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Lokuttara paticcasamuppada

La comprensione di dukkha

di Maria Angela Fala

Iniziamo con questo quaderno a esami-
nare da vicino la via tracciata dall’origine
dipendente trascendente (lokuttara paticca-
samuppada) per conseguire la liberazione
dal samsara, cosi come € esposta nell’Upa-
nisa sutta che abbiamo presentato nel qua-
derno 45.

Questa seconda serie dell’origine dipen-
dente ha come punto di partenza I'ultimo
anello della prima, ovvero quella grande
massa di sofferenza causata dal fatto che
siamo nati e che quindi siamo inevitabil-
mente esposti all’invecchiamento e alla
morte con tutto il loro correlato di soffe-
renze fisiche e psichiche presenti negli es-
seri non liberati. Partendo dalla consape-
volezza del dolore insito nell’esistenza,
questa seconda serie procede non tanto
con un criterio di causalitd unidirezionale
in cui un anello deriva dall’altro ripetendo
continuamente il ciclo, quanto con una
progressione in linea retta dal nostro stato
attuale allo stato illuminato, in cui tutti gli
anelli concorrono nel loro insieme, deter-
minandosi reciprocamente, a rendere pos-
sibile attraverso lo sforzo, la comprensione
e il lavoro su di sé, la distruzione di tutti i
legami e gli impedimenti che ci opprimono
e raggiungere cosi lo scopo finale: la libe-
razione.

L’anello della sofferenza pertanto & il
trait d’'union tra le due serie. Da esso si
pud partire verso due direzioni: ritornare a
ritroso per trovarne la radice sottostante,
cioé la nostra fondamentale ignoranza che

distorce la realtd, oppure procedere ad ab-
bandonare tutti gli impedimenti e gli osta-
coli per la nostra emancipazione, facendo
emergere le qualitd positive e gli atteggia-
menti mentali che portano a conseguire
effettivamente tale emancipazione. In que-
st'ottica ¢’ una stretta relazione tra la via
e lo scopo da raggiungere: la via conduce
allo scopo e lo scopo finale da forma e
contenuto alla via in un mutuo feedback
che promana dallo scopo finale e che, in
un certo senso, genera tutta la serie di
mezzi che permettono la sua realizzazione.
Scopo e via sono quindi un tutt’'uno in cui
lo scopo da alla via i mezzi per conseguirlo
e la via conduce al conseguimento dello
scopo: la liberazione.

“La sofferenza & la condizione che
sostiene la fede”.

Cosi recita il primo anello del lokuttara
paticcasamuppada. Nella serie tradizionale
del paticcasamuppada ¢ la nascita che cau-
sa la sofferenza o piu precisamente |'invec-
chiare, il morire, il dolore, i lamenti e la
disperazione a essi connessi. Una “massa
di sofferenza” che genera a sua volta, sulla
base dell’ignoranza, un nuovo ciclo di esi-
stenza. Il fatto che questa seconda serie
cominci pit specificamente con la soffe-
renza (dukkha) in se stessa piuttosto che
con tutta la formula precedente (invecchia-
re e morire, ecc...) ha un suo importante
significato: in questo caso non si resta nel
meccanismo che fa girare di nuovo la ruota



dell’esistenza, ma si interrompe il nuovo
giro e si combatte per cambiare direzione
e uscire dal ciclo.

Dukkha, la sofferenza (vedremo meglio
come definire questo termine), ha quindi
un posto centrale per il risveglio spirituale:
¢ sotto la spinta di dukkha, dellinsoddisfa-
zione e dell'incompletezza propri del no-
stro stato esistenziale, che siamo spinti a
cercare una realtd trascendente, ad andare
contro corrente, a rompere I meccanismi
istintivi di reazione. Sia come dolore fisico,
che frustrazione di desideri o angoscia per
situazioni non volute, dukkha ci rivela I'in-
sicurezza propria della condizione umana,
ci mostra senza ombra di dubbio lo iato
esistente tra le nostre aspettative e la pos-
sibilitd della loro completa soddisfazione
in un mondo che non pud mai essere
pienamente dominato da noi né sottomes-
so ai nostri voleri. La condizione umana é
quindi insoddisfacente e, partendo da que-
sta esperienza profonda, comincia il cam-
mino spirituale. Dukkha é proprio questo:
I'insoddisfazione esistenziale, la tendenza
alla sofferenza insita nel suinsuei. I termi-
ne dukkha copre quindi un campo seman-
tico molto vasto: non ¢ solo la sofferenza
psichica o il dolore fisico, anche se questi
ne sono degli aspetti (dukkbadukkba),
quanto, pitl profondamente, il nostro at-
teggiamento mentale che ci porta a ricer-
care soddisfazione fuori di noi nelle cose
del mondo e che conduce a una continua
delusione dovuta al fatto che tutto & sog-
getto alla legge dell'impermanenza e desti-
nato a mutare (viparinamadukkhba). Tutto
muta e fin quando correremo dietro alle
cose pensando di poterle possedere per
sempre e sempre uguali a come sono ora,
ci esponiamo al dukkha. Possiamo cambia-
re continuamente I'oggetto del desiderio,

il mondo ¢é pieno di cose, situazioni, per-
sone, atteggiamenti a cui attaccarci in una
proliferazione senza fine (1); & una varie-
ta infinita che procura infinita insoddisfa-
zione. Abbiamo paura del vuoto, del si-
lenzio e cerchiamo continuamente di riem-
pitli attraverso nuovi stimoli, nuovi tenta-
tivi di appropriazione, ma tutto questo
correre e agitarsi non funziona. Solo accet-
tando il silenzio e il vuoto dentro di noi
possiamo cominciare a muoverci realmen-
te su un sentiero che conduce al supera-
mento di questa nostra fondamentale in-
soddisfazione.

Dukkha quindi & un grande maestro,
non ci molla mai, possiamo cercare di fug-
gire, di scaricare la colpa della nostra sof-
ferenza sugli altri, di sentirci vittime di un
“destino avverso”, sard sempre 13 a ricor-
darci la sua presenza, il suo essere la ca-
ratteristica universale dell’esistenza e nien-
t’altro. E nell’esistenza umana questo duk-
kha & presente nella quantita, per cosi dire
“migliore” sia a livello fisico che mentale,
ed & per questo che il Buddha asserisce
che proprio la rinascita umana & quella che
porta al superamento del dukkha e alla
possibilitd di conseguire la liberazione. Le
forme di esistenza inferiori a quella umana
sono infatti talmente piene di dukkha da
rendere quasi impossibile intravedere una
via di uscita; nelle forme superiori la pre-
valenza degli stati felici annulla I'urgenza
di abbandonarli (2). L’'uomo soffre pene

fisiche e mentali ma non ne & soverchiato

cosi come, pur godendo di momenti di
felicita, scopre ben presto che sono appun-
to solo momenti e non stati durevoli. L’uo-
mo quindi & nella miglior condizione per
far nascere in sé un’esigenza spirituale che
lo porti a intraprendere un cammino di
liberazione. Per far nascere una coscienza

(1) Con il termine papanca si definisce la molteplicita dei fenomeni che proliferano nel mondo, da cui
siamo attratti e che noi stessi produciamo con I’attivitd mentale.

(2) Anche gli esseri che vivono nei mondi superiori come i deva (le divinita), pur godendo di uno
stato decisamente piu felice di quello umano, sono soggetti all'impermanenza e quindi alla sofferenza.



che miri alla liberazione non basta incon-
trare la sofferenza, ma bisogna anche svi-
luppare la consapevolezza delle sue carat-
teristiche. Finché restiamo a un livello su-
perficiale, ovvero di sofferenza come
dolore fisico o mentale, la nostra reazione
sara sempre e solo a livello psicologico: o
una reazione (modo negativo) contro la
fonte del nostro dispiacere per cercare di
annullarla o sfuggirle, oppure il tentativo
di fortificare la nostra mente (modo posi-
tivo) coltivando la pazienza, la perseveran-
za, la forza, la resistenza per cercare di
risolvere il problema in modo realistico.
Sebbene questo secondo approccio sia cer-
tamente migliore del primo, nessuno dei
due ci porta a compiere una vera rivolu-
zione interiore che porti alla necessita pro-
fonda di cercare una via per liberarci
definitivamente dal dolore. La spinta verso
la liberazione sorge infatti profonda e ine-
luttabile solo quando le sofferenze vengo-
no percepite con consapevolezza, confron-
tate e riconosciute come sintomi di un piu
profondo disagio, bisognoso di una terapia
radicale; ovvero quando si riconosce che
dukkha ¢ la caratteristica essenziale del
nostro essere. Non dobbiamo cercare la
sua origine nel mondo esterno ma dentro
di noi, nei nostri meccanismi mentali e, se
ce ne vogliamo liberare, dobbiamo comin-
ciare a curarci da dentro.

Per far sorgere questa necessitd profon-
da dobbiamo quindi ben comprendere
I’essenza di dukkha passando da un livello
superficiale (in cui si manifesta come un
dolore fisico cosi come nel nascere, invec-
chiare, morire, avere fame, sete ecc.), a un
livello pitt profondo (dolore psicologico,
tristezza o angoscia per avere perso cid che
amavamo O esserci trovati in situazioni
spiacevoli ecc.); fino a un terzo e piu alto
livello, in cui dukkha si manifesta nella sua
forma essenziale come insoddisfazione pro-
pria del ciclo samsarico in cui siamo co-
stretti a girare sulla base della nostra
ignoranza e dell’attaccamento. Compren-
dere questo ultimo dukkha (sazzkbaraduk-

kha o dukkha proprio di tutto cid che &
composto) & frutto di un lungo lavoro co-
minciato quando si & intravista la natura
insoddisfacente e la generale incertezza di
tutti i fenomeni. Si comincia dal proprio
dolore per poi sviluppare la consapevolez-
za che esso non & mio, ma inerente alla
condizione di esistenza: dal particolare si
ascende all’'universale. Dobbiamo essere
consapevoli di trovarci:

“immersi nella nascita, nell’invecchiare
e morire, nel dolore, nei lamenti, nelle
sofferenze fisiche e mentali, nella dispe-
razione, immersi nella sofferenza, so-
praffatti dalla sofferenza” (M 29).

