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Il Paticcasamuppada

10. Bhava,

il divenire

di Maria Angela Fala

Negli ultimi due quaderni abbiamo visto
come abitualmente 'uomo comune intera-
gisca con il mondo esterno ed interno sulla
base del binomio desiderio-attaccamento.
Una volta avuta una sensazione, sotto la
spinta della sete o desiderio (¢a#ba) si inne-
sca un meccanismo reattivo e ripetitivo,
che porta I'uvomo ad attaccarsi alle cose
(upadana) senza riconoscere la loro non-
sostanzialitd (anatta) e la loro imperma-
nenza (anicca), dando cosi luogo al ripe-
tersi di modelli di sofferenza (dukkhba).
Questo meccanismo conduce al ripetersi
degli atti, al processo karmico o divenire,
bhava, il decimo anello del paticcasanmp-
pada o origine dipendente:

“Condizionato dall’attaccamento
ha origine il divenire” (S, II 73).

Anche in questo caso, come per la sete
e lattaccamento, ci troviamo di fronte ad
un anello strettamente collegato con il
karma, anzi talvolta nell’Abhidhamma
bhava & definito propriamente come
azione. Da una parte come azione volon-
taria positiva o negativa che si compie nella
vita presente (ruota del karma) e dall’altra
come effetto di tale azione che conduce a
una rinascita (ruota degli effetti). Bhava,
infatti, agisce a livello della vita nrgsomte, €
il divenire in cui stiamo agendo, ma fa
anche da anello di congiunzione con la vita

futura fornendo la base, il suolo perché si
sviluppi una nuova esistenza.

Letteralmente il termine bhava deriva
dalla radice bbu, divenire, venire in vita,
crescere ma, via via nella tradizione, oltre
a questo significato legato alla vita contin-
gente, & venuto ad esprimere il concetto di
rinascita in quanto_produzione in atto del
ri-divenire futuro. E il processo di crescita,
di sviluppo o di trasformazione dei fattori
presenti all'interno di una determinata per-
sonalitd (sankhara). All'interno del processo
esistenziale assume quindi due aspetti: da
una parte & il processo karmico (kamma-
bhava) vero e proprio, ovvero le azioni
volontarie compiute che danno luogo a un
carico karmico, e dall’altra la necessita
della rinascita in quanto risultato o effetto
del suddetto processo karmico (wpapatti--
bhava). Infatti la rinascita futura viene pre-
parata nel corso della vita presente, attra-
verso tutto un processo intenzionale di
attivitd, esperienze, desideri, ambizioni e
pensieri (kamma-bhava); tutti entrano a
formare quella base della vita futura, che
necessariamente si deve esplicare in quanto
effetto di cid che gia & stato compiuto, con
cui ogni individuo deve fare i conti quando
nasce in quanto ereditd del passato (san-
khara). L’accumulazione karmica quindi
costituisce il terreno per una nuova rina-
scita.



Il primo aspetto di bhava o kammabha-
va consiste sia nell’azione volontaria, ceta-
na (1), che nei fenomeni mentali associati
con essa, i quali, nell'insieme, compongono
quello che viene generalmente definito
kamma (karma in sanscrito). Nel Vibban-
ga (2) lo troviamo cosi definito:

“Cos’e¢ il divenire come processo
kammico? La formazione di meri-
to, la formazione di demerito, la
formazione dell’imperturbabile sia
sul piano limitato che sul piano
piu grande: questo é definito il
divenire come processo kammico.
Anche ogni kamma che conduce
al divenire é definito divenire
come processo kammico” (Vbh.
137).

Pertanto il kammabhava & la volizione
realizzata effettivamente, ’azione intenzio-
nale, il discorso deliberato, il pensiero pro-
positivo e la pianificazione: ogni cosa che
decidiamo di eseguire o da cui ci aste-
niamo volontariamente.

Come possiamo vedere, nel paticcasa-
muppada il processo karmico & rappresen-
tato nel suo svolgimento mediante i tre
ultimi anelli che abbiamo esaminato: tanha,
il desiderio, upadana, l'attaccamento e
bhava, il divenire. Si ha cosi una visione
precisa e chiara di come funzionino i nostri
meccanismi una volta innescato il processo
reattivo alla sensazione. Il desiderio sorto
come re-azione a una sensazione che, come
abbiamo visto, di per sé & solo un incontro
tra 'oggetto sensibile e I'organo di senso,
si manifesta a livello emotivo come avidita
e aggressivita e a livello cognitivo come
ignoranza (avifja). A questo punto il desi-

derio spinge all’attaccamento e alla volonta
di appropriazione del desiderio. L’attacca-
mento consiste nell’aspettativa che una
determinata cosa avvenga come noi la
vogliamo o non avvenga se non la deside-
riamo, oppure rimanga cosl come ci piace
“per sempre”; consiste nelle idee prefissate
che ci facciamo e nell'indulgere nella sen-
sualita, ovvero nell’attaccarci alle cose sulla
base dell’avidita, dell’avversione e dell’illu-
sione (3), con l'inevitabile sofferenza come
risultato. Il divenire & ormai innescato. E la
preparazione e lo sviluppo di attivita e di
azioni, che portano al riproporsi di identici
modelli di comportamento e di situazioni
in questa vita o alla rinascita in una nuova
esistenza.

Desiderio e attaccamento sono sempre
karmicamente dannosi, perché portano sof-
ferenza, causano inevitabili frustrazioni e
delusioni e percid limitano la nostra espe-
rienza e mettono in moto I’azione del dive-
nire, che si compie nella vita presente e i
cui risultati o effetti (kammavipaka) por-
tano al processo di rinascita. Si tratta qui
del secondo aspetto di bhava, uppatti-
bhava, che comprende appunto il divenire
come processo di rinascita.

Secondo I’Abhidhamma, sono nove i tipi
di aggregati o modi di esistenza generati
dall’'uppattibhava:

“C’¢ il divenire nella sfera sensi-
bile, nella sfera di materia sottile
e nella sfera immateriale, nella
sfera della percezione, della non
percezione e della né percezione
né non percezione, nella sfera con
un solo aggregato (ovvero degli
esseri inconsci che sono costituiti solo
da materia), nella sfera dei quattro

(1) Sulle dottrine relative al karma e alla rinascita si possono vedere i due articoli apparsi su

PARAMITA 23 e 24.

(2) 1 Vibbanga & il secondo libro che compone ‘TAbhidharma della scuola theravada, suddiviso in
diciotto parti, ognuna delle quali prima tratta I'argomento secondo la tradizione dei sutta, poi lo spiega
utilizzando le categorie del’ Abhidhamma e infine fornisce un compendio del tema trattato.

(3) Avidita, avversione e illusione (Jobha, dosa e moha) sono le tre radici che soggiaciono ai com-
portamenti umani connotati negativamente (akusala) e che devono essere trasformate nel loro opposto:

generosita, benevolenza e conoscenza.

-



aggregati (ovvero di quelli che hanno
solo gli aggregati mentali) e nella
sfera dei cinque aggregati (ovvero
che hanno sia la materialita che i com-
ponenti mentali)” (Vbh. 17).

Spinti dall’attaccamento agli oggetti dei
sensi (kamupadana), si pud produrre un
processo karmico meritorio o non merito-
rio, che causa la rinascita nella sfera sen-
sibile (kamabbava) (4); attraverso ’attacca-
mento alla felicita e alla gioia, che si spera
di trovare nella sfera della materia sottile e
dell'immaterialita, si possono praticare i
jhana della sfera della materia sottile e del-
I'immaterialita e cosi produrre la rinascita
in tale sfera (rupabbava e arupabbava). In
tal caso, I'attaccamento agli oggetti dei
sensi sara una condizione di quel processo
karmico meritorio che causa la rinascita in
una di queste sfere. Oppure, spinto dal-
I'attaccamento alle opinioni o concezioni
(ditthupadana), come credere che l'io rag-
giunga la liberazione in una delle tre sfere,
si pud produrre un processo karmico che
causa la rinascita in quella sfera. Similmen-
te, anche I'attaccamento alle regole e ai ri-
tuali (szabbatupadana) e I'attaccamento alla
falsa idea dell’esistenza di un io (attupada-
na) possono essere condizioni per rinascere
in queste tre sfere. Scopo del saggio pero
non & di rinascere in una di queste sfere,
quanto di liberarsi dal ciclo della ripeti-
zione delle esistenze, non costruendo piu
altro karma che lo coinvolga nel divenire.

“Il saggio dunque non crea né ha
come scopo la crescita o il deca-
dimento... egli non costruisce
nulla nel mondo, & libero dalla
sofferenza e ottiene il nibbana: la
nascita si conclude” (M III, 244).

Gli effetti karmici sono quindi il risultato
di azioni precedenti, di desideri, dell’attac-

camento e del divenire. Questi effetti sono
risultati che non possono in nessun modo
essere cambiati. Un determinato effetto &
sperimentato come spiacevole se la causa
karmica era caratterizzata dall’avidita e dal-
I'avversione. Le attivita senza avidita e
senza avversione hanno come risultato
effetti piacevoli o neutri. Gli effetti sono
frutti di cause karmiche che, sorgendo dal
passato, si perpetuano come formazioni
mentali (sankhara), il secondo anello del
paticcasamuppada.

Come mai nel paticcasamuppada sono
presenti due anelli riguardanti specifica-
mente il karma: quello dei sankhara (il
secondo anello della catena, ovvero le for-
mazioni mentali condizionate dall’igno-
ranza esistenziale) e bhava, il divenire
come processo karmico? Come mai il Bud-
dha ha dato un duplice posto al karma e
quali sono le differenze tra questi due
aspetti? La ripetizione ha un suo scopo.
Nel caso dei sankhara si tratta del karma
passato, dei semi karmici entrati a far parte
di una esistenza; nel caso di bhava si tratta
delle azioni, karma, compiute nella vita
presente, che forniscono poi la base per la
rinascita futura. Nel caso dei sankhara si
tratta soltanto delle attivita volitive, mentre
nel caso di bhava non sono solo le voli-
zioni, ma anche tutti gli stati mentali asso-
ciati con esse. Bhava inoltre ha due aspetti:
quello attivo di produzione karmica e
quello passivo, ovvero i risultati di tale produ-
zione, che portano al processo di rinascita.

La comprensione dei meccanismi men-
tali che ci portano ad operare all’interno
del modello “desiderio/attaccamento/dive-
nire” & quindi fondamentale per il processo
di liberazione. Osservando tali meccanismi
e lavorando su di essi, potremo arrivare ad
interrompere la catena delle reazioni ed a
trasformare le nostre attitudini mentali
conseguendo la liberazione.

(4) 1l mondo legato ai sensi o kamaloka, in cui si rinasce se si forma del kamabbava, comprende: gli
inferi, il regno degli animali, il regno degli spiriti, il regno dei demoni, il mondo umano e i sei mondi

celesti.



~_ PRO ANIMALIBUS

« La presunta mancanza di diritti negli animali, Iil-
lusione che le nostre azioni verso di loro siano senza
importanza morale o non esistano doveri verso gli
animali, & una rivoltante grossolanita e barbarie del-
I’Occidente ».

Arthur Schopenhauer

La Francia importa ottomila tonnellate di zampe di
rane allanno da paesi quali Egitto, Indonesia, Ban-
gladesh; per ottenere le zampe, la rana ancora viva e
cosciente viene tagliata sotto lo stomaco utilizzando
una lama verticale fissa.

(« L’Idea Vegetariana », 1991/86)

« Mangiate solo cio che si trova sulla tavola di Dio:
i frutd degli alberi, i grani e le erbe dei campi, il latte
degli animali e il miele delle api. Ogni altro alimento
proviene da Satana e porta al peccato, alla malattia,
alla morte ».

(Dal Vangelo apocrifo degli Esseni)

Nei villaggi spagnoli & tradizione festeggiare il
Santo Patrono linciando animali di ogni genere,
soprattutto mucche, tori, asinelli e vitellini; gli abitanti
sottopongono questi animali alle pii spaventose tor-
ture e mutilazioni, fino a bruciarli vivi ».

Manuel Barba, presidente della Sociedad
protectore da Animales, Madrid

« Rispetta tutto cid che & dotato di vita; non nuo-
cere »
Seneca

A Civitavecchia, presso il Centro tecnico militare
chimico-fisico-biologico si esperimentano le armi su
centinaia di animali, con una cameficina che prosegue
da anni.

(« L’'Idea Vegetariana », 1991/86)

«Chi si astiene dal maltrattare ogni essere sen-
ziente, a maggior ragione si asterra dal nuocere ai suoi
simili. Pt grande sara la sua amicizia per il genere
animale, pit grande sara la giustizia che portera verso
il genere umano ».

Porfirio di Tiro (270 d.C.)

L'india ha proibito ai circhi di addestrare animali e
presentare numeri basati sullo sfruttamento, in parti-
colare, di tigri, scimmie, orsi, pantere e cani.

« Nessuna verita sembra a me pii evidente di
quella che gli animali sono dotati di pensiero e di
ragione al pari degli uomini. Gli argomenti sono a
questo proposito cosl chiari, che non sfuggono nep-
pure agli stupidi e agli ignoranti ».

David Hume

Nella Spagna attraverso le corride si raccoglievano
fondi per monasteri e confraternite. Alcuni preti
hanno anche fatto da toreri. Queste abitudini sono
state sospese nel 1991, dopo un intervento del Nunzio
Apostolico.

(« L’Idea Vegetariana », 1991/87)

«Prima che un’empia genia si cibasse di giovenchi
ammazzati, / questa vita sul mondo I'aureo Saturno
reggeva; / né si era udita la tromba di guerra, né
Pincrociar delle spade ».

Virgilio

Con sentenza n. 6122 del 1990 la Corte di Cas-
sazione ha affermato: « Gli animali sono esseri auto-
nomi dotati di sensibilita psicofisica e come tali rice-
vono protezione dal nostro ordinamento giuridico ».

« Chi distrugge cose inanimate solo per dimostrare
la propria potenza, & un ragazzaccio. Chi si concede
questa liberta contro esseri senzienti, senza sentire i
rimorsi di coscienza del proprio istinto di felicita, & un
malvagio ».

Ludwig Feuerbach

« 1l pesce vive in un’altra dimensione, dalla quale
ci sentiamo estranei; tutti li credono muti, solo perché
non abbaiano o cinguettano e perché i nostri sensi
sono incapaci di recepire le loro espressioni. Nasce,
respira, possiede molti organi simili all'uvomo, ama, si
riproduce. Ma questo appare insignificante a troppe
persone, anche a quelle che credono e dicono di
amare gli animali. Lascia troppa indifferenza I'orribile
morte del pesce, sia essa causata dall'amo che lacera
dolorosamente le carni interne o quella prodotta con
le reti e la conseguente lunga agonia sui pont dei
pescherecci ».

Giulio Andreotti (I’< Europeo » del 2-1-88)



I fattori dell’'Tlluminazione (I

| |
N

di Michele Mc Donald

E questa la seconda e ultima parte (in PARA-
MITA 40 la prima parte) del discorso tenuto
a Reckingen (Svimera) nell’agosto *90 durante
un ritiro di vipassana.

1. Questo discorso ¢ la seconda parte
della serie dedicata al capire come svilup-
pare le forze di luce che sono dentro la
mente. E anche importante capire come
lavorare con le forze ombra che sono nella
mente. Ma questa prima parte della serie &
specificamente diretta allo sviluppo della

luce. Ricordiamoci che il Buddha, poco -

prima di morire, insegno di essere luce a se
stessi, a fare di noi stessi una luce. E il
modo attraverso il quale noi facciamo que-
sto & sviluppando i sette fattori dell’illumi-
nazione dentro di noi.

Quando entriamo in un ritiro noi pos-
siamo lavorare allo sviluppo di uno di que-
sti fattori, o allo sviluppo di alcuni di que-
sti o ancora lavoriamo alla possibilita di
mantenere in equilibrio tutti i sette fattori
dell’illuminazione. Quando i Sette Fattori
sono realmente in equilibrio, avviene un
matrimonio, una unione di due tipi molto
differenti di attenzione. Rapidamente ripe-
terd quali sono i sette fattori perché io
penso sia di molto aiuto sentirli ripetuta-
mente.

I fattori rappresentano l'equilibrio della
gioia con la disciplina, I'equilibrio della
delicatezza con la precisione, lo sviluppo
della apertura alla vulnerabilita e insieme
alla forza, alla recettivita e alla precisione.

I fattori calmanti dell’Illuminazione
sono: calma, concentrazione ed equani-
mita. I fattori energizzanti sono: investiga-
zione, energia e gioia. La consapevolezza,
che ¢ il primo fattore dell’llluminazione, &

il pit importante dei fattori, & come il
colpo di un telaio che & necessario perché
venga compiuta l'intera tessitura.

Secondo me la chiave della pratica &
imparare a tenere in equilibrio questi fat-
tori dentro di noi poiché in questo modo
ci pud essere una guida interiore. Nella
nostra vita di tutti i giorni o quando siamo
in ritiro, se ci sentiamo in uno stato di
squilibrio interiore, generalmente possiamo
domandare a noi stessi quale sia dei sette
fattori che & assente in quel particolare
momento della nostra vita. Ho forse biso-
gno di pit gioia? Ho forse bisogno di piu
calma? Ho forse bisogno di piu energia?

Lo scopo non & quello di ossessionarsi ma,

piuttosto, quando ci sentiamo fuori centro,
di domandarci quale sia la cosa di cui pit
abbiamo bisogno, quale sia la direzione che
dobbiamo seguire in quel particolare
momento della nostra vita. Nessuna dire-
zione & errata in se stessa, piuttosto &
importante imparare a capire quale dire-
zione & giusta per trovare un equilibrio in
quel momento. Lo scopo & imparare a fare
questo tipo di investigazione tutte le volte

che ci sentiamo fuori centro.

Il Buddha usava la metafora del fuoco
per questo equilibrio della mente, mante-
nere la fiamma necessaria. Egli diceva che
se la mente & stanca o pigra, questo ¢& il
momento errato per coltivare la calma, la
concentrazione o l’equanimita, perché
facendo cid sarebbe come spegnere del
tutto un fuoco la cui fiamma abbia perso
gia il suo vigore. E piuttosto il momento
per sviluppare i fattori energizzanti: inve-
stigazione, energia o gioia. Questo aiutera
la fiamma ad ardere nuovamente. Quando



la ‘mente & agitata o irrequieta, questo
significa, sempre secondo la metafora del
Buddha, che il fuoco & troppo alto. E
quindi ¢ il momento sbagliato per coltivare
I'investigazione, l'energia, la gioia. Perché
questo_ renderebbe il fuoco ancora pit
forte. E invece il momento giusto per por-
tare nella nostra mente la calma, la con-
centrazione o I'equanimita, perché in que-
sto modo calmiamo il fuoco. L’idea &
quella di avere un equilibrio.

La consapevolezza & quella capacita di
portare I'attenzione a quello che sta suc-
cedendo, momento per momento, senza
giudicare, senza identificarsi, senza perdersi
in quello che sta succedendo. E una atten-
zione molto recettiva, permissiva, accet-
tante. Se questo tipo di recettivita & pre-
sente, noi possiamo applicare la consape-
volezza continuamente, momento dopo
momento. E se noi possiamo fare questo,
senza costringere ’attenzione, pud sorgere
Iinvestigazione. _

L’investigazione ¢ abilita di esplorare
quello che sta succedendo, di scoprire
quello che sta succedendo in maniera
libera dai nostri concetti o dalle nostre idee
precostituite al riguardo. L'investigazione &
la luce che illumina qualsiasi cosa ska suc-
cedendo e la irradia. E quello che ci per-
mette di guardare da vicino. Uno dei modi
di agire dell'investigazione & quello di per-
metterci una attenzione pill microscopica,
un po’ come la lente di una macchina foto-
grafica. La nostra messa a fuoco diventa
molto ristretta e guardiamo cosi alle cose
molto molto da vicino. Per esempio, se voi
chiudete gli occhi ora e portate I'attenzione
alla mano destra e notate quale & la vostra
esperienza della mano destra, liberamente
dai vostri concetti o idee al riguardo,
qual’¢ la vostra esperienza della mano? Ci
pud essere della freschezza, della pesan-
tezza o un leggero prurito. O qualsiasi altra
cosa, infatti ci puod essere di tutto. L’in-
vestigazione & guardare da vicino ed essere
liberati ‘dalla parola ‘mano’ che copre le
nostre esperienze, cosicché noi non ab-

biamo esperienza diretta della vita. Noi ab-
biamo raramente l’esperienza delle nostre
mani. Qualche volta nei ritiri lunghi io ho
studenti che portano la loro attenzione alle
mani per un giorno. Le mani sono una
grande cosa e noi molto difficilmente le
valutiamo giustamente, o prendiamo del
tempo per veramente sentitle. Ma noi pos-
siamo -imparare ad immergere la nostra
attenzione in quello che noi chiamiamo
mano, o in ogni cosa che sta succedendo;
nella paura, nella tristezza, nella gioia, in
un fiore.

Alle volte possiamo sviluppare una tale
forte e microscopica attenzione che noi
possiamo vedere profondamente come un
microscopio elettronico molto forte. Si puo
essere cosl vicini al movimento dell’ad-
dome che accompagna I'inalazione o a
qualsiasi altra cosa, che possiamo. comin-
ciare a vedere, come abbiamo imparato
nella fisica, onde e particelle. E quando
cominciamo a guardare da questa prospet-

tiva, possiamo vedere che ¢’¢ molto spazio,

che la mano non ¢ cosi solida e che quello
che noi chiamiamo “i0” non & cosi solido
come noi crediamo che sia. Questo tipo di
visione pud aiutare portando con sé molta
saggezza, comprensione e liberta. Questo &
il motivo per cui, alle volte, vi incorag-
giamo ad essere microscopici con la vostra
attenzione. Questo non significa che I'at-
tenzione microscopica ¢ la liberta, significa
piuttosto che alle volte, quando possiamo
vedere da questa prospettiva, questo ci
aiuta a portare della saggezza nelle nostre
vite. Non c’¢ fine per linvestigazione e
I'esplorazione e da questa prospettiva si
pud aprire un mondo nuovo dopo I’altro.

2. Voglio parlare ora di un’altra prospet-
tiva e per fare questo comincio con un
episodio che & recentemente accaduto.
Quest’anno ho condotto un ritiro in Nuova
Zelanda in un posto nuovo in cui non c’era
ancora l’elettricita. Noi alloggiavamo in
alcune capanne in mezzo al bosco e ogni
notte, fin dalla prima settimana del ritiro,



sentivo per tutta la notte il rumore di un
topo. C’era questo suono del topo che
mordicchiava il legno della capanna per
tutta la notte. Dopo un po’, mi venne
un’enorme avversione verso questo essere,
perché a causa sua non potevo dormire e
diventavo quindi sempre pid stanca, e
generalmente piu siamo stanchi piu
abbiamo avversione e meno possiamo
aprirci a quello che sta succedendo. E cosi
alla fine il manager del ritiro mise una
trappola, una trappola che non uccide il
topo ma che solo lo prende. E a quel
punto io non ero proprio aperta verso quel
topo. Cosi quella notte il topo fu preso e
io riuscii a dormire per alcune ore.
Quando uscii dalla mia capanna vidi il
topo; era cosi carino, tutto nero, lucente,
con dei bellissimi occhi neri. A questo
punto io mi innamorai di quel topo; cosi,
dal momento in cui lo potei esplorare,
aprirmi a lui, io lo lasciai libero e imparai
a vivere con lui. Questo & un tipo diverso
di investigazione, questo tipo di investiga-
zione non € microscopica ma pud sorgere
in ogni momento.

Oggi, scendendo dalla collina, ho visto
tantissime cavallette, non ne avevo mai
viste cosl tante nella mia vita. E se voi
guardate le cavallette da vicino, vedrete
che hanno le zampe rosse, che si muovono
in maniera buffa. La vita & affascinante
quando ci prendiamo il tempo di guardarla
da vicino. L'investigazione allora funziona
in due maniere, non & necessario che sia
un’attenzione microscopica.

Quando prendiamo parte ad un ritiro,
non stiamo in alcun modo cambiando la
vita, noi diventiamo pit calmi, lenti e silen-
ziosi e questo ci permette di guardare la
vita pit da vicino. Tutte le volte che noi
investighiamo, tutte le volte che noi guar-
diamo pit da vicino, cominciamo a vedere
che c’¢ questo costante contatto della
nostra coscienza con un oggetto: ci sara
una visione e passera via, ci sara un pen-
siero e passera via, ci sarda un suono e
passera via. C’¢ questo costante sorgere e

andare via di oggetti, momento dopo
momento. Quello che avviene & questo
flusso costante di contatti.

Il Buddha disse che noi possiamo vedere
I'intero universo all'interno dei nostri corpi.
E questa non & una dichiarazione da poco.
In questo momento ognhuno di noi & pre-
sente con l'intero universo. Quello che ci
permette di esplorare questo universo &
Iinvestigazione, & il guardare pit da vicino.
Generalmente noi ci perdiamo lo spetta-
colo. E lo spettacolo che ci perdiamo &
fantastico.

L’investigazione & cid che ci permette di
domandarci cosa & il dolore, cosa & il
respiro, cosa € un ginocchio e tutto ciod
liberamente dai nostri concetti o idee al
riguardo. Quando guardiamo da vicino le
sensazioni fisiche, possiamo vedere i quat-
tro elementi. L’elemento Terra & tutte le
variazioni dalla durezza alla morbidezza.
L’elemento Fuoco comprende tutta la
gamma di variazioni della temperatura dal
freddo al tiepido, al caldo, alla scottatura.
L’elemento Aria copre tutte le variazioni di
pressione, di tensione, di leggere vibra-
zioni, tutti gli aspetti del movimento sono
elementi dell’Aria. L’elemento Acqua & la’
fluidita o la coesione, & cid che tiene tutti
gl altri elementi insieme.

Per quanto riguarda i fenomeni mentali,
noi possiamo vedere i pensieri, gli stati
d’animo, la stessa mente che conosce, la
coscienza. Tutte le emozioni: di paura, di
gelosia, di tristezza. Qualsiasi cosa sia,
vediamo questo mondo di cambiamento,
vediamo che il mondo mentale & un
mondo soggetto a continui mutamenti. C’¢
il mondo dei fenomeni fisici e il mondo dei
fenomeni mentali, la mente e la materia.
Dopo aver ripetutamente guardato piu da
vicino, mercé l'investigazione, la mente e la
materia, ci pud accadere di avere qualche
insight o intuizione sulle caratteristiche del-
lesistenza. In questa tradizione le caratte-
ristiche sono anicca o impermanza, dukkha
che & tradotta col termine sofferenza ma
che pud essere pensata come la vulnera-
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bilita che tutti condividiamo. L’altra carat-
teristica & I'assenza dell’io o anatta cioé che
non c’¢ un io solido dietro quello che suc-
cede, c’¢ solo uno stato costante di cam-
biamento o processo. Cost quando noi
continuiamo a guardare alle nostre espe-
rienze, cominciamo a vedere che in questo
universo qualsiasi cosa nasca ha la natura
di morire. Questo & il motivo per il quale
vi incoraggiamo a portare la vostra atten-
zione a qualsiasi cosa con cui voi siate, per
vedere cosa succede a quella .cosa. Per
esempio se voi state masticando una
carota, cosa succede alla carota? O se state
osservando il movimento espansivo dell’ad-
dome durante Ilinalazione, cosa gli suc-
cede? O se state osservando un pensiero,
cosa gli succede? Notare cosa succede alle
cose & I'idea che soggiace a questo tipo di
osservazione.

Noi continuiamo ad osservare e da que-
sto possono sorgere livelli sempre piti pro-
fondi di comprensione. Cominciamo a
vedere che ogni cosa si trasforma, cambia
e questa comprensione puo essere profon-
damente integrata nella nostra vita.

Possiamo vedere i quattro elementi sor-
gere e passare via, possiamo vedere sorgere
e passare via i pensieri, gli stati d’animo, le
sensazioni. Se noi vediamo e capiamo que-
sti cambiamenti, se osserviamo e capiamo
I'impermanenza, questo genera spazio per
la comprensione di dukkha. Quello che
viene detto & che, a causa di questa imper-
manenza, viviamo in un mondo che &

molto vulnerabile, e noi abbiamo molto .

poco controllo su quello che succede. Ed
& questo cid che si intende con la parola
dukkha; questa & spesso tradotta con sof-
ferenza o insoddisfazione ma, in realtd, &
questa sensazione di non poter dominare o
dominare molto poco, e questo ci rende
molto vulnerabili.

Se possiamo abbandonarci a questa insi-
curezza, se ci possiamo aprire all’insicu-
rezza, allora cid non necessariamente ci
condurra all’avversione per come & la vita.
Io penso che & qui che spesso nella pratica

la gente si blocca. Questo succede quando
capiamo un cambiamento, arriviamo al
punto dove siamo aperti e vulnerabili e la
nostra reazione &: “Oh no!”. Piuttosto di:
“Questo & ok”. Se avete I'impressione di
sentirvi vulnerabili, vedete se potete distin-
guere tra I’avversione alla vulnerabilita e il
fare una reale esperienza della vulnerabi-
lita. Spesso noi ci blocchiamo nella avver-
sione e crediamo che l'avversione sia duk-
kha. Ma ’avversione non ¢& dukkha,
’avversione non & la vulnerabilita, queste
sono cose molto diverse tra loro.

Se possiamo aprirci semplicemente a
questo momento, pud essere un momento
di vulnerabilita o di insicurezza, questa
apertura ci pud portare molto, molto in
profondita. Spesso se possiamo stare con
questo momento e andare in profondita
con lui, allora cominciamo ad avere una
qualche comprensione che non ¢’¢ nessuno
li, dietro lo spettacolo, ma che & solamente
un processo di cambiamento. Se non ci
perdiamo nell’avversione, possiamo stare
con la vulnerabilita il tempo necessario per
sentire che non c’¢ niente dietro di essa.
Per fare questo, & necessaria una certa
dose di coraggio.

3. Quello che & caratteristico del bud-
dhismo & questa intuizione di anatta, cioé
che non c’¢ nessuna persona dietro lo spet-
tacolo. La funzione dell’investigazione &
quella di dissipare lillusione di un io, &
quella di schiarire le nostre percezioni per
vedere che non c’¢ nessuno. separato in
questo mondo, ma che c’¢ semplicemente
un processo di cambiamento. Percid nel
buddhismo noi non vogliamo liberarci del-
lio, non vogliamo uccidere I'io, ma piut-
tosto sviluppiamo la comprensione che non
c’¢ nessun “i0” qui. Quindi non c’¢ niente
di cui sbarazzarci e quello che noi fac-
ciamo & sviluppare sempre piil la compren-
sione, vediamo chiaramente che non c’¢
mai stato un io al primo posto, né mai ci
sara. Percio la forza della mente che viene
da questa comprensione & che noi comin-



ciamo a prendere la vita non cosi tanto
personalmente. Quando abbiamo la com-
prensione che I'io & un’illusione, c’¢ in noi
un profondo moto di sollievo. Spesso la
anatta & tradotta come vuoto, e spesso
quando le persone sentono la parola vuoto
c’¢ una specie di timore o disgusto. Sen-
tirsi dire che tutto & vuoto non suona poi
cosi bene!

