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[ intreccio dei Dodici Anelli

di Maria Angela Fala

Dopo aver esaminato singolarmente (nei
quaderni di “PARAMITA” dal n. 32 al n.
43) i dodici anelli che compongono la ca-
tena dell’origine dipendente, (paticcasa-
muppada), vogliamo con questo quaderno
rivedere nel suo complesso questo insegna-
mento fondamentale del Buddha, la cui
comprensione ‘ed esperienza é di sperimen-
tata efficacia nel cammino verso la libera-
zione.

“Profonda, Ananda, ¢ 1'Origine
Dipendente e difficile da compren-
dere. Senza la comprensione, sen-
za l'approfondimento di questa
legge, il mondo assomiglia a una
matassa aggrovigliata di fili, al
nido di un uccello, a cespugli di
erbe pungenti e taglienti e I'uomo
non pud uscire dai piid bassi stati
di esistenza, dal ciclo del dolore e
della rovina, dalla sofferenza del
ciclo delle rinascite” (D. 15).

Come possiamo vedere da queste parole
del Buddha al discepolo prediletto Anan-
da, la dottrina del paticcasamuppada ¢ es-
senziale per la piena comprensione del
Dharma:

“Chi comprende l'origine dipen-
dente comprende il Dharma e chi
comprende il Dharma comprende
l'origine dipendente” (M. 28).

Sono estremamente collegati: il Dharma
offre all'uomo la possibilita di raggiungere
la liberazione dal samsara e il paticcasa-
muppada indica come il samsara sia gover-

nato dalla legge di causa-effetto, come tutti
i fenomeni siano condizionati e condizio-
nanti e come e dove 'uvomo puod interve-
nire per riuscire a spezzare questa catena
incessante di causa-effetto e trasformare la
propria attitudine mentale per raggiungere
cosi la piena realizzazione. Vedere l'origine
dipendente & vedere il Dharma.

Il ciclo dell’'origine dipendente si svolge
in tutto e dappertutto, nell’infinitamente
piccolo come nell’infinitamente grande. Il
suo sviluppo & continuo, le dodici cause
sono coesistenti e interdipendenti: non de-
scrivono gli esseri, ma sono gli esseri. Al di
la delle attivita condizionate dell’origine
dipendente non esiste un essere: noi siamo
questa catena e ne siamo i continui creato-
ri, la riproponiamo senza fine finché non
riusciamo a riconoscerne i meccanismi ed
uscirne fuori:

“Ti riconosco, costruttore della
casa: pii non farai una nuova
casa. Tutte le travi sono spezzate,
distrutto & l'architrave: la mente
raggiunta la liberazione dai san-
khara, consegue la fine della sete”
(Dh. 154).

La dottrina dell’origine dipendente mo-
stra I'interconnessione di tutti i fenomeni,
come l'uomo si trova a reagire pit che ad
agire nel mondo, quali sono i meccanismi
automatici che portano a perpetuare “lin-
tera massa della sofferenza”, come si dice a
conclusione dell’esposizione tradizionale.

Nei nostri quaderni abbiamo esaminato
uno ad uno tutti i dodici anelli della catena



cosi come sono appunto esposti nella for-
mula tradizionale piti ampia (1), che qui di

seguito vogliamo esemplificare in uno
schema:

-;assato 1. Ignoranza (avijja) Processi karmici (kamma-bbava)
2. Tendenze mentali (sankhara) 5 cause: 1-2-8-9-10
3. Coscienza (viniiana)
. Corpo- 7 7
4 PO fnente (fzafrzarzqza) Processo di rinascita (uppatti-bhava)
5. Sei basi sensoriali (salayatana) )
5 frutti: 3-7
p 6. Contatto (phassa)
resente . _
7. Sensazione (vedana)
8. Desiderio (tanba) o Processi karmici (kamma-bbava)
9. Attaccamento (upadana) S cause: 1.2-8-9-10
| 10. Divenire (bhava) '
11. Nascita (7at) Processo di rinascita (uppatti-bhava)
Futuro . . - .
12. Invecchiare e morire (jara-marana) 5 frutti: 3-7

Vediamo subito che in questo schema i
dodici nidana sono stati suddivisi in tre
tempi e in due tipi di processi. Abbiamo
detto che il paticcasamuppada opera con-
tinuamente, &€ un processo continuo e di-
namico che si ritrova in ogni attimo della
nostra esistenza, ma oltre a questo aspetto
viene utilizzato per spiegare la connessione
tra le varie esistenze (processo karmico di
rinascita). Anche se in senso assoluto il
tempo non esiste ma & solo un concetto
(pasiriatti) (2), generalmente nel linguaggio
della verita apparente (sammuti sacca) noi
parliamo di tre periodi di tempo: passato,
presente e futuro. Il paticcasamuppada, in
senso relativo, pud essere quindi conside-
rato come rappresentante tre periodi di
tempo: i primi due fattori rappresentano il
passato, i successivi otto, cominciando con
la coscienza, appartengono al presente e gli
ultimi due alla vita futura che stiamo pre-

parando. Siamo gli eredi del passato, ma
anche i generatori del futuro, se non riu-
sciamo ad uscire dal circolo!

Nel paticcasamuppada ci sono tre lega-
mi (sandbi) particolari: il primo & tra le
tendenze mentali (sankhbara), 'ultimo fatto-
re del passato, e la coscienza (viririana), il
primo del presente, e consiste nella causa
passata e nel frutto di questa nel presente
(hetu-phala). La coscienza, il corpo-mente,
le sei basi sensoriali, il contatto e la sensa-
zione sono effetti nella vita presente causa-
ti dall'ignoranza e dalle tendenze mentali
del passato. A causa di questi cinque fat-
tori, sorgono altri tre fattori: desiderio, at-
taccamento e divenire, che causano a loro
volta una rinascita futura. Tra sensazione e
desiderio c’¢ un secondo legame costituito
dal frutto presente e dalla causa presente
(phala-hetu): a causa del desiderio, dell’at-
taccamento e del divenire presenti ci sara

(1) Nel Visuddhimagga XVII vengono descritti i vari modi in cui il Buddha ha presentato I'insegna-
mento del paticcasamuppada e ne vengono anche spiegati i motivi. Il primo metodo, quello che abbiamo
utilizzato, comprende tutti i dodici anelli, il secondo va in ordine progressivo dal VII al XT1, il terzo va
all’indietro dal XII all’1 e il quarto va sempre all’indietro dall’VIII all’1. Nei sutta ne sono presenti anche

altri come nel Samyutta Nikaya (dal 11T al XII).

(2) 11 tempo (kala) in senso assoluto non esiste: & 'uomo che unisce attraverso la memoria del passato
e le aspettative per il futuro le tre scansioni temporali convenzionali. In realti ¢ solo il presente, il

qui-e-ora, che esiste e in cui opera 1'uomo.




una nuova nascita, I'invecchiare e il morire
di un nuovo essere in futuro con tutto il
bagaglio di sofferenze annesse. Ecco quin-
di i terzo legame tra divenire e nascita.
Come ¢ possibile vedere dallo schema pre-
cedente, il paticcasamuppada pud essere
suddiviso in quattro sezioni unite da tre
legami: (1. Ignoranza, tendenze mentali),
(2. Coscienza, mente-corpo, sei basi senso-
riali, contatto, sensazione), (3. sete, attac-
camento, divenire), (4. nascita, invecchiare
e morire) (3).

Dal nostro schema possiamo anche ve-
dere che i primi due anelli sono identici
agli anelli 8-10, in quanto rappresentano i
processi karmici che contengono le cinque
cause karmiche che portano alla rinascita,
cosi come i gruppi dal 3 al 7 e dall’'11 al 12
sono identici in quanto ognuno di essi
rappresenta il processo di rinascita che
contiene i cinque frutti del karma. Tutto
questo & bene spiegato nel Visuddbimagga
quando si dice: “Cinque cause ci sono nel
passato e cinque frutti si trovano nella vita
presente. Cinque cause si producono nella
vita presente e cinque frutti di raccoglie-
ranno nel futuro” (VSM, XVIII). 1l testo
menziona l'ignoranza e le tendenze mentali
come cause passate: “Ma chi & ignorante
desidera e desiderando si attacca e con
I’attaccamento come condizione c’¢ il dive-
nire. Pertanto desiderio, attaccamento e
divenire sono inclusi anch’essi nel passato
e quindi si dice: nei precedenti processi
karmici del divenire c’¢ Ilillusione che &
ignoranza, c¢’¢ ’accumulazione che sono le
tendenze mentali, c’¢ I'afferrare che & il
desiderio, c’¢ il volere tutto che é& I’attac-
camento, c’¢ la volizione che ¢ il processo
-di divenire, per cui questi cinque fattori
del precedente processo karmico di dive-
nire sono condizione per la rinascita nel
divenire presente” (4).

I cinque frutti nella vita presente sono
rappresentati dai cinque fattori dal 3 al 7:
coscienza, mente-corpo, sei basi sensoriali,
contatto, sensazione. Questi, secondo il V-
suddhbimagga, producono altre cinque cau-
se. Nel paticcasamuppada ne vediamo
subito elencate tre: desiderio, attaccamento
e divenire: “Ma quando si include il dive-
nire, anche le tendenze mentali, che lo
precedono o che sono associate con esso,
sono incluse e includendo desiderio e at-
taccamento anche I'ignoranza, che & sem-
pre loro associata, ovvero Iillusione che
porta ad accumulare nuovo karma, ¢ inclu-
sa. Ecco quindi le cinque cause” (5). I
cinque frutti per il futuro sono rappresen-
tati da: coscienza, mente-corpo, sei basi
sensoriali, contatto, sensazione. Il testo ci
da anche la nascita, I'invecchiare-morire
come frutti futuri; ma se vediamo da vici-
no, la nascita & gia rappresentata dai cin-
que fattori menzionati e I'invecchiare e
morire sono l'invecchiare e il morire di
questi cinque fattori.

Da un’analisi piu ravvicinata quindi si
pud ben vedere che nel paticcasamuppada,
in quanto processo che mostra il ripetersi
continuo della rinascita in questo ciclo di
esistenze, non c’é¢ niente di permanente,

“nessuna entitd durevole, nessun principio

vitale o anima che passa da anello ad anel-
lo, da una nascita all’altra. Tutti i dbamma
sono dipendenti, sono condizionati e al di
sotto di questo processo dinamico non c’é
alcuna anima personale o cosmica:

“Credere che chi fa le azioni
sara lo stesso che ne sperimentera
i risultati (nella vita futura) questo
€ un estremo. Credere che chi fa
l'azione e quello che ne sperimen-
tera i risultati siano due persone
diverse, questo € l'altro estremo.

(3) Ilegami nello schema sono rappresentati dalle linee continue che dividono i vari gruppi.

(4) Visuddbimagga, XVII, 292 (traduzione nostra).

(5) Ibid, XVII, 296.



I1 Beato ha evitato questi due
estremi e ha insegnato la verita
che sta nel mezzo: a causa dell’i-
gnoranza sono condizionate le for-
mazioni mentali e cosi via (segue
la formula del paticcasamuppada).
E cosi nasce questa intera massa
di sofferenza” (M. 38).

Oltre al processo che lega il ciclo delle
esistenze (samsara), non dobbiamo pero
dimenticare che I'insegnamento del patic-
casamuppada ¢ legato al nostro presente.
Di fatto noi rinasciamo ogni momento:
continuamente nel nostro corpo le cellule
muoiono e si rigenerano, nella nostra men-
te si presentano nuovi pensieri, nuove sen-
sazioni, nuove emozioni e ci confrontiamo
con essi sulla base del karma accumulato,
delle nostre tendenze mentali. Se un minu-
to fa ci siamo arrabbiati con qualcuno, ora
non possiamo sentirci subito benissimo. 11
riverbero della situazione continua per un
po’ ad influenzarci. Ed é su questa influen-
za che possiamo lavorare, vale a dire sul
momento presente, in questa vita presente,
oggi. Il grande insegnamento contenuto
nel paticcasamuppada € appunto questo:
mostrare la legge che regola i fenomeni e
come noi interagiamo con essi, facendoci
vedere chiaramente che questa legge, cosi
comie i fenomeni, &€ impermanente e quindi
puo essere fermata: la catena si puo inter-
rompere, si pud agire su di essa e fare il

cammino inverso, 'uvomo ne ha i mezzi.
L’insegnamento del Buddha non é certo
pessimista: mostra come si genera questa
“intera massa di sofferenza”, ma anche che
c’¢ modo per 'vomo di interrompere que-
sta genesi. Abbiamo visto (Paramita 38)
che il punto in cui la natura ciclica della
nostra esistenza pud essere interrotta & il
settimo anello: la sensazione, quando si
riesce a vedere la sensazione solo come
sensazione, senza tutto il corollario di de-
siderio e avversione. La sensazione nasce e
poi se ne va: non & mia proprieta, sempli-
cemente &, quindi non ¢’¢ bisogno che mi
ci attacchi se & piacevole, né che la rigetti
se spiacevole. La via d’uscita & qui, quando
sorge la visione profonda e sperimentiamo
le cose cosi come sono, yathabbita, un
flusso costante e niente altro, quando com-
prendiamo che non ¢’¢ niente di “mio”,
che non c’¢ bisogno di alcuna reazione. In
altre parole, quando si raggiunge ’equani-
mita, la calma mentale. Il ‘lasciar andare’,
il non attaccarsi sono le graduali realizza-
zioni lungo il sentiero spirituale: non c¢’é
niente da guadagnare, niente da possedere.
Se non riusciamo ad operare a questo li-
vello, automaticamente si riproducono le
cause e gli effetti della catena. Finché sa-
remo vittime delle nostre sensazioni e delle
nostre emozioni, non saremo realmente li-
beri. L’inseghamento del Buddha, il Dhar-
ma, ci indica come raggiungere questa
liberta.

IL PROFUMO CHE RESTA

La vita é il profumo che resta
al chiudersi degli occhi;

.ma se il cuore é vuoto,

se non & divenuto un giardino,
se il fiore sereno dell equanimita
non vi é stato coltivato,

quale profumo mai puo salire
all'altare a comunicare

la grazia dell'Inesprimibile?

Giuseppe Gorlani



La pratica

del rifugio

di Lama Denis Tendrup

Questo articolo é ripreso, con il cortese con-
senso dell'Istituto Karma Ling di Arvillard
(Savoia), dal numero 13/1992 del trimestrale
“DHARMA”. Nella terza di copertina di que-
sto “PARAMITA” sono indicate le condizio-
ni per abbonarsi alla rivista “DHARMA”.

1. Per capire bene il significato del rifu-
gio, & opportuno prima di tutto evitare
malintesi, dovuti al fatto che al “rifugiarsi”
puo essere attribuito un significato negati-
vo, come di una manifestazione di debo-
lezza e di rinuncia. “Prendere rifugio”
evoca spesso in effetti I'idea di un arren-
dersi, di uno sfuggire di qualcuno che “si
rifugia” in ricoveri d’ogni genere per non
confrontarsi con la realtid e con le proprie
responsabilitd. Nel Dharma, “prendere ri-
fugio” implica I'idea di protezione, ma an-
che quella di un cammino da fare e del
coraggio necessario per farlo. Non si tratta
affatto di arrendersi, ma, al contrario, di
far fronte alla realtad assumendo pienamen-
te la propria responsabilitd di essere uma-
no.

Facciamo un esempio: chi vive in un
paese dove la liberta € negata e la situazio-
ne politica ed economica ¢& intollerabile,
puo decidere di rifugiarsi in un altro paese,
libero e prospero. Sarebbe una scelta sag-
gia, ma non priva di sacrifici, perché si
tratta di lasciare il luogo dove si & vissuti e
le relazioni che vi si sono intrecciate, per
intraprendere una odissea verso I’ignoto,
con la probabilita di incontrarvi difficol-
ta e pericoli imprevedibili. E comunque
una scelta coraggiosa che richiede rinuncie
ed impegno. Analogamente, nel Dharma
“prendere rifugio” significa esiliarsi dal
samsara con il suo carico di alienazioni e

sofferenze e intraprendere il grande viag-
gio del Dharma assieme ad altri rifugiati (i
membri del Sangha), in direzione del ripa-
ro definitivo, lo stato di buddha. Decidere
di diventare rifugiati in questo senso € la
piu alta responsabilita che si possa assume-
re come esseri umani: per noi stessi ed
anche per i nostri simili, perché questo
cammino verso la liberta ci mettera in gra-
do di aiutarli ad uscire a loro volta dalla
prigione del samsara, verso la liberta e
’autentica felicita del risveglio.

2. L’incontro con il Dharma avviene di
solito dopo svariate ricerche che ci hanno
impegnato per qualche tempo lungo itine-
rari pit 0 meno complicati: abbiamo letto
dei libri, abbiamo raggiunto una certa
comprensione, forse ci siamo anche affidati
ad esperienze attraverso contrade di vario
genere. E un po’ quanto capita ad un
turista, un aspirante alpinista, che ha con-
sultato libri dedicati alla montagna, ap-
prezza la bellezza dei paesaggi alpini, che
si & messo in viaggio, ha visitato dei posti,
ha persino fatto qualche assaggio di scala-
ta, ma non si € ancora cimentato in una
vera ascensione. Si & fermato ad un ap-
proccio esterno: ai piedi di una parete
rocciosa, si & detto che sarebbe bello sca-
larla, ma non ha fatto il passo necessario
per I'arrampicata, con quanto vi & implici-
to di metodo e di sforzo. Fare questo
passo & “prendere rifugio”, con il conse-
guente impegno di arrampicarsi lungo una
via ben precisa, con 'aiuto di una mappa,
di una guida competente e di qualche
compagno di viaggio: lo stato di buddha &
la vetta da raggiungere, il Dharma ¢ la via



ed anche la mappa, il Sangha sono la no-
stra guida e i nostri compagni di scalata.

La presa di rifugio segna l'inizio di un
cammino e di una esercitazione costante; &
riconoscere 'utilita e la necessita di una
via gid percorsa da altri e nella quale si ha
fiducia. Da questo punto di vista & un
gesto di umiltd e di saggezza. Prendere
rifugio comporta anche la rinuncia all’at-
teggiamento “egodidatta”, inteso come
quello, abbastanza diffuso, di chi racimola
qua e la, seguendo l'ispirazione del mo-
mento per scegliere nel supermarket spiri-
tuale quanto sembra fatto a misura della
propria pratica personale. Questo atteggia-
mento, inevitabile spesso per un princi-
piante, espone al rischio dell’autoillusione,
con pericoli di vario genere e non porta
molto lontano. I cocktails spirituali che ne
derivano provocano molta confusione,
mentre un apprendimento serio richiede
metodo, coerenza e costanza.

In questo senso, prendere rifugio & di-
chiararsi coraggiosamente determinati a
compiere lo sforzo necessario per procede-
re nel Dharma fino allo stato di buddha.
Avremo per guida il Dharma e per soste-
gno il Sangha con l'aiuto del maestro, ma
solo noi potremo compiere lo sforzo neces-
sario per andare avanti, nessuno puo farlo
al posto nostro. L’arrampicata non si fara
da sola, dovremo avanzare passo dopo pas-
so, perché né la guida, né I'insegnamento
ci caricheranno sulle loro spalle. Dovremo
procedere da noi, lavorando su noi stessi
con gli altri e con il mondo.

3. Nella prospettiva del Dharma, la pre-

___ sa di rifugio esprime un’attitudine mentale

diversa da quella di chi cerca rifugio in
una prospettiva teista, dove ci si abbando-
na “all’altro” per essere salvati. Non si
tratta di affidarsi a qualcosa o a qualcuno
dicendogli: “Ti amo, mi affido a te, accetto
il tuo insegnamento, accetto tutto; ti sup-
plico di salvarmi”. Nessuno ci salvera mi-
racolosamente, solo la nostra costanza e la

nostra energia sono i fattori determinanti
del cammino.

E importante avere chiara I’idea che non
si prende rifugio in una entita, sia pure
divina, in un essere supremo o in ogni
altra cosa che esista al di fuori della mente.
I Tre Gioielli non sono un Dio in senso
antropomorfico e dualistico. I rifugio al
quale si tende, la meta alla quale si aspira
altro non sono che lo stato di buddha, la
natura pura e non dualistica della mente.
Ordinariamente, viviamo nella realta este-
riore e superficiale del samsara, la bolla
d’aria del nostro ego. Incastrati nei suoi
condizionamenti ed esposti alle sue soffe-
renze, cerchiamo ogni sorta di ripari, nel
tentativo di trarne sicurezza, accumulando
garanzie e protezioni di ogni genere: affet-
tive, finanziarie, materiali, spirituali... ap-
poggiandoci a persone, istituzioni, idee,
filosofie o religioni. Sono tentativi che ta-
lora riescono, almeno temporaneamente e
relativamente, ma si tratta di successi tran-
sitori che prima o poi falliscono. Inoltre, la
frenesia aggressiva investita in questi tenta-
tivi suscita essa stessa nuovi problemi.
Questi “rifugi” relativi e temporanei, quan-
do si trasformano o svaniscono — ed &
questa la loro ineluttabile prospettiva — ci
lasciano senza rifugio, trascinandoci nella
loro rovina. Gli amici ci ingannano, i beni
si disperdono, le costruzioni crollano, le
protezioni si defilano, le ideologie tramon-
tano. Congiunti, parenti, amici, persone in-
fluenti, ricchezze, assicurazioni e filosofie
sono soltanto rifugi contingenti e limitati.

Il “rifugio” del Dharma é altra cosa. Al
livello pit alto & la realizzazione della na-
tura di buddha, che & la pienezza della
vacuita, non-dualistica. A livello relativo,
consiste in intuizioni anticipatrici del rifu-
gio ultimo, rese possibili grazie alla nostra
maturazione, agli insegnamenti ricevuti e
agli altri praticanti, cioé ai Tre Gioielli.
Questo rifugio relativo é un punto d’ap-
poggio che, utilizzato come base della pra-
tica, ci pud portare al rifugio ultimo, al
quale possiamo veramente affidarci senza



rischi di inganni, salvo quelli che possono
derivare dalle nostre illusioni. Il rifugio dei
Tre Gioielli sara la nostra protezione e
senza mai abbandonarci ci condurra all’al-
tra riva, al di 1a del samsara. Confidando
in esso, avanzeremo senza paura, anche se

la tempesta travolge intorno a noi le con-

dizioni del mondo esterno e dei suoi alea-
tori rifugi.

4. Buddha ha aspetti diversi e, in parti-
colare, I'aspetto personale di un uomo e
quello, impersonale, della natura di bud-
dha, la mente pura. Questi aspetti sono
sostanzialmente concomitanti e comple-
mentari, ma le scuole hinayana, mahayana
e vajrayana ne danno rappresentazioni di-
verse, accentuandone 'uno o 'altro e que-
sto spiega la differenza di prospettive,
senza che cid produca contraddizioni.

L’aspetto personale e storico del Bud-
dha ¢ anzitutto Sakyamuni Buddha, I'uo-
mo che visse e insegnd nell’India centrale
2500 anni fa e che ¢ all’origine degli inse-
gnamenti trasmessi successivamente. E un
uomo che ha realizzato lo stato di Risve-
glio, di cui & potenzialmente dotato ogni
essere; partendo dalla propria realizzazio-
ne, il Buddha storico ha trasmesso un in-
segnamento che permette ad altri di sco-
prire questo stato e le qualita ad esso ine-
renti. Il Buddha nel suo aspetto storico &
anzitutto ’esempio di un uomo che, nato
in una famiglia principesca, con tutto il
benessere che questa condizione poteva of-
frire, comprese la realta dell’esistenza e
delle sofferenze: la nascita, la malattia, la
vecchiaia, la morte. Abbandono la sua con-
dizione regale per andare alla ricerca della
veritd; anzitutto, come asceta, sperimento
diverse discipline presso maestri indu e
quindi, convinto che esse non lo avrebbero
condotto al risveglio, le abbandono, pra-
tico la meditazione e attraverso di essa
raggiunse la comprensione interiore, il sol-
lievo del risveglio. Divenne un thatagata,
un essere pienamente risvegliato che per
molti anni trasmise i primi insegnamenti,

tramandati successivamente fino ai giorni
nostri.

Per prendere rifugio nel Buddha la for-
mula tibetana dice letteralmente: “Io vado
verso il Buddha, 'uvomo supremo, per ri-
fugio”. Buddha & un uomo che divenne
uomo supremo. La sua vita ha per noi un
valore esemplare: essa dimostra che & pos-
sibile ad un uomo raggiungere la piu alta
realizzazione spirituale. Buddha non € un
dio che ci salva miracolosamente dall’alto
dei cieli. Andare per rifugio verso il Bud-
dha significa assumerlo ad esempio se-
guendo la via che ci ha aperto.

L’aspetto impersonale e atemporale del
Buddha ¢ la sua realizzazione della natura
di buddha, la natura pura della mente, il
suo stato completamente purificato, libera-
to da ogni illusione, da ogni passione, da
tutti i veli e sbocciato alla realizzazione
completa.

5. Il mahayana presenta il buddha e la
natura di buddha da lui realizzata come i
tre corpi del buddha: non corpi in senso
fisico, ma livelli di risveglio.

Il primo corpo di un buddha & il dbar-
makaya: corpo di dharma, corpo di realta,
corpo assoluto o corpo di vacuita (si pud
tradurre in modi diversi). E la mente di un
buddha al di 1a della forma, oltre le cate-
gorie della mente concettuale; oltre ogni
sua caratteristica, determinazione o rappre-
sentazione. Questo dharmakaya & il risve-
glio onnipresente, onnipervadente, diffuso
in tutti i fenomeni, al di 12 della tempora-
lita, in ogni luogo e in ogni tempo. Ogni
essere € ogni esistenza ne sono compene-
trati, la sua esperienza & quella del risve-
glio supremo.

Il secondo corpo di un buddha ¢ il
sambogakaya o corpo di esperienza perfet-
ta: & 'aspetto nel quale il buddha si mani-
festa a grandi bodhisattva, cioé ad esseri la
cui realizzazione spirituale & gia molto
avanzata, che hanno gia raggiunta una cer-
ta esperienza diretta della natura della
mente. La manifestazione di questo corpo



di esperienza perfetta é il prodotto dell’in-
contro fra le potenzialita inerenti al dhar-
makaya e il karma positivo- di grandi
bodhisattva; ecco perché puo essere speri-
mentata solo da loro.

Il terzo corpo di un buddha é il nirma-
nakaya o corpo di emanazione: & I’aspetto
concreto e fisico col quale il buddha si
manifesta nel nostro mondo. Un essere che
raggiunge lo stato di buddha possiede un
corpo fisico che pud assumere tre diverse
manifestazioni: emanazione sublime, come
quella di Sakyamuni Buddha, la cui vita si
¢ snodata in 12 tappe; emanazione artigia-
nale, propria di esseri risvegliati che si
esprimono nelle arti e mestieri (dovunque
si possono riscontrare dei buddha!); ema-
nazione per nascita, con forme molto di-
verse, propria dei maestri o lama e in
questo caso si hanno gradi e manifestazioni
di vario genere.

La mente del buddha ¢ il dharmakaya,
corpo di vacuita di cui abbiamo parlato; il
suo corpo ¢ il nirmanakaya, corpo di ema-
nazione; 'espressione delle sue facolta nei
rapporti di relazione & il sambogakaya,
corpo di esperienza perfetta. Corpo, parola
e mente di un buddha hanno alte qualita.
La sua mente, in particolare, possiede
quattro qualitd principali: la conoscenza
originale, 'amore compassionevole, il po-
tere di protezione e lattivita risvegliata.

6. Dharma, nel contesto del rifugio, si
riferisce all'insegnamento del Buddha, al
Buddhadharma. Questo insegnamento ri-
vela il modo di essere della realta e chiari-
sce la natura dei fenomeni: come si cono-
scono e si percepiscono, inizialmente a li-
vello relativo in forma illusoria. Successiva-
mente, partendo da questa comprenainne,
il dharma insegna come si pud, con una
giusta pratica di meditazione, uscire dalle
illusioni e raggiungere l'esperienza di co-
noscenza diretta, che rivela la realta di
base, al di la dei veli dell’ego e della dua-
litd, con tutte le qualita risvegliate inerenti
a tale esperienza. Il dharma indica, in una

prospettiva di saggezza e di compassione,
come si pud uscire dalla confusione e dalle
sofferenze e raggiungere la liberta e la fe-
licita.