Solo allora saremo realmente pronti a
farla finita con questa insoddisfacente con-
dizione in cui ci troviamo a vivere. Nei
testi tradizionali si dice che cid che fa la
differenza tra 'uvomo nobile, che ha intra-
preso il cammino di liberazione e 'uomo
comune, & che il primo percepisce questo
modo sottile della sofferenza, mentre il
secondo no. Per illustrare questo si utilizza
il seguente esempio: se si mette un capello
sul palmo della mano, non lo si sente, ma
se lo si ha dentro un occhio, fa male e si
percepisce subito. La persona comune, che
non sente la sofferenza insita in tutto cid
che ¢ composto & come il palmo della
mano rispetto al capello: non sente niente;
mentre la persona nobile ne & ben coscien-
te, come 1’occhio.

Quando si ¢ ben compreso che dukkha
¢ proprio dell’esistenza umana, lo si & vis-
suto e lo si & investigato, nasce la necessita
di mettersi alla ricerca di qualcosa che
possa sollevarci da esso. Ci mettiamo in
cammino spinti dal dukkha e incontrando
un insegnamento spirituale che indica la
via per liberarci da tale sofferenza nasce la
fede o fiducia. Ecco perché il primo anello
del paticcasamuppada trascendente dice
che il dukkha ¢é la condizione che sostiene
la fede o fiducia nell’insegnamento spiri-
tuale (Dhamma). Perché essa sorga é ne-



cessario che ci sia la consapevolezza della
sofferenza, che fa nascere il bisogno di
cercare un sentiero di liberazione e, in
secondo luogo, che si incontri un insegna-
mento che proclami una via di liberazione.
Per questo il Buddha dice che la fede ha il
suo nutrimento nel sentire il vero Dham-
ma. Sentendo il Dhamma nasce la fede, la
fiducia. Tale fiducia proviene dal profondo
del cuore e non dalla mente. All’inizio di
un cammino spirituale, infatti, quando .non
si ha ancora un’esperienza diretta di cid
che viene insegnato, non se ne pud stabi-
lire la veritd né con lintelletto né con i
ragionamenti, Ma c’¢ il cuore a dirci che
c’é una verita trascendente, pitt profonda
di tutto cid che abbiamo letto e udito, e
cosi cominciamo a praticare prendendo ri-
fugio nei Tre Gioielli — il Buddha, il
Dhamma e il Sangha (3). A questo punto
anche la mente interviene a vagliare il no-
stro oggetto di fede perché secondo il
Buddha la fede non deve essere cieca e
acritica, cosi come possiamo vedere dalle
parole che il Beato rivolse ai Kalama e che
abbiamo riportato nella quarta pagina di
copertina di PARAMITA nelle annate
1991 e 1992:

“Non fatevi guidare da dicerie, da
tradizioni o dal sentito dire; non fatevi

guidare dall’autorita dei testi religiosi,
oggetti spesso di manipolazioni; non fa-
tevi guidare solo dalla logica o dalla
dialettica, né dalla considerazione delle
apparenze, né dal piacere del filosofare,
né dalle verosimiglianze, né dall’auto-
rita dei maestri e dei superiori. Impara-
te da voi stessi a riconoscere quello che
& nocivo, falso o cattivo, e, dopo averlo
osservato e investigato, avendo compre-
so che porta danno e sofferenza, abban-
donatelo. Imparate da voi stessi a
riconoscere quello che & utile, merite-
vole e buono e, dopo averlo osservato
e investigato, avendo compreso che por-
ta beneficio e felicita, accettatelo e se-
guitelo”.

Dopo un esame attento, condotto per
mezzo dell’esperienza personale e attraver-
so la riflessione sui testi e sulle parole dei
maestri, unendo cuore e mente e senza
fermarsi alle mere apparenze, la fede trova
il suo posto nel Buddha come meta del
sentiero di liberazione, nel Dhamma come
I'insegnamento che conduce alla liberazio-
ne e nel Sangha come la comunita dei
praticanti che verificano questo insegna-
mento attraverso la propria esperienza e
che ci possono essere compagni e punti di
riferimento lungo il nostro cammino.

(3) Sul “prendere Rifugio” si pud vedere PARAMITA 13, 14, 15, 16.

SCULTORI ITALIANI PREPARANO
UN BUDDHA CON 32 TONNELLATE DI GIADA

Il monaco thailandese Viriyang Sirintharo ha commissionato a due scultori di Carrara,
Smail Zizi e Paolo Viaggi, la piu grande statua del mondo del Buddha in giada. Dopo aver
avuto una visione, Sirintharo ha cercato per 5 anni il materiale adatto finché ha trovato in
Canada un blocco di giada di 32 tonnellate. Il monaco & noto per il suo zelo: ha fondato 12
templi in Thailandia e conta di aprirne uno il prossimo anno in Canada, ha costruito 29
ambulatori per i poveri nei villaggi piu sperduti e un ospedale a Chiang Mai. Egli & convinto
che le immagini del Buddha aiutano gli uomini a ricordarne gli insegnamenti. (Asia News)




Shambala,

il sentiero

del guerriero gentile

di Uli Olvedi

Shambala &, secondo la tradizione tibe-
tana, un regno misterioso con una societa
illuminata che sarebbe esistito sulla terra
ed oggi — cosi dice la leggenda — esiste
ancora in una sfera spirituale. La fonte pit
conosciuta di questo antico mito & il “Ka-
lachakra Tantra”, nel quale sono contenuti
gli insegnamenti supremi del buddhismo
tibetano.

L’autore Edwin Bernbaum segui le trac-
ce di questo mito nell’Himalaya. Da cid
che raccolse nelle antiche scritture e so-
prattutto dai racconti di molti Lama e lai-
ci, trasse l'incantevole libro “Der Weg
nach Shambala » (La via per Shambala”)
che & un meraviglioso racconto di un’av-
ventura spirituale. Il misterioso Shambala
ha ispirato lo scrittore di successo James
Hilton nel suo romanzo “L’orizzonte per-
duto” da cui fu tratto un film di successo,
attraverso il quale & diventata famosa negli
U.S.A la storia del paese di nessuno,
“Shangri-La”.

Mentre tutte le tradizioni ed i racconti
su Shambala hanno un velo di mistero, la
visione Shambala di una societa illuminata,
cosi come & rappresentata dal maestro
Chégyam Trungpa nel suo libro “Shamba-
la - la via sacra del guerriero” (Ed. Ubal-
dini), si rapporta alla nostra situazione
attuale di vita. Chégyam Trungpa vede
Shambala come simbolo del nostro svilup-
po potenziale: dovremmo diventare co-
scienti della nostra dignita e vivere la
nostra vita con gentilezza e chiarezza.

Chogyam Trungpa venne a contatto con
la tradizione Shambala durante la sua gio-

ventl quando, in qualitd di “maestro rein-
carnato” e giovane abate, viveva nel mona-
stero di Surmang, in Tibet. Dopo la fuga
dalla sua terra natale vide nell’Occidente
un mondo scosso da inquietudini e crisi,
malato e dominato da paura e aggressione.
Si trovo ad essere profondamente scettico
di fronte alle religioni che non avevano
potuto arrestare questo processo. Decise di
elaborare la tradizione Shambala in un
programma di insegnamento meditativo
per gli occidentali delusi dalle religioni. In
questa cornice egli presenta Shambala
come una visione del mondo che va oltre
ogni confessione. Essa si riallaccia ad una
antica tradizione e tuttavia si collega diret-
tamente con l’esperienza quotidiana di noi
stessi e del mondo.

Secondo la leggenda, Shambala & una
cultura guerriera e l'idea di “essere guer-
riero” gioca un ruolo significativo nell’in-
segnamento. La qualita dell’“essere guer-
riero” non € intesa come aggressione, ma
come coraggio e assenza di paura. Si pud
essere veramente coraggiosi se non si ha
paura della paura, perché la si conosce
esattamente, perché la si puo sopportare. Il
guerriero Shambala é coraggioso e impavi-
do perché riconosce e accetta la sua vul-
nerabilitd e rinuncia ad autoproteggersi.

L’aspetto insolito dell’insegnamento
Shambala é I'idea dell’“illuminazione terre-
na”. Percid vi sono possibilita semplici e
non dogmatiche di lavorare su se stessi per
la formazione del proprio spirito. Chiun-
que sia alla ricerca di un sentiero metodico



verso questa formazione pud praticare la
meditazione che si insegna nello Shambala-
Training; e cid indipendentemente dal suo
credo religioso.

Il primo passo verso I'essenza del guer-
riero Shambala consiste nella scoperta in
noi stessi e nel mondo della “bonta fonda-
mentale”, che si trova al di la della confu-
sione e del turbamento. Si tratta di “essere
fondamentalmente sani” in una indisturba-
bile condizione di base che esiste al di 1a
del bene e del male.

Trungpa disse in un discorso circa i
fondamenti dell’insegnamento Shambala:
“Cristo, Buddha, Mohammed hanno inse-
gnato che & possibile scoprire questa bonta
fondamentale solo con metodi religiosi e
spirituali,. Forse in un certo senso cid &
giusto. Ma c’¢ un altro sentiero che rende
possibile la scoperta di noi stessi: diretta,
immediata, molto personale e completa.
Questo & il senso del training Shambala: di
accorgerci e capire che tutti noi abbiamo
ereditato e possediamo una bontd fonda-
mentale. Quale ne é la natura? In questo
stato risiede una grandissima tenerezza.
Perché? Perché noi, in quanto esseri uma-
ni, possiamo innamorarci; possiamo acca-
rezzarci toccandoci teneramente; possiamo
baciarci con tenera comprensione; possia-
mo apprezzare la bellezza di qualcuno;
possiamo veramente apprezzare il meglio
di ogni cosa”.