Ma in realta quando si ha questa com-
prensione di cui stiamo parlando, succede
esattamente il contrario e cioé che ogni
momento risplende, e questa & una sensa-
zione molto piena che ci fa sentire a casa
in qualsiasi posto noi si sia e in ogni
mirnenin Non ci sentiamo piut né separati
né alienati. Percid, in questo senso, la tra-
duzione di vuoto ¢ inadatta perché la com-
prensione di anatta porta nella vita com-
pletezza e pienezza. In genere noi pensia-
mo che quando comprenderemo che l'io é
un’illusione perderemo qualcosa, ma in
realtd noi non perdiamo niente se non la
prigione. Infatti essere un’entitd separata
che & cosi solida & per noi una prigione e
questa & l'unica cosa che perdiamo. Noi
perdiamo il nostro io separato.

Voglio pero ripetere che l'investigazione
non puo essere forzata; & naturale per noi
voler scoprire. Basta che pensiate a un
bambirio e quanto egli sia pieno del desi-
derio di esplorare, per capire che noi
abbiamo questa potenzialita. Noi perdiamo
questa abilita perché diventiamo stanchi
della vita. Per questo motivo lasciate che la
mente arrivi in uno spazio di riposo, e fare
questo pud prendere del tempo, dovrete
forse aspettare un po’, ma se avrete la
pazienza arrivera il momento in cui vorrete
vedere pit da vicino. Verrd magari una
volta al giorno, e va bene cosi, magari &
una volta ogni cinque anni, allora siate
pazienti. Ma & augurabile che sia piu
spesso di cost. Quello di cui avete bisogno
¢ di avere fiducia nel rilassamento, nel
riposo, nella delicatezza, perché quando
sarete riposati |'investigazione verra.

L’energia ¢ il terzo fattore dell’illumina-
zione. Per poter affrontare la nascita e la
morte di un momento, I'impermanenza, c’¢
bisogno di grande buona volonta o corag-
gio. Per poter avere 'esperienza della vul-
nerabilita e dell’insicurezza che tutti con-
dividiamo come esseri umani, noi abbiamo
bisogno di tanto coraggio e cosi pure per
poter sentire la morte del concetto di io
mentre siamo ancora in vita. Ed & per
questo che desidero parlarvi del coraggio
come il primo aspetto dell’energia, e que-
sto coraggio & spesso tradotto come “sforzo
eroico” o “sforzo coraggioso”.

Vipassana significa avere una attenzione
che non ha preferenze, & una attenzione
che scorre come un fiume da un momento
a un altro momento senza una preferenza.
Quando non ci identifichiamo con quello
che sta succedendo, I’attenzione scorre; ma
quando ci identifichiamo, ci aggrappiamo e
I’attenzione si ferma.

Il Buddha diceva che un pensiero & sem-
plicemente un pensiero, un sentimento &
semplicemente un sentimento, una sensa-
zione & semplicemente una sensazione. E
la parola “semplicemente” & veramente
importante. Noi diventiamo pil stanchi
quando pensiamo che i pensieri, gli stati
d’animo e le sensazioni siamo noi, perché
pensando cosi reagiamo di piu a loro, lot-
tiamo di piu, li teniamo o li respingiamo.
Piu reagiamo, piu ci stanchiamo. Ricorda-
tevi che, a meno di non essere perfetta-
mente illuminati, noi ci perdiamo. Il
motivo per il quale siamo nati in questo
universo & perché non siamo perfetti, ed &
per questo che facciamo molw errori, che
non vediamo troppo chiaramente. Questo
¢ quello che succede come esseri umani.
La trasformazione & lenta per noi, siamo
lenti nello sviluppare la consapevolezza. Ed
¢ per questo che per venire in un ritiro c’¢
bisogno di molto coraggio; infatti vi per-
derete e vi perderete fino a che non sarete
pienamente illuminati.

Una parte importante del ridiro & svilup-
pare l'accettazione, perché spesso quello
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che facciamo & punirci per il fatto di per-
derci, ci diamo addosso per il fatto di
essere umani. Quello che vi raccomando &
di osservare questa tendenza e vedere piut-
tosto che fare errori fa parte della natura
umana. Noi investiamo molta energia com-
battendo noi stessi che combattiamo. Que-
sta accettazione di essere umani scioglie il
ghiaccio, e ci aiuta anche ad accettare le
altre persone come esseri umani. Noi in
realta detestiamo il fatto che anche gli altri
non sono perfetti.

Ricordatevi che ogni passo che fate, ogni
seduta, ogni respiro che prendete, ogni
volta che vi prendete il tempo di tornare al
momento presente, quel momento non &
un momento perso, non & sprecato, ma
piuttosto contribuisce al vostro risveglio.
Pertanto perdersi fa parte della lotta, ma
ricordatevi che alla fine lo vedrete chiara-
mente. E quando questo avverra, avrete la
comprensione di come lavorare con la rab-
bia, di come lavorare con la paura, una
comprensione di come lavorare con la noia
o con l'equanimitad. Ogni momento in cui
siamo svegli contribuisce alla nostra illumi-
nazione, quando siamo svegli c’¢ piu
liberta. Cosi ogni passo & molto impor-
tante, non sprechiamo niente. La lotta &
parte del processo.

Oggi mi domandavo da quale direzione
venisse questo tempo freddo, cosi mi sono
messa a guardare le nuvole per vedere in
quale direzione andassero e, facendo cosi,
ho visto un uccello volare nel cielo molto
in alto e non potevo credere che un
uccello potesse volare cosi alto da sem-
brare vicino al sole. Venire in un ritiro &
simile al volo di quell'uccello. 1 significato
di un ritiro & quello di cambiare le nostre
prospettive interamente, di cambiare total-
mente il nostro modo di vedere la vita.
Un’altra metafora & quella di scalare una
montagna. Se guardate un uccello salire nel
cielo vedrete di quanta energia ha bisogno
'uccello per volare, non gli basta deside-
rare di salire, ma piuttosto deve impegnarsi
in battiti d’ali. Spesso gli uomini vorreb-
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bero salire nel cielo senza nessuno sforzo.
Ed & piuttosto importante capire che &
necessario un movimento iniziale. Cosi
pure per scalare una montagna non potete
arrivare in cima se non vi muovete verso
I'alto. E se decidete di fermarvi, non arri-
vate alla cima. Vedete perd che a mano a
mano che l'uccello si innalza nel cielo, ha
sempre meno bisogno di energia perché
comincia a usare le correnti del vento. E
quando ¢& arrivato molto in alto non fa piu
nessuno sforzo. Questa & la pratica. Pin
pratichiamo e meno sforzo facciamo.

All'inizio di quest’anno ho partecipato
ad una gita di cinque giorni lungo un
flume ed era un vero piacere guardare la
guida scendere il fiume. Il suo principale
insegnamento era di essere il piu possibile
pigri, e la cosa chiaramente mi divertiva
molto. Quello che questa guida aveva
imparato era di scendere il fiume con la
minore energia possibile. Quindi con un
solo piccolo colpo di pagaia andava nel
punto esatto del fiume che lo trascinava
git. Era cosi rilassato, gli bastavano solo
dei piccoli colpetti. Ma quando ero io che
provavo a farlo, succedeva che li dove a lui
era bastato un piccolo colpetto di pagaia,
io ne dovevo fare duecento. E come risul-
tato mi giravo intorno a me stessa. La
pratica & come questo: ha bisogno di
tempo per imparare a fare cosi. La pratica
si muove nella direzione dell’assenza di
sforzo.

4. I momenti di bassa energia sono
forse per noi i momenti piu difficili da
accettare e da lavorare. E cioé quando non
possiamo vedere molto chiaramente. Pen-
sate a questi momenti come quando gui-
date nella nebbia; se c’¢ molta nebbia
dovete essere molto, molto attenti altri-
menti colpirete qualcosa. Percid dovete ral-
lentare. Questo non significa che dobbiate
fermarvi, o andare a letto per cinque ore.
Piuttosto significa che dovete rallentare ed
essere attenti perché & piu facile che vi
perdiate. La stanchezza la maggior parte
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delle volte & uguale a perdersi. E impor-
tante imparare ad andare al passo con noi
stessi, imparare a dire: “OK, questo ¢ il
tempo della bassa energia, ¢ il tempo della
sonnolenza”. E’ cosi difficile per noi accet-
tare la bassa energia!

Quando stiamo attraversando il tempo
della bassa energia abbiamo bisogno di
riposare la mente, e il modo che abbiamo
imparato per riposare la mente & quello di
partire con le immaginazioni, portando la
mente in vacanza. Molti di noi possono
avere le fantasie piu spiacevoli e disgu-
stanti, ma lo stesso le preferiscono al ripo-
sare la mente. Potete anche avere delle
fantasie molto piacevoli, fantasie eroiche o
romantiche. Tutti noi lo facciamo. Qual-
siasi tipo di fantasia perd ci rende in realta
pit stanchi, noi usiamo l'energia e ci stan-
chiamo. Questa ¢ una cosa che dovete
imparare scegliendo di essere nel momento
presente nella maniera piti aperta. Questo
non significa che dovete essere veramente
precisi, perché non potete, ma potete
essere qui. Pud essere molto nebbioso,
potete scegliere di stare con l’ascolto, se
non potete stare con il respiro, oppure con
le sensazioni del corpo, se non potete stare
con il respiro; oppure potreste aprire gli
occhi per un po’. )

E importante imparare a riposare la
mente perché questo rafforza la mente e
quando la mente & abbastanza forte puod
aprirsi nuovamente al momento presente
con maggiore chiarezza, e I'energia, quan-
do si puo vedere piu chiaramente, torna. E
importante quindi imparare ad aprire Iat-
tenzione, a giocare con lattenzione piut-
tosto che pensare che questa deve neces-
sariamente essere molto stabile e microsco-
pica.

Negli anni la mia pratica & cambiata
molto, sono passata dal volere certe pro-
fonde esperienze al desiderare di mante-
nere le mie energie bilanciate, e questo
perché ora vedo che piu energia ho e piu
chiaramente vedo e quindi & meno facile
perdersi in quello che succede. E questa

per me & la cosa piu importante. E una
grande sfida la differenza tra il volere certe
esperienze e il volere la pura consapevo-
lezza. Essere chiari richiede molta energia
ed & per questo che vi consiglio di tenere
il vostro voltaggio alto; se imparate a ripo-
sare la mente quando l’energia & bassa, voi
potete ottenere una grande energia.

C’® molta energia in questo universo, e
noi possiamo imparare ad affondare nel
momento e toccare questa energia sempre
pit. Noi abbiamo lintero universo nel
nostro corpo. Questo profondo viaggio
interiore ha bisogno che si conservi I’ener-
gia, & come scalare una montagna, &
importante non trasportare niente di
troppo. Noi sempre consigliamo il silenzio
come un modo di conservare l'energia e io
credo che sia il piu importante. Questo
include non leggere né scrivere. Un altro
modo di conservare 'energia & di osservare
cosa succede quando guardate le persone.
Tutte le volte che guardate qualcuno, ci
sara un giudizio. E noi tendiamo a perderci
nei pensieri giudicanti e quindi a perdere
energia. Quello che in realta vi sto consi-
gliando & di non guardare gli altri, tendete
a tenere la vostra attenzione piu in basso.
Ma prima di fare questo provate a guar-
dare e vedete quello che succede: in un
batter di ciglio ci sara un giudizio, io odio
il viola, ma perché questa persona indossa
gli stessi pantaloni tutti i giorni!

E incredibile, ma noi non possiamo con-
trollare questa tendenza. Se collegassimo le
vostre menti con un amplificatore, se ogni
mattina collegassimo un amplificatore alla
mente di uno di voi, non vorreste stare
qui, ¢ umiliante. Percid provate e vedrete
che non potete controllare questa tendenza
della mente a giudicare in maniera conti-
nua, ¢ incredibile la quantita di giudizi che
pud attraversare la mente. E se vedrete
quanto tutto questo vi distrae da un silen-
zio interiore, comincerete a scegliere di
tenere ’attenzione lontana da questo tipo
di distrazione. Questo & un tipo di con-
servazione. Un altro consiglio & quello di



non mangiare né troppo né troppo poco,
ma il necessario. Non scalereste una mon-
tagna dopo aver mangiato tre piatti di
pasta, non potreste farlo. Ma allo stesso
modo non vorreste scalare una montagna
senza l'energia, e per questo mangereste il
necessario. Allo stesso fine di mantenere
Penergia bilanciata & utile lalternarsi della
meditazione camminata con la meditazione
seduta.

L’ultimo fattore dellTlluminazione di cui
avrei voluto parlare questa sera & la gioia,
ma non c’¢ abbastanza tempo. Voglio pero
dire alcune cose al riguardo. Della gioia si
dice che sia la porta di ingresso alla illu-
minazione, la porta di ingresso alla liberta.
Penso che per noi occidentali questa porta
¢ rotta ed & per questo che dobbiamo
rivolgerci a questo fattore per vedere che
la maggior parte delle volte non & bilan-
ciato dentro di noi. La sensazione della
gioia ¢ molto difficile da sentire e quindi
non ne abbiamo una grande familiarita.
Questa gioia & lopposto di una mente
timorosa o intorpidita, & la stessa qualita
che ha un bambino, & la qualita di un
cuore tenero, un cuore aperto. La gioia &
Iintenso piacere per I'esplorazione, & lin-
teresse in qualsiasi cosa stia succedendo, &
la possibilita di essere interessati alla paura,
essere interessati al dolore, e tutto questo
¢ molto importante per noi. La gioia &
Iopposto dell’ambizione, ¢ la semplice
purezza dell’esplorazione o della scoperta.

Vorrei che osserviate cos’e che fa sorgere
in voi questo fattore. Nel prossimo
discorso parlerd dei modi per facilitare
'apparizione della gioia. Ma se gia sapete
cosa & che vi aiuta nello sviluppare questa
apertura del cuore, se vi sentite troppo
chiusi, fatelo. Potrebbe essere che avete

desiderio di bervi una bevanda calda,
oppure andare a farvi una passeggiata nella
natura; se facendo cosi portate la gioia
dentro di voi in equilibrio, questa aiuta
veramente la pratica. Questa non & una
pratica severa.

Due anni fa nel posto dove facevamo un
ritiro di un mese, I'uvomo che consegnava il
latte andd dalla manager e le disse di
essere veramente dispiaciuto per tutte le
persone che partecipavano al corso e
dicendo questo era veramente sincero.
Tutto quello che il lattaio aveva visto erano
le persone che facevano la meditazione
camminata all’esterno. Dall’esterno poteva
sembrare che si trattasse di un manicomio
ed & per questo che egli era cosl dispia-
ciuto. Pud sembrare divertente ma osser-
vate e se vi sentite-veramente austeri, cupi,
aprite la vostra attenzione, per esempio
guardate gli alberi, fatevi una passeggiata,
guardatevi un fiore. Spesso basta fare qual-
cosa di molto semplice.

Vorrei finire questo discorso riprendendo
un tema di Krishnamurti. Egli parlava del-
I'importanza di essere veramente sensibili,
non riguardo a qualche cosa, ma sempli-
cemente essere sensibili, vulnerabili come
una nuova foglia a primavera, nata da
pochi giorni, per affrontare le tempeste, la
pioggia, il buio e la luce. Tutte le volte che
siamo presenti c’¢ questa sensibilita o vul-
nerabilita e non importa a cosa questa sen-
sibilita sia presente, pud essere alla pioggia,
al buio o alla luce. Ma quando siamo pre-
senti, siamo a casa, non ci siamo persi,
siamo a casa. Noi possiamo o perderci o
essere a casa. Noi possiamo essere pre-
senti, in pace, felici.

(Trad. dall’inglese di Neva Papachristou)



Introduzione al Tantra

2. Lo Yoga della divinita
come alchimia spirituale

di Lama Denis

E questo il secondo articolo sul vajrayana,
tradotto ddlla rivista “DHARMA” (n. 9/90)
dell’Istituto Karma Ling di Arvillard (Savoia).
Gli abbonati di “PARAMITA” possono fre-
quentare questo Istituto e praticarvi lo Yoga
della divinita usufruendo dello chalet della
Fondazione Maitreya (scrivere a “Karma
Ling, Chartreuse de St. Hugon - 73110 Asvil-
lard, France”).

1. 11 vajrayana & uno sviluppo del ma-
hayana di base o paramitayana, pratica del-
le sei paramita o perfezioni (v. PARAMI-
TA 38 p. 12); la motivazione comune ai
due sentieri ¢ il bodhicitta, che peraltro nel
vajrayana € praticato con maggiore inten-
sitd. Il vajrayana (letteralmente: veicolo di
diamante) ¢ scelto in quanto metodo rite-
nuto potente e rapido; ma chi vi si impe-
gna, oltre a possedere una buona prepa-
razione ed eccezionali capacitd, deve essere
animato da una aspirazione altruistica cosi
forte da non poter sopportare che per tutto
il tempo necessario alla realizzazione del
proprio risveglio gli altri esseri continuino a
trasmigrare e a soffrire nei sei mondi. La
principale motivazione del praticante & di
essere quanto prima in grado di aiutare gli
altri a realizzare il risveglio.

La via del vajrayana comporta un per-
fezionamento della esperienza di vacuita
che si & realizzata con il paramitayana. L'e-
sperienza della vacuitd fatta da un princi-
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piante, imperfetta e limitata, pud dame
un’idea scialba, che conduce a concepire le
forme come vuoto, nient’altro che vuoto.
La pratica del vajrayana fa invece maturare
lidea del vuoto come forma: si parte dalla
vacuitd e si incontrano nuovamente le
forme, scoprendone il contenuto energetico
e tutta la loro ricchezza, le loro qualita e
potenzialitd. La vacuitd comporta un rap-
porto con l'energia, quale manifestazione
di una dimensione dinamica, piena e vitale.
L’esperienza della vacuitd pud consistere
all'inizio in un semplice superamento delle
illusioni per mezzo del nirvana. Con il
vajrayana in un certo senso il mondo delle
forme viene inserito nel nirvana; & per que-
sto che nella tradizione tantrica si sostiene
I'indissociabilita del nirvana e del samsara,
della forma e della vacuitd. Le pratiche di
questa tradizione sono tutte basate sull’al-
ternarsi di vuoto e di forma: dalla forma si
passa al vuoto e dal vuoto alla forma, per
giungere infine al di 1a di vuoto e di forma.

L’energia della vacuitd si esprime nel
vajrayana con la forma della divinita, quale
metodo potente e profondo che utilizza la
visione simbolica della divinitd per realiz-
zare il contatto con l'energia della vacuita.
La pratica costante di questa visione aiuta
a colmare gradualmente quel distacco dalla
nostra natura risvegliata che ci mantiene
separati dalla divinita.



Il vajrayana non & l'unico sentiero per
realizzare il Risveglio, ma, da un punto di
vista pedagogico, il suo approccio & pit
efficace di quello del mahayana, molto piu
rapido e dinamico, capace di trasformare la
stessa forza delle illusioni in un motore
della pratica. Alcuni pensano che il vajra-
yana sia risetvato a chi riesce a visualizzare
le divinita e le loro pure dimore, ma esso
¢ utile a tutti coloro che, con una buona
preparazione, se ne sentono attratti, perché
la recettivita & un fattore determinante. La
sua pratica pud essere respinta solo da chi
non ¢ in grado di comprenderla: non & una
pratica razionale come lhinayana o il para-
mitayana e determina una svolta che il
nostro intelletto ordinario non riesce a
valutare e ha bisogno di una certa fiducia,
senza la quale non & possibile servirsi dei
mezzi che ci vengono messi a disposizione.
Quando questa fiducia non & innata (e di
solito non lo &), si pud acquistarla con le
pratiche dell’hinayana e del paramitayana:
samatha, vipassana, fon-len (dare e rice-
vere, v. PARAMITA 40, p. 9, ndt) e le
paramita. E uno sviluppo naturale.

2. E caratteristico del vajrayana lo sta-
bilirsi di un rapporto personale con una
divinita e, nel contesto delle energie spiri-
tuali, questo & molto pid dinamico ed
efficace di un rapporto impersonale. La
divinita & l'aspetto puro della mente, la
natura divina di cui ogni persona & dotata
nel pit profondo della propria mente; &
essenzialmente la natura ultima della
mente, considerata nella sua pienezza piut-
tosto che nel suo aspetto di vacuita. 1l
vuoto delle illusioni ha come corollario la
pienezza delle qualita risvegliate; & un
“vuoto-pieno” o una “pienezza vuota”. Nel
tantra questa pienezza & definita “Chiara
Luce della mente”. L’essenza della divinita
¢ questa Chiara Luce, che & pienezza della
mente pura, liberata dai veli e dalle illu-
sioni contingenti; la natura ultima della
mente & accessibile alla mente concettuale
ordinaria di un principiante soltanto attra-
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verso la rivelazione, tramite una manifesta-
zione simbolica.

E necessario avere le idee chiare su que-
sto tipo di meditazione, noto come lo
“yoga della divinita”, caratteristico del
vajrayana. Il buddhismo non & un insegna-
mento teista, le divinitd non sono da con-
siderarsi in senso antropomorfico, non
hanno realta individuale, non sono entita
separate con una propria esistenza. La divi-
nita altro non & che la mente stessa del
meditante, ne & I’aspetto puro. Quando
I'ego del meditante & superato e non c’¢
pit né I'io né “I'altro”, si realizza I'unione
divina, oltre i vincoli della individualita e
della dualita, pura plenitudine. Ma fac-
ciamo attenzione ad evitare scogli e devia-
zioni che possono facilmente incontrarsi;
dobbiamo distinguere bene fra pratica di
una divinita e concetto di Divinita nel con-
testo di una visione teista nel senso cor-
rente. La visione teista comunemente
intesa & di solito correlata con I'antropo-
morfismo nelle sue diverse espressioni:
grossolana, sottile ed essenziale. L’antropo-
morfismo grossolano & proprio di chi
immagina un Dio dalla lunga barba (ma
anche senza barba), troneggiante nel suo -
paradiso sopra le nuvole. Non vale la pena
di parlarne, tanto & evidente il semplicismo
e il materialismo di questa concezione.

Pid pericoloso & I'antropomorfismo sot-
tile, che si ha quando a un Dio si attri-
buisce non una forma umana, ma una
autentica mentalita umana. Questo Dio
non ha la figura fisica di un uomo, ma ne
ha i sensimenti: agisce, prende iniziative,
progetta, fa le sue leggi, giudica, castiga,
ricompensa, ama, approva, disapprova. Ha
tutte le caratteristiche di una mente umana
liberata dalle abituali imperfezioni. Questa
concezione porta a un percorso spirituale
dominato dallo sguardo dell’Altro, a uno
stato mentale indubbiamente dualistico nei
confronti di una divinita grande: grande
creatore, grande giudice, grande architetto.
Ne discende sia un insegnamento rigida-
mente dogmatico e formalistico, conse-



guenza dell’'adesione a una rivelazione
accolta come veritd indiscutibile; sia una
condotta pratica ispirata da una morale di
tipo giurisdizionale, con un grande legisla-
tore che proclama la sua legge, un grande
giudice che pronuncia le sue sentenze e le
sue condanne; sia una mentalitd condizio-
nata dal senso di colpa. Nell’approccio tei-
sta, ci si aspetta di essere salvati, che Dio,
I'Altra Entita, ci salvi; la realta, la veritd si
trovano nell’Altro, 1a in alto, altrove, e si
spera di essere salvati da Lui

L’antropomorfismo a livello essenziale si
ha quando si attribuisce a Dio il dualismo
conoscitivo umano, facendone una persona
esistente; si attribuisce a Dio una identita
che lo fa diventare “altro”. Questo antro-
pomorfismo & l'esperienza dualistica di
Dio. Considerando questa dualitd come
ineliminabile, si fa diventare assoluto
quello che é relativo, il relazionismo dua-
listico, e se ne resta prigionieri.

Queste considerazioni non vanno intese
come una critica a questa o a quella par-
ticolare tradizione; stiamo invece criticando
certe deviazioni, un certo “stato mentale
teistico”, che, sia pure in grado diverso, &
presente in tutte le tradizioni. Questo stato
mentale consiste in una reificazione della
divinitd ed & una forma di materialismo
spirituale. Le concezioni teistiche e non-
teistiche possono anche incontrarsi a livello
trascendente, ma ben al di sopra dell’an-
tropomorﬁsmo e del conseguente materia-
lismo spirituale.

3. Nella prospettiva non-teistica del
vajrayana:

— la disciplina & fondata sulla causalita
delle azioni, il karma: da azioni positive
deriveranno felicita e liberazione, da azioni
negative sofferenza e condizionamenti mor-
bosi; & una correlazione di tipo clinico;

— lazione divina, I’attivita risvegliata di
un buddha, non ha mai all'origine inten-
zioni o concetti, ma impulsi spontanei.

La divinitd del vajrayana non & mai un
Dio, cioé¢ qualcosa di “altro”. La natura
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della divinitd & vacuitad e la vacuitd non &
qualcosa di esistente. La divinita potrebbe
essere identificata con Dio solo a patto di
riconoscere che Dio non esiste ed un teista
non potra mai arrivare a tanto. Vacuita,
peraltro, non significa inesistenza, ma
assenza di dualismo, che comporta una
presenza e questa presenza & la Chiara
Luce, la natura della divinita.

Bisogna fare bene attenzione a non sci-
volare in deviazioni di mentalita teistica,
perché ne deriverebbero grossi ostacoli
lungo il Sentiero: l'impasto della cultura
occidentale, laica o religiosa che sia, ci pre-
dispone a questa devianza. Il rischio &
tanto maggiore in quanto qualche rassomi-
glianza superficiale pud facilmente suscitare
“dall’esterno” assimilazioni affrettate e
ingannevoli. Questa & una delle ragioni per
cui 'approccio al vajrayana presuppone i
possesso di una sicura comprensione del
Dharma: solo nozioni ed esperienze di
base con la vacuita consentono di evitare
gli scogli antropomorfici e garantiscono il
retto incontro con la pienezza divina della
vacuita.

Siamo da sempre portatori della natura
di Buddha, di tutte le sue qualita, della sua
realizzazione; questa natura non & qualcosa
che si possa ricevere in dono, perché & gia
in noi, nel piu profondo della nostra
mente. Non & nemmeno qualcosa che dob-
biamo costruirci da noi stessi, basta sem-
plicemente scoprirla, abbiamo solo bisogno
di risvegliarci ad essa. Quando praticate
una divinita, non vi rivolgete a un altro, ma
alla vostra natura risvegliata. Trattandosi
peraltro di una natura che & estranea al
nostro ego, ¢ del tutto naturale (dal punto
di vista dell'ego, che inizialmente ¢ il
nostro punto di vista) che sia immaginata
come esterna a noi stessi. Ma si tratta di
una esteriorita fittizia, che sara infine supe-
rata nel non-ego non dualistico.

L’al-di-la non esiste che in relazione a
un al-di-qua e soltanto dopo aver com-
preso lirrealtd di un ego al-di-qua si puo
comprendere lirrealta di un al-di-la, pur



chiamato trascendente. In altri termini, Dio
. non esiste che in relazione a un ego che ne
¢ testimone e lo concepisce come “altro”.
Ma poiché fondamentalmente 'ego non
esiste, nemmeno Dio fondamentalmente
esiste. L'al-di-la divino non c’¢ che in rap-
porto a un al-di-qua egotistico. Dal punto
di vista del Dharma, il livello relazionale &
sempre relativo; la realtd ultima & I'assoluto
non-dualistico, che, necessariamente, &
anche non-relazionale.

Il termine tibetano per “divinita”
yidam-ghila o semplicemente yidam, che &
sempre inteso sia in senso relativo che in
senso assoluto. La divinitd in senso asso-
luto & indicata in tibetano con la parola
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yeshe-pa; yeshe designa la conoscenza pri-
mordiale (v. PARAMITA 28, p. 27, ndt),
che & propria della mente di un Buddha,
immediata e non-dualistica. L’assoluto non
dipende da nient’altro, & senza “I'altro”.
Questa assenza di “altro” implica I'assenza
di un “io”, perché “io” e “altro” sono inter-
dipendenti. L’assenza di alterita nell’asso-
luto & in fondo sinonimo di non-dualita.
Questa concezione coincide ¢on la defini-
zione che il “Madyamaka chento” da della
realtd ulima: “la perfezione assoluta senza
nient’altro”. E poiché questa assenza di
“altro” ha attinenza con i concetti mentali
di “soggetto-oggetto”, questa definizione
potrebbe esprimersi anche cost: “la perfe-
zione assoluta senza dualita”; ovvero: “I’as-
soluto non-dualistico”. Proprio cosi: 'asso-
luto non pud essere che non-dualistico!

4. L’assoluto divino non & inquadrabile
nelle categorie di spazio e di tempo alle
quali siamo abituati. Non & localizzabile in
qualche posto e partecipa della sfera della
vacuita (sanscrito: dbarmadbatu), dove non
sono distinguibili periferia e centro; & onni-
presente. Non rientra nemmeno nei nostri
concetti di passato, presente e futuro, ma
si colloca nella intemporalita, nell’eterno
presente che & eternitd. L’assoluto divino
(cioé¢ la mente pura e non-dualistica) si
incontra soltanto nella esperienza della rea-
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lizzazione immediata e diretta. E un’espe-
rienza indicibile, come il sogno di una per-
sona muta; il linguaggio concettuale &
inadeguato a descriverla.

Per darne un’idea che sia comprensibile
nella fase iniziale della pratica non si pud
che ricorrere ad una rappresentazione sim-
bolica, che peraltro non & arbitraria, ma &
frutto dell’esperienza di esseri realizzati, fa
parte della loro realizzazione ed & come il
ricettacolo della loro esperienza spirituale.
La forma stessa del simbolo offre una
prima idea di quello che si intende rap-
presentare al di 1a della forma: il simbolo
come significante partecipa della stessa
natura della cosa significata; la sua pratica
trasforma la nostra mente, dove con gra-
dualita fa emergere quello che il simbolo
rappresenta. La forma della divinitd infine
sfuma e appare, nella sua trasparenza, la
sua natura autentica al di 1a delle forme.