Il dharma ha due aspetti: dharma in
quanto parole del Buddha, consegnate ai
testi, e dharma in quanto esperienza e rea-
lizzazione di queste parole. Gli scritti del
dharma sono numerosissimi. Nella tradi-
zione del mahayana tibetano c’¢ la colle-
zione del Kangyur, “la traduzione delle
parole del Buddha”, in 108 volumi rag-
gruppati in tre raccolte (o Tripitaka): i
sutra, il vinaya e I'abhidharma. Il vinaya
tratta della disciplina, sopratutto monasti-
ca; i sutra sono i resoconti dei numerosi
insegnamenti offerti dal Buddha in tante
occasioni; I’abhidharma & la descrizione
della realta, 'insegnamento teorico. Oltre
al Kangyur, c’¢ il Tangyur, che raccoglie i
principali commentari elaborati sulle paro-
le del Buddha dai maestri indiani; com-
prende 213 volumi. Ci sono anche gli
scritti del vajrayana sui diversi tantra, alcu-
ni dei quali inclusi nel Kangyur; si tratta di
testi particolari con le pratiche connesse ad
un aspetto della natura di buddha, raffigu-
rata nell’immagine simbolica di una divini-
td. Ogni tantra — e sono numerosi —
trasmette |'insegnamento di una divinita.
Sono infine da ricordare gli innumerevoli
testi e commentari scritti dai maestri tibe-
tani a partire dall'introduzione del buddhi-
smo in Tibet, nel VII secolo, fino ai giorni
nostri.

Gli scritti, “cid che & stato detto” come
insegnamento, sono la parola e la lettera
della tradizione, sono delle indicazioni,
una mappa che conduce gradualmente ad
una esperienza diretta del territorio costi-
tuito dal dharma in quanto realizzazione.
Questa realizzazione ¢ lo spirito che anima
la lettera degli scritti e le conferisce vitali-
td. La mappa, senza |'esperienza che sap-
pia decifrarla e collegarla al territorio per
permetterci di attraversarlo, sarebbe lettera
morta. Questa esperienza del dharma si
acquisisce nella disciplina della meditazio-



ne e si & trasmessa fino a noi, con la sua
adattabilita, in un lignaggio ininterrotto da
maestro a discepolo.

I due aspetti del dharma costituiscono
inscindibilmente la via, 'inseghamento al
quale ci si riferisce, il dharma come rifu-
gio. Per prendere rifugio nel dharma la
formula tibetana, che segue quella indicata
sopra per il buddha, dice letteralmente:
“Vado verso il dharma, radicalmente libe-
ro da passioni, per rifugio”. Questa assen-
za di passioni o di spirito aggressivo &
I’espressione del non-io, & I'assenza degli
atteggiamenti aggressivi e passionali dell’io
e questa & l'essenza del dharma. E una
qualitd di dolcezza, di non-violenza, che
supera la virulenza e le illusioni dell’ego.

7. 1l sangha é la comunita delle persone
che seguono il dharma, che lo praticano e
che, in certi casi, lo insegnano a livello
delle proprie esperienze e realizzazioni. Si
distingue un sangha ordinario, composto
da tutte le persone che hanno preso rifugio
e si sono impegnate nel sentiero; e un
sangha supremo, composto dagli esseri
realizzati, i bodhisattva a partire dalla pri-
ma “terra”, quella dei praticanti che hanno
raggiunto il punto di non ritorno nel sam-
sara. Questa prima terra non é ancora il
risveglio definitivo, ma ¢é la liberazione dai
condizionamenti del ciclo delle esistenze.

La formula tibetana per prendere rifugio
nel sangha dice letteralmente: “Vado verso
il sangha, 'assemblea suprema, per rifu-
gio”. L’assemblea del sangha non & un’as-
semblea ordinaria, perché ha una coesione
che deriva dal dharma ed é vincolata da
una pratica comune. Si prende rifugio so-
pratutto nel sangha supremo come guida,
essendo 'unico che, libero dai condiziona-
menti del samsara, ci pud aiutare, guidare
e offrirci rifugio. Ma é molto importante
anche il sangha ordinario, come fraternita,
fratellanza spirituale. La pratica del dhar-
ma dipende senz’altro da noi e solo da noi,
ma €& anche collegata al sangha e si svilup-
pa interagendo con esso.

8. Il rifugio & il primo impegno nel
dharma, la base del suo sviluppo e I'inizio
di tutte le sue pratiche. Prendendo rifugio,
diventiamo praticanti del dharma; in tibe-
tano si dice nampa, che significa: qualcuno
che & all’interno. La presa di rifugio distin-
gue le persone che sono all'interno del
dharma da quelle che sono all’esterno.
Questa interioritd esprime la decisione di
praticare gli insegnamenti interiormente, di
farne una pratica personale. Prendendo ri-
fugio, abbandoniamo la condotta turistica
dell’escursionismo spirituale, per entrare
veramente nella pratica.

Una presa di rifugio di questo tipo
esprime l'intenzione inflessibile di entrare
nella via: “A partire da questo momento e
fino a quando raggiungero il risveglio su-
premo di un buddha per il bene di tutti gli
esseri, i0 decido, nei limiti delle mie capa-
cita, di procedere sul sentiero del dharma,
di seguirne gli insegnamenti e di praticarli
nel seno del sangha”. La dichiarazione di
questo impegno prende la forma di una
cerimonia semplice, che consiste essenzial-
mente nell’affermazione di essere decisi ad
andare avanti nello spirito del dharma.
L’affermazione esplicita, nell’ambito della
cerimonia del rifugio, conferisce al nostro
impegno una forza ed un impatto ben
maggiori di una adesione soltanto implici-
ta, che rimarrebbe vaga e superficiale.
Inoltre il rituale del rifugio produce una
connessione spirituale con i Tre Gioielli.
Un impegno franco ¢ indispensabile, per-
ché senza di esso non si avrebbe un avan-
zamento autentico. Ma questo impegno
non comporta atteggiamenti, verso altre
tradizioni, di chiusura e meno che mai di
rigetto. Prendere rifugio determina una
connessione positiva con i Tre Gioielli, che
non richiede abiure o rifiuti di alcun gene-
re. Si pud o addirittura si deve mantenere
fiducia nelle altre vie tradizionali autenti-
che. Un giusto atteggiamento comprende
sia I'impegno autentico, sia I’apertura men-
tale: da un lato tolleranza e rispetto verso
le diverse tradizioni spirituali autentiche



come approcci complementari e dall’altro,
per un reale progresso, impegno e pratica
specifica nel dharma.

Prendendo rifugio, accettiamo di abban-
donare il nostro mondo ordinario e di
mettere in discussione noi stessi e tutte le
cose che fino a quel momento sono state le
nostre referenze abituali. Ci impegniamo
ad avanzare su un sentiero verso un mon-
do sconosciuto: alla partenza, non sappia-
mo dove veramente andiamo, dove arrive-
remo, ma avvertiamo che I’esperienza me-
rita di essere fatta. All’inizio, siamo anche
divisi tra il desiderio di seguire il dharma e
le reticenze che ci fanno esitare. La presa
di rifugio & il momento della scelta, della
decisione di compiere il primo passo: ab-
bandoniamo ogni esitazione e scegliamo di
fare 'esperienza. E quasi una scommessa o
una sfida, perché non abbiamo certezze;
sentiamo dire che esiste un sentiero che
porta al risveglio, ma non ne abbiamo né
esperienza, né conoscenza. Non mancano
segnali incoraggianti, ma esistono anche
forti incertezze e non disponiamo di vere e
proprie garanzie. L’oggetto della scommes-
sa & nella possibilita di avanzare verso il
risveglio, di trasformarci interiormente e
c’¢ quindi bisogno di fiducia, una fiducia
sperimentale, come quella del ricercatore
che accetta una ipotesi per sottoporla al
test dell’esperimento. Un ricercatore non
tenterebbe la verifica sperimentale di una
ipotesi se non ne intravedesse un certo
fondamento. E di questo tipo la fiducia di
cui abbiamo bisogno; non si tratta di fede
cieca, ma di una apertura che ci incoraggi
ad entrare nel sentiero. L’ipotesi che assu-
miamo & la possibilita di una evoluzione
che ci riveli gradualmente la salvezza fina-
le, la natura di buddha. Prendere rifugio in
questo modo vuol dire essere aperti e di-
sponibili. Il rifugio non ha controindicazio-
ni ed é per questo che viene sempre
consigliato, a chi ne abbia il desiderio.

9. Questa motivazione, questo orienta-
mento verso il risveglio, espresso con la
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prima presa di rifugio, & ripetuto all’inizio
di ogni pratica, qualunque essa sia. E 1i-
spirazione iniziale, la base di ogni pratica,
cui offre I'orientamento spirituale e la con-
sapevolezza dell’obiettivo; &€ un mezzo per
entrare nell’influenza spirituale dei Tre
Gioielli. Abbiamo gia detto che la natura
di buddha ¢é onnipresente, dovunque ci si
trovi e qualunque cosa si faccia, ma non
viene percepita direttamente. Possiamo ac-
costarci ed aprirci ad essa con l'ausilio di
alcuni supporti: una immagine mentale del
Buddha, i Tre Gioielli, possono facilitarne
la presenza immanente e favorire al nostro
interno un atteggiamento di apertura e di
aspirazione. Recitare una formula di rifu-
gio puo aiutare a rivolgere la nostra mente
verso il risveglio, orientando attenzione ed
energie in questa direzione. La presa di
rifugio & una forma di preghiera, non nel
senso di una richiesta o di un colloquio
con 1 Tre Gioielli, ma nel senso di una
apertura della nostra mente alla presenza
risvegliata e all'influenza spirituale della

natura di buddha.

11 rifugio puo essere preso in modo for-
male o informale. Si puo rivolgere la mente
al risveglio o ai Tre Gioielli in modo infor-
male con un semplice atto di pensiero, di
ricordo, di apertura, nella pausa di qualche
istante. Si pud prendere rifugio, in modo
formale o informale, in ogni momento, in
qualsiasi circostanza della nostra vita quo-
tidiana, ogni volta che avvertiamo il biso-
gno di una ispirazione o di una protezione.
La forma é di grande aiuto, ma rimane
essenziale avere una giusta attitudine inte-
riore, che deve sempre accompagnare le
formule e le cerimonie e che pud essere
coltivata anche senza le forme. Cosi prati-
cato, il rifugio & cosa viva, sorgente di
ispirazione, che ci accompagna in ogni mo-
mento della quotidianita.

10. Abbiamo parlato finora dei Tre
Gioielli, che sono il rifugio fondamentale,
essenziale all’inizio del cammino, sia nel-
I'hinayana che nel mahayana. Trattiamo



ora di altri aspetti del rifugio, presi in
considerazione nel vajrayana, che distingue
un rifugio esterno (formato dai Tre Gioiel-
li gia descritti), un rifugio interno ed uno
segreto. Il rifugio interno € composto non
da tre, ma da sei elementi: ai Tre Gioielli
si aggiungono le Tre Sorgenti, che sono il
lama, 'yidam e il protettore. Questo rifu-
gio pone I'accento su aspetti di particolare
importanza per il vajrayana. Il maestro e il
lignaggio di trasmissione formano la prima
radice o sorgente, i lama. Le manifestazio-
ni del buddha sulle quali il praticante sta
meditando — gli yidam o divinita d’elezio-
ne e i dharmapala o protettori — formano
rispettivamente la seconda e la terza sor-
gente. Non ¢ il caso di approfondire qui
questo tema, quello che importa é capire
che il rifugio interno non €& separato dal
rifugio esterno, ma ne costituisce uno svi-
luppo.

Nel vajrayana l'insieme dei sei aspetti
del rifugio interno é riassunto nella perso-
na del lama-radice, che, in quanto ultimo
anello della catena di trasmissione degli
insegnamenti, rende concreta in modo di-
retto, al nostro livello, la presenza del ri-
sveglio e dell’insegnamento. In questo
contesto, il lama-radice & il rappresentante
dei Tre Gioielli e lo si considera come
colui che li incorpora: con la sua mente
quale buddha, la sua parola quale dharma,
il suo corpo quale sangha. Egli incarna
anche le Tre Sorgenti: la sua mente & I'yi-
dam, la mente risvegliata; la sua parola é il
protettore, che mette in azione Dattivita
risvegliata e il suo corpo & lo stesso lama,
come immagine delle Tre Sorgenti. In tal
modo egli diventa la presenza vivente e
direttamente accessibile dei Tre Gioielli e
delle Tre Sorgenti.

11

C’¢ infine il rifugio segreto, che viene
presentato in vario modo. Consiste nel
prendere rifugio nei tre corpi del Buddha,
come sono vissuti nell’esperienza di 7aba-
mudra. Questo rifugio € ’esperienza imme-
diata della natura di buddha, al di 1a di
ogni forma; & anche chiamato “rifugio di
quidditd”.

Fra i Tre Gioielli — buddha, dharma e
sangha — essenziale € il buddha; sangha e
dharma ne sono una derivazione e nel
buddha vengono assorbiti. Il sangha & I'in-
sieme di coloro che praticano il dharma
sulla via del risveglio e da questo punto di
vista il rifugio nel dharma & piu essenziale
del rifugio nel sangha. Il dharma ha come
scopo ultimo la realizzazione dello stato di
buddha, in cui confluisce e da questo pun-
to di vista il rifugio nel buddha & piu
essenziale del rifugio nel dharma. Lo stato
di buddha consiste fondamentalmente nei
tre corpi del buddha, di cui il pit essen-
ziale & il corpo di dharma, il dharmakaya.
11 rifugio ultimo é dunque questo dharma-
kaya del buddha, cioé la dimensione onni-
presente, onnipervadente, al di l1a di ogni
forma e di ogni attributo, la mente pura.
Questo rifugio altfme, la natura di bud-
dha, é dentro di noi come stato puro della
nostra coscienza.

Questi diversi rifugi sono praticati con
gradualita: dal rifugio esterno si passa al-
I'interno e infine al segreto. Tale gradualita
fa parallelo con quella delle pratiche che si
sviluppano dall’hinayana al mahayana e al
vajrayana e, nel quadro dei diversi yana, si
passa dalla pratica a livello di realta relati-
va a quella a livello di realta ultima. La
pratica del rifugio ci accompagna cosi lun-
go tutto il sentiero, dal primo passo fino
alla sua conclusione.

(Trad. dal francese di Vincenzo Piga)



Dharma e medicina tibetana

Nel quadro di un conmvegno internazionale, che si
é svolto a Milano dal 4 al 7 luglio al palazzo delle
Stelline, é stata ufficialmente costituita la “Lama
Gangchen World Peace Foundation”, un’associazio-
ne di supporto per la medicina tibetana, la filosofia
vajrayana, l'auto-cura e per la pace mondiale. “Svi-
luppando pienamente la nostra natura wumana, la
natura del Buddha, cioé trasformando una mente e
un cuore limitati in una mente e un cuore aperti, é
possibile realizzare la pace mondiale. Operando cor-
rettamente, accresceremo ['amore, creando cosi le
condizioni per la manifestazione di Buddha Maitre-
ya, i Buddba del futuro, che si rivelera nel cuore di
ciascuno di noi”. Questo é il messaggio del lama
guaritore tibetano Gangchen Tulku Rimpoce, pro-
motore dell'iniziativa, che da dieci anni opera in
Occidente e nel 1989 ha aperto il centro Kumpen
Lama Gangchen di Milano.

Nel convegno — cui hanno partecipato medici di
vari paesi europei — i dottori Pasan Yonten Arya e
Loksang Shresta banno esposto la storia della me-

icina tibetana e la filosofia della scienza della
d tibet la fil della dell
guarigione, descrivendo le diverse metodologie dia-
gnostiche (pulsologia e analisi dei tre “umon”) e le
werse terapie (dieta, comportamento, medicine na-
d terapie (diet port £ d,
turali, massaggio, agopuntura). E stata anche confe-
rita l'iniziazione del Buddha della medicina.

La fondazione si propone di sviluppare la colla-
borazione tra diverse tradizioni mediche; di promuo-
vere centri di meditazione e di ritiro, particolarmen-
te rivolti all'auto-guarigione; di tradurre in varie
lingue antichi testi della medicina buddbista, arric-
chiti da confronti con la medicina occidentale, clas-
sificazioni e schedature. Sardi anche curata la
produzione artistica di tanke e di sculture, la diffu-
sione di danze tantriche, la costruzione di mandala
di sabbia e tridimensionali. Ulteriori notizie sulla
fondazione si possono avere dd cenmtro “Kumpen
Lama Gangchen”, istituto per la diffusione della
cura naturale tibetana (via Marco Polo 13 - 20124
Milano - tel. 02/6597458).

MILANQO: la presidenza del convegno sulla medicina tibetana. Alla tribunetta: Daniela Leva, presidente del
Kumpen Lama Gangchen. Sul palco, da sinistra: Nunnei Russo, Francesco Prevosti, Lama Gangchen Rimpoce,
Franco Ceccarelli della sponsor Radiumfarma, Pasan Yonten Arya e Loksang Shresta.



Intervista ad A. Thanavaro

su Ajahn Sumedho

a cura di Neva Papachristou

D. Ajahn Thanavaro (1), quali ri-
tiene che siano i tratti distintivi di
Ajahn Sumedho e del suo sangha
rispetto ad altre espressioni del
Theravada in Occidente?

R. Direi soprattutto due. Il primo &
questo, che sotto I'impulso e la guida di
Ajahn Sumedho si sono sviluppate in Oc-
cidente vere e proprie comunitd monasti-
che di buddhismo Theravada, mentre
prima di questa fondazione si poteva par-
lare solo di centri ove risiedevano monaci
in funzione soprattutto di supporto per
comunita laiche. Il secondo segno distinti-
vo della nostra comunitd monastica & di
appartenere alla tradizione thailandese del
Dharma della foresta, caratterizzata da una
forte enfasi sulla pratica meditativa, diver-
samente da quello che succede nei mona-
steri urbani della Thailandia, dediti soprat-
tutto allo studio delle scritture. A questo
proposito, c’¢ da dire che nel lignaggio di
Ajahn Chah le regole monastiche del vina-
ya sono esplicitamente e specificamente
usate per focalizzare e accrescere la capa-
citd meditativa. Io credo che questa enfasi,
sulla comunitd da una parte e sulla disci-

plina monastica come strumento meditati-
vo dall’altra, abbia facilitato questa traspo-
sizione dall'Oriente all'Occidente.

D. Ci sono tuttavia alcuni sutta
canonici ai quali il sangha della fo-
resta conferisce una rilevanza parti-
colare come fonti di ispirazione, di
riflessione e di studio.

R. Si, sono tre sutta che sono reputati
essenziali per I'approfondimento della pra-
tica meditativa: il Dbammacakkappavatta-
nasutta, (Discorso sulla messa in moto
della ruota del Dharma), I’ Anattalakkbana-
sutta (Discorso sulla caratteristica del non-

's&) e I'Adittapariyayasutta (Discorso sul

fuoco) (2).

D. Puo dire qualcosa circa l'inse-
gnamento di Ajahn Sumedho riguar-
do ai tre segni (anicca, dukkha e
anatta)?

R. L’insegnamento circa |'universale im-
permanenza era molto sottolineato da Aja-
hn Chah, che usava spesso un’espressione
thai che significa ‘tutto & incerto’ ed &
altrettanto centrale in Ajahn Sumedho; en-

(1) Su AJAHN THANAVARO cfr. Seeing the Way, Amaravati 1989, p. 180; AJAHN SUCITTO,.A
Leap of Faith, Forest Sangha Newsletter 12 (1990), pp. 1 e 4, trad. ital. Il Vibara di Sexze e il suo Sangha,
“PARAMITA 35” (1990), pp. 13-16; M. BRUGNOLINI, Intervista a Thanavaro, Il Popolo, 12/03/1990,
ripubblicato in “PARAMITA 36” (1990), pp. 12-13. Di AJAHN THANAVARO ricordiamo Generating
Blessings, in Seeing the Way, pp. 182-185 e Il buddbismo Theravada, Siddbi, IX, 1 e 2 (1991), pp. 20-23.

(2) I tre sutta, nellordine in cui li abbiamo citati, appartengono, rispettivamente, al Samyuttanikaya
56, 11; ivi 22, 59; ivi 35,28. Tradotti e commentati da NANAMOLI THERA, Three Cardinal Discourses

of the Buddha, Kandy, BPS, 1972.



trambi 1 maestri, inoltre, tendono a illu-
strare la dottrina dell'anicca con esempi
relativi al corpo umano. La dottrina dell’s-
natta & prevalentemente illustrata secondo
la classica modalita della non identificazio-
ne con i cinque aggregati. Quanto a duk-
kba, ossia a quella insoddisfazione, quella
incompletezza che sta al fondo di ogni
esperienza, il modo di ‘trattarla’ piu sotto-
lineato da Ajahn Sumedho & quello del
‘letting go’ accompagnato dalla compren-
sione: capire che aggrappandoci alle cose
generiamo sofferenza e percio lasciare an-
dare. Ho avuto modo di seguire gran parte
del percorso di Ajahn Sumedho come
maestro da quando ¢é tornato in Occidente
e direi che, in un primo periodo, I’enfasi
sul ‘letting go’ come metodo pratico per
rapportarsi alla sofferenza era molto forte.
In seguito, pur rimanendo questa enfasi
pronunciata, essa si € come arricchita di
nuove angolazioni. Una concerne I'applica-
zione della “comprensione-lasciare andare”
ai cinque impedimenti (nivarana), — ossia
desiderio, avversione, torpore, agitazione e
dubbio — allo scopo di purificarsene. Qui
il suo insegnamento si ¢ fatto molto piu
dettagliato nel corso degli anni; in partico-
lare viene messa in luce la possibile valenza
positiva del dubbio in quanto stimolo e
aiuto nella ricerca interiore. Ancora, rispet-
to agli inizi del suo insegnamento in Occi-
dente, Ajahn Sumedho ha messo a punto,
soprattutto negli ultimi sei anni, una rifles-
sione pratica sui dodici anelli del paticcasa-
muppada. D’altra parte il suo richiamo al
lasciare andare si riaffaccia oggi allorché
egli presenta le quattro nobili verita ridotte
a due, sofferenza e fine della sofferenza,
intendendo dire che il riconoscimento pie-
no e totale della sofferenza gia preannun-
cia il lasciare andare la sofferenza, ovvero
la fine della sofferenza.

D. Un’espressione che ricorre
abbastanza frequentemente negli
scritti di Ajahn Sumedho é ‘reco-
gnize and let go’ (comprendere e

lasciar andare). Le risulta che in
certi casi l'ingiunzione sia stata
data nell'ordine inverso, ossia la-
scia andare questo o quello in
modo che tu possa vedere?

R. Rischia di essere un uso solo concet-
tuale della pratica. Infatti se io non capisco
che la polvere viene dalla finestra rimasta
aperta, non ci sara fine al mio spazzare il
pavimento della stanza. Per cui & impor-
tante non solo lasciare cadere i pensieri di
turbamento, p. es., ma anche comprendere
la loro natura, comprendere da dove ven-
gono e perché vengono, cosicché si possa
risolvere il problema alla radice. Un esem-
pio interessante di questa vitale connessio-
ne tra comprendere e lasciare andare &
stato offerto da Ajahn Sumedho nel con-
durre il ritiro invernale del 1991 per i
monaci di Amaravati, durante il quale I’ac-
cento piu forte del suo insegnamento &
caduto sulla necessita di non essere attac-
cati alla routine monastica e di non identi-
ficarsi nemmeno con qualsivoglia appiglio
dottrinale: le regole di disciplina e la dot-
trina non sono fini a se stesse, ma servono
a far ricordare lo scopo fondamentale della
vita religiosa, che non ¢ di diventare bravi
monaci o monache, bensi di pervenire alla
liberazione.

D. Dice Ajahn Sumedho che una
volta che si é consolidato nel cuo-
re questo movimento di decontra-
zione, questo ‘lasciare andare’,
allora I'individuo prende ad accor-
gersi che la mente non consiste
soltanto nei vari contenuti che via
via l'attraversano, bensi anche, e
ancora piu essenzialmente, nella
spaziosita o purezza che le é in-
trinseca. Le leggo questo suo pas-
so in proposito: “E importante
fare una distinzione tra la mente e
le condizioni della mente. Le con-

dizioni della mente possono esse-
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re felici, miserabili, esaltate, de-
presse, piene di amore o di odio...



Le condizioni sorgono e svanisco-
no nella mente. Mentre la mente,
in se stessa, come lo spazio in
questa stanza, rimane semplice-
mente cosi com’é. Lo spazio pre-
sente in questa stanza non ha
qualita tali da esaltare o da depri-
mere. Lo spazio € semplicemente
cosi com’é. Per concentrarci sullo
spazio presente nella camera dob-
biamo distogliere la nostra atten-
zione dalle cose presenti nella
stanza” (3). Volevo domandarle se
anche nell'insegnamento orale di
Ajahn Sumedho questa dimensio-
ne emerge cosi come negli scritti.

R. Si, emerge molto. Bisogna inoltre ri-
cordarsi che gli scritti sono soltanto una
sfaccettatura del suo insegnamento. Ci fu
un periodo durante il quale nelle istruzioni
meditative la raccomandazione principale
era quella di cogliere lo spazio che inter-
corre tra un pensiero e l'altro. Infatti, a
condizione che ci siamo liberati da un so-
vraffollamento di pensieri, ricordi ed emo-
zioni, cloé in una mente poco pill sgom-
bra, diventa possibile riconoscere che i
pensieri procedono come per sequenze li-
neari e tra una sequenza e l'altra c’¢ spa-
zio, c’¢ silenzio. La nostra capacita di
riconoscere questi spazi, se debitamente
allenata, ci mette in grado di cogliere la
spaziosita essenziale della mente. Detto in
un altro modo, si tratta di vedere I'inizio e
la fine di un’esperienza mentale, di un
pensiero: se siamo coinvolti e identificati in
questo pensiero, non riusciremo nell’inten-
to, mentre la cosa diverra possibile se I'en-
fasi & negli intervalli di silenzio tra un
pensiero e l'altro. E il tirocinio diventera
quello di riconoscere e ampliare questi
spazi. Questo punto mi pare interessante,
perché ¢ come se Ajahn Sumedho, almeno
dal punto di vista della sua ricerca perso-

nale, riproponesse in certo senso una mo-
dalitd mahayanica, quella che echeggia nel
Prajnaparamitabrdayasutra: la forma ¢ vuo-
to (o spazio), il vuoto & forma. Ossia c’¢ la
forma, c’¢ il pensiero, tuttavia non c’é so-
lidita, compattezza, sostanzialita; c’é invece
continuo flusso e impermanenza.

D. A me sembra che nell'inse-
gnamento di Ajahn Sumedho
emerga da un lato un’'adesione
molto rigorosa ai principi buddhi-
sti, dall’'altro una certa apertura
interreligiosa. Ci pud dire qualco-
sa in merito?

R. Bisogna ricordare che in un primo
momento la ricerca interiore di Ajahn Su-
medho — ricerca nata precocemente nella
sua vita — si mosse in ambito cristiano. I
suoi genitori erano anglicani che, a un
certo punto, si convertirono al cattolicesi-
mo. Lo stesso Ajahn Sumedho desidero
per un periodo farsi monaco cristiano ed
ebbe esperienze di preghiera. Tuttavia gli
sembro che la tradizione cristiana non po-
tesse aiutarlo nella soluzione del suo pro-
blema esistenziale e comincio a guardare
altrove, come indicano anche i suoi studi
orientalistici presso 'Universita di Berke-
ley.

D. Nel suo insegnamento, Ajahn
Sumedho spiega la dottrina del
karma in una maniera particolare,
diversa da quella piu corrente.