Se noi leggessimo solamente il libro su-
gli insegnamenti Shambala o ascoltassimo
discorsi e conferenze sulla bonta fonda-
mentale, sulla tenerezza e 'assenza di pau-
ra, troveremmo queste idee belle e nobili;
saremmo perd molto lontani dall’esperien-
za esistenziale di tutto cid. Nella tradizione
Shambala vi € un metodo pratico per tra-
sportare |'insegnamento nell’esperienza
quotidiana e questo & la meditazione.
Come gia Trungpa ebbe a dire chiaramen-
te, oltre alla pratica, nell’ambito del meto-
do Shambala-Training, & necessaria la
guida di un istruttore esperto. Diversi li-
velli dell’insegnamento vengono trasmessi

ed elaborati durante seminari di fine setti-
mana. Questo sentiero si sviluppa su due
basi: una intellettuale e I'altra intuitiva. La
mente elabora i concetti e le idee che
vengono proposte e, attraverso la pratica
della meditazione senza contenuti, viene
dato spazio all’intuizione. In questo modo
entrambi gli elementi possono ispirarsi e
completarsi reciprocamente.

La tecnica della meditazione consiste
nello stare con le gambe incrociate su un
cuscino abbastanza alto, concepito per non
provocare effetti dolorosi agli arti di chi
non & abituato a questa posizione. Lo
sguardo € leggermente abbassato e le mani
sono appoggiate sulle cosce. La mente vie-
ne rilassata lasciando andare continuamen-
te i pensieri e le emozioni che emergono.

Nel suo libro Chogyam Trungpa spiega:
“Stando cosi, semplicemente seduti, senza
muoversi, sviluppiamo la percezione di
come far fronte alla vita e di come essa
possa essere meravigliosa. Ci accorgiamo
che abbiamo la facolta di stare seduti come
una regina o un re sul loro trono. La
magnificenza di questa sensazione rende
chiaro quanta dignita ci sia nella semplicita
e nella quiete”.

Gli insegnanti di meditazione aiutano gli
studenti, attraverso colloqui personali, ad
applicare in modo appropriato la tecnica.
Pur essendo semphce in essa si insinuano
incomprensioni e peculiaritd personali.
Sono necessari una lunga pratica e molte
correzioni prima di trovare la giusta misura
tra una disciplina troppo rigida ed una
negligenza indisciplinata.

Il programma del fine settimana viene
introdotto il venerdi sera con un discorso
seguito da una discussione. La conduzione
dei seminari ¢é affidata ad insegnanti Sham-
bala che hanno completato il ciclo di studi,
praticano regolarmente la meditazione e
sono stati autorizzati da Trungpa a diffon-
dere I'insegnamento. Infatti si pud trasmet-
tere in modo credibile solo cid che si ha
provato attraverso un’esperienza personale.
Quindi colui che conduce il seminario non



solo riporta i contenuti dell’insegnamento,
ma li presenta nell’ottica della sua espe-
rienza personale In questo modo Iattivita
di insegnare agli altri diventa per un guer-
riero Shambala piu avanzato un passo ul-
“teriore sul suo sentiero secondo il princi-
pio: “La via € la meta”.

Il mattino del sabato segue listruzione
alla pratica di meditazione per i “princi-
pianti-Shambala”, i quali hanno poi un
paio d’ore di tempo per prendere dimesti-
chezza con essa. La meditazione da seduti
viene di tanto in tanto interrotta da una
pratica di meditazione camminata. Questo
serve a dare sollievo al corpo e a creare un
collegamento con la pratica della vita quo-
tidiana. Si cammina nello stesso spirito ed
atteggiamento calmo e attento che si ha
stando seduti. Cid ci trasmette una sensa-
zione di come si possa “restare con se
stessi” anche in una circostanza attiva, sve-
gli e concentrati senza essere vittime delle
molteplici distrazioni che si presentano.

Il pometiggio & dedicato alla pratica ed
ai colloqui con gli istruttori di meditazio-
ne. Non si tratta di sedute terapeutiche,
ma solo dell’applicazione corretta della
pratica: la posizione del corpo e la giu-
sta disciplina, si tratta di dividere le espe-
rienze.

Un altro elemento dell’insegnamento
sono le discussioni che si tengono in pic-
coli gruppi nelle quali vengono fatte rifles-
sioni sui contenuti del discorso,- poi messe
in relazione con la propria esperienza. Le
esperienze possono rimanere vaghe se non
si prova ad esprimerle con le parole. E la
comunicazione contiene anche la condivi-
sione. Si offre qualcosa di sé, si esce dal-
I'anonimato del silenzio o dei discorsi
superficiali; si diventa pit vulnerabili, ma,
allo stesso tempo, si offre di comunicare.

La sera segue un altro discorso che spie-
ga altri dettagli dell’insegnamento Shamba-
la e il programma della domenica si svolge
in modo simile a quello del sabato.

Cosi ci si € un po’ abituati a passare una
buona parte del proprio tempo seduti sul

cuscino. Pensiero e umori vanno e vengo-
no; a volte Iattivitd della mente ci travolge,
a volte ci annoiamo, a volte si addormenta
un piede e poi si risveglia. L’atteggiamento
si rilassa, poi ci riprendiamo. La mente
diventa pigra e assonnata o si perde nei
pensieri, e la richiamiamo alla disciplina.
La mente e il corpo sono in relazione I'una
all’altro e la situazione & semplice e facile.

“Con questo metodo ci si educa ad es-
sere semplici, a non sentirci qualcosa di
particolare ma di normale, anzi, di super-
normale”, scrive Chogyam Trungpa nel
suo libro. “Siedi semplicemente come un
guerriero e risvegli un sentimento di di-
gnita personale. Siedi sulla terra e ti rendi
conto di come essa ti sia adeguata e come
tu sia adeguato ad essa. Tu sei li, personal-
mente, autentico. La pratica della medita-
zione vuole educare 'uomo alla sincerita e
autenticita, alla verita verso se stessi”.

“Bonta fondamentale”, “lasciare anda-
re”, “apertura” e “assenza di paura” non
sono pit belle idee: tutto cid pud essere
sperimentato direttamente. L’atteggiamen-
to del corpo sul cuscino esprime ’atteggia-
mento della mente quando & rilassata:
davanti aperto, senza protezione e tenero,

dietro forte e diritto.

L’insegnamento Shambala non dice che
si dovrebbe “raggiungere” qualcosa. Nel
momento nel quale il corpo e la mente si
riuniscono veramente, si manifesta cid che
noi siamo nella nostra natura: un cuore
aperto e una schiena forte.

Tutte le qualitad che il guerriero Sham-
bala libera in sé si radicano nell’esperienza
del suo “cuore aperto”. La corazza di au-
toprotezione deve schiudersi per permette-
re la nascita del guerriero. L’apertura di
questo cuore non € un concetto psicologi-
co: & oltre qualsiasi strategia. Non & altro
che la nostra natura originaria di essere
teneri, dolci, toccati: “il cuore puro della
tristezza”.

Il guerriero Shambala é nudo e senza
ornamento e pud piangere; non di rabbia o



di autocompassione, ma del puro essere
aperto. Da cid emergono la sua compassio-
ne e assenza di paura. “La vera assenza di
paura si risveglia dalla tenerezza, dalla di-
sponibilita di lasciare toccare dal mondo il
tuo cuore vulnerabile e meraviglioso. Sei
disponibile ad aprirti al mondo senza dife-
se e timidezza e a dividere il tuo cuore con
gli altri” spiega Chogyam Trungpa.

La completa franchezza di questo atteg-
giamento evita di perdersi nel sentimenta-
lismo, nelle emozioni e lascia spazio
al’humor. L’essenza dell’humor non sta
nel trovare tutte le cose buffe o nel ridere
degli altri, ma nel non darsi una cosi spa-
ventosa importanza.

Intervallati da alcuni mesi, gli insegna-
menti proseguono in quattro altri livelli.
“Magia del quotidiano” ¢é il titolo del pri-
mo livello; a questo seguono: “Nascita del
guerriero”, “Il guerriero nel mondo”,
“Cuore risvegliato” e “Cielo aperto”. Nel
frattempo gli studenti dovrebbero dedicare
quotidianamente del tempo alla meditazio-
ne. Al termine dei cinque livelli lo studente
¢ cresciuto allo stadio del “guerriero baby”
e pud approfondire la sua comprensione
dei principi e avvicinarsi alla visione del
“Grande Sole d’Oriente”.

E il sole del calore del cuore, della chia-
rezza, della fiducia, dell’assenza di paura
che comincia ad illuminare la sua vita. In
un mondo del “sole calante”, di aggressio-
ne, decadenza e distruzione gli apre la

prospettiva verso la saggezza e la dignita,
indistruttibili e fondamentali.

Nei sei livelli seguenti del Shambala
Training diventa evidente I'effetto, in ogni
dettaglio della nostra vita e dell’ambiente,
della visione di una societa illuminata. Cid
pud incominciare dalle buone maniere,
dalle calze pulite e un comportamento
educato fino ad allargarsi riempiendo con
chiarezza ed ispirazione I’atmosfera che
diffondiamo intorno a noi. Dalla prospet-
tiva del guerriero il mondo & diventato un
altro: pii grande, pili magico, piu inte-
ressante, cosi fresco e meraviglioso come
per i bambini. Caos e armonia allo stesso
tempo.

Sulla strada Shambala non vi sono de-
viazioni per i supermercati del materiali-
smo spirituale. E una strada indiscutibile e
va diritta. Ci si pud incamminare cosi
come siamo, senza bagaglio, senza raccolte
di letteratura spirituale e di occultismo,
senza catechismo o programmi di diete,
senza rinnegare la cultura occidentale.