In questa prospettiva la sadbana — che
¢ la pratica della divinita — mette in moto
un processo di trasformazione, una trasmu-
tazione alchemica: un processo in cui non
si tratta di acquisire qualcosa di nuovo, ma
di trasformare l'esperienza di quanto era
gia in noi. Il piombo della nostra natura
ordinaria diventa l'oro della natura di un
Buddha; I'essenza metallica e la densita in
un certo senso restano inalterate, ma c’¢
qualcosa di nuovo nella trama e nella strut-
tura ed in questo consiste la differenza tra
il piombo e l'oro, tra 'essere comune e
lessere risvegliato, La materia prima della
trasmutazione & la nostra mente, siamo noi
stessi. L'impegno ¢ di trasformare la nostra
condizione attuale, incatenata dalle illu-
sioni; questa trasformazione fa emergere le
qualitd risvegliate della nostra natura pro-
fonda, che & natura di Buddha.

L’origine delle nostre illusioni abituali
sta in quel processo di determinazione, di-
identificazione con il quale siamo soliti
individuare i fenomeni del mondo esterno
e la nostra stessa interioritd come un “qual-
cuno”. Questa fissazione deriva dallo stato
mentale da cui trae origine la nostra
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nascita. La visione illusoria & un prodotto
delle nostre concezioni: questo & un punto
di estrema importanza. E con Iattivita con-
cettuale che diamo origine al mondo e a
noi stessi come siamo soliti percepirlo e
come ci percepiamo; sono entrambi un
prodotto delle nostre identificazioni, delle
nostre rappresentazioni.

Su questa base, possiamo farci un’idea
pit adeguata di certi aspetti dell’'operazione
di trasmutazione che & stata avviata dalla
rappresentazione della divinitd come viene
meditata nella prima fase della sadhana,
che & la fase della generazione (v. PARA-
MITA 39, p. 10, nd.t). Si parla di gene-
razione perché questa fase conduce alla
presenza divina ricorrendo a immagini
mentali. Si comincia col concepire la divi-
nitd in una certa forma, con un dato colore
e particolari attributi ed ornamenti. In tal
modo le nostre abituali identificazioni e
rappresentazioni sono sostituite con il
nome, la forma, la rappresentazione e I'i-
dentitd della divinitd. La nostra identita
non viene negata, ma si opera una sosti-
tuzione; manteniamo la nostra identita, ma
dando ad essa un contenuto diverso.

Perché si fa questo? Non si crea forse
cosi una nuova illusione, piti pericolosa
della precedente? Rispondiamo di no,
perché la nuova identitd mette in evidenza
la nostra vera natura, sostituendosi ad una
identita fittizia, convenzionale. L’identita
abituale & in effetti come una maschera,
che nasconde la nostra natura originale,
che & quella della divinita da cui ci siamo
mantenuti separati identificandoci cqn il
nostro “io”. La natura divina & piu vicina
a noi di quanto lo siamo noi stessi! E
sempre stata presente nel piu profondo
della nostra mente ed & soltanto per il
modo abituale di pensare che ci sentiamo
diversi da essa. Ecco quindi che indivi-
duarci come la divinitd corrisponde a una
veritd profonda; la rappresentazione divina
ci permette di riconoscerne la reale pre-
senza e ci protegge dalle illusioni che ce la
tengono nascosta.
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Contemporaneamente all’esperienza di
noi come divinita, si sviluppa lesperienza
del mondo esterno come dimora propria
della divinita. Si dispone cosi di un
secondo supporto con la stessa funzione di
trasformare le identificazioni illusorie e di
superarle; anche questa trasformazione si
realizza nella fase di generazione.

Le forme simboliche che sono oggetto
della nostra meditazione e in particolare la
visualizzazione della divinitd ci indirizzano
e ci conducono nella nostra vera natura.
L’identita della divinitd che abbiamo sosti-
tuito alla nostra e collocato al nostro posto
non & steriotipata, immobile, fissa; essa si
evolve nel corso della pratica. Le forme
visualizzate nella fase di generazione non
sono opache, ma diventano gradualmente
sempre pil trasparenti sino a lasciar filtrare
la vera natura della divinita al di 1a delle
forme. La forma e la rappresentazione
della divinitd non hanno un carattere defi-
nitivo. Una rappresentazione, in senso let-
terale, “rende presente”: la rappresenta-
zione della divinita ce la rende presente al
livello della nostra mente abituale. Gra-
dualmente, questo livello si va poi evol-
vendo verso una presenza della divinita in
una esperienza che & al di 1a della sua
immagine e infine al di 12 di ogni rappre-
sentazione.

1l passaggio dalle forme al loro supera-
mento & indicato nella sadhana con la suc-
cessione delle sue due fasi:

a) di generazione (tib. kyerim), con la
forma;

b) di perfezionamento (tib. dzorim),
senza forma.

Lo stadio di generazione & la premessa,
il trampolino, per raggiungere lo stadio di
perfezionamento. Quando in questo secon-
do stadio si realizza compiutamente I’espe-
rienza della vera natura della realta divina
al di 1a del gioco delle identificazioni, si
raggiunge un altro aspetto della pratica, I'u-
nificazione delle fasi di generazione e di
perfezionamento (tib. dye-zo sun-yuk). L’ap-



parenza della divinitd viene allora speri-
mentata come presenza senza forma.

L’insieme di queste esperienze & una
alchimia spirituale. Le due fasi corrispon-
dono ad un processo di dissoluzione e di
coagulazione. Durante la fase di genera-
zione si ha dissoluzione della densita, delle
identificazioni e rappresentazioni abituali;
ed insieme si ha coagulazione della natura
risvegliata della divinitd nella sua rappre-
sentazione simbolica. Quando cominciamo
ad immaginarci come la divinita, dissol-
viamo l’esperienza che siamo andati
costruendoci noi stessi, quella del nostro
“i0” empirico; nel contempo coaguliamo e
rendiamo reale ’esperienza sottilissima
della nostra natura originaria come divinita.
Nella fase successiva la rappresentazione
della divinita si dissolve e si entra nell’e-
sperienza che & “al di 13”. Con la “gene-
razione” la natura della divinita si concre-
tizza in una forma; con il “perfezionamen-
to” questa forma si dissolve e viene
superata. E tutta un’esperienza interiore;
non si tratta di teoria, ma di qualcosa che
si percepisce nella pratica di questo yoga.

5. La Chiara Luce ¢ inesprimibile nella
sua essenza, la sua “quiddita” & ineflabile.
Ecco perché i metodi pratici che ci aiutano
ad avvicinarla utilizzano, come abbiamo
visto, supporti simbolici, che sono meno
condizionati dalle limitazioni del linguaggio
e delle rappresentazioni ordinarie. Ma
quelle stesse rappresentazioni simboliche
esprimono prospettive solo parziali della
natura divina trascendente. Al nostro
livello, ciascuna di queste rappresentazioni
simboliche costituisce un punto di vista
particolare e complementare della natura
divina, che, di per s&, sfugge alle nostre
possibilita empiriche. Facciamo un esem-
pio. Per disegnare una statua bisogna tra-
sferire un oggetto a tre dimensioni su un
foglio che ne ha soltanto due. Nell'impos-
sibilitA di rendere perfettamente la realta
tridimensionale, si deve ricorrere ad una
rappresentazione piana di questa realta: la
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faccia, il profilo, un tre-quarti, lalto, il
basso... Sono tutte soluzioni esatte perché
corrispondono a un particolare aspetto
della statua e tuttavia sono tutte diverse
nella loro resa espressiva. Queste diverse
raffigurazioni complementari sono parago-
nabili ai diversi aspetti della divinita del
vajrayana, che esprimono simbolicamente i
differenti aspetti dell’assoluto divino, la cui
realta trascendente sfugge alla nostra cono-
scenza dualistica. Le numerose divinita del
vajrayana corrispondono ad altrettanti
punti di vista diversi sulla realtd unica del-
I'assoluto: Manjushri ¢ il Buddha dell'in-
telligenza, Cenresi il Buddha dell’amore e
della compassione, Sanghye Menla il Bud-
dha guaritore. Anche se si presentano con
aspetti diversi, queste divinitd esprimono
essenzialmente una realta unica e sono
identiche nella loro funzione liberatrice, nel
senso che tutte conducono allo stesso tipo
di liberazione; si realizza un solo ed iden-
tico stato di Risveglio qualunque sia I'ap-
proccio.

Pur assolvendo alla stessa funzione, i
vari aspetti della divinita offrono, con la
loro molteplicita, una ricchezza metodolo-
gica incomparabile e qualsiasi tipo di pra-
ticante pud scegliersi 'immagine piu ade-
guata alla propria recettivita ed affinita.
L’importante & riuscire ad individuare la
pratica che ci & pit adatta, con cui ci sen-
tiamo in armonia, alla quale possiamo
dedicarci con pienezza, il piu completa-
mente possibile. E quindi necessario veri-
ficare se esiste una profonda affinita con la
pratica e scegliere infine secondo la propria
preferenza. Il maestro Kalu Rimpoce spie-
gava questo con un esempio: tra i diversi
meni proposti da un grande ristorante,
ognuno pud trovare il piatto di proprio
gusto, ma i diversi cibi hanno tutti la stessa
funzione, quella di darci il nutrimento. Allo
stesso modo, possiamo essere attratti da
uno o da un altro aspetto della divinita, ma
tutti hanno la stessa funzione che & quella
di farci realizzare la Chiara Luce del Risve-
glio. Le differenti divinita ci conducono



tutte alla stessa realizzazione: sono come
tante porte che si aprono tutte verso un’u-
nica sala; qualunque porta venga varcata, si
entra sempre nello stesso ambiente!

La molteplicitd dei metodi del vajrayana
¢ la ricchezza dei suoi insegnamenti, che
offrono ad ogni praticante la possibilita di
trovare l'approccio pit adatto. Questa
stessa molteplicita peraltro pud diventare
fonte di dispersione e di “svolazzi spiritua-
li”. Un celebre proverbio tibetano dice: gli
indiani praticano una sola divinita e ne
realizzano cento, i tibetani ne praticano
cento e non ne realizzano alcuna. A parte
il tono umoristico, questo proverbio rende
bene il concetto che la realizzazione di una
sola divinita corrisponde alla realizzazione
di tutte, nel senso che la loro natura pro-
fonda & la medesima, mentre, impegnan-
dosi superficialmente in numerose pratiche,
non se ne realizza nessuna.

Capita talvolta di fare i conti con con-
cezioni alquanto materialistiche sulla fun-
zione della diviniti, secondo cui ognuna
avrebbe una specificita esclusiva. Ci
sarebbe, ad esempio, un yidam specifico
per la salute, un altro per la compassione,
altri ancora per proteggere, per dare
potere, ricchezza e cosi via. E vero che
ogni divinita ha particolarita caratteristiche,
ma sarebbe piuttosto semplicistico ed inge-
nuo ritenere che sia necessario invocarne
una per problemi di soldi, un’altra per evi-
tare incidenti o per superare un esame o
risolvere problemi affettivi... Lo si puo
sempre fare, non c’¢ niente di male, ma si
tratta di un comportamento di basso
livello. La nostra personale divinita si
distingue dalle altre solo in apparenza e
quindi possiamo rivolgerci utilmente ad
essa in qualsiasi circostanza; quello che
conta & mantenersi fedeli alla pratica di
una divinitd e famne !'esperienza pitt pro-
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fonda, fino alla realizzazione del Risveglio.

Queste considerazioni ci aiutano a com-
prendere la ragione per cui il maestro Kalu
Rimpoce inseghava sempre la meditazione
o sadhana della divinitd; in forma semplice
e universale, questo &€ un metodo profondo
che esprime I’essenza del vajrayana. Egli ne
ha fatto la pratica di base per i centri di
Dharma che ha fondato e per questo
anche qui da noi (a/ centro Karma Ling di
Arvillard, in Savoia, nd.t.) questa pratica &
celebrata tutte le sere. E una meditazione
che permette di giungere al cuore degli
insegnamenti vajrayana, e pud coinvolgere
tutte le altre pratiche. Nella tradizione
tibetana molti praticanti hanno realizzato il
Risveglio meditando esclusivamente su
Cenresi. Possiamo farlo anche noi: dipende
dal nostro impegno, dalla nostra costanza,
dalla nostra intelligenza.

Peraltro, allo scopo di evitare errori, &
necessario avere prima acquisito una certa
esperienza di samatha-vipassana, avere rag-
giunta una discreta maturitd nel Sentiero,
aver compreso con chiarezza la funzione
delle visualizzazioni, possedere una qualche
consapevolezza sulla vacuita. Tutto questo
ci aiuterd ad evitare deviazioni antropo-
morfiche e gli ostacoli gid accennati. Ma
non consideratela una regola assoluta: chi
ha interessi e aspirazioni profonde per que-
sto tipo di meditazione pud adottarla d’ac-
chito alla sola condizione che disponga di
una buona guida. In questo caso, samatha-
vipassana e tutto il resto potranno svilup-
parsi nell'ambito stesso della pratica di
Cenresi. In conclusione, ogni praticante
potra scegliere seguendo le proprie incli-
nazioni ed i suggerimenti del proprio mae-
stro di Dharma.

(Trad. dal francese di Vincenzo Piga)



Zazen “universale”
come religione autentica

di Uchiyama Roshi

Iniziamo la pubblicazione parziale del libro “Lo zen di Dogen come religione” di Kosho

Uchiyama Roshi, tradotto in inglese dal monaco giapponese Shokaku Okusura e dal-

linglese in italiano da Giovanna Colombo e Massimo Beggio, dirigenti del Dojo zen di

Monza, con la collaborazione dell’ Associazione Zen “Stella del mattino” di S. Costanzo

(Pesaro). L'opera integrale di Uchiyama Roshi é disponibile al prezzo di lire 15.000 da

versare sul c.c.p. n. 35582006 intestato a “PARAMITA - Roma”. Le note sono di
Shokaku Okusura.

1. Ho tradotto in giapponese moderno il
titolo “Fukan-zazengi” (1), le istruzioni sul-
lo zazen scritte da Dogen Zenji, con “Ama-
neku-susumeru zazen no shikata” (Come
praticare zazen che & raccomandato uni-
versalmente). Superficialmente, “raccoman-
dare universalmente” (Fukan), pud suonare
come una frase fatta di qualche slogan
pubblicitario il cui significato & che “questo
prodotto & adatto per tutti”. Dogen Zenji
tuttavia non usO questa espressione in un
senso cosi superficiale e mondano. Piutto-
sto egli diede questo titolo al suo primo
scritto per dichiarare che lo zazen del
quale intendeva parlare era prima di tutto
religione nel suo significato essenziale.
Cosi, io credo che questa espressione “rac-
comandare universalmente” sia molto piena
di significato. Egli ha espresso concreta-
mente questo concetto nel “Fukan Zazen-
gi” nel modo seguente: “Non prendete in
considerazione l'essere intelligenti o stu-

pidi, e non consideratevi superiori o infe-
riori”. “Sebbene i loro caratteri fossero
diversi, ciascuno di loro praticava la Via
dello zazen con dedizione”. Nello Shobo-
genzo-Zuimonki (2) egli disse pin chiara-
mente: “Ognuno di voi dovrebbe praticare
fermamente e di tutto cuore. In questo
modo sicuramente voi, nessuno escluso,
potrete realizzare la Via”.

\

Zazen non ¢& nient’altro che sedere col
proprio corpo nella postura del loto (kek-
kafuza) o del mezzo loto (bankafuza). Les-
senza dello zazen insegnato da Dogen
Zenji sta proprio in questa pratica sincera

‘senza alcuna colorazione. Tuttavia le per-

sone sono spesso portate ad aspettarsi
qualcosa dalla pratica dello zazen, cosi che
poche di esse praticano solamente, “unica-
mente” lo zazen. Sembra che le persone
non possano fare a meno degli scopi e
delle aspettative dallo zazen, anche perché
lo praticano a prezzo di grandi sforzi. “Io

(1) I FUKAN-ZAZENGI ¢ il primo testo scritto da Eihei Dogen (1200-1253), il fondatore della scuola

Soto Zen.

(2) Lo SHOBOGENZO-ZUIMONKI & un testo composto dagli insegnamenti orali del Maestro Dogen
ai suoi discepoli, trascritti da Koun Ejo (1198-1280), suo erede spirituale.



pratico zazen per rafforzare il corpo”;
“Voglio diventare piu intelligente”; “Faccio
g p g H
zazen per disciplinare me stesso fisica-
mente e mentalmente”; “Desidero libe-
rarmi dalle paure”; “Spero di diventare
calmo e coltivare la mia mente praticando
zazen”; “Pratico zazen per migliorare le
mie capacita”; “Pratico zazen per ottenere
lilluminazione e raggiungere uno stato di
pace”.

Quasi tutti praticano zazen con uno
scopo. Tuttavia, una volta che ci prefig-
giamo degli obiettivi, automaticamente
creiamo diversi livelli nella nostra pratica o
tra coloro che praticano zazen. Per esem-
pio, se il nostro obiettivo & di rafforzare il
corpo, le persone pit robuste dalla nascita
saranno piu apprezzate nella loro pratica di
zazen. D’altra parte, persone piu deboli
dalla nascita, si sentirebbero dire che la
loro pratica non & abbastanza severa. Se
noi pratichiamo con lo scopo di diventare
audaci, persone che sono per natura sfac-
ciate saranno viste come buoni praticanti,
mentre persone che sono sensibili o scru-
polose sarebbero considerate come dei pra-
ticanti mediocri. Se lo scopo della pratica
fosse di raggiungere l'illuminazione, le per-
sone dotate di intelligenza acuta dalla
nascita sarebbero pit adatte per lo zazen,
mentre persone meno intelligenti sarebbero
svantaggiate. In altre parole, una volta che
noi stabiliamo uno scopo particolare per
praticare zazen, sorgono categorie come
favorevole-contrario, forte-debole, superio-

re-inferiore, intelligente-ottuso, in base alla
condizione fisica, alla personalita, alle doti
naturali, alle capacitd ed all’educazione del
praticante.

Tuttavia, la caratteristica dello zazen di
Dogen Zenji & quella di poter essere con-
sigliato a chiunque in qualunque luogo e
non ha nulla a che fare con 'essere saggi
o sciocchi, intelligenti o ottusi Questo
perche il suo zazen & la semplice pratica di
shikan (unicamente questo) priva di uno
scopo particolare. E il fondamento del suo
Shikantaza (unicamente sedere senza altro
proposito) & la pratica del Dharma di Bud-
dha ovvero lo zazen come religione. Credo
che nella vera religione (3) tutti debbano
essere salvati senza eccezioni. Nel sistema
di istruzione pubblica in Giappone, gli
insegnanti si curano solamente di un’elite
di pochi studenti per permettere loro di
accedere ad universitd famose, anche se
sanno che molti alunni non sono in grado
di tenere il passo con i programmi di inse-
gnamento. Un tale sistema educativo, dove
¢ possibile progredire solo a spese di altri,
¢ tipico di una societd competitiva. Una
persona mite o debole non pud sopravvi-
vere in tale situazione. Forse & necessario
nella scuola pubblica selezionare le persone
per differenziare la classe dirigente dagli
altri. Ma, almeno nel campo della religione,
spero che ognuno possa essere salvato
senza il desiderio competitivo di prevalere
sugli altri.

C’¢ un proverbio che dice: “Il denaro
controlla anche l'ordine dell'Inferno (tutte

(3) Vera religione traduce il termine giapponese Shinjitsu no shukyo, menure religione autentica staduce
Junsui shukyo. 1 due termini sono equivalenti. Junsui significa puro. Uchiyama Roshi & famoso per i suoi
origami (composizioni di carta piegata) ed ha scritto numerosi libri in proposito. Egli chiama il suo modo
di fare origami Jinsui origami perché non usa mai colla o forbici ma solo carta. A differenza di molti
che usano swumenti, egli compone le sue opere solo piegando fogli di carta quadrata (origami significa:
carta piegata). Usa nella stessa accezione il termine [insui shukyo per lo zazen di Dogen Zenji, che non
richiede particolari strumenti o talenti o potere. D’altra parte Uchiyama Roshi usa la parola ‘vera
religione’ per indicare le religioni che mostrano un modo di vivere autentico, comprendendo cosi altre
scuole di buddhismo o altre religioni come il cristianesimo.

1l termine giapponese Shukio significa letteralmente “la veriti e gli insegnamenti che esprimono la
veritd e rendono possibile alle persone di raggiungere la veritd nella pratica”. Ha una connotazione
differente dallitaliana “religione”, che letteralmente significa “essere ricongiunti” (a Dio).

21



le cose sono condizionate dal denaro)”. Si
sente dire spesso che anche 'andare all'ln-
ferno o in Paradiso ¢ condizionato dal
potere finanziario o politico. E davvero
vergognoso che il potere secolare invada il
regno della religione. Per esempio, in
Giappone, quando una persona muore, se
la famiglia elargisce una grossa offerta,
viene dato al defunto un nome buddhista
di rango superiore (4). Il suo funerale sara
celebrato con solennita ed avra “garantita”
l'entrata in un regno celeste. Al contrario,
se la famiglia non pud permettersi di fare
una grossa offerta, al defunto viene deli-
beratamente dato un nome postumo di
rango inferiore ed il funerale verra officiato
distrattamente. Vi sono molti esempi di
questo tipo e non pud esservi salvezza in
una tale religione. Poiché questa non &
religione nel vero senso della parola, penso
che se ne possa fare tranquillamente a
meno.

Vi prego di non fraintendermi. Non sto
dicendo che i preti buddisti non dovreb-
bero officiare cerimonie funebri perché &
contrario alla Via buddhista. E giusto che
i preti celebrino le cerimonie funebri con
tutto il loro cuore, poiché & in quel
momento che i familiari del defunto sen-
tono maggiormente il senso dellimperma-
nenza. Per questo motivo vorrei che i preti
officiassero queste cerimonie con pid
serieta e attenzione. Quando dico con
serietd, intendo dire innanzitutto che il
prete deve comprendere chiaramente il
significato profondo della morte e quindi
officiare la cerimonia con grande parteci-
pazione. Solo in questo caso egli potra
essere chiamato un “maestro dei tre mon-
di” (5). Inoltre, poiché essere attenti non
costa denaro, vorrei che i preti officiassero
le cerimonie senza discriminare tra defunti

poveri o ricchi poiché l'entita dell’offerta &
un problema della famiglia. Se la famiglia
¢ realmente povera non si dovrebbe richie-
dere alcuna offerta. Solo con un tale atteg-
giamento i funerali e le altre cerimonie
possono essere definite pratiche religiose.
Poiché un prete deve anche guadagnarsi da
vivere, non c’¢ niente di male nell’accettare
una grossa donazione da chi desidera fare
di una cerimonia funebre un “incontro
mondano”. In questi casi la religione non
C’entra per niente. I parenti vogliono una
simile cerimonia soltanto in funzione delle
relazioni di societa, come se fosse una spe-
cie di party per mettere in mostra il loro
potere. Occorre avere un atteggiamento
fermo verso queste persone. Un grande
maestro dei tre mondi non deve fare
distinzioni tra persone ricche e persone
povere e neppure avere un atteggiamento
servile a causa di una grossa donazione.
Questo & solo un atteggiamento da uomini
d’affari del settore servizi.

2. Ho accennato a questo tipo di pro-
blemi per chiarire, anche parlando del
denaro, che nella religione non dovrebbero
esserci né discriminazioni né classi. Nella
vera religione non dobbiamo fare discrimi-
nazioni tra le persone affermando che il
ricco pud andare in paradiso e il povero
finira all'inferno e continuera a soffrire. Un
prete che davvero si occupa di religione
deve comprendere bene queste cose ed
offrire il proprio cuore interamente e a
tutsi nello stesso modo. Questo & quanto
volevo dire.

In questo modo ¢ facile capire come una
religione che richiede grandi somme di
denaro, che vuole edificare grandi santuari
o templi, che non pud fare a meno di
opere d’arte per decorare i propri edifici, &

(4) I nomi “postumi” considerati di maggior prestigio sono quelli composti dal maggior numero di

ideogrammi.

(5) E definito “Grande Maestro dei Tre Mondi” colui che guida gli esseri senzienti nell’attraversare
i tre mondi che sempre mutano: il mondo del desiderio, il mondo della forma, il mondo della non-forma.



molto lontana dall’essere una vera reli-
gione. Se un religioso si prefigge di rac-
cogliere molto denaro, non pud avere un
atteggiamento imparziale verso le persone.
Di conseguenza si stabilisce un rapporto
con il potere economico e politico che ini-
zia quindi a controllare anche la religione.
Nelle religioni antiche, l'imperatore o le
famiglie reali costruivano tombe enormi,
come le piramidi, usando il loro potere
economico e la fatica dei loro sudditi. Essi
si facevano seppellire nelle tombe insieme
a oggetti artistici lussuosi pensando di
poterli portare con sé in paradiso. Una
simile religione primitiva non pud essere
un’autentica religione perché non mostra
agli esseri umani un modo autentico di
vivere. '

La vera religione, in futuro, deve essere
innanzitutto una religione che non richiede
denaro. Il buddhismo giapponese nei
periodi Nara (710-794) e Heian (794-1185)
aveva bisogno di circondarsi di un contesto
di templi magnifici e opere d’arte per
decorare gli edifici; mentre nel buddismo
del periodo Kamakura (1185-1333), alcuni
Maestri predicavano i “samadhi in una
pratica”, come la recitazione del Sutra del
Loto o la ripetizione del nome del Buddha
Amida o come la pratica dello Zazen (6).
Per tutte queste pratiche non & necessario
il denaro. Penso che questi movimenti reli-
giosi fossero il risultato di una tendenza di
un’epoca in cui vi erano persone animate
da un autentico spirito religioso. Nello
zazen di Dogen Zenji la spesa pit grande
¢ il costo di uno zafu (cuscino rotondo per
la pratica) e di uno zaniku (una stuoia
quadrata). Cosi anche sotto I'aspetto eco-
nomico possiamo dire che si tratta di una
religione universale aperta a tutti.

Nello Shobogenzo-Zuimonki, Dogen
Zenji disse: “Molte persone oggi pensano

che costruire immagini del Buddha e stupa
(monumenti) votivi favorisca il diffondersi
del Dharma di Buddha. Questo & un
errore. Anche se noi edificassimo templi
enormi ornati d’oro e di splendidi gioiell,
questo non ci aiuterebbe ad ottenere la
Via. Questo non & niente di pia che un
merito per i laici che permette alle loro
ricchezze di entrare a far parte del mondo
del Buddha ed alle persone di fare del
bene. Sebbene essi possano ottenere grandi
risultati da una piccola azione, per i
monaci 'essere coinvolti in tali cose non ha
nulla a che fare con la diffusione del
Dharma. Imparare anche una sola frase
dellinsegnamento o praticare zazen anche
per una sola volta, vivendo in una capanna
di paglia o sotto un albero, manifesta la
vera fioritura del Dharma”. Ma lo spirito
essenziale dello zazen di Dogen come reli-
gione che non richiede denaro, col passare
del tempo & andato in declino. Anche i
discendenti di Dogen Zenji si sono com-
piaciuti nel costruire templi imponenti. 1l
mio desiderio & di tornare allo spirito ori-

- ginario dello zazen di Dogen Zenii.

Fino ad ora ho detto che una vera reli-
gione deve porsi oltre il potere economico
e politico ed essere aperta in uguale misura
ad ognuno. Nello stesso modo deve anche
trascendere le differenze di carisma, di doti
naturali, capacita, personalita o educazione,
e provvedere alla salvezza di tutti Gesu
Cristo ha detto: “Beati i poveri in spirito,
perché di essi ¢ il Regno dei cieli. Beati gli
afflitti, perché saranno consolati”. (Matteo
5,3-4). Shinran Shonin (1173-1262), fonda-
tore della scuola buddhista Jodo-shin ha
detto: “Persino una persona buona conse-
gue la nascita nella Pura Terra, tanto pid
sard cosi per una persona malvagia” (Tan-

(6) La caratteristica comune dei movimenti di rinnovamento religioso del periodo Kamakura & che
i Maestri che li animarono scelsero una sola ed unica pratica religiosa come espressione dell’essenza del
buddhismo, e che tali pratiche erano alla portata di chiunque: ne sono esempio la ripetizione recitativa
del nome del Buddha Amida, quella del titolo del Sutra del Loto, il sedere in Zazen.



nisho) (7). Credo che queste parole
mostrino che il cristianesimo e la scuola
della Pura Terra (Jodo-shin-shu) sono
autentiche religioni universali. Nella vera
religione anche coloro che hanno com-
messo gravi crimini, oltre agli ignoranti e
agli stupidi, sono tutti ugualmente perdo-
nati, e possono riposare nella pace asso-
luta, nel regno che ¢ al di 1a delle valu-
tazioni terrene.

3. Naturalmente essere salvato non
significa che una persona che ha infranto la
legge pud essere assolta dal crimine sol-
tanto per il fatto che crede in una certa
religione. Chi infrange la legge deve essere
giudicato e punito secondo la legge. Essere
salvati, in senso religioso, significa essere
liberati in una dimensione del tutto diffe-
rente, anche se si & stati giudicati dalla
legge, relegati in una prigione, o condan-
nati alla pena di morte. Per coloro che
sono oppressi dalla poverta, la salvezza reli-
giosa non significa certamente che diven-
teranno ricchi credendo in una determinata
religione, come predicano alcune nuove
sette religiose. Significa invece che le per-
sone povere, cosi come sono, possono tro-
vare la pace in una dimensione completa-
mente diversa. Naturalmente & bene
cercare di superare una condizione di

estrema indigenza. Tuttavia questo & sol-
tanto un modo per risolvere la poverta.
Dobbiamo chiarire a noi stessi che non &
questo il compito di una vera religione.

Requisito essenziale per una autentica
religione & che le persone non devono
essere scelte sulla base di un sistema seco-
lare di valori. Devono essere salvate tutte
incondizionatamente ed essere messe in
grado di stabilirsi nella pace. Cio & real-
mente possibile poiché i valori religiosi
appartengono ad una dimensione comple-
tamente diversa dal sistema secolare di
valori. Credo che Dogen con le parole
“universalmente” (amaneku) e “non pren-
dere in considerazione l'essere stupidi o
intelligenti, e non considerarsi superiore o
inferiore” intendesse dichiarare che la sua
pratica di zazen non & altro che la verita
universale o I'autentica religione. Nel Nuo-
vo Testamento & scritto: “Egli fa splendere
il sole sui malvagi e sui buoni e fa piovere
sopra i giusti e sopra gli ingiusti” (Matteo
5,45). Una vera religione deve avere una
assoluta assenza di differenziazioni e nes-
suna distinzione di classe. Deve avere I'a-
spetto dell’'universalita e prescindere da
punti di vista discriminanti. Mi preme sot-
tolineare che la pratica dello zazen secondo
I'insegnamento di Dogen Zenji & la pratica
di una religione universale.

