il matrimonio tra cultura
dharmica e cultura accademica, la cultura
ufficiale. Quel che & possibile fare & bene
farlo; per il resto, & opportuno fondare una
cultura spirituale dharmica che si tenga in
piedi da sola e che susciti il rispetto e la
considerazione soprattutto di chi se ne
avvantaggia per la pratica.

Il secondo punto & rappresentato dallo
scambio tra laici praticanti e monaci prati-
canti. Questo & un altro dei vantaggi por-
tati dalla trasmissione del Dharma in Occi-
dente. Il monaco in quanto monaco non
suscita un particolare interesse. Al contra-
rio, suscita giustamente un particolare inte-
resse il monaco seriamente praticante,
perché fonte di ispirazione e istruzione. La
vicinanza di praticanti laici e monaci rap-
presenta un importante aiuto per la cre-
scita del laico; e non & detto che questo
scambio sia in una sola direzione, cioé dai
monaci ai laici. Talora lo scambio pud
andare dai laici ai monaci. Faccio un esem-
pio: ogni anno I'Insight Meditation Society
organizza un ritiro di tre mesi condotto da
insegnanti laici. Da qualche anno a questa
parte c’¢ nella sala da pranzo, di questo
istituto, un lungo tavolo riservato ai
monaci. Lo scorso autunno a quel tavolo si
vedevano monaci theravdda, monaci zen e
monaci cistercensi: un inno all'interreligio-
sita vissuta nella pratica e un’interessante
apertura ai laici, dato che questi monaci
praticavano sotto la guida di insegnanti
(uomini e donne) laici.

Per quanto riguarda il Theravada,
abbiamo la fortuna di avere in Europa,
sempre piu fiorente, il ‘Sangha della Fore-
sta’ secondo il lignaggio di Ajahn Chah,
diretto da Ajahn Sumedho nel mondo occi-

dentale e in Italia da Ajahn Thanavaro. Il
‘Sangha della Foresta’ & un’espressione
entusiasmante di un buddhismo monastico
che riesce ad essere estremamente rigoroso
nell'adesione ai principi del Dharma e, al
tempo stesso, estremamente aperto ad altre
scuole di buddhismo, ad altre religioni, ai
laici.

Un’area importante della pratica — il
terzo punto che volevo menzionare e
quella che comincia dal momento in cui
uno si alza dal cuscino di meditazione.
Siamo tutti d’accordo che la pratica deve
essere onnipervadente, che non ci deve
essere un compartimento stagno tra la pra-
tica e la vita; pero, in qualita di insegnante,
ho constatato lungo gli anni che, in parte,
la pratica in azione, la pratica informale, va
un pochino inventata, verificata e seguita in
‘laboratori meditativi’. Occorre cioé con-
cepite e sviluppare modalita di applica-
zione nella vita quotidiana della consape-
volezza, dell’equanimita, dell'investigazione
e poi verificarle insieme. Posso dire tran-
quillamente che una delle cose che mi
colpisce di pit come insegnante guida del-
AME.CO. & aver visto e continuare a
vedere, un anno dopo l'altro, come matu-
rino i resoconti di pratica informale da
parte dei meditanti. A volte succede che
una riunione di sangha & tale che ognuno
ha qualcosa da insegnare agli altri e questa
mi sembra una cosa buona e promettente.
Vedere piccole verifiche della frase del
Buddha: “Vi parlo di qualcosa che & pos-
sibile, o bhikkbu, perché se non fosse pos-
sibile non ve lo direi » (3), & incoraggiante
e non poco. Normalmente si parla della
formazione dei monaci, ma io penso che
occorra porre la questione della formazione
dei laici. Qual’e, per esempio, 4 noviziato
det laici? Nella tradizione della Foresta il
noviziato dei monaci prevede che i primi
cinque anni si passino con il monaco che
¢ indicato come maestro. Questa & la
regola per i monaci, ma nel caso dei laici
che si fa? Le soluzioni spesso sono vaghe:
alcuni fanno ritiri e leggono libri; tutto cio



¢ ottimo, ma non & ancora una formazione,
bensi, ¢ quella che in inglese si chiame-
rebbe ‘snifing phase’, fase di annusa-
mento. Essa non pud durare decenni; ad
un certo punto, dopo aver annusato, biso-
gna ‘mangiare’, in altri tertmini cominciare
una formazione. Questo & un problema da
porsi e intorno al quale scambiarsi delle
idee, delle informazioni. Molta della pra-
tica che ci & tramandata & nata nei mona-
steri e in contesti di ritiro. Se noi deside-
riamo una pratica veramente radicata nella
vita quotidiana dell'odierna civilta occiden-
tale, dobbiamo pensare cose nuove pur
restando nell'alveo del Dharma. In certi
paesi (Stati Uniti, Inghilterra) si comincia a
porre il problema della selezione, della for-
mazione degli insegnanti di meditazione.
Ora non dico che questo non sia un pro-
blema reale, ma a me sembra un problema
di secondo piano: infatti il problema pri-
mario & quello, appunto, della formazione
dei meditanti. Insegnanti di vipassana
potranno emergere solo da una base nume-
rosa di laici ben formati, come succede in
altri campi. Ad esempio, se noi cercassimo
un buon docente in campo scientifico, ci
rifaremmo a quelle universita e istituti che
formano gli studenti meglio preparati. Non
si capisce perché dovrebbe essere diffe-
rente in campo spirituale.

5. C’¢ qualche altra cosa che dobbiamo
tener presente per favorire questo modello
di laico spirituale? La psicoterapia, se ben
usata e ben fatta, ¢ un mezzo molto utile,
che aiuta il processo di crescita spirituale.
Se ¢ fatta male e se & intesa male succede
il contrario: genera psicologismo, porta la
persona a psicologizzare la pratica e questo
non aiuta, diventa anzi un ostacolo. Le
persone, invece di perdere la fascinazione
per lio, per I'autoriferimento, finiscono con
I'essere ancora piu orientate, inchiodate
all’autoriferimento, ad essere affascinate
dai contenuti mentali e non dal conte-
nente, cioé dalla consapevolezza, che &
quella che va sviluppata. Mi ricordo che,

16

durante un ritiro negli Stati Uniti, c’era
uno psicoterapeuta che aveva abbandonato
con sdegno la sua professione e si dedicava
soltanto al Dharma. Sentendomi parlare
dell'utilita della psicanalisi in un cammino
spirituale mi disse: “Il Buddha si & illumi-
nato senza psicoterapia”. A me venne natu-
rale rispondergli: “Platone ha scritto i suoi
bellissimi dialoghi a lume di candela, cosa
ce ne facciamo della luce elettrica? » Mi
sembra, cio¢, che facendo un uso corretto
della psicoterapia noi possiamo facilitare il
cammino interiore. Talvolta il meditante
che va in terapia finisce col lasciare la
meditazione, perché si accorge che essa
non & cid di cui aveva bisogno in quel
momento della sua vita. Altre volte — suc-
cede in molti casi — una buona psicote-
rapia aiuta lo sviluppo della meditazione, e,
a sua volta, la meditazione favorisce I'ap-
profondimento della psicoterapia.
Il ‘buddhismo impegnato’ & anch’esso
un’arma a doppio taglio; se & soltanto un
nome per essere impegnati in certe aree,
senza alcun reale interesse per la pratica
buddhista, allora non lo stiamo usando cor-
rettamente. Se invece & un modo di ren-
dere piu viva e autentica la nostra com-
passione abbracciando tutto il pianeta,
allora ben venga ed & un altro aiuto.
Anche linterreligiosita — in Italia, in
particolare, i dialogo tra buddhismo e cri-
stianesimo — & un’arma a doppio taglio,
perché & possibile, nel suo nome, affogare
in un eclettismo paralizzante; d’altra parte,
se ben intesa, essa pud essere un appoggio
alla pratica, un vantaggio. Nel corso di un
ritiro di pratica buddhista pud capitare che
una persona rientri fruttuosamente in con-
tatto con un’educazione cristiana che sem-
brava passata e lontana. Le persone che
dopo anni di pratica si sentono di nuovo di
pregare, possono rendersi conto che lo
stanno facendo per la prima volta con
gioia. Il buddhismo ¢é la religione dell'upd-
yakaucalya, dell’abilita nei mezzi salvifici ed
esso stesso, in ultima analisi, & un #pdya,
un mezzo, paragonato dal Buddha a una



zattera per attraversare il fiume. La zattera
ci deve servire per attraversare il fiume
della sofferenza, non ci & data per dipin-
gerla, contemplarla e continuare a starcene
fermi sulla riva. In questo senso tutto cid
che aiuta a passare il fiume & wpdya, &
buono. Naturalmente nellinterreligiosita &
fondamentale avere una lingua principale.
Bisogna parlare bene una lingua, ma
averne una seconda a portata di mano pud
essere molto utile per approfondire la spi-
ritualita del laico di cui stiamo parlando. A
volte si trovano persone che, anche se pra-
ticano da tempo, pronunciando il rifugio
nel Buddha, nel Dharma, nel Sangha, non
sentono un coinvolgimento totale, mentre
se dicono: “Prendo rifugio nel cercare solo
Dio”, sentono che la loro motivazione si
ricompatta subito. Questa a me sembra
un’ottima cosa.

6. Riepilogando e concludendo: c’¢ un
laicato nell'ambito del buddhismo Thera-
vada che emerge e che sembra particolar-
mente motivato e interessato alla pratica
intensiva (quindi con elementi di rinuncia
religiosa), che & connotato da mobilita di
apprendimento, che puo approfondire tutto
questo attraverso lo scambio con monaci
praticanti, un rafforzamento della cultura
meditativa, un approfondimento della pra-
tica in azione, e che si pud giovare di
psicologia, buddhismo impegnato e inter-
religiosita. Quale pud essere un criterio
fondamentale che ci aiuti a decidere se
tutto questo insieme possibile di mezzi &
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produttivo per il nostro cammino interiore?
Io credo che sia questo: noi dobbiamo
constatare che questi strumenti accendono
sempre pit distintamente in noi quello che,
con uno splendido e sintetico termine del
buddhismo Mahdyina, si chiama il bodhbi-
citta, ‘la mente del risveglio’, I'aspirazione
compassionevole alla liberazione. Mentre i
modi errati di praticare e di studiare ridu-
cono o spengono il bodbicitta o il samma-
sankappa, 'aspirazione giusta, l'intenzione
giusta. Un ideologismo argomentativo, un
tecnicismo meditativo, uno psicologismo,
un eclettismo religioso, rischiano di spe-
gnere o di ridurre quella che & la dimen-
sione spirituale specifica, che & il bodhicitta,
la coltivazione e l'accensione costante del-
l’aspirazione alla liberazione per noi e per
gli altri. Questo deve essere secondo me il
criterio per giudicare se stiamo approfon-
dendo questa nostra spiritualita laica
oppure no. Il bodbicitta & cosi definito,
nella sua preziosita, da un testo mahayéana,
la Ratnolkadhirani (4): “Questa aspira-
zione, se non si spegne, terrd sensi € mente
acuti e chiari e sard nostra guida, sara
nostra protezione e accrescerd tutte le

N

virta”.

(1) THICH NHAT HANH, Our Appointment
with Life, Berkeley, 1990.

(2) I* Corinzi, 2,14.

(3) Anguttara-Nikiya, 2,19. :

(4) Citato nello Siksasamuccaya di SANTI-
DEVA, trad. Bendall, Delhi 19712, p. 3.



I fattori dell’Illuminazione (I)

di Michele Mc Donald

E questa la prima parte di un discorso tenuto

a Reckingen (Svizzera) nell’agosto 1990

durante un ritiro residenziale di vipassana; nel

prossimo quaderno sard pubblicata la seconda
parte.

1 Diversi mesi fa mi sono imbattuta in
un poema di Samuel Butler Yeats; in esso
'autore parla ad un bambino e lo invita a
rifugiarsi nelle foreste e nei ruscelli e a
tenere per mano le fate perché il mondo
umano & troppo pieno di dolore per un
bambino che non pud ancora tutto capire.
Vivere in questo mondo di esseri umani
significa essere messi di fronte a una
mescolanza di sensazioni spiacevoli e pia-
cevoli. Gli esseri umani generalmente pen-
sano che la felicitd sia quando si ha una
sensazione piacevole. Io credo che la matu-
rita spirituale abbia bisogno di approfon-
dire la comprensione del nostro mondo
umano. Avere la maturitd spirituale signi-
fica essere capaci di uscire dalle foreste o
dai ruscelli o da qualsiasi altra cosa di cui
noi ci serviamo per cercare di rimanere
nella nostra innocenza infantile. Noi impa-
riamo ad aprirci gradualmente allo spiace-
vole che & nella vita ed & in questo pro-
cesso che possiamo in realtd trovare una
specie pit profonda di felicita, indipen-
dente dalle sensazioni piacevoli o spiace-
voli.

Ho avuto un’insegnante la quale &
recentemente scomparsa. Si chiamava
Dipa-Ma ed era di Calcutta; questa inse-
gnante aveva avuto molti dolori durante la
sua vita e quando guardavo nei suoi occhi
vi potevo leggere che non si era sottratta
ai suoi dolori. Cera un cosi chiaro senso
che lei aveva affrontato il dolore, aveva
affrontato il buio che tutti noi dobbiamo
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affrontare come essert umani. Dipa-Ma
aveva affrontato le difficolta e dai suoi
stessi sforzi aveva sviluppato questa luce,
aveva sviluppato la sua mente cosi profon-
damente da essere veramente libera. Era
una benedizione starle vicino, si sentiva
come lei fosse veramente un essere umano
contento, veramente presente. Essa aveva
anche sviluppato la virtd della benevolenza
e cosi stare con lei significava sentirsi rico-
perti di amore. Era in lei un profondo
equilibrio delle qualitd mentali a prescin-
dere da quello che stava succedendo.
Dipa-Ma mi ha inspirato perché ho potuto
vedere in un altro essere umano come sia
possibile fare quello che il Buddha ha
detto: sviluppare la luce che tutti possiamo
scoprire dentro di noi. Per fare questo, per
svegliarci spiritualmente, abbiamo bisogno
di andare attraverso un processo di risve-
glio o processo di purificazione.

2. Negli ultimi dieci anni ho viaggiato
molto e ho accumulato molte lettere
incomplete, faccende in sospeso, fogli di
carta. Per la prima volta in dieci anni ho
guardato a tutte queste cose accumulate.
Ho impiegato due settimane per riguardare
queste cose, buttando via la maggior parte,
a volte trovando qualcosa di carino, una’
lettera importante E stata una operazione
molto lenta e noiosa. Ma dopo queste due
settimane, mi sono sentita benissimo, mi
sono sentita veramente ripulita e rinfre-
scata. Pronta ad affrontare una specie di
fase nuova della mia vita.

Gli esseri umani sono portati a concen-
trare la loro attenzione per la pulizia negli
oggetti, basta pensare a quante volte avete
pulito un salone o una cucina, una mac-



china, o un bagno. Potete immaginare
come sarebbe se noi non avessimo mai
pulito il bagno, o se noi non ci fossimo mai
dedicati a nessuna di queste pulizie. Se
cosi fosse, ci sarebbe veramente molta
sporcizia intorno a noi. Molte persone non
sanno che noi possiamo pulire la nostra
mente, né sanno che pulire la nostra mente
¢ necessario come pulire un bagno. Per
molti di noi questo & un concetto molto
estraneo.

Un ritiro &, molto semplicemente, una
pulizia della mente. Spesso durante questo
processo possiamo domandarci perché
stiamo facendo questo a noi stessi. Qual-
che volta puo essere veramente difficile,
oppure lento e noioso. E un processo di
pulizia. Alle volte & bellissimo. General-
mente le persone ritornano perche, dopo
l'intero ritiro, sentono i benefici di questo
processo di pulizia.

Lungo la via dello sviluppo di una certa
maturita spirituale abbiamo bisogno di
equilibrio; vorrei descriverlo come I’equili-
brio tra le qualita energizzanti e le qualita
calmanti della mente. Con le qualita cal-
manti della mente intendo I'abilita per noi
di essere delicati e gentili, ricettivi, acco-
glienti, aperti, Per qualitd energizzanti
intendo l'abilita di essere precisi, vigili,
disciplinati, risoluti, concentrati. Lo svi-
luppo e l'equilibrio di questi due aspetti
molto differenti di noi stessi & espresso
molto bene nell'insegnamento del Buddha
sui sette fattori dell’illuminazione: il primo &
la consapevolezza ed & necessario per lo svi-
luppo degli altri sei fattori; imvestigazione,
energia e gioia sono i prossimi tre e sono
le qualita energizzanti. I rimanenti tre fat-
tori sono quelli di ammorbidimento o fat-
tori che calmano: calma, concentrazione,
equanimita.

Avrete sentito parlare di quegli aspetti di
noi stessi chiamati y2z e yang, o maschile e
femminile; io sempre pidt mi accorgo di
preferire la terminologia buddhista di qua-
litd energizzanti e qualitd calmanti, perché
non implicano una terminologia maschile o
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femminile. Non ha niente a che vedere con
I'uomo e con la donna; noi tutti abbiamo
le qualita calmanti e quelle energizzanti
dentro di noi. Anzi, a dire il vero, queste
qualita spesso si alternano sbilanciandosi a
vicenda. Di solito tendiamo a stare o verso
la parte energizzante o verso la parte cal-
mante. L’arte che conduce all’'equilibrio di
queste due qualita dentro di noi & un’arte
il cui apprendimento dura una intera vita.
Questo sbilanciamento pud avvenire
durante il tempo di una seduta, in un
minuto, in cinque minuti, in un mese della
nostra vita, in un anno, in cinque, in dieci
anni.

Per spiegare molto semplicemente quello
che succede: se siamo troppo delicati, ten-
diamo ad addormentarci; se siamo troppo
energici, tendiamo ad essere tesi e rigidi.
Se, in una seduta, dopo cinque minuti c’e
troppa energia e nessun bilanciamento con
il fattore concentrazione, possiamo diven-
tare agitati e cominciare a pensare, € pen-
sare e pensare ancora € pol ci possiamo
accorgere di esserci addormentati, Questo
¢ un incredibile cambiamento che pud suc-
cedere e potete vedere che nel giro di dieci
minuti si pud passare da un pensiero pia-
cevole ad uno stato di sonno. Questo & un
esempio del precario stato di equilibrio
nella nostra mente.

Mio padre & stato pilota combattente
durante la seconda guerra mondiale e ha
tentato di insegnarmi lo spirito del com-
battente. Cosi ho avuto la tendenza ad
essere dura, rigida, esigente con me stessa.
Per circa dieci anni della mia pratica ho
dedicato molta cura per imparare come
rilassarmi, aprirmi, essere delicata con me
stessa, essere accogliente. Nel 1984 ho pra-
ticato con un insegnante di nome U Pan-
dita, il quale esigeva una precisione che
non avrei mai creduto essere nemmeno
possibile. Con me fu molto duro perché
avevo trascorso molti anni dalla parte della
morbidezza e, inoltre, la precisione non ¢&
per me molto facile. Anche se per me era
stato un grande sforzo, sono molto grata a



U Pandita per avermi spronato a livelli di
precisione che difficilmente avrei preteso
da me stessa. Noi tendiamo a rigettare
quelle qualita in noi che sono meno svi-
luppate, piuttosto che a lavorare dura-
mente per svilupparle. Spesso facciamo
questo anche all'infuori di noi stessi. Ad
esempio, se vediamo qualcuno che tende
ad essere delicato, se siamo dei tipi molto
disciplinati, generalmente pensiamo di que-
sta persona che & una persona pigra. Ma &
in realtd proprio questa morbidezza pre-
sente nell'altra persona che abbiamo biso-
gno di sviluppare in noi stessi. Infatti
quello che ho visto in me e in molte altre
persone & che proprio le aree nelle quali
siamo piu critici sono quelle che abbiamo
pit bisogno di coltivare in noi stessi. Una
persona pud essere molto soffice o intuitiva
ed essere molto critica verso qualcuno che
¢ molto disciplinato.

In ogni momento della nostra vita questi
sette fattori possono venire bilanciati. Que-
sto avviene quando la mente & totalmente
aperta, totalmente vigile. In tale momento
noi ci sentiamo molto completi, ¢’¢ una
completa comprensione e questo porta una
incredibile felicita e pace. Quando i sette
fattori sono sviluppati, queste sono le qua-
lita di una mente risvegliata; questo tipo di
mente brilla di felicita e pace ed & vera-
mente la realizzazione del cammino della
meditazione. Felicita, pace.

Una mente risvegliata implica il pro-
fondo equilibrio di cui sto parlando, un
equilibrio di morbidezza e vigilanza; essere
molto delicati ma molto precisi, essere
molto disciplinati ma gioiosi, molto aperti e
molto forti. Quando impariamo come svi-
luppare questi fattori e tenerli in equilibrio
dentro di noi, allora c’¢ sempre meno il
bisogno di guardare fuori di noi per avere
indicazioni. C’¢ dentro di noi la compren-
sione di come mantenere questo equilibrio
e ci sono sempre pit fiducia e sicurezza
interiore.

3. Voglio tornare ancora sui sette fattori
e vedere come sono interconnessi tra loro.
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Il primo fattore & la consapevolezza, e que-
sto & notare, osservare esattamente quello
che succede momento per momento senza
giudicare o identificarsi o paragonare. E
sostanzialmente una mente molto recettiva,
accogliente, aperta. La consapevolezza crea
lo spazio nella mente per lintuizione, la
comprensione sulla natura della vita nel
momento presente della nostra esistenza
umana. Attraverso la consapevolezza,
quando quello che sta succedendo viene
portato all’attenzione, l7nvestigazione pud
avere luogo. L'imvestigazione & il secondo
fattore dell'illuminazione, ed ¢ molto
attivo. E tutte le volte che noi doman-
diamo a noi stessi cosa sta succedendo
momento per momento, & una esplora-
zione, & un guardare piu da vicino, & la
luce che illumina qualsiasi cosa stia succe-
dendo in un momento. Per esempio, se voi
potete portare la vostra attenzione al movi-
mento del respiro, allora voi potete doman-
dare a voi stessi cosa & il respiro; Iinve-
stigazione & guardare da vicino cosa & la
vita, cosa & la nascita, cosa & la morte, cosa
¢ il respiro. L’investigazione ci illumina e ci
aiuta ad esplorare o scoprire. L'znvestiga-
zione richiede energia e Uenergia & il terzo
fattore dell’illuminazione. E lenergia di cui
c’¢ bisogno per portare l’attenzione a
quello che sta succedendo ed ¢ il coraggio
necessario per affrontare veramente quello
che sta succedendo; penso all’energia come
coraggio.