Seguire questo sentiero vuol dire aiutare
se stessi ma anche il mondo intero. “Se
vogliamo aiutare i mondo, dobbiamo im-
pegnarci personalmente — sottolinea Cho-
gyam Trungpa — quindi non é sufficiente
teorizzare o speculare sui nostri obbiettivi.
Ognuno pud scoprire cosa & una societd
illuminata e come essa si possa concretiz-
zare. Spero che descrivere il sentiero del
guerriero Shambala possa contribuire ad
avvicinare questo riconoscimento” (1).

(1) Un corso di Shambala Training si terrd a Milano dal 23 al 25 aprile; i particolari a p. 64.
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Lo stato di integrazione

di Namkhai Norbu Rinpoce

Questo testo & ricavato da insegnamenti che
#l Maestro Norbu ba dato durante il recente
viaggio in Russia e Buryazia; é stato pubbli-
cato dal periodico in lingua inglese “The
Mirror” della Comunité Dzog-chen.

1. Nellinsegnamento Dzog-chen utiliz-
ziamo in modo ampio il termine “integra-
zione”, ma il suo significato principale &
che prima di tutto un praticante di Dzog-
chen dovrebbe sentirsi nello stato di Dzog-
chen, il che significa nella sua vera condi-
zione. Per sentirsi nella vera condizione
bisogna scoprirla e averne poi la conoscen-
za. Se avete esperienza o conoscete lo stato
che, nello Dzog-chen, chiamiamo di rig-pa
o “stato di contemplazione”, allora avete la
possibilita di integrare la vostra contempla-
zione con cid che vi circonda normalmen-
te, oppure potete integrare le vostre
condizioni normali con lo stato di contem-
plazione.

Da un punto di vista intellettualistico,
I'integrazione della vita normale con lo sta-
to di contemplazione sembra tutt’altra cosa .
dell’integrazione dello stato di contempla-
zione con la vita normale. Ma quando siete
nella vostra vera natura o condizione, non
c’¢ differenza tra i due stati. '

Come potete imparare a integrare tale
conoscenza? Nell’'insegnamento Dzog-chen
c’é una pratica famosa chiamata ramkha
arte . Namkha significa spazio, arte signifi-
ca che vi dilatate nello spazio e nello stesso
tempo siete quello spazio vuoto. Nella vo-
stra condizione relativa avete la vacuitd o
lo spazio interno; nello stesso tempo avete
lo spazio esterno fuori di voi. Per cui,
quando vi dilatate nello spazio vuoto del

cielo, cid significa che state anche nel vo-
stro spazio interno. Non c’¢ differenza tra
spazio interno e spazio esterno se siete nel-
lo stato di rig-pa e potete avere tale espe-
rienza quando praticate il namkba arte.

E lo stesso principio di quando state in
contemplazione. Per esempio, aprite gli oc-
chi e potete vedere gli oggetti. Essi posso-
no avere un colore o una forma, piacevole
o spiacevole, non importa. In ogni caso
potete vedere chiaramente gli oggetti e no-
tare il loro colore e la loro forma. Prima di
entrare nella fase giudicante, tutto cid che
vedete fa parte della vostra chiarezza. Ma
anche quando ricevete un’informazione
con la mente, se siete consapevoli che vi
trovate nello stato della presenza del mo-
mento preciso [del “qui ed ora”, n.d.t],
non ne venite distratti. Possono sorgere dei
pensieri, ci pud essere un continuum di
pensieri, ma non ne venite distratti. Siete
consapevoli. Anche in questo caso quello
che vedete continua ad essere parte della
vostra chiarezza.

Ma se siete distratti dai pensieri e non
c’¢ un continuum della vostra consapevo-
lezza del momento, allora non potete dire
che siete nella chiarezza, perché ignorate la
vera natura della chiarezza a causa delle
distrazioni e dei concetti, e siete occupati a
giudicare se qualcosa & buono o cattivo Se
avete I'idea che qualcosa & buono, allora
siete portati ad accettarlo; se avete I'idea
che qualcosa ¢é cattivo, allora siete portati a
rifiutarlo.

In tutti i nostri contatti sensoriali con gli
oggetti abbiamo questa chiarezza istanta-
nea e se in quel momento abbiamo la con-



sapevolezza o presenza del momento e la
sua continuita, tutti i nostri contatti senso-
riali diventano parte della nostra chiarezza.

In generale perd siamo distratti da essi e
la chiarezza non funziona pin; invece
quando diciamo che siamo nello stato di
integrazione, significa che siamo continua-
mente nella presenza del momento. Se sia-
mo nella presenza del momento, allora non
ci sono piu né considerazioni né concet-
tualizzazioni del soggetto e dell’oggetto e
non ci sono l'attaccamento ordinario, né
I'avversione; di conseguenza, non c’é nien-
te da accettare o da rifiutare. Se non avete
il concetto di accettazione o di rifiuto, non
avete neanche la possibilita di produrre
karma negativo. Questo & il vero significa-
to di integrazione.

2. Potete scoprire il vero significato di
integrazione solo nello stato di contempla-
zione o rig-pa. Per esempio, quando sentite
un suono, questo pud essere gradevole o
sgradevole. Se venite attratti dal suono,
quando & gradevole sviluppate attaccamen-
to, mentre, se & sgradevole, lo rifiutate. In
tal modo producete karma ed entrate in
azione. Se sentite che un suono & sgrade-
vole e non vi piace, ne avete il concetto e
ne avete anche le tensioni conseguenti,che
si accumulano giorno per giorno. Per
esempio, se sentite un suono sgradevole
oggi, lo sentirete molto pitl sgradevole do-
mani, perché vi caricate e sviluppate ten-
sione. Le tensioni si sviluppano continua-
mente. Non potete eliminare quel suono
quando cominciate a combatterlo e, in tal
modo, la tensione diventa sempre piu
grande. Ma se vi integrate con il suono,
non importa se gradevole o sgradevole,
significa che siete nella chiarezza, nella
vera natura del suono. Il suono non &
qualcosa fuori di voi che vi da una brutta
sensazione, e voi non state ricevendo da
qualche parte un brutto suono. Se siete il
suono, se siete presenti nel suono, non c’é
alcuna necessitd di pensare se & bello o
brutto. Nella natura del suono non c’é
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I'aspetto bello o brutto. Il suono & solo
suono. Per cui, quando siete nello stato
contemplativo e nello stesso tempo siete
un suono e siete integrati, non potete avere
nessun tipo di tensione, vi liberate automa-
ticamente del problema: & il principio del-
'autoliberazione. Non state trasformando
il suono in qualcos’altro, non state trasfor-
mando un suono brutto in uno buono per
goderlo. Ma voi siete quel suono; questo &
il principio dell’integrazione.

Abbiamo cinque sensi e, se includiamo
la mente, sono sei; inoltre abbiamo sei
organi di senso e sei oggetti di senso.
Quando abbiamo un contatto sensibile con
gli oggetti, stare nello stato di integrazione
significa superare la condizione dualistica
ed essere nella presenza del momento, sen-
za considerare I'oggetto e il soggetto. Ecco
il vero significato di integrazione. Non ave-
te pill niente da scoprire. Nell’insegnamen-
to Dzog-chen diciamo che “quando scopri-
te una cosa, scoprite tutto”. Significa che
quando scoprite questa presenza del mo-
mento o stato di 7zg-pa o contemplazione,
scoprite l'intero universo, tutte le vostre
considerazione di oggetto e soggetto nella
loro integrazione. Se avete una tale espe-
rienza, un tale principio, allora si aprono
molte possibilita.

Siamo esseri umani che vivono in condi-
zioni relative. Cid significa che tutti gli
esseri umani hanno una visione karmica
umana che viene prodotta dal karma col-
lettivo. Abbiamo questo karma collettivo
perché abbiamo le stesse emozioni e attra-
verso queste emozioni produciamo lo stes-
so karma. Per mezzo di questo karma
abbiamo la stessa visione karmica, che é la
condizione umana. Nella nostra visione e
dimensione umana, consideriamo le cose
reali, concrete e importanti. Sentiamo cosi
perché siamo umani e questa € la condi-
zione degli esseri umani: ogni cosa é reale
e concreta. Significa che viviamo in una
visione dualistica di soggetto e oggetto.

Non & facile per un praticante essere
direttamente e continuamente nello stato



di contemplazione sin dall’inizio. Nella
condizione relativa, abbiamo un corpo fi-
sico e anche limiti nell’energia e nella men-
te. Per mantenere il nostro corpo fisico,
abbiamo bisogno di elementi materiali:
quando abbiamo fame, abbiamo bisogno
di cibo; quando abbiamo sete, abbiamo
bisogno di acqua. Sono cose molto concre-
te per la visione karmica di un essere uma-
no. Ma se avete conoscenza dell’integrazio-
ne, allora ¢’ una via per rilassarvi senza
sviluppare tensioni e in tal modo c’¢ la
possibilitd di integrare tutto nella pratica,
nella conoscenza.

Se restate troppo nella considerazione di
soggetto-oggetto, buono e cattivo, svilup-
pando il concetto che c’¢ qualcosa da ac-
cettare o da rifiutare, allora le tensioni si
svilupperanno giorno per giorno e non ci
sara possibilitd di rimanere nello stato di
integrazione. Se conoscete l'integrazione,
allora c’¢ qualcosa da imparare per svilup-
pare tale capacita. Uno dei principi piu
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importanti dell’insegnamento ¢é la vera co-
noscenza di noi stessi, non € un principio
che ¢ in relazione con qualcosa di esterno.