(7) Questa affermazione contraddice il senso comune. Un discepolo di Shinran ne spiega il significato
nel testo del Tannisho. Fra queste spiegazioni abbiamo scelto una frase che riassume in parole semplici
il senso di questa sconcertante proposizione: “E impossibile per noi che siamo pieni di cieche passioni
liberare noi stessi dalla nascita e morte in virtd di una qualche pratica particolare. Addolorato per questo
fatto, Amida fece il Voto il cui intento essenziale & il raggiungimento della Buddhita da parte della
persona che & nel male. Quindi la persona malvagia che si affida al tariki o Potere dell'Altro (che proviene
da Amida, nd.r.) & precisamente colui che possiede la genuina causa di nascita (nella Pura Terra, nd.r.).
Percid egli disse: “Persino 'uomo virtuoso nasce nella Pura Terra, quindi & fuori di dubbio per quanto
riguarda 'uvomo malvagio”. Amida & la dizione giapponese del sanscrito Amithaba o Amithayus che vuol

dire Luce Infinita o Vita Infinita.



Pratica meditativa
e pratica “incessante” (I)

di Riccardo Venturini

1. Per quanto possa apparire parados-
sale, & con gli ultimi decenni che il tema
della coscienza & tornato a presentarsi con
pieno diritto nella cultura e nelle scienze
psicologiche dell’Occidente (1). Questa
nuova situazione ha portato, di conse-
guenza, all'emergere di un crescente inte-
resse sulle modalita di modificazione e
controllo dei livelli di vigilanza (2) e degli
stati di coscienza (3), con la “riscoperta” di
tecniche mediche precedentemente margi-
nalizzate (quali, in primo luogo, I'ipnosi) e
di metodi derivanti da discipline spirituali
occidentali e orientali, e con la proposta di
approcci di tipo nuovo, consentiti dall’at-
tuale sviluppo delle tecnologie biomediche
(quale, ad es., il biofeedback).

Tra le tecniche tradizionali rivisitate si
sono collocate in primo piano, specie a
partire dagli anni Settanta, le tecniche
meditative e molte sono state le riflessioni
e le ricerche effettuate allo scopo di appro-
fondime le origini storiche e culturali, con-
trollarne sperimentalmente gli effetti, deli-
mitarne gli impieghi Come gia anni fa
osservava C. Pensa, “la meditazione é un
fenomeno estremamente complesso, da qua-
lunque punto si guardi: che sia storico, filo-
sofico, storico-religioso, strutturale, psicolo-

gico, sperimentale, esperienziale-vissuto. Per
accennare solo all’aspetto pitr cospicuo di dif-
ferenziazione, bastera pensare al variare delle
tecniche meditative a seconda del periodo sto-
rico e dell’area geografica che si prende in
considerazione, con i relativi valori culturali
e religiosi che informano l'epoca in oggetto.
Abbiamo una meditazione antica e una medi-
tazione moderna, una orientale e una occi-
dentale, tenendo presente che questa é ancora
una distinzione gencralissima,; oppure, di inte-
resse specialmente attuale, esiste una medita-
zione orientale esportata in Occidente. Percio,
da questo punto di vista, non esiste la medi-
tazione, ma esistono le meditazioni e il pro-
porre la categoria globale “meditazione” non
é legittimo. Come pure é fuori discussione che
il compito di diverse discipline, a cominciare
da quelle storiche-filologiche, saré quello di
enucleare e descrivere, fin dove é possibile, gli
elementi specifici di ciascuna tecnica. Tutta-
via, fermo restando cio, sembra d’dltra parte
altrettanto legittimo e doveroso non sottrarsi
alla constatazione dei comuni denominatori
che sussistono al di la delle differenze” (4).

In effetti, “la parola ‘meditazione’ (dal
latino meditari) riceve attualmente molteplici
significati. Si di questo nome all’orazione
mentale, nel senso cristiano tradizionale, ai

(1) R. VENTURINI, Presentazione dell’ed. it. di D. Goleman, Esperienze orientali di meditazione,

Roma, Savelli, 1982, pp. 7-13.

(2) R. VENTURINI (a cura di), I livelli di vigilanza, Roma, Bulzoni, 1973.
(3) C.T. TART, Stati di coscienza, tr. it., Roma, Ubaldini, 1977.
(4) C. PENSA, La meditazione: interpretazioni, significati, valori, in AA. VV., Uomo e societd nelle

religioni asiatiche, Roma, Ubaldini, 1973, p. 53.
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metodi di interiorizzazione dello yoga indiano
e dello zen giapponese, a riflessioni estratte

dai testi sacri dell'lslam, a trattati filosofici

(ad es. di Descartes), a saggi di letteratura, a
studi di ordine teologico e spirituale, a tec-
niche di psicoterapia. Anche la letteratura
divilgativa impiega spesso questo termine. Si
chiama meditativa una musica suggestiva, la
descrizione e [interpretazione di un’opera
darte riceve in tedesco il nome di Bild-
meditation (meditazione d'immagini)” (5).

Per questo nel 1977 la American
Psychiatric Association avvertiva 'opportu-
nitd di formulare la richiesta di una valu-
tazione critica della possibile rilevanza cli-
nica della meditazione. In risposta a tale
richiesta, D.H. Shapiro, comparando gli
aspetti clinici e fisiologici della meditazione
con quelli di altre strategie di autocon-
trollo, offriva la seguente “working defini-
tion”: “La meditazione si riferisce a una
famiglia di tecniche che hanno in comune un
consapevole sforzo di focaliziazione dell atten-
zione in maniera non-analitica e per non
adagiarsi nel pensiero discorsivo e ruminan-
te” (6).

In questa definizione 1’accento viene
posto sulla ristrutturazione dell’attenzione,
attuata in modo da orientare il pensiero in
maniera diversa da quella logico-verbale
“ordinaria”, ma va osservato che, proprio
per poter attingere a un livello di alta gene-
ralitd, nulla viene detto sulle differenti
modalitd (come la concentrazione, le visua-
lizzazioni, la ripetizione di parole-suoni,
etc.) da impiegare per raggiungere I’obiet-
tivo desiderato.

Qualche anno dopo lo psichiatra ameri-
cano R. Walsh riprendeva e sviluppava la
definizione di Shapiro, offrendoci quella
che, dal punto di vista psicologico, pos-

siamo attualmente considerare la migliore
definizione esistente: “I/ termine ‘meditazio-
ne’ si riferisce a una famiglia di pratiche che
addestrano [attenzione al ﬁne di elevare la
consapevolezza e portare i processi mentali
sotto un maggiore controllo volontario. Gli
obiettivi ultimi di queste pratiche sono lo
sviluppo di un profondo insight sulla natura
dei processi mentali, la coscienza, l'identita e
la realta, e lo sviluppo di stati ottimali di
benessere psicologico e di coscienza. Tuttavia,
esse possono anche essere usate per una varietd
di stati intermedi, come benefici psicoterapeu-
tici e psicofisiologici” (7).

Viene in tal modo offerta una possibilita
di unificazione di approcci basati su un
modificato stato di coscienza e sulla atten-
zione concentrata, con finalitd sia di tipo
psicoterapeutico e psicofisiologico (come,
ad es, le applicazioni della meditazione
trascendentale, le tecniche di rilassamento
e di autocontrollo, quali il training auto-
geno e il biofeedback etc.), sia di tipo
spirituale, e quindi tali da comportare,
oltre al raggiungimento di piu elevati livelli
di integrazione (mente/corpo, soggetto/og-
getto, sé/altri etc.), la realizzazione di una
profonda unificazione con la Realta ultima.
Tuttavia, non possiamo evitare di rilevare
che il limite & proprio nelle premesse, in
quanto dovendosi riferire a finalita e
metodi tra loro anche radicalmente diffe-
renti, 'unificazione non puo che collocarsi
a livello di una funzione psicologica ele-
mentare, e rimanere pertanto inevitabil-
mente generica.

2. Se, viceversa, vogliamo considerare
una pratica meditativa come disciplina
allinterno di una tradizione spirituale, &
indispensabile riferire la pratica al quadro
globale della visione del mondo propria di

(5) Dictionnaire de spiritualité, vol. X, Paris, Beauchesne, 1986, p. 906.

(6) D.H. SHAPIRO: Overview: Clinical and Physiological Comparison of Meditation and Other
Self-Control Strategies [19801, Am. J. of Psychiatry, 1982, 139, 268.

(7) R. WALSH, Meditation Practice and Research, ]. of Human. Psychol., 1983, 23, 19.



quella tradizione spirituale. Riferendoci al
buddhismo, riteniamo che sia sufficiente-
mente nota l'importanza che in esso
assume la pratica meditativa come “colti-
vazione della mente”. Scrive in proposito
W. Rahula: “La parola meditazione ¢ un
misero surrogato del termine originale ‘bba-
vana’, che significa ‘cultura’ o ‘sviluppo’, cioe,
cultura mentale o sviluppo mentale. La bha-
vand buddbista &, parlando propriamente, cul-
tura mentale nel vero senso del termine.
Tende a pulire la mente dalle impurits e dai
fattori di disturbo [...] e a coltivare qualita
come la concentrazione, la consapevoleza,
[..] la tranquillits, conducendo dlla fine
alla pin dlta saggema che vede le cose nella
loro vera natura e realizza la Veritd ultima,
il Nirvana” (8).

Avvertiamo tuttavia il pericolo che la
focalizzazione sulla pratica meditativa come
pratica “separata”, per di pil esercitata
spesso con equivoche aspettative psicote-
rapeutiche, lungi dal costituire un fonda-
mentale e insostituibile strumento per rea-
lizzare il vero obiettivo della conversione
della propria vita, possa rischiare di pro-
durre leffetto perverso di ulteriori infla-
zioni egoiche, peraltro sostenute dalla cul-
tura dominante nell’Occidente contempo-
raneo.

Ritenendo pertanto riduttive affermazio-
ni del tipo: “l cuore dell'insegnamento del

Buddha ¢ la pratica della meditazione” (9),
intendiamo in queste note sottolineare la
continuita della meditazione con la totalita
degli aspetti della vita spirituale, sia per
contribuire alla prevenzione di possibili
forme di intimismo narcisistico, sia per
offrire qualche elemento di risposta alla
giusta domanda che quasi tutti i praticanti,
almeno negli stadi iniziali, si pongono sul
rapporto tra pratica meditativa e “altri”
aspetti della vita.

Poiché il buddhismo &, come vedremo,
non a caso ricco di innumerevoli indica-
zioni di pratica, dobbiamo precisare che la
scelta operata & quella di qui limitarci al
sentiero che caratterizza la “carriera” del
bodhisattva, di cui cercheremo di definire
il profilo e la collocazione con I'impiego,
come riferimenti preferenziali, degli inse-
gnamenti di due importanti scuole giappo-
nesi e cio¢ della scuola Tendai e della
scuola Zen (10).

Secondo la tradizionale, scolastica descri-
zione, che leggiamo, ad es., in Murti, “?/
Bodbisattva aspira alla completa Buddbita,
all'esistenza come Essere Perfetto (ens perfe-
ctissimum). Tutti gli esseri sono identici al
Buddhba e la Bodhi (illuminazione) é impli-
cta in loro, ma essa va realizuata con la
disciplina spirituale. Questo é l'idedle positivo
dell’unita di tutti gli esseri in quanto Buddha.
Inoltre, I'Arbat si contenta del raggiungimento

(8) W. RAHULA, What the Buddha Taught, Londra e Bedford, Gordon Frazer, 1978, p. 68 (tr. it.
col tit. L’insegnamento del Buddha, Roma, Edizioni Paramita, 1984).
(9) A. SOLE-LERIS, La meditazione buddbista, tr. it., Milano, Mondadori, p. 15.

(10) La scuola Tendai (fondata da Saiché o Dengyd Daishi nell’anno 806), il cui insegnamento si basa
sul Swtra del loto, per cui fu detta anche “Scuola del loto”, deriva dalla scuola cinese T’ien-t’ai (fondata
da Chi-i, 538-97): pud essere considerata la scuola-madre del buddhismo giapponese e fu frequentata
da alcuni dei maggiori personaggi del buddhismo giapponese come Eisai (1141-1215, che introdusse in
Giappone lo Zen Rinzai), Dogen (1200-1253, primo patriarca del buddhismo S6t6 Zen giapponese) e
Nichiren (1222-82, fondatore della scuola che porta il suo nome), che i assorbirono la venerazione per
il Sutra del loto. La scuola Zen & fin troppo nota per aver bisogno di presentazione. Si dice in Giappone
che linsegnamento Tendai e quello Zen sono identici, come due termometri che indicano la stessa
temperatura, ma differenti per il fatto che il primo ha una scala graduata e il secondo no. Anche se
a volte pud essere piu utile per lo studio dellelaborazione dottrinale e per un’analisi delle tecniche
didattiche riferirsi al Tendai, i due insegnamenti, quando non siano visti in contrapposizione, possono
vicendevolmente illuminarsi.
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della sua salvezza personale; non & necessa-
riamente e attivamente interessato al benessere
degli altri. L’ideale dell’Arbat sa di egoismo;
e vi é anche un timore latente che il mondo
si impossesserebbe di lui se egli vi indugiasse
troppo a lungo. 1l Bodbisattva fa della sal-
vezwa di tutti il proprio bene. Pur avendone
ogri diritto, egli rifugge dal ritirarsi nella
stato finale del Nirvana, preferendo per sua
libera scelta di trébolare per un tempo inde-
finito anche per gli esseri pin inferiors” (11).
Con il mahayiana pid avanzato, quale
quello relativo all'insegnamento trasmesso
dal Sutra del loto (12), si compie un ulte-
riore importante cambiamento riguardo, da
un lato, alla concezione del nirvana, del
Buddha e dell’illuminazione, e, dall’altro,
riguardo alla figura del bodhisattva, che &
visto ora in una nuova prospettiva, impli-
cante anche il superamento della posizione
polemica del primo mahahyana nei con-
fronti dell’hinayana. Questo sutra espone
infatti il concetto della grande legge
mistica, fondamento e unificazione di tutte
le leggi particolari dell'universo (Dharma
dell’unificazione), espressione della Vacuita
nel suo aspetto positivo e Veritd ultima in
cui e di cui vive ogni cosa.
Relativamente al percorso verso I'illumi-
nazione, il Sutra del loto spiega la mistica
legge come “veicolo unico”, che integra i

veicoli separati degli §ravaka, del pratieka-
buddha e dei bodhisattva del primo maha-
yana. “Il Tathagata, mediante il veicolo
unico, predica la legge a tutti gli esseri
viventi; non c’¢ un altro veicolo, né un
secondo né un terzo” (13): questo il mes-
saggio dei Buddha di ogni tempo, unificati
nel Buddha eterno (Buddha dell’unifica-
zione), che ha “aperto i tre e rivelato I'uno,
aperto il vicino e rivelato il lontano, aperto
il breve e rivelato il lungo”, non per negare
i precedenti insegnamenti, ma per trascen-
derli nel veicolo unico del bodhisattva del
loto (pratica dell’unificazione).

11 bodhisattva del loto (che ha appunto
nel loto — fiore che pur avendo le radici
nel fango si conserva immacolato — il pro-
prio simbolo), non si contrappone pit alle
altre figure del buddhismo, venendo queste
tutte accolte e accettate nell’'inseghamento
della mistica legge come veicolo unico.
Dice infatti il Sutra: “tutti gli esseri viventi
che ascoltano il Dbarma dai Buddhba otter-
ranno infine la perfetta conoscenza, [...]
tutti, senza dubbio, diverranno Buddha” (14).

Tale l'insegnamento supremo di tutti i
Buddha, giocato continuamente nella dia-
lettica tra veritd convenzionale e mezzi
didattici “provvisori” (15), da un lato, e
veritd ultima inesprimibile, dall’altro: “Que-
sto Dbarma é inesprimibile, é al di la del

(1) T.RV. MURTI, La flosofia centrale del Buddhbismo, tr. it, Roma, Ubaldini, 1983, p. 210.

(12) I Sutra del loto & uno dei sutra pitt diffusi e venerati in Estremo Oriente, come scrittura
universale e non settaria. Gia tradotto in varie lingue, ne & annunciata anche una versione in italiano,
che comparira a cura delle edizioni Cittd nuova. Una presentazione degli inseghamenti di questo Sutra,
per opera del compianto prof. Yoshiro Tamura, comparira in un prossimo quaderno di “PARAMITA”.

(13) The Threefold Lotus Sutra, tr. in., Tokyo, Kosei Publishing Co., 1982, p. 60 [cit. in seguito come
Sutra del loto].

(14) ivi, pp. 60 e 64.

(15) Nel buddhismo mahayana gli insegnamenti verbali e le pratiche di qualunque tipo sono consi-
derati upaya [mezzi abili, mezzi utili, mezzi didattici], mezzi utili, ma provvisori, approntati abilmente
dal Buddha per la liberazione degli esseri non-illuminati. Una volta riconosciuta questa qualitd di mezzi,
essi continuano ad essere usati, ma con |’attenzione a non generare nuove forme di “attaccamento” e
nuove “illusioni”. Lo stesso buddhismo, in quanto religione, pud essere considerato #pdya, il che gli
conferisce una forza critica e rivoluzionaria eccezionale nell'ambito della vita religiosa e nel confronto
con le altre tradizioni. Sul concetto di #paya, cfr. il cap. II del Sutra del loto, nonché: M. PYE, Skillful
Means, Londra, Duckwort, 1978 e T. TULKU, Skiliful Means, Dharma Publishing, 1978.
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regno dei termini, [...] non é cosa che possa
essere compresa mediante il ragionamento
discorsivo e la discriminazione; solo i Buddhba
possono conoscerlo” (16), per cui I'insegna-
mento, anche se apparentemente diverso in
quanto impiega innumerevoli mezzi abili,
adatti a culture, tempi, individui differenti,
¢ 1n realta sostanziale unico.

3. In questa luce, la concezione stessa
del nirvana viene profondamente modifi-
cata. Infatti, nel Swtra del loto il Buddha
afferma che il nirvana (nella sua accezione
di estinzione, assoluto, unita) & stato da lui
impiegato per salvare gli uomini accecati
dallighoranza e dominati dalla sete di esi-
stenza: “Per questa ragione ho escogitato un
mexo abile, proclamando la via che pone
fine dlla sofferenza e rivelandola mediante il
nirvana. Benché io proclami il nirvana, que-
sto non & vera estinzione. Tutte le cose, fin
dal loro lontano inizio, sono sempre state di
natura nirvanica” (17).

E Nagarjuna commenta: “I/ samsara é in
nulla differente dal nirvana. Il nirvina é in
nulla differente dal samsara. 1 confini del
nirvana sono i confini del samusara. Tra i due
non c'é la minima differenza” (18).

I Tendai insegna che “/ignoranza e la
sofferenza sono identiche all'illuminazione
[..], la vita e la morte sono identiche al
nirvana” (19),

(16) ivi, pp. 53 e 59.
(17) ivi, p. 66.

Per Dogen “nel buddhbismo non c’é nessun
nirvana separato dal ciclo di vita e morte
[ ..]; non c’é nessun Dbarma buddbista al di
fuori della vita quotidiana” (20); e Nichiren
afferma, infine, che “7 desideri terreni sono
tlluminazione e le sofferenze di vita e morte
sono mnirvana [...]. Le sofferenze sono
nirvana solo quando uno realiza che l'entita
della vita umana attraverso il suo ciclo di
vita e di morte non é né nata né distrut-
ta” (21).

A chi a questo punto pensasse che, se il
samsara coincide col nirvana, nessuno
sforzo & necessario per passare dall'uno
all'altro, basterebbe rispondere parafra-
sando uno degli aneddoti relativi ai detti di
Joshad (22): “Un monaco chiese: ‘Colui che é
al di 12 del bene e del male ottiene la libe-
razone?’ Joshd disse ‘No’. 1l monaco chiese:
Perché no?’ Josha disse: ‘Perché é al di qua
del bene e del male’ (23). Chi, ciog, pen-
sasse di potersi considerare, senza dover
compiere alcuno sforzo, al di la di samsara
e nirvana, al di 12 di pratica e non-pratica,
in realtd verrebbe inevitabilmente a collo-
carsi al di qua, implicitamente dichiarando
la sua pigrizia e la sua mancanza di fede.
In altre parole, la distinzione tra piano
della verita ultima e piano della verita con-
venzionale non va mai dimenticata, come
ci ricorda Nagarjuna, che afferma: “/a
veritd assoluta non puo essere espressa senza

(18) Nagarjuna, Madhyamaka Karika, XXV, 20, 21.

(19) Mo-ho-chib-kuan (giapp.: Makashikan) [Grande (trattato) su calma e discemimento], Introd.:
questa parte & nota come il “cuore” dell'insegnamento Tendai e, come tale, & recitata nei “servizi”
religiosi. I Mo-ho-chtb-kuan & 'opera maggiore da Chi-i dedicata alla pratica religiosa. Ne & in corso
la prima traduzione in lingue occidentali da parte di un gruppo internazionale di studiosi, col quale chi
scrive & in rapporto di collaborazione.

(20) DOGEN, Shobogenzo — The Eye and Treasury of the True Law, tr. in., vol. I, Tokyo, Nakayama
Shobd, 1975, pp. 156-57.

(21) NICHIREN, The Major Writings of Nichiren Daishonin, tr. in., vol. II, Tokyo, Nichiren Shéshd
International Center, 1985, p. 229.

(22) Chao-Chou (o, in giapponese, Joshi 778-897), maestro cinese ch’an, noto per la sua acutezza
e il suo antiverbalismo.

(23) Zen radicale — 1 detti del Maestro Joshii, a cura di Y. Hoffmann, Roma, Ubaldini, 1979, p. 32.
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appoggiarsi sulle comuni pratiche quotidiane
lossia le veritd relative]” (24).
L’illuminazione, & vero, non & qualcosa
che si possa considerare un obiettivo da
raggiungere, poiché , come spiega Vimala-
kirti, tutti i Buddha e i grandi Bodhisattva
raggiunsero la loro meta proprio perché
erano liberi dall'idea di conquistare la
suprema illuminazione. Infatti, tutti gli
obiettivi implicano un dualismo, una distin-
zione tra soggetto e oggetto (I’obiettivo da
raggiungere). Solo superando tutti i duali-
smi e, in particolare, quello tra soggetto e
oggetto, & pertanto possibile tornare alla
purezza originaria della natura fondamen-
tale, che “precede” la distinzione stessa tra
ignoranza e illuminazione. “Colui che ¢
interessato al Dharma non & interessato all'at-
taccamento al Dharma, al Buddba, al
Sangha. Sarzputra chi & interessato al
Dharma non ¢é interessato a - riconoscere la
sofferenza, ad abbandonare le cause da cui
origina, a realizzare la sua cessazione o a
percorrere il sentiero. Perché? Il Dharma é al
di la della formulazione e della verbalizua-
zone. Chi dice: ‘la sofferenza dovrebbe essere
riconosciuta, le sue cause eliminate, la cessa-
zone realizuata, il sentiero percorso’ non é
interessato al Dharma, ma alle parole” (25).
Questo ci consente di comprendere il
vero, paradossale significato di affermazioni
come quelle contenute nel gia citato
“cuore” dell'insegnamento Tendai: “Poiché
i cinque aggregati e i dodici ingressi sono tutti
realtd, non c’é nessuna sofferenza da cui
liberarsi [«<> verita della sofferenzal; poiché
Uignoranza e la sofferenza sono identiche
dltlluminazione, non c’é nessuna causa di
sofferenza da eliminare [<> verita dell'origine
della sofferenzal; poiché le idee estreme e i
punti di vista eterodossi sono la Via di mezzo
e la verita ortodossa, non C'é nessun sentiero
speciale da percorrere [<> verita del sentiero];

(24) NAGARJUNA, op. cit, XXIV, 10.
(25) Vimalakirti Nirdesa Sutra, cap. VL

poiché vita e morte sono identiche al nirvana,
non c'é nessuna cessazione di sofferenza da
realizzare [<> verita del nirvana]”.

Chi conosce la durezza della disciplina
del “noviziato” Tendai pud capire quanto
queste parole non additino una via facile,
ma vogliano sottolineare che anche le
“nobili veritd” sono “vuote”, che il bud-
dhismo stesso, come -Zs720, vuole conside-
rarsi upaya e che quindi la pratica & fina-
lizzata a diventare quel che gia si é.

La concezione del nirvana come Via di
mezzo, come liberazione da ogni tipo di
dualismo, compresi quelli di bene/male e
piacere/dolore, dualismi fondati sul duali-
smo radicale io/non-io, comporta che la
liberazione venga in sostanza a consistere
nella liberazione dall’ego-centrismo, cioe
dall'io separato e contrapposto al non-io.
Come scrive Masao Abe, “la brama é una
passione dell’uomo, legata al suo essere irre-
tito nella dualits di piacere/dolore e profon-
damente radicata nell’ego. E estinguendo que-
sta brama che il nirvana pué essere raggiunto.
Il nirvana non é uno stato negativo o privo
di vita, come la mera soppressione della pas-
sione umana potrebbe suggerire, ma un risve-
glio esistenziale al nom-ego, anatta o anat-
man, ottenuto attraverso la liberazione dal-
la brama, attaccamento dlla visione dualisti-
ca” (26).

Il nirvana come Via di mezzo e non-
dualismo non potra pertanto essere affer-
mato come un nuovo “punto di vista”,
come una nuova “posizione”, ma come
quel “non-punto di vista”, quella “non-
posizione”, realizzati attraverso il collasso
dell’ego-centrismo e attraverso la consape-
volezza della mutua_ relazione di ogni cosa
con tutte le altre. E proprio questa inter-
dipendenza che viene indicata col termine
di Vacuita o Realta ultima: essa, come con-
cetto, non pud che essere ancora relasiva e

(26) M. ABE, Zen and Western Thought, Londra e Basingstocke, 1985, p. 206.

30



duale, per cui deve essere risolta nell’As-
soluta assolutezza di una negazione non
intellettiva, ma esistenziale, che sia — ad
un tempo — svuotamento della vacuita e
svuotamento dell’io.

Val la pena di ricordare gli aneddoti con
cui, nella tradizione Zen, si & voluto sot-
tolineare il pericolo di cadere in una falsa,
statica, concettuale idea della vacuita, per-
dendone quindi la visione dinamica e
“vuota”. Un monaco chiese a Chao Chou:
“Che cosa debbo fare se c’é una non-cosa da
portare?” Chao Chou lo guardo e disse:
“Posala!” Il monaco disse: “Visto che non c’é
niente da portare, che cosa potrei metter gin?”
Chao Chou disse: “In questo caso, prendila
sa”. Il monaco fu immediatamente illumi-
nato.

E proprio l'osservazione del tutto ina-
spettata di Chao-Chou, osserva Garma C.
C. Chang, a risvegliare il monaco dalla sua
morta vacuita e a illuminarlo: “I/ punto cri-
tico da sottolineare in questo dialogo é los-
servazione finale, “Prendila sa”, poiché libe-
rando sé stesso dall'attaccamento alla falsa
vacuita é possibile partecipare a tutte le atti-
vitd nel mondo senza perdere lintuizione
della sanyati. Dopo tutto, la forma é vacuitd
e la vacuita é forma, e non c’é la pin piccola
differenza tra loro” (27).

E ancora Chao Chou che risponde a
quest’altra domanda: un monaco chiese a
Chao Chou: “Tutte le cose ritornano all'uno.
Dove ritorna l'uno?” Chao Chou disse:
“Quand’ero nel Ch’ing Chou feci una cami-
cia di panno. Pesava sette libbre”.

Il maestro S6gen Omori cosi interpreta
questo koan: «Con wuna risposta abile e
acuta il vecchio [oshi rintuma I'obiezione del
monaco, convinto che l'avrebbe messo in crisi
con la sua domanda. Con un solo colpo lo

lascia in mezo dl Lago Occidentale. Quando
quel tipo, che era tanto oppresso dal noioso
bagaglio dell’“uno”, da “tutte le cose” e dal-
Uinutile “satori”, si scarico nel lago e si libero
del suo peso, senti la luce nella mente e nel
corpo ed emise un profondo sospiro di sol-
lievo » (28). Infatti, “liberarsi dell’esperienza
di eguaglianza indifferenziata e balzare nel
mondo reale della differenziazione, affermare
tutte le cose, utilizzare tutte le cose con per-
fetta liberta” (29), vuole in altri termini dire
che il fenomenico pud essere vissuto come
assoluto, che i fenomeni sono la Realta
ultima, che l'universale — per usare la ter-
minologia idealistica — si fa, nel suo deter-
minarsi, “universale-concreto” e che,
quindi, ogni differenza tra nirvdna e
samsara scompare. In virt della logica zen
della doppia negazione, quello che era
stato negato viene riaffermato e lo stesso
nirvana, che come designazione & anch’es-
so vuoto- e irreale, diviene vivo e concreto
nella realizzazione non-duale della indivisi-
bilita della vita. La Vacuita, venendo essa
stessa vuotata, si fa Pienezza; I’Assenza,
Pleroma; il mondo mutevole e imperma-
nente in cui viviamo, mondo reale.
Quando Dégen si interroga sul corretto
significato da dare al concetto di dbarmata
o dbarma-dhitu (giapp.: hokkai, shohojisso),
ossia la base noumenica dei fenomeni, la
“vera realtd” o 1“aspetto reale” di tutte le
cose, seguendo l'insegnamento del fenome-
nismo assoluto della scuola Tendai,
afferma: “L’aspetto reale é tutte le cose.
Tutte le cose sono la forma della redlts, la
natura della realta — la realta del corpo, la
realta della mente, la realta del mondo, la
redta delle nubi e della pioggia; la realta del
[quotidiano] andare, levarsi, sedersi e
sdratarsi; la realta [del succedersi] della

(27) G.C.C. CHANG, The Buddbist Teaching of Totality, Londra, George Allen & Unwin Ltd, 1972,

p- 99.

(28) Cit. in J K KADOWAKI, Lo Zen e la Bibbia, u. it., Cinisello Balsamo, Ed. Paoline, 1985,

p. 101
(29) J.)K. KADOWAK]I, loc. cs.



malinconia e della giowa, del movimento e
della calma; la realts di un bastone e di un
hossu (30), la redlta del sollevare un fiore
(31) e del sorridere; la realta della trasnis-
sione del Dharma e dell’illuminazione, la
realta dello studio e della pratica, la relta del
pino [sempreverde] e del bamba [che non si
spexza mail” (32).

Il carattere fluido e impermanente dei
fenomeni diviene il loro aspetto assoluto;
Iimpermanenza &, per Dogen, la natura
buddhica (33) stessa. “Pertanto, poiché
Perba, gli alberi, le foreste sono impermanenti
essi sono la natura buddbica. L’impermanenza
del corpo e della mente dell’'uomo é la natura
buddbica. L’illuminazione suprema e il
parinirvana, poiché impermanenti, sono la
natura buddbica” (34).