Quando lenergia o il coraggio aumen-
tano labilita di ricondurre noi stessi faccia
a faccia con quello che sta succedendo,
allora siamo portati alla gioza. E della gioza
si dice che sia la porta d’ingresso dell’il-
luminazione, del, risveglio. E linteresse
gioioso in quello che sta succedendo.
Penso che la gioia sia il fattore dell’illumi-
nazione che & meno sviluppato in Occi-
dente. La gioia & qualcosa che & molto
spesso assente ed & utile ricordarcene.
Quando la gioia & presente, abbiamo il
coraggio di stare con qualsiasi cosa stia
succedendo e allora l'interesse sorge e se



noi abbiamo questo interesse, questo a sua
volta porta alla gioa, allintenso diletto
nella verita delle cose. Per esempio, se c’e
qualcosa che & difficile per voi come la
tristezza o la sonnolenza, se c’¢ interesse in
questa cosa, (forse vi pare difficile credere
che ci sia interesse nella tristezza o nella
sonnolenza, ma & possibile), se questo inte-
resse sorge, rende possibile il lavoro con
queste cose difficili e conduce alla com-
prensione. Questo & un fattore molto cru-
ciale, perché generalmente quando la son-
nolenza arriva, noi reagiamo con un: oh
no! E potete vedere la differenza quando
la reazione puo essere del tipo: “cos’@ que-
sto, 10 posso essere interessato a questo”.

Quando diventa lavorabile qualsiasi cosa
difficile, non siamo pit sconfitti da questa
cosa ed & qui che 'onda della gioia arriva.
Perché abbiamo questa confidenza, che
prima non avevamo, con la possibilita di
aprirci a quello che ¢ difficile. La gioa &
un fattore estremamente energizzante che
richiede della pratica perché sia bilanciata
con la serenitd e non, come molto spesso
avviene, con leccitazione, con lo stordi-
mento. Quindi: perché il fattore della gioia
sia bilanciato c’¢ bisogno della serenita,
come se il rapimento della gioz si calmasse
e una sorta di quiete si stabilizzasse. Que-
sta & la calma, ed & il primo dei fattori
calmanti.

La calma aiuta a far maturare la con-
centrazione. La concentrazione & la mente
raccolta, unita. Con |’approfondimento
della concentrazione si sviluppa Vequaninnta.
L'equanimita & semplicemente stare bene
con qualsiasi cosa accada. L'equanimita &
libera dall’emozione dell’eccitazione o della
monotonia. Quando c’¢ equanimita, & come
se noi fossimo seduti a guardare lo spet-
tacolo, non ci perdiamo in quello che sta
succedendo, noi siamo pienamente pre-
senti. Lasciamo la vita scorrere senza ten-
tare di trattenere il piacevole o respingere
lo spiacevole, & la pace.

A me piacciono molto i sette fattori del-
Utlluminazione, sono cosi positivi!
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4. Quando entriamo in un ritiro comin-
ciamo a calmarci e generalmente la prima
cosa che vediamo & la mente che fanta-
stica. Cominciamo a vedere con quanta
facilita ci perdiamo, quanto le nostre menti
siano disturbate e disperse. Linizio di un
ritiro non ¢& facile a causa di questo che &
praticamente tutto quello che vediamo.

Il Buddha diceva che la mente & difficile
da vedere, ¢ molto delicata ed elusiva. La
mente si posa dove le piace. Il saggio
dovrebbe custodire la propria mente
perché una mente custodita porta la feli-
cita. Perché? Perché ci perdiamo cosi facil-
mente? Per esempio, chiudete gli occhi ora
e cercate di stare con il vostro respiro,
supponiamo che un rumore di acqua sorga.
Potete fare l'etichetta mentale “ascoltando”
e stare con il fluire stesso della sensazione,
nessun problema, il suono viene e va. Ma
supponiamo che voi sentiate il suono e che
il pensiero successivo sia: “quanto & forte
questo rumore, chissa cosa staranno facen-
do”. A questo punto potreste fare leti-
chetta mentale “pensare-pensare”, senza
essere coinvolti dai contenuti dei pensieri,
i pensieri verranno e se ne andranno e
quindi anche in questo caso non c’¢ nessun
problema. Supponiamo che il prossimo
pensiero sia di avversione verso la persona
che sta usando I'acqua; a meno che non
etichettiamo anche questo pensiero noi,
molto facilmente, ci allontaneremo con la
mente per almeno cinque minuti, essendo
coinvolti dai contenuti dei pensieri. E cosi
che noi ci perdiamo; c¢’¢ un suono, un
pensiero, un altro pensiero, e molto rapi-
damente siamo furiosi. Questo non ¢& asso-
lutamente un esempio complicato, ma, in
realtd, accade proprio cosi facilmente che
ci sentiamo persi. Tutte le volte che non
siamo consapevoli ci perdiamo e, general-
mente, soffriamo. Cosi, I'idea che c’¢ die-
tro la consapevolezza non & quella di arri-
vare in qualche posto speciale, non &
quella di accumulare molte esperienze
belle. E piuttosto essere pienamente pre-
senti senza perdersi in quello che sta suc-



cedendo, & imparare a non essere una vit-
tima di quello che succede momento per
momento. Cosi sviluppiamo quella che &
chiamata attenzione saggia e che & questa
purezza della consapevolezza che semplice-
mente osserva il suono, il pensiero, senza
perdersi in essi.

I Buddha enfatizzava la pratica dei
quattro fondamenti della presenza mentale
come un modo di custodire la mente, di
portare felicita. E i quattro fondamenti
sono: essere consapevoli del corpo, essere
consapevoli delle sensazioni, essere consa-
pevoli della coscienza ed essere consapevoli
dei contenuti della nostra coscienza. Tutto
cid diventa l'oggetto della nostra medita-
zione.

Riguardo all’essere consapevoli delle sen-
sazioni fisiche, viene enfatizzato il bisogno
di avere un’ancora. L’ancora dovrebbe
essere qualcosa di accessibile per noi nel
nostro corpo e allo stesso tempo abba-
stanza neutra. Abbiamo bisogno di avere
qualcosa a cui poter tornare, che sia neu-
trale: cosicché l'ancora non diventi qual-
cosa di complicante. Se, per esempio, qual-
cuno ha dei problemi nell’area dell’ad-
dome, questo non sarebbe un posto adatto
per tornare all’'ancora, sarebbe quindi
meglio andare alle narici perché, ovunque
I'ancora si trovi, & necessario che sia neu-
tra. Un rifugio. Un posto sicuro. Cosi il
respiro puod essere un’ancora per la nostra
attenzione, un rifugio, ma pud anche
diventare un posto dal quale affinare la
nostra concentrazione. Quando il respiro &
diventato un posto nel quale riposare, un
posto dove tornare quando vi siete persi in
un pensiero, in una sensazione fisica, in
una emozione o in qualsiasi altra cosa,
allora potete cominciare ad investigare su
cosa sia il pensiero. Dal respiro usato come
ancora potete sviluppare molto la compren-
sione.

La consapevolezza del corpo include la
consapevolezza del respiro, la consapevo-
lezza delle sensazioni fisiche. Io credo che
tutd voi abbiate avuto l'esperienza della
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vasta gamma di tutte le sensazioni fisiche.
Cosi noi cominciamo ad esplorare cosa sia
cid che chiamo il mio corpo, al di 1a delle
nostre idee e concetti, attraverso l’espe-
rienza diretta di questo. La consapevolezza
del corpo include il vedere, il mangiare, il
parlare, il battere le palpebre, il vestirsi.
Una persona puo risvegliarsi essendo con-
sapevole della sensazione fisica data da una
mosca che si posa su quello che noi chia-
miamo un braccio. Ogni momento & un
momento nel quale possiamo risvegliarci e
questo pud succedere sempre non solo
quando siamo seduti in meditazione o
durante la meditazione camminata. Puo
succedere mentre ci stiamo servendo del
formaggio, o del te.

Ogni momento & totale. Ogni momento
¢ completo ed & perché noi siamo anneb-
biati dentro di noi che lo perdiamo. Cosi
in ogni momento della nostra vita c’¢ que-
sta possibilita di essere svegli, e la nostra
vita pud essere la nostra pratica. La con-
sapevolezza del corpo include le quattro
posizioni: sdraiarsi, sedersi, stare in piedi e
camminare.

La consapevolezza delle sensazioni & il
prossimo fondamento della consapevolezza.
In questo contesto non si intendono le
emozioni. Non & facile da spiegare. Quello
che viene detto ¢ che in ogni momento di
coscienza di un contenuto o di un oggetto
c’¢ sempre o una sensazione piacevole, o
una sensazione spiacevole o una sensazione
neutra, e noi non abbiamo nessun con-
trollo su questo. Quando c’¢ una sensa-
zione piacevole, per esempio per un suono
O per aver visto una persona, se non siamo
consapevoli di questo tendiamo a frainten-
dere l'oggetto. Ci attacchiamo all'oggetto
per il piacere che questo ci da, e quindi
soffriamo perché non scorriamo con la vita.
Se, invece, sorge una sensazione spiace-
vole, sé non siamo consapevoli tendiamo a
respingerla, proviamo avversione verso que-
sto stato spiacevole. Crediamo che la causa
di questo sia l'oggetto, ma in realta & il
nostro non volere provare questa sensa-



zione spiacevole ed & qui che noi sof-
friamo. Per esempio, se durante la seduta
viene la noia e, insieme a questa, una sen-
sazione spiacevole, se non siamo consape-
voli avremo avversione verso la noia. Ma in
realta non & la noia il problema. Il pro-
blema & I’avversione. Noi non siamo con-
sapevoli del fatto che in realta possiamo
aprirci alla stessa spiacevolezza. Il pro-
blema ¢ che spingiamo via lo spiacevole.
La nostra risposta alla noia non deve essere
un no, ma piuttosto un riconoscimento, un
interesse, un’apertura alla noia.

La difficolta sta nel non volere le cose
che sorgono. La sonnolenza, quando non
la vogliamo, & un problema; supponiamo
perd che siano le dieci di sera e voi vi siate
messi a letto, generalmente la sonnolenza
non & un problema. Come vedete & tutto
molto relativo.

E lo stesso con le sensazioni piacevoli. Il
problema non sono le sensazioni piacevoli
o quelle spiacevoli. Generalmente allinizio
di un ritiro la solitudine ¢ un problema;
possiamo sentire la mancanza di un nostro
amico, o di un membro della famiglia, di
un cane, di un gatto, qualcosa ci manchera
senz’altro. Ma, se guardiamo molto da
vicino, la cosa che veramente ci manca ¢& la
sensazione piacevole che associamo con
quella persona o con quel posto. Cosi ci
stiamo aggrappando a quella particolare
sensazione piacevole che non & presente
nel momento attuale. Uno dei modi per
lavorare con questa situazione & di aprirci
a questa sensazione e generalmente ci sen-
tiamo bene a fare questo. Possiamo allora
trascorrere quindici minuti con le fantasie
su qualcuno. Cosi perdiamo altri quindici
minuti della nostra vita, e in realta possono
essere anche due ore. Noi ci apriamo a
" questa sensazione piacevole collegata alla
persona o alla cosa che ci manca, piuttosto
che alla solitudine. E intanto la vita scorre.

Quello che viene detto in questi fonda-
menti della consapevolezza & che la vita &
questo flusso continuo di sensazioni spia-
cevoli, piacevoli e neutre e che, quando ci
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aggrappiamo o quando respingiamo, fer-
miamo il flusso di questa corrente e sof-
friamo.

Gli ultimi due fondamenti della consa-
pevolezza sono molto collegati tra loro. Il
terzo & essere consapevoli della mente
come colorata da differenti qualita mentali:
cio¢ tutte le volte che siete consapevoli
della mente che brama o della mente
arrabbiata o della mente amorosa o della
mente chiara. Il quarto, anche questo
molto in breve, riguarda il vedere consa-
pevolmente, ascoltare consapevolmente,
annusare, assaporare, toccare € pensare
consapevolmente.

Questi quattro fondamenti della consa-
pevolezza implicano una totalita dell’espe-
rienza e qualsiasi cosa ci possa succedere
nella nostra vita rientra in questo contesto
dei quattro fondamenti della consapevo-
lezza o presenza mentale.

Il mese scorso sono stata in un viaggio
guidato lungo un filume per cinque giomni.
La guida di questo viaggio era diventata
molto interessata alla meditazione e ha
cominciato a farmi molte domande al
riguardo. Cosi ho trascorso molto tempo
del viaggio parlando di meditazione, e a un
certo punto la guida mi ha domandato se
era possibile per tutte le persone sviluppare
la saggezza. E rimasta molto sorpresa
quando ho risposto di si. Ed & veramente
molto accessibile per noi. La consapevo-
lezza non ¢ una qualita fuori dalla portata
di mano e quindi non coltivabile. E in
realtd una cosa molto semplice, ma molto
difficile da fare.

Le nostre men# sono generalmente cosi
complicate e sempre proliferanti che & dif-
ficile per noi essere cosi semplici. E sem-
plice, ma difficile da mantenere momento
dopo momento. Questa saggezza o luce &
il nostro potenziale come esseri umani, la
consapevolezza & la chiave per sciogliere il
buio dentro di noi, & la pitt grande pro-
tezione che possiamo avere nella nostra
vita. Ci conduce alla liberta dall’oppres-



sione interiore, ci rende capaci di essere
liberi dal reagire con paura, difensiva-
mente, ci rende liberi dal nostro desiderio
di manipolare e controllare.

La consapevolezza crea tanto spazio
nella nostra mente, porta via la sofferenza
dalle nostre esistenze. L'unica via di uscita
da questa condizione umana nella quale

siamo nati ¢ quella della comprensione e
questa comprensione viene dall’andare
molto profondamente alla nostra espe-
rienza momento per momento.

(Continua)

(Trad. dall'inglese di Neva Papachristou)
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LLa “caccia al toro”
e la caverna di Platone

di Giangiorgio Pasqualotto

Durante la dinastia Sung (960-1279
d.C.) pare che un maestro ch’an, Ching
Chu, avesse illustrato in cinque immagini
'esperienza dell’illuminazione zen, raffigu-
rando il progressivo sbiancamento di un
toro. Tali immagini sono andate perdute.
Tuttavia, fortunatamente, un altro maestro
ch’an della Scuola di Lin Chi (Rinzai in
giapponese), Kuo-an Shi-yuan, illustrd la
stessa esperienza portando perd le imma-
gini da cinque a dieci e integrando il pro-
cesso dello sbiancamento con quello della
caccia al toro. Queste, alle quali oggi pos-
siamo rifarci, sono state materialmente ese-
guite da un monaco zen del XV secolo,
Shubun, e i loro originali si trovano al
tempio Shokokuji di Kyoto.

Molto pit noto ¢ il racconto del mito
della caverna, contenuto all’inizio del libro
VII della Repubblica di Platone (I, 414a -
I, 518b) ed utilizzato per illustrare alle-
goricamente il modo in cui chi ama la
conoscenza, il filosofo, si libera dall'igno-
ranza dalla quale, una volta libero, libera
anche gli altri

Ragioni storiche e geografiche impedi-
rebbero assolutamente anche il minimo
accostamento tra questi due fatti. Tuttavia,
cid che qui interessa & qualcosa di piu
profondo: & l'analogia dei contenuti, la
somiglianza del significato che questi due
fatti propongono.

Le corrispondenze risultano evidenti fin
dallinizio di un confronto: il primo dei
dieci ‘quadri’ ci mostra un uomo smarrito,
confuso, “perduto lungo lintreccio dei sen-

25

tieri di lontane montagne”, come indica un
antico commento; ossia un uomo sprofon-
dato nell'ignoranza. Nella stessa condizione
stanno gli uomini a cui allude Platone, pri-
gionieri nel fondo di una caverna, “inca-
tenati gambe e collo, si da dover restar
fermi e da poter vedere soltanto in avanti,
incapaci, a causa della catena, di volgere
attorno il capo”, cio¢ di guardare verso
I'entrata della caverna, verso la luce.

Cio che essi vedono, cioé la fonte della
loro conoscenza, sono solo le ombre di
oggetti trasportati da altri uomini che pas-
sano fuori dalla caverna: scambiano quindi
le ombre per cose reali ed echi di suoni
per parole. Questo ‘scambio’, questo
inganno & lo stesso che confonde il vian-
dante raffigurato del primo quadro della
“caccia al toro”: anche in tal caso, infatti,
cid che confonde, che porta fuori strada
sono le illusioni dei sensi: “Ianimale si &
perduto perché il pastore & stato portato
fuori strada. dalle illusioni dei sensi”, com-
menta Suzuki.

.Come si esce da questa condizione?
Anche per questo problema cruciale le
soluzioni suggerite dai due diversi contesti
qui messi a confronto sono assai simili. Il
secondo ‘quadro’ di Kaku-an ci mostra
infatti il pastore che individua le tracce del
toro: cio vuol dire che, seppure in maniera
incompleta, egli si & staccato dalla condi-
zione di ignoranza assoluta, si & emanci-
pato dallinganno dei sensi. Il come e il
perché egli si accorga delle tracce, ossia le
ragioni e le modalitd di questo suo primo,
decisivo grado di emancipazione, non sono



indicate: egli, ad un certo punto, scorge le
tracce, individua la via della liberazione,
nota quelli che, in termini buddhisti tra-
dizionali, si chiamano “i segni del risveglio
del pensiero dell'illuminazione”. L’unica
ipotesi che & concesso di formulare &
quella secondo la quale il disagio, la sof-
ferenza (dukkhba) della condizione d’esi-
stenza indicata nel primo ‘quadro’ & tal-
mente forte da spingere a ‘uscire di casa’,
da mettersi sulle tracce di qualcosa di
diverso, anche se per ora ignoriamo la qua-
lita di questa condizione diversa e nuova.
Poco pertinente sarebbe allora I'interpreta-
zione fornita dal Suzuki, quando, a pro-
posito della visione delle tracce figurata nel
II quadro, osserva: “Con l'aiuto dei sutra e
lo studio della dottrina & riuscito a capire
qualcosa e ha trovato le tracce”. Ma, si
potrebbe chiedere, chi o che cosa stimola
il passaggio dalla condizione di ignoranza a
quella di ricercare nei sutra e nello studio
della dottrina la via della liberazione? Lo
studio & solo uno strumento, non la causa
del passaggio.

Considerazioni assai simili si possono
svolgere a proposito del testo platonico.
Anche in questo caso, infatti, non vi &
I'indicazione del come e del perché, ad un
certo punto, uno dei prigionieri della
caverna si libera dalle catene e volge lo
sguardo verso la luce: “Ammetti che capi-
tasse loro naturalmente un caso come que-
sto: che uno fosse sciolto, costretto im-
provvisamente (exazphnes) ad alzarsi, a gi-
rare attorno il capo, a camminare e levare
lo sguardo verso la luce”. Non c’¢ qui
traccia di un liberatore esterno, né si allude
a qualche motivazione psicologica partico-
lare, né tantomeno si evoca l'intervento di
un dio: & un “caso”, ma tale caso si deter-
mina in una forza che costringe 'uomo
improvvisamente a liberarsi; anche qui,
come nel secondo ‘quadro’ della “caccia al
toro”, si pud solo ipotizzare che la soffe-
renza provocata dalla prigionia sul fondo
della caverna sia tale da far reagire qual-
cuno a liberarsi. Questo disagio pud avere
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varie connotazioni: pud essere determinato
dal freddo, dal buio, dall'impotenza a muo-
versi o da altro ancora; ma a noi non &
concesso, sulla base di cid che & detto e
indicato, esprimerci in modo certo: solo il
disagio in generale pud essere immaginato
come causa scatenante il processo di libe-
razione.

Una volta che tale processo sia iniziato,
cominciano le vere difhcolta, quelle con-
nesse al compimento della liberazione,
segnalate tanto nei dieci ‘quadri’ di Kaku-
an che nel testo di Platone. Le difficolta
indicate da Platone riguardano il disagio
provocato dalla luce troppo intensa che
colpisce gli occhi del liberato, abituati da
troppo tempo all'oscurita: ci si deve dap-
prima abituare alle ombre, poi ai toni piu
tenui di luce, poi ai riflessi sull’acqua, poi
alla luce degli oggetti, ed infine a quella
degli astri, per contemplare, al culmine del-
I'emancipazione dall’'oscurita, la luce diretta
del Sole, fonte di tutte le altre. Fuor di
metafora cid significa: cogliere la verita
implica un lungo e lento tirocinio, anche se
I'avvio a questo tirocinio, I’abbrivio verso la

conoscenza, & stato repentino e casuale.

Ad un itinerario assai simile sembra allu-
dere Kaku-an nei disegni che, nella
sequenza ricordata, vanno dal ‘quadro’ n. 3
al ‘quadro’ n. 9: il toro si scorge appena
(3), poi & trattenuto per di dietro, ma &
ancora indomito (4), finalmente & domato
(5), al punto che si lascia cavalcare (6); la
cattura e il possesso del toro consentono
una situazione di calma e serenita (7), tale
che scompare anche la differenza tra toro
e cacciatore e, con essa, le loro identita
separate (8). Il mondo, allora, appare,
come sulla superficie di uno specchio
pulito, in piena luce, senza contaminazioni
di desideri, ricordi e ansie: I'acqua torna ad
essere acqua, le foglie, foglie: gli uccelli,
uccelli. La luce del sole a cui si riferisce
Platone raccontando il mito della caverna
svolge la stessa funzione ed ottiene risultati
analoghi: quando si riesce a sopportarla “la
ragione ci porta a ritenerla per chiunque la
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causa di tutto cid che & retto e bello; e nel
mondo visibile essa genera la luce e il
sovrano della luce, nell'intellegibile largisce
essa stessa, da sovrana, veritd e intelletto”.
Tuttavia se, formalmente, le analogie risul-
tano evidenti, & da dire che una profonda
differenza sembra qui inserirsi a separare il
contenuto del discorso di Platone da
quello delle illustrazioni di Kaku-an: per
Platone, infatti, il Sole rappresenta Iidea
del Bene, per cui riuscire a vederne la luce
coincide col possedere l'idea del Bene;
secondo Kaku-an, invece, come per tutta la
tradizione zen, I'idea del Bene comporta
ancora un residuo di dualismo, mentre la
condizione di saggezza e di verita consiste
proprio nell’abbandono dell'illusione di
poter possedere alcunché, compresa I'idea
di Bene, o qualsiasi altro valore supremo.
Cio & ben indicato nei ‘quadri’ 7, 8 e 9:
la veritd, la conoscenza, la mente limpida
(il toro domato) non sono trattenute, e
addirittura scompare anche colui che le ha
ottenute.