3. Quando il grande maestro indiano
Tilopa dond degli avvertimenti al suo di-
scepolo Naropa, gli disse: “Il problema
non sorge dalle visioni impure, ma dal
nostro attaccamento a esse”. Se avete at-
taccamento, allora considerate il soggetto e
I'oggetto, il buono e il cattivo, il puro e
I'impuro; restate in questo concetto e vi ci
avvicinate accettandolo o rifiutandolo. Se
riconoscete che il problema & dentro di
voi, nel vostro attaccamento, cid significa
che il problema non ¢é esterno e se ricono-
scete che il problema é il vostro attacca-
mento, allora ricorderete che quell’attacca-
mento & conseguenza del vostro giudizio.
11 giudizio nasce attraverso i vostri contatti
sensibili con gli oggetti.

Prendete per esempio la mente. Gli og-
getti mentali sono i dharma, tutti i feno-
meni. Per cui pensiamo, giudichiamo,
consideriamo qualcosa buono o cattivo. Se
consideriamo qualcosa buono, immediata-
mente investighiamo sul perché é buono e
cerchiamo di giustificare il nostro giudizio.
Quando arriviamo a giustificarlo, allora
consideriamo logico ritenerlo reale. In tal
modo ci distraiamo e creiamo attaccamen-
to o rabbia e camminiamo continuamente
con l'attaccamento o la rabbia come se
fossero due gambe, avanti per un samsara
infinito. Se scopriamo che questa esperien-
za deriva dalla nostra distrazione, allora,
evitando la distrazione e restando presenti
nella nostra vera conoscenza, nella nostra
vera condizione, siamo nello stato integra-
to e non commettiamo errori. Nell’inse-
gnamento Dzog-chen questo & definito il
principio di Samantabhadra (tib. Kuntu-
zangpo: Kuntu significa ‘tutto, per sempre’,
zangpo significa ‘bello’). Tutto & bello e
non c’¢ niente che non abbia valore e che
dobbiamo rifiutare; e se non dovete rifiu-
tare niente, allora non avete niente da ac-
cettare. Tutto & bello. Potete comprendere



che tutto ¢ bello quando siete realmente
integrati. In tibetano diciamo: yingrig yer-
med. Ying significa la pura dimensione
della vacuita, rig significa la presenza del
momento. Se siete solo nella vacuita, que-
sta & solo una parte della vostra esperienza,
ma non & lo stato di rig-pa. Essere nello
stato di presenza del momento nella vacui-
td, questo € lo stato di rig-pa. Mentre vi
trovate nello stato di presenza del momen-
‘to, allora scoprite che € non duale. Non
potete distinguere o separare la vacuitd
dalla presenza del momento. Questo é de-
finito yermed, non duale. Quando avete
una tale conoscenza ed entrate in essa,
allora diciamo ying-rig dre. Dre é un verbo
e significa integrare. In questo caso signi-
fica che la dimensione di vacuita & integra-
ta nello stato di rig-pa. O lo stato di rig-pa
¢ integrato nella vacuita. E non duale: pos-
siamo integrare il nostro comportamento,
la nostra condizione relativa, tutto.

Nell'insegnamento Dzog-chen, se siete
da qualche parte e in quel momento vi
trovate in uno stato di rig-pa, allora quello
¢ il vostro posto, il vostro luogo sacro e
santo. In generale, la gente vuole andare in
un luogo sacro, in un tempio, per pratica-
re. Ma quando siete nella presenza del
momento, dovunque voi siate, divenite un
luogo santo, siete un tempio.

Se state distesi sul letto nella presenza
del momento, nello stato di rig-pa, questo
va bene. Se state in un tempio con un’at-
mosfera meravigliosa, sedendo nella posi-
zione corretta, nello stato di rig-pa, anche
questo va bene. Se guidate la macchina
nella confusione della cittd, ma in quel
momento siete in contemplazione, allora
va bene. Non ¢’¢ molta differenza tra gui-
dare una macchina, stare a letto o essere in
un tempio. E tutto kuntuzangpo.

Pertanto non & necessario rifiutare qual-
cosa come il posto in cui vi trovate e
cercare un altro posto pil interessante o
rifiutare la vostra situazione presente e
prendere rifugio in un luogo tranquillo o
in un monastero. Questo non & il princi-
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pio. Il principio & rimanere nella conoscen-
za ed essere in grado di integrarsi.

4. C¢ un detto di Milarepa: “Tutti i
movimenti, come il camminare e il fare
cose, ogni cosa € yantra-yoga”. Se un pra-
ticante, uno yoghi, € nel principio dello
yoga O conoscenza O comprensione, cio
significa che pud integrare ogni cosa nella
sua condizione normale. Certo, qualche
volta abbiamo bisogno di un luogo tran-
quillo per un po’ di tempo, come una
settimana o un mese o anche tre mesi, per
praticare shiné o altro. Tutte queste sono
pratiche molto importanti per sperimentar-
ci con le nostre emozioni e comprendere la
differenza tra la mente e la natura della
mente; anche per sperimentare lo stato di
rig-pa. Sono importanti quando siete all’i-
nizio dello Dzog-chen, per entrare nella
vera natura dell'insegnamento. Ma questo
non significa che il principio della pratica
stia solo nel trovare rifugio da qualche
parte e fuggire dal mondo ordinario. Il
principio € di imparare a integrare e a dare
valore a qualcosa che ¢ in relazione con la
nostra condizione normale.

Se siete dei veri praticanti di Dzog-chen,
non & necessario che manifestiate rifiuto o
accettazione o che cambiate qualcosa.
Oggi ci sono molte persone che hanno
questa attitudine. Stanno cercando di mo-
strare qualcosa. Ma il principio dell’inse-
gnamento non & mostrare qualcosa o fare
un’esibizione, ma di manifestare automati-
camente la vostra realizzazione attraverso il
comportamento, la vita quotidiana. Per
esempio, se siete dei buoni praticans, allo-
ra automaticamente manifestate meno ten-
sioni perché avete la capacita di integrarvi.
Se avete dei problemi, non li sentite vera-
mente pesanti perché non li considerate
realmente importanti. C’é sempre la possi-
bilita di integrarvi Cé un detto in un
tantra: “Il fuoco non pud bruciare il fuoco
e l'elemento aria non pud distruggere se
stesso”. Questo significa che, se siete nella
vostra natura, non c€ problema. Quando



siete in tale integrazione, allora questa si
chiama realizzazione.

Molte persone hanno I'idea che integra-
zione significhi mescolare le cose. Alcuni
vogliono integrare metodi diversi e poi far-
ne un tipo di mistura. Qualcuno mi ha
chiesto se poteva integrare alcuni metodi
di insegnamento non Dzog-chen con quelli
Dzog-chen. Ho sempre detto che, se cono-
scete il vero significato di integrazione, po-
tete integrare tutto, non solo qualche
metodo, buddhista o altro non importa.
Ma se non comprendete che cos’¢ linte-
grazione, allora create solo confusione,
mettendo due cose insieme e creando mi-
scugli o trasformandole e considerando
questo come un’integrazione. Questo non
é il vero significato di integrazione, state
soltanto cambiando le cose o creando pro-
blemi. Per esempio, se state imparando un
metodo, questo ha dei suoi principi, cosic-
ché dovete imparare a usarlo in modo pre-
ciso. Se il metodo viene cambiato, trasfor-
mato o modificato, allora non funzionera a
lungo. Se state usando un metodo tantrico,
dovete usare la forma corretta e il colore
giusto per la visualizzazione. Ogni cosa &
un simbolo fisso dal momento che il me-
todo & stato per prima cosa trasmesso e
non potete cambiare neanche la pitl picco-
la parte. Se a questo punto cambiate qual-
cosa, non significa che vi state integrando.

Alcuni dicono che sono occidentali e
preferiscono cinque angeli al posto dei cin-
que Dhyani Buddha e pensano che cosi
stanno integrando una pratica tantrica con
la cultura occidentale. Ma non & cosi: cam-

biano un metodo tantrico e se lo cambiate
non c’€ trasmissione. Queste persone si
stanno solo inventando una via intellettua-
le, non un insegnamento. L’insegnamento
ha sempre avuto la sua trasmissione dal
momento che, sin dall’inizio, si deve con-
tinuare nella via pura. Integrare significa
essere in quel senso vero. In tal caso, se
volete usare cinque angeli, potete usare
cinque angeli cristiani, ma in una pratica
cristiana. Non significa che non potete usa-
re una pratica cristiana nello Dzog-chen,
non c’¢ limitazione. Ma allora dovete usare
questi simboli come sono insegnati dalla
tradizione cristiana senza cambiamenti né
trasformazioni. Questa & integrazione. Po-
tete integrare ogni cosa ma in modo cor-
retto, mantenendo uno stato di conoscenza
e di integrazione sin dall’inizio.

Se concepite I'integrazione in tal modo,
allora ha un'senso e comprendete il vero
significato di questa parola: I'integrazione
¢ lo stato contemplativo. Nello Dzog-chen,
quando siamo in uno stato contemplativo,
diciamo che siamo in uno stato di totale
integrazione o in uno stato totalmente ri-
lassato. Cio significa che quando siete in
uno stato di rig-pa, questo rappresenta
I'integrazione totale. Se non c’& un’integra-
zione totale in tale stato, anche se usate la
parola “integrazione”, non potete com-
prendere cid che significa. Nello stesso
modo, anche se pensate di essere rilassati,
se non vi trovate nella vostra vera natura,
anche se state usando questa parola, non
siete nello stato di totale rilassamento.

(Trad. dall'inglese di Maria Angela Fald)

RITIRO CON NORBU RINPOCE

1l maestro Namkhai Norbu Rinpoce — di ritorno da un lungo viaggio con
insegnamenti in Estremo Oriente, America Latina e Stati Uniti — dirigera
un ritiro di Dzog-chen dal 9 al 18 aprile nel centro Merigar di Arcidosso
(Grosseto). Per informazioni: tel. 0564/966837.