La molteplicita dei fenomeni e I'imper-
manenza, lo spazio e il tempo, divengono
i caratteri della Realta ultima, i caratteri del
samsara quelli del nirvina. Come osserva
ancora Masao Abe, “// vero nirvina é rag-
giunto solo emancipando sé stessi anche dal
nirvana come trascendenza dell'imperma-
nenza. In altre parole, é realiziato mediante
un completo ritorno dal nirvana al mondo
dell'impermanenza, liberando sé stessi sia
dalla impermanenza che dalla permanenza,

sia dal cosiddetto samsara che dal cosiddetto
nirvana. Pertanto, il genuino nirvana é pro-
prio la realizuazione dell’impermanenza come
impermanenza. Se uno rimane nel ‘nirvina’
trascendendo il samsara deve ancora esser
detto egoistico, poiché altexzosamente risiede
nella propria ‘illuminazione’, separato dalle
sofferenze degli altri esseri senzienti legati al
samsara. La vera compassione puo essere rea-
lizzata solo trascendendo il ‘nirvana’ per ritor-
nare e lavorare nel mexo delle sofferenze del
mondo in perpetuo cambiamento” (35).

Questo rovesciamento della visione della
vacuitd e del nirvana non pué non com-
portare una profonda modificazione del
significato del cammino di purificazione.
Quando, per il misterioso concorrere di
cause esterne ed interne, l'individuo sente
di non poter fare a meno di indirizzare
tutte le sue energie verso il Buddha e il
Buddha si volge verso I'individuo, si deter-
mina quel risveglio della mente che aspira
all'illuminazione (bodhicitta) (36) e a segui-
re la via del Buddha, che spinge a intra-
prendere il necessario cammino di disci-
plina spirituale (bodbicittotpada) (37). E il
momento della “conversione” o grande
risoluzione, in cui il bodhisattva, sostenuto
dalla fede nell'illuminazione, fa i grandi

(30) Ketsaku o kyosaku (bastone) e hossu (corto bastone con parte di una coda di cavallo ad una

estremitd) sono swumenti dei maeswi zen.

(31) Allusione allepisodio dellinseghamento dato dal Buddha mostrando un fiore.

(32) DOGEN, op. cit., vol. IV, 1983, p. 57.

(33) Natura buddhica o natura-di-Buddha (giapp.: busshé, ingl. Buddba-nature) intesa come il
substrato di perfezione proprio di tutti i fenomeni, di tutti gli esseri senzienti e non-senzienti.

(34) DOGEN, op. cit, p. 128. Ricordiamo ancora un detto di Joshi: « Un monaco chiese: “Il
permanente cos’¢?”. Joshi disse: “Cio che & impermanente”. Il monaco chiese: “Perché il permanente
¢ impermanente?”. Josha disse: “La vital La vita!” » (Zen radicale, cit., p. 44).

(35) M. ABE, op. cit., p. 49.

(36) Questa & definita come la mente che, motivata da grande compassione, cerca l'illuminazione per
- poter beneficare tutti gli esseri senzien#i, in quanto solo un Buddha pud esercitare “perfettamente” la
compassione.

(37) Scrive Murti, a questo proposito: «I Buddha sono Ilideale realizzato del devoto, il suo sé
superiore. E come se l'attuale divenisse Iideale, cosa che in effetti &, tenendolo costantemente dinanzi
allocchio della mente e venerandolo. La vera devozione ¢ autodevozione; linferiore viene interamente
rasmutato nel superiore, cosa che in effetti avviene; l'inferiore si abbandona e il superiore attrae e porta

in alto l'inferiore » (TR.V. MURTI, op. cit, p. 212).
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voti ed & pronto a intraprendere il suo
cammino, a iniziare il viaggio nella pratica
delle paramita (o perfezioni o virtu). Egli
non “rinuncia” quindi al nirvina, ma si
emancipa dal raggiungimento di un falso
obiettivo, vivendo I'unico vero nirvana nel
“ritorno” al mondo ordinario (38).

E interessante osservare come, essendoci
per il bodhisattva una perfetta identita tra
lilluminazione propria e quella di tutti gli
altri esseri senzienti, i quattro grandi voti
vengano ad essere una reinterpretazione, in
chiave altruistica, delle quattro nobili
verita.

Infatti (seguendo l'insegnamento della
scuola Tendai), possiamo stabilire queste
corrispondenze tra “veritd” e “voti™:

i) verita della sofferenza <> per quanto
incalcolabili siano gli esseri [che non rie-

scono a uscir fuori dal flusso samsarico],
faccio voto di salvarli;

ii) verita dell'origine della sofferenza «»
per quanto inesauribili siano le contamina-
zioni [di tutti coloro che non sono ancora
liberi dalle illusioni], faccio voto di elimi-
narle;

iti) verita del sentiero <> [poiché ci sono
quelli che non sono ancora fermi nella pra-
tica e pertanto vanno rassicurati], per
quanto innumerevoli siano gli insegna-
menti, faccio voto di padroneggiarli;

iv) veritd del nirvana < per quanto illi-
mitata sia la via del Buddha [poiché ci
sono quelli che non hanno ancora rag-
giunto il nirvana e mio compito & proprio
condurli al nirvanal, faccio voto di percor-

rerla.
(Continua al prossimo quaderno)

(38) “Ritorno al mondo” & anche l'ultimo “quadro” della serie zen dei 10 buoi (v. Paramita 40, ndr).

PER LA PAGODA DI COMISO

Secondo elenco di offerte per la Pagoda di Comiso (in migliaia di lire):

Amabile Antonio di Roma.30 — Amato Camillo di Palermo 50 — Anselmo Michele di
Torino 50 — Armaroli Alessandro di Brescia 50 — Baiardo Silvia di Torino 30 — Berti Laura
di Roma 50 — Binetti Luigi di Taranto 50 — Bonisolo Silvio di Verolengo 25 — Brero
Virgilio di Fiano 10 — Cazzaniga Mario di Milano 30 — Cavalli Piergiuseppe di Sale 30 —
Centro Kalachakra 50 — Centro Milarepa 50 — Cesare di Mestre 10 — Cimini Sergio di
Roma 30 — Clemenzi Aldo di Palermo 50 — Codognotto Adelio di Alessandria 50 — Crisi
Bruno di Chieti 20 — Emanuele Renato di Palermo 100 — Engaku Taino di Scaramuccia
50 — Ferrara Fabio di Azzano 100 — Filippi Riccardo di Roma 50 — Filipponio Giuseppe
di Roma 10 — Flick Massimo di Padova 50 — Gitti Fiorenzo di Brescia 30 — Gori Mario
di Udine 50 — Latanza Antonio di Taranto 20 — Mangosio Michele di Roma 15 — Mari
Roberto di Roma 10 — Mattiello Gabriella di Vicenza 20 — Morganti Marco di Uzzano 10
— Movimento non violento di Verona 20 — Oliaro Paolo di Torino 100 — Palmisano
Alfredo di Giugliano 40 — Pierleoni Elda di Milano 25 — Ricci Enzo di Saluzzo 300 —
Rocca Franco di Borgo d’Ale 50 — Sabino Biagio di Mondogno 50 — Sancin Dario di S.
Dorligo 15 — Schirone Cosima di Milano 20 — Schweigl Gudrun di Merano 10 — Sillitto
Santi di Piazza Arm. 20 — Tentor Gallerano di Staranzano 200 — Tomertini Daniela di
Parma 30 — Ventura Renata di Milano 50 — Vincenzini Luca di Roma 10 — Wollenig Catrla
di Roma 30 — Zangari Daniele di Reggio Calabria 30 — Zappulla Antonino di Campi
Bisenzio 20.

Totale: 2.250.000 — Fondazione Maitreya 2.000.000 — Precedente
elenco: 700.000 — Totale generale al 30-11-1991: 4.950.000.
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A Berlino il congresso dell’UBE

11 1991 é stato 'anno caratterizzato
dall’apertura di nuove realta nell’est
europeo e, in quest’ottica, particolar-
mente significativa é stata la sessione
plenaria dell’Unione Buddhista Euro-
pea (UBE), che si & tenuta il settembre
scorso nella splendida cornice dell’l-
stituto Karma Ling di Arvillard in
Francia. I lavori si sono incentrati
soprattutto sull’organizzazione del
Congresso che si terra a Berlino nel
1992 (24-27 settembre). 11 tema del
congresso “Unita nella diversita”, ha
suscitato grande interesse tra gli stu-
diosi, maestri e praticanti che sono
stati contattati per partecipare all’in-
contro. Si spera che i buddhisti pre-
senti in buon numero nei paesi ex-
socialisti, come I’'Unione Sovietica e
la Polonia, possano incontrarsi con le
altre realta buddhiste europee.

L’UBE cerchera in ogni modo di aiu-
tare la loro partecipazione auspicando
anche che dai vari centri europei asso-
ciati vengano delegazioni numerose
per ampliare la reciproca conoscenza

e proporre maggiori occasioni di col-
laborazione e scambio.

La vice presidente Ana Rosalie Fin-
deisen é stata molto felice di confer-
mare la presenza di S.S. il Dalai Lama
alla manifestazione; egli si tratterra a
Berlino anche nei giorni seguenti per
offrire altri insegnamenti. E prevista la
presenza di altri maestri di Dharma
come Sogyal Rimpoche, Thich Nhat
Hanh, Rewata Dhamma, Ayya Khema,
Daishin Morgan, Prabhasa Dharma
Roshi. I1 Congresso, che avra la tra-
duzione simultanea nelle lingue dei
centri associati, si articolera in ses-
sioni di insegnamento, relazioni,
tavole rotonde, pratiche meditative, in
una comnice che offrira ai centri ed
unioni nazionali spazi per mostrare le
proprie attivita e per potersi scam-
biare esperienze. A Berlino é gia in
funzione una segreteria per il Con-
gresso, ma i centri italiani e tutti gli
interessati anche singoli potranno
avere altre informazioni e provvedere
alle prenotazioni telefonando a Roma
al n. (06) 52363005 dalle 18,30 alle
20,30 del martedi e venerdi.

DIALOGO EUROPEO TRA RELIGIONI

Un “Simposio ecumenico” si & svolto a Santiago di Compostela (Spagna) dal 13 al 20
novembre, presenti un centinaio di delegati cattolici, protestanti, ortodossi e anglicani, in
preparazione del “Sinodo europeo”, comvocato da Papa Wojtila per una “nuova evange-
lizzazione dell’Europa®, che si é celebrato a Roma dal 2811 al 14-12, disertato peraltro
dagli ortodossi russi, per protesta contro il “proselitismo sfacciato” del Vaticano nell’ Europa
ortentale. Gia a Santiago il cardinale Martini, Arcivescovo di Milano, ha impegnato i
cristiani a rimunciare a indebiti proselitismi e a rispettare la liberta di coscienza di tutts.
Il documento vaticano preparatorio del Sinodo é stato criticato dal Congresso ebraico
europeo, perché sottovaluta il contributo ebraico dlla civilta europea. La presidenza
dell’'Unione Buddhbista Europea ba inviato al Simposio di Samtiago e al Sinodo del
Vaticano un messaggio per auspicare limpegno di tutte le fedi religiose — nel rispetto
della libertd di coscienza per cristiani e non cristiani, credenti e non credenti — nella
rinascita della spiritualita europea come garanzia di fraterne relazioni con tutti i popoli
del pianeta.
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Gli stupa di Giava, Cina e Tibet

di Arcangela Santoro

L'affermazione e lespansione del buddhi-
smo nei paesi dell’Asia Orientale, da Ceylon
alla Cina, é accompagnata dalla diffusione
dello stupa. Centro ideale e concreto del culto
dei devoti, edificio architettonico e al tempo
stesso corpo mistico del Beato, diagramma
del cosmo e supporto di meditazione, lo stupa
51 mantiene in aree geografiche e tempi diversi
fin ai nostri giomi, ovunque sia viva la fede
buddbista. Monumento buddhbista per eccel-
lenza, oggi, come secoli fa, é elevato e vene-
rato sia dal Theravadin, sia nelle scuole
mabayaniche e tantriche.

Nel suo cammino dall'India verso Oriente
esso conserva gli elementi costitutivi del suo
simbolismo originario, ma insieme si modifica
ed arricchisce sia sulla base della trasforma-
zione del pensiero buddbista, sia per le sol-
lecitazioni ed i suggerimenti culturali ed
architettonici dominanti, o comunque presenti
nelle diverse regioni (1). Vari i nomi con cui
é indicato nei vari paesi: dagoba a Ceylon,
chorten n Tibet, pagoda in Cina; diverse le
forme che assume, dallo stupa-torre allo stupa-
montagna; unitaria al fondo la somma dei
valori simbolici espressi.

Il modello indiano di cui si é gia detto
costituisce in alcune regioni un punto di
chiaro riferimento, perfettamente riconoscibile.
Ad esempio a Miran, lungo il percorso meri-
dionale della Via della seta, i numerosi stupa

sono caratterizzati dalla tipica pianta circo-
lare, da un tamburo cilindrico e da una
cupola, secondo uno schema ben noto.In que-
sto sito, la decorazione sul corpo dell’edificio
é esclusivamente fitomorfa (palmeite, fiori di
loto), mentre le figurazioni iconiche (vita del
Buddba storico, jataka) compaiono sulle pa-
rett della cella (dado) entro cui é elevato lo
stupa. Ancora di chiara derivazione gandha-
rica & lo stupa a pianta stellare di Rawag, an-
ch’esso sulla via della Seta Meriodionale (2).

Una forma particolare assume lo stupa nel-
lisola di Ceylon, uno dei centri ancor oggi
vitali del buddbismo Theravada. Noto con il
nome di dagoba (3) conserva nel tempo la
copertura cupoliforme, che tuttavia assume
forme a campana, a loto o a bolla. Isolati e
di proporzioni gigantesche, o piccoli e rac-
chiusi entro santuart, i dagoba sono caratte-
rizzati da un rigoroso rapporto proporzionale
fra le varie parti, fissato e codificato per
tempo. L'edificio consiste di un basamento ad
anelli sovrapposti, di una cupola di forma
variabile e di una sovrastruttura con harmika
e asse centrale. Gli ombrelli ad anelli sovrap-
posti e ravvicinati diventano una sorta di spi-
rale conica molto caratteristica. L’altezza
della cupola, che é i 3/5 del diametro della
base, é 13 dell'alterza torale ed é uguale
all'altezza della spirale e del basamento. La
riproposizione costante del numero tre é pro-

(1) Per uno studio d’insieme G. COMBAZ, L'evolution du Stupa en Asie, in Mélanges chinois et
bonddbiques, 1, (1932-33), pp. 163-305; IIL (1934-35), pp. 93-144; IV (1935-36), pp. 1-125.

(2) Su questi due centri si veda A. STEIN, Ancient Khotan, Oxford 1907.

(3) 1l termine dagoba & una combinazione della parola sanscrita dhatu (reliquie) e garbha (ricettacolo,
ventre), ed indica che le reliquie custodite nel monumento, come un feto nel grembo materno, animano

ledificio diffondendo il sustere del Buddha. Sull’architettura buddhista a Ceylon si veda M. BUSSAGLI,

Architettura Ovientale, Milano 1973.
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babilmente un’allusione alla trinita buddbista
ed ai tre corpi del Buddha.

E nel sud-est asiatico a Giava che nell’800
venne innalzato uno stupa, quello di Boro-
budur (fig. 1), che costituisce il modello
supremo ed insuperato dei valori simbolici
connessi con questo monumento (4). L'edifi-
cio si innalza come wuna montagna su una
collina naturale ed é composto di nove livelli:
il basamento, sepolto sotto terra, cingue ter-
raze rettangolari sormontate da tre piatta-
forme rotonde su cui sono collocati 72 stupa
campaniformi traforati ed uno stupa centrale
chiuso. Le cinque terrazze ed il basamento
presentano una straordinaria decorazione scul-
torea che ba come soggetto nella parte nasco-
sta il mondo del desiderio e, in quelle a cielo
aperto, nella prima e nella seconda galleria,
la storia del Buddba, dai jataka alla Prima
Predicazione (secondo il Lalitavistara); nella
terza e nella quarta la storia di Maitreya,
quella di Samantabbadra nell’ultima. 1l
monumento é interamente percorribile, co-
sicché il fedele salendo si trova nella sua
pradakshina a contemplare e meditare, mo-

Fig. 1 - Giava (Indonesia). Lo stupa di Borobudur,
particolare con i dagoba delle terrazze circolari (da
“Architettura Orientale” di M. Bussagli et Alii, Milano
1981, I, fig. 202).

mento per momento, tutte le tappe che di
esistenza in esistenza condussero Siddhartha
alla conquista della veritd, per incontrarsi poi
con i Buddha del futuro. E giunto infine alle
piattaforme circolari, intravede all'interno
degli stupa forati Uimmagine del Buddha.

evidente come il percorso ascensionale
del devoto sia un percorso che lo conduce
non solo fisicamente, ma anche spiritual-
mente, dal fenomenico all’assoluto, cosicché
Puomo, identico nella sua sostanza al Bud-
dba, riconquista realmente la sua pin auten-
tica natura. Salire i vari piani significa
insomma percorrere i diversi piani dellesi-
stenza per arrivare dlla identificazione con
Passoluto. Un’esperienza mistica che si rea-
lizza attraverso un mandala tridimensionale,
un mandala architettonico.

Se il sud-est asiatico mantiene anche for-
malmente rapporti evidenti con la matrice
indiana, I’Asia Centrale e IEstremo Oriente
affiancano a stupa che riecheggiano le forme
classiche nuove forme e tipologie. Particolar-
mente diffuso in Asia centrale é lo stupa-torre,
un edificio a base quadrangolare che si svi-
luppa per pin piani in altexza, talora ridu-
cendo le proprie dimensioni verso l'alto. Ogni
piano & diviso da quello successivo da una o
pit cornici e su ogni faccia si aprono una o
pin nicchie destinate ad accogliere immagini
del Buddha in meditazione. Al chiaro sim-
bolismo assiale, espresso nella forma a pila-
stro, si assocta lidea del monumento conce-
pito come luogo e supporto del corpo del
Buddhba, che riempie interamente lo spazio
architettonico e simbolico.

Proprio il tipo della stupa-torre propone, ad
esempio nell’oasi di Turfan (5), una organiz-
zazione spaziale di origine indiana, ricca di
valori simbolici: la disposizione a quinconce.
Su una piattaforma si elevano cinque stupa,
uno al centro e quattro, o multipli di quattro,

(4) Su Borobudur rimane fondamentale P. MUS, Barabudur, Hanoi 1933. Per una visione sintetica
dell’architettura buddhista nel sud-est asiatico si veda A. SANTORO, Indonesia e Indocina, in Architettura

Orientale, op. cit.

(5) Uno studio d’insieme sui monumenti architettonici d’Asia Centrale in M. MAILLARD, Grottes et

monuments d’Asie Centrale, Paris 1983.
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agli angoli: lo stupa centrale rappresenta, anzi,
¢ lasse del mondo; i quattro stupa sono le
direzioni dello spazio, gli orients; linsieme
esprime la totalita dello spazio e quindi della
realta. Al tempo stesso il numero cinque é
dllusione alla pentade dei Buddha supremi.
Stamo di fronte ad una combinazione man-
dalica che ricostruisce in forma architettonica
Puniverso, di cui costituisce insieme replica e
simbolo (6).

E ancora IAsia centrale, e pin precisa-
mente il sito di Kyl (percorso settentrionale
della Via della seta), che offre I'invenzione
di un tipo di stupa destinato a diffondersi fi-

Fig. 2. - Monte Sung (Cina). La pagoda del com-
plesso del Sung-Yuen (da “Architettura Orientale”
cit,, II, fig. 64).

Fig. 3. - Gyantse (Tibet). I Kumbum, lo stupa colos-
sale (da “Architettura Orientale” cit, II, fig. 64).

no a Dunbuang: lo stupa a pilastro rispar-
miato (7). Caratteristico dei complessi rupe-
stri, esso é realizuato risparmiando nello scavo
della cella un pilastro che va da terra a
soffitto e che costituisce il sostituto dello
stupa, intorno a cui il fedele compie il rito di
ctircumambulazione. Spesso sulla faccia fron-
tale é collocato un piedistallo destinato ad
ospitare la statwa di culto e lintero corpo é
decorato con pitture di soggetto sacro.

Un esito ed un tipo particolare di stupa é
costituito dalla pagoda (fig. 2) caratteristica
della Cina e delle aree estremo-orientali e
destinata ad influenzare i monumenti del
Tibet e dell'Indocina. Benché [lorigine di

- questa tipologia non sia perfettamente rico-

struibile, gli studiosi riconoscono concorde-
mente U'nflusso tipologico e simbolico dello
stupa indiano (8). Anche in questo caso e

(6) La disposizione a cinque & un motivo ricorrente non solo nei monumenti buddhisti, ma anche
in quelli induisti e costituisce elemento essenziale della costruzione del mandala, architettonico o no. Si
veda G. TUCCI, Teoria e pratica del mandala, Roma 1952.

(7) M. MAILLARD, Op. cit.

(8) Per una sintesi sull'architettura buddhista in Estremo Oriente si vedano in Architettura Orientdle,
cit, P. VERGARA CAFFARELLI, Cina e A. TAMBURELLO, Giappone.
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lemento dominante é la struttura assiale, evi-
dente nella forma quadrangolare o poligonale
e nella sovrapposizione di pin piani in altezza,
spesso di dimensioni decrescenti tanto da
creare 'impressione di una struttura pirami-
dale. Ma il dato nuovo ed originale consiste
nelle coperture sporgenti che marcano il pas-
saggio fra un piano e laltro ed assumono il
tipico andamento a vela pin o meno agget-
tante, caratteristico delle costruzioni palazzalz
cinesi. Lo stupa-pagoda si diffondera anche in
Giappone e Corea.

11 simbolismo dello stupa si arricchisce di
nuove e pit particolari definizioni in terra
tibetana, ove il buddbismo si diffonde a par-
tire dal VII sec. d.C, mantenendos:i nel
tempo anche allorché scomparve dalla sua
terra di origine e costituendo ancor oggi la
religione pin diffusa. 1] tipo di buddhbismo che
st afferma in Tibet é quello vajrayanico, ricco
di valenze magiche e collegato a speculazioni
esoteriche complesse che si riflettono pur nel-
Varchitettura.

Lo stupa assume qui il nome di chor-
ten, ricettacolo del piano spirituale del Bud-

dha (9), e adotta forme diverse da quelle
indiane, anche se la matrice é pur sempre
individuabile. Collocato all'interno di com-
plessi monastici o isolato lungo le strade per-
corse dai fedeli, gigantesco o in miniatura, il
chorten puo contenere al suo interno le reli-
quie di santi, libri, o pin frequentemente tsa
tsa, vale a dire terra impastata con acqua su

" cui vengono impresse formule sacre o imma-

gni di divimitd o ancora raffigurazioni di
stupa famosi.

Tipologicamente si distinguono almeno otto
principali tipi di stupa, ognuno dei quali é
posto in relazione con i luoghi e gli eventi pin
significativi della vita del Maestro. Abbiamo
cosi il tipo a scala, che ricorda la ridiscesa del
Buddha dal cielo o quello dalle molte porte,
che presenta numerose nicchie destinate a tra-
sformarsi in vere e proprie cappelle; o ancora
il chorten-porta che costituisce un vero e pro-
prio passaggio con la volta decorata da pit-
ture. Spesso valori simbolici particolari sono
affidati all’uso del colore: cosi nel Chokor-
chenpo, a Samye, quattro chorten blu, nero,
rosso e bianco rappresentano le quattro

Fig. 4.

(9) G. TUCCI, Tsbetane scuole, E.U.A., vol. XIII, pp. 889-906,

- Pomaia (Pisa). Lo stupa (tib. Chorten) dedicato a Lama Yeshe, fondatore
dellIsWituto Lama Tsong Khapa.

p. 894, diséingue i tre ricettacoli (rten)

caratteristici del buddhismo tibetano: il ricettacolo del piano verbale, cioé i libri sacri; il ricettacolo del
piano visibile, vale a dire le immagini; il ricettacolo del piano spirituale, di cui fa parte il chorten.
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regioni dello spazio e vemnero elevate dai
quattro ministri, che si assimilavano cosi ai
Lokapala, i sovrani dello spazio. 1l chorten
puo anche essere usato come elemento di
coronamento della copertura di cappelle e
templi e collocato al centro solo o affancato
da altri quattro chorten minori agli angoli,
secondo la disposizione a quinconce di cui gia
si sono visti esempi centro-astatice.

Talora il monumento .é percorribile dalla
base a gradoni fino dla sommita, con un’a-
scesa che é al tempo stesso fisica e simbolica,
glacché indica lelevazione progressiva del
devoto ddlla sfera del sensibile a quella del-
Vassoluto. Un bell’'esempio di questo tipo ¢
offerto (fig. 3) dal celebre Kumbum (Stupa
colossale con diecimila immagini) di Gyant-
se (10). Su un basamento a tre gradini, che
simboleggia I'unione di prassi e gnosi (beati-
tudine e wvuoto), si eleva il primo gradone
diviso in cinque facce su ogni lato, simbolo
dei cinque Buddha della pentade suprema. Al
centro del lato sud si apre il portale con
scalinata aggettante. Al primo piano sono col-
locati quattro templi maggiori e sedici minor;
sul secondo appare la copertura dei templi
maggiori e sedici cappelle pin piccole; al terzo
viene riproposto, in scala ridotta, l'impianto
del secondo ed infine al quarto le coperture
dei 4 templi sottostanti e dodici cappelle
minori. E sul quarto piano che si eleva un

tamburo che si apre in quattro celle e che é
sormontato da un’barmika cubica, sulle cui
facce sono collocati degli occhi appaiati, che
fa da sostegno ad una cella coronata da una
cuspide conica a tredici anelli, simbolo dei
tredici cieli ed insieme dei dieci poteri mistici
e dei tre sostegni della consapevolema del
Buddha. Al vertice si apre un ombrello sor-
montato dal vaso con il liquido dell’immor-
talita. “Le cinque parti fondamentali del
monumento — cioé rispettivamente i gradini,
il tamburo, la cuspide, l'ombrello e la parte
terminale — banno, come ogni chorten, rap-
porti simbolici con i cingue elementi (terra,
acqua, fuoco, aria, etere), con le cinque sil-
labe mistiche (a, vam, ram, bam, kbam) e
con i cinque chakra principali del corpo
umano” (11).

Queste brevi note sulla varia tipologia
dello stupa in paesi e tempi diversi possono
forse essere concluse ricordando come ancor
0ggi questo monumento venga innalzato,
seguendo modelli diversi, nei vari centri bud-
dhbisti di tutto il mondo, dagli Stati Uniti
all'ltdlia (fig. 4). Nella scelta del riferimento
tipologico é determinante ['appartenenza a
questa o a quella scuola. Ma cio che conta,
comunque, & la continuita simbolica del
monumento, segno della uniti fondamentale
di una religione universale.

(10) Sull’architettura buddhista tibetana resta fondamentale G. TUCCI, Indo-Tibetica, 4 voll., Roma
1932-1941, cui si ispirano tutte le successive rigerche.

(11) P. VERGARA CAFFARELLI (a cura di), Dimore umane, santuari divini, Roma 1987, p. 31L

NUOVA DIREZIONE PER “MAITREYA”

Lo scorso 27 ottobre é stato nominato il nuovo gruppo dirigente della
Fondazione Maitreya, all’indomani del riconoscimento giuridico di questo
istituto di cultura buddhista. Il collegio dei Garanti é cosi composto: Ama-
deo Solé-Leris, Presidente; Giampietro Fazion, Heda Klein, Ajahn Thana-
varo, Riccardo Venturini. I Garanti, a termini di statuto, hanno chiamato a
far parte del consiglio di amministrazione per il prossimo triennio: Vincenzo
Piga come presidente, Cristiana Carbone e Arcangela Santoro. Nuova segre-
taria della Fondazione é stata nominata Maria Angela Fala.
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A MILANO IL VESAK 1992

Sara celebrata a Milano, al Museo della
Scienza e della Tecnica, la festa del VESAK
1992, contemporaneamente alla ottava assem-
blea generale dell'Unione Buddhbista Itdliana
(la settima assemblea avrd carattere straords-
nario e si fard, con i soli delegati dei centri,
nelle prossime settimane per aggiornare lo Sta-
tuto e trasferire la sede dell'UBI da Pomaia
a Roma).

La celebrazione del VESAK (dalle ore 10
alle 13 di domenica 24 maggio) sara que-
stanno organimata, per rotazione, dal Sangha
della tradizone tibetana e in particolare dai
centri milanesi “Rabten Ghe Pel Ling” e
“Kunpen Lama Ganchen”. Comprendera
anche brevi cerimonie del Sangha Zen e del
Sangha Theravada, con i rispettivi monaci e
praticanti, nonché una sessione pubblica di
meditazione, guidata da un Lama tibetano.

1] dettaglio del programma — elaborato da
un comitato promotore composto da esponenti
dei centri milanesi di Dbarma delle tradizioni
vipassana, zen e vajrayana — Sard comuni-
cato quanto prima a tutti i cenmtri associati
all’'UBI, che potranno farlo conoscere ai pro-
pri praticanti e nella propria citta. In linea di
massima é previsto 'imizio dell'assemblea nel
pomeriggio di sabato 23 maggio con i saluti
delle autorita, la relazione generale del pre-
stdente Guareschi, gli interventi dei delegati e
la consegna del premio “Muaitreya”. E gia

annunciata la partecipazione al dibattito di
padre Luciano Mazzocch:, missionario save-
riano e insegnante di zen, sul tema “La Croce
e il Nulla’; e del professor Corrado Pensa sul
tema “Pratica del Dharma e vita quotidiana”.
Sono previsti altri interventi di personalita
religiose e della cultura, nonché iniuative
varie per la serata del sabato e il pomeriggio
della domenica (proiezioni, mostre di pittura,
spettacoli, ecc.).

L’assemblea dell’'UBI e la celebrazione del
VESAK saranno pubbliche, aperte a tutti a
ingresso libero; si prevede una larga affluenza
di pubblico da Milano e da altre localita. E
anche da attendersi una presenza numerosa e
qualificata di delegazioni dei centri di
Dbarma, sia per partecipare ed assistere alla
discussione (che quest'anno sara prevalente-
mente dedicata ai diversi aspetti del buddhbi-
smo, alle sue tradizioni e al suo inserimento
nella realta religiosa e culturale dell’Occiden-
te), sia per offrire all’'opinione pubblica una
dimostrazone della consistenza e della matu-
ritd del movimento buddhbista italiano.