R. Nel buddhismo popolare si specula
molto sulle vite passate e sulle vite future.
Invece sia Ajahn Chah sia Ajahn Sumedho
riportano tutta la dottrina del karma nel
qui ed ora. Karma significa azione e gli
effetti condizionati dell'azione, dunque il
nostro passato che ci influenza. Il punto,
per capire la legge del £arma, non é fanta-
sticare sulle vite passate, bensi renderci

(3) Now is the Knowing, Wat Pah Nanachat, Thailandia 1983, p. 38 (trad. nostra); sulla spaziosita

mentale si torna piu sotto nel corso dell'intervista.



conto di quello che abbiamo fatto nel resto
della nostra giornata.

D. Passando ora alla meditazio-
ne di metta o benevolenza, mi
sembra che Ajahn Sumedho vi si
richiami molto spesso e che le dia
un’attenzione speciale.

R. E vero. Quando Ajahn Sumedho
fece ritorno dalla Thailandia e si stabili in
Gran Bretagna, si accorse che i cultori del
Dharma erano particolarmente duri con se
stessi. Molti di loro avevano gia praticato a
lungo la meditazione, ma non di rado con
un atteggiamento di ‘arrivismo’ spirituale,
ritenendo che i traguardi fossero i wvari
jhana o stati di assorbimento o che fossero
i vari stadi di zusight secondo il Visuddhbi-
magga. Ajahn Sumedho sottolined che que-
sto atteggiamento ambizioso non faceva
che alimentare la non accettazione di sé,
dunque I’avversione per se stessi, mentre la
base prima deve essere la capacita di non
indulgere nell'avversione, ossia una capa-
cita di metta, capacita da rivolgere anzitut-
to verso le proprie debolezze e i propri
limiti. Dunque da una accettazione fidu-
ciosa a una accettazione amorevole: la pri-
ma purifica la mente e fa gradualmente
fiorire la seconda.

D. Ajahn Chah non sembra dare
un gran rilievo alla dimensione
della metta.

R. Infatti la sottolineatura della metta
nasce soprattutto nel momento in cui
Ajahn Sumedho comincia ad insegnare agli
occidentali, ed & soprattutto con essi e con
la loro mentalita che egli ha avuto a che
fare. Non credo che un thailandese abbia
la medesima facilita ai sensi di colpa e di
indegnitd e dunque di avversione per se
stessi che ha un occidentale, probabilmen-
te favorito in cid anche da una certa con-
cezione del peccato, di provenienza giudai-
co-cristiana.

D. Il tema della metta € collega-
to a quello della pazienza...

R. Direi che tutto il traiming di Ajahn
Sumedho sotto la guida di Ajahn Chah ha
richiesto molta pazienza: sedersi per ore
sul nudo pavimento di cemento, sopporta-
re il tormento delle zanzare, vivere in una
capanna (kuti) col tetto di lamiera sul qua-
le batte il sole dei tropici... Inoltre Ajahn
Chah aveva predisposto per i monaci un
ambiente di vita e di insegnamento diverso
da quello della maggior parte dei monaste-
ri, proprio per dimostrare loro tangibil-
mente che la radice della sofferenza e di
tanti problemi sta nella nostra reattivita o
incapacita di pazienza.

Ajahn Sumedho non ha seguito questo
modo, sia per una differenza di tempera-
mento rispetto ad Ajahn Chah, sia perché,
p. es., I'ascoltatore occidentale non sareb-
be rimasto per ore seduto sul duro come
invece avrebbe fatto un discepolo asiatico
o anche un discepolo occidentale sotto la
guida di un maestro asiatico. E percio non

¢ stato con noi imprevedibile cosi com’era,
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invece, Ajahn Chah con i suoi studenti.
Tuttavia anche noi dobbiamo fare ricorso
a molta pazienza davanti a tutte le diffi-
colta che sorgono nella fondazione di cen-
tri monastici buddhisti in Occidente o,
comunque, in paesi di cultura occidentale
(Australia e Nuova Zelanda): il lavoro pud
essere estenuante e i problemi continui e
di tutti i tipi.

D. Come si pone Ajahn Sumedho
nel suo insegnamento orale riguar-
do alla pratica dei jhana o assorbi-
menti mentali?

R. Ajahn Sumedho incoraggia molto le
persone ad usare I'anapanasati o attenzione
al respiro per stabilizzare la mente. Tutta-
via non mette ’accento su una ricerca di
tipo jhanico. Il motivo, che io condivido, &
questo: facilmente un’enfasi sulla pratica
dei jhana porterebbe a un atteggiamento
individualistico, il che non giova davvero
nella vita monastica. La vita monastica
comporta una serie di responsabilitd, mo-
menti rituali etc., che inevitabilmente in



chi & dedito alla pratica dei shana, con la
necessitd di una pace esteriore continua,
vengono vissuti come disturbi, frustrazioni
e perdite di tempo. Ajahn Sumedho, in
proposito, osserva spesso che bisogna ren-
dersi conto che la pratica per un monaco &
tutta la vita monastica, non €& solo la pra-
tica formale di meditazione. All'interno di
quest’ultima, la pratica di calma concentra-
ta, che & quella che serve per sviluppare i
jhana, & vista nel lignaggio di Ajahn Chah
solo come una purificazione, un momento
preparatorio, non fine a se stessa, per ac-
cedere alla visione profonda. Inoltre, crea-
re traguardi fissi nella pratica & pericoloso
perché pud tenerci proiettati nel futuro,
distogliendoci dal momento presente. La
pratica &, invece, una forma di ascolto di
quello che c’¢ nella mente, anche se coper-
to da innumerevoli rumori.

D. Dunque, come direbbe Ajahn
Sumedho, la ‘via della non prefe-
renza’?

R. Si, possiamo anche chiamarla choice-
less awareness e richiede molta saggezza.
Insomma, la chiave di tutto & la qualita
della mente e si pratica per conoscerla e
svilupparla meglio. Ajahn Sumedho spesso
e volentieri sottolinea la necessita di rico-
noscere le cose cosi come esse sono, senza
costruirci sopra. E dunque anche per cio
che riguarda i ricordi, i progetti, le aspira-
zioni etc: occorre riconoscerli cosi come
sono, per quello che sono, ossia fenomeni,
senza costruirci sopra una personalita soli-
da o ego.

D. Potrebbe descrivermi una ti-
pica giornata monastica di Ajahn
Sumedho?

R. Ajahn Sumedho si alza alle 3.00 e
dedica quindi da una a due ore allo hatha
yoga e a esercizi fisici, come ha sempre
fatto dall’eta di diciannove anni. Da notare
che nella cultura religiosa buddhista dei
paesi del Sud-Est asiatico cose del genere
non sono viste di buon occhio, & facile che

siano considerate un fatto narcisistico, di
eccessivo interesse per il corpo. Invece
Ajahn Sumedho ritiene che queste attivita
siano importanti per la salute, soprattutto
nella sua situazione di abate con molti
doveri che richiedono scarsa mobilita fisica
(parlare e scrivere). Alle 5.00 del mattino
c’é la puja, la cerimonia con accensione di
candele, incenso e canti, per la durata di
mezz'ora. | canti ribadiscono la presa di
rifugio nella Triplice Gemma, rammentano
I'impermanenza e la morte e la necessiti
della disidentificazione. Segue un’ora di
meditazione seduta che, occasionalmente,
é guidata da Ajahn Sumedho intorno a un
tema particolare. Dalle 6.30 alle 7.13 &
periodo di pulizie. In passato Ajahn &g
dho partecipava, ora usa questo tempo per
occuparsi della corrispondenza. Dalle 7.15
alle 8.00 c’¢ la colazione, durante la quale
egli fornisce alcuni spunti per la giornata.
Ad esempio pud parlare di cose che ha
notato nella comunita e pud dare suggeri-
menti alla comunitd per sviluppare una
pratica e un atteggiamento monastico cor-
retti.

Dopo la colazione, i monaci escono per
la questua del cibo o pindapat e in genere
Ajahn Sumedho invita un monaco ad an-

. dare con lui per parlare insieme. Giunti
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all'ora del pasto, Ajahn Sumedho si mette
a disposizione della comunita laica che ha
offerto il pasto, il che avviene alle 11.
Spesso si libera solo verso le 13.30 o le
14.00 e a questo punto si prende un pe-
riodo di riposo. Nei nostri monasteri il
pomeriggio, dalle 13.30 alle 17.30, & perio-
do di lavoro manuale o di segreteria. Il
lavoro di Ajahn Sumedha, di nuovo, &
quello di incontrare persone.

Alle 17.30, ora del the, ¢ un momento di
incontro per tutta la comunita. Egli di
solito & presente, anche se non sempre.
Quando ¢ presente, questa occasione spes-
so si trasforma in un momento particolar-
mente stimolante, con parecchie domande
e risposte e puo talora continuare fino alle
19.30, ora dei canti serali per mezz'ora e



quindi di meditazione collettiva per 45 o
60 minuti. Adesso accade di rado, ma un
tempo Ajahn Sumedho dopo questa medi-
tazione insegnava tutte le sere a lungo,
anche per due ore. Soltanto negli ultimi
due anni I'insegnamento € stato per lo piu
spostato alla mattina e forse riesce ad es-
sere piul incisivo, perché il discorso non é
pitl dottrinale, bensi di diretta applicazione
del Dharma alla vita della comunita e dei
monaci. Dopo la meditazione serale e
dopo gli insegnamenti, quando ci sono,
vige il silenzio fino al mattino successivo.

Sono da ricordare poi i due ritiri annuali
per la comuniti, quello estivo e quello
invernale. Quello estivo, il vassa, che va
dalla luna piena di luglio a meta ottobre,
corrisponde alla stagione delle piogge in
Asia. Durante questo ritiro, solo meta co-
munita alla volta & impegnata nel ritiro in
modo formale, gli altri seguono la pratica
in maniera non continua e possono anche
fare ritiri individuali. Il ritiro invernale non
c’@¢ nel Theravada in Asia (anche se lo
troviamo in altre forme di buddhismo, per
esempio in Corea) ed é stato introdotto in
Occidente per le stesse ragioni per cui fu
introdotto in certi paesi buddhisti di clima
non tropicale. Infatti, a causa del clima
freddo e umido, i lavori esterni non sono
favoriti e i visitatori laici non sono fre-
quenti come nelle altre stagioni.

D. Vorrei chiederLe se Ajahn Su-
medho incoraggia ritiri individuali
all'infuori del periodo del vassa e
se incoraggia pratiche ascetiche.

R. Per i ritiri, di solito si fanno assieme
agli altri, a meno che non si tratti di cir-
costanze particolari. Allora si pud chiedere
un permesso. Come anche si deve chiedere
un permesso se, all'interno di un ritiro con
tutti gli altri, si vuole aggiungere qualche
altra cosa, per esempio un digiuno. Quan-
to a pratiche ascetiche, direi che Ajahn
Sumedho le permette, cosicché ognuno
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possa fare esperienza di prima mano. Perd
non vengono poste in risalto particolare.
Egli sottolinea sempre di piu la necessita
che ci sia equilibrio nella pratica, senza
cercare di essere campioni.

D. Secondo Lei come é da vede-
re I'uso, non infrequente, dell’e-
spressione ultimate truth (Verita
ultima) nell'opera di Ajahn Sume-
dho?

R. Penso anzitutto che egli usi questa
espressione in base a una sua esperienza
diretta della realta ultima. Come insegnan-
te, Ajahn Sumedho usa #ltimate truth o
espressioni equivalenti come deathless (im-
mortale), space (spazio), cessation (cessazio-
ne), per suscitare nel discepolo una aspira-
zione, una visione, non gid per definire
cosa sia la verita ultima. Dunque per aiu-
tare la persona a rafforzare la motivazione,
la risoluzione a seguire il Dharma. Ma nel
caso che questa terminologia finisca per
creare un concetto cui il meditante si ag:
grappa, ossia qualora il praticante’cada nel
sovrapporre queste parole all’esperienza,
allora Ajahn Sumedho si preoccupera di
togliergli il tappeto da sotto i piedi.

D. Ad Ajahn Sumedho piace
molto parlare di gioia. Quando la-
sciamo andare in profondita, dice
il suo insegnamento, allora c’é
gioia, ma € una gioia diversa dalla
solita, perché non & né mia neé tua.

R. Si, perché & un sentirsi completi. Del
resto, una cosa specifica di Ajahn Sume-
dho, che si nota subito, € la sua capacita di
ridere. Ridere & frantumare una certa ten-
sione sia in chi ascolta, come accade per
Ajahn Sumedho, sia dentro noi stessi.
Un’idea a lui cara é che dobbiamo porre
cura e sollecitudine nel non appesantire la
mente, e dunque nell’alleviarla, nel darle
sollievo.



Intervista con Taiten Guareschi

LLa missione
di Taisen Deshimaru

Si é compiuto lo scorso 30 aprile un decennio
dalla morte di Taisen Deshimaru. Giunto a
Parigi dal Giappone nel 1967, questo grande
maestro di Soto Zen ha assolto in Europa il
ruolo di missionario buddbista compiuto in
California da Shunryu Suzuki. Nel tempio
francese della Gendronniére e in tanti inse-
gnamenti nelle principali citta europee, De-
shimaru bha dedicato 15 anni alla diffusione
dello Zen, lasciando un’eredita preziosa, che
i suoi discepoli stanno proteggendo e svilup-
pando soprattutto in Italia, Francia e Spagna.
Il suo discepolo italiano, Taiten Guareschi
— fondatore del monastero Shobozan Fu-
denji di Salsomaggiore e attuale presidente
dell!UBI — commemora Taisen Deshimaru
con l'intervista che volentieri pubblichiamo.

D. Lei é stato fra i primi in Italia a
interessarsi di Zen, intendo dire a
praticarlo. Com’'é successo?

R. Io non lo so. I motivi consapevoli
per cui si arriva a fare o non fare qualcosa
sono forse “secondari”. E difficile capire
cosa ci spinge a praticare lo Zen. La lette-
ratura dei Jatakamala ci suggerisce che nel
caso di Sakyamuni é stato un lungo passa-
to di cause e condizioni, denso e carico,
un’ascesi incalcolabilmente lunga a portar-
lo a rinascere ora in questa, ora in quella
forma, e infine come colui che sarebbe
diventato il Buddha. Penso che anche noi
dovremmo guardare alla nostra esistenza
nei termini della sua inesauribile ricchezza.
In ogni modo, parlando di cause e condi-
zioni pitl immediate, il primo contatto con
lo Zen fu dovuto alla mia esperienza di
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judd, che ho praticato sin da quando ero
molto giovane, con un’aspirazione che an-
dava al di la delle arti marziali, e che forse
risale all'infanzia. Fin da piccolo mi chie-
devo quale fosse il significato della “voca-
zione” di cui ci parlava il sacerdote
cattolico nel catechismo. Spesso dei piccoli
fatti che accadono nella nostra vita, senza
che abbiamo modo di avvedercene, sono
dei veri momenti di conversione (sazvega)
che — per quanto insignificanti possano
sembrare, al punto che non se ne conserva
alcun ricordo — segnano per sempre la
nostra vita futura.

D. In che occasione ha incontrato
per la prima volta il Maestro Taisen
Deshimaru?

R. Nel 1969, a Milano, in una palestra
di Judo; era stato invitato dal mio maestro,
Cesare Baroli, che voleva studiare gli stati
mentali durante il combattimento. Mi colpi
il suo colorito scuro: era tutto nero e asso-
migliava a uno zingaro. M’impressiond la
sua forte voce quando dietro di noi, men-
tre sedevamo, inizid a parlare: “Tendere la
colonna vertebrale. Rientrare il mento. Za-
zen é satori!”.

D. Nel quadro della crisi di questa
nostra epoca, quale valore riconosce
al messaggio portato dal suo Mae-
stro?

R. Un valore fondamentale, naturalmen-
te. Un intero libro non sarebbe sufficiente



a chiarire le implicazioni dell’insegnamento
di Taisen Deshimaru in riferimento a que-
sta attuale e grande crisi. In che cosa con-
sista questa crisi & stato ormai valutato e
rivalutato da piu parti. E un dato di fatto
che ormai la cultura egemone nel mondo,
anzi l'unica cultura, & quella europea. Il
concetto antropologico di cultura come
qualcosa di organico, autonomo, ormai
non esiste pil; in nessuna parte della terra
esiste una cultura, anche primitiva, che
riesca a mantenere caratteristiche di omo-
geneitd, di chiusura all’esterno. Anche la
cultura giapponese, come sappiamo, € oggi
fortemente influenzata da quella europea.
Ora, proprio nel momento in cui la civilta
europea ha praticamente conquistato il
mondo intero, & pronta a esplodere. Crisi e
trionfo della cultura europea paradossal-
mente coincidono. Crisi sul piano econo-
mico e sociale, squilibri impressionanti,
declino dell'idea di modernita e di pro-
gresso. Credo siano pochissimi a pensare
che esista veramente un progetto fondato
sulla razionalita, che si possano cambiare
veramente le cose e risolvere i problemi
dell’'umanita basandosi sulla ragione, sul
calcolo e sulla logica; 'umanesimo & un’i-
deologia senZz’altro in crisi. Si & entrati in
una fase in cui ci si aspetta molto dalla
storia, si parla infatti di post-storia; per la
prima volta si pensa che le generazioni
future conosceranno momenti ancora piu
difficili dei nostri, che come eredita lasce-
remo solo le conseguenze inevitabili di una
proposta discutibile. E poi assistiamo alla
crisi dei fondamenti metafisici di questa
civilta, delle grandi narrazioni legittimative:
il cristianesimo, il marxismo...

Questo, Taisen Deshimaru I’aveva previ-
sto con acuta precisione. Era molto sensi-
bile al processo involutivo di questa
societd; si interrogava e ci interrogava sem-
pre: “E un’evoluzione quella dell' nomo mo-
derno, o una completa involuzione?” Pro-
prio per questo il suo linguaggio nuovo e
fresco, particolarmente adatto alle genera-
zioni degli anni ’60-'70, era radicalmente

ancorato alla pia pura tradizione Mahiya-
na, anticipando con fiuto profetico una
visione dell’'universo che oggi diremmo oli-
stica.

D. Dunque l'insegnamento di Tai-
sen Deshimaru non si pone affatto
al di fuori della tradizione. Puo spie-
garci meglio questo legame?

R. Due motivi reiterati del Maestro, che
oggi potremmo far rientrare nei kéan clas-
sici, mi sembrano esemplificare il suo inse-
gnamento: “Zazen — in quanto satori — é
il ritorno alle condizioni normals, originali
del corpo e dello spirito”; “Dio, o Buddha,
esiste nel nostro spirito. Bisogna credere in
sé. Questa & la vera fede’.

Per Taisen Deshimaru la fede & qualcosa
su cui mettere particolarmente I’accento.
Questa civilta non pud credere nel vero
senso della fede e Taisen Deshimaru ci ha

Una carattersstea espressione & Taisen Deshimaru
durante Uinsegnamento.



insegnato a credere. Fede & cio che per-
mette di cogliere se stessi in quanto Bud-
dha, Dio. Deshimaru roshi, proprio nel
momento in cui si rendeva evidente lo
smarrimento piu completo, la crisi d’iden-
titd, 'impossibilitd del’'uomo ad avere fi-
ducia nei contenuti e mezzi della sua
umanita, senza indicarci qualcosa di parti-
colare a cui ancorarsi, ci ha insegnato sem-
plicemente a credere, parlando del Kesa,
I'abito, e dello Zazen come dell’autentica
riconquista di sé e del mondo!

Taisen Deshimaru, santo Bodhisattva
proprio nei termini di “Satori vivente”, era
buddhista nel senso del piu puro spirito
Mihiyana e, come Dégen e il proprio
Maestro K6do Sawaki, guardava all'inse-
gnamento diretto di Sakyamuni in quanto
esperienza vitale: Zazen, il Kesa, i Kai
come /ife blood della prassi e dell’eredita
spirituale del Buddha, risposta storica e
nello stesso tempo trans-storica.

In questi termini, Taisen Deshimaru era
un vero riformatore, proprio come il suo
Maestro e come Dégen nel XIII secolo;
non nel senso di qualcuno che si contrap-
pone, piuttosto di qualcuno che si piega.
Era in definitiva per I'obbedienza: “Biso-
gna piegarsi all’Ordine Cosmico; non avere
paura di nulla, solo dell’Ordine Cosmico”,
diceva. Dai suoi discepoli pretendeva la
totale obbedienza. Obbedienza al Maestro,
come primo riscontro pratico: non ammet-
teva divagazioni. Questo penso di averlo
imparato presto. Ora, tutta la mia vita si
fonda su cinque o sei cose che ho imparato
da lui. Con lui ho parlato molto poco —
capire il suo inglese ed esprimermi era un
problema per me — ma ho imparato ad
essere sempre concentrato su di lui.

Il Maestro era molto attento ad ogni
cosa, al piu piccolo segno che gli rivelasse
lo spirito dei discepoli. A volte paziente-
mente faceva finta di non vedere; a volte si
arrabbiava, e quando si arrabbiava era to-
tale. Una volta fece cadere a pezzi uno
specchio con un grido. Per qualcuno era
‘incomprensibile. Ma pare che il suo Mae-
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stro avesse delle caratteristiche ancora piu
marcate. Sono Maestri che appartengono
ad una famiglia genuina, autentica.

D. Dall’'arrivo di Taisen Deshima-
ru in Europa ad oggi lo Zen ha avuto
uno sviluppo incredibile, bisogna
ammetterlo. Come interpreta la si-
tuazione attuale e quali sono le li-
nee fondamentali da seguire per
favorire questo sviluppo? Cos’ha in-
segnato Taisen Deshimaru a tale ri-
guardo?

R. Lo Zen di Deshimaru roshi era evo-
lutivo, ancorato a nulla. Proponeva la figu-
ra di un religioso moderno che conquista
la societa, che vive in seno alla societa, e
non del religioso che si apparta. Tuttavia
non si pud dire che non fosse un contem-
plativo...

In definitiva credo che nel suo insegna-
mento ci fossero molti elementi in nuce —
i piu contraddittori fra loro — che ora
vanno configurandosi nelle varie forme in
cui si esprime la sua discendenza europea
e che si riallacciano a tutti quegli elementi
che gia in nuce erano presenti durante la
vita del Buddha — elementi che penso
influenzeranno profondamente la realta
buddhista mondiale in genere. Si fa sem-
pre piu evidente oggi che l'interscambio
tra le varie tradizioni buddhiste ¢ la via da
percorrere. Siamo tutti discepoli dello stes-
so Maestro e dobbiamo insieme ricostruire
e far rivivere l'insegnamento originale,
avendo fiducia gli uni negli altri. Sicura-
mente noi abbiamo qualcosa che loro han-
no dimenticato, e loro hanno qualcosa che
noi abbiamo dimenticato, e ci sono infinite
cose da apprendere gli uni dagli altri. An-
che in questo Deshimaru roshi ha dato una
spinta determinante: puntava il dito verso
I'insegnamento originale, non le foglie, ma
le radici. )

Un vero riformatore dello spirito, un
faro di luce per l'uomo moderno. Ad
esempio, il suo invito a consumare di
meno pare che sia 'unica possibilita di



salvezza per questa societd, che altrimenti
¢ condannata. Ognuno si deve prodigare
in prima persona: fz devi consumare di
meno, non gli altri, proprio ¢z E un ap-
proccio tipico al problema, da parte di
Deshimaru roshi, cosi com’era per Kodo
Sawaki. Non ammetteva nemmeno per un
attlmo che qualcuno dicesse: “Ma gli al-
tri...”. Era sempre diretto a te. La sua
proposta, ereditata da Sawaki roshi, & un
vero e proprio slogan per questa civilta
post-storica: “Fare Zazen, vivere con poco,
rasarsi il capo e vestire il Kesa sono un vero
aiuto per tutta l'umanitd”. Lo Zen deve
conquistare questa societd. Il Bodhisattva
non € qualcuno che cade per caso nel
mondo, ma qualcuno che sa/ta nella socie-
ta, e questo € il solo modo in cui pud
esistere.

Lo Zen di Deshimaru, del Buddha De-
shimaru, aveva queste caratteristiche, e
sono certo che avrd ripercussioni infinite

in tutti 1 campi: filosofia, storia, scienza,
psicologia... verso quello di cui oggi si
parla come del “pensiero olografico” del
XXI secolo. 1l senso originale di tutto que-
sto & la pura e semplice esperienza Zen,
esperienza con il corpo, quotidiana: questo
¢ il punto di partenza concreto, reale, I'u-
nico.

Ricordo come il Maestro cambiava le
carte in tavola in modo repentino, come
educava virilmente, con estremo vigore —
mai una tregua, tutta la vita bruciata e
spesa in questo.

Quando saliva le scale, era un uomo che
saliva le scale: non c’era nulla in mezzo,
nessuno avrebbe pensato di fermarlo. Que-
sto & il senso dell’educazione di cui tanto
ci ha parlato e che ha cercato con ogni
espediente di inculcarci — anche facendo
esattamente l'esatto contrario, a volte. Se
non c’é questa fonte viva, questa sorgente,
non si pud essere originali,

OFFERTA DE!I QUADERNI ARRETRATI
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Costruire i Sangha

di Vincenzo Piga

Questo ¢é l'intervento presentato all’VIII As-

semblea dell'Unione Buddhista Italiana, che

si € svolta con la festa del Vesak a Milano il
23 maggio 1992.

Alcuni esperti di spiritualita prevedono,
dopo due secoli di negazione del sacro,
una fase “post-laicista”, con la rinascita del
sacro. Non so quanto sia attendibile questa
previsione, ma la crisi del cosidetto “socia-
lismo reale” e i suoi riflessi destabilizzanti
nell'area capitalistica (che hanno indotto
Fukuyama a parlare di “fine della storia”,
mentre & forse la fine della storia eurocen-
trica) possono determinare una ripresa del-
la spiritualitd. Ne é conferma la prolifera-
zione di nuovi culti e nuove sette, non
tutte apprezzabili, ma, credo, non tutte
disprezzabili. ‘

Nel contesto di questa rinascita del sa-
cro si attribuisce un ruolo determinante al
buddhismo, per la sua religiosita umanisti-
ca, non-teistica, non moralistica, non do-
gmatica. Gia Schopenhauer, nel secolo
scorso, pur avendo del buddhismo una
conoscenza parziale, prevedeva che “il flui-
re verso 'Europa della sapienza indiana,
soprattutto buddhista, avrebbe prodotto
una fondamentale mutazione del nostro sa-
pere e pensare”. Lo stesso Nietzsche, non
certo tenero con i fenomeni religiosi, ap-
prezzava il buddhismo come “religione
dell’'autoredenzione”, prevedendone il tra-
pianto in Europa “quando saranno annien-

tate le consuetudini e i costumi ai quali si
sostiene la potenza degli dei, dei preti, dei
redentori e sara morta la morale nel suo
antico significato” (1).

Per il nostro secolo, ricordiamo che
Eliade vedeva nell'incontro con I'Oriente
tradizionale “la possibilita di ringiovanire
la civilta dell’Occidente, in un definitivo
superamento dell’eurocentrismo” (2). Ein-
stein, nell’auspicare una “religione cosmi-
ca, che non conosce né dogmi, né déi
concepiti antropomorficamente”, aggiun-
geva: “gli elementi di questa religione sono
pit forti nel buddhismo” (3). Psicosintesi e
psicologia transpersonale traggono dal
buddhismo elementi per dare pitl apertura
alle esperienze di Freud e di Jung.