Un Lama dal Papa

Il 13 gennaio il Pontefice ha ricevuto in Vaticano il ven. Ghesce Lama Gancen Rinpoce, Lama
Guaritore, accompagnato dal medico tibetano Pasang Yonten Arya, dal presidente della Lama World
Peace Foundation Franco Ceccarelli e da Giuseppe Molinari e Carmen Jodice, rispettivamente presi-
dente e segretaria del centro Kunpen Lama Gancen di Milano. Nel cordiale colloquio, il Santo Padre,
appena tornato dall'assemblea di Assisi, ha condiviso con Lama Gancen I'esigenza di azioni comuni con
tutte le religioni per la pace. Il Papa ha aggiunto che il Tibet € presente ogni giorno nelle sue preghiere.

Nella foto (Mari): Gancen Rinpoce dona al Pontefice la tradizionale sciarpa di seta bianca (Kata),
presente padre Shirieda del Consiglio Pontificio per il dialogo interreligioso.
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(Qualcosa non va
nel buddhismo in Occidente

di Dagyab Rinpoce

Questo articolo — che appare anche sul n. 1/93 del quadrimestrale “SIDDHI” di
Pomaia — é stato pubblicato dalla rivista tedesca “Tibet Forum” del febbraio 1992.
Riteniamo che il suo contenuto possa interessare anche centri di Dbarma del nostro
paese (non solo della tradizione tibetana) e pertanto ospiteremo volentieri interventi di
nostri lettori sui temi qui trattati. L'autore é tra i pin autorevoli maestri del
buddbismo tibetano in Europa; vive in Germania da 26 anni, dove é guida spirituale
del centro buddbista di Lagenfeld e docente di tibetologia all’'Universiti di Bonn. Ha
dato insegnamenti anche nei centri Lama Tsong Khapa di Pomaia e Samantabbadra di
Roma. Un suo articolo é stato pubblicato nel n. 24 di “PARAMITA”.

1. I maestri tibetani e i seguaci occiden-
tali del buddhismo tibetano converranno
che la graduale diffusione del Dharma nel-
la societa occidentale & la benvenuta. Ge-
neralmente cerchiamo di rendere gli inse-
gnamenti accessibili tanto a noi quanto agli
altri, sempre perd in modo non-missiona-
rio e con spirito di tolleranza, secondo la
tradizione buddhista. L’analisi e i metodi
buddhisti sono di gran valore per far fron-
te ai diversi problemi e alle varie crisi, che
minacciano perfino la sopravvivenza del
genere umano su questa terra.

Il desiderio di trovare senso e qualita
nella propria vita e armonia con gli altri,
spinge molti occidentali sul sentiero bud-
dhista. Naturalmente, il buddhismo contri-
buisce molto allo sviluppo di quel “cam-
biamento della mente” cui aspirano le per-
sone e di cui hanno indubbiamente biso-
gno. La necessitd del nostro impegno,
quindi, non & fondata soltanto sulla religio-
ne, ma sulla situazione attuale stessa. Te-
nendo fermo questo fatto, c’¢ ora qualche
motivo di crikica e autocritica?

Se entriamo nei particolari, le cose non
sono affatto chiare, semplici e fuide. Uno
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dei problemi principali, secondo me, ri-
guarda il fatto che molti maestri e disce-
poli credono semplicemente di parlare
dello stesso contenuto quando usano la
parola “buddhismo tibetano”. In realtd
non & proprio cosi, e un tale fraintendi-
mento continua a esistere perché nonc’é
una vera e propria comunicazione tra i
maestri tibetani e i loro discepoli occiden-
tali, piuttosto molte illusioni e proiezioni
da entrambe le parti. Per descrivere questa
discrepanza e le relative conseguenze, con-
sentitemi un esempio di come ci rapportia-
mo ai quattro lignaggi ancora esistenti
nella tradizione tibetana. Si tratta di uno
dei punti pit delicati, a volte un capitolo
molto dolente.

Chi si interessa al buddhismo tibetano
dovrebbe conoscere i quattro lignaggi che
si sono sviluppati in Tibet nel corso dei
secoli: Nyingma, Sakya, Kagyu e Gelug.
Sono stati creati da grandi maestri che, per
ottenere il risultato migliore, hanno ritenu-
to necessario tramandare lo stesso insegna-
mento in modi differenti, secondo i diffe-
renti discepoli. Questi sforzi sono stati uf-



ficialmente sintetizzati nel termine tecnico
di “metodi abili”. Si cred quindi I'impres-
sione che i seguaci delle quattro scuole si
sarebbero impegnati insieme verso I'illumi-
nazione, mano nella mano, in una meravi-
gliosa armonia buddhista. Ma chi ha
studiato un po’ di storia tibetana sa quanto
fu difficile, in realta, il contatto tra i segua-
ci delle varie scuole.

Oltre lo sforzo sincero per una teoria e
una pratica pure, altre influenze giocarono
un ruolo rilevante: la reputazione sociale,
I'orgoglio accademico, I'interesse economi-
co, il potere politico, eccetera. In Tibet,
tutto cid cred una situazione abbastanza
difficile e in parte condusse a deplorevoli
conflitti. Tuttavia vi erano perlomeno alcu-
ni antidoti. Tutti quanti imparavamo, fin
dalla prima infanzia, che quell’atteggia-
mento altro non era che “ego in azione”.
Non c’era nessuna possibilita di nascon-
dersi dietro una qualche giustificazione. I
concetti buddhisti si sono profondamente
radicati nel corso di tanti secoli.

Nella societa occidentale, invece, un si-
mile radicamento non esiste. Quando il
buddhismo tibetano si diffonde in Occi-
dente, le persone lo accettano, per prima
cosa, sulla base dei propri schemi mentali.

Il modo occidentale di pensare, confron-
tato a quello orientale, tende a essere piu
analitico, discriminante e categorizzante.
Non c’¢ quindi da stupirsi se molti occi-
dentali si afferrano entusiasticamente al fe-
nomeno delle quattro scuole e, prima
ancora di aver capito la base comune a
tutte le tradizioni buddhiste, ne analizzano
appassionatamente le differenze, indivi-
duando gli elementi distintivi e distribuen-
do poi i loro giudizi di qualita.

Ma non si tratta soltanto di questo.
Adottare volontariamente una nuova reli-
gione € sempre una questione molto deli-
cata. Per molte persone la nuova religione
¢ l'essenza di struggenti speranze e aspet-
tative. Tutti i cosiddetti difetti della pro-
pria religione precedente non dovrebbero
pitt manifestarsi nella nuova. Un vero e
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proprio oceano di paura e solitudine do-
vrebbe ora dissolversi per sempre. Una tale
urgente necessita spiega perché tanti occi-
dentali insistono nella tesi che tutto quanto
debba essere ad un livello di perfezione
sovrannaturale: per loro il buddhismo é
I'unico, vero insegnamento, trasmesso in-
tatto e libero da umane influenze; il vajra-
yana & P'unico sistema che vale la pena di
praticare, tutti i lama (in special modo il
proprio “guru radice”) sono degli illumi-
nati, dei buddha onniscienti, e, natural-
mente, il proprio lignaggio, all'interno di
questa religione eccellente, € il piu elevato,
puro, efficace e sacro.

Piti che un segno di spiritualita evoluta,
tali fantasie assolutizzanti sono indice di
una disperata paura della vita. Alcuni di
questi “yoghi” farebbero meglio a seguire
una psicoterapia, piuttosto che ricevere in-
segnamenti e iniziazioni o fare ritiri. Per
mantenere i loro irrealistici ideali di tradi-
zione e pratica religiosa, queste persone
devono fare un enorme lavoro di repres-
sione. Tutte le esperienze e percezioni che
non corrispondono al loro ideale devono
essere continuamente reinterpretate, con
un enorme dispendio di energia. Natural-
mente, a lungo andare, un simile lavorio
non reggerd... ma questo € un altro pro-
blema.

2. I maestri tibetani, incontrando un si-
mile atteggiamento nei loro discepoli occi-
dentali, di solito sviluppano uno dei
seguenti tipi di valutazione:

a) Se fanno parte di quel vasto gruppo
di coloro che favoriscono molto la “devo-
zione al guru” e poco la comunicazione
con i propri allievi, probabilmente non
percepiscono la tensione interiore che si
nasconde dietro le dichiarazioni di gratitu-
dine, devozione e fede religiosa. Tali lama
sono semplicemente felici di vedere un ter-
reno fertile per il Dharma in Occidente e
considerano problemi, crisi e catastrofi
come spiacevoli contrattempi, piuttosto
che crolli inevitabili e prevedibili.



b) Se esiste una stretta collaborazione
tra studenti e insegnanti, i lama dovrebbe-
ro aver raccolto un notevole bagaglio di
esperienze. Nel caso si presenti uno dei
comportamenti suddetti, si allarmano im-
mediatamente e cercano di ricondurre gra-
dualmente alla realtd simili allievi. Nello
stesso tempo pud darsi si chiedano come
sia possibile che gli occidentali, che con-
dannano inesorabilmente gli errori delle
istituzioni e del clero cristiani, adesso, mes-
si di fronte alla struttura tibetana, dimen-
tichino la propria vigilanza critica.