Net prossimi giorni i centri e tutti gli inte-
ressati riceveranno le schede mformative e di
prenotazione; ulteriori informazioni si possono
avere telefonando al n. (02) 8392141 (Moni-
ca), ma si raccomanda di rispettare questo
orario: dalle ore 8 alle ore 10, del mattino,
nei giorni feriali.

NUOVA EDIZIONE DEL “RAHULA”

E pronta una nuova edizione de “L’insegnamento del Buddha” di Walpola Rahula,
libro fondamentale per conoscere nell'insieme I'autentica dottrina (Lire 20.000).

Sono anche disponibili:

— Uchiyama, Lo zen di Dogen (lire 15.000)
— Lama Yeshe, Buddhismo in Occidente (lire 20.000)
— I primi 28 quaderni di “PARAMITA”, dal 1982 al 1988, 1280 pp. con circa 400 articoli

(lire 100.000).

Per tutte le ordinazioni, versare sul c¢/c postale n. 35582006 intestato a “PARAMITA - Roma”.
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Le radici del conformismo

di Jiddu Krishnamurti

Non & facile comprendere il problema
delle nostre relazioni: esso richiede pa-
zienza e duttilita da parte della mente-

-cuore; il semplice adattarsi o conformarsi

ad un sistema di condotta, offusca ed
aggrava la lotta. Se vogliamo comprendere
profondamente il problema dei nostri rap-
porti con gli altri, dobbiamo affrontarlo
ogni giorno in modo nuovo, senza gravami
e memotie delle esperienze dell'ieri. Questi
conflitti nel campo dei nostri rapporti costi-
tuiscono una muraglia di continue resi-
stenze ed in luogo di determinare una piu
vasta e profonda unitd, creano insormon-
tabili differenze e disunione.

Allo stesso modo che leggereste un libro
interessante senza saltarne una pagina, cosi
dovete studiare e comprendere il problema
delle vostre relazioni con gli altri, la cui
soluzione non potrete trovare all’esterno
ma nel vostro intimo; tale soluzione non
giunge alla fine del libro, ma va scoperta
esaminando la maniera stessa con cui
affrontiamo questo problema. E molto piu
importante il modo con cui leggete il libro
della vostra vita di relazione, che non la
soluzione o la vittoria nelle lotte ch’essa
provoca. Tale problema deve essere avvi-
cinato ogni giorno in una nuova forma,
senza il fardello dellieri, poiché & questa
liberazione dall’ieri, dal tempo, che apporta
comprensione creativa.

Esistere significa essere in relazione; non
esiste qualche cosa come un essere isolato.
Ma la vita di relazione & conflitto esteriore
ed interiore, poiché il conflitto interiore,
amplificato, diventa il conflitto del mondo.
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Voi ed il mondo non siete separati; il pro-
blema vostro ¢ il problema del mondo; voi
recate il mondo in voi stessi; senza di voi
esso non esiste. L’isolamento non esiste e
non c’¢ cosa che 1wm sia in relazione. Que-
sty conflitta va compreso come il problema
non di una parte ma del tutto. Non siete
voi forse consapevoli del conflitto che esi-
ste nella vita di relazione, della continua
lotta tra voi ed un altro, tra voi ed il
mondo? Perché c’¢ tale conflitto nella
nostra vita di relazione? Non & esso ori-
ginato dai mutui rapporti di dipendenza,
conformismo, dominio e possesso? Noi ci
conformiamo, dipendiamo, possediamo a
causa di una insufficienza interiore che ci
fa paura. Non conosciamo forse questa
paura nelle relazioni piu intime e pia
strette? La relazione & una tensione ed &
necessaria una profonda consapevolezza
per comprenderla.

Perché bramiamo per il possedere o
dominare? Non & forse per il timore di
questa insufficienza? Dominati dalla paura,
aspiriamo alla sicurezza; sia dal lato emo-
zionale che da quello mentale desideriamo
essere salvi e bene ancorati alle cose, alla
gente, alle idee. Intimamente siutiy affa-
mati di sicurezza, brama che si esprime
esternamente in dlpendenza conformxsmo
avidita di possesso e via dicendo.” E un
vuoto divorante ed”apparentemente senza
fine, che ci spinge a cercare un rifugio, a
fondare una speranza nella vita di rela-
zione. E noi confondiamo I'impulso ad evi- .
tare anposda della suhm:Eml: oo iamore, Fl'
il dowere, ls responsabdia.



Ma quale & il vero significato della
nostra attivita di relazione? Non & forse il
processo di rivelazione dell'To? Non & uno
specchio in cui, se siamo consapevoh pos-
siamo osservare senza deformazioni i nostri
pensieri, le nostre motivazioni, il noswo Io
interiore? Nell’attivita di relazione, il sottile
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processo dell'To, dell’ego si svela e solo
mediante la consapevolezza indiscriminata
linsufficienza interiore pud essere trascesa.
1l conflitto viene superato nella solitudine
della Realta. Questo superamento & amore;
esso non ha motivo, & leternitd di se
stesso.

DOMANDA: Come posso essere
completo?

KRISHNAMURTI: Che cosa intendete
per essere completo? Non forse raggiun-
gere la pienezza dell’essere senza pitt con-
flitto né dolore?

Molti di noi tentano di raggiungere que-
sto stato sugli strati superficiali della loro
coscienza; noi cerchiamo d’integrarci in
modo da inserirci nel normale funziona-
mento della societa; desideriamo adattarci
entro lo schema di un ambiente che accet-
tiamo come normale; ma non ci doman-
diamo quale significato o valore abbia la
struttura sociale per noi. Conformarsi ad
uno schema, viene considerato come il
modo d’integrarsi; 1’educazione e le reli-
gioni organizzate ci ajutano verso tale con-
formismo.

Ma l'integrarsi non ha un piu profondo
significato di quello di adattarsi ad una
societd ed ai suoi schemi? Il conformismo
puo essere raggiungimento di completezza?
Non & questa pienezza un puro esistere, e
non soltanto la soddisfazione del nostro
desiderio d’essere completi, di divenire
normali? Il movente che sta dietro a questa
esigenza d’essere completi, ha certo un
grande significato. Puo essere originato dal-
I’ambizione, dal desiderio di potere, dalla
paura d’'insufficienza e via dicendo. Certo &
necessario coordinarsi per conseguire un
risultato, ma considerate quel che si cela
nellidea della soddisfazione del desiderio:
affermazione dell'To, invidia, inimicizia,
futilitd del successo, lotta e pena.  Alcuni
hanno soppresso la bramosia dei successi
mondani, ma indulgono al desiderio di
divenire virtuosi, d’essere dei maestri, di



raggiungere la gloria spirituale. Ma il desi-
derio di divenire porta necessariamente al
conflitto, alla confusione, all'antagonismo.
Anche questa non & vera pienezza. La vera
pienezza s'ottiene quando c’¢ consapevo-
lezza e percid comprensione di tutti gli
strati della coscienza. La nostra coscienza
superficiale & il risultato di educazioni, di
influenze e solo quando il pensiero tra-
scende i limiti ch’esso stesso si & creati pud
esistere vera completezza. I molti aspetti
opposti e contraddittori della nostra co-
scienza possono integrarsi solo quando
l'autore di queste divisioni cessa d’esistere;
entro lo schema dell'lo non vi pud essere
che conflitto, mai integrazione e comple-
tezza.

Questo avviene quando c’¢ liberazione
dal desiderio. Essa non ¢ fine a se stessa,
ma se praticate sempre pitt profondamente
I'autoconoscenza, allora I'esigenza di com-
pletarsi diventa una via verso la Realta.

DOMANDA: Voi potete avere ragio-
ne riguardo ad alcune cose, ma
perché siete, come mi & stato spie-
gato, contrario ad ogni forma di
organizzazione? Vorreste, per favore
spiegare perché la considerate un
ostacolo nella nostra ricerca della

Realta?
KRISHNAMURTI: Perché sentiamo il

bisogno di organizzarci? Non forse per
divenire piu efficienti? Noi organizziamo la
nostra esistenza per vivere, possiamo anche
organizzare il nostro pensiero-sentimento
in modo da renderlo efficiente, ma efh-
ciente a qual fine? Per uccidere, oppri-
mere, acquistare potere?

Se certi ideali, fedi, dottrine vi attrag-
gono, voi vi unite ad altri per diffondere
fattivamente le vostre credenze; percid
create una organizzazione. Ma la compren-
sione della Realta & forse il risultato di
propaganda, di fedi organizzate, di confor-
mismo imposto o suggerito? Pud essere
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scoperta la Realtd mediante dottrine di
chiese, culti o sette? Pud mai essere rag-
giunta a mezzo d’imposizioni, d’imitazioni?

Eppure noi pensiamo che mediante con-
formismi e formulazione di fedi conosce-
remo la Realta. Ma non deve, al contrario,
il pensiero-sentimento trascendere ogni
limitazione per scoprire la realta? Il nostro
pensiero-sentimento sta ora sperimentando
cid per cui & stato educato, la fede cui
aderisce, ma tale esperienza ¢ limitante ed
angusta; una mente simile non pud speri-
mentare il Reale. Il conformismo pud
essere organizzato in forma efficiente; I'a-
desione ad una formula, ad una dottrina
pud essere opportunamente organizzata e
manovrata, ma conduce tutto questo alla
Realtd? Questa non si manifesta solo
quando c’¢ completa liberazione da ogni
autoritd, da ogni imposizione ed imita-
zione? Un simile stato noi lo sperimen-
tiamo soltanto quando il pensiero ¢ com-
pletamente silenzioso. Solo nella libera-
zione c’¢ 'esperienza del Reale.

L’irregimentare il pensiero-sentimento
nel nome di una religione, della pace, della
liberta, & reso attraente ed accettabile; la
vostra tendenza & quella d’accettare I'au-
torita; desiderate essere guidati, vi rivolgete
ad altri perché dirigano la vostra condotta.
La radio, il cinema, i giornali, i governi, le
chiese plasmano continuamente il vostro
pensiero e sentimento e, poiché desiderate
conformarvi, il vostro compito diventa
facile. La vostra bramosia di sicurezza crea
paura ed & la paura che vi fa cedere
davanti all'oppressione ed all'autoritd; la
paura vi costringe ad apprendere non come
pensare ma a che cosa pensare. Ma solo
nella liberazione dalla paura c’¢ la scoperta

del Reale.

Lo sforzo di una collettivita che non si
conformasse ad alcuna autorita, potrebbe
essere ricco di significato per la rivelazione
degli intimi motivi e propositi individuali;
potrebbe rispecchiare I'attivita delllo e, a
mezzo della vita di relazione, destare la



consapevolezza di sé. Ma se al gruppo si
ricorre allo scopo di affermare se stessi
mediante esibizionismo, o per servirsene
come mezzo d’evasione, allora esso diventa
un ostacolo per la scoperta della Verita.

La creativita si manifesta quando il pen-
siero-sentimento non ¢ irretito entro alcuno
schema, entro alcuna formula. LTo ¢& il
risultato del conformismo, dell’essere limi-
tati, del cumulo delle memorie, quindi esso
non & mai libero di scoprire; pud soltanto
espandersi entro le sue caratteristiche ed
organizzarsi per essere efficiente ed astuto
nelle sue affermazioni, ricerche e pretese;

non pud mai essere libero. Solo quando
I'To cessa di divenire, esiste il Reale. Per
essere liberi di scoprire, la memoria del-
Iieri deve cessare; essa & il fardello del
passato che causa continuitd e consinuita
significa conformismo. Non conformatevi
se volete essere liberi, poiché il conformi-
smo non apporta liberazione e solo nella
liberazione c’¢ esistenza creativa. La libe-
razione non pud essere organizzata e,
quando si voglia farlo, essa cessa d’essere
liberta. Noi tentiamo di racchiudere la
verita vivente entro soddisfacenti schemi di
pensieri-sentimenti e cosi la distruggiamo.

forza, dellamore e dell’ equilibrio”.

7-14 febbraio -
28 agosto - 4 settembre )

HOFFMAN QUADRINITY PROCESS

“Il Quadrinity Process di Hoffman & il miglior metodo che io conosca
per un rinnovato e pitt ampio approccio nel rapporto con i genitori. E
un potente strumento per sviluppare 'amore verso se stessi e verso gli
altri. Se si volesse creare un metodo che possa contenere tutte le direzioni
terapeutiche (psicodinamica, transpersonale, umanistica e terapia di com-
portamento), sarebbe difficile presentare un risultato migliore del Qua-
drinity Process di Hoffman — e questo metodo richiede solo sette giorni. Al termine i
partecipanti sono capaci di fare riferimento al proprio io interiore quale sorgente della propria

“La luce?
Non hai che uscire dalla tua ombra, allora la vedi”

Dopo oltre 20 anni di esperienze negli Stati Uniti e pilt recentemente in
Europa (Spagna, Germania, Svizzera, Austria, Francia) ora anche in ltalia:
Workshop residenziali intensivi:

10-17 aprile -
23-31 ottobre

Claudio Naranjo, psicoterapeuta cileno

Pablo al Lupo della Steppa, Herman Hesse

29 maggio - 5 giugno
27 novembre - 4 dicembre

Per informazioni:
Hoffman Institute Italia - Via Lampugnani, 16 - 20023 Cerro Maggiore (Ml) - Tel. 02/93503501




La coscienza ecologica
come fatto spirituale

di Fritjof Capra

Questo articolo é tratto dalla rivista Dbarma
World (199V/1), edsta in lingua inglese dalla
Kosei Publishing Company di Tokyo.

1. Durante gli ultimi quindici anni mi
sono sempre prodigato nel sintetizzare e
comunicare il fondamentale cambiamento
della visione del mondo, che sta avvenendo
a livello sciensifico e sociale, un cambia-
mento dei paradigmi che risale a una pro-
fonda trasformazione culturale. In questo
articolo mi piacerebbe analizzare il pro-
blema relativo alla relazione tra questo
cambiamento di paradigmi e la necessita di
sostituire il militarismo e la guerra con una
pace duratura.

Il paradigma che sta ora perdendo
importanza ha dominato la nostra cultura
per parecchi secoli, durante i quali ha dato
forma alla moderna societa occidentale e
ha significativamente influenzato il resto
del mondo. Questo paradigma consiste in
un certo numero di idee e di valori, fra cui
la visione dell'universo come di un sistema
meccanico composto di mattoni elementari,
la visione del corpo umano come di una
macchina, la visione della vita come di una
lotta competitiva per l’esistenza, il credere
in un illimitato progresso materiale da rag-
giungere attraverso una crescita economica
e tecnica, e ultimo, ma non meno impor-
tante, il credere che una societa, in cui la
femmina & sempre sottoposta al maschio,
segua una fondamentale legge naturale.
Durante gli ultimi decenni si sono visti
tutti i limiti di queste affermazioni e si &
posta la necessita di una revisione radicale.
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Il nuovo paradigma, che sta ora emer-
gendo, pud essere descritto in vari modi.
Puo essere definito una visione olistica del
mondo: vedere il mondo come un insieme
integrato piuttosto che come una raccolta
di parti dissociate tra loro. La si pud anche
definire una visione del mondo ecologica,
utilizzando il termine “ecologico” in un
senso pitt ampio e profondo di quanto non
lo si usi normalmente. La consapevolezza
ecologica, in senso profondo, riconosce la
fondamentale interdipendenza di tutti i
fenomeni e come sia gli individui che le
societd siano coinvolti nei processi. ciclici
della natura.

Questo tipo di consapevolezza sta ora
emergendo in varie aree della nostra
societa, allinterno e al di fuori della
scienza. Cercherd ora di mostrare come il
vecchio paradigma di pensiero sia alla base
di molti degli odierni conflitti internazionali
e, inoltre, come favorisca la risoluzione vio-
lenta dei conflitti, conducendo alla minac-
cia di guerre o alla guerra vera e propria.
Cercherd anche di mostrare come i nuovi
paradigmi di pensiero siano una condizione
necessaria per conseguire una pace reale.

2. La visione del mondo che sta ora
perdendo colpi & una visione frammentata
e meccanicistica. L’universo fisico & visto
come una serie di oggetti separati, a loro
volta costituiti di elementi fondamentali e
di meccanismi per mezzo dei quali intera-
giscono. Di conseguenza, specialmente
nelle culture occidentali, confrontandoci

con questo mondo esterno meccanicistico



tendiamo ad avere coscienza di noi stessi
come di individui isolati. Infatti, quando
osserviamo la politica, specialmente le poli-
tiche difensive, possiamo vedere che
stiamo cercando sicurezza nellisolamento
piuttosto che nella comunicazione, nell’'u-
nita e nella cooperazione.

II concetto di sicurezza nazionale sta alla
base di ogni stato nazionale. Tutte le
nazioni, sia capitaliste che comuniste, ric-
che o povere, islamiche o cristiane, stanno
diventando sistemi per la sicurezza nazio-
nale. Ma anche lo stato nazionale & un
concetto sempre piu inattuabile per il
mondo odierno. I presenti stati nazionali
non sono piu efficaci unitd di governo.
Sono troppo grandi per i problemi della
interdipendenza globale.

Gli stati nazionali continueranno ad esi-
stere ancora per qualche tempo, ma con-
temporaneamente si devono sviluppare
delle strutture pit adeguate. Lo sviluppo
va in due direzioni, secondo lo slogan:
“pensare globalmente, agire localmente!”.
Mentre i movimenti delle zone rurali
stanno sviluppando strutture locali e regio-
nali decentralizzate, stiamo assistendo
anche alla creazione di network che distri-
buiscono le informazioni sugli sviluppi e
sulle attivita locali all'interno di una visione
globale. Abbiamo ora le infrastrutture per
sviluppare sistemi globali di sicurezza,
basati sulla comunicazione, 'educazione, la
cooperazione e la nonviolenza. Da quando
questo progetto ha preso il via, molte
nazioni si sono sentite piu sicure ed hanno
iniziato a disarmarsi e a riconoscere altre
priorita.

Un altro aspetto proprio del vecchio

paradigma ¢ il fatto che nella sua struttura
concettuale non c’¢ posto per la qualita.
Non ci sono valori né etica nella struttura
concettuale scientifica che domina nella
nostra societd. I suoi valori sono scaturiti
all'inizio del XVII secolo con Galileo, che
affermd esplicitamente di accettare come
scientifici solo quei fenomeni che fosse
possibile misurare e quantificare. Per cui
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vennero esclusi i valori, le esperienze e
Ietica. Come strategia scientifica, il pro-
gramma galileiano ha avuto il massimo suc-
cesso, ma dobbiamo pagarne un alto
prezzo.

Oggi la meta degli scienziati americani e
degli ingegneri lavora per lesercito, utiliz-
zando un’enorme quantitd di creativita e
immaginazione per costruire armi di sem-
pre piu grande potere distruttivo. Se dite a
queste persone che stanno facendo qual-
cosa di immorale, certamente lo neghe-
ranno. Vi dlranno che sono scienziati e che
la scienza ¢ al di 1a della morale. E questo
¢ un altro aspetto importante del vecchio
paradigma di pensiero, che conduce al
militarismo e alla guerra.

3. Quello che abbiamo finora detto in
merito al vecchio paradigma & connesso
con la visione meccanicistica del mondo
propria della scienza classica, una visione
del mondo formulata nel XVII secolo da
Galileo, Cartesio, Newton e altri Questa
visione meccanicistica del mondo & stata
completata da un sistema di valori che &
molto piu vecchio della scienza cartesiana.
I valori, le attitudini e i modelli di com-
portamento, che dominano nella maggior
parte delle odierne culture e sono inclusi
nelle loro istituzioni sociali, sono tratti
tipici della cultura patriarcale. Le societa
patriarcali tendono a favorire I'autoasser-
zione rispetto all'integrazione, 1’analisi
rispetto alla sintesi, la conoscenza razionale
rispetto alla conoscenza intuitiva, la com-
petizione rispetto alla cooperazione, Ie-
spansione rispetto alla conservazione.

Nessuno di questi valori ed attitudini &
di per sé buono o cattivo, ma lo squilibrio
presente nella nostra societa & insano e
pericoloso. La conseguenza piu grave di
questo squilibrio & la minaccia della guerra
nucleare, causata da una eccessiva enfasi
sull’autoasserzione, sul controllo e il
potere, sulla competizione eccessiva e sul-
I'ossessione patologica di “vincere” in una
situazione in cui il concetto di vincere, nel



suo complesso, ha perso il suo significato,
perché non possono esserci vincitoti in uno
scambio nucleare.

Nella cultura patriarcale, I'umanita &
associata con la guerra. E un fatto d’onore
per 'uomo andare in guerra, & un onore
versare il proprio sangue per la patria. Il
patriarcato collega 'aggressivita e il domi-
nio con la mascolinita e la guerra & con-
siderata I'ultima iniziazione alla vera matu-
ritd maschile. Quando sono andato a
scuola in Austria, ho imparato che i colori
della bandiera austriaca, rosso e bianco,
sono ispirati dall'uniforme bianca di un
eroe, macchiata dal sangue rosso dopo una
battaglia. Ma in una guerra nucleare non ci
sono uniformi bianche né campi di batta-
glia. I colori d’onore patriarcali sono diven-
tati fuori moda.

L’idea del controllo & un altro aspetto
estremamente importante del vecchio para-
digma di pensiero in cui troviamo un
importante collegamento tra la visione
meccanicistica del mondo propria della
scienza e della filosofia e il sistema di
valori patriarcali, la tendenza maschile di
voler controllare ogni cosa. Nella storia
della scienza e delle filosofie occidentali
questa connessione & semplificata da
Bacone, che nel XVII secolo difese il
nuovo metodo empirico in termini appas-
sionati e spesso francamente balzani.

La natura doveva essere “perseguitata
nel suo vagabondare”, scriveva Bacone,
“messa al servizio” e resa “schiava”. Deve
essere messa “in catene” e lo scopo dello
scienziato & di “estorcere i segreti della
natura da lei stessa”. Queste immagini vio-
lente della natura come una femmina i cui
segreti devono essere estorti con 'aiuto di
mezzi meccanici, ci ricorda fortemente le
torture subite dalle donne durante i pro-
cessi per stregoneria nel XVII secolo, con
cui Bacone aveva una notevole familiarita,
nel suo ruolo di procuratore generale di re
Giacomo L

In questo caso, quindi, abbiamo una .

connessione pericolosa e di cruciale impor-
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tanza fra scienza e valori patriarcali, che ha
avuto un impatto notevole sui successivi
sviluppi della scienza e della tecnologia.
Dal XVII secolo in poi scienziati, ingegneri
e politici sono stati ossessionati dall'idea di
controllare la natura, e il passo tra con-
trollo e dominio & assai breve. Inoltre, con-
trollo e dominio sulla natura quasi inva-
riabilmente conducono al controllo e al
dominio sulla gente e queste due forme di
dominio sono oggi le principali fonti di
conflitto e di guerra.

4. Interessiamoci ora al paradigma oli-
stico o ecologico emergente. Nella scienza,
la teoria di sistemi di vita autorganizzati,
che ¢ emersa dalla cibernetica negli ultimi
decenni, sembra la formulazione pit appro-
priata del paradigma ecologico. E applica-
bile ai singoli organismi viventi, ai sistemi
sociali e agli ecosistemi e promette di con-
durre a una concezione unificata di vita,
mente, materia ed evoluzione.

Il paradigma ecologico & sostenuto dalla
scienza moderna, ma ha le sue radici in
una percezione della realta che & al di la
della struttura scientifica verso la consape-
volezza dell’'unicitad della vita, dell'interdi-
pendenza delle sue molteplici manifesta-
zioni e dei suoi cicli-di cambiamento e
trasformazione. In ultima analisi, questa
profonda consapevolezza ecologica ¢ una
consapevolezza spirituale. Quando il con-
cetto di spirito umano & compreso come
una modalitd della coscienza in cui lindi-
viduo si sente unito al cosmo nella sua
interezza, diventa chiaro che la consapevo-
lezza ecologica, nella sua essenza piu pro-
fonda, & un fatto spirituale e allora non
deve sorprendere che la nuova visione
della realta consista di molte idee proprie
delle tradizioni spirituali.

Cercherd ora di presentare una conce-
zione olistica della pace all'interno del
nuovo paradigma. Questa concezione della
pace ha diversi livelli, ognuno dei quali &
importante. Ad ogni livello vedremo una
differente relazione tra pace e guerra.



Il primo livello & quello in cui la pace &
definita uno stato di tranquillitd. Pud
essere uno stato di tranquillitd interna o
esterna; uno stato in cui non ci sono
tumulti, né agitazioni, né disturbi. A questo
livello, la pace & semplicemente I'assenza di
guerra. E una definizione valida, ma non &
abbastanza, perché possiamo subito chie-
derci: “durera?”

La domanda “Durera?” ci conduce al
secondo livello, in cui la pace & definita
uno stato di sicurezza. Non solo non ci
sono tumulti né agitazioni, ma non c’¢
neanche paura o ansia. Oggi, come ho
prima sottolineato, possiamo avere la pace
solo se abbiamo una sicurezza globale e
possiamo immediatamente vedere che, in
un tempo in cui i nostri figli hanno incubi
nucleari, non siamo chiaramente in pace.
Questo stato di sicurezza non & ancora
presente.

Come si pud arrivare allo stato di sicu-
rezza? Si pud raggiungere per mezzo della
fiducia e del rispetto. Si pud raggiungere
con la giustizia, 'equitd e molte altre con-
dizioni in campo sociale, politico ed eco-
nomico. A questo livello la pace non & solo
I'assenza di guerra; non c’¢ pitt neanche la
paura della guerra. Tuttavia, possiamo
ancora domandare: quanto durerid questo
stato di sicurezza? E cid ci conduce al
terzo livello di pace.

Lo stato di sicurezza, I'assenza di ogni
paura per la guerra, durerad solo se le
nazioni del mondo saranno d’accordo che
la guerra non & un mezzo legittimo per
risolvere i conflitti. La pace a questo livello
pud essere definita uno stato di non-
violenza per consenso, caratterizzato dal-
lllegittimita della guerra. Per cui andiamo
dall’assenza di guerra alla non paura per la
guerra e all'illegittimita della guerra. Ma
possiamo ancora domandare: “quanto
durera?” Qualsiasi contratto & valido solo
finché la gente vi aderisce e questo ci con-
duce al quarto ed ultimo livello di pace.

Al quarto livello, la pace & raggiunta per
mezzo della non-violenza come stato inte-
riore, non solo con il consenso, ma in
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quanto stato interiore ovvero in quanto
stato spirituale. E uno stato spirituale
caratterizzato dall’esperienza di unitd con
tutto il cosmo, con tutti gli esseri viventi,
con l'intera famiglia umana. In tale stato
c’¢ lassenza di desiderio di recare danno.
E in effetti la definizione di non-violenza
data da Gandhi. Il termine utilizzato da
Gandhi, abimsa, letteralmente significa
“nessun danno” e l'idea & l'assenza del
desiderio di fare del male. A tale livello
sperimentiamo la pace come impossibilita
di guerra e lo stato di comunione con tutta
la vita & P'espressione di una profonda eco-
logia.

Per ricapitolare, siamo partiti dalla pace
come uno stato di tranquillitd, caratteriz-
zato dall’assenza di guerra, per poi arrivare
a uno stato di sicurezza, in cui non c¢&
paura di guerra, poi a uno stato di non-
violenza per consenso e, infine, a uno stato
interiore spirituale di nonviolenza, caratte-
rizzato dallimpossibilita di fare guerra.

Ora che abbiamo questo schema, il pro-
blema & come possiamo realizzarlo? Credo
che dobbiamo lavorare a tutti i livelli. Dob-
biamo lavorare per la pace, organizzare,
sviluppare una profonda consapevolezza
ecologica, sviluppare una prospettiva fem-
minista e cosi via. Ma tutto cid funzionera
solo se svilupperemo nello stesso tempo
uno stato interiore di pace, uno stato di
tranquillita, sicurezza, non-violenza e spiri-
tualitd. Sembra che in questo tentativo i
nostri sforzi per la pace siano talvolta simili
ai nostri sforzi per la realizzazione spiri-
tuale. E una mia sensazione che, come per
lilluminazione, la pace interiore in un
qualche modo non sia qualcosa che pos-
siamo raggiungere.

I maestri buddhisti ci avvertono che non
si medita per diventare illuminati. La
nostra meditazione & espressione della
nostra illuminazione. La stessa cosa mi
sembra vera per la pace. Gandhi lo dice
cost: “Non c’¢ una strada per la pace, la
pace & la strada”.

(Trad. dall'inglese di Maria Angela Falad)



Il dialogo cristiano-buddhista
nel corso del 1990

di Donald Mitchell

Siamo lieti di poter pubblicare questo rap-
porto, che 'Autore ha scritto per la rivista
“Buddhist-Christian Studies” di Honolulu.

Durante il 1990 abbiamo assistito a una
notevole espansione del dialogo cristiano-
buddbista in tutto i mondo. Sono anche
aumentati gli incontri tra gli esponenti delle
varte fedi religiose e in questo ambito inter-
religioso pis ampio si é ancor pin sviluppato
il dialogo cristiano-buddhista. La presente
relazione si soffermera soprattusto su alcuni
dei pin importanti incontri cristiano-bud-
dhbisti, ma fara anche menzione di alcuni
degli incontri interreligiosi in senso lato, in
cui i cristiani e i buddbisti banno giocato un
ruolo fondamentale. Seguendo la falsariga
dello scorso anno (v. PARAMITA 36), i
occupero del dialogo a vari livelli, da quello
accademico a quelli ecclesiastico, pratico,
organtzzativo, monastico e contemplativo negli
Stati Uniti, in Asia e in Europa.

Cominciando con gli Stati Uniti, Porga-
nizzazione internazionale pini importante per
il didlogo cristiano-buddhbista é la Society for
Buddbist-Christian Studies (SBCS). Questa
organizzazione Si riunisce ogni anno in Con-
comitanza con gli incontri annuali della
American Academy of Religion (AAR), che
nel 1990 si sono temuti a New Orleans il 16
e i 17 novembre. La SBCS ha organizuato
due sessioni in cui studiosi cristiani e bud-
dhisti hanno discusso su “Salveza e nirvana:
comprendere, apprezzare e appropriarsi delle
tradizioni” e “Oltre il personale: le risposte
cristiane e buddbiste alla crisi ecologica”. La
SBCS organizzera la IV Conferenza Interna-
zionale del Dialogo cristiano-buddbista dal 20

al 24 agosto 1992. La conferenza sara ospitata
dall’'Universita di Boston e dal Boston Theo-
logical Institute. In precedenza le conferenze
sono state tenute alle Hawai (1980 e 1984) e
a Berkeley (1987). (Per maggiori informa-
zioni su questo avvepimento si puo entrare
in contatto con l'associazione al seguente
indirizzo: Graduate Theological Union,
2400 Ridge Road, Berkeley, Ca 94709
USA).