Si potrebbe tuttavia osservare che anche
nella tradizione del buddhismo zen la con-
dizione di conoscenza & preferita a quella
di ignoranza e che, in questo caso parti-
colare, si considera la condizione illustrata
nel ‘quadro’ n. 1 peggiore di quella raffi-
gurata nei ‘quadri’ 7, 8 e 9. Ci si potrebbe
allora chiedere: lidea di Bene, nella sua
accezione piu vasta e nel suo significato
pit generico, non entra forse anche nel-
litinerario di purificazione e di conoscenza
indicato nei ‘quadri’ dal maestro Kaku-an
e, piu in generale, nei racconti di tutti gli
altri maestri zen? La condizione di illumi-
nazione non & forse migliore, non & forse
‘bene’ rispetto a quella di non-illumina-
zione? Certo, questa separazione cadra, ma
cadra solo per I'illuminato che si & messo
un giorno in cammino verso l'illuminazione
partendo da una condizione di non illumi-
nazione e che, nel suo itinerario, ha dovuto
a lungo combattere con ombre e tenebre.
Non & dunque sulla differenza tra contem-
plazione dell'idea del bene e raggiungi-
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mento dell'llluminazione che si pud incen-
trare una distanziazione netta tra Platone e
il buddhismo zen; se si volesse misurare
tale distanza bisognerebbe soffermarsi sulla
intricata prospettiva metafisica costruita
dalla filosofia di Platone, ma non & qui il
caso di tentare una simile impresa.

E bene piuttosto ritornare alle ragioni su
cui si muovono Platone e Kaku-an e che
fondano il terreno comune in particolare
alla conclusione dellitinerario conoscitivo
da essi indicato. Qui, allora, le analogie si
fanno evidenti, probabilmente piu evidenti
che negli accostamenti precedentemente
effettuati. Cio che si mette a fare il liberato
del mito platonico & assai simile a quello
che fa il domatore del toro di Kaku-an.
Scrive Platone: “Ricordandosi della sua
prima dimora e della sapienza che aveva
cola e di quei suoi compagni di prigionia,
non credi che si sentirebbe felice del muta-
mento e proverebbe pietd per loro?”. E,
dopo questa domanda retorica, Platone
aggiunge poco piu avanti in modo molto
pit sicuro: “Ciascuno deve dunque, a
turno, discendere nella dimora comune agli
altri e abituarsi a contemplare quegli
oggetti tenebrosi”. Ossia: chiunque abbia
visto la luce del Sole, dopo essersi liberato
dai ceppi e dalle tenebre della caverna,



deve vincere il disagio che gli provoca il
ritorno all’oscurita per liberare i suoi ex-
compagni di prigionia. Ad una situazione
analoga allude il disegno del 10° ‘quadro’
di Kaku-an: il domatore del toro, Iillumi-
nato, se ne torna in mezzo agli uomini
‘normali’; un’antica didascalia cosi com-
menta: scalzo e col petto nudo mi mescolo
alla gente del mondo [...] Ora, davanti a
me, gli alberi morti diventano vivi”. Non &
difficile osservare che questi “alberi morti
che diventano vivi” corrispondono esatta-
mente ai prigionieri liberati a cui allude
Platone: in entrambi i casi vi & una figura,
(che assuma il nome di “filosofo” o di
“llluminato” non ha qui importanza) che
rende possibile i passaggio dallignoranza

alla conoscenza, dalla non-illuminazione
alla illuminazione. Ma, quel che pili conta,
in entrambi i casi la liberazione pud avve-
nire non per merito esclusivo del filosofo o
del maestro illuminato, ma solo a condi-
zione che vi sia gia nel ‘prigioniero’ un
barlume di verita, una potenzialitd nascosta
verso la verita che si esprima con un seme
di insofferenza, con una consapevolezza,
pur minima, del proprio dolore. Allora il
maestro non sard guida, ma accompagna-
tore: non colui che detta legge e stabilisce
la via e le tappe della liberazione, ma colui
che aiuta chi ha iniziato litinerario di libe-
razione a produrre da solo la propria legge
e la propria via. Un medico autorevole,
dunque, piu che un eroe autoritario.

RICONOSCIUTA DALLO STATO
ANCHE LA FONDAZIONE MAITREYA

Il ministero per i Beni Culturali ¢ Ambientali, con decreto del 29-3-91
(pubblicato sulla Gazzetta Ufficiale il 4-7-91) ha concesso la personalita
giuridica alla Fondazione Maitreya quale istituto di cultura buddhista,
approvandone lo statuto ed autorizzandola ad accettare la donazione che ne
costituisce il patrimonio, pari ad oltre 600 milioni. Dopo I'UBI, ricono-
sciuta lo scorso gennaio, ¢ questa la seconda organizzazione buddhista
italiana che ottiene dallo Stato il riconoscimento giuridico; 'UBI come ente
religioso, la Fondazione Maitreya come ente culturale, che puo ora adem-
piere con meno ostacoli al suo ruolo istituzionale di supporto culturale e
finanziario dei centri di Dharma e di interlocutore interculturale e inter-
confessionale.

La Fondazione, curatrice della rivista “PARAMITA”, gia da alcuni anni
assicura un sostegno materiale a centri di tradizione theravada, zen e vajra-
yvana; ¢ ora impegnata nella creazione di un nuovo centro Soto Zen nelle
Marche, in un progetto di monastero di Chan coreano, in una struttura
cristiano-buddhista in Toscana e in un alloggio per piccoli ritiri presso
Camaldoli, che si aggiunge allo chalet di Karma Ling (Francia). Collabora
inoltre al convegno sul “buddhismo impegnato” di Bordighera e alla visita
di Thich Nath Hahn del prossimo maggio.
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Esperienze cristiano-buddhiste

a Figline

Che cos’¢ “L’ORIGINE: la croce e il
nulla™

— un luogo: il convento dei Servi di
Maria messo a disposizione per il cammino
spirituale nel dialogo intrareligioso cristia-
no-zen (si trova a Figline Valdarno, al Km.
6 della strada per Greve, in localita Pog-
gerina, a 50 km. da Firenze);

— un gruppo di fratelli e sorelle che com-
piono il cammino spirituale accogliendo,
dentro la propria vita, la sfida attuale del
dialogo intrareligioso: ascolto, conoscenza,
confronto, incontro vitale.

Alcune pratiche caratterizzano questo
cammino: Jo zazen all'inizio e al termine
della giornata come via del silenzio e
ritorno alla propria fisionomia originale; /a
voce nella liturgia cristiana della lode al
sorgere del sole e del ringraziamento al
tramonto; # sudore del lavoro agricolo a cui
viene dedicata mezza giornata, come via
alla creativitd e comunione con la natura;
lo studio a cui viene dedicata l'altra meta
della giornata, come via alla comprensione
del rapporto dinamico tra gli opposti della
vita; /a lotta per la verita, la giustizia e la
pace universale, nutrendo questa lotta con
I’energia dell’Eucarestia domenicale e
vivendola concretamente nelle scelte della
vita sociale (agricoltura biologica, volonta-

Valdarno

riato, ecologia, obiezione di coscienza...
carita).

Alcuni fratelli hanno scelto di risiedere
al convento della Poggerina e sono il
nucleo referente per tutti gli altri Chiun-
que lo desideri, pud trascorrere qualche
giornata in questa casa di cammino spiri-
tuale. “L’ORIGINE, la croce e il nulla” &
sempre aperta; basta telefonare (possibil-
mente tra le 20 e le 22) al n. 055/9502014
e chiedere di Manuela; portare effetti per-
sonali, sacco a pelo, necessario per scri-
vere; si partecipa spontaneamente alle
spese vive. L’ex-convento pud accogliere
fino a trenta ospiti; fondatore e animatore
¢ il missionario saveriano padre Luciano
Mazzocchi.

Prossimi incontri guidati da padre
Luciano: dal pomeriggio di venerdi 11 otto-
bre al pomeriggio di domenica 13 ottobre;
dal pomeriggio del 1 novembre al pome-
riggio di domenica 3 novembre; dal 2 al 5
gennaio, come ritiro con silenzio completo,
che puod essere cominciato il 30 dicembre.

Prossimo incontro guidato dai monaci
zen della “Stella del mattino” di S.
Costanzo: dal 6 all'8 dicembre.

La localita si raggiunge in macchina,
uscendo dall’Autosole all’'uscita di Incisa;
oppure in treno scendendo a Figline, tra
Firenze e Arezzo e dalla stazione telefo-
nare al convento.

L’Associazione Vipassana Italia cerca per acquisto o affitto una struttura
ricettiva per 30-50 persone, con terreno circostante, funzionante o da ristrut-
turare, preferibilmente in un raggio di 250 Km. da Milano, ma anche in altre
aree del Centro-Nord. Inviare proposte o segnalazioni a: Associazione Vipassana
Italia, c/o Confalonieri, via Martinelli 64-20092 Cinisello (MI).




Cultura europea
e religiosita giapponese

di Riccardo Venturini

Organiwmato dal Goethe Institut, si ¢ svolto
a Roma dal 27 al 29 maggio 1991 un con-
vegno internazionale su “Dialogo interculturale
ed eurocentrismo”. Pubblichiamo la relazione
che vi bha presentato il professor R. Venturini.

1. Gli incontri di questi giorni sono per
me occasione per tornare a pormi un inter-
rogativo con cui tutti quelli che Hermann
Hesse chiamava “pellegrini d’Oriente”
(“sempre in marcia attraverso i secoli,
incontro alla luce e al prodigio”) (1) si sono
inevitabilmente venuti a confrontare, e cioe¢
se sia in qualche modo possibile indivi-
duare una dimensione, o almeno il preva-
lere di una dimensione, a cui ricondurre la
diversita, e quindi il confronto, tra Oriente
e Occidente, tra Europa e Asia. Questo,
ovviamente, non allo scopo di rovesciare
'eurocentrismo in un improponibile asia-
centrismo, ma per entrambi superarli nella
prospettiva di una futura auspicata civilta
planetaria.

E ben noto, ormai, che parlare di
Oriente come di una realtd omogenea e
indifferenziata non possa essere conside-
rato nulla pid di un pregiudizio, anche se
di nobili origini e ancora largamente
diffuso (2). Tuttavia, pur con l'attenzione
tesa ad evitare ogni banale e gratuito ridu-
zionismo, credo sia possibile tentare di
offrire qualche orientamento su quello che
a me sembra un punto di estremo inte-
resse, uscendo dall'ambiguitd di un Oriente
generico e circoscrivendo I’analisi alla con-
creta realtd della cultura giapponese, essa
stessa di grandi complessitd e diversifica-
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zioni nel tempo. II Giappone, da un lato,
¢ parte del nostro immaginario, specchio di
desideri e di timori; dall’altro, & concreta-
mente presente tra noi coi suoi prodotti e
le sue soluzioni, pit vicino di quanto la
geografia e la storia ci abbiano abituati a
sentire. Questa grande societa, ricca di una
millenaria tradizione e ora in fase di tra-
volgente sviluppo, ha sempre sorpreso i
suoi osservatori e studiosi per le caratteri-
stiche della sua cultura, capaci di suscitare
— a un tempo — fascino e sconcerto.

Mi sembra esemplare quanto ¢ accaduto
allo stesso Lafcadio Hearn (1850-1904),
scrittore metd greco e meta irlandese, che
ha dedicato la sua vita al tentativo di
capire la veritd del Giappone, tanto da
essere addirittura considerato come l'au-
tore di quel “mito Giappone”, che gli stessi
giapponesi hanno finito per far proprio.
Acutamente, in un suo saggio intitolato
Strangeness and Charm, egli afferma: « La
civiltd giapponese & tanto peculiare che
non c’¢ forse [per essa] alcun parallelo
occidentale, perché essa ci offre lo spetta-
colo di molte stratificazioni successive di
culture straniere sovrapposte alle semplici
basi indigene e formanti un insieme di
sconcertante complessita [...]). II fatto
peculiare e sorprendente & che, a dispetto
di tutte le sovrapposizioni, il carattere ori-
ginario delle persone e la loro societd possa
rimanere riconoscibile ». E conclude:
« Questo carattere, benché immediata-
mente riconoscibile in alcuni dei suoi
aspetti, ci presenta molti enigmi che sono
molto difficili da spiegare » (3). Elusivo



come una presenza invisibile, questo carat-
tere & sempre sul punto di sfuggire all’os-
servatore, anche a un osservatore come
Lafcadio Hearn, il quale, in alcune sue
lettere ancora inedite, rivela una incredibile
contraddizione con cid che andava scri-
vendo nelle sue opere, in quanto finisce
per criticare in esse il mito da lui stesso
creato. Alla fine della sua vita confessava,
infatti, a un amico: « Ho speso anni della
mia vita a svelare il mistero del Giappone:
ora mi rendo conto che forse il mistero
non c’¢ » (4). Aveva dunque tutto sbagliato
e non restava che prendere atto del fatto
che quella giapponese era solo una piccola
realta di gente senz’anima? La domanda
continua a riproporsi periodicamente e
anche oggi ricompare nelle domande di
saggisti e corrispondenti (5), chiedendo una
risposta non tanto sul se esista, quanto sul
dove risieda questa peculiarita e sul come
rilevarla. Ebbene, io credo che essa possa
essere individuata nel concetto buddhista
di Vacuita (sanscr.: sumyata; giapp.: ku),
concetto peculiare del buddhismo dell’Estre-
mo Oriente o del Grande Veicolo (Maha-
yana). Secondo questo concetto, non v’é
alcuna entitd che possa essere considerata
dotata di esistenza inerente, essendo tutte
le cose prive di realtd assoluta ed esistenti
solo in relazione a cause e condizioni,
dotate tutte di una natura relazionale: se
esistesse qualcosa dotata di esistenza ine-
rente, essa esisterebbe infatti in modo indi-
pendente da altri fenomeni, avrebbe carat-
teristiche permanenti e sarebbe pertanto
non soggetta a divenire, né a nascita, né a
decadimento.

Il pensiero occidentale, attraverso la teo-
ria atomica, la critica delle qualita, il cri-
ticismo kantiano e la dialettica hegeliana, il
principio antropico di cui oggi parla la
fisica (6), pud sembrare che abbia rag-
giunto anch’esso, attraverso un itinerario
diverso, lungo millenni di tentativi metafi-
sici, lo stesso approdo; tuttavia, la nostra
cultura ¢, nel suo insieme, ben lungi dal-
’aver prodotto una realizzazione consape-
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vole ed operante di esso, laddove il con-
cetto di vacuitd impregna cosi fortemente
la cultura e la spiritualitd orientale influen-
zata dal buddhismo, che non ritengo si
possa trovare modo piu efficace che rife-
rirsi ad esso per rispondere alla domanda
iniziale. I filosofo giapponese Yoshinori
Takeuchi sottolinea che «la nozione cen-
trale da cui l'intuizione e il credo religioso
orientale come pure il pensiero filosofico si
sono sviluppati & I'idea di “nulla”. Per evi-
tare grave confusione, tuttavia, bisogna
notare che I'Oriente e 1'Occidente inten-
dono il non-essere o nulla in modi com-
pletamente diversi » (7). Infatti, ogni
discorso buddhista tende a rimarcare il
carattere positivo della vacuita, pur impie-
gando espressioni negative, perché della
vacuitd come realtd ultima & possibile par-
lare solo in termini negativi, secondo
quanto la mistica e la teologia apofatica
hanno, in Oriente e Occidente, insegnato.
« Anche il piu illuminato tra gli illuminati
— dice il padre W. Johnston, della Sophia
University di Tokyo — non coglie piena-
mente il nulla orientale: chi afferma di
essere sceso nelle profondita del 7z« [= nul-
la], lungi dall’essere un saggio, ¢ un folle.
Poiché il nulla & veramente un mistero, un
mistero nel senso piu stretto della parola
[...). Tutte le grandi religioni indicano un
mistero che incombe sulla vita umana e
giace al di 12 di una nuvola di non-
conoscenza. Ed & precisamente questo
senso del mistero o dell'ineffabile che tutti
abbiamo in comune » (8).

Forse per questo all'osservatore occiden-
tale la vacuita, con la sua presenza sottile
nella vita giapponese, tende quasi sempre a
sfuggire e quindi finisce spesso per essere
addirittura negata, col rischio di non com-
prendere pid i caratteri peculiari di quella
cultura e di omologarla quindi totalmente
alla cultura occidentale. La comprensione
di questo concetto richiede, infatti, una di
quelle lotte culturali che il grande econo-
mista J.M. Keynes definiva lotte di eva-
sione: “lotta di evasione da modi abituali



di pensiero e di espressione” per compren-
dere idee che magari “sono estremamente
semplici e dovrebbero essere ovvie”. Tut-
tavia, come egli concludeva, «la difficolta
non sta nelle idee nuove, ma nell’evadere
dalle idee vecchie, le quali, per coloro che
sono stati educati come lo & stata la mag-
gioranza di noi, si ramificano in tutti gli

angoli della mente » (9).

2. Si & soliti dire che I'India ha dato al
buddhismo il pensiero, la Cina la pratica,
il Giappone la sensibilita estetica. Dovremo
cercare allora di verificare come questo
concetto sia presente nella cultura e nella
sensibilita giapponese e come — se il bud-
dhismo & parte cosi notevole dell'identita
culturale giapponese — esso abbia contri-
buito alla costruzione di quella particolare
identita.

Come ¢ noto, la sensibilitd ritenuta
tipica della mentalita e dell’estetismo giap-
ponese & stata denominata aware, o mono
no aware. Senza entrare nelle innumerevoli
disquisizioni sulle sfumature di significato
di tale espressione, per altro assai difficil-
mente traducibile, vorrei limitarmi a ricor-
dare, usando le parole di un profondo co-
noscitore della cultura giapponese, L. Mor-
ris, che con essa si vuole «esprimere il
pathos insito nella bellezza del mondo
esterno, bellezza ineluttabilmente destinata
a svanire insieme con chi la osserva. Le
dottrine buddhiste sulla evanescenza di
tutto cid che & materia influirono sicura-
mente su questo particolare significato
[...] Lo spettatore sensibile si commuove
fino alle lacrime di fronte alla bellezza della
natura o al suo materializzarsi nell’arte
[...], non solo perché ne subisce tutto
llmpeto ma perche essa gli fa prender pit
che mai coscienza della natura effimera di
ogni cosa vivente » (10). L’opera che piu di
tutte ha attualizzato questa sensibilita &
probabilmente il Genji Monogatari, mas-
simo capolavoro della letteratura giappo-
nese, scritto nell’XI secolo (11), il che —
dato il peso che ha avuto nella storia cul-
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turale giapponese — spiega come esso sia
anche stato, a sua volta, veicolo di questa
sensibilita. In esso, scrive, W.]J. Puette, « la
pit importante di tutte le virtd, la pietra di
paragone mediante la quale gli uomini e le
donne di corte venivano in definitiva misu-
rati, era essenzialmente la loro sensibilita al
pathos delle cose, in particolare nelle arti
tradizionali » (12). E se linsistenza nella
descrizione della quotidianita risulta dalla
“natura terrena della visione del mondo
autoctona”, l'ordine strutturale di tutta
I'opera ¢ proprio di una visione buddhista:
«in questo senso, si puo dire che il Geni
monogatari & un’opera che scaturisce dal
buddhismo cosi come era stato rielaborato
dai giapponesi » (13). Infatti, osserva lo sto-
rico della letteratura Shuichi Kato, cio che
rende unico il Genji monogatars, lungo i
suoi 54 capitoli, « & la consapevolezza del
trascorrere del tempo; la percezione che la
realta del tempo & un qualcosa di inevita-
bile che rende relative tutte le attivita ed
emozioni dell'uvomo. Il Genji monogatari &
lo specchio della coscienza umana di essere
su questa terra solo per una volta: “La vita
non & lunga, quindi bisogha viverla come
se avessimo solo uno o due giorni” » (14).
«Ogni episodio della Storza di Genji —
dice ancora Morris — raggiunge il suo cul-
mine emotivo in questo intreccio di godi-
mento estetico e di sofferenza. E cosi,
quando Genji va di notte a trovare in con-
vento |'ex imperatore Reizei, e i due gen-
tiluomini seduti nella veranda discorrono
nostalgicamente dei vecchi tempi e delle
persone ormai da tanto scomparse mentre
un cortigiano suona il flauto accompagnato
dai grilli fra i pini e la scena & illuminata
dalla luna, il senso di mono no aware &
quasi insopportabile » (15).

Del pari, quando nell’ambito della filo-
sofia buddhista ci si interrogava sul cor-
retto significato da dare al concetto di
dharmata o dbarma-dhatu (giapp.: shobojis-
50), ossia la base noumenica dei fenomeni,
la “vera realta” di tutte le cose, Dogen
(1200-1253), primo patriarca del buddhi-



smo Soto Zen giappponese, seguendo l'in-
segnamento del Fenomenismo assoluto
della Scuola Tendai, affermava: « L’aspetto
reale & tutte le cose. Tutte le cose sono la
forma della realta, la natura della realta —
la realta del corpo, la realta della mente, la
realta del mondo, la realtd delle nubi e
della pioggia; la realta del [quotidiano]
andare, levarsi, sedersi e sdraiarsi; la realtd
[del succedersi] della malinconia e della
gioia, del movimento e della calma; la
realta di un bastone e di un hossu (16), la
realtd del sollevare un fiore (17) e del sor-
ridere; la realtd della trasmissione del
Dharma e dell'illuminazione, la relta dello
studio e della pratica, la realtd del pino
[sempreverde] e del bambu [che non si
spezza mail » (18). Il carattere fluido e
impermanente dei fenomeni diviene il loro
aspetto assoluto, I'impermanenza &, per
Dogen, la natura buddhica (19) stessa:
« Pertanto, poiché I'erba, gli alberi, le fore-
ste sono impermanenti, essi sono la natura
buddhica. L’impermanenza del corpo e
della mente dell'uomo & la natura bud-
dhica. L'illuminazione suprema e il pari-
nirvana, poiché impermanenti, sono la
natura buddhica » (20).

Che questo modo di sentire non appar-
tenga soltanto alla storia letteraria e reli-
giosa di un lontano passato, ma sia proprio
anche di una attuale, diffusa sensibilita
popolare, basterebbe a provarlo il modo in
cui viene vissuta I'hanami, la contempla-
zione dei ciliegi in fiore, simbolo della pri-
mavera. Chi ha avuto occasione di trovarsi
in aprile in Giappone sa come, ad es. nella
metropoli di Tokyo, il grande parco di
Ueno, per circa una settimana, accolga
ogni giorno centinaia di migliaia di persone
che vivono I'hanami si come festa ed emo-
zione estetica, ma non meno come ceri-
monia religiosa e meditazione su una mera-
viglia impermanente, che & destinata a
svanire col primo vento e che pertanto
attualizza e ricorda il misterioso legame tra
vita, morte e bellezza.
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3. Nel buddhismo mahayana la vacuita
¢ il fondamento stesso della pratica reli-
giosa, codificata nel sistema delle paramita,
cioe delle sei “perfezioni” o pratiche alle
quali un bodbisattva (essere che aspira
allilluminazione, al raggiungimento della
buddhita) adegua la sua vita. Le paramita
sono rappresentate dal donare, dalla mora-
lita o rispetto dei precetti e delle regole,
dalla tolleranza o pazienza, dall'impegno,
dalla meditazione e, infine, dalla saggezza.
Ed ¢& proprio la saggezza, intesa come rea-
lizzazione della vacuita, a dare valore di
perfezione alla pratica delle suddette virty,
trasformandone il significato e liberando il
bodhisattva anche dall’attaccamento alla
perfezione stessa, ove essa manchi di
richiamarsi alla vacuita di quel particolare
momento di pratica.