Noi tibetani, naturalmente, siamo spesso
sorpresi nel vedere come i conflitti tra
scuole, sottoscuole e ali scissioniste tibeta-
ne si siano fanaticamente riprodotte nel
cuore dellEuropa. A volte ci chiediamo
stupiti perché mai gli occidentali adottino
gli errori dei tibetani e perfino li peggiori-
no. Non é facile da capire. In questa situa-
zione problematica, comunque, gli allievi
occidentali sono scusati dal fatto di essere
“allievi”. Nessuno si aspetta che non cada-
no nelle solite trappole da principianti. Al
contrario, € commovente vedere come si
rivolgano al Dharma alla ricerca di una
qualita di vita superiore e del superamento
dei propri ostacoli interiori, anche se que-
sto avviene, a volte, in un modo ingenuo,
stile: “La mia squadra di calcio ¢ migliore
della tua”. Soprattutto in questa fase, gli
insegnanti sono chiamati a sostenere e aiu-
tare i propri allievi a realizzare una corret-
ta comprensione,

Ma, in questo contesto, quale ruolo
stanno svolgendo attualmente i maestri ti-
betani? Mi piace discutere spesso con i
buddhisti occidentali di tutte le tradizioni
e lignaggi. La maggior parte di loro &
aperta, critica e comunicativa. Queste per-
sone mi permettono di raccogliere tantissi-
me informazioni su come i lama tibetani
delle varie tradizioni rispondono alle do-
mande dei loro discepoli occidentali. La
maggior parte delle loro risposte sono
corrette nei contenuti, alcune eccellenti,
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ma ve ne sono altre veramente sconvol-
genti.

Permettetemi un esempio: vi sono lama
che considerano insufficiente il Rifugio
preso in altre tradizioni (perfino in tradi-
zioni tibetane), percio chiedono ai loro
allievi di prendere di nuovo rifugio, nel
proprio lignaggio. Vi sono anche lama, e
sfortunatamente non sono pochi, che con-
corrono a seminare pregiudizi verso gli
altri lignaggi.

Si dice che alcune scuole non hanno una
conoscenza intellettuale sufficiente, che al-
tre ignorano la pratica della meditazione o
la conoscenza dei rituali... e questo nono-
stante insegnanti e studiosi tibetani sappia-
no benissimo che le differenze effettive
sono estremamente sottili e che tutti i
quattro lignaggi sono idonei a insegnare
tutto quanto il buddhismo tibetano in
modo completo, valido e corretto. Oltre a
cio, vi sono insegnanti che, contrariamente
alla loro stessa educazione ed esperienza,
radunano intorno a sé i discepoli con la
promessa di non soffermarsi sui noiosi stu-
di buddhisti di base, ma di partire fin
dallinizio con le pratiche essenziali pii
elevate. Tutti gli esempi citati non si basa-
no su una singola informazione casualmen-
te udita. Da molto tempo ascolto sull’argo-
mento molti studenti buddhisti occidentali.

Posso affermare, per quanto malvolen-
tieri, che quando tra i seguaci del buddhi-
smo tibetano in occidente sorge il proble-
ma del settarismo e del fanatismo, cid non
dipende soltanto dall’inevitabile comporta-
mento scorretto dei principianti, ma vi
sono anche insegnanti tibetani irresponsa-
bili che fomentano questi conflitti (ovvia-
mente non in pubblico, dato che ci6 non
gioverebbe alla buona reputazione di un
“buddhista professionale”, ma nel giro ri-
stretto dei loro discepoli, il che incide an-
cora di piu).

3. La domanda decisiva adesso é: per-
ché agiscono in questo modo? Che vantag-
gio ne traggono i maestri tibetani? Alcuni



possono essere cosi entusiasti del loro li-
gnaggio che credono che la cosa migliore
per gli esseri senzienti sia di radunarli nella
propria tradizione. Altri possono volersi
garantire una “quota azionaria maggiore”
nel mercato occidentale della spiritualita.
Dobbiamo guardare in faccia la realta: non
si tratta solo di amore e compassione, ma

anche di concreti interessi politici ed eco--

nomici.

A questo proposito, permettetemi e-
sempio di un altro fenomeno che ha pro-
fondamente stupito i tibetani nell’ultimo
ventennio: il cosiddetto “boom dei tulku”.
Le reincarnazioni dei lama defunti si sono
diffuse, proprio in esilio, in un modo in-
flazionistico. Ora, il “sistema della reincar-
nazione” esiste in Tibet da vari secoli, e il
suo beneficio & indiscusso presso quasi tut-
ti i tibetani e la maggior parte degli occi-
dentali. Ma, naturalmente, molte persone
che vivono in esilio hanno capito che il
titolo di Rinpoce & un capitale di notevole
valore sul mercato occidentale. Cosi tra i
tibetani dei nostri tempi corre ironicamen-
te il detto “Ogni cuoco di un monastero
deve reincarnarsi”. Ora, anche questo non
sarebbe fonte di problemi, secondo il prin-
cipio della reincarnazione. Ma cercare di
controllare la propria reincarnazione & ve-
ramente un processo molto sottile. Il fatto
che funzioni non dipende soltanto dal de-
siderio del discepolo, ma anche dalla capa-
citd del Maestro. In Tibet era pit o meno
dato per certo che almeno i tre quarti dei
rinpoce fossero effettivamente dei veri tul-
ku. Al giorno d'oggi, tuttavia, se creiamo
sempre piu dei “tulku per dichiarazione”,
ne seguird un deterioramento della qualita
dei maestri e una degenerata presentazione
degli insegnamenti. Vorrei semplicemente
ricordarvi che non vi sono reincarnazioni
dei grandi maestri Marpa e Milarepa, dei
cinque grandi maestri Sakya e di Je Tzong
Khapa, per non parlare di Buddha stesso,
e tuttavia cid non ¢ affatto di ostacolo alla
devozione e alla pratica verso il guru. Ci si
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pud quindi chiedere: perché mai é venuta
fuori questa “tulku-isteria”?

I motivi risiedono in una curiosa mistura
che, per esempio, produce gli strani titoli
dei lama, creati solo per 'Occidente. Ho
letto cose tipo: “Lama XY Tulku Kenpo
Rinpoce”... Naturalmente ¢’¢ un gran. fio-
rire di “eminenze” e “santita”. Se seguite
le biografie pubblicate dagli allievi-di certi
cosiddetti lama, potrete rendervi conto di
come diventino sempre piu barocche, di
anno in anno. Dopo essere stati chiamati
“sua santita”, ci sard un prossimo “sua
divinita”? E vero che i tibetani sono i
primi a ridere di questo fenomeno, ma ci
sono anche tibetani che incoraggiano que-
ste tendenze. Perché? A quale scopo?

Adesso potrei cominciare a lamentarmi e
dire che un simile comportamento minac-
cia la purezza della tradizione buddhista e
che a lungo andare distruggera il buddhi-
smo tibetano. Tutto cid & indubbiamente
vero, ma sfortunatamente tali visioni mora-
leggianti non sono di grande effetto. C’¢
comunque anche un aspetto pratico, in
tutto questo, e vorrei chiedere a tutti gli
esponenti della tradizione tibetana di con-
siderare che gli occidentali non sono stu-
pidi. Al contrario, sono persone molto
critiche e riflessive. La loro conoscenza
psicologica di base é molto pit ampia di
quanto si possa immaginare in Oriente. E,
fatto pin importante, hanno gia dimostra-
to, in altre occasioni, di essere capaci di
sbarazzarsi di un sistema religioso che ai
loro occhi dimostri di essere contradditto-
rio, menzognero e arrogante, e il cui clero
risulti privo di integrita.

Ora, aspirando alla qualita e allo svilup-
po interiore, molti nuovi buddhisti posso-
no, per un certo periodo di tempo, igno-
rare i punti discutibili della loro nuova
religione. Nessun lama tibetano che rappre-
senti il grande spettacolo della propria on-
niscienza e dell'unicita del proprio lignag-
gio, tuttavia, dovrebbe sentirsi troppo sicuro
sul proprio trono.



Arriverd un giorno in cui la gente
comprendera che tipo di show & in at-
to, e allora se ne andra, come hanno fat-
to in Occidente molti giovani tibetani in
esilio, che sono gia a conoscenza di trop-
pe cose e non possono pil restare legati
al vecchio sistema. Quindi, noi lama ti-
betani dobbiamo essere consapevoli che
in Occidente, nei luoghi dove viene dif-
fuso con motivazione e strumenti ina-

economico, ricco ed equilibrato del precedente.

lattobacilli vengono inattivati.

I monaci buddhisti importarono il Chiang in Giappone intorno al 600 d.C. e gradualmente il
Chiang si trasformo in MISO, un prodotto che utilizzava la fermentazione non solo della soia, ma
anche di vari cereali. Esso é ricco in lattobacilli e lieviti che producono la vitamina B12 [indispensabile
per evitare anemie e per il normale metabolismo proteico, n.d.r.]. Il MISO pud essere utilizzato al
posto del dado e sono ottime le zuppe con questo alimento. Non deve essere pastorizzato, altrimenti i

Anche lo SHOYU e il TAMARI sono ricchi di vitamina B12. Nel XII secolo il monaco buddhbista
Kukushin, che univa all'insegnamento della meditazione quello della preparazione del MISO, inizid a
raccogliere il liquido che stava in fondo ai fusti di fermentazione e ad usarlo come condimento: era nato
il primo TAMARI Due secoli pia tardi il procedimento fu modificato, sottoponendo a pressione la
mistura in fermentazione in modo da ottenere pin liguido. Pia tardi fu prodotta una salsa di soia
ottenuta con laggiunta di sale e di grano tostato alla soia; questo condimento prese il nome di
SHOYU. Questi due condimenti si sposano con qualsiasi genere di piatto salato; si possono aggiungere
| all’ultimo minuto o all'inizio della cottura e sostituiscono in modo eccellente il sale e i dadi da brodo.
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deguati, il Dharma rischia il fallimento.
Gli occidentali, da parte loro, dovrebbe-
ro sapere che & necessario mantenere,
nel Dharma, la stessa attitudine chiara e
critica che cercano di usare nella vita
quotidiana. Un sano buon senso non &
soltanto il prerequisito di una pratica
spirituale, ma anche una buona protezio-
ne contro una distorsione del proprio svi-

luppo.