E fra i cristiani? Bastano alcuni nomi
(Lassalle, Dumoulin, Lubac, Merton e non
citiamo i viventi) per dare un certo credito
alla profezia dello storico Toynbee secon-
do cui si riconoscera nel futuro come prin-
cipale evento del nostro secolo, pitt del
comunismo o della bomba atomica, 'in-
contro tra buddhismo e cristianesimo. Un
documento vaticano del maggio '91 ha in-
dicato quattro tappe per lo sviluppo del
dialogo interreligioso e l'ultima tappa &
quella dello “scambio dell'esperienza reli-
giosa” (che tanto infastidiva il cardinale
Ratzinger), dove — sono parole del Vati-
cano — “persone radicate nelle proprie
tradizioni religiose condividono le loro ric-

(1) F. NIETZSCHE, Aurora e fr;mmen{z' postumi, Milano 1964, p. 69.
(2) J.P. CULIANU, Mircea Eliade, Cittadella Editrice, Assisi 1978, p. 21.
(3) A. EINSTEIN, Cowmze io vedo il mondo, Giachini Editore, Milano 1952, p. 45.
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chezze spirituali” (4). Questo piu alto livel-
lo é raggiunto soprattutto nell'incontro
cristiano-buddhista, in particolare con gli
scambi intermonastici, che si susseguono
da oltre 10 anni, come non avviene in altri
incontri inter-religiosi. Questi stretti rap-
porti si sono instaurati nonostante la diffe-
renza (piu apparente che reale, come
spiega Panikkar) tra 'impegno del cristia-
no a riconoscere l'esistenza di Dio per
aprirsi alla fede e alla carita e I'impegno
del buddhista a riconoscere la non-esisten-
za dell'“i0”, per aprirsi alla saggezza e alla
compassione (5).

Ora possiamo chiederci: il nostro movi-
mento, qui e ora, & all'altezza di questi
compiti storici? Per rispondere adeguata-
mente, sarebbe necessaria una discussione
piu ampia di quella che possiamo avere in
questa assemblea di poche ore. A tale ri-
guardo, avanzo una proposta formale: che
in avvenire ’assemblea dell'UBI sia separa-
ta dal VESAK. Continuiamo a celebrare il
Vesak a maggio come festa pubblica, con
larga partecipazione anche di invitati e
simpatizzanti, aperta a rappresentanze di
altre religioni, con largo spazio per mani-
festazioni culturali e artistiche; e in altro
mese convochiamo 1’assemblea dell'UBI,
riservata esclusivamente ai dirigenti e ai
praticanti dei centri, per discutere a fondo,
anche in termini critici ed autocritici se
necessario, i nostri problemi interni, per
uno scambio di esperienze, per aiutarci a
vicenda a migliorare il nostro lavoro.

Intanto anticipo alcune considerazioni,
basate su quel tanto che ho potuto cono-
scere attraverso i collegamenti, tuttora fra-
gili peraltro, dei centri di Dharma con la
rivista “PARAMITA”.

Alcuni centri, nonostante I'impegno e
’abnegazione dei loro dirigenti, sono in
crisi e sembra che questa crisi sia conside-
rata conseguenza di una situazione critica

generale. Ma anche in Italia, come in tutto
I'Occidente, l'interesse per il buddhismo
aumenta: nell’'opinione pubblica, nei mass-
media, nel cinema (il film di Bertolucci
“Little Buddha” si annuncia grandioso e
profondo). Editori attenti alle prospettive
diffusionali come Mondadori e Rizzoli
stampano libri buddhisti, perché sanno
che il mercato li assorbe; dal Mezzogiorno
arrivano richieste di aprire nuovi centri; gli
ambienti cattolici moltiplicano gli incontri
con il buddhismo, ai quali i cattolici si
dimostrano nei fatti piu interessati di noi
buddhisti; & presumibile che si pratichi di
piu e si pratichi meglio. Anche “PARAMI-
TA”, nel suo piccolo, aumenta gli abbona-
ti, magari di poco ed €& presente nei
cataloghi di oltre 60 grandi biblioteche
pubbliche e scolastiche, su loro richiesta.

Ma, senza dubbio, lavoriamo fra grandi
ostacoli. Abbiamo soprattutto una diffi-
coltd di base: il Dharma indica nella sop-
pressione (o trasformazione) del desiderio
la via della salvezza e intanto tutto intorno
a noi — stampa, TV, pubblicita, spettacoli,
moda, promozioni commerciali e turistiche
— spinge a suscitare nuovi desideri e a
soddisfarli, per vendere di pit, consumare
di pi, guadagnare di piu. Siamo contro-
corrente, abbiamo davanti una strada in
salita. Ecco perché dobbiamo lavorare me-
glio; ma senza scoraggiamenti, ricordando,
direbbe Chogyam Trumpa che, camminan-
do in salita, si accumula energia.

Il miglioramento del nostro lavoro do-
vrebbe cominciare dal vertice dell’UBL:
presidenza e consiglio direttivo del’'UBI
non sono cariche onorifiche, ma compor-
tano per i loro membri, da scegliere tra i
piu rappresentativi, un impegno al servizio
di tutti gli associati. A Milano ci sono sei
centri di Dharma, di tradizioni diverse, ma
collegati insieme e piu volte uniti in inizia-
tive comuni. Anche a Roma e dintorni ci

(4) Dialogo e annuncio, Edizioni Dehoniane, Bologna 1991, p. 21
(5) R. PANIKKAR, I/ silenzio di Dio, la risposta del Buddha, Edizioni Borla, Roma 1985, passim.
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sono sei centri, che non sono legati fra
loro. In alcune citta — come Torino, Ge-
nova, Venezia, Napoli, Palermo — esisto-
no decine di praticanti, ma sono isolati,
senza frequenti occasioni di incontrarsi.

In tutte le tradizioni il “Triplice Gioiel-
lo” (Buddha, Dharma, Sangha) é ricono-
sciuto come nostro Rifugio, ma poi non
facciamo molto per il terzo Gioiello, San-
gha, inteso anche come comunita di prati-
canti di uno stesso centro. Un antico
insegnamento dice: é meglio un Sangha
senza sede, che una sede senza Sangha (ma
¢ ancora meglio avere il Sangha con la
sede). In un centro dove si sia formato un
autentico Sangha, ogni praticante deve
comportarsi ad un tempo come discepolo
del maestro e inoltre come amico spirituale
di tutti gli altri praticanti, con cui scambia-
re esperienze e praticare in comune, a co-
minciare dalla quotidiana meditazione del

mattino, come a Fudenji e a Sezze, insieme
al maestro. L’esistenza del Sangha comple-
ta e valorizza 'insegnamento dei maestri,
perché permette di trasformare il monolo-
go del maestro durante I'insegnamento,
ascoltato in religioso silenzio, in un dialogo
che coinvolge tutti i presenti e alcuni mae-
stri hanno la saggia abitudine di chiamare
a rispondere alle domande dei discepoli
altri discepoli, per incoraggiare !affiata-
mento e la partecipazione e superare com-
prensibili condizioni di timidezza. Accade
invece talvolta che i frequentatori dei cen-
tri nemmeno si conoscono fra di loro o
almeno si ignorano le rispettive esperienze
spirituali, come se che é& al nostro fianco
durante un insegnamento o una meditazio-
ne fosse un estraneo e non invece un
“compagno di strada” che ha scelto, sia
pure in qualche caso ancora confusamente,
il nostro stesso obiettivo tanto impegnativo

La presidenza dell’ottava assemblea dell’'UBI, che si é svolta a Milano nella Sala delle Stelline il 23 maggio,
durante lintervento del rappresentante di Amnesty International. Da sinistra: Ajabn Thanavaro, Thamthog
Rimpoce, Taiten Guareschi, Antonio Antonelli, Vincenzo Piga, Laura Vassallo, Elsa Bianco.
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e che sta tentando di raggiungerlo percor-
rendo lo stesso nostro sentiero. Il dialogo
fra praticanti ha la sua sede ideale nella
sala di meditazione, alla presenza del mae-
stro, ma pud continuare anche fuori, pas-
seggiando insieme, nella convinzione che
anche in questo modo si aiuta e si & aiutati
ad avanzare, contribuendo alla graduale
formazione di un Sangha. Un primo passo,
in mancanza di meglio e in mancanza di
un maestro, pud consistere nell'incontro
fra amici interessati al buddhismo, per leg-
gere e commentare insieme qualche inse-
gnamento, qualche pagina di libri o perio-
dici buddhisti; per ascoltare le esperienze
di chi ha partecipato a un ritiro o ha
comunque incontrato un maestro.

Si ha I'impressione che siano piu vitali e
piu frequentati i centri dove I'insegnamen-
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to ha luogo direttamente in lingua italiana,
come a Merigar, alllA.Me.Co e a Fudenji.
Del resto, il lama tibetano Dagyab Rimpo-
ce, che insegna in Germania, in tedesco,
suggerisce ai maestri di Dharma di usare la
lingua materna dei propri discepoli (6).

Secondo il maestro singalese Walpola
Rahula il buddhismo deve crescere a pieno
campo anche in Occidente, in armonia con
le tradizioni religiose e culturali del posto,
e non come un fiore esotico coltivato in
serra (7). Una insegnante americana di zen,
Charlotte Beck, ha scritto: “Alcuni consi-
derano il buddhismo una alternativa esoti-
ca alla vita normale, mentre il buddhismo
¢ la vita stessa nella sua quotidianita, ma
vissuta piu pienamente” (8).

Nell'antica India la diffusione del Dhar-
ma si & andata realizzando, dai tempi del
Buddha e per molti secoli, con I'alternarsi
degli insegnamenti nei monasteri (che era-
no riservati ai monaci e talora hanno as-
sunto caratteristiche esoteriche) con altri
insegnamenti aperti a tutti, predicati dai
maestri e anche dai loro discepoli fuori dai
monasteri, pellegrinando da una citta al-
I'altra, avvicinando la gente comune nelle
piazze, nei mercati, nei parchi e annun-
ciando a tutti, con le parole piu semplici la
lieta novella: che possiamo tutti liberarci
dalla sofferenza in questa stessa vita con il
miracolo della presenza mentale. Altri tem-
pi, si dira, ed altri luoghi: rispetto ai quali
gli insegnamenti normalmente in program-
ma nei nostri centri appaiono dimezzati,
cioé ridotti alla sola parte riservata ai pra-
ticanti abituali. Mentre, a mio modesto
parere, poco si fa per presentare il Dharma
alle tante persone che sono disposte ad
ascoltare un insegnamento nei locali pub-
blici, meglio ancora se in lingua italiana,
ma sono meno inclini ad entrare in un
centro, assistere a riti non facilmente com-

(6) DAGYAB RIMPOCE, Consigli di un Lama a praticanti (e maestri), in PARAMITA 24/1987, p. 7.
(7) W. RAHULA, Costruire il Sangha, in PARAMITA 4/1982, p. 14.
(8) CJ. BECK, Zen quotidiano (prefazione di Corrado Pensa), Ubaldini Editore, Roma 1991, p. 7.
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prensibili e ascoltare esposizioni in lingue
sconosciute con traduzioni talvolta appros-
simative. Per poter affiancare gli insegna-
menti “interni” con insegnamenti “esterni”
é evidente la necessita che non solo i mae-
stri, ma anche i loro discepoli piu maturi
(e maturati soprattutto con la partecipazio-
ne ad un Sangha allinterno del centro)
siano disposti ad uscire all'aperto e a par-
lare nel modo piu semplice. Credo che
tutti noi apprezziamo la semplicita di lin-
guaggio di Thich Nhat Hahn, che fa diven-
tare il Dharma comprensibile e interessan-
te per tutti quando dice: “Lavare i piatti
con consapevolezza € altrettanto sacro che
prosternarsi davanti ad una statua del Bud-
dha, oppure accendere incensi. La pace e
la felicita diventano accessibili per noi non
appena riusciamo ad acquietare il nostro
distratto pensiero quanto basta per vivere
il momento presente e fare cosi attenzione
all'azzurro del cielo, al sorriso di un bim-
bo, all’alba meravigliosa” (9).

In un recente ritiro a Roma, Tich ci ha
insegnato come meditare, come sedersi,
come respirare, quello che si fa in tutti i
centri; ma ci ha insegnato anche come
camminare, come “abbracciare gli alberi”,
come mangiare, come inserire in qualun-
que attivitd della nostra vita quotidiana
pause di respirazione cosciente. Sembrava
di cogliere in questi insegnamenti la fre-
schezza e la semplicita profonda dell’au-
tentico insegnamento del Buddha: che, se
viene presentato cosi, nella sua vera essen-
za, guadagnera larghi consensi alle nostre
iniziative all'interno e all’esterno dei centri.

Del resto, vanno doverosamente ricorda-
te le esperienze gia fatte in alcuni centri,
che organizzano visite di scolaresche ac-
compagnate dai loro insegnanti (a Sezze, a
Salsomaggiore, a Pomaia), oppure visite di
gruppi della terza eta, oppure conferenze
di nostri maestri nelle scuole pubbliche,

ospitati talora da insegnanti dell’ora di re-
ligione cattolica. Un pubblico piti numero-
so dei praticanti abituali é stato raggiunto
anche con iniziative culturali, come quelle
organizzate dai centri Fudenji e Kalacha-
kra; oppure collegandosi con altre correnti
spirituali, come a Firenze su iniziativa della
Terra Ewam. I’”Ameco di Roma, accanto a
frequenti intensivi di meditazione riservati
a “praticanti non principianti”, promuove
anche conferenze pubbliche in sale e teatri,
dove talvolta il ruolo di oratore é affidato
ai discepoli piu avanzati; in Toscana e al-
trove pubbliche riunioni sono state dirette
da monache del centro di Pomaia. Segna-
liamo infine 'esempio del Vihara di Sezze,
assiduamente frequentato da buddhisti
extra-comunitari residenti a Roma e a Na-
poli; qualcosa di analogo si puo fare certa-
mente anche a Milano e altrove, almeno da
parte di centri theravada.

In conclusione, trasformando le nostre
comunita, per quanto piccole, in qualcosa
che presenti le caratteristiche di un Sangha
(soprattutto nei rapporti interpersonali, nel
praticare in comune, nel coinvolgere tutti i
discepoli come protagonisti e non semplici
“utenti” delle attivita spirituali), il ruolo
insostituibile dei maestri potra essere esal-
tato, aumentera la fiducia e la disponibilita
dei praticanti e il Buddhadharma sard co-
nosciuto e praticato da un pubblico piu
numeroso e meglio motivato. Apriamo di
pid i nostri centri e manteniamoli aperti,
raccogliendo il simbolico invito che ci ri-
volge il monaco thailandese Buddhadasa:
“Noi buddhisti seguiamo I’esempio del
Buddha, che nacque all’aperto, insegno al-
I'aperto seduto per terra, visse all'aperto,
riposava all’aperto e all'aperto mori. La
vita del Buddha si svolse in intimita con la
natura” (10).

(9) THICH NHAT HANH, I/ niracolo della presenza mentale, Ubaldini Editore, Roma 1992, p. 29.
' (10) BUDDHADASA, La consapevolezza del respiro, Ubaldini Editore, Roma 1991, p. 93.
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L’Origine: la Croce e il Nulla

di padre Luciano Mazzocchi

E questa la relazione presentata alla VIII
Assemblea Generale dell’'UBI, che si é tenu-
ta a Milano il 23 maggio dell’anno corrente.
Ricordiamo che é disponibile (esclusivamente
presso “PARAMITA” a 5.000 lire, da versare
sul ccp. n 35582006 intestato a “PARA-
SMITA - Roma”) il volumetto “CRISTO E
BUDDHA” dello stesso autore.

1. Un approccio superficiale e affrettato
alla Chiesa cattolica e allo Zen, oppure in
genere ai contenuti religiosi buddhisti, pud
portare a conclusioni convenzionali e avi-
tali, come le seguenti: 1) che le due cor-
renti religiose sono identiche, casomai con
sfumature differenti dovute alle differenze
culturali dell’Occidente e dell’Oriente
dove si sono sviluppate; 2) oppure che le
due vie sono opposte e inconciliabili: infat-
ti I'una fonda tutto sull’esistenza di Dio,
mentre ['altra la ignora.

Romano Guardini nel suo libro “Il Si-
gnore” afferma: “Questo uomo (Buddha)
costituisce un grande mistero. Vive in una
liberta assoluta, quasi sovrumana, e tutta-
via & di una bonta presente come una forza
cosmica. Forse Buddha é l'ultimo genio
religioso col quale il cristianesimo dovra
giustificarsi, spiegarsi. Nessuno finora ha
spiegato il suo significato cristiano...”.

Oggi, ancora all'alba dell’approccio tra
le due vie religiose, buddhista e cristiana,
basandoci sull’esperienza di quei pellegrini
dello Spirito che hanno cominciato a pas-
seggiare con liberta interiore nei due spazi
spirituali, si deve affermare che sottosta
alle due religioni una forza nascosta, che le
attira 'una verso I’altra, proprio mentre le
forme storiche e geografiche con le quali si
sono espresse nel passato sembrano con-
trapporle. Come in natura la forza “positi-

va” e quella “negativa”, nella loro diversi-
ta, interagiscono dando origine a un dina-
mismo operoso, la Chiesa cristiana e il
mondo religioso buddhista, nelle loro dif-
ferenze, si attirano e, interagendo, origina-
no una energia nuova che si preannuncia
essere l'energia richiesta dai tempi nuovi.

E un dato di fatto: le persone religiose
buddhiste sono seriamente interessate alla
conoscenza vitale del cristianesimo e vice-
versa. E pure un dato di fatto che in
Occidente molti uomini religiosi, lungo il
loro cammino, incontrano il buddhismo e
I’accolgono; cosi in Oriente molti buddhi-
sti sinceri incontrano e accolgono il cristia-
nesimo. E pure significativo notare come
un buddhista che accoglie Cristo rimanga
“buddhista” divenendo cristiano e ugual-
mente un cristiano che accoglie il buddhi-
smo conservi da buddhista la sensibilita
cristiana.

A me la vita ha fatto dono di poter
attraversare luoghi geografici caratterizzati
dall'una o dallaltra energia spirituale. Ho
potuto conoscere giapponesi, convinti
buddhisti, che hanno accolto Cristo e ita-
liani cristiani che hanno accolto la via del
Buddha. Con alcuni di questi ultimi sto
condividendo il cammino spirituale e desi-
dero continuare a condividerlo. A volte mi
si chiede di rendere ragione del cammino
che sto percorrendo e soprattutto mi si
interroga se questo non sia sincretismo. La
risposta che sono solito dare é la seguente:
se per proteggere la mia fede in Cristo
devo ignorare il bene che si &€ manifestato
in Buddha, allora il mio “Cristo” non & piu
quello universale, il Cristo del Padre. Op-

“pure se dovessi perdere Cristo incontrando
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Buddha, allora per me Cristo sarebbe an-
cora qualcosa di aggiunto che posso per-
dere. Ma se Cristo é intimo dentro di me,
allora non lo perdo ovunque vada. Come
un uccello non perde se stesso volando
ovunque.

Il nemico sempre in agguato per un vero
cammino religioso & I'abitudinarieta: il fat-
to per cui ad un certo punto uno finisce
per fare pratiche religiose per mestiere o
per abitudine. Ogni religione alla sua ori-
gine € acqua limpida, fresca e dissetante;
ma, scorrendo nella valle della storia, spes-
so si inquina e perde in limpidezza e salu-
brita. Dato che la limpidezza e la capacita
di dissetare sono la natura stessa della re-
ligione, quando una religione ha perso
queste caratteristiche non & piu “religiosa”
e diventa il suo opposto: coercizione mo-
rale, tradizionalismo, vanagloria, brama di
meriti spirituali. Come l'acqua inquinata,
anziché dissetare, intossica.

Questa considerazione ci porta a com-
prendere che & occasione di grazia il fatto
che oggi, attraverso il dialogo interreligio-
so, & possibile riconsiderare il proprio
cammino religioso osservandolo da un’al-
tra sponda religiosa: il cammino cristiano
dalla sponda buddhista e quello buddhista
dalla sponda cristiana. Il perdere la pro-
pria centralita, quando questa si ¢ irrigidita
in forme stereotipe, causa vertigini e senso
di paura; tuttavia questa prova € necessaria
per riscoprire la centralita originale nello
Spirito. Difronte alle scoperte astronomi-
che che ci fanno consapevoli della nostra
infinitesimalitd nell’'universo, e di fronte
agli orrori storici delle guerre di religione
tuttora persistenti in varie parti della terra,
per ogni uomo veramente religioso niente
¢ pit ovvio che il far ritorno ad atteggia-
menti di umiltd profonda. 11 far coincidere
le proprie conoscenze o esperienze religio-
se con la verita assoluta, ossia il fondamen-
talismo religioso, & senz'altro I'offesa piu
sacrilega verso il vero cammino religioso e
apre la strada all'intolleranza e ai conflitti
di religione.

Credo che oggi niente & piu profonda-
mente “religioso” che il cammino spiritua-
le del dialogo e dell'incontro intrareligioso.
Chi critica tutto questo di sincretismo,
probabilmente confonde il lembo di terra
che calpesta con !infinita dell’'universo.
Credo pure insignificante il passaggio da
una religione all’altra, quando consiste
semplicemente in un cambio di cella di
sicurezza. Pud accadere anche che uno,
per giustificarsi, aumenti la dose nel pro-
clamare la certezza raggiunta con il cambio
di religione. Questo dover enfatizzare tanta
certezza pud essere segno che & ancora
smarrito.

Il mondo sta giudicando le religioni sto-
riche in modo severo con il suo diffuso
disinteresse verso di esse. Le religioni spes-
so fanno notizia quando scoppiano rivalita
tra etnie e popoli, dovute alla diversa ap-
partenenza religiosa. Per esempio, il mon-
do ha giudicato e giudica incoerente il
comportamento mondano della Chiesa cri-
stiana, ossia il fatto che essa & troppo
attaccata alle vicende mondane e da esse
troppo condizionata. Il papa, quasi da
sempre, & un sovrano terreno; il sistema di
guida pastorale ricalca quello politico e
partitico, sul quale spesso si appoggia, co-
piandone i metodi di azione. Praticamente,
la Chiesa appare inquinata di brama del
potere e del successo: quindi inquinata
nella sua limpidezza originale, che ¢é la
gratuita dell'amore.

Anche sulla realta buddhista il mondo
tacitamente ha pronunciato e pronuncia il
suo giudizio. Molti buddhisti appaiono
come narcisisti spirituali, soddisfatti di una
pace privata e a volte sdegnosa. Dopo tut-
to, sembra che molti buddhisti non si libe-
rino dagli attaccamenti, ma che semplice-
mente li sublimino dentro forme religiose.

Essere veri uomini religiosi significa ri-
manere veramente aperti e disponibili, pur
appartenendo a una realta religiosa defini-

‘ta. La vera religiosita abita nel cuore del-

I'uomo che continua a pellegrinare senza
lasciarsi mai possedere. Buddha e Cristo



sono, nei loro modi differenti, grandi libe-
ratori dell’'umanita dal facile assuefarsi ai
sistemi. Terminando questa mia prima
considerazione ricordo come oggi il mon-
do ¢ diventato un villaggio. Il mondo non
ci domanda concorrenza proselitistica. Il
grande interrogativo ¢ il seguente: oggi,
sulla terra, dove scorre acqua limpida, fre-
sca e dissetante di fonte? dove abita la
sincerita di cuore? dove il cammino verso
la verita?

2. Dedico la seconda parte del mio di-
scorso alle modalita e alle attenzioni neces-
sarie per il dialogo intrareligioso tra il
buddhismo, in particolare nella sua espres-
sione zen, e il cristianesimo. Questo dialo-
go fortunatamente & gid in atto e con tante
buone prospettive. Il vostro invito rivolto a
me, missionario cattolico, a partecipare al
vostro convegno, ne & un segno. La Chiesa
cattolica, in alcuni suoi ultimi documenti,
soprattutto nel Concilio Vaticano II e nel
recente testo della Santa Sede dal titolo
“Dialogo e annuncio”, incoraggia i cattolici
al dialogo come via di conversione alla
veritd. Il dialogo, prima ancora che una
tecnica di conoscenza e di incontro reci-
proco, € una sensibilitd spirituale che sca-
turisce dall'intima convinzione che il cuore
religioso dell'uomo ¢ piu grande di qual-
siasi sistema religioso. Gesll ha insegnato:
“Il sabato & stato fatto per 'uvomo e non
I'uomo per il sabato” (Mc 2,27). Un inse-
gnamento buddhista dice: se incontri il
Buddha, uccidilo! Qualsiasi sistema reli-
gioso che si pone come definitivo & un
idolo.

Sentiamo una profonda riconoscenza
verso Buddha e Cristo, fondatori delle no-
stre tradizioni religiose, perché non hanno
mai preteso di assoggettare i discepoli a
loro stessi, ma semplicemente li hanno
condotti a scoprire la loro fisionomia ori-
ginale. Buddha e Cristo hanno servito 1'uo-
mo; mai lo hanno asservito. In un certo
senso, il cuore delluomo ¢ quindi piu

grande del Buddha e del Cristo; oppure, .

meglio, nel cuore dell'uomo si manifesta e
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Buddha e Cristo. Cristo nell'ultima cena
annuncia ai discepoli che é bene per loro
che egli se ne vada, affinché venga a loro
lo Spirito. In questo Spirito essi faranno
cose piu grandi di quelle fatte da lui (Gv
16). Anzi, Cristo diventa per loro pane e
vino, con cui essi si nutrano per il loro
cammino. Quello che & pauroso in ogni
religione é la possibilita di spegnere, in
nome della religione, la grandezza originale
dell’'uomo, riducendolo a imitatore dei
comportamenti esteriori dei fondatori di
religione, anziché condurlo ad attingere
alle profondita a cui essi hanno attinto. In
questo modo 'uomo, da dipendente dalle
cose terrene, diventa dipendente dalle cose
spirituali; ma sempre dipendente.

I buddhisti e i cristiani hanno I'immensa
fortuna di rifarsi a fondatori che furono
uomini profondamente liberi e veritieri. Di
Cristo non pud non impressionare la ripul-
sa a qualsiasi raggiro e astuzia da parte dei
discepoli per guadagnarsi i suoi favori. La
sua morte in croce nel profondo isolamen-
to e persino nell’abbandono da parte del
Padre, ¢ la prova della sua intima lealta e
rettitudine. Da questo io, missionario cri-
stiano, sono guidato a comprendere che la
vera opera di evangelizzazione ¢ solo I'au-
tenticita di vita e quanto scaturisce da essa.
Buddha e Cristo, prima ancora di inse-
gnarci ad appartenere a questa o a quella
religione (che tra I’altro ai loro tempi non
erano costituite nelle forme rigide attuali),
ci hanno indicato la via della ricerca fidu-
ciosa e incessante del bene e dell'armonia
universale. Non so quale nome Buddha
abbia dato a questo ultimo bene; forse non
ne ha dato alcuno; forse quel nome é ap-
punto “il nulla” di tutte le illusioni che ci
circondano.

Cristo lo ha chiamato “amore”: quell’a-
more che sa morire e risorgere in una
forma nuova e universale. Il simbolo di
quell’amore & la croce: un ramo verticale,
simbolo della tensione verso I’alto, e uno
orizzontale, simbolo della riconciliazione
profonda con tutti gli esseri. Una sola delle
due dimensioni non forma la croce: quindi



non comporta né il morire, né il risorgere.
E facile per ogni cristiano privilegiare la
dimensione a lui connaturale e scartare
quella a lui sgradita. Pud ricercare Dio
dimenticando l'uomo, oppure viceversa:
perdersi in spiritualismi, oppure in slogan
sociologici. Il cristiano & vero soltanto
quando, partecipando allo stesso principio
vitale di Cristo, la tensione verso Dio e
quella verso I'uvomo muoiono e risorgono
nella terra pura che & I'amore. La croce &,
per il cristiano, lo zaniku e lo zafu. 1l suo
zenjo & la vita quotidiana e la storia.
Dobbiamo liberare ’'atmosfera del dialo-
go buddhista-cristiano da alcune presun-
zioni che la inquinano. Anzitutto la pre-
sunzione, meglio la pretesa calcolata, che,
dialogando, la propria religione debba
uscire vincitrice. Questo atteggiamento im-
pedisce al dialogo di nascere: quindi il
dialogo non esiste affatto. Un’altra presun-
zione ¢ quella del dialogo da salotto o da
museo, riducendolo al livello di confronto

delle forme esteriori. Ci pud aiutare per
liberarci da questa presunzione la consta-
tazione che di fatto le forme esteriori di
cui un cristiano o un buddhista possono
vantarsi, forse in grado ridotto sono pre-
senti anche nell’'altra religione. Inoltre,
probabilmente le forme religiose cristiane
dipendono anche dal fatto che il cristiane-
simo si & sviluppato in Occidente, mentre
quelle buddhiste risentono dell’'alveo stori-

"co del buddhismo che fu I'Oriente. Si puo

prevedere che il cristianesimo, diffonden-
dosi in Oriente, assumera forme simili a
quelle buddhiste, mentre il buddhismo si
comporterd in modo uguale nell'Occiden-
te. Quindi il dialogo che si riduce ad un
confronto di forme rimane sterile ed em-
pirico.