Perché questo discorso non sembri un’a-
strazione concettuale, o sia da ritenere per-
tinente solo alla vita monastica, tentiamo,
attraverso qualche esempio tratto dalla
realta della vita quotidiana giapponese, di
osservare come sia possibile interpretare in
termini di paramita aspetti anche tra i piu
“laici” di una cultura, in cui si esprime la
particolare sensibilita che abbiamo sopra
delineato.

Cominciamo dalla pratica del donare.
Puo aiutarci in questo esame una pagina di
uno dei piu bei libri che siano stati scritti
sul Giappone, L'zmpero dei segni di Roland
Barthes, in cui vengono confrontas il cor-
tese gesto di saluto occidentale e I'inchino
giapponese. « Poiché — scrive R. Bar-
thes — se davvero esiste una “persona”
umana (densa, piena, dotata di un centro
e consacrata), & senza dubbio lei che, di
primo acchito, si pretende di salutare (con
il capo, le labbra, il corpo); ma la mia
stessa persona, entrando inevitabilmente in
lotta con la pienezza dell’altro, non potra
farsi riconoscere che scacciando ogni
mediazione dell’artefatto, affermando I'in-
tegrita (termine coerentemente ambiguo,
fisico e morale) del proprio “interiore”:
cosi, in un secondo tempo, io ridurrd il



mio saluto, fingerd di renderlo naturale,
spontaneo, depurato, purificato da ogni
codice [...} come sono semplice, come
sono gentile, come sono franco, come sono
qualcuno: ecco che cosa rivela la scortesia
dell’Occidentale. L’altra cortesia, a causa
della minuzia dei suoi codici, del grafismo
nitido dei suoi gesti, anche quando ci
appare rispettosa (cioé, ai nostri occhi,
“umiliante”) perché noi la decifriamo
secondo le nostre abitudini, a partire da
una metafisica della persona, questa corte-
sia & una sorta di esercizio del vuoto (come
ci si pud attendere da un codice forte, ma
che non significa “nulla”). Due corpi s’in-
chinano molto profondamente l'uno al
cospetto dell’altro (le braccia, le ginocchia,
la testa rimangono sempre in una posizione
stabilita) secondo una gerarchia di profon-
dita sottilmente codificata. O ancora (come
si deduce da una stampa antica): per
offrire un dono mi appiattisco, curvo sino
a rientrare nella terra e per corrispondermi
il mio interlocutore fa altrettanto: una
stessa linea bassa, quella del suolo, unisce
colui che offre, colui che riceve e 'oggetto
del protocollo, cioé un involucro che pud
anche non contenere nulla o comunque
ben poca cosa: in questo modo una forma
grafica (iscritta nello spazio della stanza) &
offerta all’atto di scambio nel quale, grazie
a questa forma, s’annulla ogni tipo di avi-
dita (il regalo resta sempre sospeso tra due
disparizioni). Il saluto pud essere cosi sot-
tratto ad ogni forma di umiliazione o di
vanitd, perché letteralmente non saluta nes-
suno; non ¢ il segno di una comunicazione
sorvegliata, segno di degnazione o di pre-
cauzione tra due autarchie, due imperi per-
sonali (ognuno regna sul proprio Io, pic-
colo dominio di cui possiede la “chiave”);
ma il saluto non & che il tratto d’unione di
un reticolo di forme in cui nulla ¢ stabilito,
legato, profondo. Ch: saluta chi? » (21).
In un passo del suo famoso Mahapra-
jnaparamitasastra [Trattato sulla grande per-
fezione di saggezza], il filosofo buddhista
indiano Nagarjuna (II-III sec.), scrive: « Vi
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sono due specie di donatori: il donatore
mondano e il donatore sopramondano. Il
donatore mondano abbandona le sue ric-
chezze, ma non abbandona il dono, mentre
il donatore sopramondano abbandona
insieme le ricchezze e il dono [...]. Nella
Danaparamita ¢ detto che tre cose: I'og-
getto donato, il donatore e il beneficiario,
non esistono » (22). Ecco dunque di cosa
sono “interpretazioni” i comportamenti
descritti da Barthes e tanti altri fatti che si
incontrano nella vita giapponese: I'arte del
pacchetto (“segno vuoto”, quasi il vero
oggetto del dono, che finisce per sostituire
e depotenziare cid che racchiude e cela, e
di cui autorizza il rinvio della fruizione), il
dono di denaro o di un frutto costosissimo
(entrambi oggetti che mutano o scom-
paiono e, non ingombrando pit con la loro
presenza, faranno dimenticare la sottile
arroganza del regalo), etc.

4. Anche per la seconda delle paramita,
il rispetto delle norme etiche e dei precetti,
la vita giapponese ¢ un terreno di verifica
infinitamente ricco per la quantita di regole
che presiedono a quasi tutti i fatti della
vita sociale, dominata da una non esplicita,
ma onnipresente morale confuciana, base
dei sistemi politici, legali, educativi.
Volendo qui sottolineare il richiamo alla
vacuita, sia consentito un accenno al
sistema imperiale, argomento indubbia-
mente difficile, quasi tabu in Giappone, ma
nondimeno centro della via nazionale di
quel paese. Costituitosi sulla base ideolo-
gica dello shintoismo, che faceva dell’im-
peratore non solo un grande re, ma un dio
rivelato, il potere imperiale veniva a tro-
varsi paradossalmente forte proprio per la
sua debolezza politica, collocato su un
trono troppo poco influente e quindi al
riparo dalle bramosie degli individui poli-
ticamente ambiziosi, ricco, potremmo dire,
pitt di vuoto che di pieno. Un sistema
dunque che ha, come la citta di Tokyo, un
cuore vuoto, una cittd che pertanto ne
diviene lo specchio, il simbolo. Sentiamo



ancora su questo un’osservazione di
" Roland Barthes: « La citta di cui parlo pre-
senta questo paradosso prezioso: essa pos-
siede si un centro, ma questo centro &
vuoto. Tutta la cittd ruota intorno a un
luogo che ¢ insieme interdetto e indiffe-
rente, dimora mascherata dalla vegetazione,
difesa da fossati d’acqua, abitata da un
imperatore che non si vede mai, cio¢ let-
teralmente da non si sa chi. Quotidiana-
mente, con la loro andatura rapida, ener-
gica, spedita come la traiettoria di un
proiettile, i taa evitano questo cerchio, la
cui cima bassa, forma visibile dellinvisibile,
nasconde il “nulla” sacro» (23).

Ancora, potremmo ricordare che I'innu-
merevole quantita di regole dei comporta-
menti di purificazione che lo shintoismo
richiede come obblighi religiosi, ha trovato
nel buddhismo un ulteriore rinforzo, in
quella sorta di sincretismo o almeno di
alleanza che queste due religioni hanno
saputo realizzare. E questo pud anche
essere preso proprio come uno dei migliori
esempi di pratica di un’altra paramita:
quella della tolleranza, alla base dell’atteg-
giamento che tende non a contrapporre,
ma ad armonizzare, non a dire questo o
quello, ma questo e quello. Poiché cia-
scuna paramita ¢ illuminata dalla luce delle
altre, e soprattutto dalla realizzazione della
vacuita, si deve concludere, seguendo
ancora Nagarjuna, che “guardando con
Pocchio della saggezza il peccato non esi-
ste; se il peccato non esiste neppure I’as-
senza di peccato esiste” (24) e, dunque,
non c’¢ né peccatore da disprezzare, né
santo da esaltare.

Lo zelo, la solerzia e la disciplina che i
giapponesi manifestano in tutte le forme di
vita individuale e collettiva, da quella sco-
lastica a quella lavorativa, da quella fami-
liare a quella religiosa, credo siano tra gli
aspetti pid noti in occidente, trovandosi
alla base anche dell’attuale “successo” giap-
ponese, e possano validamente illustrare la
paramita dell'impegno.
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Per quanto riguarda la quinta paramita,
la concentrazione meditativa, va sottoli-
neato che essa & praticata a livelli di
estremo rigore quando & all'interno del
cutriculum formativo monastico, come ad
esempio di quello seguito dai monaci della
scuola Tendai, sul monte Hiei, nei pressi di
Kyoto: cicli di meditazione di 90 giorni
senza dormire o di 90 giorni camminando
continuamente, o periodi di astinenza dal
bere acqua per 9 giorni, rimanendo in
silenziosa contemplazione dell’acqua stessa.
Si tratta di pratiche che non hanno para-
gone anche con le piu severe austerita reli-
giose occidentali e sono certamente delle
formidabili vie di penetrazione dei misteri
della mente e della realtd ultima. Tornare
a bere dopo 9 giorni significa riscoprire la
sacralitd dell’acqua e di tutti i fenomeni
della vita in un modo che nessuna com-
prensione intellettuale pud eguagliare. Ma,
anche a questo proposito, vorrei ricordare
pratiche piu largamente diffuse, nelle quali
gli elementi estetici e religiosi sono cosi
intimamente fusi da farne un unicum che
non ha analoghi in altre culture. Intendo
riferirmi a quelle che si chiamano “arti”,
ma che pit propriamente sono da definire
“vie” (di realizzazione): la cerimonia del t¢,
la disposizione dei fiori, la calligrafia, la
cerimonia dell'incenso, il tiro con l'arco,
etc. Ognuna di queste pratiche merite-
rebbe una illustrazione particolare, ma qui
debbo limitarmi a sottolineare che esse non
possono essere comprese nella loro vera
natura se non vengono viste come forme
dinamiche di concentrazione meditativa,
illuminate dalla realizzazione della vacuita
che tutte le sottende. Il legame tra queste
“arti” e lo zen, piu volte giustamente sotto-
lineato, risiede infatti nell’estetica dell’in-
tervallo (25) (ma, in giapp.), quello che
giustifica lo spazio vuoto nella pittura, le
pause del teatro No, il silenzio nella mu-
sica, le zone vuote nella casa: tutte occa-
sioni in cui la “realtd” cede il posto alla
“verita”, occasioni attraverso le quali & pos-
sibile « sentire le pulsazioni dellinvisibile



in cui sono immerse tutte le cose. Solo al-
lora ogni singolo essere puod entrare in co-
munione con la totalita delle cose. La leg-
genda non dice forse che Wu Tao-tzu (701-
792) scomparve nella nebbia di un pae-
saggio che aveva appena dipinto? » (26).

5. La sesta ed ultima paramita, la vera

saggezza trascendentale, la realizzazione
della vacuita, non come nulla, ma come
infinita potenzialita del pleroma e univer-
sale interrelazione, quella che conferisce
significato religioso a tutte le virtu e a tutte
le azioni, & dunque proprio quella in cui —
a mio avviso — risiedono la peculiarita e
il fascino della cultura giapponese. Dimen-
ticando questo, ci restera di fronte il paese
della tecnologia, degli affari, del pachinko,
delle lattine, degli incubi scolastici... Se,
viceversa, ci lasceremo assorbire dal fascino
della vacuita, potremo avere molte cose da
imparare, molti insegnamenti su cui riflet-
tere. :
Siamo qui perché sentiamo di vivere in
un’Europa che cambia, e ancor piu pro-
fondamente cambiera, perché esposta a
una serie di incontri, confronti e feconda-
zioni possibili, un’Europa che certamente si
interroga su e vuole proteggere la sua pre-
ziosa identita. Anche in Giappone il tema
dellidentita ¢ in primo piano. Si sono
scritti e si scrivono molw libri su questo
argomento, e, volendo qui fare solo una
considerazione sintetica, le tesi che mi
sembrano piu convincenti sono proprio
quelle che, in qualche modo, utilizzano
quel concetto di vacuita, per cui tendono
a caratterizzare l'identita giapponese come
identita “vuota”, capace di dar ragione di
una continuitd che convive con un conti-
nuo rinnovamento.

Le culture troppo rigide sono sempre
venute in crisi nell'incontro con cid che &
straniero e diverso, mentre la cultura giap-
ponese sembra capace di lasciar fluire, assi-
milare, fondere, risolvere motivi diversi in
sempre ulteriori unita, ritrovando poi se
stessa non nonostante, ma attraverso il cam-
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biamento. Ed ¢ infatti quanto il Giappone
ha sperimentato nelle tre “modernizzazio-
ni” che ha affrontato nella sua storia, tre
momenti critici rappresentati dalla riforma
Taikwa o Grande innovazione (645), dalla
“restaurazione” Meiji (1868), dal periodo
successivo alla seconda guerra mondiale;
tre momenti in cui lo stimolo al processo
di modernizzazione & stato rappresentato
dal confronto con realta politico-sociali
esterne, costituite rispettivamente dalla
Cina, dai paesi occidentali, dagli USA. Se
¢ vero che il Giappone ha nipponizzato il
buddhismo ¢& anche vero che il buddhismo
ha buddhizzato i Giappone, e possiamo
vedere proprio come risultato della sua
influenza questa capacita di essere fermo
nel mezzo del movimento, fisso e in con-
tinua trasformazione. Proprio il buddhi-
smo, religione importata dall’occidente, ha
finito per costituirsi come “garante della
continuitd sociale e dell'unita e identita
culturale del popolo giapponese” (27).

Per I’Europa, ritengo che le difficolta per
la comprensione profonda e per la pratica
della vacuitd non risiedano soltanto nelle
difficolta proprie di ogni confronto e dia-
logo interculturale: esse risiedono soprat-
tutto nella nostra resistenza a mettere in
gioco il nostro ego, a passare dalla cultura
del narcisismo a quella della solidarie-
ta (28), a passare dal piccolo io separato a
un pit grande io transpersonale; a passare,
in altri termini, da una identita rigida a una
identita “vuota”, dialogica, mobile.

Potra essere utile tornare ad attingere ai
profondi giacimenti sapienziali presenti nel
nostro continente, se — come osserva il
gia citato p. Johnston — «c’¢ un vecchio
detto buddhista che dice che la vacuita e
uguale alla compassione (ku soku jhi).
Questa & una vacuita che & affine a ci6 che
gli antichi scrittori cristiani chiamavano
umiltd. Quando sono umile e totalmente
vuoto, posso accogliere gli altri nel mio
cuore; quando l'io & dimenticato ho posto
per tutti gli uomini e per Dio » (29). Que-
sto & ripensare in termini totalmente nuovi



Iidentita, la crescita, lo sviluppo, sia a
livello individuale che a livello sociale.
Secondo le profetiche parole di Thomas
Merton, monaco benedettino, ma aperto a
tutti i messaggi culturali e spirituali, 'uomo
che ha raggiunto una completa integra-
zione « non & piu limitato dalla cultura in
cui & cresciuto [...]. L'integrazione finale
¢ uno stato di maturita transculturale,
molto al di la del puro adattamento
sociale, che sempre comporta parzialita e
compromesso. L'uomo che ¢ “compiuta-
mente nato” ha una completa “esperienza
interna della vita”. Egli comprende la sua
vita pienamente e completamente da un
fondamento interno che ¢, ad un tempo,
pit universale dellio empirico e tuttavia
interamente suo. Egli & in un certo senso
un uomo “cosmico” e “universale”. Egli ha
conquistato una pitt profonda, pit piena
identita di quella del suo limitato ego, che
¢ solo un frammento del suo essere [...].
Lo stato di zusight dellintegrazione finale
implica un’apertura, una “vacuitd”, una
“poverta” simile a quelle descritte in det-
taglio non solo dai mistici renani, da S.
Giovanni della Croce, dai primi france-
scani, ma anche dai Sufi, dai primi maestri
taoisti e dal buddhismo zen. L’integrazione
finale implica il vuoto, la poverta e la non-
azione che lascia l'individuo interamente
disponibile per lo “Spirito” e pertanto stru-
mento potenziale per una inusuale creati-
vita » (30).

Inoltre, anche I’attualita della cultura
post-moderna nella quale ci troviamo sem-
bra offrirci nuove realta che possono aiu-
tarci alla comprensione diretta di questi
concetti, a partire proprio da cid che sem-

(1) H. HESSE, I pellegrinaggio in Oriente, tr. it.,
Milano Adelphi, 1980.

(2) Cfr. H. NAKAMURA, Ways of Thinking of
Eastern Peoples, Honolulu, The UNiversity Press of
Hawaii, 1964 e C.Pensa, L'incontro tra Oriente e
Occidente oggi: problemi e significati con particolare
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bra pfa caratterfstico del nostro tempo.
Vorrei dare solo due esempi. Da un lato,
I'importanza sempre crescente delle tecno-
logie informatiche, caratterizzate da quella
che non esiterei a chiamare la loro “vacui-
ta”. L’“identita” di un computer risiede,
infatti, proprio nella sua flessibilita e pro-
grammabilitd. Esso & si un oggetto, una
macchina, ma una macchina che ha — in
comune con la nostra mente — caratteri di
disponibilitd ed elusivita che la differen-
ziano da tutte le altre. D’altra parte, anche
nel campo delle arti figurative e della
musica ['affermarsi dell’astratto, dellinfor-
male, del ripetitivo, del minimale... sem-
brano andare nella direzione di una risco-
perta e di un recupero di spazi e di
intervalli dimenticati (31) e, quindi, di una
possibile riaffermazione della mistica pre-
senza del vuoto.

Un confronto e uno scambio piu ravvi-
cinati con la cultura giapponese, e con i
suoi modi di coniugare il tradizionale con
I'attuale, credo possano molto aiutarci ad
attualizzare I'assimilazione e la pratica della
vacuita e stimolarci a darne una particolare
e attuale lettura europea (non dimenti-
cando, d’altra parte, che, pur se riproposte
dall’Estremo Oriente, ci troviamo di fronte
a concezioni nate nella cultura indo-
europea!). La costruzione di una cultura
della complessita e della diversita non pud
realizzarsi che attraverso il contatto con la
diversita e la complessita delle culture, un
processo questo indispensabile e reso oggi
urgente dall’esigenza di sviluppare tutta
l'attenzione e la consapevolezza necessarie
per affrontare i profondi mutamenti che,
come europei, ci attendono.

riguardo al Buddbismo e all'Induismo, Atd Conve-
gno Soc. it. storia delle religioni e Ist. Univ. Orien-
tale di Napoli, suppl. n°® 12 agli Aunali, 1975, 35,
fasc. 1.

(3) L. HEARN, Japan: an interpretation, Tokyo,
Charles E. Tuttle Company, 1984, pp. 17-19.
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pone - Firma inglese per la leggenda del Sol Levante,
in « Corriere della sera », 1990.

(5) Cfr. la polemica wa E. Zolla e B. Placido;
di quest'ultimo: I/ Paese che non c’¢, in «La
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Zen e Kaizen

di Giuseppe Forzani

Leggo sul numero 39 di Paramita l'in-
tervento di Renzo Mammini, dal titolo
«Zen e “Qualita Totale” ». Ritengo neces-
saria una precisazione di carattere lingui-
stico che ha conseguenze rilevanti sulla tesi
sostenuta dall’Autore. Nell’articolo si
afferma che il termine kaizen « & composto
da due parole, kai e zen. Kai significa cam-
biamento e zen & termine fin troppo noto
ai lettori di Paramita. Nella letteratura
aziendale c’¢ chi traduce la parola zen con
“miglioramento continuo”. Ritengo troppo
riduttiva questa definizione e riaffermo
invece il significato onnicomprensivo, reli-
gioso e culturale, dell’espressione zen ». Le
cose non stanno propriamente cosi.

Kaizen, come I’Autore ricorda, & il ter-
mine con cui in giapponese viene tradotta
una parte dell’espressione americana “total
quality”, coniata negli Stati Uniti negli anni
cinquanta; e precisamente la parte che cor-
risponde a “quality”. Perd a smentire la
tesi sostenuta con tanto entusiasmo nell’ar-
ticolo, sta il fatto che kaizen & composto
da due ideogrammi, kai @K e zen ¥ , di
cui il primo vuol dire si “cambiare, Todi-
ficare, convertire”, ma il secondo significa
semplicemente “buono, giusto, bene” e
non ha nulla a che fare (tranne I'eguale
pronuncia) con lideogramma zen *& che
ogni giorno indica 'omonimo insegna-
mento religioso. E non potrebbe essere
altrimenti: infatti questo secondo zen altro
non ¢, linguisticamente parlando, che la
trasposizione in giapponese del termine
cinese “chan” (che si scrive nello stesso
modo ed & a sua volta la translitterazione
della parola sanscrita “dhyana”, di solito
tradotta pit o meno impropriamente con
“meditazione”); & un termine che in giap-
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ponese non ha un significato proprio, ma &
utilizzato solo come fonéma (suono che
poi ovviamente rimanda a molteplici signi-
ficati). Per cui in nessun caso I'ideogramma
zen di cui parliamo potrebbe essere utiliz-
zato per tradurre in giapponese un’espres-
sione di una lingua occidentale contempe-
ranea, come & il caso di kaizen: che
significa né pit né meno “cambiare in
meglio”. L’Autore dell’articolo ha stravolto,
certo inconsapevolmente, la natura delle
parole, per dimostrare una tesi precosti-
tuita.

La sua tesi pare essere questa: il Giap-
pone & un paese meraviglioso, dove tutto
funziona perfettamente a cominciare dal-
I’economia e dalla organizzazione del
mondo del lavoro, ed alla base di questo
perfetto funzionamento vi & una penetra-
zione capillare a tutti i livelli sociali del-
I'insegnamento zen o, in senso lato, del-
I'insegnamento del Buddha basato sul non-
attaccamento. Il Kaizen & dimostrazione di
questa realta.

Invece, considerazioni etimologiche a
parte, proprio il kaizen & espressione di
una realta del tutto differente. Il Giappone
¢ un Paese in cui le straordinarie doti di
intelligenza, dedizione, capacita di concen-
trazione e senso della comunita dei giap-
ponesi vengono asservite ad un disegno di
progresso materiale che ha come scopo il
primato del Giappone. Disegno mutuato in
parte dal modello americano, considerato
I’esempio vincente dopo l’esito della
seconda guerra mondiale. Di qui I'assun-
zione della “total quality-kaizen” come
strategia aziendale, vista come il metodo
per realizzare questa volonta di primato a



tutti i costi. Queste considerazioni sono
state fatte innumerevoli volte (non di rado
con malanimo dagli invidiosi), ma nondi-
meno fotografano la realtd con sufficiente
precisione.