Rispetto agli incontri monastici, nel 1990
abbiamo assistito a un fiorire di inmiziative. La
pits interessante é forse stata la conferenza di
due giomi temuta dllo Spirit Rock Center,
Woodacre, California sul tema: “Il monache-
simo contemporaneo”. Dal 27 al 28 maggio
120 persone hanno partecipato alla conferenza
discutendo sul valore che oggi i buddbisti e i
cristiani danno al monachesimo. Sono inter-
venuti tra gli dltri il venerabile Ajabn Sume-
dho e sister Sundaro dall'Inghilterra, Pema
Chodron, sister Columba e fratel David Stein-
dl-Rast dagli Stati Uniti. La numerosa par-
tecipazione mostra il crescente interesse nei
laici per la vita contemplativa e monastica,
che é stato nutrito dal dialogo cristiano-

‘buddbista a livello spirituale.

Tale interesse puo essere ulteriormente visto
nel crescente numero di ritiri dedicati alla
meditazione, tenuti per i laici interessati allo
scambio tra la spiritualita buddhbista e quella
cristiana. Ad Albuguerque, Ruben Habito ha
guidato una settimana di ritiro su zen e cri-
stianesimo dal 3 all’'8 giugno. Pat Hawbh,
prete cattolico e maestro zen, ha tenuto un
dltro ritiro zen-cristiano dal 28 luglio al 4
agosto a Portland e a Rye; sister Linda Julian
OSH (un ordine episcopale per domne) e
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Susan Jion Postal (una monaca zen) hanno
guidato un giorno di pratica, letture contem-
plative e discussione il 15 dicembre. Un ritiro
di meditazione cristiano-buddbista su “Silen-
zio e Consapevolema” si tiene ora annual-
mente a Mankato, MN. 1] secondo di questi
ritiri annuali & stato guidato da Kevin Cul-
ligan dal 29 giugno all’8 luglio. Culligan basa
il ritiro sulle pratiche carmelitane e la vipas-
sana buddbista.

Per quanto riguarda 1l dialogo, forse il pia
interessante € il “Los Angeles Buddbist-
Roman Catholic Dialogue”. Questo dialogo é
sponsorizzato dal Buddhbist Sangha Council of
Southern California e dalla Archidiocesi cat-
tolica di Los Angeles. Otto buddbisti e un
egual numero di cattolici si incontrano ogni
sei od otto settimane in luoghi buddbisti e
cattolici a rotazione. Un documento molto
utile, “An Early Journey”, é stato edito da
questo comitato sul dialogo cristiano-
buddbista e riflette le due tradizioni e 'espe-
rienza di dialogo reciproco. (Chi lo desidera
pud richiederlo all’Interreligious Affairs
Office, Archidiocesi di Los Angeles, 114
East Second Street, Los Angeles, Ca 90012
USA).

Per concludere questa ricognizione sul dia-
logo megli Stati Uniti, desidero menzionare
due pubblicazioni dedicate agli incontri cri-
stiano-buddbisti. La prima é The Catholic
World, Maggio-Giugno, 1990. Questa edi-
zione é piena di articoli scritti per un pub-
blico non specializzato su tutti gli aspetti del
dialogo, dal dialogo meno formale nelle
Hawai agli incontri teologici, dagli incontri
organizzati dal movimento dei Focolarini e
dalla Rissho Kosei Kai agli scambi intermo-
nastici tra Stati Uniti ed Asia. La seconda
pubblicazione ¢ Monastic Studies, n. 19.
Questo numero ¢ dedicato ad articoli sul
monachesimo cristiano e buddbista, scritti, per
esempio, dall’Abate primate Victor Dam-
mertz, da Buddbadasa Bhikkbu, Wayne Tea-

" sdale, Raimundo Panikkar ed altri.

Rivolgendo ora la nostra attenzione all’A-
sta, il luogo in cui gli incontri sono nello
stadio pin avanzato é il Giappone. 1l Capi-
tolo giapponese della Society for Buddbist-

Christian Studies (SBCS) ha tenuto il suo
ottavo incontro annuale dal 20 al 25 giugno
a Kyoto. Il tema della discussione era “Reli-
gione e linguaggio”. Le relazioni somo state
presentate da quattro dei pin giovani membri
della societa e saranno pubblicate dal Daijo
Zen. Negli incontri monastici, quattordici
monaci e sei monache dell’Europa sono stati
ospiti dello Zen Culture Institute a Kyoto
dall’1l ottobre al 9 novembre. Tutti loro ave-
vano gid ospitato monaci e monache zen in
Europa negli anni precedenti. Durante il sog-
giorno glapponese, i monaci cristiani hanno
vissuto nelle comunita zen e poi si sono
incontrati alla Hanazono University per
discutere delle loro esperienze. Infine, a
Kyoto, il 30 ottobre, 300 persone da 39 paesi
si sono riunite per celebrare il ventinovesimo
anniversario della Conferenza delle Religioni
per la Pace (WCRP), fondata dal buddbista
Nikkyo Niwano alla presenza di importanti
personalitd protestanti, cattoliche e ortodosse.

In altre parti dell’Asia si sono tenuti ugual-
mente incomtri itmportanti. Per esempio, dal
30 giugno al 13 luglio, lottavo seminario di
teologia, sponsorizzato dal Program for Theo-
logy and Cdlture in Asia é stato organizzato
dlla Ehwa University a Kosari, Korea. C’e-
rano 46 partecipanti provenienti da 14 paesi.
A Hong Kong rappresentanti buddbisti e cri-
stiant, assieme a quelli di dltre quattro reli-
gioni, si sono confrontati su ‘Spiritualita e
ambiente” il 13 ottobre, alla presenza di un
centinaio di persone. Questo programma era
il seguito di un incontro sull'ambiente tenuto
nel maggio precedente. E interessante notare
come il problema dell'ambiente sia oggi un
motivo di stimolo nel dialogo cristiano-
buddhista come attesta anche il lavoro gid
menzionato della SCBS.-A Taiwan, una
nuova scuola superiore per gli studi religiosi
nel collegio di teologia alla Fu Jen Catholica
University promette di essere un luogo in cui
st potra approfondire 1l didlogo cristiano con
il buddbismo cinese. Infine, c’é¢ stato un
importante incontro tra capi cristiani e bud-
dbisti in Thatlandia il 19 settembre. Il comi-
tato esecutivo cattolico del National Interre-
ligious Dialogue, guidato dal vescovo Manat
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Chubsamai, bha avuto un’udienza con il
supremo patriarca buddbista thailandese, sua
santitd Somdej Phra Nyanasamvara. Entram-
bi i capi si sono offerti di promuovere un
dialogo e una collaborazione pia stretta tra le
loro comunita religiose per lo sviluppo morale
e sociale della Thailandia.

Torniamo infine al dialogo in Europa. In
Olanda, De Tilteberg ha ospitato la Seconda
Conferenza Internazionale su buddhbismo e
cristianesimo il 2-4 giugno. I principali ora-
tori sono stati Masao Abe, Ursula King e
Henk Vroom. Il tema da discutere era: “Dio
e la vacuita”. 1l programma includeva delle
meditazioni e una liturgia cristiano-buddbista.
Gli incontri monastici sono proseguiti in tutta
Europa ma in special modo in Francia, Sviz-
zera e Ingbilterra. In Polonia il dialogo
avanza al monastero benedettino di Lublino,
in cui opera un gruppo zen cattolico, che é
stato avviato alla pratica zen da Philip
Kapleau. Il gruppo sostiene il dialogo e con-
divide le pratiche di meditazione con monaci
della tradizione Son koreana.

Anche sulla scena europea c’é stato un
altro esempio di come, secondo quanto gid
detto sopra, buddhisti e cristiani si ritrovino
insieme in incontri interreligiosi allargati. Dal
25 al 28 settembre a Bari, in ltdlia, si é
tenuto il quarto meeting delle genti e delle

religioni. Oltre 700 persone hanno partecipato
all'assemblea, che era concentrata sul pro-
blema della pace del mondo. Fra i leaders
buddbisti c’erano il venerabile dr. Thich
Minh Chau, segretario generale della Com-
missione per Uunita del buddbismo nel Viet-
nam e il venerabile Tep Vong Capo del
buddbismo cambogiano. Presidente onorario
del meeting era il cardinale Jozef Glemp,
Primate polacco.

Per concludere questo resoconto, vorrei
onorare la dipartita di due eminenti perso-
nalita del dialogo cristiano-buddhbista, una in
campo cattolico e laltra in campo buddbista.
Il primo ¢ il venerabile dr. Hammalawa Sad-
dhatissa, che é stato a capo del London Bud-
dhist Vibara ed uno dei principali fautori del
dialogo in Europa. L'alto riguardo in cui era
temuto nel mondo buddbista & attestato dal
fatto che tutte le tre scuole del Sangha in Sri
Lanka lo ritenevano il proprio rappresentante
in Europa. 1l secondo é padre Hugo Makibi
Enomiya Lassalle, che viveva alla Sophia
University di Tokyo. Lassalle era insieme ge-
suita e maestro zen, ba scritto numerosi libri
sull’tncontro spirituale tra zen e cristianesimo.
Il dialogo cristiano-buddbista deve molto a
questi due pioniers dell’incontro tra oriente ed
occidente e certo li rimpiangerd a lungo.

(Trad. dallinglese di Maria Angela Fala)
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IL “PREMIO” A CARLOTTA SPARVOLI

Il premio di laurea di un milione, istituito della Fondazione Mai-
treya per I’anno accademico ’89-'90 é stato assegnato dalla commis-
sione (composta da Giorgio Milanetti, Raffaele Torella e Riccardo Ven-
turini) alla dott.ssa Carlotta Sparvoli, che si é laureata all’Universita
di Venezia il 22-3-91 con 110 e lode in lingue e letterature orientali
con una tesi su “Donghsham Lian Gije (807-879) — Le fonti chan nella
tradizione del Canone”, E stato relatore il prof. Massimo Raveri. La
consegna del premio alla vincitrice avra luogo a Milano il 23 maggio,
durante I’Assemblea Generale dellUBI.

Ricordiamo che é in corso il sesto concorso Maitreya, per una tesi
di laurea dell’anno accademico 1990-91 o precedenti, da inviare alla
Fondazione Maitreya entro il prossimo aprile.




Cultura e spiritualita
nella ricerca di Bussagli

di Leo Antinozzi

Questa intervista é stata trasmessa il 28-12-86 nella rubrica Rai-Radio 2 “Lo specchio

del cielo”. La pubblichiamo anche come omaggio alla memoria del grande orientalista

(1917-1988), per molti anni Ordinario di Arte Orientale all’Universits di Roma “La

Sapienza” e autore di opere fondamentali come: “L’arte del Gandhara®, “La peinture de

PAsie Centrale”, “Profili dell'India Antica e Moderna”. Ricordiamo il suo libro postumo
“Arte e magia a Siena”.

D. Professor Mario Bussagli, io
Pho conosciuta all’Universita nella
sua veste ufficiale, ma mi permetta
di avvicinarmi a lei considerandola
non tanto come un accademico ma
come uomo che é cresciuto ed é
maturato attraverso il confronto con
lo studio, continuo ed attento. Vor-
rei chiederle quindi in questa sede
della sua ricerca personale e, perché
no?, spirituale, se intendiamo questo
termine nel senso piu ampio.

R. L’interesse fondamentale, iniziale,
(perché credo sia questo che puo interes-
sare pit di ogni altra cosa) che mi ha
spinto fin da ragazzo a venire all’'Universita
di Roma, dove insegnava da una parte
Giuseppe Tucci e dall’altra Giovanni Gen-
tile, & stato proprio quello di cercare, di
capire, di rendermi conto di quale fosse
veramente la cosiddetta sapienza orientale.
Particolarmente la sapienza indiana, anche
perché per tradizione io sono figlio di una
delle allieve migliori di Kerbacher, che
insegnava sanscrito all'Universita di Napoli
nei primi del novecento e quindi un po’ di
conoscenze indologiche le ho acquisite fin
da ragazzino. Sono venuto a Roma e il mio
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scopo era quello di vedere se realmente
allinterno dei testi della filosofia vedica
cera un briciolo di veritd o un qualche
cosa di pit vero, di pit autentico di quanto
non mi potesse offrire in quel tempo il
mondo occidentale. Il risultato, & meglio
dirlo subito, fu molto deludente, perché
non riuscivo a rendermi conto né della bel-
lezza di certi testi, che mi parevano quasi
deturpati dalle continue ripetizioni, né ero
maturo per capire che per apprezzarli biso-
gna spostare completamente il proprio pen-
siero e entrare in una dimensione diversa
che & appunto la dimensione della mistica
e in un certo senso della filosofia e della
religione indiana. Perd contemporanea-
mente, per una curiositd innata, dovuta in
gran parte all’ambiente in cui ero cresciuto,
cioé allambiente senese e quindi in un
mondo che era pieno d’arte, si apri Iin-
teresse per l'arte orientale: interesse che,
da un lato mi fece scegliere certi esami
piuttosto che altri, e dall’altro mi spinse a
domandare a Tucci una tesi che riguar-
dasse appunto la storia dell’arte.

D. Ma non é, mi scusi, una con-
traddizione l'interesse da un lato per
la mistica, per la sapienza, (una



parola che deriva dal latino sapio,
gustare, assaporare; dunque una
parola che si riferisce ad una cosa
estremamente concreta, che deve
passare attraverso un’esperienza ed
una trasformazione interiore quasi
fisiologica di tutto I'individuo) e dal-
Ialtro per lo studio, I'esercizio con-
tinuo della facolta riflessiva e per
questo tutta cerebrale?

R Ma la mia ricerca non era, o per lo
meno non voleva essere, una ricerca
mistica come partecipazione al pensiero
orientale. Avevo la perfetta chiarezza di
non volermi assolutamente staccare dalle
tradizioni occidentali. E non solo non
volevo staccarmi ma pensavo, e lo penso
tuttora, che la conoscenza di mondi diversi
dal nostro pud servire per accrescere la
ricchezza della nostra civiltd. Quindi non
mi sarebbe mai venuto in mente di diven-
tare un seguace dei Veda o un seguace di
una qualsiasi forma religiosa dellIndia o di
qualsiasi altro paese. Perd c’era linteresse
scientifico e riflessivo di conoscere qual’era
il modo di ragionare e di affrontare certi
problemi da parte degli autori ignoti dei
Veda, dei Brahamana e di altri testi.

La cosa era completamente diversa per
quel che riguardava il buddhismo. Spostan-
domi sul campo della storia dell’arte —
dato che per la prima parte, cioé per la
parte vedica e brahamanica non esiste una
documentazione di storia dell'arte e di
archeologia sufficientemente ampia — spo-
standomi verso le ricerche storico-artistiche
mi sono imbattuto nel buddhismo e vi ho
trovato una ricchezza e una capacita di
insegnare certe verita e certi modi di com-
portamento nella vita, che indubbiamente
fanno parte in qualche modo della mia
personalitd. Non sono buddhista e rimango
nella fede dei miei, la fede tradizionale, la
fede cristiana; il che non toglie che certi
elementi e che certe posizioni di maggiore
tolleranza, di comprensione, di rispetto per
tutte le forme di vita nascano poi in defi-
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nitiva dal contatto con il buddhismo, un
contatto che arricchisce. Specialmente
quando si tratta di certe correnti buddhi-
ste, cioé quelle cosiddette del Grande Vei-
colo o mahayaniche.

D. Torniamo un attimo alla sua
vita. Come le é venuto in mente di
dedicarsi al confronto fra Oriente e
Occidente? Come é nato questo

interesse?

R Lo studio ed il confronto fra Oriente
e Occidente ¢ fondamentale per le mie
ricerche, e, se permettete, anche per la mia
passione. Ma questo & stato puramente
casuale. Io ho chiesto a Tucci una tesi di
storia dell’arte e Tucci mi disse di studiare
I’arte del Gandhara. Giuro che non sapevo
assolutamente che cosa fosse, anche se,
come ho detto, avevo gid una certa infa-
rinatura di cose indiane. Una volta sco-
perta, l'arte del Gandhara mi ha affasci-
nato: ma non tanto come opera darte,
quanto come rapporto intercorrente fra il
mondo classico e un mondo che sembre-
rebbe completamente separato e antitetico
a quello della chiarezza classica greco-
romana. Di qui ulteriori ricerche, interventi
e studi, fino ad avere una visione abba-
stanza definita di un continuo scambio di °
rapporti che si manifesta larghissimamente
nella storia dell’arte. C’¢ il periodo dei
mongoli, per esempio, che rientra nella mia
specializzazione in quanto ne sono appas-
sionato, ma non rientrerebbe pienamente
nella cattedra che ricopro. Figure di mon-
goli le ho ritrovate per esempio negli affre-
schi del Lorenzétti, oppure in miniature
che sono disperse in paesini secondari della
Toscana, oppure in altri elementi, dal Pisa-
nello in poi: conosciuti, ma mai affrontati
e studiati come testimonianza della pre-
senza mongola nel mondo europeo. Quindi
la storia dell’arte si interseca a sua volta
con il mondo della storia vera e propria,
della storia politica. So di sicuro, per fare
un altro esempio, per una testimonianza di



una piccherna senese, che nel 1342 una
delle forze principali a sostegno della
Repubblica senese era costituita da 900
Ungari, il cui capo ritratto nella miniatura
in questione, & un mongolo, rappresentato
nel suo costume caratteristico, con l’arco,
-mentre prende il denaro, perché & un mer-
cenario. Come del resto lo erano i suoi
antenati Unni, ammesso che gli Unni siano
gli antenati dei mongoli.

D. Il suo nome appare oggi come
una stella del grosso firmamento di
studi nati dall’incontro tra le culture
di Oriente e d’Occidente, spesso
considerate estranee l'una all’altra,
quasi addirittura opposte. Sappiamo
quanto sia superficiale una tale
distinzione, dal momento che, come
abbiamo visto, fin dai secoli prima di
Cristo sono sempre state due realta
che si sono incontrate, a volte fuse,
influenzandosi reciprocamente nelle
piu varie espressioni culturali. Pero
ci sono due o tre campi in cui la
sintesi, soprattutto sul piano perso-
nale, appare pii complessa. Il primo
campo che le propongo di toccare &
la concezione essenzialmente atea
del buddhismo, (anche se sulla
parola “ateo”, ci sarebbe molto da
dire), in contrapposizione alla con-
cezione positiva e affermatrice di
una qualche realta del divino da
parte cristiana.

R La risposta non & sempre facilissima.
Il problema fondamentale & questo: se si
affronta una civilta diversa, questa bisogna
cercare di capirla fino in fondo. Capirla
non vuol significare che uno si debba iden-
tificare con la nuova conoscenza. Quello
che conta & di poterne vedere 'elemento
vivo trasferibile da un punto all’altro. Per-
sonalmente, incontrando il buddhismo, ho
incontrato indubbiamente il cosiddetto
ateismo buddhista, anche se, come lei
diceva, ci sono molte precisazioni da fare.
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Perd io mi sono occupato soprattutto del
Mahayana e soprattutto degli elementi di
sviluppo del buddhismo che sono legati ai
rapporti fra Oriente e Occidente: Asia cen-
trale, Gandhara, ossia la regione del nord-
ovest dell'India, attualmente Pakistan e
Afghanistan orientale e i territori che si
spingono verso la Cina. Qui la questione &
molto pitt complessa perché a mio parere
non si potra parlare di politeismo, ma cer-
tamente esiste una divinitd suprema (che
sara chiamata Vayrochana oppure Ami-
thaba, il Buddha dalla luce infinita, oppure
Amithayus, il Buddha dalla vita infinita)
con delle connotazioni teistiche. Le ultime
ricerche che sto compiendo, dal punto di
vista della simbologia e delle immagini, mi
spingono a credere che questo aspetto tei-
stico assunto dal buddhismo, derivi in defi-
nitiva da un contatto con il cristianesimo.
Tanto piu che la religione cristiana, evi-
dentemente non la cattolica, ma la nesto-
riana, ha una sua diffusione talmente
grande che condiziona il pensiero evolutivo
di gran parte dell’Asia, particolarmente con
le regioni confinanti con la Cina, fino ad
epoca molto tarda.

D. Uno dei suoi libri “Eros India-
no”, si occupa di un modo di vivere
la sessualita profondamente diverso
rispetto alle abitudini occidentali. E
questo il secondo campo che vorrei
proporle a proposito della sintesi di
cui stiamo parlando. Il contatto con
il mondo dell’eros orientale, le ha
portato una diversa consapevolezza
nei confronti di questa dimensione?

R Qui il problema & piuttosto compli-
cato. La sintesi che ho cercato di fare in
questo lavoro mette molto chiaramente in
evidenza che gli atteggiamenti dell'India
sono due. Il primo ¢ la ricerca di un amore
che riempia una vita. La leggenda degli
Uttarakuru, (esseri del nord che nascono
insieme, vivono diecimila anni rimanendo
giovani e muoiono insieme portati via da



grandi e fantastici uccelli che ne traspor-
tano i cadaveri in zone dove nessuno li
troverd mai) & una leggenda che arieggia e
ricorda il desiderio di ciascuno di trovare
un amore che riempia una vita. Se que-
stamore manca, allora in un certo senso &
lecito cercare il piacere, e il piacere si cerca
dovunque e comunque, senza troppe
remore, fermo restando che anche in que-
sto caso 'India ha delle regole fisse abba-
stanza precise. Queste regole possono
essere discusse o interpretate, ma certa-
mente non sono quello che si puod leggere
su certe riviste attuali, diciamo specialisti-
che con qualche eufemismo, in cui si pre-
senta il Kamasutra come una somma di
conoscenze atte ad ottenere il massimo
risultato dal proprio corpo e dal corpo
della o delle partners. In realta il Kama-
sutra ha un’impostazione molto pitt pro-
fonda e, indipendentemente da questo, &
un documento di grandissimo valore per
quella che & la struttura sociale e anche
sentimentale di tutto il mondo indiano.

D. Frequentando [PlIstituto Orien-
tale della Facolta di Lettere a Roma
ho conosciuto Mario Bussagli sia per
la sua normale attivita accademica e
sia per quei seminari un po’ piu
informali, rivolti forse agli allievi piu
intimi, in cui spesso indugiava su
tematiche magico-religiose affrontate
con un approccio meno sistematico
e piu sperimentale ed emotivo. Ecco,
di questo aspetto, P'aspetto dellirra-
zionale nella sua vita, cosa ci puo
dire?

R Anche qui la risposta non & semplice.
Posso dire questo: sono stato interessato a
fenomeni di carattere paranormale fin da
ragazzo, ne ho sempre avuto un certo
rispetto e l'interesse per il mondo magico
¢ riafhorato attraverso due vie diverse. Una
¢ la seguente: tutti sanno che lo Yoga pro-
duce delle forme di coscienza molto
diverse da quelle della coscienza normale.
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Queste forme di coscienza diversa pos-
sono essere pilt 0 meno profonde, possono
essere esperienze d’alto piano, possono
essere esperienze senza ritorno, possono
essere esperienze di vario tipo. E stato tro-
vato anni fa un testo in cui si accennava a
varie possibilita di pervenire a stati di
coscienza diversi da quelli normali, speci-
ficando che una ¢& data dalla meditazione
yoga e altre sembravano, anche se non &
molto chiaro il sanscrito in questo specifico
passo, fossero in qualche modo legate ad
assunzioni di sostanze vegetali o meno, che
modificavano o alteravano la situazione. A
questo punto la riflessione immediata & la
seguente: se c'¢ qualcosa che va oltre la
regolazione del respiro, base dello Yoga, ci
dovrebbe essere qualche cosa di analogo
nelle esperienze compiute dal mondo occi-
dentale, molto meno diffuse di quanto non
sia la tecnica yoga in India o altrove. Cer-
chiamo di riconoscere cosa & valido e cosa
non & valido in queste esperienze e fino a
che punto coincidono con quelle orientali.
Di qui una serie di tentativi, non sempre
coronati da successo, perd sempre condotti
con estrema prudenza e in definitiva con
spirito scientifico: che non & la ricerca di
laboratorio che offre la ripetitivita del feno-
meno e tutta una serie di dati che non si
possono ricercare o realizzare in campi di
questo genere.

A fianco di questo lavoro, che potremmo
definire “sul campo”, portato avanti con
molta cautela e sempre con l'appoggio di
persone che potevano in qualche modo
regolare l'insieme anche da un punto di
vista cristiano, veniva fuori un altro fatto,
cio¢ la simbologia. Lo studio dei simboli
molte volte porta a risultati interessanti,
indubbiamente non discutibili e mi fa
ripensare a un bellissimo libro di Emilio
Servadio, “Passi sulla via iniziatica”, che ad
un certo punto afferma: forse il simbolo &
come un albero rovesciato, le radici stanno
nel cielo e le fronde invece stanno sulla
terra e sono quelle che noi vediamo. A
parte questa affermazione che condivido



pienamente, ma che pud apparire un po’
troppo poetica, il problema del simbolo
dimostra certe volte come I’animo del-
I'uomo si adatti o cerchi di esprimersi di
fronte a situazioni estremamente com-
plesse, dolorose oppure semplicemente di
speranza, o anche di ricerca di migliora-
mento di se stessi, ottenendo dei risultati
che sono tutt’altro che trascurabili, e che
forse varrebbe la pena di esplorare piu pro-
fondamente. Non & molto diverso da quel
che ha fatto Eliade in certi campi, o da
quel che fanno McGovern ed altri o I'T-
stituto di Warburg, perd & impostato in
maniera un pochino diversa, perché &
impostato sul rapporto del simbolo fra
Oriente e Occidente. In questo caso qual-
che volta mi & capitato di trovare qualcosa
di nuovo.

D. Allinizio della nostra conversa-
zione lei ha accennato alla ricerca
della verita. Ma ha ancora un senso
una parola del genere nella nostra
civilta occidentale, che é arrivata
ormai alla demitizzazione di tutte
quelle vie che avevano come base il
raggiungimento di una meta asso-
luta? Ha ancora senso una simile
ricerca in questa cultura, e poi come
si attualizza questa ricerca nella sua
vita?

R Come si attualizzi & semplicissimo:
come una ricerca. Come sia possibile par-
lare di una verita, qui il discorso, io credo,
diverrebbe estremamente complesso. Non
sono d’accordo nel dire che la verita & cid
su cui concordano tutti gli specialisti o
almeno la maggioranza degli specialisti. Io
credo, in maniera molto antica, che la
veritd sia una, che non sia possibile igno-
rarla e nello stesso tempo la ricchezza della
riflessione dei tempi moderni permette di
vederne tante di quelle sfaccettature che
alla fine 'uvomo, di fronte a questa somma
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di sfaccettature diverse, a questo brillio di
elementi parziali e a volte illusori, finisce
per credere che la veritd non esiste o per
lo meno che la verita & quello che dicevo
prima, cioé il concordare su certi elementi,
purché siano gli specialisti che lo dicano.
Ora questo & un discorso che, spinto alle
estreme conseguenze, mi porterebbe a una
critica molto pesante nei riguardi della
situazione attuale, perché in fondo la
scienza di oggi ha finito per togliere qual-
siasi valore alle cose che studia.

La scienza di oggi vede soltanto cid che
appare concreto, e se ne infischia di dare
un significato alle cose che studia; questo
¢ distruggere nell'uomo una grossissima
parte di se stesso. Potrei far riferimento
alle fiabe di luna di Sermonti, perché la
veritd- & che magari il ragazzo o la ragazza
che attraversa una strada e vede la luna
non & che vada a pensare che la luna &
quel determinato corpo, formato in quella
determinata maniera, su cui hanno messo i
piedi i vari astronauti. La luna invece & un
qualche cosa che ha cinque, sei, diecimila
anni di esperienza umana e costituisce in
fondo la lanterna del viandante, come
costituiva la lanterna del viadante prima
ancora che ci fosse la storia.

D. Per avvicinarci solo un attimo
a qualcosa di estremamente vicino
alla sua anima, Maister Eckart ha
detto: non credere in Dio se non hai
intenzione di conoscere Dio. E que-
sto il suo atteggiamento?

R To so che lincontro con il sacro,
come dice Eliade, a volte & veramente
paralizzante. Perd, indipendentemente da
questo, I'ho cercato. Mi auguro di poterlo
trovare, per lo meno dentro di me, e di
poter trovare una pace che & la pace
suprema. Nello stesso tempo da uomo
ritengo che la veritd sia appunto celata

sotto la parola Dio.



L’incontro zen di Tassajara

di Fausto Taiten Guareschi

Questo incontro, svoltosi fra settembre e
ottobre, ha riunito i rappresentanti dei prin-
cipali centri, associazioni e templi zen di Stati
Uniti, Europa e Giappone, ed ha avuto ori-
gine dal programma di ritiro speciale (Toku-
betsu sesshin) del 1986 a Shizensi, storico
tempio della prefettura di Shizuoka in Giap-
pore.

Venticinque — tra partecipanti, insegnanti
e relatort — si sono affiancati all’intensa pra-
tica dei residenti dello “Zen mountain center”
di Tassajara (California), comunita monastica
zen fondata nel 1966 da Shunrya Suzuki,
grande maestro conosciuto tra noi special-
mente per quel toccante libro che é: “Mente
Zen, mente di principiante”.

I propositi della riunione e del ritiro sono
stati cosi esposti dal rev. Ishizuka Ryoko,
direttore in capo del dipartimento della mis-
sione: “Il programma di studio e formazione
per insegnanti abilitati alla missione del
monastero di Koshosi 90 ha generato una
grande eco per la vasta e qualificata parteci-
pazione. Ha segnato un altro importante passo
sul cammino degli scambi monastici e reli-
giosi. Dall'incontro del 1986 a Shizensi a
quello di Koshosi di Kyoto nel 1990 la cre-
scente partecipazione nello scambio Zen Soto
tra Est ed Ovest ha aperto nuove prospettive

di collaborazione fra i rappresentanti dei dif- -

Jerenti centri zen, riuniti nella comune pratica
dello Shikantaza” (1).

Nell'ambito del Dipartimento per la Mis-
stone dell’'Ordine Soto, la Divisione Interna-
donale é stata costituita nell’aprile *91 ed i
suoi obiettivi — la promozione dello Zazen
e degli studi Zen Soto, il dialogo interreli-
gioso, il programma e lo scambio per gli inse-
gnanti, la pubblicazione e la traduzione degli
studi Zen S0t0 — appaiono oggi nella luce di
una trasformazione positivamente evolutiva
della scuola e come espressione del crescente
ruolo che il buddhbismo é chiamato a ricoprire
nella attuale civilta “post-storica”.