3. Il vero dialogo buddhista-cristiano si
attua nel confronto delle due essenze reli-
giose, quando questo confronto diviene in-
terazione vitale. Ma dove si collocano le

La celebrazione del VESAK al centro Ghe Pel Ling di Milano, lo scorso 23 maggio.
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differenze piu intime che contraddistin-
guono i due cammini religiosi? Piti volte
mi pongo questa domanda e, sono sincero,
non so rispondere in modo scolastico.
Constato che le parole non sono pit ade-
guate a significare certi livelli di percezio-
ne. Infatti il buddhismo guida al supera-
mento dell'io empirico e all’apertura al sé
vero ed eterno; ma nessuno pud descrivere
il sé vero ed eterno se non con parole
inadatte, appartenenti al vocabolario del-
Iio empirico. Solo chi a sua volta ha fatto
ritorno al sé vero pud percepirne il signi-
ficato; mentre chi & ancora disperso nell’io
empirico si ferma ad una comprensione
banale. Ugualmente é nel cammino cristia-
no. Cristo indica al discepolo la strada
della Pasqua: morire e risorgere nella no-
vita della vita eterna. Solo chi ha iniziato
dentro di sé il processo di morire e risor-
gere pud comprendere la Pasqua. Ma per
parlare di essa il cristiano ha a disposizione
soltanto il vocabolario di cui fa uso 'uomo
comune in modo comune. Le parole con
cui vogliamo narrare I'esperienza della no-
vita di vita appartengono al vocabolario
comune di tutti gli uomini. Sono parole
prese a prestito, per indicare qualcosa che
le supera. Il dialogo quindi permane infe-
condo se limitato ad un confronto di ter-
mini e non diventa un vero cammino
esperienziale di condivisione quotidiana
dei beni spirituali cresciuti nelle differenti
religioni.

Anche se ¢ arduo o impossibile parlare
del bene ultimo a cui mirano il cammino
buddhista e cristiano, & possibile volgere la
nostra attenzione sui livelli penultimi: ossia
a quelle dimensioni spirituali che nelle due
religioni segnano la soglia ai beni ultimi.
Colgo come dimensione spirituale penulti-
ma nel buddhismo il grande valore del
silenzio, come la porta piu adatta per en-
trare nella profonditd ultima. I cristiani
occidentali apprezzano di meno il silenzio
e si dilettano di piu della parola. Nello
stesso tempo percepisco come simile di-
mensione nel cristianesimo il sacrificio
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gioioso di molti cristiani al servizio dei
poveri, convinti che nel povero abita Cri-
sto. Molti buddhhisti si ricordano di meno
dei poveri e degli oppressi nel loro cam-
mino religioso. Tuttavia I'opera di carita
rimane per il cristiano lo stadio penultimo
e non l'ultimo, come afferma la scrittura:
“Se anche distribuissi tutte le mie sostanze
e dessi il mio corpo per essere bruciato,
ma non avessi la carita, niente mi giova”
(1 Cor 13,3). Per un dialogo fecondo pos-
siamo cominciare col condividere questi
beni penultimi dei nostri cammini religiosi:
il silenzio e la caritd. Quando io, missiona-
rio cristiano, seggo in zazen, seggo davanti
al muro silenzioso che & la storia dell'uo-
mo, in modo composto e consapevole, con
gli occhi aperti e il respiro regolare, come
Cristo & presente nell'Ostia sobria e fragile
conservata nel Tabernacolo.

Chi ¢ il Dio di Gesu? Gesu disse a
Tommaso: “Beati quelli che hanno creduto
senza aver visto” (Gv 20,24-29). Io non
vedo nulla! Eppure credo, e niente & pit
reale dentro di me che questo credere,
credo che Gesu di Nazareth, il Cristo, &
I’avvenimento storico che sta a fondamen-
to della speranza della storia, verso il re-
gno di Dio che, egli disse: “non viene in
modo d’attirare I’attenzione, e nessuno
dira: Eccolo qui, eccolo la. Perché il regno
di Dio & in mezzo a voi” (Lc 17,20-21).

Credo che I'energia spirituale manifesta-
tasi tramite il Buddha storico in India e
cresciuta in Oriente ¢ come una luce che
penetra ovunque e con il suo calore aiuta
ogni cosa a manifestare il suo volto origi-
nale e a cementarsi con il tutto. Credo che
le due fonti, quella buddhista e quella cri-
stiana, scaturiscono da un’unica falda sot-
terranea e che il cuore umano ¢é capace di
accoglierle e farne esperienza nella loro
intima connessione, cosi come da sempre
sono custodite nella vena sotterranea. Per
noi cristiani, nel cuore del Padre; senza
ledere nulla dellidentita originale né del-
I'llluminato, né del Figlio di Dio, varcando
la soglia 1a dove I'llluminato e il Figlio di
Dio comunicano.



La meditazione vipassana
di una suora francescana

Con il gentile consenso della rivista BOED-
DHAYANA, organo del Centro di Medita-
zione e Studi Buddhisti Boeddbayana Cen-
trum dell’Aja, fondato nel 1978 e gestito dal
Venerabile Dhammawiranatha Thera, of-
friamo ai lettori parte di un’intervista pub-
blicata nel dicembre 1990. Questa intervista
non & priva di interesse perché & fatta ad
una suora francescana della Congregazione
delle Figlie dei Sacri Cuori di Gesit e Ma-
ria, che frequentava da un anno regolar-
mente i corsi di meditazione vipassana
condotti dal Venerabile Dhammawiranatha
Thera. Suor Mauritia, quando la conobbi a
Roma nel maggio 1991, continuava a prati-
care la meditazione vipassana regolarmente
e sempre con maggiore entusiasmo.

(Amadeo Solé-Lerss)

Suor Mauritia Haring, di 58 anni, é suora
francescana da quasi quarant anni. Abita in
un centro parrocchiale insieme a quattro
frati francescani. Frequenta i corsi di medi-
tazione vipassana condotti dal Ven. Dham-
mawiranatha Thera a Santpoort (Olanda).
Ha preso i voti a 19 anni. Le chiediamo se
é disponibile a raccontarci le sue esperienze
di meditazione buddbista.

R.: Certamente. Io credo nella sincerita.
Mi piace comunicare e non tenermi le cose
per me stessa... Ho sempre tanto da fare!
Ma succede che ci lasciamo innervosire dal
molto che c¢’¢ da fare, magari anche se ci
sono delle cose che non sono poi tanto
importanti. Bisogna dunque fare uno sfor-
zo per trovare la calma e la serenita. Que-
sto metodo di meditazione fa bene non
soltanto a noi stessi, ma anche a quelli che
abbiamo intorno, poiché vedono che &
possibile andare avanti con la calma. La
calma fa bene alla gente appunto perché
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viviamo in un mondo tanto agitato. Molta
pit gente dovrebbe praticare vipassana...

Mi sono interessata alla meditazione
buddhista semplicemente per diventare
una persona migliore. Io sono molto socie-
vole. Mi piace partecipare ad attivita di
gruppo, condividere... Quando ci riuniamo
intorno a un’esperienza comune, in questo
caso la pratica di meditazione... tutti li
presenti, coinvolti... allora mi sento auten-
ticamente partecipe, con il mio vero io...
mi sento accolta. Secondo me, questa &
un’esperienza molto potente, e sono con-
vinta che non pud farmi che del bene.
Ormai mi dedico alla pratica gida da un
anno, e sento che diverse cose sono cam-
biate in me. E una cosa che CAMBIA la
tua vita.

Per me, gli elementi piti importanti sono
la compassione e la benevolenza. Quando
metti veramente in pratica queste due qua-
litd, muti non soltanto te stessa, ma tutto
intorno a te. E un’esperienza magnifica. La
loro presenza si fa sentire senza che ci sia
bisogno di parlarne. Io lo percepisco nelle
reazioni, nelle attitudini degli altri... Non
faccio domande... Semplicemente si sente e
questo & meraviglioso. La benevolenza &
trattare se stessa e gli altri, e tutta la natu-
ra, tutta la creazione, anche gli animali, in
modo tale da dimostrare che vuoi bene
loro. Ma veramente, dal cuore, non super-
ficialmente! Alla fine di un periodo di
meditazione, dopo che siamo rimasti sedu-
ti, raccolti, per mezz'ora, il Venerabile
conclude dicendo: “Che tutti gli esseri vi-
venti siano felici”. Allora, se tu condividi
questo augurio dal fondo del tuo cuore,
senti che si apre in te uno spazio meravi-



glioso... Tutta la giornata incontri persone,
animali, cose, e se sei capace di- trattarli
con vera benevolenza, cioé non soltanto
con gentilezza, ma anche con AMORE, se
sei in grado di amarli veramente, desideri
che siano felici, realmente felici e ispirati a
valori piu importanti che la questione di
sapere se il prezzo del caffé va su o giu...

Il pali... & cosi che si chiama la lingua
del Buddha, no? Le parole in pali le trovo
cosi belle: metta e dukkba. Metta suona
cosi bene, molto meglio che “benevolenza”
in olandese, secondo me. Ci provo ad ado-
perare le parole in pali e sento che mi & un
aiuto. Talvolta una lingua diversa dalla tua
ti sembra piu eloquente. Succede cosi an-
che con il latino, le cui parole trovo piu
belle di quelle olandesi. Anche vipassana
mi sembra una parola tanto bella. Cosi si
vive diversamente. Si tratta in modo diver-
so tutto quello che si ha intorno.

Cambia anche I’attitudine verso gli ani-
mali. A me, per esempio, prima i cani mi
facevano schifo, o, piuttosto, mi faceva
schifo quello che spesso lasciano per stra-
da. E mi veniva di dire: “Sporco cane!”.
Ebbene, adesso non mi succede piu. Ades-
so trovo che anche il cane ha il suo diritto
all'esistenza. E quando si reagisce cosi,
quando si pensa cosi, anche gli altri reagi-
scono verso di te allo stesso modo.

Ecco un esempio molto chiaro. Ho I'a-
bitudine, la mattina, di andare alla spiaggia
a fare il bagno. A volte ci sono diverse
persone, a volte sono sola. Ed ecco che
una mattina ci stavo da sola. E appena
fatto il bagno vedo lontano, sulla grande
spiaggia, un uomo che arriva con un cane,
e il cane non portava il guinzaglio, era
libero. Pensai fra me: “Ora sono nei
guai!”. Il cane veniva di corsa verso di me
e il mio cuore faceva bumbumbumbum... e
avevo sempre piu paura. Questa situazione
sara durata forse un minuto, o anche due,
e pensavo: “Come fard a difendermi? Non
posso fare niente!”. Allora, quando il cane
era gia molto vicino, non feci assolutamen-
te niente, ma gli dissi soltanto: “Perché fai
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cosi?”. E lui subito se ne ando via! E stata
un’esperienza tremendamente positiva.
Avrei potuto gridare, tentare di colpirlo.
Invece rimasi calma, con i piedi ancora
nell’acqua, e gli dissi; “Ma perché fai
cosi?”. E stato come una specie di saluto e
anche lui mi ha salutato e se ne é andato
subito.

Vivere con benevolenza & meraviglioso.
Anche con gli uomini funziona in modo
positivo. Tante volte, per esempio quando
uno sconosciuto suona alla porta, sentiamo
un certo pregiudizio, una certa ripugnanza
prima di farlo entrare; o quando stiamo in
un ricevimento, sentiamo una certa rilut-
tanza a parlare con persone sconosciute. E
loro lo sentono. Ma se invece in te c’é
benevolenza, loro sentono anche quella.
Non c’¢ bisogno di esplicitare quello che
porti dentro. L’attitudine interna irradia
comunque verso gli altri, senza bisogno di
esagerare, né di forzare le cose. Tutto suc-
cede in modo cosi semplice ».

D.: E non pensi che allora la gen-
te creda di poterti plagiare, che
non ti sai difendere?

R.: Ah, no! Quando vedo qualcosa che
non va, io lo dico subito, chiamo le cose
con il loro nome. Per esempio, se sento
qualcuno dire delle cose spiacevoli su
un’altra persona, gli dico: “E la benevolen-
za, dov’¢ finita?”. Una domanda cosi non
richiede necessariamente una risposta. Ba-
sta che I'altro se la porti con sé e ci pensi
sopra. Sono sicura che questo mi & possi-
bile grazie alla meditazione con il monaco,
ma anche il “Processo Conciliare” mi &
stato di aiuto. Secondo me, & una bella
cosa trarre acqua da piu di una sorgente,
ispirazione da diverse fonti. Sono molto a
favore dell’ecumenismo, di questa idea che
noi non camminiamo, ognuno di noi, per
la sua stretta stradina senza guardarci in-
torno, ma che c’¢ uno spazio molto piu
vasto, una pil ampia prospettiva di vita,
una visione piu aperta delle cose.



Alla meditazione vengono anche perso-
ne che non hanno trovato nient’altro nella
loro vita. Io invece ho vissuto la vita con-
ventuale per quasi quarant’anni, e quando
una ha fatto una tale scelta, evidentemente,
ha gia un bel pezzo di vita religiosa dietro
le spalle. Ma io comunque non mi stanco
mai di cercare qualcosa 77 pia. C’é sempre
il pericolo di rimanere insabbiata nelle abi-
tudini. Ed io trovo che la meditazione mi
ha aperto nuove possibilita per andare
avanti nella vita religiosa. Perché ci sono
non poche cose non liete in questa nostra
vita, ma quando si riesce a guardarle bene
in faccia, si puo fare un altro passo avanti!

Un’altra cosa fenomenale, secondo me, &
I’assenza di ogni costrizione quando si se-
gue questa pratica. Nessuno ti chiede di
diventare buddhista. E veramente splendi-
do! Devo ammettere che, all'inizio, avevo
una certa apprensione e mi dicevo: “Vo-
glio rimanere quella che sono! Sara possi-
bile?”. Ma tutto & stato chiarissimo dal
primo giorno. Il monaco ci fece capire che
era li soltanto per insegnarci a meditare e
nient’altro, e non lo preoccupava affatto se
saremmo ritornati o no. Lo spazio che ti si
concede, questo & meraviglioso. Una volta,
chiesi: “Ma come fate? Ce la fate a perse-
verare se non cercate quello che noi, i
cristiani, chiamiamo ‘guadagnare delle ani-
me?’. Da noi, quelli che andavano alle
missioni ci andavano, detto in parole po-
vere, appunto per guadagnare delle anime.
Ma qui, di tutto questo, non c’¢ assoluta-
mente niente”.

Io provo gioia e piacere nel meditare e
sono felice di vedere che ha anche qualche
influsso su quelli che mi circondano. Non
saprei dirvi con precisione come, ma l'in-
flusso c’¢, io lo SENTO.

La compassione é pin difficile da descri-
vere della benevolenza, ma ambedue sono
molto vicine nell'esperienza di vita. E sem-
pre una questione dell'attitudine verso gli
altri.

D.: Nel fatto della compassione,
secondo me, c'é ancora un altro
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aspetto, cioé essere consapevole,
VEDERE il disagio, la sofferenza
degli altri e mantenere, cié nono-
stante, la propria metta senza in-
fiacchire. Essere capace di avere
metta verso gli altri non soltanto
quando stanno li a piangere e a
lamentarsi, allora non é difficile,
ma quando magari nella loro soffe-
renza ti trattano male. Allora é im-
portante essere capace di discer- °
nere la loro sofferenza in quel
comportamento sgradevole, e an-
dargli incontro lo stesso con' la
propria metta... N

R.: Si, & proprio cosi. Succede anche a
me. Quando c’¢ qualcuno che non & gen-
tile con te, che ti tratta male, ti verrebbe di
arrabbiarti. Ma puoi anche reagire diversa-
mente e pensare: “Agisce cosi per ignoran-

»

zZa .

D.: “Non sanno quello che fan-
no”, come dice il Vangelo.

R.: Si, ¢’ molto in comune, questo I'’ho
capito. Naturalmente, Gesu Cristo rimane
sempre per me l'ispirazione fondamentale.
Ma vedo nel Buddha tanto di buono, tante
cose belle e profonde che ha detto e che
ha dimostrato nella propria vita. Secondo
me, ci sono tante somiglianze fra i due:
hanno messo in moto qualcosa di molto
importante e meritano di essere ascoltati, e
che si viva secondo i loro insegnamenti.

D.: Come senti la relazione di-
scepola/maestro, specie in questo
mondo di oggi in cui ognuno, si
dice, deve “bastare a se stesso”, e
in cui si diffida di ogni autorita?

R.: Per quanto mi riguarda, mi sento
autenticamente piccola davanti al maestro.
Sento il bisogno di porre tutte.le domande
lecite e possibili semplicemente perché .
sento un grande rispetto verso di lui. Mi
pare bene che cosi sia, e non mi causa
nessuna difficolta. La mia attitudine davan-



ti alla vita & sempre questa: “C’é sempre
da imparare”. Non credo mai di sapere
tutto. Ed ¢ bene cosi. Ho la sensazione che
tutti quelli che frequentano i corsi vengano
con questa stessa attitudine. Sono pronti
ad ASCOLTARE, a RICEVERE. Altri-
menti, perché verrebbero?

Offrire una tazza di té al maestro, ecco
un gesto tanto semplice e tanto bello, nel
quale si impara molto. Nella vita di tutti i
giorni siamo propensi a trattare le cose in
modo rude, sgarbato. Ma in quelloffrire
una tazza di té al maestro c’é per me un
significato profondo. C’¢ dolcezza, in quel
gesto, ma dolcezza in un senso diverso da
quello che si da di solito a questa parola.

Da quando ho iniziato questa pratica,
ogni volta che do una cosa a qualcuno, ho
imparato a farlo consapevolmente, guar-
dando in faccia, e non in modo distratto,
come prima. Cosi il comportamento di
ogni giorno e il modo di parlare vengono
coinvolti e influenzati dalla pratica. Si trat-
ta di essere pit aperti, pii consapevoli...
trattare le cose con consapevolezza. 11 signi-
ficato del momento presente, del “qui ed
ora”, ecco la cosa che bisogna capire. 1l
“qui ed ora” & importante, momento per
momento... Consapevolezza nella serenita...
11 Bhante [il Venerabile] alle volte dice —
gli accade di parlare in inglese — “Life is
miserable, isw’t it?” [la vita é una misera
cosa, vero?] e sorride con tanta dolcezza.
Ti fa riflettere che si possa dire tale cosa in
un modo cosi sereno. La vita di un uomo
come il Venerabile mi sembra veramente
ammirevole. Essere capace di irradiare una
tale contentezza, una tale gioia... E un vero
esempio di benevolenza.

Portare sempre ’abito... Noi I'abbiamo
messo da parte anni fa, ma in fondo non
mi dispiacerebbe indossarlo di nuovo. Con
i vestiti che porto oggi, ogni giorno devo
pormi la domanda: “Che cosa indosserd
oggi? Questo va con quello?”. E si perde
tanto tempo!

D.: Ci sono delle reazioni a que-
sta tua pratica, nel tuo ambiente
abituale?
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R.: Certo che ce ne sono! Gli altri
francescani della parrocchia, la domenica
sera, quando mi vedono partire per andare
al corso di meditazione, spesso mi chiedo-
no ancora: “Un’altra volta dal monaco
buddhista?”. Ma ormai la domanda mi
viene fatta in un tono positivo. Prima pa-
reva che volessero dire: “Ma ti sembra
proprio necessario?”. In questo io ho una
grande sicurezza. Non mi lascio allontana-
re dalla mia via. Secondo me, quello che
faccio & perfettamente lecito e possibile e
dunque vado avanti.

Un giorno, nella mia congregazione, ero
seduta a pranzo al tavolo dei membri del
Consiglio. Nella sala erano presenti pit o
meno 250 suore. Ad un certo momento,
nel corso della conversazione generale, mi
venne, del tutto naturalmente, di parlare
della pratica meditativa, e cosi feci. Piu
tardi, una delle suore piti anziane venne a
trovarmi per fare dei commenti piuttosto
negativi, tipo “sei una brava persona, ma
certe cose non dovresti farle”. Aveva l'aria
di pensare che questa pratica rappresenta-
va una specie di abbandono della vita
religiosa. Come se volesse ammonirmi:
“Questo proprio non si fa!”. Parlava come
se io commettessi un grande sbaglio. Ma
io, fra di me, pensai: “Agisce cosi per
ignoranza!”. Lasciai perdere la discussione
e continuai ad essere gentile con lei, come
al solito.

Ma ci sono anche delle reazioni positive.
Mi chiedono: “Come I’hai scoperto questo
metodo? Come si fa? Chi & che lo fa?”
ecc. E quando mi chiedono questo, glielo
spiego volentieri. Devo dire che, per ades-
so, ho avuto piu reazioni positive che ne-
gative. Secondo me, & dovere di tutti
rispettare tutte le tendenze. Bisogna saper
accettare che anche un altro cammino pud
essere buono, pud offrire delle possibilita,
che ¢’¢ di pit. Comunque tu la pensi sulle
convinzioni altrui, bisogna tenere sempre
presente che ci pud essere del buono an-
che in quello che loro credono.



Ho una sorella sposata, con figli, e uno
di questi figli, qualche anno fa, lascio la
fede cattolica per quella degli anabattisti.
Per la madre fu il disastro! Come se il
ragazzo fosse cascato giu da chi sa che alto
trono. Dissi a mia sorella: “Sii contenta
che il ragazzo abbia fatto una scelta posi-
tiva, @ favore di qualche cosa, sii felice. Ce
ne sono tanti che non scelgono niente, e
rimangono indifferenti!”.

Bisogna stare attenti, sempre attenti,
non passare accanto alle cose con gli occhi
chiusi e vivere distratti. Il “qui ed ora” &
sempre con noi, ma € soltanto un momen-
to, ora € qui, ora € gia passato! Appunto
per questo € cosi importante afferrarlo,
essere consapevoli. Questa meditazione mi
aiuta a farlo. Io pratico regolarmente e
trovo che rappresenta un contributo posi-
tivo alla mia vita religiosa. Anche noi, nella
tradizione cristiana, facciamo una certa
meditazione ogni giorno, ma in modo to-
talmente diverso dal metodo buddhista.
Questo alle volte mi causa un po’ di con-
fusione. Noi cantiamo tre salmi al giorno,
per mezz'ora, e dopo ¢’¢ un periodo di
riposo. E qualcosa di ben diverso e sento
che c¢’¢ una certa dicotomia nella mia me-
ditazione. Il modo di meditare che ci han-
no insegnato a noi suore tanto tempo fa —
quarant’anni! — ¢é tutta un’altra cosa! Se
soltanto avessi imparato allora quello che
sto imparando adesso! Forse sard troppo
tardi, ormai, ma io credo che non sia mai
troppo tardi, e che si possa sempre miglio-
rare la forma di meditare.

L’osservazione attenta del sorgere e del-
lo svanire dei fenomeni é molto utile! Per
ottenere che la mente si calmi, per control-
larla, questo ¢ il metodo giusto. All'inizio,
pensavo: “Com’¢ possibile? Come puo es-
sere una meditazione, questa?”. Il mio pri-
mo incontro con la vipassana fu per me
una esperienza piuttosto singolare. Natu-
ralmente, poiché io appartengo a una tra-
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dizione tanto diversa. Ma adesso, quando
faccio la mia meditazione da sola, non con
il gruppo, le cose vanno diversamente. C’¢
pit quiete. Perché quando ci sono delle
parole, ¢’é sempre anche una parte di in-
quietudine.

La vita della gente & cosi spesso vuota di
senso. Come se non ci fosse altro che il
consumismo, le vacanze, e cosi via. Io ten-
to di vivere ogni giorno dell'anno come se
fosse una vacanza, con un senso di piena
liberta, e mi sento tanto ricca. Non perché
sono religiosa, o perché pratico questa tec-
nica di meditazione. C’¢ un sapere profon-
do: mi rendo conto di quanto sono ricca
per essere arrivata a conoscere queste belle
cose. Senza questa conoscenza, mi sentirei
povera. Sono una persona soddisfatta e
felice.

Certo: non potrei vivere come fa il mo-
naco insegnante, mi sarebbe troppo diffi-
cile! Una cosa che cerco di fare & dormire
di meno. Pensiamo di avere bisogno di 7 o
8 ore di sonno al giorno, ma si pud andare
avanti benissimo con meno. Per mantenere
un buon livello di consapevolezza & impor-
tante dormire di meno, se si pud. Io ho un
po’ di esperienza di questo: tentare di ri-
manere sveglia, attenta, non lasciare che la
mente si intorpidisca. Non concentrarsi
sulla stanchezza, ma su altro.. Non mi
stanco di ripeterlo: tu puoi avere un signi-
ficato positivo per gli altri soltanto se stai
bene con te stessa, se dentro di te c’é
ordine e pace e una buona atmosfera. Ma
se in te ¢’é violenza o aggressivita...

Secondo me, viviamo in un’epoca ricca
di possibilitd. Io posso. assumermi la re-
sponsabilita di quello che faccio. Prima,
nel convento, era sempre: “Fai quello che
ti dice la madre superiora e basta!”. Ma in
quel modo non si sviluppa la propria co-
scienza! Lo sviluppo ha luogo soltanto
quando siamo responsabili di noi stessi.

(Trad. dall’olandese di Amadeo Solé-Leris)



Dio, mondo, natura
nelle religioni orientali (II)

di Giampietro Sono Fazion

E questa la seconda ed ultima parte della

relazione presentata al convegno “Dio-mon-

do-natura” che si é svolto al Centro Pastorale

Paolo VI di Brescia nel giugno 1991, orga-

nizzato dalla Associazione Teologica ltaliana.

La prima parte é stata pubblicata nel quader-
no 43 di PARAMITA.

4. L’uso sobrio delle risorse naturali —
mezzo mestolo d’acqua nel fiume — espri-
me la consapevolezza dell'interdipendenza
universale e della legge di produzione con-
dizionata che la governa. Secondo il bud-
dhismo, tutto cid che esiste & formato da
una serie di blocchi costruttivi, i dbarma,
inscindibili ulteriormente (18). Questi ven-
gono descritti come lampeggiamenti mo-
mentanei provenienti da una sorgente
sconosciuta: (19) nella grandiosa visione
mahayana (ben rappresentata da Nagarju-
na e dai testi della Prajiigparamita, i “Sttra
della perfezione in saggezza”) essi vengono
concepiti come vuoti di sé. Al concetto di
sostanza si sostituisce quello di relazione:
le cose sono indicate come prive di natura
propria, di esistenza indipendente e riman-
dano ad altro in una serie pressocché infi-
nita di relazioni, che si arrestano solo di
fronte alla misteriosa vacuita del nirvana.

Siamo in riva al mare: la nostra tendenza
¢ il concepire 'acqua come un tutto com-
patto, eppure essa & formata da una quan-

tita incalcolabile di piccole gocce, a loro
volta scomponibili in particelle sempre piu
piccole interrelate e interagenti dinamica-
mente, senza un attimo di sosta. La con-
cordanza con gli attuali approdi scientifici
é straordinaria. Scrive a questo proposito il
fisico Fritjof Capra: “Nel ventesimo secolo,
'esplorazione del mondo subatomico ha
rivelato la natura intrinsecamente dinanyica
della materia; ha mostrato che i costituenti
dell’atomo, le particelle subatomiche, sono
configurazioni dinamiche che non esistono
in quanto entita isolate, ma in quanto parti
integranti di una inestricabile rete di inte-
razioni” (20).