Quanto ai costi che i giapponesi pagano
allidolo del Mito Giapponese, essi sono
enormemente elevati, (e proprio sul piano
spirituale, che il Giappone ha coltivato e
protetto nei secoli, come dimostra la pas-
sata fioritura dell'insegnamento e della pra-
tica dello zen, per non parlare che di quel-
lo). Basta chiederlo, come unico esempio
fra i tanti possibili, agli studenti delle
scuole di ogni grado, costretti, dalle ele-
mentari in poi, a seguire un percorso di
studio e di vita rigidamente prefissato, con
orari di studio e livelli di competitivita spa-
ventosi, per poter arrivare a un buon
lavoro, ad una buona carriera, ad un
buono stipendio, ad essere “considerati”
dagli altri... senza il tempo materiale e lo
spazio psicologico di chiedersi individual-
mente “che senso ha tutto cio?”.

Ma questo non & un frutto dello zen. Lo
zen non insegna a vincere, ad affermarsi a
tutti i costi. Non insegna a porsi uno scopo
esterno a se stessi come forza trainante
della propria vita. Non insegna a mirare

esclusivamente al benessere materiale, alla
corsa alla quantita, seppur coadiuvata dalla
ricerca della qualita. Certo, far le cose
bene fa parte dellinsegnamente zen. Sen-
z’altro l'organizzazione sociale giapponese
(la scuola come l'azienda) ha sfruttato
alcune metodologie di insegnamento delle
scuole zen. Ma le ha asservite a scopi che
sono di carattere del tutto transitorio, con
risultati tanto “sorprendenti” quanto
effimeri. Il problema & domandarsi se
potrebbe essere altrimenti.

L’insegnamento, la pratica dello zen,
hanno il loro scopo in se stessi, nell’ap-
profondimento e nella chiarificazione del
senso della vita di ciascun individuo. Non
hanno bisogno di ricorrere al metro del
successo per trovare la propria natura e la
propria forza.

Percio, in merito a zen e qualitd totale,
invece di guardare con eccessiva fiducia a
risultati apparenti, conviene chiedersi con
cura che relazione pud esserci fra i due
termini della questione, fra la pratica del-
'insegnamento religioso (da parte di un
individuo o di una comunita) ed una qua-
lita di vita che abbracci ogni aspetto del-
'esistenza dell'uvomo, inteso come essere
sociale.

OFFERTA ARRETRATI

La consultazione dei quaderni di PARAMITA gia pubblicati puo facilitare
la lettura dei testi che veniamo man mano pubblicando. Gli arretrati sono
disponibili a condizioni convenienti:

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

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

— Annate 1989 e 1990: lire 25.000 per ogni annata di 4 quaderni;

— Quademni 'singoli: dal n. 1 al n. 28, lire 5.000; dal n. 28 in poi: lire
10.000.

L’intero blocco dal 1982 al 1988 (28 quaderni per complessive 1280
pagine): prezzo speciale di lire 100.000.

Per i versamenti utilizzare il conto corrente postale n. 35582006 inte-
stato a “PARAMITA - Roma”, specificando nella causale i quaderni o le
annate desiderate.

42



Omaggio a Nyanaponika Thera

di Amadeo Solé-Leris

Tre anni fa la pubblicazione in italiano
di una raccolta di saggi del Venerabile
Nyénaponika Mahithera (1) ci diede I'op-
portunitd di sottolineare, in queste stesse
pagine (2), 'importanza di questo grande
maestro per la diffusione e la giusta com-
prensione del messaggio del Buddha nei
nostri tempi. Come scrivevamo allora, il
Venerabile Nyanaponika conosce bene, per
averli vissuM in prima persona, i problemi
e le angoscie dell'uomo occidentale del
nostro secolo e allo stesso tempo, in
quanto monaco buddhista del Sangha the-
ravida, permeato da una antichissima tra-
dizione, vede con grande chiarezza quanto
quella millenaria saggezza pud dare al
mondo di oggi. Cosi & riuscito nel corso
della sua lunga vita, “e riesce ancor oggi
ultraottantenne” (dicevamo nel 1988) a get-
tare un ponte tra due mondi, trasmettendo
I'insegnamento del Buddha in una forma
che & totalmente autentica e anche genui-
namente accessibile all'uomo occidentale.

Egli & arrivato, il 21 luglio di quest’anno,
al traguardo dei 90 anni e non sarebbe
giusto lasciar passare questo anniversario
senza esprimere in qualche modo la nostra
ammirata e pil sentita gratitudine a quello
che possiamo chiamare uno dei grandi
uomini di questo secolo (anche se lui, nella
sua congenita e buddhista modestia, sicu-
ramente rifiuterebbe I'appellativo). Ammi-
razione per la risoluta dedicazione, nel
corso di una cosi lunga vita, allo studio,
alla pratica e alla trasmissione degli inse-
gnamenti del Buddha cosi come conservati
nei piu antichi testi in lingua pali e nelle
pratiche della tradizione theravida del Sud
Est asiatico. Gratitudine per la bonta e
I'efficacia con cui ha saputo aiutare ed
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insegnare, non soltanto con i suoi numerosi
ed autorevoli scritti (in particolare I/ Cuore
della Meditazione Buddhista (3), autentico
classico di questa tematica da ormai tren-
t’anni, tradotto in numerose lingue dall’ori-
ginale inglese e continuamente ristampato),
ma anche, con instancabile disponibilita,
guidando, consigliando e informando, a
livello personale — oralmente ed in una
vastissima corrispondenza — chiunque a
lui si rivolgesse. Ammirazione ancora per la
sua notevolissima realizzazione nel creare
dal nulla nel 1958, e gestire praticamente
da solo nei primi anni una impresa edito-
riale quale la Buddhbist Publication Society
(di cui parleremo piu avanti), dedicata alla
diffusione degli insegnamenti del Buddha
secondo la tradizione theravada.

La personalitd del Venerabile Nyanapo-
nika Mahithera & ormai assai nota anche
in Italia, ma non nello stesso grado come
succede, per evidenti ragioni di affinita cul-
turale, nei paesi di lingua inglese (nella
quale il Venerabile Nyanaponika svolge
principalmente le sue attivita da quasi tre
quarti di secolo) e di lingua tedesca, la sua
madre lingua. Sembra pertanto opportuno,
anche per dare a questo modesto omaggio
una certa utilitd pratica, fornire un breve
riassunto biografico (4).

11 21 luglio 1901 nasce Siegmund Feniger
(nome all’anagrafe civile ormai quasi
dimenticato) a Hanau, non lontano da
Francoforte, figlio del commerciante Isaak
Feniger e di sua moglie Scheindel Frinkel.
Per esigenze professionali del padre, la
famiglia si trasferisce in diverse parti della
Germania orientale (Slesia e Prussia orien-
tale), ed & Ii che il giovane Siegmund segue



gli studi scolastici fino alla maturita. Gia da
giovane dimostra vivo interesse per i grandi
temi intellettuali e spirituali. Costretto a
dedicarsi presto a una attivita lavorativa,
concilia il desiderio paterno di avviarlo
all’attivita commerciale con le proprie pre-
ferenze, scegliendo la professione di libraio
ed iniziandone il tirocinio a Kattowitz (oggi
Katowice, in Polonia) e proseguendo a
Lipsia € a Monaco di Baviera. Nel 1922
ritorna a Konigsberg in Prussia orientale
per curare la gestione della piccola azienda
familiare. E i che incomincia a interessarsi
seriamente di buddhismo, collaborando alle
attivita della comunita buddhista di quella
citta.

Il trasferimento a Berlino qualche anno
pit tardi apre un periodo di intensi con-
tatti con gli ambienti buddhisti della capi-
tale tedesca, molto attivi in quel tempo,
compresa la relazione con studiosi e tra-
duttori di testi dal pali come Paul Dahlke
e Martin Steinke. Come contributo a una
pubblicazione diretta da quest’ultimo
(“Lettere sulla dottrina del Buddha”,
annata 1929-30), il giovane Feniger pub-
blica quello che & probabilmente il suo
primo saggio su un tema buddhista, un
commentario al 74° discorso della Raccolta
dei Discorsi di Media Lunghezza (Majsbi-
ma Nikdya). Con lo studio ogni volta pit
approfondito degli insegnamenti, matura in
Feniger il desiderio di consacrare la propria
vita alla loro realizzazione, con la ordina-
zione di bhikkhu, che viene purtroppo
rimandata per la morte del padre nel 1931
Figlio unico, Sieginund non se la sente di
lasciare sola I’anziana madre, specie in que-
gli inizii degli anni trenta in cui cominciava
gia ad annunciarsi la minaccia di gravi svi-
lupp1 nella vita politica e civile della Ger-
mania, minaccia confermata, specie per i
c1ttad1n1 ebrei, con la salita di Hitler al
potere nel 1933.

Finalmente, nel 1936, Feniger riesce a
espatriare e a sistemare la madre in modo
soddisfacente a Vienna. Nello stesso anno
parte per Ceylon e inizia il noviziato nel
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monastero “Island Hermitage” — fondato
nel 1911 da un altro illustre esule tedesco,
il Venerabile Ny4natiloka Mahithera (5) —
cosi chiamato per la sua ubicazione sulla
piccola isola di Polgasduwa in una delle
lagune del Sud di Ceylon. Sotto la guida e
istruzione del Nyanatiloka, Siegmund Feni-
ger riceve la piena ordinazione di bhikkhu
gia I'anno dopo, con il nome monastico di
Nyénaponika, il cui significato di “inclinato
al sapere” (#ydpa o #idna = sapere, cono-
scenza; popa = inclinazione, tendenza) pre-
figura tanti anni di approfondito studio e
proficuo insegnamento. Ma gli angosciosi
sviluppi della situazione in Europa non
potevano non turbare anche la calma della
vita monastica sulla pacifica isola. L’inva-
sione dell’Austria delle truppe di Hitler nel
1938 minaccia di nuovo l'incolumita della
madre, e il figlio deve realizzare grandi
sforzi per metterla al sicuro. Fortunata-
mente riesce a farla venire in Ceylon e a
trovarle un’ottima sistemazione presso una
famiglia di devoti laici buddhisti a
Colombo, dove trascorrera serenamente gli
ultimi anni della sua vita. Ma l'inizio della
seconda guerra mondiale viene a turbare
ancora pit profondamente la vita del
neo-monaco. In effetti, la legge promulga-
ta dalle autoritd britanniche, subito dopo
Iinizio delle ostilita, contro gli “stranieri
nemici” di sesso maschile viene applicata
radicalmente a tutti i monaci di nazionalita
tedesca nel “Island Hermitage”. Assurda-
mente, anche a Nyanaponika, che per la
sua condizione di ebreo, aveva piu ragioni
che nessun altro di non avere niente a che
fare con il Terzo Reich! Cosi seguono ben
sette anni di prigionia: i primi due in un
campo in Ceylon, e altri cinque, dal 1941,
nel grande campo di concentramento di
Dehra Dun, ai piedi del’'Himalaya. Li si
trovarono insieme non soltanto i sei
monaci tedeschi di Polgasduwa con il loro
capo e maestro Venerabile Nyanatiloka, ma
anche il Lama Akagarika Govinda, che
aveva anche lui ricevuto una formazione
theravada a Polgasduwa nel 1928, prima di



trasferirsi in India e consacrarsi alla tradi-
zione tibetana. Comunque, a Dhera Dun i
monaci furono trattati con il rispetto
dovuto alla loro qualita, essendo esenti dai
lavori manuali e avendo la possibilita di
consacrarsi allo studio e alla meditazione.
Dopo un certo tempo furono loro anche
concesse delle giornate di “congedo” per
poter fare delle passeggiate nelle campagne
circondanti. Durante questi anni, Nyanapo-
nika perfeziono le sue conoscenze della lin-
gua pali e dei testi canonici e inizio la
traduzione in tedesco della Raccolta dei
Discorsi Raggruppati (Samzyutta Nikiya) del
canone pali.

La fine della guerra nel 1945 non portd
con sé¢ la liberazione degli internati. Anzi,
ci volle lintervento personale di Senana-
yake, primo ministro dell’ormai indipen-
dente Ceylon (il nome fu cambiato in Sri
Lanka soltanto nel 1972, quando il paese
diventd una repubblica), prima che fosse
permesso ai monaci tedeschi, nell’autunno
del 1946, di ritornare al loro monastero
sullisola di Polgasduwa. Nyédnaponika
incomincia allora a lavorare sulla prima
versione, in lingua tedesca, del libro che
Iha reso pit famoso, cioé I/ Cuore della
Meditazione Buddbista, pubblicato, con il
semplice titolo di Satipatthina (Le fonda-
menta della consapevolezza) nel 1950 in
Germania. La prima versione in inglese,
scritta dall’autore direttamente in questa
lingua, & pubblicata a Colombo nel 1954.
L’edizione riveduta e aumentata di questa
versione inglese, pubblicata a Londra nel
1962, & quella ormai mondialmente cono-
sciuta. Nel 1951 Nyanaponika ottiene la
nazionalita del Ceylon, ormai sua patria
adottiva — seguendo in questo 'esempio
del suo maestro Nyanatiloka, che era stato
naturalizzato un anno prima — e nel 1952
si trasferiscono ambedue, in compagnia di
un terzo monaco di origine tedesca, il
Venerabile Vappo (giunto originalmente a
Ceylon con il Venerabile Nyanatiloka nel
1911), a Kandy. Li, a Udawattakele, un bel
posto boscoso che era stato il parco dei re
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del Ceylon nel XVII secolo, fondano il
“Forest Hermitage”, I'eremo della foresta,
dove abita tuttora Nyinaponika.

Seguono anni d’intensa e feconda atti-
vita nello studio, pratica e diffusione del
Dhamma. Sono gli anni in cui Nyanaponi-
ka, inizialmente insieme a Nyanatiloka,
partecipa attivamente alla preparazione
(1951-1953) e alle sedute di lavoro del Con-
siglio del Buddhismo (Rangun, maggio
1954 - maggio 1956), il sesto nella serie dei
grandi consigli che ebbe inizio con quello
di Rijagaha pochi mesi dopo il Mahdpar:-
nibbina (la morte del Buddha), e indetto
appunto in commemorazione del 2500°
anniversario di quell’avvenimento, che
segna l'inizio dellera buddhista. Durante
questi anni i due monaci compiono fre-
quenti soggiorni in Birmania, sebbene
Nyanatiloka sia costretto dal peggiora-
mento delle sue condizioni di salute a
rimanere definitivamente a Kandy, dopo
aver ancora presenziato alla inaugurazione
del Consiglio nel 1954. (Morira a Colombo,
dopo un intervento chirurgico ed un
periodo di progressiva invalidita, nel mag-
gio del 1957). Nyanaponika, invece, segue
i lavori trasferendosi frequentemente a
Rangun per partecipare a diverse sedute,
compresa la cerimonia di chiusura di quel
congresso durato due anni e che ha pro-
ceduto alla revisione filologica e dottrinale
dellingente numero di testi in lingua pali
che costituiscono il canone dell'insegna-
mento del Buddha, il cosidetto Tzpitaka (le
“Tre Ceste”, cioe¢ le tre raccolte di testi).
Nel 1957 il Venerabile Nyanaponika com-
pie i venti anni d’ininterrotta vita monacale
e, in conformita con le regole del Sangha
theravada, gli viene riconosciuto il titolo di
Mabithera (letteralmente “grande anziano”.

Un anno dopo, nel 1958, prende inizio
una impresa di grande importanza, che ha
avuto lindelebile impronta dell’energia e
della lungimiranza del Venerabile Nyana-
ponika nel mondo buddhista per tutta la
seconda meta del nostro secolo e che con-
tinuera sicuramente anche nel prossimo. Si



tratta della fondazione della Buddhbist Publi-
cation Society, ideata dal Venerabile e
auspicata da un gruppo di devoti laici di
Kandy, che fornirono anche i primi mode-
sti aiuti, ma che non avrebbe mai decol-
lato, né raggiunto la straordinaria portata
mondiale che ha oggi, senza l'instancabile
perseveranza del venerabile maestro. Lo
scopo della BPS (com’¢ ormai familiar-
mente chiamata in tutto il mondo) fu fin
dallinizio di mettere a disposizione del-
I'uomo di oggi — buddhista che gia fosse,
o semplicemente interessato, e special-
mente in Occidente — gli inseghamenti
autentici del Buddha espressi in un lin-
guaggio moderno e accessibile, ma con
scrupolosa cura filologica e dottrinale, in
base alla tradizione theravida, il cui canone
in lingua pali ne raccoglie la piu antica
compilazione. La BPS, che ha pubblicato
sempre in lingua inglese (pitt una collana di
pubblicazioni in" cingalese) inizid con due
serie di pubblicazioni periodiche, “The
Wheel” (La Ruota) e “Bodhi Leaves”
(Foglie dell’Albero dell'llluminazione). I
volumi della prima sono sostanziali,
offrendo accurate traduzioni dei discorsi
del Buddha, annotate e commentate,
nonché delle discussioni di temi fondamen-
tali curate da autorevoli esperti. In questa
serie figurano anche diversi contributi dello
stesso Nyanaponika in veste di autore e
traduttore. I volumi della serie “Bodhi Lea-
ves”, invece, sono piu brevi e informali,
diretti anzitutto a lettori non specializzati.

A queste pubblicazioni periodiche (ori-
ginariamente trimestrali e ora quadrime-
strali), che contano un grande numero di
abbonati in tutto il mondo, venne presto
ad aggiungersi una vera e propria attivita di
edizione di libri, che si sviluppd in modo
graduale ma vigoroso. Oggigiorno, il cata-
logo della BPS comprende piu di una ses-
santina di libri sui pit diversi aspetti della
tematica buddhista (testi fondamentali, tra-
duzioni, commentari, meditazione, Abhi-
dhamma, filosofia, ecc.), piu le due sud-
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dette serie periodiche. Le pubblicazioni
della BPS si distribuiscono in piu di 80
paesi in tutto il mondo. Per ben 15 anni il
Venerabile Mahithera mandd avanti I'im-
presa praticamente da solo, con un minimo
di aiuto materiale e di personale, finché nel
1972 incomincid a godere di una assistenza
editoriale e logistica di una certa consi-
stenza. Comunque, anche allora continuo
ad assumere e curare di persona lintera
direzione editoriale fino al 1984 (cio¢ fino
all’eta di 83 anni), anno in cui il Venerabile
Bhikkhu Bodhi (6) fu designato Editore
responsabile, rimanendo il Venerabile
Nyanaponika come presidente della Socie-
ta. Alla fine del 1988, costretto dagli acciac-
chi dell’eta, anche se il suo stato generale
di salute continua ad essere buono,
rinunzid anche a questo incarico in favore
di Bhikkhu Bodhi, rimanendo come
“Patron” (protettore). Durante i decenni
d’intensa attivita, il Venerabile Nyanaponi-
ka volle riallacciare anche di persona i con-
tatti con 'Europa, che aveva lasciato tanti
anni prima. Cosi, dal 1968 inizia a trascor-
rere due mesi ogni anno nel vecchio con-
tinente, alloggiato da buoni amici buddhisti
in Svizzera. Questi soggiorni europei,
benefici per il Venerabile come periodi di
rilassamento e ricupero nonché, negli
ultimi anni, di necessarie cure mediche,
diventano anche importanti per il buddhi-
smo in Europa, poiché forniscono al mae-
stro molteplici occasioni di sviluppare i
contatti con i buddhisti europei e di dare
loro consigli ed ispirazione nel corso di
frequenti viaggi a Londra, Parigi, Vienna,
Amburgo ed altre capitali. Nel 1981 il
Venerabile deve cessare di viaggiare per
ragioni di salute, e da quel tempo non
lascia piu, praticamente, il “Forest Hermi-
tage”, dove segue comunque da vicino le
vicende della BPS e rimane sempre dispo-
nibile, nei limiti che alle sue forze impone
la sua alta etd, per ricevere e consigliare,
nell’amorevole spirito del Buddha, i sinceri
ricercatori del Dhamma.



La sua intensissima attivita e i servizi
resi alla causa di una migliore intesa fra
Est ed Ovest hanno avuto numerosi rico-
noscimenti ufficiali. Cosi nel 1976, in occa-
sione del suo 75° anniversario, gli & stata
offerta una “Festschrift” (7), che raccoglie
contributi di prestigiosi buddhisti, buddho-
logi, psicologi ed autori quali Lama Ana-
garika Govinda, Erich Fromm e Hellmuth
Hecker. Vale la pena notare che fra di loro
si conta anche un italiano, Carlo Gragnani,
praticamente sconosciuto nella propria
patria, e invece molto apprezzato in circoli
buddbhisti internazionali per i suoi numerosi
scritti — composti direttamente in inglese
o in francese — sul buddhismo theravada).
Nel 1978 la Deutsche Morgenlindische
Gesellschaft (cioé la Societd Germanica di
Studi Orientali) lo ha eletto Membro Ono-
rario con la motivazione “dei suoi nume-
rosi scritti sulla spiritualiti e la sistematica
dei Theravidin”, le sue molte traduzioni di
testi canonici e di commentari, ed in par-
ticolare per i suoi studi sul’Abhidhamma,
che “costituiscono un contributo essenziale
all'estensione e all'approfondimento delle
nostre conoscenze dellAbhidhamma bud-
dhista”, sottolineando che “membro del-
I'Ordine buddhista da piu di quaranta
anni, unisce nella sua persona in modo
veramente eccezionale I'erudizione filolo-
gica e la precisione scientifica con espe-
rienza pratica”.

Nel 1986 una seconda “Festschrift” (8)
raccoglie una nuova serie di notevoli tributi
alla personalita ed allopera del maestro
ottantacinquenne, che vanno da saggi di
sociologi, psicologi e filosofi a tributi ecu-
menici di fonte cattolica e protestante. Nel
1988 I'Universitda Buddhista e Pali del Sri
Lanka gli concede la laurea dottorale hono-
rés causa per i suoi contributi allo studio del
buddhismo; il 2 aprile 1990 I'Universita di
Peradeniya, la piti antica dello Sri Lanka,
gli attribuisce il grado di dottore in lette-
ratura honoris causa. Siccome, per I'avan-
zata etd, il Venerabile Nyinaponika non
puod andare di persona all'Universita a rice-
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vere l'onorificenza, le autoritd accademiche
decidono di compiere un passo senza pre-
cedenti: in onore di cosi egregia persona-
lita, il corpo accademico si trasferisce al-
I’eremo del monaco, e la cerimonia si
celebra solennemente nella piazzetta anti-
stante la dimora del venerabile maestro, in
mezzo al bosco.