Come ogni anno, il primo ottobre sono
cominciati i tre mesi del ritiro (Ango) autun-
nale di Tassajara: per due settimane i parte-
cipanti al programma speciale ne hanno con-
diviso ['esigente programma, sommandovi
pertodici incontri volti a promuovere una
reciproca conoscenza e a formaliziare comuni
criters di collaborazione est-ovest (tra centri e
centri, tra centri e Giappone). Quotidiana-
mente i partecipanti, che rappresentavano pin
di una decina di centri, si sono alternati,
articolando i loro insegnamenti (dharma
talks) attorno alla centralita dello Zazen-
Shikantaza, a quella della inseparabilita
della Morale e dello Zen (Zenkai ichinyo)
ed infine alla riemergente attualiti del “siste-

(1) Shikantaza, o la dottrina-pratica del solo-Zazen, & centrale nell'insegnamento di Dégen-Zenji,
grande riformatore del buddhismo dell'epoca Kamakura (XII-XII secolo), considerato fondatore del-
'ordine Zen So6to in Giappone. Per Dégen questo Zazen, pit che meditazione (dhyéna) in cui procedere
passo a passo, & semplicemente “la porta della Verita (Dharma) di serena pace, pratica-realizzazione
incontaminata (nonduale), espressione totale del Risveglio perfetto, manifestazione dell’'ultima viva realta”

(Fukanzazengi, “Principi per lo Zazen universale”).
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ma’ dei koan nella scuola Zen Soto (2).
Tenshin Reb Anderson, uno dei due co-abati
di Zenshinji (terza generazione nello Zen
americano) ha aperto la serie dei dharma
talks mettendo in rilievo i Precetti (Sila):
non solo come -chiara allusione alla confe-
renza di un anno fa in questo stesso centro
dal titolo “Towards an American Vinaya’,
ma nell’evidente tentativo di riproporre i Pre-
cetti a fondamento dell’opzione centrale dello
stesso movimento Zen S0t e quindi della
stessa pratica dello Zazen-Shikantaza (o
Zazen-solo) di Déogen-Zenji.

A questo riguardo, non va dimenticato
quanto il carattere controverso dello sviluppo
dello zen in Giappone abbia influito nella
trasformazione dei monaci e delle monache in
una comunits di preti secolari con un’ade-
sione, in un certo senso, solamente nominale
ai precetti religiosi: questo processo ha
influenzato non poco il carattere dello zen
introdotto nella seconda metd del nostro
secolo nel continente americano e in quello
europeo. La scarsa enfasi portata sui precetti
e sui valori etici convenzionalmente intesi ha
permesso una rapida familiarizzazione col
buddbismo zen ed é oggi forse uno dei motivi
del taglio culturale e psicologico che il
Dbarma continua a mantenere e da cui
risulta difficile separarsi. Ma se é vero che per
Dégen-Zenji nello Zazen non c’é kai (pre-
cetto) o regola che non venga osservata, é

anche vero che quello e proprio quel solo
Zazen sa includere inconsapevolmente tanto
il precetto quanto le varie norme etiche.

Taizan Maezumi Roshi, fondatore e presi-
dente dello Zen Center di Los Angeles — da
circa trent'anni negli States e naturalimato
americano — trattando uno dei punti chiave
del “Gakudo Yojinsha” (3), ricordava che in
questo paese, I’America, ritroviamo ormai for-
tunatamente tutti i quattro lignaggi, fra i pin
significativi, originatisi in Giappone nella
prima meta di questo secolo: i lignaggi che
sono nutrit, rispettivamente, da Kishizawa,
Harada, Hashimoto e Sawaki Roshi. Ed é
proprio qui, in questa occasione, che abbiamo
visto riuniti i discendenti di queste linee dal-
Pampio carattere rformatore.

Bisogna ammettere che quel che riesce dif-
ficile nel suolo d’origine ha almeno laria di
non presentare le stesse difficolta altrove. Alle
divisioni presenti tra tradizioni diverse di bud-
dhismo, spesso saggiungono quelle interne ad
una stessa tradizione. In un clima di ecume-
nismo e di didlogo interreligioso, l'ordine Zen
Soto, quale espressione genuina del buddhi-
smo nello spirito del Fondatore, pare voglia
muoversi a grandi passi dalle incrostazioni
settarie verso la sua riaffermazione nel pin
ampio contesto della societa contemporanea.
E a questa realts — intesa nei termini di
un’unitd mondiale emergente — che dob-
biamo guardare consapevoli e ad essa fare
riferimento costante nel nostro lavoro futuro.

(2) Per quanto non tutti concordino su questo punto, sembra accertato che I'attuale enfasi sul
solo-Zazen dipenda quasi esclusivamente da un certo tipo di sviluppo istituzionale e settario della scuola
Sot6. Dogen Zenji stesso scrisse una versione cinese dello Shobogenzo (oltre a quella conosciutissima
giapponese in 95 capitoli) che raccoglie pit di 300 Adan classici.

(3) Una delle prime opere del maestro Dogen; & suddiviso in dieci parti, o capitoli, il quinto dei quali

& “Della necessita di trovare un vero inseghante”.
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LIBRI @ cure ai Luigi Turinese

MARY LUTYENS: “La vita e la morte di
Krishnamurti” Ubaldini Editore, Roma
1990, pp. 238, L. 30.000.

Nel 1979 la casa editrice Armenia ebbe il merito di
pubblicare un documentato volume scritto da Mary
Lutyens quattro anni prima e intitolato “Krishnamurti,
gli anni del risveglio”. 1l libro, ormai pressoché intro-
vabile, passava in rassegna i presupposti della straor-
dinaria avventura krishnamurtiana, dalla nascita avve-
nuta nel maggio 1895 ai primi anni trenta. La stessa
autrice, testimone diretta di gran parte degli avveni-
menti descritti, pubblica nel 1990, a quattro anni dalla
morte del libero pensatore indiano (ma la cui vita,
come avrebbe detto lo stesso Krishnamurti, & patri-
monio dell'intera umanita), una biografia completa di
questa sorta di Buddha del XX secolo. Aneddoti
curiosi e interessanti si svolgono sotto i nostri occhi
come in un’epoca remota e modernissima al tempo
stesso. Un’intensa religiositd naturale si sposava, in
Krishnamurti, al tifiuto di ogni autorita e istituzione
religiose, fin da quando, nel lontano 1929, egli aveva
abbandonato il ruolo di Messia a cui la teosofia Ia-
veva costretto. “Io sostengo che la Verita & una
terra... (a cui) non potete accedere attraverso alcun
sentiero, alcuna religione, alcuna setta.. La fede &
una cosa strettamente individuale, e non potete e non
dovete organizzarla. Se lo fate essa muore, si cristal-
lizza, diventa un credo, una setta, una religione da
imporre agli altri... Io non voglio appartenere a nes-
suna organizzazione di genere spirituale...” (pp. 88-
89). Oltre che passi celeberrimi come questo, il libro
contiene, e si tratta di uno dei motivi di maggior
interesse, brani da discorsi e interviste inediti in Italia.
Molto emozionanti sono gli avvenimenti relativi agli
ultimi tempi. “To non ho paura di morire perché ho
vissuto con la morte per tutta la vita. Non ho mai
portato con me alcun ricordo” (da un colloquio con
il medico registrato due giorni prima della morte).
Questa totale disidentificazione, tanto piu significativa
quando vissuta nella malattia e in prossimita della
morte, si sposava peraltro all’amore per le automobili
e per la tecnica (suscita tenerezza, ad esempio, la
curiosita di Krishnamurti, ormai grave, per la mirabile
complessita delle apparecchiature diagnostiche), o
all'ammirazione per l'attore Clint Eastwood: una sorta
di sposalizio tra il divino e 'umano. Come scrive
Pautrice nell'ultimo capitolo, Krishnamurti “... non
voleva fare un mistero di se stesso, eppure un mistero
esisteva, un mistero che egli non sembrava assoluta-
mente in grado di risolvere da solo” (p. 217).
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BUDDHADASA: “Il cuore dell’albero del-
la bodhi” - Ubaldini Editore, Roma 1990,
pp. 113, L. 14.000.

Thailandese ottantaquattrenne, Buddhadasa si pone
come un theravadin eterodosso, teso alla compren-
sione della natura del vuoto al punto da potersi con-
siderare debitore soprattutto nei confronti della scuola
Madhyamika, fondata da Nagarjuna nel secondo
secolo d.C. e classificata comunemente all'interno del
Mahayana. Al Vuoto, sunnata, sono in effetti dedicati
i due terzi di questo bel libro. “Il vuoto & presente
in tutte le cose: é... la caratteristica di tutte le cose.
Rendere la mente vuota di attaccamento per ogni
cosa significa trasformarla nel vuoto stesso... Allora...
non ci sard mai piu l'esperienza di nascere, di essere
un io-mio” (p. 102). In un certo senso, Buddhadasa
perviene ad una sorta di “terza via”, che si potrebbe
denominare Buddhayana, con forti spunti intercon-
fessionali e libera da ogni catechismo letteralistico.
“Astenersi dal male, compiere il bene, purificare la
mente: questo & il Cuore del Buddhismo’. Risposte...
(che) riflettono cio che si & imparato a memoria, non
una genuina comprensione interiore. Io definirei il
Cuore del Buddhismo con la frase: ‘Niente a cui
attaccarsi’... Comprendere che non c’¢ niente a cui
attaccarsi significa eliminare i virus dell'avidita, del-
I'odio e dell'illusione” (p. 24).

BOKAR RINPOCE: “La meditazione” - Centro
Milarepa, Val della Torre (To) 1991, pp. 64.

Discepolo di Kalu Rinpoce, oggi Bokar Rinpoce &
uno dei massimi maestri della tradizione Kagyupa.
Nato nel 1940, a soli quattro anni fu riconosciuto
come tulku (reincarnazione) di un precedente omo-
nimo maestro. Rivolgendosi a dei meditanti, e per di
piu principianti (il sottotitolo recita appunto “Consigli
ai principianti”), il piccolo libro che presentiamo ha
un lodevole taglio pratico. Si tratta del resoconto di
insegnamenti impartiti nel 1985 e divisi in quattro
brevi capitoli. Di particolare interesse gli ultimi due,
in cui vengono presentate sciné e lhaktong: tradotte
come “pacificazione mentale” e “visione superiore”,
sono i due tradizionali pilastri della meditazione bud-
dhista, una sorta di versione tibetana di ci® che nel-
I'approccio theravada & noto come samatha e vipas-
sana.

AA.VV.: “La pace come metodo e non come
fine auspicabile” - Jaca Book, Milano 1991,
pp. 139, L. 17.000.

In una prospettiva cristiana interconfessionale, con
prevalente coloritura ortodossa (Olivier Clément,



Georges Khodt), si snoda questo lavoro polifonico sul
tema della pace. Il complesso intervento di Carlo Sini,
professore di Filosofia Teoretica all’universita di
Milano (“L’evento della pace”), apre il volume, il cui
limite & costituito tutto sommato dall’eccessiva ete-
rogeneita dei contributi. Di particolare interesse per i
lettori di PARAMITA lintervista che Pietro Verni,
certamente il pi autorevole biografo italiano del
Dalai Lama (v. recensione su PARAMITA 37, gen-
naio-marzo 1991, del suo “Dalai Lama. Biografia auto-
rizzata”, Milano 1990), ha “montato” a partire dai
numerosi colloqui da lui avuti negli ultimi anni col
capo spirituale del popolo tibetano (“Responsabilita
universale e cultura del dialogo”, pp. 91-107).

IRMGARD SCHLOEGL: “Lo Zen: via di
trasformazione” - Promolibri Torino 1991,
pp- 149, L. 19.000.

Di evidente “colore” Mahayana, il libro di Schloeg|,
scritto nel 1977, ha ricevuto una revisione e una sorta
di imprimatur da Christmas Humphreys, la piu rile-
vante figura del buddhismo britannico del '900. Ne
risulta, ad onta del titolo originale (“The zen way”, la
via dello Zen), soprattutto una chiara, elementare
esposizione dei principi generali del buddhismo. Cio
che vi si dice dello zen, comunque, & di pura tradi-
zione Rinzai. Qualche cenno particolare meritano
alcune parti. “La prasica in un monastero zen giap-
ponese” & un lungo capitolo composto soprattutto da
una minuziosa descrizione della vita quotidiana este-
riore dei monaci: come tale desta interesse e curiosita
ma non va olwe una appassionante aneddotica. Nel

capitolo successivo (“Basi”) si pud avvertite una mag-
giore profonditd ed emerge il profilo dellTlluminato,
meta di ogni via buddbista: “né santo né sapiente, ma
totalmente umano; con P'umiltd che viene dal cono-
scere le umane follie e le umane miserie” (p. 107).
Ormai decollato, il lavoro di Schloegl approda al capi-
tolo pi pregnante, 'ultimo prima della Conclusione
(“Applicazioni”), in cui si sottolinea il valore inesti-
mabile della pratica proiettata nella vita di tutti i
giomi e si scalda il cuore, in altre pagine forse troppo
sassone, dell’autore.

SHENG-YEN: “Credere nella mente” - Ubal-
dini Editore, Roma 1991, pp. 118, L. 14.000.

1l libro consta di quattro capitoli, relativi ad altret-
tanti ritii di una settimana condotti tra il 1984 e il
1985 dal cinese Sheng-Yen, maestro della tradizione
ch’an. Vi si commentano i versi del terzo patriarca
Seng Ts’an, morto nel 606 d.C. Il nucleo dell'inse-
gnamento, conformemente al wu-wei taoista (“non-
azione”), risiede nel lasciare andare, praticando I'arte
sottile del non attaccarsi senza tuttavia scivolare nel
nichilismo. Infatti, ci si potrebbe chiedere, “... se nulla
¢ reale o durevole, che senso ha partecipare a un
ritito e praticare il Ch’an? 1l fatto & che praticando
avete l'opportunita di accorgervi che tutto cid che vi
circonda... & un’illusione... Anche se intellettualmente
siete persuasi che tutto & illusorio, potreste ancora
credere inconsciamente alla realta delle cose e quindi
nutrire ancora attaccamento. La capacitd di trattar-
le effettivamente come transitorie & tutt'altra cosa”
(p. 97).

CONGRESSO AD ASSISI DI PSICOLOGIA TRANSPERSONALE

Molto interesse desta il primo congresso che I'Associazione Italiana di Psico-
logia Transpersonale organizzera dal 20 al 22 marzo prossimo, presso la Cittadella
di Assisi, sul tema “Sofferenza e Guarigione. Psicologia e Tradizione Spirituale”.

Il congresso sara un momento di incontro tra esponenti del mondo della psi-
cologia e della ricerca interiore nelle varie tradizioni spirituali orientali e occiden-
tali. Saranno presenti alcuni tra i piit importanti studiosi, psicologi, religiosi e
praticanti italiani come Mauro Bergonzi, Laura Boggio Gilot, padre Antonio Gentili,
Corrado Pensa, Riccardo Venturini ed altri, affiancati dall’esperienza di Pierre Weil,
uno dei principali esponenti internazionali della psicologia transpersonale. I lavori
si svolgeranno con tavole rotonde sui vari aspetti della coscienza, della sofferenza,
sulla funzione della meditazione per una concezione integrale della salute mentale
come connubio di conoscenza scientifica e conoscenza spirituale e seminari espe-
rienziali guidati da specialisti del settore.

Il Congresso é rivolto agli operatori della salute mentale, agli educatori e a tutti
coloro che sono interessati a far affiorare e a sviluppare la dimensione spirituale e
la creativita che & in ognuno per costruire una vita piena, consapevole, in cui
I'espressione di sé sia presente ad ogni livello.

Per ulteriori informazioni, rivolgersi alla segreteria presso I’Associazione Italia-
na di Psicologia Transpersonale (Via Collalto Sabino, 21 - 00199 Roma - Tel.
(06) 835342, ore 17-20 del martedi e venerdi).
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INIZIATIVE

Ritiro cristiano e buddhista a Roma

La Fondazione Maitreya organizza un ritiro cristiano e buddhista con
sessioni di zazen, letture bibliche, ecc., che si svolgera dal pomeriggio
(ore 16) di venerdi 27 marzo al pomeriggio (ore 18) di domenica 29 marzo
presso la Casa di Esercizi Spirituali “Nostra Signora Madre della Miseri-
cordia” a Roma in Via Monte Cucco, 25. Sara guidato dal missionario
saveriano padre Luciano Mazzocchi, che ha approfondito la spiritualita
buddhista in un ventennio di permanenza in Giappone, a contatto con
grandi maestri. Padre Mazzocchi & uno dei piu qualificati esponenti del-
I'incontro “intrareligioso”, che nelle sue convinzioni ed esperienze “pre-
suppone la propria identita di buddhista o di cristiano. Quanto piu io sono
cristiano e quanto piu l'altro & buddhista, tanto piu fecondo é il dialogo,
non in un confuso fondersi, ma in un premuroso e globale avvicinarsi”.

Il ritiro di Via Monte Cucco sara scandito dall’alternarsi di zazen nel-
I'insegnamento di Dogen, letture cristiane, dialoghi con il maestro e lavori
di giardinaggio nel grande parco della Casa. Il ritiro ¢ residenziale, aperto
a tutti: cristiani, buddhisti, non credenti, esperti o principianti. I posti
disponibili sono un centinaio in camere a due letti. La quota di parteci-
pazione — per vitto, alloggio, spese organizzative, ecc. — & di lire 100.000
da inviare esclusivamente CON VAGLIA POSTALE intestato a: Cristiana
Carbone, Via Poggio Catino, 20 - 00199 Roma. Chi non puo versare subito
I’'intera somma, puo spedire un acconto di lire 25.000 e saldare entro il 15
marzo. La quota intera o I'acconto devono pervenire entro il 31 gennaio
1992. L’Istituto é facilmente raggiungibile da Piazza Venezia o Largo Argen-
tina con un unico autobus, il 718; possibilita di posteggio interno. Per altre
informazioni: Tel. (06) 8317608 (ore dei pasti). ‘

CENTRO MILAREPA - VAL DELLA TORRE

25.26 gennaio: corso di shiné (pacificazione della
mente);

1-2 febbraio: iniziazione e pratica di Mahakala Bianco;

15-16 febbraio: pratica di Gurs Rimpoce;

22-23 febbraio: corso di shiné;

7-8 marzo: celebrazione del Capodanno tibetano;

14-15 marzo: meditazione di shiné sugli elements;

28-29 marzo: insegnamenti sui lignaggi Kaggu e

TICH NHAT HANH A POMAIA

Dopo una conferemza pubblica a Milano il 30 aprile
(dle ore 21 - informazioni: 02/3761945) e prima del-
lintensivo di meditazione a Roma il 9-10 maggio, il
monaco zen vietnamita Tich Nbat Hanbh (maestro di
medstazione, poeta, impegnato per la pace e per i pro-
fughi) condurrd un ritiro a Pomaia, presso [Istituto
Lama Tsong Khapa dall'l al 6 maggio. La prenotazione

[ ]

é obbligatoria ¢ deve avere luogo entro il prossimo
marzo; 1 posti disponibili sono soltanto 75 e saranno
assegnati in ordine di prenotazione e assicurando la pre-
senza del maggior numero di cemtri e di praticamii di
diverse localitd. Informazioni e prenotazioni: tel.
050/685654.

Griima;

4-5 gprile: pratica di Kor-de-ru-shen (samsara e nir-
vana); ,

18-20 apnle: iniziazione di Mabakala Bianco.

Tutti gli insegnamenti sono del lama Giang-ciub.
Informazioni: 011/9689219.
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A.ME.CO. - ROMA

18 gennaio (ore 17,30): conferenza pubblica di Ajabn
Thanavaro sul tema: “L'uomo ferito a chi grida?” (nella
sala per conferenze di via P. Cossa 40);

31 gennaio-2 febbraio: intensivo di vipassana condotto
da Christina Feldman (venerdi 31, ore 21, aperto a tutts;
1 e 2 febbraio, dalle 8,45 a sera, solo per non-
principianti);

15 febbraio: (dalle 15 alle 19,45): intensivo di meds-
tazione condotto da Corrado Pensa (si richiede una qual-
che mimima espertenza di meditazione);

68 marzo: intensivo di vipassana condotto da Fred
von Allmen (venerdi 6, ore 21, aperto a tutti; 7 e 8 dalle
845 a sera, solo per non-principiants);

Y marzo (ore 17,30): conferenza pubblica di Carlo di
Folca sul tema: “Colpa o fiducia? Buddhismo, crisiia-
nesimo e la via di liberazione” (nella sala per conferenze
di via P. Cossa 40);

28 marzo (ore 17,30): seminario teorico-pratico per
praticanti non-principianti, condotto da Franco Micheli-
ni-Tocci sul tema: “Psicologia e religione: nuove pro-
spettive”;

30 marzo-5 aprile: Ritiro urbano di vipassana, per
non-principianti, condotto da Corrado Pensa.

Le riunioni — salvo le conferenze di via Cossa — si
tengono al circolo “Orfeo” e richiedono la prenotazione
(al tel. 06/3610123 dalle 7 alle 815 dei giorni feriali, a
decorrere da un mese prima dell'imziativa cui si é inte-
ressatt).

ISTITUTO TSONG KHAPA - POMAIA

10-26 gennaio: Ritiro di Cenresi a Mille Braccia, con
gheshe Ciampa Ghiatso;

31 gennaio-2 febbraio: “Buddbismo oggi” con Dagyab
Rimpoce (da confermare);

115 febbraio: Ritiro di Yamantaka, con Thubten Tso-
nuyt,
© 89 febbraio: Tai-chi con Shin Dae Woung

14-16 febbraio: Bodhicharyavatara con Ghendun San-
20;

23 febbraio-3 marzo: Ritiro di vipassana (per non-
principianti) condotto da Corrado Pensa;

5 marzo: Losar, festa del Capodanno tibetano;

614 marzo: “Trasformare la mente con lesercizo” e
“Kalachakra”, insegnamenti e imziazioni con Kirti Rim-
poce (da confermare);

28-29 marzo: Lo yoga dell’energia, con Krishna Das;

3-5 aprile: “La pratica del Bodbisattva® cd gheshe
Ciampa Ghiatso;

10-12 aprile: La pratica del Tantra, col gheshe Tenzin
Gompo;

17-20 aprile: *Il suono della vacuitd” col gheshe
Ciampa Ghiatso.

Informazions: tel. 050/685654.
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VIPASSANA ALIA FAO - ROMA

Dal mese di gennaio si organizuano presso la FAO
incontri di insegnamenti e meditazione vipassana con la
partecipazione di Ajabn Thanavaro. Gli incontri banno
luogo dalle 17,30 dlle 19. Per informazioni, telefonare in
ore d’ufficio al n. 06/57973482 (Mayer).

ISTITUTO SAMANTABHADRA - ROMA

Il lama residente, gheshe Sonam Cian-ciub, terrd ogni
altro marted? dalle 18,30 alle 20,30 un corso sul tema:
“Sogri, morte e Bardo®, che raggruppa una serie di inse-
gnamenti appartenenti alla classe del Tantra. Nei martedi
non occupati dal corso, un praticante anziano del centro
guidera sessioni di meditazione. Informazioni: tel.
06/5828887.

CENTRO KALACHAKRA - VENTIMIGLIA

10-12 gennaio: “La corazza della pazienza” con il ghe-
she Yeshe Tobten;

8-10 febbraio: Rstéro di meditazione di consapevolexua,
con Ajabn Thanavaro.

7-8 marzo: Incontro con Francesco e Raffaella
Pazienza,

La sezione “Dharma Gaia” é ora un.ente autonomo
ed ¢ affiliata all’International Network of Engaged Bud-
dhists di Bangkok.

COMUNITA “L'ORIGINE” - FIGLINE

La comunita cristiana e buddbista “L'origine : la
Croce e il nulla” con sede a Figline Valdarno (v. PARA-
MITA 40, p. 30), organizua i seguenti incontrs, guidati
da p. Luciano Mazwocchi: dal 7 al 9 febbraio; dal 6 all’8
marzo; dal 10 al 12 aprile. Ogni incontro comprende
sesstoni di zazen, letture bibliche, dialoghi con il maestro
e impegni di studio e di lavoro manuale; si imizia al
pomeriggio del venerdi e si chiude 1l pomeriggio della
domenica. Le quote di partecipazione sono a discrezione
dei partecipanti anche per vitto e alloggio. Per informa-
zoni e prenotaziont: tel. 055/9502014 (ore 19-20).

CENTRO “MUSICA DA\L PROFONDO”
ROMA

Il centro ricerche “Musica dal profondo” (via del
Moro 34, Roma) organizwa corsi settimanali sulle tecni-
che di emissioni vocali, legate al canto del mantra OM,
come meditazione collettiva attraverso il suono. Si ten-
gono anche seminari il 18 gennaio (canto nel misticismo
induista), 15 febbraio (canti e danze nel sufismo islami-
co), 14 marzo (suoni totemici dei popoli primitivi), 4
aprile (il mantra come veicolo di coscienza), 16 maggio
(musica della nuova era) e 20 giugno. I seminari hanno
sede al centro Russia Ecumenica, via del Farinone 31
Informazioni: tel. 06/538342.



Lettere a “PARAMITA”

MUSICA E CONTEMPLAZIONE

Ho letto con interesse I'articolo relativo alla musi
cosophia di Balan, scritto per il numero 40 della
rivista da Lucio Stasolla.

Nel buddhismo, tra i vari metodi proposti per la
contemplazione, vi & sempre stato sin dalle origini
'uso di spunti sensoriali esterni (fzsinas). Nel Canone
Pali e nei testi della Scuola degli Anziani (Theravada)
i kasinas sono in numero di dieci e relativi all’organo
della vista. Un testo della scuola del Grande Veicolo
(Mahayana), chiamato “Surangama Sutra” espone
invece anche kasinas relativi agli altri sensi e si occupa
in maniera specifica delluso dell'organo dell’udito
esposto dal bodhisattva Avalokitesvara ed elogiato
come il metodo migliore dal bodhisattva Manjushri.
La descrizione & schematica, dal momento che & ana-
logo al metodo dei kasinas piu antichi. Lo esporrd in
breve.

La pratica inizia con I'ascolto contemplativo di un
suono mondano. Se si & scelto ad es. I'ascolto di un
brano musicale, come fanno i praticanti della musi-
cosophia, ci si dovra concentrare su di esso. Se la
mente si dirige verso altri oggetti, dopo aver preso
coscienza della distrazione, bisognera ricondurla
subito all'ascolto della musica. L’ascolto del brano va
reiterato, finché non si sia capaci di ripeterlo men-
talmente, senza piu ascoltare la musica esterna.

Nella seconda fase della contemplazione, si ado-
perera come oggetto la ripetizione mentale del brano
e non piu l'ascolto della musica, disimpegnando cosi
'organo dell’udito dal suo oggetto grossolano. Questa
seconda fase va continuata fino al comparire della
cosiddetta immagine mentale esemplare (patrbbaga
mimitta). Date le diverse caratteristiche percettive degli
individui, questa immagine & variabile. Essa pud appa-
rire come un suono diverso e molto piu bello del-
P’originale, ma anche come un’immagine mentale pro-
pria di un altro dei cinque sensi (ad es.: un sole o una
stella luminosa o qualcosa che & soave al tatto e cosi
via). A questo proposito, & ben nota in psicologia la
capacita del suono di evocare immagini visive o di
altro tipo.

Come si pud essere certi che si tratti proprio del-
Iimmagine esemplare e non di una semplice distra-
zione? Se & veramente I'immagine esemplare, la con-
centrazione mentale su di essa & libera da ogni
impedimento. Questa condizione mentale ¢ cono-
sciuta come estasi localizzata (upacara samadhi) o
come l'entrare nella corrente della meditazione. La
concentrazione mentale va a questo punto portata
proprio sull'immagine esemplare, disimpegnando cosi
la mente non solo dal suono grossolano della prima
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fase, ma anche dalla sua impronta mentale della
seconda fase.

1l “Surangama Sutra” fornisce ulteriori informazioni
su come proseguire, sino alla completa realizzazione,
cosl come il Mahayana la concepisce. Termino, con
Paugurio che lascolto della musica possa condurre i
suoi appassionati alle piti alte vette della spiritualita.

Piero Schepis - Diamante

UN GRAZIE DA POMAIA

Desidero innanzitutto salutarvi e ringraziarvi anche
a nome di tutti i monaci del monastero “TAG.TEN
SCE.DRUB DARGYE LING” di Pomaia, per la gen-
tilezza dimostrataci con l'offrirci in lettura il vostro
sempre piu interessante periodico buddhista.

“Paramita” & sempre stata oggetto di attenta lettura
da parte di molti di noi, per cui 'offerta & veramente
gradita. Ringraziandovi anche per il continuo impegno
che dimostrate nel diffondere in maniera aperta e
imparziale il pensiero buddhista, Vi porgo a nome di
tutt un sincero saluto. Nel Dharma.

Losang Tharcin (Lorenzo) - Pomaia

L’ALTRUISMO DEI MONACI

Ho letto I’articolo di Bokar Rimpoce, pubblicato su
“PARAMITA 40”, e ’ho trovato molto chiaro e per-
suasivo. Ma su un punto non mi ha convinta, quando
sostiene che la motivazione altruistica (praticare il
Dharma per il bene degli altri) sarebbe una caratte-
ristica del vajrayana e del mahayana, lasciando inten-
dere che questa motivazione non sarebbe presente o
sarebbe meno forte nell’hinayana. Ho incontrato un
monaco hinayana, Ajahn Sumedho, un americano
ordinato monaco in Thailandia, che da anni insegna
il Dharma in Inghilterra, dove ha fondato quattro
monasteri ed ha mold discepoli anche monaci, che lo
aiutano ad insegnare il Dharma in tanti centri europei
(anche in Italia, a Sezze), americani, ecc. Mi sembra
che limpegno di aiutare gli altri sia molto forte in
questi monaci hinayana, veramente altruistici nei fatti.
Ho incontrato invece dei monaci vajrayana, italiani,
che anche dopo molti anni di monacato sono sempre
rimasti chiusi nel loro monastero, occupandosi, sem-
bra, solo di se stessi, a differenza dei loro maestri,
lama tibetani, pronti ad insegnare anche se malati. Mi
sembra che |’atteggiamento altruistico o personalistico
non dipenda da scuole o tradizioni, cosi come, qual-
che volta, non basta I'abito per fare il monaco.

Attilia Bussi - Velletri
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Luigi Turinese: medico omeopatico, & impegnato in centri di yoga e di meditazione nella diffusione di una
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Uchiyama Roshi: monaco zen giapponese, laureato in filosofia occidentale alla Waseda University, autore
di opere sullinsegnamento di Dogen, fra cui “La realta dello zen” e “Istruzioni a un cuoco zen”, pubblicate

da Ubaldini.
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