Thich Nhat Hanh, monaco zen contem-
poraneo, osservando un foglio di carta,
cosi si esprime: “Un poeta, guardando
questa pagina, si accorge subito che dentro
c’@ una nuvola. Senza la nuvola, non c’¢
pioggia; senza pioggia, gli alberi non cre-
scono; e senza alberi, non possiamo fare la
carta. La nuvola & indispensabile all’esi-
stenza della carta. Se c’¢ questo foglio di
carta, & perché ¢’¢ anche la nuvola. Possia-
mo allora dire che la nuvola e la carta
inter-sono. [...] ‘Essere’ & in realta inter-
essere” (21).

Questo dinamico inter-essere & governa-
to da una legge definita, la legge di produ-
zione condizionata (pratitya-samutpada).

(18) P. WILLIAMS, Il Buddbismo Mahayana, Ubaldini, Roma 1990, pp. 23-26.

(19) T. STCHERBATSKY, La concezione centrale del Buddhbismo, Ubaldini, Roma 1977, p. 31.
(20) F. CAPRA, Il Tao della fisica, Adelphi, Milano 1982, p. 259.

(21) THICH NHAT HANH, Essere pace, Ubaldini, Roma 1989, p. 14.
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“La ‘teoria degli elementi’, il dbarma-
sanieeta — dice Vasubandu — indica che
‘se qualcosa si manifesta, ne seguira tale e
tale risultato’” (22). L’aver ignorato la sem-
plice legge di produzione condizionata &
all'origine del nostro distruttivo rapporto
con gli uomini, la natura, 'ambiente.

L’inter-essere delle cose (mezzo mestolo
nel fiume) richiama sentimenti di parteci-
pazione e compassione amorevole verso
tutte le esistenze, compresi gli esseri insen-
zienti, Un giorno un monaco chan chiese:
“Chi puo sentire gli oggetti inanimati pre-
dicare il Dharma?”, e lo zen & pieno di
sermoni predicati dai fiumi, dai monti, dal
vento che muove le foglie del canneto.

Duemilacinquecento anni fa un uomo,
Buddha Sakyamuni, ebbe la visione di un
universo inquieto, instabile, dove ogni for-
ma di vita sperimenta duhkhba, la sofferenza
(“Tutta la creazione geme e soffre fino ad
oggi nelle doglie del parto”, aveva scritto
Paolo in Rm 8,22), e anela alla quiete, alla
pace.

“Questa, o monaci, € la nobile
Verita del dolore: la nascita, 1'eta,
la malattia, la morte sono dolore;
l'afflizione, lo strazio, I'affanno, la
pena, la disperazione sono dolore;
essere uniti a cio che non si ama e
separati da cio che si ama & dolo-
re; in breve, i cinque gruppi di ac-
quisizione sono dolore” (23).

Tutto cid € sperimentato anche dagli
animali, che Buddha sente dotati di valore
intrinseco fondativo di diritti, di cui il piu
elementare ¢ il diritto alla vita e a non

(22) T. STCHERBATSKY, op. cit., p. 25.

esser sottoposti a sofferenza. Nei suoi ser-
moni vi sono precise prese di posizione
contro i bramini che praticavano inutili e
cruenti sacrifici di animali (24) e Tinfera
storia del buddhismo é attraversata da
esempi di comportamenti nonviolenti e
compassionevoli verso gli animali. I mae-
stro Zhiyi (25), che dedico I'intera vita allo
studio del “Satra del Loto”, aiutd finanzia-
riamente i pescatori a cambiare attivita, .
impietosito dal fatto che fossero costretti a
guadagnarsi da vivere uccidendo altri esse-
ri; e il maestro chan Xuyun, morto nel
1959 (era nato nella prefettura di Quan-
zhou nel 1840), imparti la formula del
rifugio buddhista a numerosi animali nel
corso della sua lunga vita, convinto che
anch’essi percorrano la Via. Afferma il
Popper: « Io ho I'ipotesi che non solo altri
uomini hanno coscienza, ma che anche gli
animali hanno coscienza » (26).

Non solo nel mondo scientifico, ma an-
che tra i cristiani oggi avanza maggiore
consapevolezza al riguardo. Nel suo “Eco-
logia e teologia: quale rapporto”, il Sanna
sostiene che “per quanto riguarda il livello
di fondamento biblico, in base a una rilet-
tura dei testi genesiaci, si arriva alle se-
guenti considerazioni: Dio ha detto il suo
‘fiat’ per ogni essere vivente, e la vita (il
‘soffio vitale’, nefesh) non appartiene solo
all'uomo; il rispetto dovuto alla vita non
pud essere limitato rispetto a una specie
vivente” (27).

Dogen ebbe estremamente chiaro il rap-
porto tra la purificazione e armonizzazione
della mente-cuore e la purificazione e ar-
monizzazione del mondo. Nel 1237, nel
tempio di Koshoyi, scrisse, per i futuri se-

(23) Mabasatipatthanasutta, 18, sintesi; in Digha Nikaya.

(24) Kitadantasutta; Payasisutta, e altri; in Digha Nikaya.

(25) Zhiyi, detto anche il Grande Maestro Tiantai per la sua lunga permanenza su quel monte nella
provincia dello Zhejiang in Cina, & vissuto nel VI secolo.

(26) KR. POPPER - K. LORENZ, I/ futuro é aperto, Rusconi, Milano 1989, pp. 119-121.

(27) In AA.VV., La questione ecologica, AVE, Roma 1989, p. 33.



guaci della Via, il Tenzo Kyokun, un breve
testo contenente le istruzioni per il tenzo, il
responsabile della preparazione e della cot-
tura del cibo nel monastero. E I'esempio
dell'applicazione dello spirito del mezzo
mestolo nel rapporto con la natura, gli
uomini, gli animali, le cose. Raccomanda
Dogen: « Nel lavare il riso, levate tutta la
polvere. Nel farlo, non perdete neppure
un chicco di riso. [...] Fatelo con cura
con le vostre mani». «In seguito, non
dovreste buttar via con noncuranza I’acqua
che rimane dopo la pulitura del riso. [.. .]
Quando avete finito di lavare il riso, met-
tetelo nella pentola. State particolarmente
attenti che non ci cada per caso un topo ».
« Maneggiate anche una singola foglia di
verdura in modo tale che manifesti il cor-
po del Buddha. Cio a sua volta permette al
Buddha di manifestarsi attraverso la foglia.
E un potere che non potete comprendere
con la mente razionale. Opera liberamente,
secondo la situazione, in modo naturalissi-
mo. Allo stesso tempo, tale potere agisce
nella nostra vita per purificare e stabilizza-
re le attivita ed é vantaggioso per tutte le
cose viventi ». « Questo ¢& il mezzo con cui
trasformiamo le cose mentre, simultanea-
mente, ne siamo trasformati. E essenziale
purificare e armonizzare la vita con il lavo-
ro, e non perdere di vista né l'assoluto né il
pratico » (evidenziazione nostra). « Sfor-
zatevi di mantenere uno spirito di gioia
e magnanimitd. [...] Lo spirito gioioso
¢ quello della gratitudine e dell’ottimi-
smo » (28). '

5. Il Tenzo Kyokun é il primo capitolo
dell'Eibei Zenji Shingi (“Regole per il mo-
nastero”), scritto da Dogen nell’'arco di
dodici anni. Egli esamina i comportamenti
da tenere nei vari luoghi del monastero e
lo spirito di attenta consapevolezza che li

deve animare. Ogni luogo, anche il pia
umile, puod divenire il luogo della Via.

Con la sua attenzione al quotidiano
come sede privilegiata del risveglio, lo zen
ha rivalutato Iattivitd umana e ’ambiente
in cui si svolge, evidenziando, nel medesi-
mo tempo, i limiti precisi di interazione
con l'esistente: ogni nostro gesto teso a
utilizzare, modificare, trasformare la natura
e ’ambiente deve diventare manifestazione
ininterrotta della Via, verso quella purifi-
cazione della nostra mente-cuore (shin, in
giapponese) che sola pud condurre alla
scomparsa di brama, odio, illusione, alla
morte dell’io.

Maneggiare con cura una foglia di insa-
lata, restituire un po’ d’acqua al fiume
inchinandosi con gratitudine, significa rea-
lizzare karuna, la compassione attiva, amo-
revole, e prajiia, la saggezza-conoscenza
suprema, la percezione della vacuita, I’As-
soluto. Coloro che ai giorni nostri si richia-
mano, per un armonico comportamento
verso la natura, a Francesco d’Assisi, non
possono non notare che tutta la sua vita &
stata un continuo restituire con gioia, un
fraternizzare con ogni evento del cosmo,
un rendere grazie a Dio, anche per “sorella
acqua”.

Oggi un’'umanita superba delle sue con-
quiste scientifiche e del suo sapere si trova
quasi a un punto di caduta e di non-
ritorno per non aver capito cid che poteva
apprendere attingendo semplicemente ac-
qua dal fiume o lavorando nell'umile cuci-
na di un monastero zen: a non dimenticare
I’Assoluto. Dalle profondita dell’eterno
canta il grande mantra:

“Andare, andare,
andare insieme al di la dell’'aldila,
sulla riva dell’illuminazione” (29).

(28) DOGEN - UCHIYAMA ROSHI, Istruzioni a un cuoco zen, Ubaldini, Roma 1986, pp. 18-29

passim.

(29) Maka Hannya Haramitta Shingyo (Il Prajna-paramita-sutra, o Sutra della perfezione in saggezza);

si recita giornalmente nei templi zen.



Prima pietra
alla Pagoda di Comiso

di Santi Sillitto

Il giallo solare delle vesti dei monaci esal-
tava la bellissima luce mattutina sulla colli-
netta in contrada Canicarao, sede destinata
alla Pagoda della Pace di Comiso. L’inizio
di luglio e lestate siciliana che finalmente
arrivava facevano da sfondo dalla cerimonia
di posa della prima pietra simbolica della
Pagoda, pazientemente ma fortemente volu-
ta da Gyosho Morishita.

Nove monaci e due monache buddbiste
erano arrivati nei giorni precedenti, per la
gioia di Morishita che da molti mesi prepa-
rava questa giornata. Il Rev. Morishita é il
monaco buddbista che da dieci anni vive e
lavora in wuna casetta nella campagna di
Comiso accanto alla base Nato, e che prega
per la Pace, attuando cosi il precetto del-
I'Ordine Nipponzan Myohojs, cui egli appar-
tiene.

Da quando é stato messo a disposizione il
terreno per la Pagoda, molte piccole cose
sono avvenute a portare avanti il progetto:
una capanna in legno con all'interno un
grande altare, é stata costruita sulla collinet-
ta, con la collaborazione di molte persone di
buona volonti e il concorso finanziario dei
lettori di “PARAMITA” e della Fondazione
Maitreya. Il Comune di Comiso ha dato
l'autorizzazione alla costruzione della Pago-
da ed ora si aspetta il benestare della Regio-
ne. La cerimonia del 12 luglio é stato un
altro momento importante sul cammino ver-
50 la realizzazione del progetto.

I monaci, confratelli di Morishita, arriva-
vano da ogni parte del mondo, alla fine di
un itinerario durato un mese, che li aveva
portati in diverse localitd dell Europa, per
celebrare, di volta in volta, I’anniversario di
costruzione di una Pagoda (ce ne sono gid
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pia di 80, sparse per il mondo) o l'inaugu-
razione di un Tempio. Ultima tappa era
Comiso e tutto si é svolto con quella sem-
plicitd e pace che ormai caratterizzano la
presenza di Morishita in Sicilia. Alle dieci di
mattina una piccola folla variopinta circon-
dava il luogo della cerimonia dove i monaci
iniziavano il loro rito. Le loro preghiere si
mischiavano ed erano portate lontano dal
vento che saliva dal mare e che ogni tanto
diventava cosi forte da coprire le voc dei
monact, garrendo tra gli addobbi colorats,
preparati con cura e pazienza da Morishita,
tesi sopra le teste dei partecipanti e affer-
mandosi, cosi forte ma niente affatto fasti-
dioso, come uno dei sicuri protagonisti della
cerimonia.

Disposti gli uni di fronte agli altri, ai lati
di un altare, con il conduttore della cerimo-
nia, Matsuya Shonin, al centro e Morishita
leggermente defilato a fare da tramite tra il
gruppo dei monaci e la folla, sono andati
avanti tra preghiere, suono di cembali, pro-
strazioni, suono di tamburi e lettura di quel-
la parte del Sutra del Loto che parla, tra
Paltro, dell Apparizione di una Pagoda, le
loro teste rasate, chinantesi a sfiorare i tap-
peti sul terreno e poi riportate su, emblemi
della volontd di perseguire gli scopi della
Fondazione, mai ostentata ma sempre sotte-
sa e presente. Intanto continuavano ad arri-
vare persone, con le macchine su per questa
trazzera di campagna un po’ accidentata,
qualcuno su un trattore, a testimoniare la
partecipazione a questa imiziativa di pace
della gente di Comiso e dei paesi vicini,
sfiorati dall'ombra minacciosa di congegni
di morte ed ora ritornati a credere in un
presente un po’ meno oscuro.



COMISO: La cerimonia della posa della prima pietra per la Pagoda della Pace, celebrata dal rev. Matsuya
Shonin alla presenza di altri monaci giapponesi dell'ordine buddhista Nipponzan Myohoji, del Vescovo di
Ragusa e di praticanti laici.

Il vescovo di Ragusa, intervenuto alla ce-
rimonia, pronunciava un breve discorso in
cui ricordava gli anni della guerra fredda
seguiti dallo smantellamento dei missili, e la
volontid di Morishita, ormai accolto con sim-
patia ed affetto nella comunitd locale, nel
porre le basi per il nascere di questo simbolo
di pace. Non é mancato un accenno alla
figura del Buddba, dal Vescovo definito
come un filosofo che ha osservato e riflettu-
to sulla condizione umana per trarne rispo-
ste ai problemi dell’uomo, trasmettendo poi
questo metodo e questi insegnamenti ai suoi
discepoli che ancora oggi li seguono. Univa
infine le sue preghiere cristiane a quelle dei
monaci buddbisti. Alcuni membri del centro
buddhista “Atisha Serlingpa” di Piazza Ar-
merina recitavano poi il mantra di buon
auspicio “Om Tare Tuttare Ture Soba”. Se-
guiva la lettura di alcune parole di Fujit
Gurugi sul valore della scelta non-violenta,
ispirata da Gandbi. 1l Sindaco di Comiso,
che aveva, insieme a Matsuya Shonin, ver-
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sato una palata di sabbia sul punto centrale
della futura Pagoda, esprimeva parole di
simpatia e solidarietd per Morishita e per
tutti coloro che si stanno impegnando nella
realizzazione di questa Pagoda che si affac-
cerd sul Mediterraneo e che Comiso é lieta e
onorata di ospitare.

A conclusione del rito, vi sono stati alcu-
ni brevi discorsi di apprezzamento da parte
di cittadini di Comiso, che hanno ricordato
come in Sicilia essere contro la guerra vuol
dire anche essere contro la violenza mafiosa.
Un rinfresco e piccoli ricordi della giornata,
offerti da Morishita, sono stati infine distri-
buiti dai monaci a tutti gli intervenuti.

La Pagoda, pensata dai monaci giappone-
si, dienterd valore di tutti. Sard parte di
questa terra siciliana dove c'é un grande
bisogno di Pace, perché nella lotta contro
Uingiustizia e la vigliaccheria mafiosa occor-
re la forza e la volontd di operare, per fare
trionfare una Pace giusta.



Riflessioni da esperienze
di psicoterapia e meditazione

di Raffaella Arrobbio Agostini

Credo non si dovrebbe mai scordare la
centralita del concetto di anatman nella
psicologia e filosofia buddhiste. Tradotto
in italiano per lo pit come “non-io” o con
I’espressione “vacuita dell'io”, talvolta
equivocato nella nostra cultura occidentale
farpiata. — almeno a partire dall’ultima
parte dai Medioevo (1) — sul culto dellio
e dell'indivicua, il “non-io” € pit un’espe-
rienza che un concetto. E 'esperienza cen-

“trale, il cuore della meditazione, il cuore

della ricerca interiore. E un’esperienza che
tutto I'insegnamento e la pratica tendono a
produrre, ed € un’esperienza a partire dal-
la quale un nuovo modo di percepire e
vivere la realta ha inizio. Dunque, punto di
arrivo e punto di partenza. In cio sta la sua
centralita: si pone a spartiacque tra due
mondi, tra I'uomo vecchio e I'uvomo nuo-
vo, tra uno spazio-tempo concepiti come
rigido blocco di coordinate e una eternita
vissuta come sempre presente fluire. L’e-
sperienza del “non-io” & stata descritta in
tutti i tempi dai meditatori, nonché dai
mistici non necessariamente buddhisti: &
I’esperienza di chi ha “rinunciato a se stes-
so”, per scoprire la vera natura della realta,
fondamentalmente infinita, aperta, ricca,
non duale (2). Ed é un’esperienza cardine
anche da un altro punto di vista: soltanto a
partire da qui sara possibile superare vera-
mente I'attaccamento e I’avversione ed
ogni altro veleno mentale, perché sponta-

neamente vengono a dlissalversi come un
esercito che si disperde quando il generale
¢ caduto. E piano piano €& possibile cosi
iniziare a percepire, ad intravvedere lo sta-
to della mente libera dalla sofferenza. At-
traverso il cammino graduale della medita-
zione, sotto la guida di maestri che hanno
realizzato in sé l'esperienza trasmessa da
una tradizione millenaria, & possibile ad
ognuno di noi, secondo le proprie partico-
lari condizioni personali, accedere ad uno

‘stato di coscienza aperto e ‘libero dalla

sofferenza’.

E possibile accedere allo stesso risultato
attraverso lo strumento della psicoterapia
occidentale? Mi spiego meglio: & molto
bello ed interessante scoprire, discutere,
confrontare i due modelli teorici e sapere
che tra meditazione e psicoterapia esistono
ampie zone di contatto. Ma in pratica,
nella pratica di tutti i giorni, & davvero
possibile che le persone incontrino il con-
tributo dell'insegnamento buddhista — e
in particolare la centralita del non-io —
per mezzo della psicoterapia?

Non mi riferisco a coloro che seguono
un cammino psicoterapeutico in parallelo
ad un cammino di meditazione, utilizzando
I'uno per aiutare I'altro. Né mi riferisco ad
individui fondamentalmente ‘religiosi’, i
quali possono scoprire, al termine di una
psicoterapia, la possibilitd di proseguire il

(1) ARIES P., Essai sur I'Histoire de la Mort en Occident Ed. du Seuil, Paris 1975.
(2) SUZUKI D.T., Misticis#e, Christian and Buddhist. N.Y. 1957 (trad. it. Ubaldini ed., Roma 1971).
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viaggio interiore secondo dimensioni che
travalicano I'individualita. Mi riferisco in-
vece a coloro, la maggioranza, che giusta-
mente si rivolgono alla psicoterapia per
risolvere specifici problemi psicologici e di
relazione. Costoro desiderano uscir fuori
dalla sofferenza mentale, ma non per que-
sto pensano che la psicoterapia li rendera
“diversi”: li rendera si piu tranquilli, pit
consapevoli, pill sereni forse, ma non “di-
versi”, di quella diversita radicale implicita
nel passaggio dalla percezione dell'io all’e-
sperienza del non-io.

Come psicologa e come praticante di
meditazione buddhista la risposta alla sud-
detta domanda non ¢é del tutto immediata.
La psicologa non ritiene di doversi trasfor-
mare in insegnante di meditazione; la pra-
ticante di meditazione si dispiace di non
poter comunicare ad altri qualcosa che co-
nosce come estremamente positivo e utile
per uno star bene completo e integrale.

Sono convinta che chi svolge un lavoro
di aiuto agli altri debba svolgerlo nel ri-
spetto anche del contesto culturale in cui
vive la persona che chiede aiuto, senza
imporre in alcun modo modelli distanti
dalla sua mentalitd. Nello stesso tempo,
perd, la pratica della meditazione e I'ascol-
to degli insegnamenti non possono andar
disgiunti dalla motivazione altruistica di
essere di beneficio agli altri: impegnati in
una relazione di aiuto, viene davvero spon-
taneo domandarsi se e in quale modo si
potrebbe ulteriormente aiutare ’altro, inse-
rendo uno strumento cosi tanto benefico
nell’ambito dei nostri incontri.

Questi diversi aspetti, dunque, hanno
concorso a dar luogo infine ad una rispo-
sta, probabilmente parziale e sicuramente
transitoria, alla questione posta sopra. La
risposta & duplice. In parte affermativa e in
parte negativa.

Nel corso di un intervento di aiuto psi-
cologico di impostazione cognitivo-com-
portamentale (3), si ha una fase cosiddetta
di ristrutturazione cognitiva. questo il
momento in cui si prendono in esame le
“idee irrazionali” del soggetto, cioé quelle
idee, quelle convinzioni, che guidano in
maniera automatica il suo agire, e che go-
dono di una particolare immunita: non
sono mai state messe in discussione, si da
per scontato che siano assolutamente vere.
Un esempio tipico di tali idee & la convin-
zione “io valgo nulla”.

All'interno di questa fase di ristruttura-
zione, cioé di comprensione e cambiamen-
to delle dinamiche cognitive, ho provato
ad inserire anche I'esame di altre idee —
in effetti simili per quanto riguarda immu-
nitd alla critica e all'esame logico — che
non sono prese in considerazione nei ma-
nuali di psicologia. Ad esempio, I'idea che
i pensieri siano “reali”, concreti come un
oggetto che posso toccare, che abbiano
un’esistenza autonoma; oppure l’idea che
“una persona non cambia, resta se stessa”.
In breve, le idee illusorie di permanenza e
di concretezza di se stessi e del mondo.

Sottoporre ad esame analitico queste
idee illusorie, sia pure secondo un modello
psicologico, raggiunge risultati interessanti.
Considerare la permanenza o l'imperma-

(3) Su cognitivismo e psicoterapia cognitivo-comportamentale la bibliografia & vastissima. Tra gli altri,
si possono consultare: BECK A., Principi di Terapia Cognitiva, Ed. Atrolabio, Roma 1984; GOLDFRIED
M, ‘The use of relaxation and cognitive relabeling as coping skills’ in: STUART R., Bebavioral
self-management: strategies, techniques and outcomes. N.Y. 1977, GOLDFRIED M., GOLDFRIED A,
‘Cognitive change methods’ in: Helping People Change. Pergamon Press, N.Y. 1980; GUIDANO V.,
REDA G., Cognitivismo e Psicoterapia. Ed. Angeli, Milano 1981; MEICHENBAUM D.B., Cogritive-
Behavior Modification: an Integrative Approach. Plenum, N.Y. 1977; MEICHENBAUM D., GILMORE
J., The Nature of Unconscious Processes: a Cognitive Bebavioral Perspective. Plenum, N.Y. 1984;
NEISSER V., Cognition and Reality: Principles and Implications of Cognitive Psychology. Freeman
Cooper, S. Francisco 1976; VARELA F., Connaitre les Sciences Cognitives, Tendances et Perspectives. Ed.

du Seuil, Paris 1989.



nenza di pensieri, di stati emotivi, della
propria stessa sofferenza; rendersi conto
della loro non solidita, non realta intrinse-
ca, ha per effetto di mobilizzare tutta la
dinamica cognitiva. Non ci si libera pia
soltanto dell'idea particolare (per es. I'idea
“io valgo nulla”), ma si conquista la liberta
rispetto a tutto quel mondo di idee su sé e
sugli altri che di solito & invece considerato
estremamente reale e da cui ci si fa domi-
nare. Si arriva anche ad accettare stati ne-
gativi invece di provare avversione verso se
stessi: non pill “sono sempre depresso”,
ma “in questo momento sono gil, poi
cambiera”. Accettare la possibilita del
cambiamento in quanto inerente alla realta
interna ed esterna e non necessariamente
legato ad uno sforzo da parte nostra volto
a cambiare le cose: ¢ un altro effetto im-
portante, che rappresenta da sé gia un
successo terapeutico. Si & infatti imparato
a rilassarsi e aspettare, invece di lottare
contro i mulini a vento.

Si tratta di comprensioni basate tutte su
un’analisi di come stanno effettivamente le
cose, analisi che conduce alla scoperta che
le cose stanno in un modo davvero diverso
da come si credeva. Un modo magari pit
impalpabile, meno tangibile, pit fluttuan-
te, meno fisso: ma proprio questa mancan-
za di fissita, di rigidezza — lungi dall’esse-
re confusione — ¢ diminuzione di soffe-
renza mentale. Secondo differenti sfumatu-
re a seconda dei diversi individui — si
tratta, lo ricordo, di persone non interes-
sate a meditazioni o simili, persone soltan-
to tese a risolvere un qualche problema
psicologico particolare — questo amplia-
mento dell’approccio cognitivo produce
una diminuzione della tensione mentale d7
base e un conseguente aumento di serenita,
unito ad una percezione di sé piu libera e
mobile e ad una percezione degli altri pit
tranquilla e tollerante. Tutto cid in un tem-
po relativamente breve (non uscendo dai
tempi di una ‘psicoterapia breve’ quale &
quella cognitivo-comportamentale) e limi-
tandosi a collaborare con la persona sul
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motivo specifico della sua richiesta di aiu-
to.

La sommaria descrizione fin qui data
spero faccia comprendere che lavorare sul-
le idee erronee di permanenza e immuta-
bilita nel contesto di un approccio cogni-
tivo al problema psicologico permette di
realizzare, in un modo soff, un risultato
estremamente ampio e di vasta portata,
definibile come diminuzione della sofferen-
2a mentale. Si tratta perd di diminuzione,
non di eliminazione della sofferenza. Nes-
sun confronto & possibile con quella radi-
cale apertura, con quella trasformazione
totale della visione e dell'esperienza che &
la comprensione della non esistenza intrin-
seca dell’io. E qui mi sembra appunto che
si trovi, giustamente, il limite. Proseguire
I'opera, per raggiungere il risultato di uno
stato di coscienza libero dalla sofferenza,
libero dal dualismo e dallignoranza di
base, implica sicuramente seguire la Via
che a quel risultato conduce.

Mi sembra importante e significativo
tentare — sia pure in piccolo, ma al livello
dove comunque si incontra davvero la sof-
ferenza della gente — di aprire una fine-
strella davanti agli occhi di chi prima non
vedeva altro che muri e dopo pud darsi
desideri ampliare 1’apertura.

La psicoterapia non conduce allo stesso
risultato della pratica meditativa guidata
da un maestro qualificato. Perd in essa si
possono scoprire momenti in cui, armoniz-
zando tra loro i due strumenti, & possibile
sorgano una nuova comprensione e una
nuova visione di sé e del mondo.

Questo intervento altro non & che una
semplice testimonianza: visione soggettiva,
fotografia di un particolare momento in un
percorso che tenta di armonizzare la pra-
tica personale di meditazione con Iattivita
che si svolge nella vita. Questo ritengo che
sia comunque un obiettivo di tutti coloro
che praticano la meditazione: trovare il
modo di integrare la pratica nella propria
attivita, qualunque sia, per il beneficio de-
gli altri,



Un “processo” per ritrovarsi

di Flavio Pelliconi

Nel giugno del ’90, al convegno « Scienze
della mente: psicologia e buddbismo », orga-
nizzato da me, in rappresentanza della Fon-
dazione Maitreya, e da Adalberto Bonecchi
del Centro Studi Transpersonali, presso la
sala del Grechetto, a Milano, avevo cono-
sciuto Lisa Wenger, promotrice per I'ltalia
del Quadrinity Process. Ne ero rimasto fa-
vorevolmente colpito, anche se cio che il suo
corso prometteva, la conoscenza di se stessi
in sette giorni, mi sembrava la classica ame-
ricanata; nonostante lo scetticismo, mi sen-
tivo sfidato e desideravo saperne di pia.