Quest’anno, infine, i novanta anni del-
Iillustre monaco sono stati celebrati a
Kandy, nella sede della Buddbist Publica-
tion Society, in una cerimonia solenne e
calorosa, alla presenza di autorita ecclesia-
stiche, civili ed accademiche, nel corso
della quale ¢ stata annunziata la creazione
di un fondo destinato a fomire periodica-
mente una borsa di studio ad un ricerca-
tore postgraduato che desideri specializ-
zarsi nello studio del buddhismo theravada,
fondo intitolato “The Venerable Nyanapo-
nika Mahithera Scholarship for Postgra-
duate Research into Theravida Buddhism”.
Questo fondo & stato creato sotto gli
auspici congiunti dell'universita di Perade-
niya e della Buddbist Publication Society, e
viene alimentato con generosi contributi di
queste due istituzioni, nonché di altri orga-
nismi, gruppi e privati con l'auspicio di
ulteriori contributi che ne garantiscano la
continuita.

La scorsa primavera 1’Universita di
Costanza (Germania) ha promosso la pub-
blicazione di una “Festschrift” in onore di
Nyanaponika, a cura del prof. Detlef Kan-
tokwsky, impegnato da anni nell'inseri-
mento del buddhismo nella cultura occi-
dentale. Il titolo del volume, “Non lo
stesso e non un altro”, riporta una frase
del Venerabile.

Con questi appunti, vogliamo unire
anche I'Ttalia al coro di congratulazioni e
riconoscimenti che confluiscono quest’anno
da tanti paesi di tutti i consinensi, dove la
figura serena e amorevole del maestro &
conosciuta e stimata, e dove il suo operato
¢ stato tanto proficuo per ben tre quarti di
secolo, esempio vivo e per tutti incorag-



giante di quella ingiunzione del Buddha ai
suoi primi discepoli di andare ad insegnare
il Dhamma ovunque “per il benessere e la

(1) La Visione del Dhbamma, Ubaldini, Roma,
1988. In questo volume si trova anche un’ampia
bibliografia delle opere di Nyanaponika.

(2) “Una guida teorico-pratica per i buddhisti
occidentali”, Paramita 27, pp. 33-37.

(3) I Cuore della Meditazione Buddbista, Ubal-
dini, Roma, 1978.

(4) Questo riassunto si basa - principalmente
sullo “schizzo biografico” scritto da Hellmuth
Hecker per il 75° anniversario del Ven. Nyinapo-
nika (vedi nota 7), completato da informazioni
raccolte dall’'autore del presente articolo.

(5) Nyanatiloka Mahathera (Anton Walter Flo-
rus Gueth, 1878-1957), primo monaco buddhista
originario del continente europeo, fondatore del
monastero “Island Hermitage”, Dodanduwa (Sri
Lanka), gran pioniere dello studio e pratica del
buddhismo in Occidente, autore di numerose
opere e traduzioni, fra le quali La Parola de! Bud-
dba, antologia di testi del canone pali, tradotta in
ben 15 lingue, e del Buddhbist Dictionary (Buddhist
Publication Society, Kandy, 4* edizione, rivista e

felicita di molti, per compassione verso il
mondo, per il beneficio, il benessere e la
felicita degli dei e degli uomini” (9).

aumentata a cura del Ven. Nyinaponika, 1988),
oggi ancora strumento indispensabile per una
conoscenza filologicamente precisa e dottrinal-
mente corretta del buddhismo theravida. Per
quanto riguarda I'antologia di testi, che costituisce
una presentazione molto concisa e completa degli
insegnamenti fondamentali del Buddha, bisogna
purtroppo segnalare che la traduzione italiana, vec-
chia ormai di quasi quarant’anni, manca di com-
pletezza e di precisione (La Parola del Buddo, a
cura di G.B. Penne, Atanor, Roma, 1954). Sarebbe
molto da auspicare una nuova fidata traduzione.

(6) Bhikkhu Bodhi (Jeffrey Block) ¢ un monaco
buddhista di nazionalitd americana. Dottore in filo-
sofia nel 1972, si trasferi in Sri Lanka per prendere
gli ordini religiosi buddhisti, ordinandosi nel 1973.

(7) Des Geistes Gleichmass (La serenita dello spi-
rito), Verlag Christiani, Costanza, 1976.

(8) Zur Erkenntnis geneigt (Inclinato al sapere),
Verlag Christiani, Costanza, 1986.

(9) Vynaya Pitaka (Cesta della Disciplina, del
canone pali), sezione Mabdvagga capitolo 1°.
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Trasformarsi con ’amore

di Jiddu Krishnamurti

E questo il testo del discorso radiotrasmesso
da Madras (India) il 16 ottobre 1946 dai
microfoni della “All-India Radio”.

Noi constatiamo la confusione ed il
dolore che esistono in noi e nel nostro
ambiente. Sia dal lato politico che sociale,
tale confusione non & una crisi passeggera
simile alle tante gia trascorse, ma di un
significato tutto suo particolare. In wvari
periodi ci furono guerre, depressioni eco-
nomiche e rivoluzioni sociali Ma la crisi
presente non pud essere confrontata con
tali ricorrenti calamita; essa non & di un
singolo paese e neppure & la conseguenza
di un particolare sistema tanto religioso che
secolare, & la crisi dell'uomo, nel suo piu
profondo e significativo valore. Non &
quindi il caso di pensare a raffazzonare
riforme o cercar di sostituire un sistema
all'altro. Per comprendere il fenomeno &
necessaria una rivoluzione sia nel campo
del pensiero che del sentimento. Questa
confusione e questo dolore non sono il
risultato di avvenimenti meramente este-
riori, per quanto catastrofici essi possano
essere stati, ma sono il risultato della con-
fusione e della miseria che esistono in
ognuno di noi. Percid se non c’¢ compren-
sione del problema individuale che & pure
il problema del mondo, non potranno esi-
stere pace e ordine tanto nel nostro intimo
che all’esterno. Poiché siamo io e voi che
abbiamo causato questa degradazione, que-
sta infelicitd, ¢ perfettamente inutile cer-
care di trasformare le condizioni attuali,
ricorrendo ad un sistema esteriore. Poiché
siamo io e voi i responsabili del presente
caos, siamo noi che dobbiamo attuare in
noi stessi la trasformazione dei valori.

Ma tal genere di trasformazione non pud
avvenire per mezzo di alcuna legge né di
alcuna azione costrittiva. Se ricorressimo a
simili mezzi, vedremmo rinnovarsi la mise-
ria e la confusione. Ci siamo ridotti in tale
stato di conflitto e confusione perché
abbiamo permesso che predominassero i
valori dei sensi che generano solo I'insen-
sibilita della mente e del cuore. I valori dei
sensi rendono la nostra esistenza mecca-
nica ed increativa.

Cibo, vesti e case non sono fine a se
stessi, ma lo divengono quando il signifi-
cato psicologico dell'uomo non & inteso.
Potra avvenire un rinnovamento solo
quando voi, come individui, diventerete
consapevoli delle cause che limitano pen-
sieri e sentimenti. Queste limitazioni sono
autoimposte dalla mente che & sempre alla
ricerca della propria sicurezza per mezzo
della proprieta, della famiglia, delle idee o
della fede. Tale ricerca psicologica di sicu-

rezza determina necessariamente il culto
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dei prodotti sia delle mani che della mente.
Di conseguenza, beni, famiglia, nome,
fede, diventano della massima importanza
poiché in essi cerchiamo la nostra felicita.
E siccome non possiamo trovarvi felicita
alcuna, il pensiero crea tosto una piu alta
forma di fede, di sicurezza. Finché la
mente cerchera sicurezza, protezione, non
potra esservi comprensione nei rapporti tra
gli uomini; essi saranno un puro e semplice
soddisfacimento e non un processo di
autoconoscenza.

E cosa importante comprendere il valore
di questi rapporti umani poiché nell’isola-
mento non & possibile I'esistenza ed esi-
stere significa essere in rapporto con qual-



cuno. Relazione vuol dire richiamo e
conseguente risposta; dai rapporti tra i sin-
goli si origina la societd che non & quindi
distinta da voi. Né la massa & in sé un’en-
tit separata, ma & appunto quel che siete
voi nonché le vostre relazioni con gli altri.
Vita di relazione & consapevolezza dei rap-
porti che intercorrono tra voi e gli altri. Su
che cosa dunque si fonda questa esistenza
di relazione? Voi dite che essa ¢ fondata
sulla comune interdipendenza, sulla mutua
assistenza e via dicendo. Ma se togliamo
quella emotiva apparenza di cui reciproca-
mente ci rivestiamo, che cosa scopriamo
realmente?

Non vedremo che tale relazione si fonda
solo sullo scambievole vantaggio? Se voi
non mi piacete, mi libero di voi in mille
modi; se io vi piaccio, mi accettate come
moglie, come vicino, oppure come amico o
guru. E questa la realta, non & vero? La
relazione & accettata quando c¢’¢ mutuo
vantaggio o soddisfazione; quando tale pia-
cere non lo trovate o non vi viene offerto,
allora voi mutate le vostre relazioni, chie-
dete il divorzio ovvero, pur sottometten-
dovi alle circostanze, tentate di trovare
soddisfazione altrove, od anche mutate
guru, maestro o aderite a qualche altra
organizzazzione. Cosi passate di relazione
in relazione finché trovate quel che cercate
cioé piacere, sicurezza, confOrto e via
dicendo. Ma il piacere che cercate nei rap-
porti di questo genere va sempre accom-
pagnato al conflitto. E quando cercate in
essi la sicurezza che & sempre elusiva,
dovrete continuamente affrontare la lotta
per il possesso o per il dominio e, di con-
seguenza, le pene della gelosia e dell'in-
certezza. Il bisogno di affermare se stesso,
la bramosia del possesso, il desiderio di
sicurezza psicologica e di conforto negano
I'amore. Voi potete certo parlare d’amore,
di responsabilita, di dovere e via dicendo,
ma attualmente non & possibile scorgere
amore nella struttura della societd moder-
na. Il modo con cui trattate vostra moglie,
vostro marito, i vostri figli, i vostri vicini od
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amici & indizio della mancanza d’amore
nelle vostre scambievoli relazioni.

Qual’e allora il significato della rela-
zione? Se vi osservate mentre siete in rela-
zione con gli altri, non vi accorgete che si
attua un processo di auto-rivelazione? I
vostri mutui contatti non vi rivelano, se
siete consapevoli, il vostro modo d’essere?
Essere in relazione ¢ dunque un processo
d’auto-rivelazione e di auto-conoscenza;
qualora perd vi riveli pensieri ed azioni
inquietanti e spiacevoli, voi fuggite da que-
sta relazione verso un’altra che sia consO-
lante e gradevole. Ma la relazione assume
un ben piccolo sighificato quando si basa
sullo scambio di piacere; solo quando &
auto-rivelatrice, essa diviene ricca di signi-
ficato. L'amore non ha relazione. Sola-
mente quando l'altro diventa piu impor-
tante dell’amore stesso, allora cominciano
rapporti di piacere e di dolore. Quando vi
donate spontaneamente, quando amate,
allora la relazione non & un reciproco
scambio di piacere o un processo d’auto-
rivelazione. Non c¢’¢ ricerca di piacere nel-
I'amore. Un simile amore & una cosa mera-
vigliosa, in esso non c’¢ attrito, ma uno
stato di assoluta completezza, di estasi. Vi-
sono tali momenti, rari, felici, gioiosi
momenti quando c’¢ 'amore, la completa
comunione. Ma I'amore sparisce allorché
Poggetto diventa pid importante dell’amore
stesso; allora comincia il conflitto del pos-
sesso, della paura, della gelosia, e I'amore
scompare. E man mano che esso scom-
pare, pid grave si fa il problema dei rap-
porti, perdendo significato e valore. L’amo-
re non si pud far nascere con una
disciplina, con qualsiasi mezzo e neppure
con una istanza intellettuale. Esso & uno
stato dell’essere che si attua quando le atti-
vita dellTo sono cessate. Né vale discipli-
nare tali attivitd oppure evitarle o soppri-
merle; & necessario comprenderle. Occorre
consapevolezza e quindi comprensione
rispetto alle attivita dell'To, su tutti i suoi
differenti livelli.



Senza auto-conoscenza non pud esistere
il giusto pensare che ha luogo solo quando
ognuno & consapevole dei propri pensieri,
sentimenti ed azioni quotidiane. In questa
consapevolezza in cui non c’¢ condanna,
giustificazione oppure identificazione, ogni
pensiero pud essere completato e com-
preso. Allora la mente comincia a liberarsi,
mediante una consapevolezza che non sce-
glie, dagli impedimenti e dai legami che
essa stessa ha creato. Solo in questa liberta
la Realta pud manifestarsi.

Percio il nostro problema non & aderire
a qualche sistema politico o religioso, ma
far si che 'uvomo, individualmente, si renda
conto del proprio conflitto, confusione e
dolore. Solitamente, quando egli diviene
conscio della propria lotta e della pena che
gliene deriva, la sua reazione inevitabile &
quella di sottrarvisi, rifugiandosi in fedi,
attivitd sociali, distrazioni, immergendosi
nellattivita politica di qualche partito di
destra o di sinistra. Ma la confusione ed il
dolore non si risolvono con evasioni che
non fanno altro che intensificare lotte e
pene. Le evasioni che le organizzazioni reli-
giose offrono come mezzo per risolvere
questa nostra confusione, sono evidente-
mente indegne di un uomo che pensa,
poiché esse indirizzano ad un Dio che ¢ il
Dio della sicurezza e non verso la com-
prensione del turbamento e del dolore in
cui I'umanita vive. L’idolatria, ’adorazione
di cid che & prodotto dalla mano o dalla
mente, serve solo a porre I'uvomo contro
I'uomo, offre non la risoluzione del dolore
umano, ma una facile fuga, una distrazione
che ottunde la mente e il cuore. Lo stesso
accade con i sistemi politici nei quali
I'uomo scopre facili evasioni dalla sua esi-
stenza presente, poiché quivi il presente
viene sactificato al futuro. Ma il presente &
la sola porta che si apre alla comprensione,
Il futuro & sempre incerto e solo il pre-
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sente pud venire trasformato da una piena
e profonda comprensione di cid che eé.
Quindi né organizzazioni religiose, né
sistemi politici possono risolvere la confu-
sione ed il dolore dell'uomo.

L’uomo stesso, voi stessi, dovete affron-
tare questa confusione e, mettendo da
parte ogni sistema o fede, tentare di com-
prendere quello che attualmente avviene in
voi. Poiché il mondo & quel che siete voi,
né esso pud mutare se prima non mutate
voi stessi. Quindi bisogna puntare non
sulla semplice trasformazione del mondo,
ma su quella dell'individuo stesso, sulla tra-
sformazione vostra, poiché siete voi il
mondo che senza di voi non esiste. Per
tale trasformazione, i capi, sia secolari che
spirituali, costituiscono un ostacolo, un fat-
tore degenerativo nella nostra civilta. La
rigenerazione avviene solo quando, bandito
ogni ostacolo quale il nazionalismo, le fedi
organizzate, le barriere che pongono
I'uvomo contro l'uvomo cioé le caste, le
razze, i sistemi e via dicendo, voi com-
prenderete voi stessi col divenire consape-
voli dei vostri sentimenti, pensieri ed azioni
quotidiane.

Solo quando il pensiero si libera dai
valori dei beni prodotti dalla mano o dalla
mente, puo essere realizzata la Verita. Non
esiste sentiero che conduca alla Verita. I
mare verso il quale voi dovete sciogliere le
vele non & descritto in nessuna carta, né
puod la Verita essere trasmessa da altri,
poiché cid che viene trasmesso & sempre
noto e cid che & noto non & il Reale. La
felicita non consiste nel moltiplicare pro-
getti e sistemi e neppure si trova nei valori
che offre la civilth moderna; essa & in
quella liberta che pud arrecare soltanto la
virtd, virtd che non & mai fine a se stessa
ma che, tuttavia, & essenziale perché solo
nella liberta che essa dona si manifesta la
Realta.



Il progetto “Dharma Gaia”

di Sergio Orrao

“Lo scopo fondamentale della pratica bud-
dhista, evitare di danneggiare gli altri e se
¢ possibile aiutarli, non sara completamen-
te realizzato semplicemente pensandolo”.

XIV DALAI LAMA

Il progetto Dharma Gaia é imziato lo
scorso febbraio a cura di una sezione del
Centro Kalachakra di Ventimiglia, come un
tentativo di pratica ‘attiva’ della compassione.
E la volonta di evidenziare e lavorare sugli
aspetti sociali del buddbismo, e di sviluppare
punti di contatto con le varie forme di atti-
vismo sociale, che ha fatto nascere questo
progetto nel contesto del gruppo di praticanti
ed amici di un centro di Dharma che ha
come scopo lo studio, la pratica e la preser-
vazione della tradizone Mabayana del Tibe:,
ma che comunque cerca di favorire un con-
tatto diretto con tutte le tradizioni di pratica
e con il Sangha, nel senso piti ampio di tutti
i praticanti di tutte le tradizioni.

Per diretta esperienza di vita del centro,
che esiste ormai da quattro anni, é di vitale
importanza che 'approccio con il Dharma, a
diversi livells, sia sempre caratterizzato da uno
spirito non-dogmatico e non-settario;, punti
fermi questi, autentici capisaldi, nei consigli
del Buddba a chi si avvicina o entra in un
sentiero spirituale, e quindi patrimonio fon-
damentale di ogni centro di Dharma. Su que-
sta base, senza perplessita o esitazioni, seppure
con le dovute precauzions, si sta formando
‘Dharma Gaia’. Argomenti di scottante attua-
lita quali la pace nel mondo, la crisi ecolo-
gica, la spirale di degenerazione dell’essere
umano, lassistenza alle persone sofferenti, l'esi-
genza del dialogo interreligioso, somo que-
stioni che possono essere stimolanti per alcuni
praticanti, fuorvianti per altri; in altre parole,

la motivazione, il tipo di approccio, la con-
sapevolezza ed un nutrimento reciproco tra la
pratica ‘personale’ e la sua espressione ‘este-
riore’ in quello che viene chiamato ‘buddhbi-
smo  impegnato’, sono tutti fattori determi-
nanti. Calarsi nel cuore dei conflitti, gli
inevitabili ostacoli, discussioni, delusioni,
offrono occasioni di crescita personale, di
esperienze di meditazione, fin tanto che viene
mantenuta scrupolosamente ['attenzione, e la
consapevolexza rimane viva. « Il meditatore
apprendera altrettanto su di sé in un meeting
ricco di polemiche quanto potrebbe imparare
nella sala di meditazione. C’é bisogno di
entrambe le esperienze che possono essere defi-
nite complementari. L’azione soctale fa sboc-
ctare la compassione (per sé e per gli altri),
a causa dell’amarezza che normalmente offre.
Pero, come nient’dltro forse, puo suscitare
emozioni partigiane e rendere enormemente
esultante l'ego intransigente... La seduzione é
nel lasciarsi portar via dalle proprie buone
attivita, nel divenire sottilmente attaccati ai
nuovi progetti e scopi che abbiamo personal-
mente ideato, cosicché non resta alcuno spazio
nel nostro tempo affaccendato nel quale possa
dimorare la forua salvifica dello spirito » (1).
Queste parole di Ken Jones, autore tra l'altro
del testo fondamentale ‘The Social Face of
Buddbism’ (Wisdom, Londra - 1989), pos-
sono dare un’idea delle difficolta che il pra-
ticante buddhbista puo incontrare sul sentiero
del ‘buddbismo impegnato’. Ed a proposito di
‘buddhismo impegnato’, personalmente credo
che questa etichetta, sebbene possa efficace-
mente individuare un movimento, un risveglio
a certi aspetti della pratica buddhbista, sia un
po’ fuorviante: lascia intendere la presunta
esistenza di un buddhbismo ‘non-impegnato’, o
magari una forma di estremismo o di devia-

52



zone. Credo invece che non si tratti di nien-
Faltro che della pratica a diretto, coraggioso
contatto con la realta e le esigenze di soprav-
vivenza del nostro pianeta, che con tutti gli
esseri é il nostro luogo di pratica in un senso
assai pit ampio e profondo del nostro cuscino
di meditazione. Questo atteggiamento lo si
ritrova nelle parole del Buddha, nelle parole
del Dalai Lama, nelle parole dei nostri mae-
stri, e non ¢'é bisogno di misurare il grado di
incidenza sulla societa per certificare se si
tratti, o meno, di buddbismo impegnato.
D’altra parte, i nostri centri in Italia non
stanno forse portando il Dharma, il contri-
buto del Dharma alla societd, in forme pit o
meno dirette? Non é forse l'insegnamento del
Dbharma wuna forma basilare di attivismo
sociale, in cui siamo tutti coimvolti? Occorre
comungue considerare che « l'azione sociale é
un addestramento di auto-consapevolezza (e
di consapevolema compassionevole degli altrs)
che puo essere una disciplina pin appropriata
per alcuni caratteri, e, senza dubbio, per
alcune culture e periodi, piuttosto che per
altri. Non & nostra preoccupazione propu-
grarla per tutti i buddhbisti, ma semplicemente
suggerire la sua legittimita per chi la sceglie.
Il buddbismo ha sempre riconosciuto la diver-
sita dei temperamenti individuali e delle cul-
ture sociali esistenti ed ha offerto di conse-
guenza una corrispondente diversita di metodi
e di pratica » (2).

Vorrei concludere questa breve introdu-
zione ricordando che gli ostacoli alla pratica
che si possono incontrare nel lavorare per la
pace nel mondo sono meno sottili e pid facil-
mente rimovibili del rischio di cadere in
quelle forme di egoismo spirituale definibili
come pietismo e quietismo, che il Maestro
Zen Rinzai ba descritto come « il pin oscuro
abisso di tranquillita, purezua, serenitd — cio
¢ davvero qualcosa di cui si dovrebbe rab-
brividire ». E questo un avvertimento oppor-
tuno per noi praticanti occidentali, che spesso
orientiamo la nostra pratica spirituale sino a
ridurla ad un guscio per proteggerci dalle
Jauct materialiste della societa moderna, senza
ricordare che un rifugio costruito sulla paura
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é di per sé una robustissima ed angusta pri-
glone.

Passo a idllustrare i progetti ed i possibili
sviluppi di ‘Dharma Gaia’, soprattutto nel
1991 C’¢ gié stata una conferenza di Pietro
Verni, presidente dell’Associazione Italia-
Tibet, sul tema ‘L'ereditd del Tibet appar-
tiene al mondo’, tenuta a Sanremo nello
scorso aprile ed organizuata in collaborazione
con i ‘Verdi per Sanremo’. Non é stata e non
sara l'unica iniziativa per la causa tibetana in
questo che, & opportuno ricordare, é stato
dichiarato ‘Anno Internazionale del Tibet'.
Ancora, 1l 6 luglio, in un certo senso per
celebrare il compleanno di S.S. il Dalai
Lama, é stata tenuta dal Ven. Pancen Otriil
Rinpoce una conferenza sul tema ‘Prospettive
di Pace nel dialogo imterreligioso’. L’appun-
tamento per tutte le persome interessate ad
approfondire le tematiche fondamentali del
progetto é a Bordighera, il 19 e 20 ottobre
prossimo. Presso il Centro Culturale del
Comune di Bordighera si svolgera in questo
week-end un comvegno sul tema ‘Il buddhi-
smo come cultura di pace - Pace, ecologia e
socteta nell’'eredita della filosofia buddbista’.
La Fondazione Maitreya di Roma ha dato il
proprio patrocinio a questo convegno assieme
alla Lega per I'Ambiente, I’Associazione Ita-
lia-Tibet e la Universal Education Italia; un
concreto appoggio é venuto dal Comune di
Bordighera e dalla Provincia di Imperia.
Ecco il programma:

Sabato 19 ottobre, ore 15: apertura dei
lavors, con saluti di autoritd. Seguiranno le
relazioni di Gheshe Ciampa Gyatso, abate del
monastero buddbista di Pomaia; Maria
Angela Fala, direttrice della Fondazione Mai-
treya; Giovanna Melandri, della segreteria
nazionale della Lega per I’Ambiente; Paolo
Pobbiati di Amnesty International. Nel dopo-
cena sard protettato il documentario “ll mae-
stro di Alice”, (presentato da Mavi Buscicchio
di Universal Education Italia) e il documen-
tario “Tibet, cuore dell’Asia”, (presentato da
Carmen Leccardi, segretaria di “Italia-

Tibet”).



Domenica 20 ottobre: colazione alle 8,
segue linizio delle attivita dei gruppt di
lavoro che sara preceduto da una sessione di
meditazione e introdotto da una presentazione
del progetto Dharma Gaia. Oltre alle que-
stiont sollevate durante le relazioni e gli inter-
venti del giorno precedente, verranno affron-
tate, in uno o pin gruppi di lavoro, la
creazione di un ‘network’ di ‘buddbisti inpe-
gnati’ (per usare ancora una volta questo ter-
mine), la creazione di progetti a livello nazio-
nale, la celebrazione nell’ambito dei centri di
Dbarma delle giornate internazionali dedicate
alla natura ed all’ambiente, la possibilita di
rendere fisso, a cadenza annuale o biennale,
Pappuntamento del convegno, magari mirato
di volta in volta su argomenti diversi; lor-
ganizazione di stage e ritiri di meditazione
appositamente strutturati per approfondire
Paspetto sociale del buddhismo. Dopo il
pranzo, alle 12.30, si riprenderanno i lavori
cercando di giungere ad una sintesi conclu-
stva, che esprima i punti in comune e i pro-
getti approvati. 1l comvegno si concludera alle
17 con una conferenza stampa. La quota di
iscrizione al comvegno é di Lire 50.000, piu
Lire 140.000 per il vitto e il pernottamento in
albergo.

Credo si tratti del primo tentativo di con-
fronto globale su questi temi in Italia, e spero
quindi che possa essere di qualche utilita per
i praticanti e per il movimento buddhbista in
generale e occasione di comtatto con tutte
quelle persone che, in vari modi, magari senza
la base di una pratica spirituale, ma comun-
que con un atteggiamento di compassione,
gentilexza e sollecitudine, cercano di portare
sollievo e aiuto a chi soffre. E infatti a fon-
damento del progetto ‘Dharma Gaia’ uno spi-
rito aperto e disponibile al comtributo dei
praticanti buddhbisti di tutte le tradizioni ed
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alla partecipazione delle persone che deside-
rano combinare la ricerca della pace interiore -
con forme di attivita sociale.

Per informazioni ed iscrizioni scrivere o

telefonare al seguente indirizvo: DHARMA
GAIA, c/o Sergio Orrao, vico Hanbury 3,
18030 LATTE (Im), Tel. 0184-220022.

1) KEN JONES, Buddbism and Social Action -
The Wheel Publication, Kandy 1981, pag. 45.

(2) KEN JONES, op. cit., pag. 15.
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Le decisioni del’'UBI

Alla presenza di un centinaio di rappre-
sentanti dei centri associati, si & svolta a
Piacenza il 25 e 26 maggio la sesta Assem-
blea Generale dell'Unione Buddhista Ita-
liana (UBI), in coincidenza anche que-
st’anno con la festa buddhista del VESAK.

Dopo il benvenuto e le introduzioni di

Fabio Zagato e John Coleman, dirigenti.

del centro LM.C. Italia, che ospitava la
festa e I'Assemblea, il presidente dell'UBI
Fausto Guareschi ha illustrato la relazione
generale, centrata sul concetto della “via di
mezzo”, come scelta tipicamente buddhista
di fronte alle vicende della vita personale e
collettiva. E una scelta da apphcare sul
piano morale, evitando gli eccessi del las-
sismo e dell’austerité; sul piano filosofico,
evitando gli estremi dell’eternalismo e del
nichilismo; ma anche sul piano della vita
collettiva. Il maestro Guareschi ha fatto
I’esempio dei rapporti del’'UBI con lo
Stato, nei quali sono da scartare sia la
soluzione di una completa separazione
quasi antagonistica, sia la ricerca di una
integrazione che nuocerebbe alla autono-
mia del'UBL

11 vice-presidente Vincenzo Piga ha indi-
cato e commentato i risultati e le prospet-
tive conseguite dall'UBI a seguito del rico-
noscimento giuridico, che conferisce
all'Unione maggiore rappresentativita ed
autorevolezza, migliorando i rapporti con le
istituzioni pubbliche e religiose; ma questo
impegna i centri e tutti gli associati a
migliorare la qualita del lavoro sul piano
sp1r1tuale e su quello culturale ed organiz-
zativo; 1 nuovi obiettivi sono la trattativa

con il governo per I'Intesa e, se I’Assem-
blea sara d’accordo, per la partecipazione
all’8 per mille del'TIRPEF.

Si sono alternati al microfono rappre-
sentanti di tutti i centri associati, e ricor-
diamo in particolare, per la ristrettezza
dello spazio, gli interventi dei monaci Cian-
ciub del centro Milarepa, Thamthog Rim-
poce del Ghe Pel Ling di Milano e Tha-
navaro del Vihara di Sezze; ha portato un
saluto anche un rappresentante della
Comunita Dzog-chen. Molto interessanti
sono state le relazioni del prof. Botto del-
I'Universita di Torino e del prof. Pensa
dell'Universita di Roma “La Sapienza” (di
quest’ultima pubblichiamo il testo a pag. 13
di questo quaderno).

Nel corso dell’Assemblea sono stati con-
segnati i premi di laurea istituiti dalla Fon-
dazione Maitreya alle due vincitrici ex-
equo: Carmen Botto di Torino e Alessan-
dra Adorni di S. Donato Milanese.

E stato approvato il seguente ordine del
giorno: “L’UBI, riconosciuta come ente di
culto dal DPR del 3-1-91 (Gazzetta Ufh-
ciale del 28-2-91 n. 50) rileva che I'impos-
sibilita per i propri aderenti di destinare
'8 per mille del'TRPEF alla loro organiz-
zazione religiosa non & compatibile con
Part. 3 della Costituzione, che riconosce
I'eguaglianza di tutti i cittadini davanti alla
legge senza distinzione di religione”.

L’Assemblea si & conclusa con I'appro-
vazione all’'unanimita della risoluzione
finale, di cui pubblichiamo integralmente il
testo:

« La sesta Assemblea Generale dell’Unione Buddhista
Italiana, riunita a Piacenza il 25-26 maggio 1991 nella cele-
brazione buddhista del VESAK, udita la relazione del Presi-
dente Fausto Taiten Guareschi e gli interventi dei rappre-

sentanti dei Centri associati;



esprime viva soddisfazione per il DPR 3-1.91 (pubblicato
dalla Gazzetta Ufficiale del 28-2-91 n. 50) sul riconosci-
mento giuridico dell’UBI, ringraziando quanti hanno volon-
terosamente contribuito per il conseguimento di questo risul-
tato;

auspica che I'Unione e tutti i centri ad essa associati con i
propri Maestri possano valorizzare la nuova situazione con
un crescente impegno nelle pratiche e negli insegnamenti del
Dharma; chiede ai competenti organi di Governo che siano
sollecitamente aperte le trattative per la stipulazione della
“intesa” prevista dall’art. 8 della Costituzione, affinché sia
rispettato il principio costituzionale dell’eguaglianza dei cit-
tadini di fronte alla legge;

sollecita I'immediata inclusione dell’UBI nella destinazione
dell’8 per mille dell'lRPEF dei propri aderenti;

riconosce l'opportunita di apportare al proprio Statuto
alcune modifiche, dando mandato al Consiglio Direttivo di
predisporne il testo per la prossima Assemblea.

Di fronte al crollo di tante ideologie, mentre il miscono-
scimento degli autentici valori spirituali provoca confusioni
e sbandamenti e a tutte le eta ma in particolare tra i giovani
vengono meno le ragioni della fiducia e della speranza,
aprendo il varco ad uno sfrenato materialismo ed individua-
lismo; in presenza di persistenti ingiustizie nei confronti di
molti popoli, con conseguenti pericoli per la pace e di cre-
scenti attentati alla salvaguardia dell’ambiente naturale;
L’UBI impegna i propri aderenti a lavorare per il migliora-
mento spirituale e culturale della societa, in fraterna colla-
borazione con ogni altra confessione religiosa e con tutte le
persone di buona volonta ».

Lo scorso 18 giugno il Direttore Generale
per gli Affari di Culto al ministero dell'In-
terno, prefetto Camporota, ha ricevuto una
delegauone dell’'UBI guidata dal presidente
Guareschi e composta dal vice-presidente Vin-
cenzo Piga, dal Gheshe Cian-ciub, accompa-
gnato da Heda Klein, dal ven. Thanavaro,
dal prof. Venturini e da Massimo Gobbi.
Dopo espressioni di riconoscenza per quanto é
stato fatto dalla Direzione Generale per il
riconoscimento giuridico dell'UBI, il maestro
Guareschi e Piga hanno illustrato le recenti
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decisioni dell’ Assemblea Generale di Piacenza
e in particolare la richiesta di trattative per
Ulntesa prevista dall’art. 8 della Costituzione,
la partecipazione dell'UBI all'8 per mille del-
IRPEF e alcune modifiche dello Statuto. 1]
Direttore Generale, che era assistito dalla dot-
toressa Scandura, ha assicurato il proprio inte-
ressamento per le istanze dell’'UBIL, compresa
quella, sollevata dal vice-presidente Piga, di
attribuire ai monaci buddhbisti che rispondano
alle esigenze prescritte dalle singole tradizions,
la qualifica di « Ministri di culto ».



LLa meditazione musicale

di Lucio Stasolla

Due elementi accompagnano oghi mani-
festazione della natura: il suono ed il
colore. Anche quando dormiamo, cioe
quando siamo apparentemente- isolati,
almeno nella fase in cui appaiono i sogni,
vediamo colori ed ascoltiamo suoni. Quanti
hanno fatto I'esperienza momentanea della
morte fisica, per poi tornare in vita, rac-
contano, quasi unanimemente, di essere
stati accolti da un’intensa, gioiosa lumino-
sitaA e da dolcissime vibrazioni sonore. Si
pud ipotizzare, insomma, che, nell’uni-
verso, la vita — sia materiale, sia spirituale
— si esprima attraverso il suono ed il
colore. L'uno e l'altro sono portatori di
messaggi che possono avere una risonanza
cosmica; comunque appartengono a quel
livello espressivo ove agiscono le energie
pit sottili.

Nel suo incomparabile e sempre sugge-
sWivo impegno di riprodurre in forma ori-
ginale la natura, 'uomo ha inventato stru-
menti e composto armonie, talvolta
estremamente sofisticate, eppure non sem-
pre in sintonia con la saggezza primordiale
ed eterna. Secondo George Balan (1), sol-
tanto alcuni Grandi Compositori hanno
consegnato all'umanitd brani musicali di
alto significato spirituale. Ad essi & oppor-
tuno rivolgere l'attenzione, nel breve vol-
gere della nostra esistenza terrena.

Nel mio girovagare come ricercatore di
testimonianze della dimensione divina, ho
incontrato Balan quattro anni fa, agli inizi
di un’estate soleggiata e fresca, presso un
grande casale umbro, modernamente
ristrutturato e circondato da dieci ettari di
vegetazione appena ordinata dalla mano
dell'uvomo per risultare gradevole, sebbene
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selvaggia. Austero ed estremamente dispo-
nibile, saggio ed umano, ricco di consape-
volezze profonde e sempre in sintonia con
quanto accade intorno a lui, distaccato ed
entusiasta, Balan mi & apparso subito
straordinario, per cui lo seguo con piacere
quando, cinque, sei volte I'anno, viene in
Italia e ci offre dei fine settimana stupendi.

Una meditazione musicale consiste nel-
'ascolto di un brano in assoluta concen-
trazione, tanto da non perdere neppure
una nota e, contemporaneamente, rendersi
conto delle sezioni e sottosezioni in cui
esso ¢ divisibile, con, in aggiunta, I'espres-
sione gestuale del tutto. Si procede lenta-
mente, con ripetizioni frequenti, guidati
pazientemente da Balan o da un suo assi-
stente, per lintera giornata, otto ore, fino
ad immergersi completamente nella musica
per assimilarla e farla propria in una iden-
tificazione totale, che si sovrappone ed
annulla qualunque altro elemento sogget-
tivo, per produrre, tra l'altro, un effetto
d’autentica distensione, accompagnato alla
sensazione di aver fatto un tragitto in reli-
giosa comunione cosmica, oltre la dimen-
sione spazio-temporale (2).

E una esperienza spirituale che, in
quanto tale, ha poco senso descrivere. Essa
coinvolge globalmente I’essere, per cui sot-
toporla ad analisi intellettuale significa ridi-
mensionarla fortemente ma, soprattutto,
snaturarne il valore. Certamente si pud
parlare di essa, tuttavia con l’avvertenza
che, per coglierne la dimensione, ¢’¢ un’u-
nica via: sperimentarla in proprio.

Secondo Balan, la musica ¢ il mezzo che
ci collega allo spirituale. La ordina il com-
positore, la realizza I’esecutore, con genio



I'uno e vocazione l'altro, per far pervenire
a noi, ascoltatori, un messaggio di portata
universale; tuttavia essi non sono consa-
pevoli di un tale contenuto. Alla cono-
scenza pud pervenire I’ascoltatore grazie ad
un’analisi attenta e scrupolosa, che gli con-
senta di decodificare il senso profondo,
trattenerlo in sé¢ e riprodurlo — con la
musica — all'infinito, divenendo in tal
modo partecipe attivo dell’eterno divenire,
ed attuando il compito per la cui realiz-
zazione siamo sulla terra: alimentare la
componente eterna presente in noi ed
ospitata nel corpo mineralizzato. E chi & in
grado di avere accesso al piano spirituale,
in piena luciditd consapevole, & anche nella
condizione conseguenziale di padroneg-
giare in senso positivo — proprio per
mezzo di questa lucidita cristallina — tutte
le situazioni della vita. Al pari di altre
forme meditative, la musicosophia, prati-
cata quotidianamente, produce effetti di
alto equilibrio spirituale e benessere psico-
fisico; diviene, cioe, terapeutica.

Non & necessario avere conoscenze spe-
cifiche, anzi esse possono essere fuorvianti
perché rinforzano uno schema mentale abi-
tudinario ormai divenuto una vera resi-
stenza — secondo il significato psicanali-
tico — che fa da velo ed ostacolo alla
prospettiva d’ascolto insita nella metodolo-
gia balaniana. Il compositore, ’esecutore e
I’ascoltatore comuni sono legati, in genere,
all’aspetto “esteriore” della musica, con eco
immediato nella sfera dei sentimenti, la cui
validita & soggettiva. 1l livello d’ascolto pro-
posto da Balan stimola la persona nella
sua globalita, con la finalith — tuttavia —
d’esaltarne al massimo grado la compo-
nente spirituale, per sua essenza oggettiva.
Non che soggetto ed oggetto siano sepa-
rabili in modo netto e preciso. La nostra
esperienza ce li ripropone immancabil-
mente congiunti. Mentre, perd, durante un
normale ascolto si tende a coinvolgere pre-
minentemente il cuore, con la meditazione
musicale si predilige I'eterico (ivello ener-
getico della redltd, di cui, nelle concezioni

esoteriche, il mondo materiale é la proiezione,
ndr).

Lo sforzo di attenzione e concentrazione
¢ intenso. Ad esso non siamo abituati, per
cui, le prime volte, si ha la sensazione,
dopo qualche ora, di non poter contenere
pit nulla. Gradualmente, la componente
d’impegno faticoso cede al piacere disten-
sivo e gioioso che se ne ricava. E sufh-
ciente, allora, la costanza dell'applicazione
giornaliera (mezz’ora) per riallacciare quo-
tidianamente il contatto spirituale attra-
verso la musica.

Nell’'uomo ¢ da sempre presente I’ane-
lito a travalicare I'empirico per accedere
alluniversale. Dopo un periodo, tuttora
perdurante, di esaltazione della compo-
nente materiale, si torna lentamente a
prendersi cura della propria anima. Nel
fare la scelta della via da seguire, forse &
bene tener presente il luogo ed il tempo
della nostra reincarnazione. Siamo nati in
Europa nel ventesimo secolo, ed in questo
ambiente alcuni Grandi Musicisti hanno
ricevuto il compito di mettersi in collega-
mento con la spiritualitd. Le loro compo-
sizioni possono essere oggetto di proficua
meditazione, non meno valida di quelle
orientali, né degli insegnamenti esoterici
della ricca tradizione mediterranea. La tec-
nica da poco tempo ci ha messo a dispo-
sizione i mezzi idonei a farlo. Anche que-
sto & un segno che ¢ tempo di sondare una
possibilita resasi attuale.

(1) Di origme rumena, gia insegnante destetica
musicale, George Balan vive da diversi anmi in Ger-
mania, dove ba elaborato la musicosophia, nuova
forma d’ascolto musicale, che viene diffusa con semi-
nari in diversi paesi ewropei e con libri dello stesso
Balan tradotti anche in italiano.

(2) Chi é interessato a ulteriori informazioni sulla
meditazione musicale e ad eventuali esperienze pra-
tiche, puo rivolgersi all’autore dell'articolo (Lucio
Stasolla, via Quintilio Varo 133 - 00174 Roma -
tel. 06/9579722).
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LIBRI (a cura di Luigi Turinese)

MICHAEL MURPHY and STEVEN DONO-
VAN: “The Physical and Psychological
Effects of Meditation” - Esalen Institute,
San Rafael, California, 1988, pp. 188,
s.i.p.

Iy

Questo libro & apparso in una edizione semi-
privata, e al sottoscritto non risulta che sia stata
segnalata in Italia. Eppure si tratta di una preziosa
fonte di ragguagli per chiunque desideri orientarsi
nellormai vastissima letteratura sulla meditazione,
sulle sue “varieta”, e sui suoi effetti.

L'opera non ha alcun carattere d’insegnamento
specifico. E il risultato di una lunga e pazientis-
sima ricerca, cominciata nel 1976; e i suoi “oggetti”
sono stati oltre 10.000 dati bibliografici. Ma
occorre dire subito che i curatori non si sono
limitati a raccogliere e schedare titoli: hanno letto,
hanno riassunto cid che avevano letto, sono scesi
nel merito dei singoli testi, e, infine, hanno rag-
gruppato e classificato. Troviamo cosi, nelle prime
pagine, una esposizione del “progetto”. Poi, di
seguito, due parti distinte — come indicato nel
titolo. La prima riguarda gli effetti fisiologici delle
pratiche meditative, e informa — talora breve-
mente, ma sempre con grande accuratezza — circa
quello che volta a volta riguarda il sistema car-
diovascolare, la circolazione sanguigna, la pres-
sione, i ritmi cerebrali alfa, beta, theta, Pattivita
adrenocorticale, i sistemi metabolico e respiratorio,
e infine cid che pud avere attinenza con le can-
ceropatie € con lalleviamento del dolore. Pratica-
mente in tutti i casi, le pratiche di meditazione che
hanno avuto “effetti” pitt o meno positivi, scien-
tificamente accertati.

Come accennato, la seconda parte (certamente
la pit interessante per gli studiosi e i praticanti
non medici della meditazione) riguarda gli “effetti”
psicologici e comportamentali. In successione, ven-
gono passati in rassegna le abilita percettive e
cognitive, la concentrazione e Iattenzione, la
memoria, intelligenza, 'empatia, la creativita, I'an-
sia, la psicoterapia, il sonno.Particolarmente signi-
ficative sono alcune testimonianze di singoli pra-
ticanti, con riferimenti ai loro sogni o ad eventuali
insorgenze di percezioni extrasensoriali.

Tutto sommato, e salvo qualche rarissima ecce-
zione, anche gli “effetti” considerati in questa
parte appaiono oltremodo favorevoli a un apprez-

zamento positivo della meditazione e dei suoi
risultati. E cid — ripetiamo — sulla base di un
numero larghissimo di ricerche puramente scienti-
fiche.

E quindi oltremodo importante sapere — come
hanno avvertito sin dalle prime pagine gli Autori
— che lo studio scientifico, su larghissima scala,
della meditazione e dei suoi risultati, ha piena-
mente confermato cid che in merito & stato indi-
cato per secoli e millenni dai piu alti rappresen-
tanti di tradizioni metafisiche, soprattutto orientali.
Tale studio — scrivono gli AA. — da ampie con-
ferme a resoconti tradizionali, e “suggerisce che le
antiche vie verso lilluminazione producono vera-
mente le integrazioni e le chiaritd asserite”.

Vale la pena di menzionare, a conferma della
mole delle ricerche effettuate, che i titoli dei libri
e dei lavori considerati nell'esecuzione del “pro-
getto” occupano, nell'ultima parte del libro, pit di
100 pagine, in ordine alfabetico di autori.

Emilio Servadio

JOHN WELWOOD: “L’incontro delle vie”
- Casa editrice Astrolabio, Roma 1991,
pp.- 246, L. 28.000.

E molto interessante il fatto che i pit aggiornati
manuali di teoria della personalita comincino ad
includere un capitolo sulla “psicologia orientale” (si
veda ad esempio l'ottimo, recentissimo e ponde-
roso volume di Aldo Carotenuto che Peditore Raf-
faello Cortina di Milano ha pubblicato sull'argo-
mento).