Ebbi cosi il piacere di incontrare Lisa
Wenger un paio di volte. Le rivolsi molte
domande che non riguardavano specificata-
mente le tecniche impiegate, dato che giunsi
al “Processo” senza sapere nemmeno se si
trattasse di una terapia di gruppo o meno,
ma che miravano, pid che altro, a sondare le
motivazioni e l'apertura mentale della per-
sona che avevo davanti. Fui pienamente
soddisfatto. In lei, in un certo senso, rivede-
V0 me stesso come promotore ed organizza-
tore di corsi di meditazione, che avevano col
“Processo” una sorprendente analogia di
struttura e di regole. Ero tentato di fare
lesperienza e avevo in mente un solo obiet-
tivo: uscire dalla depressione in cui mi tro-
vavo in seguito alla morte di mia madre. Da
mesi mi trascinavo in uno stato di abbatti-
mento e tristezza dal quale non riuscivo a
sollevarmi. La meditazione Vipassand, che
pratico da oltre dieci anni, mi aveva sicura-
mente aiutato a non sprofondare, tenendo-

i a galla e consentendomi di navigare
adagio, bordeggiando sotto costa, ma non
era riuscita a rimettermi in condizione di
affrontare il mare aperto.

/ Nel frattempo la mia depressione, senza
cure, non migliorava. I/ pensiero del lutto e

della morte (della mia morte) mi accompa-
gnava costantemente. La meditazione sul-
Uimpermanenza mi dava un temporaneo
sollievo, ma non guarigione, e questo mi
apparve chiaro durante un ritiro di dieci
giorni al quale mi iscrissi nel tentativo di
risolvere la mia crisi. Il ritiro fu molto in-
tenso, caratterizzato da una turbolenza emo-
tiva che non avevo mai sperimentato in
precedenza. Un sentimento prevaleva su tut-
ti gli altri: la paura della morte. Ricordo di
aver passato una notte insonne con questo
pensiero 0ssessivo senza riuscire a mettere
in pratica gli strumenti meditativi. La tem-
pesta si placo durante il ritiro e raggiunsi un
certo equilibrio, ma dopo qualche settimana
dal mio rientro la depressione si aggravo. A
quarantun’anni mi sentivo vecchio, finito,
fallito, senza futuro, con la parte migliore
della vita irrimediabilmente alle spalle e
senza nulla da aspettarmi se non la morte.
Quando, finalmente, mi iscrissi al Qua-
drinity Process, dopo essere stato incerto per
pid di un anno, stavo sempre male, ma mi
risolsi a rischiare. Che cosa avevo da perde-
re? Al massimo solo dei soldi e del tempo.
Ma se avesse funzionato? Raccolsi le ultime
briciole di energia, nella convinzione che
questa sarebbe stata ['ultima chance che
riuscivo a concedermi prima di dichiarare un
completo fallimento esistenziale.
Partecipare al Quadrinity Process é stata
una delle esperienze pia impegnative e, nel-
lo stesso tempo, pia belle della mia vita.
Man mano che procedevo nel lavoro mi

‘rendevo conto che imparavo su me stesso
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cose fondamentali che non avevo nemmeno
sfiorato durante i corsi di meditazione, ma
che non contrastavano affatto coi principi
della dottrina buddbista, anzi, concordavano
pienamente. L'enorme lavoro di rieducazio-



ne emozionale che facevo mi andava apren-
do sempre di pin il cuore, schiudendo
prospettive e risorse che nom sospettavo
nemmeno di avere, lavoravo con tutte le
componenti del mio essere: il corpo, l'intel-
letto, lemotivitd e lo spirito, ma tutto era
finalizzato dlla deprogrammazione dell’io
emozionale e alla liberazione dai modelli
coercitivi di comportamento adottati dai ge-
nitori durante l'infanzia. Grazie al “Proces-
so” sono giunto a comprendere i miel
genitori, ad amarli e a perdonarli con un
profondo moto emozionale del cuore e a
rimuovere tutta la vendicativiti. Man mano
che i giorni passavano, mi sentivo rinascere
ed imparavo ['amore e la compassione per
me stesso, passando attraverso il perdono e
la compassione per i miei genitori.

Durante il lavoro, mi resi conto che il
Quadrinity Process era un’esperienza assolu-
tamente unica nel suo genere e che, soprat-
tutto, era efficace. Gli insegnanti sono
persone molto preparate, qualificate, amore-
voli e schiette. Anche nei momenti difficili
non mi sono mai mancati ['incoraggiamento
e il sostegno, sempre con molta discrezione,
rispetto e fiducia nelle mie possibiliti. Non
ho mai pianto né riso tanto in vita mia, né
sono mai stato pid felice. Soprattutto, ho
sperimentato una catarsi che non credevo
pid possibile, nemmeno con un lavoro di
anni. E tutto cio in soli sette giorni.

Col Quadrinity Process ho centrato cin-
que obiettivi primari: 1) ho guarito comple-
tamente la depressione (ora, mentre scrivo,
sono passati otto mesi che sono stati i pid
gioiosi della mia vita); 2) mi sono liberato
dei condizionamenti genitoriali che mi im-
pedivano di essere me stesso; 3) ho scoperto
di avere un cuore, che é la sorgente di tutta
la bellexza e la gioia che oggi sperimento;
4) ho imparato a comprendere, accettare e
amare me stesso; 5) ho appreso degli utilis-
simi strumenti che mi consentono di progre-
dire nel miglioramento di me stesso con
entusiasmo e con fiducia. In poche parole:
ho ritrovato lamore. Posso dire, in tutta
coscienza, di aver ottenuto molto di pid di
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quanto avrei potuto attendermi anche nella
pid ottimistica delle prospettive.

Annoto anche l'unica critica che mi sento
di formulare. Il Quadrinity Process e, neces-
sariamente, egoriferito, dovendo, in pochi
giorni, medicare ferite emotive che da anni
attendono una cura. Dal workshop il parte-
cipante esce rinato, con una gran voglia di
vivere, ma con un atteggiamento forse un
po’ troppo egotistico. Cio pud causare in-
compremzom e conflitti al rientro a casa,
giacché quast tutti vivono con persone diver-
se dai genitori. Mi sentirei di suggerire un
po’ pid di attenzione dllo sviluppo dell’ amo-
re e della compassione nei confronti del
partner, dei figli o, comunque, delle persone
con cui si condivide la vita quotidiana. Con
la concentrazione e 'energia che si giunge
ad avere alla fine del “Processo”, cio richie-
derebbe pochissimo tempo e sarebbe di im-
menso beneficio.

In conclusione, ho messo una pietra an-
golare a quell’edificio di crescita spirituale
al quale sto lavorando da pin di vent anni.
E la partecipazione al “Processo” non mi ha
allontanato né dalla pratica meditativa né
dal buddbismo. Anzi, con la mia nuova
apertura d'intelletto e di cuore e con la mia
nuova consapevolezza spirituale, trovo nella
meditazione un diletto e un profitto che mi
erano sconosciuti prima. Tutto il mio lavoro
su me stesso, che si trovava a un pericoloso
punto di stallo, ne é stato rivalutato e rivi-
talizuato.

M si consenta una breve osservazione: il
Buddba stesso consiglio a laici, ossia alle
persone che vivono la vita nel mondo con
tutte le sue contraddizioni, di praticare for-
me emotive di meditazione, come la medi-
tazione sull’amore incondizionato (metta),
sulla compassione (karuna), sulla gioia com-
partecipe (muditd) e sull’equanimiti (upek-
kha). Questo sviluppo del cuore & indispen-
sabile per potersi rapportare con equilibrio
alle pratiche meditative pin sofisticate. Il
rischio che si corre, se si trascura il cuore, é
di utilizare la meditazione per punire se
stessi. E cio nom porta sicuramente né la
pace, né la tranquillita.



II “Nulla” in Heidegger
e nella scuola di Kyoto (II)

di Giancarlo Vianello

Pubblichiamo la seconda e ultima parte della
relazione fatta al convegno di studio organiz-
zato dal monastero Fudenji di Salsomaggiore
nel novembre 1991. La prima parte é stata
pubblicata nel quaderno 43.

4. T contatti diretti tra Heidegger ed il
pensiero orientale sono in gran parte do-
cumentati. William Barnet nell'introduzio-
ne all'edizione americana del saggio di
D.T. Suzuki “Zen Buddhism: selected wri-
tings” fa dire ad Heidegger: “Se compren-
do esattamente quest'uomo, cid & quanto
ho cercato di dire in tutti i miei scritti”.
Molti studenti giapponesi studiano con lui
sia a Marburg che a Freiburg i.B. e ne
riportano i temi all'interno della scuola di
Kyoto, soprattutto Hatano, Tanabe e Kuki
Shuzo. Influenza fortemente Miki Kiyoshi,
un filosofo molto originale che, similmente
a Sartre, coniuga marxismo e fenomenolo-
gia e Watsuji Tetsuro, ’autore di “Clima e
cultura”. Nel 1938 Nishitani Keiji studia a
Freiburg iB. e regala ad Heidegger alcuni
scritti di D.T. Suzuki. In seguito viene
invitato a discuterli ed & testimone di un
forte interesse da parte di Heidegger, so-
prattutto per alcune storie del “Rinzai
roku”. Si sa che in seguito a questa discus-
sione Heidegger cerco di documentarsi sul
buddhismo (17).

Nel 1946 Heidegger, con la guida del
suo studente cinese Hsiao Shih-yi, traduce

alcune parti del “Tao te King”, impegnan-
dosi a fondo in un lavoro che in seguito
lascera una forte impronta. Nel 1958 ha un
incontro, durante una conferenza a Vien-
na, con Hisamatsu Shinichi. L’anno suc-
cessivo pubblica “Unterwegs zur Sprache”
(In cammino verso il linguaggio), in cui é
contenuto un saggio dal titolo “Aus einem
Gespraech von der Sprache” (Da un col-
loquio nell’ascolto del linguaggio). In tale
saggio affronta, con un interlocutore giap-
ponese identificabile nel prof. Tezuka, il
problema della lingua nelle due tradizioni
di pensiero e tenta, senza riuscire appieno,
di tradurre quattro parole (Iki - Iro - Ku -
Koto ba). Dal 17 al 21 Novembre del 1969
il Dipartimento di Filosofia dell'Universita
delle Hawaii organizza un convegno sul
tema “Heidegger e 1'Oriente”. Ai parteci-
panti al convegno Heidegger scrive una
lettera di saluto, in cui sottolinea I'impor-
tanza di questo indirizzo di studio e ne
raccomanda il proseguimento.

L'interesse del pensiero giapponese per
la filosofia di matrice occidentale é connes-
so con la restaurazione Meiji (1868) e con
I'apertura all’Occidente. Agli inizi, gli studi
di filosofia sono marginali e ricollegati a

~ discipline come il Diritto e I'Economia.

Successivamente diventano autonomi. I
primi contatti si hanno con universita olan-
desi, poiché gli olandesi erano stati gli

(17) Come ci fa sapere Graham Parkes nell'introduzione a “Heidegger and asian thought” (Honoluluy,
Univ. of Hawai Press, 1987), in seguito al colloquio con Nishitani, Heidegger lesse I'unica opera sullo
zen presente nella biblioteca universitaria: “Zen: das lebendige Buddhismus in Japan”.



unici ad avere rapporti col Giappone nei
periodi precedenti. In seguito, i giapponesi
cominciarono a frequentare istituzioni cul-
turali inglesi ed americane e subirono I'in-
fluenza di utilitarismo e pragmatismo. Nel
1893 Raphael von Koebel, un cittadino
russo di origine tedesca, viene invitato al-
I'Universita Imperiale di Tokyo ad inse-
gnare filosofia. Ha una grandissima in-
fluenza, grazie alla sua personalita ed alle
doti di umanita, ed attraverso di lui i giap-
ponesi scoprono la filosofia tedesca. Inizia
il periodo di influsso neo-kantiano e la
frequentazione di Heidelberg, ad esempio
da parte di Kuwaki. Hatano Seiichi, Tana-
be Hajime, Watsuji Tetsuro e Kuki Shuzo
studiano nella Germania sud-orientale tra
Heidelberg, Freiburg i.B. e Marburg. Oltre
alle lezioni di Rickert e Windelband, se-
guono quelle di Husser]l ed Heidegger.
Questi studenti, ed altri che seguiranno,
entreranno a far parte della scuola di Kyo-
to, portando forti influenze heideggeriane.

La tradizione di pensiero che si rifa alla
filosofia occidentale si coagula in Giappo-
ne attorno a due grosse scuole: quella di
Tokyo (Tokyo-ha), influenzata da indirizzi
quali il marxismo e la filosofia della scien-
za, e quella di Kyoto (Kyoto-ha), influen-
zata dal pensiero religioso locale, soprat-
tutto zen ed amidismo.

Oltre agli autori citati, appartengono a
questa scuola pensatori del calibro di Ta-
keuchi, Hisamatsu, Ueda, Abe Masao, Ni-
shitani, Tsujimura e soprattutto Nishida
Kitaro, la cui elaborazione & diventata fon-
damento di questa scuola.

5. Nishida ha detto di se stesso: “Ho
passato meta della mia vita davanti ad una
lavagna e meta a fianco di una lavagna”. In
queste parole & racchiuso il senso della sua
esistenza. Nasce nel 1870 a Kanazawa, nel-
la prefettura di Ishikawa. La madre & una

fervente amidista, il padre & maestro ele-
mentare. Fu compagno di liceo di D.T.
Suzuki, al quale resto legato da profonda
amicizia. Appartiene a quella generazione
di giapponesi che fu formata da studi for-
temente condizionati dal confucianesimo.
Non voleva andare all'Universita. Il suo
ideale di vita era quello di praticare letture
private nell’'ombra, ma una malattia lo con-
vince a frequenta I'Universita di Tokyo,
dove non stringe alcun rapporto né con gli
insegnanti, né con i compagni. Ritorna alla
vita schiva che aveva sempre amato. Nel
1895 insegna al liceo di Yamaguchi e poi a
Kanazawa fino al 1909.

Nel 1901 inizia a praticare lo zen. Il 3
agosto 1903 nel monastero di Daitokuji
ottiene il koan. E un momento importante
della sua vita, come testimoniano le pagine
del suo diario. Sullo stesso diario, il 19
Luglio 1905, scrive: “Non sono psicologo,
né sociologo: sard un investigatore della vi-
ta. Lo zen é musica, lo zen & arte, lo zen &
movimento: tranne cid, non vi & nulla che
possa dare consolazione al cuore. Se il mio
cuore potesse diventare puro e semplice
come quello di un bambino, penso che
probabilmente non possa esserci piul gran-
de felicita. Non multa, sed multum” (18).

Nel 1909 vengono pubblicati estratti del
suo “Saggio sul Bene” (Zen no kenkyu) da
riviste filosofiche giapponesi. Viene allora
chiamato all'Universita Gakushin di To-
kyo. Nel 1910 passa all'Universita di Kyoto
e vi resta fino al 1928. Nel 1911 appare il
suo “Saggio sul Bene”. Nel 1917 esce “In-
tuizione e riflessione nell’autocoscienza”.
Nel 1930 col suo “Sistema dell’autoco-
scienza”, in cui elabora la nozione chiave
di Mu no Basho (lo Spazio del Nulla),
giunge alla maturita. Durante la guerra vie-
ne attaccato dagli ambienti militaristi e na-
zionalisti, che gli rimproveravano gli ele-

(18) Cfr. SHIMOMURA TORATARO, Nishida and some aspects of his philosophical thought, in V.H.
Viglielmo ed., Nishida, “A study of God”, Tokyo, Jap. gov. Printing Bureau, 1960, p. 198.



menti trans-culturali del suo pensiero.
Muore nel giugno del 1945 a Kamakura.

D.T. Suzuki ha commentato la sua ope-
ra affermando che il suo merito é stato
quello di divulgare lo zen in termini com-
prensibili agli occidentali. Ma, paradossal-
mente, cid & quanto ha fatto lo stesso D.T.
Suzuki. Nishida invece ha scritto in giap-
ponese per i giapponesi. Come si € visto,
I'opera con cui Nishida emerge dal suo
anonimato volontario &¢ “Zen no kerkyu”
del 1911. In tale saggio viene delineata la
nozione di Junsui Keiken (esperienza
pura), cioé di quella esperienza conoscitiva
in cui si attua l'unita di coscienza ed even-
to. Alla base di tale elaborazione c’¢ una
forte influenza di James e del pensiero
mistico occidentale. Fare un’esperienza —
spiega Nishida — significa conoscere la
realtd, com’é. Se uno sperimenta diretta-
mente la propria coscienza, supera con-
temporaneamente soggetto ed oggetto. O,
per dirla in termini fenomenologici (19), si
ha la coincidenza di Noesis e Noema.
Quello che Nishida cerca di cogliere &
I'unita di oggettivita ed illuminazione; di
fondere, in pratica, filosofia e zen. La co-
scienza pura € quella esperienza istantanea
propria dei bambini, degli artisti e dei
religiosi che la filosofia, con la sua distin-
zione tra soggetto ed oggetto, tende a per-
dere.

Lo “Studio sul Bene” contiene, in modo
embrionale, tutto il pensiero di Nishida.
Inizia con una critica al pensiero scientifi-
co, incapace di cogliere la realta delle cose,
con accenti che ricordano la critica di Ber-
keley alla meccanica newtoniana. Ma dalla
influenza di Berkeley si allontana immedia-
tamente, perché é una via che porta al
soggettivismo ed al solipsismo. Il pensiero
occidentale & sempre eccessivo, per oppor-
si ad un estremo cade nel suo opposto.

Invece bisogna sforzarsi di giungere a
quella esperienza immediata che precede la
distinzione di soggetto ed oggetto. La
“pura esperienza” &, appunto, per usare le
parole di Nishida, “uno stato di coscienza
o di incoscienza in cui I'individuo é tutt'u-
no con la verita”. L’esperienza pura & data
e su questo dato di fatto nascono le indi-
vidualita personali. Con un atto di intui-
zione & possibile quindi cogliere la nostra
origine. Purezza significa liberta dall’ego-
centricita. Questa libertd va perseguita ca-
parbiamente con un atto di volonta. Attua-
lismo e volontarismo sono le vie d’accesso
all'unita originale.

6. II Bene, giungiamo quindi al titolo
del saggio, & I'autorealizzazione del proces-
so volitivo. Bene & bene sociale, che pro-
duce consapevolezza per tutti gli esseri
viventi. E realizzazione dellideale del Bo-
dhisattva.

Tra “Zen no kenkyu” e I'elaborazione
del “Mu no Basho”, si ha nel 1917 “Intui-
zione e riflessione nell’autocoscienza”. In
questa opera Nishida analizza la “coscien-
za del sé”, o jikaku, intesa come liberta
assoluta. Cerca cioé di focalizzare la nasci-
ta di questo particolare stato di coscienza
che noi chiamiamo “sé”. Il punto di par-
tenza é Kant, ma subito viene approfondi-
to I'aspetto volontaristico. Viene ripresa la
nozione di Tathandlung fichtiana. Dire che
A & uguale ad A, é soprattutto dire che “io
sono i0”, perché I'Essere viene intuito 77
primis nell’autocoscienza. Da questa intui-
zione originale dell'autosviluppo si produ-
cono i concetti di numero, tempo, spazio
etc.

Nel 1927 si ha una svolta nel pensiero di
Nishida. Fino a quell’anno aveva usato per
il termine “dialettica” la traduzione corren-
te in giapponese che suonava come ben-

(19) Per quanto riguarda I'influsso della fenomenologia su Nishida cfr. MATAO NODA, East-west
synthesis in K. Nishida, in “Philosophy east and west” 4-4, 1954-1955 e G. PIOVESANA, Recent
Jjapanese philosophical thought 1862-1962. A survey, Tokyo, Enderle, 1963.
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shobo teki. A partire dal 1927 sostituisce
questo termine con quello di mujuntek:
doitsu (identita contraddittoria), che si rifa
maggiormente alla tradizione di pensiero
orientale. Critica infatti la dialettica hege-
liana e marxiana — anche se riconosce a
quest’ultima il merito di una maggiore
concretezza — in quanto prigioniere di
una visione immanentistica, mentre il suo
modello punta ad una visione assoluta. Co-

mincia inoltre a parlare di toyoteki ronri

(logica orientale) e di toyotek:i mu (nulla
orientale). Questa logica ha come caratte-
ristiche di essere “paradossale” al suo in-
terno e “contrapposta” al suo esterno. Si
rifa a quel soku hi che si contrappone al
principio di non contraddizione e che re-
cita con la Prajnaparamita: shik: soku ze
ku, ku soku ze shiki (la forma & vuoto, il
vuoto € forma). Si rifa inoltre al pensiero
buddhista che rifiuta la dualita di Nirvana
e Samsara. D'altro lato, & bene ricordare
che questa struttura logica non & solo
orientale. E presente tra I’altro in alcuni
sonetti shakespiriani (20). Si rifa inoltre al
mujun, a quel delicato senso di smarrimen-
to di fronte all'evanescenza ed alla con-
traddittorietd di questo mondo, che per-
mea lintera letteratura giapponese dal
“Genji monogatari”, a Basho, a Kawabata.

Nel 1930 Nishida scrive la sua opera piti
complessa ed impegnativa: “Il sistema del-
I'autocoscienza universale”. Il punto di
partenza € un forte interesse per Husserl,
attraverso il quale riscopre il realismo pla-
tonico-aristotelico. Aristotele affermava
che cid che &, & sostanza individuale. E
soggetto e non € mai predicato. Nishida
capovolge questa affermazione. Pone il
principio di individuazione come una con-
seguenza dell'Universale e cerca questo
Universale concreto che colloca nello
“Spazio del Nulla”. Ad influenzare questa
sua intuizione vi & il “Timeo” platonico, il

concetto di sostanza della scolastica e Ii-
dea di campo di forze della fisica contem-
poranea. Divide tre livelli di conoscenza: il
mondo fisico, il mondo umano e quello dei
valori, che diventano i tre ambiti in cui si
articola il Nulla. Il mondo fisico viene co-
nosciuto attraverso giudizi: S (soggetto) e
P (predicato), in cui S sta per I'individuale
e P per l'universale. S & l'aspetto esterno,
P invece ¢ il nucleo che contiene tutti i
costrutti logici (tempo, spazio, moto, etc.).
Il predicato P rivolto al soggetto S & un
campo limitato, & lo “specchio dellindivi-
duale”.

I mondo umano invece & conoscibile
attraverso la psicologia e la storia. Anche
qui il punto di partenza ¢ il giudizio: S e
P; in cui S é I'individuo che si conosce con
I'introspezione e P rappresenta un aspetto
della coscienza universale. A questo punto,
con atteggiamento volontaristico & possibi-
le passare dalla psicologia alla storia e, con
intenzionalitd, affrontare un ambito piu
complesso del mondo umano. L’individuo
per Nishida tende ad una “autocoscienza
universale”, ma nel campo dell'umano non
¢ possibile ottenere una perfetta “visione
del sé¢”. Cio si ha solo nello Spazio dei
valori, in cui il sé intelligibile si confronta
con le idee, giungendo all'identita di Noe-
sis e Noema. Successivamente, nei “Saggi
filosofici” (Tetsugaku rombunshu), scritti
tra il 1935 ed il 1945, Nishida puntualizza
il suo pensiero. Lo Spazio del Nulla viene
descritto come “identitd dell’autocontrad-
dittorio”, come ‘viene anche riproposto
dalla microfisica moderna. Il mondo fisico
é vicino al tutto, il mondo biologico vicino
all'uno, il mondo storico fa emergere la
creativitd che riporta al mondo dei valori
ed al tutto.

T. Shimomura sintetizza in tal modo il
concetto di “Spazio del Nulla”: “Lo spazio
non € esistenza soggettiva, né oggettiva; &

(20) Cfr. ROSALIE COLIE, Paradoxia Epidemica: the Renaissence Tradition of Paradox, Hamden

Conn., Shoe String Press, 1976.



ciod in cui entrambi i mondi sono situati ed
¢ cid in cui ogni esistente — sia I’esistenza
oggettiva, sia l'esistenza soggettiva che non
riesce ad oggettivarsi — ¢& situato. Percio
lo spazio non & esistenza, & Nulla; tuttavia
non & Nulla contrapposto all’esistenza,
cioé un Nulla relativo; & invece cid nel
quale ogni esistenza appare da lui caratte-
rizzata, un Nulla assoluto. Ogni esistenza
viene portata all’autodeterminazione in tal
modo dal Nulla assoluto. In questa manie-
ra, Nishida si & liberato dal soggettivismo
ed ha raggiunto il piu profondo livello
dell'ultimo principio di individuazione, che

(21) Cfr. SHIMOMURA, cit., p. 212.

in modo completo riunisce cid che & sog-
gettivo, in quanto tale, con cid che & og-
gettivo” (21).

Nishida da parte sua puntualizza: (22)
“In quanto il tutto intelligibile & risucchia-
to nel tutto assoluto del Nulla, il sé perso
diventa sicuro e rimane solo l'uno, si tra-
scende in quella direzione e si afferma il
pit alto valore della negazione dei valori: il
valore religioso. Il valore religioso significa
assoluta autonegazione. L’ideale religioso
sta in cio: diventare un’essenza. E un ve-
dere senza occhi ed un sentire senza orec-
chie”.

(22) NISHIDA KITARO, Die intellegible Welt, Berlin, 1943, Schinzinger trad., p. 133.

*:.

GQUANDO UN ALLIEVO MUORE

Dal n. 71 del “Notiziario di Scaramuccia”
(luglio 1992), della scuola chan di Orvieto-
scalo, riprendiamo questo testo di Engaku
Taino, direttore della scuola stessa.

Il luned: di Pasqua, 20 aprile 1992, torniamo a
casa, dopo ['arrampicata a Ripa ed il bagno dlle
terme di Viterbo. Abbiamo preso Lea alla stazione;
Alvise, che é restato solo in casa, quando ci vede,
dice che ha telefonato “un certo Andrea” per infor-
mare che ieri, ad Arco, in una corda doppia, E
MORTA PAOLA PADOVAN. Si pensa che non
puo essere vero, e telefono a qualcuno ad Arco che
purtroppo conferma. Dopo i sutra della sera, mentre
mangiamo un dolce bevendo il té nello zendo, e ci
sono Ettore, Gianfranco, Marco, Rossella, Patrizia e
Willy, oltre ai “resident:” Gunter e Vincenzo, non
riesco a parlare e solo la mattina, nel recitare il
sutra alla sua memoria, li metto al corrente di
quanto é avvenuto.

Il giorno dopo, un allievo, fra gli altri, mi telefo-
na e mi dice, con un rammarico che non é solo
quello che sente per Paola: “E la prima volta che
un allievo di Scaramuccia muore in montagna, é
vero?”

83, é vero, come é vero che di tutti quelli che
hanno frequentato Scaramuccia non ce ne € uno che

' sia morto in auto o in moto, in aereo o in nave, per
malattia o per altro incidente. L'unico morto due

52

anni fa, all'eta di novantanni o novantadue, é Mu-
mon roshi.

E allora, che cosa significa, che noi avevamo fatto
un patto col diavolo o con gli dei e questo patto si
é rotto?

In questi giorni sono arrivate due lettere, di
Renato e Paola, dopo essere stati ai funerali e sono
le parole di giovani che giustamente si chiedono, fra
Ualtro, perché “con tanti cretini che ci sono” doveva
succedere proprio a Paola.

Ho parlato della morte durante un junkei della
sesshin di maggio, perché noi, che seguiamo la via
del Buddhba, dovremmo avere le idee pia chiare su
questo importante momento della vita. E vedere la
morte, se possibile, dalla parte di chi muore e non
solo di chi resta. Voglio dire che la sofferenza che
noi proviamo dipende dalla separazione che avviene
fra noi e chi muore, ovvero restiamo senza qualcosa
a cui eravamo attaccati, e poi, quando diciamo
“poverina” pensiamo alla sua “sfortuna” di non es-
sere pin qui, a godersi la vista dei prati in fiore,
degli albers, delle scalate e di tutto quello che ci
possiamo ancora godere noi che “fortunatamente”
viviamo.