Welwood, curatore del libro di cui ci stiamo
occupando, & uno psicologo rogersiano ed esisten-
zialista, collaboratore del Journal of Transpersonal
Psychology. Assai felice risulta la sua scelta dei
collaboratori, tra cui si annoverano alcuni tra i
maggiori praticanti del comparativismo psicologico
orientale/occidentale, compresi insegnanti tibetani
del calibro di Chégyam Trungpa e di Tarthang
Tulku. Vogliamo inoltre segnalare il prezioso inter-

-vento di una “vecchia volpe” come Claudio
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Naranjo (“Un profilo della meditazione”), che
esorta ad uscire dalla “definizione comportamen-
tistica della meditazione™: “..la meditazione si
interessa allo sviluppo di una presenza, di un
modo di essere, che pud essere espresso o colti-



vato in qualunque situazione in cui 'individuo si
trovi coinvolto. Questa presenza, questo modo di
essere, trasforma tutto cid che tocca. Se il suo
mezzo & il movimento, si tradurra in una danza;
se & 'immobilita, in una scultura vivente; se ¢& il
pensiero, nei pill elevati vertici dell'intuizione; se &
la sensazione, nella piena partecipazione al mira-
colo dell’esistenza; se & I’emozione, in amore; se &
il canto, in sacre melodie; se & la parola, in pre-
ghiera o poesia; se sono le attivita della vita ordi-
naria, in un rituale nel nome di Dio o in una
celebrazione dell’esistenza” (p. 148).

VIMALA THAKAR: “Vivere” - Ubaldini Edi-
tore, Roma 1990, pp. 126, L. 16.000.

Nell’ambito della ricerca interiore & sempre esi-
stita una tipologia di cercatore libero il quale sente
giusto incamminarsi verso I'Ineffabile solo facendo
affidamento sulle proprie forze, al di fuori di ogni
tradizione codificata o di qualsiasi religione con-
fessionale. Il secolo in cui viviamo, forse anche per
la maggiore diffusione delle diverse vie di ricerca
interiore (con conseguente reciproca relativizzazio-
ne), ha visto numerose figure di rlievo battere
strade solitarie; il loro tratto comune & linvito a
sperimentare in prima persona, senza accettare
alcuna autorita. Tra i “battitori liberi” viventi I'in-
diana Vimala Thakar & un personaggio di grande
spicco, vicino al radicalismo krishnamurtiano, che
stempera un poco, anche per l'inoppugnabile dato
di fatto di essere una donna. La “tecnica” proposta
da Vimala ¢ della massima semplicita: consiste nel
sedere quietamente osservando il movimento del
pensiero, fino a giungere ad uno stato di osser-
vazione non reattiva. Parallelamente si lavora sullo
stile di vita complessivo, aggiustando per cosi dire
il tiro attraverso un costante disvelamento operato
da un’attenzione continua e non da una disciplina
imposta. Non ¢ difficile scorgere in questa pro-
posta elementi buddhisti (il “metodo” suggerito &
una sorta di vipassana continua), cosi come forti
ascendenze krishnamurtiane, come quando Vimala
esorta a muoversi nelle relazioni senza lasciarsi
dietro alcuna cicatrice di memoria (la memoria
psicologica, causa di deformazione della realtd).

Il presente volume contiene riflessioni su due
grandi temi, che costituiscono due parti: “Deside-
rio di liberta” e “La meditazione”, entrambe degli
anni '80.

IOAN P. CULIANU: “Mircea Eliade” - Cit-
tadella Editrice, Assisi 1978, pp. 183,
L. 6.000.

“Questo libro & il primo che si proponga lo
studio sistematico dell'intera creazione eliadiana,
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dal 1921 al 1976” (p. 21). L’autore, che lo ha
pubblicato ancora vivo Eliade, ha tratto ispirazione
fondamentale per la sua stesura da un soggiorno
a Chicago, nel 1975, con il grande storico delle
religioni. “Homo religiosus”, Eliade ha tentato la
difficile operazione di studiare le tecniche soterio-
logiche (yoga, sciamanesimo, alchimia) in qualche
modo partecipandovi. Il contesto nel quale si
svolse il lavoro sul campo in terra indiana, ad
esempio, trova riscontro puntuale in un testo
recentemente tradotto per i tipi di Bollati Borin-
ghieri (“India”, Milano 1991). I rapporti sempre
vivi con la cultura italiana sono riassunti nell’ap-
pendice (“Mircea Eliade e I'Italia”), dove si ricorda
la relazione intellettuale con Giovanni Papini, Raf-
faele Pettazzoni, Ernesto De Martino; dellopera
di quest'ultimo sul folklore Eliade fu certamente
anche geniale precursore. Interessante e significa-
tivo, soprattutto perché non nutrito da contatti
diretti, il parallelismo tra lo studioso rumeno e
C.G. Jung a proposito dell’alchimia: gli studi di
entrambi conducono ad una valutazione metaprag-
matica dell’alchimia, che viene intuita come via
spirituale.

JUAN ARIAS: “ll Dio in cui non credo” -
Cittadella Editrice, Assisi 1991, pp. 200,
L. 14.000.

E giunto alla XIII edizione il libro di Arias,
brillante giornalista del quotidiano “El Pais” e
scrittore di libri particolari (tra i numerosi titoli, va
menzionato un originale studio su Giovanni Paolo
H: “L’enigma Wojtyla”, Borla 1986).

“Il Dio in cui non credo” fu scritto negli anni
’70, e di quel decennio porta con sé la linfa rivo-
luzionaria e Panelito a liberare il Cristo dei poveri
dalle lusinghe del potere. Certo, 'utopia di Arias
¢ anche irrimediabilmente datata. Alludo all’uto-
pia della fanciullesca affermazione “sono libero”
(p. 64) pur essendo strutturato nella gerarchia
ecclesiastica: logico attendersi, come & poi pun-
tualmente avvenuto, una fuoriuscita da quella
gerarchia, verso uno stato laicale in cui sperimen-
tare quella libertd senza protezioni e con tutti i
rischi che questo comporta. Rimane I’attualita di
un messaggio che trascende le barriere confessio-
nali per approdare a un umanesimo cristiano di
grande respiro.

ANTONELLA COMBA: “La medicina in-
diana” - Promolibri, Torino 1991, pp. 238,
L. 24.000.

“.. 'Ayurveda non si limita ad essere un modo
diverso di curare, che pud riuscire la dove altre



medicine falliscono: esso veicola con sé una par-
ticolarissima concezione dell'uomo e del mondo, e
quindi occupa un posto importante nella storia del
pensiero dell'India e di tutta 'umanitd” (p. 17).

Potenziale lettore del lavoro di Antonella Comba
¢ lorientalista, soprattutto il cultore di filosofia
indiana che sia interessato a conosceme un ulte-

riore, non secondario aspetto. Rimarrebbe deluso.

chi, invece, si aspettasse da questo libro un tributo
al vitello d’oro della cosiddetta “medicina alterna-
tiva”, superficiale miscellanea di esoterismo, ricette
per l'automedicazione e “maquillage spirituale”.

La precisione filologica non sottrae fascino al
tema, che anzi acquista spessore storico ed & trat-
tato in modo sempre accattivante: perché Anto-
nella Comba si dimostra una “sanscritista col
cuore”.

ADELMO SICHEL e GABRIEL SLONINA
UBALDINI: “Simbolismi. Forme del rap-
porto fra 'umano e l'ignoto” - Biblioteca
“C. Livi” di Reggio Emilia & Gazzetta di
Reggio, 1990, pp. 100.

Si tratta degli atti di un ciclo di conferenze sul
tema “il simbolismo”, organizzato nella primavera
del 1989 a Reggio Emilia dalla USL 9 e dalla
“Gazzetta di Reggio”. I relatori, tutti di eccellente
livello (ricordiamo Grazia Marchiano, Taiten Gua-
reschi, Alberto Gaston, psichiatra, che riferisce
circa lattivita simbolica nel corso delle_psicosi),
svolgono temi complementari tra loro. E curioso
che proprio da Mario Trevi, psicoanalista di orien-
tamento junghiano, venga una critica al concetto di
archetipo, che Jung pose al centro della propria
opera e che studiosi a lui successivi, come ad
esempio James Hillman, hanno amplificato fino a
suggerire una psicologia archetipica. L'eterogeneita
degli interventi (olwe a quelli ricordati, ce n’¢ uno
sul simbolismo dei tarocchi e un altro, molto ori-
ginale, sulla lettura dei simboli nel palazzo ducale
di Venezia) testimonia la difficile definizione del
territorio del simbolo e, al contempo, linteresse
che suscita a partire dai campi pit disparati.

Il libro pud essere acquistato richiedendolo alla
Biblioteca “C. Livi” - via Amendola 2 - 42100
Reggio Emilia.

J. KRISHNAMURTI: “A se stesso. L’'ultimo
diario” - Ubaldini Editore, Roma 1990,
pp. 127, L. 14.000.

Struttura diaristica avevano due precedenti libri
di Krishnamurti, “Taccuino” e “Diario”; questi
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perd erano stati scritti dall’autore, mentre “A se
stesso”, a causa dell’eta (ottantasette anni) e delle
malferme condizioni di salute, & stato dettato al
magnetofono nella stessa stanza di Pine Cottage
(Ojai, California) dove, due anni piu tardi, Kri-
shnamurti avrebbe concluso la sua preziosa esi-
stenza. Ne risulta un insieme di riflessioni tanto
pill emozionanti in quanto prive della struttura di
un libro scritto e, se possibile, ancora piu vicine
alla poesia. Il pensiero si fa palpitante, culminando
nelle riflessioni sulla morte, bellissime, che chiu-
dono il libro, serenamente profetiche.

ANDRE BAREAU: “Vivere il buddhismo” -
Oscar Mondadori, Milano 1990, pp. 367,
L. 12.000.

I presente lavoro (titolo originale: “Seguendo
Buddha”) & diviso in tre parti: “La giovinezza del
Buddha e linizio della sua predicazione”; “L’in-
seghamento attribuito al Buddha”; “La fine della
vita del Buddha”. Dopo una breve ed esauriente
introduzione di Bareau, forse il maggior esperto
accademico vivente di buddhismo, viene presen-
tata una scelta di testi dal Sutta-pitaka e dal Vina-
ya-pitaka. Una semplicitd non priva di erudizione
¢ la qualitd maggiore di Bareau (si ricordi il suo
“Buddha”, pubblicato diversi anni or sono da
Accademia). Ne deriva una panoramica completa
della dottrina buddhista, che puo avere la funzione
che ha il Nuovo Testamento per il cristianesimo.

ANAGARIKA SILANANDA: “Saggezza:
come far buon uso delle religioni” - Edi-
zioni. Arista, Torino 1991, pp. 226,
L. 23.000.

In questo libro interessante e compassionevole
George Bex, svizzero francese convertitosi al bud-
dhismo con il nome di Anagarika Silananda,
esprime lidea che il buddhismo rappresenti una
sorta di “fondo religioso comune”, a cui attingere
per riconoscere e praticare la religione alla quale ci
sentiamo piu vicini. A partire da questo ecume-
nismo pratico, I'autore presenta la dottrina del
Buddha e i passi piu significativi delle scritture in
un modo che non & mai arrogante. Se critica si
pud muovere, riguarda il fatto che il tono generale
del libro, sempre semplice e divulgativo, raggiunge
talora registri un tantino catechistici.



INIZIATIVE

THICH NATH HANH A ROMA

L’A.Me.Co. e la Fondazione Maitreya organizzano
per i 9 e 10 maggio 1992 un intensivo residenziale
di meditazione a Roma (presso [istituto “Nostra
Signora della Misericordia” in Via di Monte Cucco
alla Magliana) condotto dal maestro vietnamita
Thich Nath Hanb. Per partecipare a questo ritiro
bisogna prenotarsi entro il 15 ottobre 1991, versando
un anticipo di lire 50.000 sul conto corrente postale
n. 80904006 intestato alla A.Me.Co., indicando nella
causale “prenotazione T.N.H.” e specificando nome,
cognome, indirizzo e numero telefonico; la somma
sara timborsata se giungerd disdetta entro il 20-4-
1992. La validita delle prenotazioni si baserd sulla
data di arrivo del versamento; raggiunto il tetto mas-
simo dei partecipanti, le prenotazioni eccedenti
andranno in lista dattesa, con restituzione del versa-
mento.

A.ME.CO. - ROMA

Prossime attivita:
— 16 novembre: intensivo pomeridiano di meds-

tazione condotto da Corrado Pensa (dalle 15 alle
19,45); si richiede una qualche minima esperienza di
meditazione;

— 29 novembre - 1° dicembre: intensivo di vipas-
sana per praticanti nom principianti condotto da
Ajabn Sumedbo (venerd: 29 alle ore 21; sabato dalle
8,45 dlle 19; domenica dalle 8,45 alle 17);

— 14 dicembre: intensivo pomeridiano di medita-
zone condotto da Corrado Pensa (dalle 15 alle
19,45); si richiede una qualche minima esperienza di
meditazione.

Per prenotarsi telefonare al 06/3610123 dalle ore 7
alle 8,15 dei giorni feriali a decorrere da un mese
prima dell’imiuativa alla quale si intende partecipare.
Tutti gli intensivi avranno luogo presso il circolo
“L'Orfeo”, in Vicolo d’Orfeo, 1.

ISTITUTO TZONG KHAPA - POMAIA

4-6 ottobre: “I meccanismi di difesa in psicologia
e nella meditazione”, con A. Bonecchi;

11-13 ottobre: “La ruota della vitd”, con Martin
Kalff;

18-20 ottobre: “Le 8 stanze dell’addestramento men-
tale”, con il gheshe Lobsang Tenghie;

26 ottobre - 3 novembre: “Indagini meditative”,
con Stephen e Martine Batchelor;

31 ottobre - 3 novembre: “Il sutra del Cuore”, con
il gheshe Ciampa Ghiatzo;

8-10 novembre: “Danza Therapy”, con Annamaria
Epifania;

11-13 novembre: “Ragioni delle ite passate e futu-
re”, con il gheshe Ciampa Tegciog:

15-17 novembre: “Psicologia buddhbista”, con Tham-
thog Rimpoce;

22-24 novembre: “ll sentiero del tantra”, con il
ghesbe Ciampa Ghiatzo;

68 dicembre: “Ritiro di meditazione”, con il ghe-
she Ciampa Ghiatzo;

13-15 dicembre: “Le afflizioni mentali”, con George
Churinoff;

27 dicembre - 6 gennaio: “Il Sentiero graduale
verso Ullluminazione”, con il gheshe Ciampa Ghiatzo.

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

CASA DEL TIBET - VOTIGNO

Aperta nel marzo 1990 sotto gli aupici del Dalai
Lama a Votigno di Canossa (Reggio Enulia), la
“Casa del Tibet” si propone di diffondere la cono-
scenza della cultura tibetana nel quadro di un con-
fronto e un dialogo con altre culture. Organizza
incontri e conferenze sul problema tibetano e viagg
in Tibet; sta raccogliendo materiale e fondi per costi-
tuire una biblioteca e un museo tibetano. Possono
rivolgersi alla “Casa” coloro che desiderano mantenere
agli studi un bambino tibetano profugo in India. Sono
presidenti onorari di questa istituzione Fosco Maraini
e Ivana Spagna; presidente effettivo é Stefano Dallari.
Indirizzo: “La Casa del Tibet” - 42026 Votigno RE
- tel. 0522/877177.

CENTRO KALACHAKRA - VENTIMIGLIA

Prossime attivita di pratiche e insegnamenti:

22-24 novembre: “Meditazioni sul sentiero del
Bodkisattva®, con il monaco George Charinoff:
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13-15 dicembre: “Introduzione dlla medicina tibe-
tana”, con la partecipazione del lama guaritore Gan-
cen Rimpoce;

10-12 gennaio: “La corazza della pazienzd”, con il
gheshe Yeshe Tobten;

89 febbraio: “Ritiro di meditatione”, guidato da
Ajabn Thanavaro.

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

CENTRO GHE PEL LING - MILANO

11-13 ottobre: “L'arte di dipingere le Thanke”, con
il pittore tibetano Samdrup;

19-20 ottobre: “Il rilassamento, il corpo e il respi-
r0”, con Andrea Luridiana;

25-27 ottobre: “Inizazione di Lama Tzong Khapd”,
con il lama Gonsar Rimpoce;

13 novembre: “Le 37 pratiche dei Bodbisattva”,
con il gheshe Ciampa Thegciog

9-10 novembre: “Mandala, simbolo e provenienza®,
con Isia Osuchowska;

1-17 novembre: “Spiegazione sulle 21 lodi a Tara”,
con il gheshe Tenzin Gomspo;

1° dicembre: “Anniversario del Parinirvana, di
Lama Tzong Khapa”;

6-8 dicembre: “Le 8 stanze dell'addestramento men-
tale”, con il gheshe Yeshe Tobten;

13-15 dicembre: “Iniziazione e commentario di
Vasra Yogini”, con il lama Thamthog Rimpoce.

Ogni domenica mattina, alle ore 11: meditazione
guidata dal Lama tibetano o da un praticante esperio.

Informazioni: tel. 02/2576015 (Via Euclide, 17 -
20128 Milano).

ASSOCIAZIONE
PSICOLOGIA TRANSPERSONALE
ROMA

Prossime conferenze:

11 ottobre: “Riflessioni sul commento di Jung al
Libro tibetano dei morti”, con Matteo Karawatt;

8 novembre: “Dante Maestro e la Via Iniziatica’,
con Claudio Maddalons;

13 dicembre: “Studi sull’esperienza mistica”, con
Marco Margnells;

10 gennaio: “Osservazioni sulla psicologia della
meditazione”, con Mauro Bergonz.

Sono inoltre in programma i seguenti corsi di svi-
luppo transpersonale:

ogni primo e terzo venerdi: “L’Advaita-Vedanta, il
sentiero della non-dualitd”, con Nino Famiglietti e
Roberto Baroli dell’Ashram Vidya;

ogni secondo venerdi: “Meditazione e sviluppo della
coscienza transpersonale”, con Laura Boggio Gilot;

ogni quarto venerds: Pratica di meditazione vedanta
e seminari teorico-didattici.

Le conferenze si svolgono alle ore 21 e i corsi alle
18,30, nella sede di Via L Muratori, 19 (tel.
06/7004881), sempre con ingresso libero.

I.LM.C. ITALIA - BIANA

I prossimi ritiri di meditazione vipassana intensiva
nella tradizone di U Ba Kbhin si svolgeranno alle
seguenti date:

dal 25 ottobre al 3 novembre (Coleman);

dal 27 dicembre al 5 gennaio (Coleman);

dd W al 23 febbraio (Zagato).

Informiamo che il centro, collocato in collina non
lontano da Piacenza, é dotato di 18 stanze con oltre
40 posti letto, sala per tiunioni, sala da pranzo, sala
di lettura con biblioteca, riscaldamento centrale e
circa 5 ettari di parco. Puo ospitare, oltre ai propri
ritiri, altri gruppi per pratiche meditative, corsi di
yoga, ecc.

Informazioni: tel. 02/55186386.

CENTRO SAKYA - TRIESTE

1! centro buddhbista tibetano Sakya Kun-ga Choling
di Trieste (Via Marconi, 34 - tel. 040/571048) con-
tinua la propria attivitd con corsi trimestrali di pre-
parazione alla concentrazione e meditazione e con
corsi di studio sulla cultura tibetana. Dal 18 al 20
ottobre sara ospite del centro il ven. Sherab Gyaltsen
Amipa Rimpoce, imzato alle quattro classi di tantra:

-condurra un seminario con imzazione.
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ASSEMBLEA BUDDHISTA EUROPEA

Presso il centro Karma Ling di Arvillard (Francia)
si & svolta dal 20 al 22 settembre la 16° assemblea
plenaria dell’Unione Buddbista Europea. 1 buddbisti
ttaliani erano rappresentati da Fausto Guareschi e
Vincenzo Piga. L'assemblea ha deciso tra Ualtro di
organiamare un grande congresso det buddbisti europei
a Berlino nell'autunno del 1992 sul tema: “Unitd
nella diversitd”.



GLI AUTORI DI QUESTO QUADERNO

Bokar Rimpoce: lama tibetano, principale discepolo di Kalu Rimpoce; ha compiuto in India per due
volte il ritiro di tre anni; & considerato uno dei maestri viventi piu realizzati per la meditazione di
tradizione kagyu del buddhismo tibetano.

Maria Angela Fala: laureata in filosofia orientale con una tesi sul Milindapanha pubblicata da
Ubaldini, si occupa di dottrina buddhista e conduce corsi di Tai-chi; & direttrice della Fondazione
Maitreya.

Giuseppe Forzani: genovese, laureato in filosofia, & vissuto per 8 anni nel monastero Soto Zen di
Antaiji in Giappone, diretto da Watanabe Roshi; ordinato monaco nel 1980, & tornato in Italia nel 1987
ed ha fondato, con Watanabe Roshi e Mauricio Marassi, I'associazione zen “Stella del mattino”.

Michéle Mc Donald: insegnante di vipassana all'Insight Meditation Society di Barre (USA), dove
conduce con altri insegnanti I'annuale ritiro di tre mesi, vive ad Honululu e qui dirige un centro di
meditazione.

Jiddu Krishnamurti (1895-1986): nato in India, educato in Inghilterra a cura della Societa Teosofica,
si & dedicato per oltre settant’anni ad un insegnamento spirituale non condizionato da fedi, tradizioni
o gerarchie, incoraggiando in Oriente ed Occidente la libertd della mente e la comprensione di sé da
se stessi.

Sergio Orrao: discepolo del maestro tibetano gheshe Ciampa Lodro, fondatore e responsabile del
centro studi Kalachakra di Ventimiglia e del progetto Dharma Gaia.

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

Corrado Pensa: insegnante di meditazione vipassana presso I'’Associazione di Consapevolezza
(A.Me.Co.) di Roma e I'Insight Meditation Society di Barre (USA), & stato psicoterapeuta per vari anni
ed & ordinario di Religioni e Filosofie dell'India e del’Estremo Oriente all’'Universita “La Sapienza” di
Roma.

Emilio Servadio: presidente onorario della Societa Psicoanalitica Italiana, presidente dell’Associazione
Parapsicologica Italiana, ha pubblicato lavori scientifici in riviste di tutto il mondo e composto molte
opere, anche di poesia e novellistica.

Amadeo Solé-Leris: di origine anglo-catalana, gia docente al King’s College di Londra, autore di testi
buddhisti (tra cui “La meditazione buddhista”, Mondadori Editore), studioso e traduttore del Canone
theravada in lingua pali, pratica da‘anni la meditazione vipassana con la guida del maestro indiano

Goenka.

Lucio Stasolla: psicoterapeuta a Roma, si interessa di dottrine orientali ed anche di alimentazione
alternativa; autore di alcuni testi, organizza incontri per la diffusione della meditazione musicale.

\ e

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

Riccardo Venturini: ordinario di Psicofisiologia clinica all'Universitd “La Sapienza” di Roma, fa
ricerche sugli stati di coscienza nel contesto della psicologia occidentale e delle tradizioni orientali; pratica
e insegna la meditazione buddhista, collabora con movimenti buddhisti e pacifisti giapponesi ed &
impegnato nel dialogo interreligioso.
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