Invece, se stiamo dalla parte di chi muore, e tutti
muoiono e non ritornano in questo nostro mondo
con i prati in fiore, ed abbiamo sviluppato un cuore
fiducioso, possiamo accettare questo evento in ma-
niera pin realistica: una occasione per andare avanti
nel cammino dell’evoluzione.



‘ L ' R s eurd il Lulgl Twelress)

LAURA BOGGIO-GILOT: “Il Sé transperso- scienza osservante, molto interessante soprattutto per
nale” - Edizioni Ashram Vidya, Roma 1992, lettori vicini al buddhismo a motivo delle sue evidenti
PP 230. analogie con la meditazione vipassana. “La pratica
della Coscienza osservante si realizza in posizione di
Approdata dalla Psicosintesi di Roberto Assagioli  meditazione formale, seduti e ad occhi chiusi, in un
alla Psicologia Transpersonale, Laura Boggio-Gilot & luogo silenzioso ed in penombra, in solitudine o in
oggi figura di spicco in questo movimento. Presidente gruppo. L’osservatore assiste immoto, in una posizio-
dell’Associazione Italiana di Psicologia Transpersona- ne di attenta e concentrata vigilanza, al fluire dei
le (ALP.T.) e membro del General Board dellInter-  contenuti mentali, non giudica, non valuta, non pren-
national Transpersonal Association, coniuga una de parte, & silenzioso e guarda neutralmente” (pp.
lunga pratica meditativa con I'esperienza di psicote-  169-170).
rapeuta. Autrice di svariati lavori, tra cui ci piace
ricordare, sempre per i tipi dell’Ashram Vidya, “For-
ma e sviluppo della coscienza” (Roma 1987), Boggioo BUDDHADASA: “Io e mio” - Ubaldini Edito-
Gilot affronta l'orizzonte spirituale dalla prospettiva  re, Roma 1991, pp. 258, L. 30.000.
dell’Advaita Vedanta di Shankara, cui si & avvicinata
per il tramite del maestro Raphael. Nel libro di cui ci Un brillante lavoro di editing dovuto a Donald K.
occupiamo si trova finalmente uno sfondo filosofico  Swearer mette a disposizione dei lettori una raccolta
atto a comprendere il sentiero dello yoga: il presente  di saggi di Buddhadasa, autorevole maestro thailan-
lavoro si presta pertanto ad essere utilizzato dagli  dese contemporaneo. Buddhadasa pud essere in qual-
innumerevoli praticanti di una qualunque branca del-  che modo considerato un riformatore della scuola
lo yoga, i quali sono spesso privi di una giustificazio-  theravada; tuttavia ai limiti della gerarchia ufficiale,
ne etico-filosofica adeguata. Quanto mai opportuna &€  nei confronti della quale fu, piti che in atteggiamento
la precoce sottolineatura, nel capitolo I del libro, attivamente critico, in una posizione per cosi dire
della necessita di oltrepassare, in psicologia, il model-  parallela. Cosi, spinto anche da una fase di grave crisi
lo biomedico. Non avrebbe guastato, a questo propo-  politica nazionale, negli anni *70 arrivd a propugnare
sito, un accenno allopera di James Hillman, il pit  un “socialismo dittatoriale dhammico”, basato sulla
creativo tra gli psicoanalisti contemporanei di deriva-  relativizzazione delle pretese individualistiche, dell’“io
zione junghiana, inspiegabilmente trascurato da chisi e mio”, in favore del bene della comunita. “Un esem-
occupa delle relazioni tra psicologia e lavoro interio-  pio di socialismo dittatoriale buddhista é il monastero
re: pensiamo, soltanto per citare i “topoi” hillmaniani  (wat) di Samuhanimit... che venne edificato... in quat-
pitt pertinenti, allo scritto del 1983 “Sul bisogno del  tro mesi. Edificare un wat in quattro mesi richiede
fondamento. Primi appunti per una metafisica psico- metodi dittatoriali. Migliaia di abitanti della citta fu-
logica”, pubblicato sulla rivista ANIMA (Firenze rono messi al lavoro, e non mancarono punizioni
1988); o al saggio “Picchi e valli: la distinzione fra  corporali... Completata I'opera, un religioso a capo
anima e spirito come fondamento delle differenze fra ~ della regione venne costretto (sic!) a trasferirsi al
psicoterapia e disciplina spirituale”, del 1976, gia monastero in qualita di abate. Ecco come metodi
citato in questa rubrica (PARAMITA 39) e contenuto  dittatoriali si possono rivelare di utilita pubblica” (p.
nel volume edito in italiano da Raffaello Cortina con ~ 227). ’
il titolo “Saggi sul Puer” (Milano 1988). Ebbene, Siamo onesti: & obiettivamente difficile, per un
nella ricchissima bibliografia (oltre duecento titoli), occidentale educato ad apprezzare il valore dell'indi-
che costituisce uno dei segni della qualita de “Il S¢é  viduo, comprendere a fondo il discorso sopra riferito,
Transpersonale”, non c’¢ un solo titolo di Hillman. soprattutto per quanto riguarda il termine “dittatoria-
Ci scusiamo con [autrice per questo accorato appun-  le”. Piuttosto, I'enfasi sociale di Buddhadasa pud
to, che sappiamo di poterci permettere per la stima  servire a sfatare il luogo comune circa I’egoismo del
nei suoi confronti e per la sua recettivita, e conclu- monaco theravada, tutto teso a realizzare I'ideale del-
diamo citando la descrizione della pratica della Co-  I’arahant in spregio del mondo.

55



CHANG DSU YAO, ROBERTO TASSI: “Il se-
greto dell’energia vitale” - De Vecchi Edito-
re, Milano 1991, pp. 226, L. 27.000.

Fatta eccezione per i tre pioneristici volumi del
compianto Grant Muradoff, licenziati dalla casa edi-
trice Mediterranee all'inizio degli anni 80, non c’era-
no testi italiani che prendessero in esame in modo
completo il Tai Chi Chuan, questa “... affascinante
disciplina cinese che ¢ nello stesso tempo una ginna-
stica per la salute psicofisica, una raffinata arte mar-
ziale di autodifesa e una forma di meditazione
dinamica” (p. 7). Molto opportuno e filologicamente
corretto ¢ poi il discorso che viene fatto a proposito
dei meridiani energetici, che rende conto delle paren-
tele contestuali tra Medicina Tradizionale Cinese e
Tai Chi Chuan. Insomma, si tratta di un libro molto
esauriente; peccato che, come ¢ tradizione di questo
tipo di manualistica, tradizione invero assai discutibi-
le, manchi una bibliografia, elemento che conferireb-
be dignita anche scientifica ad un lavoro gid molto
buono.

MARIO DI PIETRO: “L’educazione raziona-
le-emotiva” - Edizioni Centro Studi Eri-
ckson, Trento 1992, pp. 166, L. 30.000.

“I pensieri sono una forma di comportamento... il
modo di pensare si acquisisce attraverso l'esperienza,
ed ¢& quindi qualcosa di appreso” (p. 23). Da queste
premesse non pud che scaturire un metodo meccani-
co, riduzionistico, che non tiene in alcuna considera-
zmne Pesistenza di una psiche oggettiva, in cui
operino realtd impersonali, non legate soltanto alla
biografia individuale: ecco, c’¢ troppo poco senso del
mistero in questa psicologia. Cid non toglie che le
singole applicazioni terapeutiche possano essere effi-

caci, e soprattutto ¢ doveroso sottolineare la compe-

tenza dell’Autore in questo campo. Per concludere,
di questo approccio cognitivo-comportamentale ci
pare riduttiva non la terapia, ma la psicologia, intesa
in senso etimologico come discorso sull’anima. Per il
semplice fatto che, nella terapia cognitivo-comporta-
mentale, dell’anima non c¢’¢ traccia.

ACHAAN SUMEDHO: “Lasciar andare il fuo-
- Ubaldini Editore, Roma 1992, pp. 92,
L. 14.000.

Molti lettori di PARAMITA conoscono la storia di
Achaan Sumedho, la cui periodica presenza nel no-
stro paese assicura fertili semi di sviluppo al buddhi-
smo italiano. Basti qui ricordare la nascita statuniten-
se, il precoce noviziato in Thailandia, il successivo

incontro con Achaan Chah e la pratica nella foresta.

1l titolo dell'edizione italiana di questo libro ¢ in
realta quello del primo capitolo (il titolo originale
suona piu semplicemente “Insegnamenti di un mona-
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co buddhista”), in cui si enuncia il nocciolo dell’in-
segnamento di Sumedho, che & né pid né meno
quello del Buddha. “Allorché osserviamo la sofferen-
za ci accorgiamo che stiamo osservando il desiderio,
perché desiderio e sofferenza sono la stessa cosa. Il
desiderio pud “essere paragonato al fuoco... tutti i
problemi della vita derivano da questo aggrapparsi e
attaccarsi al fuoco del desiderio” (pp. 17-18). Il libro,
per la sua brevita e per il suo stile piano, pud
costituire una lettura addirittura distensiva (ci perdo-
ni Achaan Sumedho per I'apparente irriverenza del-
I'affermazione!): per cui non ci soffermiamo su
particolari commenti, invitandovi a leggerlo. Di par-
ticolare interesse ci & sembrato semmai il fatto che il
“veleno” piu duro da metabolizzare, e dunque il piu
conosciuto e il pitt “lavorato”, sia per Sutnedho (e
credo per la maggior parte degli occidentali), il dub-
bio.

AYYA KHEMA: “Quando vola I'aquila di fer-
- Ubaldini Editore, Roma 1992, pp. 173,
L. 22.000.

Ayya Khema, settantenne ebrea di nascita tedesca,
dopo una quindicina d’anni di pratica meditativa in
Asia, nel 1979 divenne monaca buddhista. Il titolo
del libro prende lo spunto dalla profezia di Padma-
sambhava, che nell’'VIII secolo della nostra Era porto
il buddhismo dall'India in Tibet. “Quando volera
l'aquila di ferro e i cavalli correranno su ruote, il
popolo tibetano sara disperso per tutto il mondo e il
dhamma approdera alla terra dell'uomo rosso (I'Oc-
cidente, n.d.r.)”. E “Un buddhismo per I'Occidente”
¢ il sottotitolo del libro. Vi prevale un colore femmi-
nile, che preferisce le pennellate al disegno sistemati-
co; sebbene alla fine il paesaggio risulti completo in
ogni sua parte. La struttura del testo, difatti, si incar-
dina su dodici elementi che costituiscono altrettante
tappe (Pautrice li chiama “passi”) di un percorso
interiore che vorremmo definire interbuddhista per il
suo attingere a diverse tradizioni. Il percorso si svolge
parallelamente a una revisione critica del paticcasa-
muppada (originazione interdipendente). Domande e
relative risposte tratte da ritiri di meditazione contri-
buiscono a chiarificare il discorso, grazie all’efficace
semplicitd del linguaggio. “Il dukkha ¢& il continuo
opporsi e fare resistenza a cid che &” (p. 29).

KRIYANANDA: “L’essenza dell\'autorealiz-
zazione” - Edizioni Mediterranee, Roma
1991, pp. 201, L. 25.000.

Rumeno di genitori statunitensi, J.\Donald Walters
assunse il nome di Kriyananda una volta intrapresa la
via proposta da Paramahansa Yogananda, il maestro
indiano contemporaneo con cui trascorse tre anni e
mezzo, gli ultimi della vita del guru. Il libro & ¢dm-
posto di venti capitoli in cui‘é condensata, in “pillo-



le”, la dottrina del kriya-yoga. Molti ricorderanno
I"“Autobiografia di uno yogi”, il libro con cui Yoga-
nanda, negli anni ’50, contribui alla diffusione dello
yoga in Occidente. Con il suo stile avvincente, questo
“Salgari della spiritualita” costruiva davanti ai nostri
occhi affamati di soprannaturale I'India come catego-
ria dello spirito: distese innevate, pace, figure di santi,
e soprattutto miracoli, tanti miracoli. Insomma, un
libro che faceva bene, adatto a lenire le ferite dello
spirito occidentale. Oggi quegli stessi insegnamenti,
per di pill somministrati di seconda mano, ci appaio-
no inficiati da una certa ingenuitd, portatori di una
spiritualiti meno attuale di quanto non fosse trenta o
quarant’anni fa. Essi, in altri termini, hanno minore
capaciti di fornire nutrimento alla complessa anima
occidentale sospesa tra due millenni.

GIORGIO ROSATO: “La medicina della va-
canza” - Edizioni Calderini, Bologna 1991,
pp. 135, L. 22.000.

Un “breviario” di notizie indubbiamente utili per
chi intraprende viaggi, soprattutto se stimolato dal-
I'avventura al di fuori degli “intruppamenti” organiz-
zati. Particolare attenzione viene rivolta ai viaggi in
paesi lontani, con le conseguenti raccomandazioni
circa vaccini, profilassi di malattie tropicali, fusi orari,

nonché nozioni di medicina aeronautica. Talora le
intenzioni sono migliori della realizzazione, come ac-
cade nel capitolo intitolato, con la presunzione di far
sorridere, “I Souvenir dell’Heros” (si, proprio con
I'H iniziale!). Ora, siamo i primi a riconoscere la
suggestione di metafore ispirate alla mitologia greca;
ma in questo caso & necessario rispettare almeno 1’abc
delle nozioni grammaticali: altrimenti viene da pensa-
re alle raccapriccianti citazioni in latino maccheronico
cui ci hanno abituato tanti politici nostrani... Abbia-
mo sorpreso anche imprecisioni mediche, peraltro
veniali, che se per rispetto dell'autore vogliamo attri-
buire a disattenzioni tipografiche, non fanno comun-
que onore alla casa editrice.

“Mappa dell’ecoturismo” - AAM Terra
Nuova / Tra Terra e Cielo, Firenze 1992,
PP- 178, L. 12.000.

I Verdi esultino! Quasi duecento pagine di carta
rigorosamente riciclata, notizie informative sulle re-
gioni italiane con il calendario delle principali mani-
festazioni, proposte di itinerari, oltre naturalmente ad
una scelta delle sistemazioni alberghiere e di ristoro
pit coerenti con gli imperativi ecologici: questo I'ap-
petitoso contenuto della guida. Spiace constatare, tut-
tavia, i segni di un antico vizio della cultura
“alternativa”, l'imprecisione. Per limitarci alla sola
Umbria, regione piccola ma rappresentativa, ci ralle-
griamo nel vedere segnalata un’autentica chicca, I'E-
remo delle Carceri; subito dopo, perd, dobbiamo
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ricrederci, giacché il suddetto Eremo & segnalato nel
comune di Narni, dove nessun viaggiatore riuscira
mai a trovarlo, per il fatto elementare che si trova ad
Assisi. Cosi come non manca di stupire la totale
omissione dagli itinerari scelti di una cittd come Todi,
recentemente eletta, sia pure con una certa enfasi, a
luogo piu vivibile del mondo.

MARIELLA CASTAGNINO: “Yoga a coppie
- Tecniche di incontro creativo” - Edizio-
ni Mediterranee, Roma 1992, pp. 140,
L. 25.000.

Non mancano certo libri sullo yoga, pitt o meno
utili, ma questo colma una lacuna, perché, dedicato
ad esercizi a coppie, esprime plasticamente I'essenza
dello yoga come consapevolezza di unita: in noi stessi,
con gli altri, con il cosmo. Se le tecniche suggerite
derivano da un connubio tra hatha yoga e shiatsuy,
propositi e realizzazioni vanno molto al di 14 e incon-
trano gli ispiratori dell’autrice (Krishnamurti ed Au-
robindo soprattutto) e le esperienze delle meditazioni
buddhiste, nei cui centri sono spesso ospitate le pra-
tiche di questo yoga. Si tratta, concretamente, di
aprirsi ad un altro, per aprirsi a tutti gli altri, dissol-
vendo la “campana di vetro” in cui spesso ci sentia-
mo rinchiusi anche nel praticare con gli altri yoga o
vipassana. Le asane (illustrate con un centinaio di
foto nelle quali I'autrice stessa si propone graziosa-
mente come modella) appaiono atte a realizzare quel-
la liberazione dai blocchi psicosomatici; quella intima
comunicazione, nel silenzio, con le mani e soprattutto
con gli occhi, che aiuteranno ad uscire dalla propria
esistenziale solitudine, a sospendere il chiacchiericcio
della mente ordinaria, ad emanciparsi da un’arida
razionalitd. E naturale che queste sessioni si conclu-
dano con una meditazione in cerchio, per gustare
assieme l'ineffabile esperienza di armonia tra corpo e
mente; tra movimento anche forzato e rilassante im-
mobilita, oltre il tempo, nell’eterno presente, da
proiettare, come luce di faro, nella quotidianita della
vita e delle sue relazioni (v.p.).

LEONARDO ARENA: “Storia del Buddhismo
Ch'an” - Oscar Mondadori, Milano 1992,
PP- 292, L. 13.000.

E un libro utile anche ai semplici praticanti, nono-
stante un’impostazione fin troppo preoccupata di
elencare dinastie e cronologie dei numerosi lignaggi
derl ch’an cinese (indicato con il termine alquanto
fastidioso di “setta”), di cui '’Autore, ricercatore sto-
rico-filosofico all'Universita di Urbino, mette in risal-
to alcune caratteristiche che possono interessarci da
vicino: I'abilita dei primi maestri buddhisti nel pren-
dere a prestito termini e concetti del taoismo, la pit
diffusa cultura locale, per farsi capire dai cinesi; la
sintesi feconda del concetto madhyamika di “vuoto”
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con quello idealistico di “mente sola”; la contrappo-
sizione tra sostenitori della liberazione istantanea e
sostenitori della liberazione graduale e I'insegnamento
del grande Hui-neng: “Poiché le capacita degli es-
seri non sono uguali, ciascuno dovra seguire il per-
corso che gli si confa... Nella dottrina non esistono
I'istantaneo ed il graduale, tuttavia gli uomini sono
perspicaci ed ottusi”.

I maestri ch’an hanno recato cosi un contributo
decisivo alla “sinizzazione” del buddhismo e quindi
alla sua affermazione religiosa e culturale nel grande
paese, con tratti originali che 'Arena evidenzia effi-
cacemente: il disinteresse per i “sacri testi” e le rela-
tive dispute dottrinarie; l'atteggiamento positivo nei
confronti della vita; il lavoro come componente es-
senziale della disciplina monastica; la valorizzazione
dell'uomo comune e ordinario; I'insegnamento come
comunicazione “da mente a mente”, privilegiando
(sopratutto con Lin-chi, propugnatore di un “uma-
nesimo essenziale”), il silenzio e la gestualita, il para-
dosso come rottura della logica ordinaria. Appare da
cio evidente quanto una forte iniezione di ch’an ci-
nese potrebbe arricchire il buddhismo europeo (v.p.).

GIANPAOLO DEGLI AGOSTI: “Buddha, il
primo uomo libero” - Edizioni I'Eta dell'Ac-
quario, Grignasco 1992, pp. 60, L. 18.000.

Quantunque edito su iniziativa acquariana (ma for-
se proprio per cid), questo libro presenta il buddhi-
smo come insegnamento “pregno di motivi razionali,
psicologici ed antropologici” e gli attribuisce il merito
di avere “anticipato il metodo scientifico occidenta-

le”; siamo alquanto lontani dalla interpretazione in-
tensamente esoterica privilegiata finora dai teosofi.
Degli Agosti esalta 'umanesimo della religiosita bud-
dhista, fondata “in tutto e per tutto sulluomo e sulla
sua potenza spirituale”; considerata come “il primo
tentativo di riportare sulla terra cio che le divinita
maschili avevano trasportato in cielo”; riconosciuta
suscettibile di maturare in modo naturale nei prati-
canti i cosidetti “poteri”, come la telepatia e la chia-
roveggenza, valutati peraltro quasi dei sottoprodotti,
rispetto al fine essenziale che viene indicato nel con-
trollo della mente, nella consapevolezza e nel supera-
mento dell'egocentrismo. E molto forte 'impegno
(soprattutto quando tratta dell’Ottuplice Sentiero e
degli aggregati) di dimostrare l'attualitd del Buddha-
dharma per I'Occidente contemporaneo, non certo
per sostituirne, ma per rinnovarne le tradizioni cultu-
rali, a cominciare da quelle filosofiche (e I’Autore
ricorda al celebre Abbagnano che la filosofia non &
nata in Grecia). Ricordando gli editti del re Asoka,
Degli Agosti ha modo di dimostrare che anche le
tradizioni democratiche e libertarie dell'Occidente
possono trovare un sostegno impareggiabile nell'inse-
gnamento buddhista, che sprona alla liberta intesa
come liberazione dai condizionamenti fisici, morali ed

" intellettuali e che, nell’affermare che tutti gli uomini

possono realizzarla “con la sola forza della ricerca
interiore”, viene a proporsi come il primo banditore,
2500 anni fa, della “dichiarazione di uguaglianza”,
che in Occidente ha avuto solenne proclamazione
soltanto due secoli fa (v.p.).

(Il libro puo essere ordinato versando L. 18.000
sul cc.p. n. 35582006 intestato a “PARAMITA -
Roma”).

Dimenticare,

riversare il coacervo di immagini,
pensiers, desideri, timori, speranze,
che diciamo essere vita,
nell’oceanica grotta del Silenzio,
é assaporare l'inesprimibile,

esser leggeri come foglia,
risvegliarsi dlla pienezza

di coscienza.

In fondo, che altro sono

Cristo, Samkara, Buddba,

se non nowi, bellissimi,
indicanti la Luce,

£
NOMI
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ma immersi nella relativitd del mondo?
L’uomo cieco teme

d’annichilirsi

se li rende al silenzio;

cost li snatura

per trattenerls,

fissandoli in un’irrisolvibile alterita.

E il magico gioco di Maya

(velo, miraggio, apparenza):

paventare la Realta,

rifugiarsi tremando dietro il filo d’erba
del sogno di un’ombra,

nell’tllusione di evitare il Sole.

Giuseppe Gorlani



Saranno due

i films sul Buddha

Sono due i films sul Buddha gii entrati in
lavorazione: dopo quello del regista Bernardo

Bertolucei (su cui abbiamo scritto nel quader--

- no 43 di “PARAMITA”), é in preparazione un
altro film, che la regista indiana Mira Nair szq
girando nei dintorni di Bodhgaya.

Bertolucci intende attualizzare il messaggio
-dell’'Illuminato, con un’operazione che un po’
ricorda quella della Cavani con il suo “Milarepa”:
protagonista del film sard un bambino dei nostri
giornt, nato a Seattle — il “Little Buddha” del
titolo, appunto — nel quale lama tibetani rico-
noscono l'incarnazione di un grande maestro da
poco scomnparso. E quanto é accaduto realmente
al bambino spagnolo ora chiamato Lama Ten-
zin Osel, riconosciuto dallo stesso Dalai
Lama come incarnazione di Lama Yesce,

Studio di Guru Meher SK.
Zona Pantheon - Roma
Telefono 06/6833920

Benesserepsicofisico
(Oftobre 1992 - Giugno 1993)

In silenzio profondo e costante
“Il'SE si stabiizza in se stesso”

martedi dalle 22 alle 23 presso lo Studio
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fondatore del centro di Pomaia e di decine di
altri centri in ogni parte del mondo e deceduto a
Los Angeles. Sembra peraltro (ma si tratta anco-
ra soltanto di voci) che al regista italiano non
importi tanto raccontare fatti della storia o della
cronaca, quanto esprimere, con il linguaggio ci-
nematografico, assunto essenziale del Dharma,
cioé la presenza, nella natura profonda di ogni
mente umana, di una potenziale “buddhbitd’, che
é nostro compito riconoscere e sviluppare.

1] film di Mira Nair avrd invece come prota-
gonista il Buddhba storico, visto peraltro come
essere umano che cerca, trova ed indica la via che
ci libera dalla sofferenza e non come fondatore di
una religione. Questo almeno ba dichiarato di
recente il finanziatore del film, il miliardario
indiano Bhupendra Kumar Modi — socio
tra laltro della Olivetti — che inizialmente
avrebbe dovuto essere il produttore del “Buddba”
di Bertolucci. Ma tra i buddbisti indiani si teme
(nonostante che il soggetto sia stato visionato dal
Dalai Lama) che il film della Mira Nair rischi di
presentare il Risvegliato come uno degli Avatar
della tradizione induista, reincarnazione di Vi-
shnu.

Queste preoccupazioni dei buddbisti indiani si
inquadrano nel deterioramento dei rapporti tra
buddbisti e induisti nel sub-continente asiatico,

-dove negli ultimi anni si é verificato un processo

di espansione per il Buddhadharma. Da religione
marginale, il buddbismo sta allargando in tutta
Ulndia la sua influenza, anche per la presenza
delle migliaia di profughi tibetani, con i loro
templi, le loro universitdi monastiche e le loro

_ cooperative di lavoro. C'¢ tensione attualmente

sopratutto a Bodhgaya, luogo sacro per tutti i
buddhbisti, dove qualche tempio buddbista é tut-
tora gestito da monaci induisti.

I due films sul Buddba potranno arrivare nelle
sale di proiezione di tutto il mondo quasi con-
temporaneamente verso la fine del 1993.



i

il AU OE S1'0 QUIAIIE ﬁMCJI

Raffaella Arrobbio: psicologa, membro della Societd Italiana di Psicologia, specialista in psicoterapia
cognitivo-comportamentale, & praticante di meditazione buddhista vajrayana.

Lama Denis Tendrup: discepolo francese di Kalu Rimpoce, ha praticato il ritiro di tre anni della tradizione
Kagyu; abate dell'Istituto Karma Ling (Francia), é impegnato con insegnamenti e meditazioni in diversi centri
europei e dirige la rivista “Dharma”.

Maria Angela Fala: laureata in filosofia con una tesi sul Milindapanha pubblicata da Ubaldini, traduce dal
pali testi buddhisti; & nella direzione della Fondazione Maitreya.

Gianpietro Sono Fazion: studioso e praticante di buddhismo, artista multimediale, ha partecipato a
mostre della land-art e ha composto musiche ispirate allo zen e al cristianesimo; autore di “Viaggio nel
buddhismo zen” (Cittadella Editrice), é nella direzione della Fondazione Maitreya.

Giuseppe Gorlani: grafico, vive e lavora presso la Comuniti “I Cavalieri del Sole”; ha partecipato a
concorsi letterari ottenendo varie segnalazioni; collabora con poesie, prose e disegni a riviste di cultura ed arte;
ha soggiornato alcuni anni in India.

Fausto Taiten Guareschi: gia affermato cultore di arti marziali, & stato per 12 anni discepolo di Taisen
Deshimaru, di cui ¢ il successore per I'Italia; presidente dell’'UBI e dell’Associazione italiana Zen Soto, & abate
del monastero Fudeniji.

Luciano Mazzocchi: missionario saveriano, ha dimorato per un ventennio in Giappone; dirige un centro
cristiano e buddhista a Figline Valdarno e vive a Mazara del Vallo tra gli emigrati arabi di religione islamica.

Neva Papachristou: laureata in filosofia, si occupa di buddhismo in Occidente; praticante di vipassana da
diversi anni, é socia fondatrice dell’A.Me.Co.

Flavio Pelliconi: praticante di vipassana da diversi anni sotto la guida di Madre Sayama e U Chit Tin, &
collaboratore della Fondazione Maitreya per Milano.

Vincenzo Piga: giornalista, dopo esperienze di un ventennio nel movimento sindacale e nella Comunita
Economica Europea, nel 1981 ha promosso la pubblicazione di “PARAMITA”; & presidente della Fondazione

Maitreya.

Santi Sillitto: laureato in giurisprudenza, discepolo di lama Zopa Rimpoce, ha promosso il centro Atisha a
Piazza Armerina (fondato dal lama Lobsang Yesci), dove conduce un podere con tecniche biologiche.

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

Giancarlo Vianello: insegnante a Venezia, corsista di sociologia islamica a Parigi, ricercatore antropologico

sui Tibetani, i Drudi e i Cuna, sta preparando un dottorato in filosofia a Berlino su Heidegger e la scuola di
Kyoto.
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