CONDIMENTI “BUDDHISTI”

| I pis antichi progenitori del MISO [pasta di soia, talora mescolata con orzo, fermentata con sale
marino per almeno 12 mesi in botti di rovere, n.d.r.], furono condimenti elaborati in Cina, gia
800-1000 anni a.C., a partire da cibo animale messo a fermentare sotto sale. Il Chiang — cosi si
chiamava questo prodotto — era usato per arvicchire di proteine una dieta fondata prevalentemente su
ceredli e verdure. In seguito i monaci buddbisti, alla ricerca di cibi che potessero integrare efficacemente
una dieta strettamente vegetariana, scoprivono la possibilita di fermentare fagioli di soia al posto di cibo
animale: questo nuovo condimento ebbe larghissima diffusione, perché era allo stesso tempo pin

Riccardo Trespidi
(da “L’Idea Vegetariana”, n. 92) i



Le onoranze funebri

per Ajahn Chah

di Vittoria Girardi

Il corpo del Ven. Ajabn Chab, uno dei
maggiori e pia singolari insegnanti di meds-
tazione del nostro tempo, un maestro dei
monasteri della foresta, si trova oggi, 9 gen-
naio 1993, in una cassa di legno compensato
all'interno di un sarcofago finemente deco-
rato in madreperla, nella vasta sala di me-
ditazione del Wat Nong Pabh Pong, il
monastero dove é vissuto. La folla é immen-
sa; tutti vogliono entrare e le guardie del
servizio d’ordine, con grande comprensione,
non si oppongono. All'interno, lungo i viali
di accesso al monastero e sui prati circostan-
ti, migliaia di persone vestite di bianco at-
tendono il passaggio del feretro che verri
trasportato nello ‘Stupa’, il grande edificio
in mezzo dla foresta, costruito da monaci in
sei mesi di intenso lavoro dopo la morte del
maestro (avvenuta il 16 gennaio dell’anno
scorso), con lo scopo di crearvi all'interno
un forno crematorio da sostituire con un
altare alla fine dei rituali funebri.

Ha inizio la cerimonia di traslazione. Se-
dici womini laici, con la testa rasata per
loccasione, si caricano sulle spalle il feretro
ed iniziano il percorso. Al fianco di ciascuno
c’é un altro devoto, anche questo rasato e
pronto a sostituire il primo in caso di biso-
gno. Seguono i maggiori dignitari di mona-
steri buddbisti di tutto il mondo. Fra i primi
c’é il Ven. Ajabn Sumedho, il quale, alla
fine di novembre, é stato onorato con il
titolo ecclesiastico di Tan Chao Khun dal re
Bbumipol di Thailandia, come riconosci-
mento del ‘servizio’ per il buddbismo. Se-
guono tutti gli altri monact, monache e laici.
Le persone appena arrivate devono trovare

subito posto negli spazi loro assegnati sul
terreno intorno allo ‘Stupa’, per consentire
il fluire ordinato di quelli che ancora devo-
no partire dal monastero.

Quello che sto tentando di fare é soltanto
la cronaca degli avvenimenti; non riesco ad
esprimere completamente cio che provo: é
commozione, ammwurazione,” partecipazione,
gioia di poter vivere da vicino questo ecce-
zionale avvenimento.

Tutte le sere, fino al giorno della crema-
zione che avverrd il 16 gennaio, alcune au-
tocorriere ci portano dal Wat Pab Nanachat,
il monastero internazionale, fino qua, da-
vanti dllo ‘Stupa’. Si arriva verso le 17.30 e
si riparte alle 22. Gli altoparlanti diffondo-
no gli insegnamenti del maestro scomparso,
mentre i partecipanti che via via giungono si
dispongono ai loro posti. Dalle 19 dlle 20
un monaco canta i rituali della sera. Ha una
voce profonda e non é soltanto questa che
colpisce: & il ritmo del canto stesso, dolce e
severo, incalzante, ripetitivo e allo stesso
tempo sempre nuovo che pia lo si sente, pid
penetra e fa vibrare anche le corde scono-
sciute del nostro animo. E a darci questo
senso di partecipazione con il tutto é anche
il colore del cielo che da azzurro diventa
rosso, violetto con sfumature verdi e po,
improvvisamente, scuro. Si accendono tutte
le luci dello Stupa e dei riflettori sistemati
sut prati che lo illuminano a giorno.

La costruzione, cosi isolata in mezzo alla
foresta, sembra una enorme scultura astrat-
ta; termina con un pinnacolo che contiene il
camino per la fuoriuscita del fumo. In alto,
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3

La traslazione del sarcofago con la salma di Ajahn
Chah, il 9 gennaio scorso, dal Wat Nong Pah Pong
— il monastero fondato dal maestro nella foresta
thailandese — allo Stupa dove avverra la cremazione

(foto Girardy).

proprio sulla cima, una spirale metallica che
si restringe verso lalto e culmina con una
luce rossa intermittente che si accende e si
spegne, comincia e finisce, come tutto, e fa
pensare ad anicca, limpermanenza. All'in-
terno due cerchi concentrici di colonne so-
stengono la struttura portante il soffitto.
Un'alta zoccolatura di granito, nero come il
pavimento, fa da base alla parete concava
che delimita l'edificio. Pareti, pilastri e travi
sono rivestiti di vernice dorata opaca. 1l
sarcofago é sistemato davanti al forno cre-
matorio.

E il pomeriggio del 16 gennaio. A mez-
zanotte inmizierd la cremazione. Si sta aspet-
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tando il Re e la Regina della Thailandia che
hanno wvoluto, con la loro presenza, . dare
forma ufficiale e solenne alla cerimonia.
L’attesa é lunga, le persone presenti sono
oltre trecentomila. Una folla di guardie se-
gue, con i telefoni portatili, il tempo del
percorso del corteo reale dall’areoporto di
Ubon, la citta pin vicina, fino qua. Stanno
arrivando delle macchine. Tutti si girano, si
alzano, vogliono vedere. Si ha l'impressione
che abbiano dimenticato lo scopo del loro
essere qui. Chi invece arriva, é il piti anzia-
no monaco della tradizione dei maestri della
foresta. Prende posto nel padiglione che gli
hanno preparato, assieme agli altri monaci
del suo rango.

Finalmente il suono delle trombe, che si
confonde con gli applausi della folla seduta
ai bordi della strada, annuncia larrivo dei
sovrani. Entrano nel padiglione loro asse-
gnato, difronte all'ingresso principale dello
Stupa, rimangono in piedi in silenzo per
qualche minuto e si dirigono quindi verso
Pedificio, ricevuti dagli allievi pin anziani di
Ajabn Chab. Ritornano poi al loro palco, si
fermano per qualche tempo e ripartono.

Si sta aspettando mezzanotte. 1l tempo é
freddo e ventoso. All'ora stabilita, qualche
frase attraverso gli altoparlanti annuncia l'i-
nizio del rito. Tutti guardano verso il cami-
no. Comincia ad uscire il primo fumo che
subito si disperde nell’aria. Poi altro fumo,
ma questa volta dai fianchi della canna fu-
maria. Si capisce subito che qualche cosa
non funziona. Dopo pochi minuti una fiam-
mata all'interno dello Stupa, seguita da al-
tre fiamme, mentre i monaci abbandonano
Uinterno dell’edificio, fermandosi sui porta-
li. La folla sulle scalinate guarda immobile.
Le fiamme si allargano, sembra una fornace.
L’odore é acre ma nessuno ci fa caso. Dopo
un tempo che mi é sembrato interminabile,
arrivano i pompieri e soltanto le prime luci
del giorno consentono di vedere le ultime
nuvole di fumo sperdersi nell’aria. Si riac-
cendono tutte le lampade e i riflettori, al-



Uinfuori della luce rossa in alto, probabil-
mente fulminata.

Riesco ad entrare; i danni sono superficia-
li, la struttura ba resistito. Ritorniamo il
giorno dopo per il rito della sera. Grand:
fotografie di Ajabn Chab sono attaccate alle
pareti scostrate della struttura centrale, al-
Uinterno il suo corpo sta bruciando. Fior:
bianchi, freschissimi, coprono gran parte del
pavimento, lucido come uno specchio.

Stamo andati ancora la per l'ultima ceri-
monia. Sopra laltare, dentro una teca di
vetro, sopra un drappo di seta azzurra, tre
piccole ossa cristallizzate. Abbiamo percorso
tre volte i viali intorno al terreno che cir-
conda lo Stupa portando un fiore, qualche
bastoncino di incenso e due candele. Pin
tardi, come tutte le altre sere, i canti, una
lunga meditazione, v discorsi dei monaci.

| STORIA DEL RE DEI PAPPAGALLI

O scorze. -

E questa una delle 350 storie incluse nel commento al Dbammapa-
da attribuito a Buddhaghosa (V sec. d.C), tradotte in inglese e compen-
diate a cura della Myanmar Pitaka Association (Dhammapada: verses
and stories, Jangon 1985).

'Un tempo, il Re dei pappagalli viveva con il suo vasto seguito in un boschetto di alberi di fico
sulle rive del Gange. Dopo essersi cibati dei frutti, tutti i pappagalli lasciarono il boschetto, eccetto
il Re, che fu lieto di contentarsi di quanto era rimasto sul suo albero, che fossero germogli, foglie

Allora il dio Sakka, volendo mettere alla prova la virtd del Re dei pappagalli, fece inaridire |
I'albero di fico con i suoi poteri sovrannaturali. Poi, assunte le sembianze di un’oca, si recd dal Re

Il forno crematorio verrd demolito e al
suo posto, come era stato progettato fin
dall'inizio, si costruira un altare. Le ceneri
saranno conservate nel museo del Wat Pah
Pong.

Ajabn Chah é presente pia che mai per
tutto quello che ha saputo donare: pin di
cento monasteri in Thailandia sono diretti
da suoi discepoli. E altri monasteri in Au-
stralia, Nuova Zelanda, Stati Uniti ed Euro-
pa, dove quello pia conosciuto é Amaravati
presso Londra, il cui abate, il Ven. Ajabn
Sumedbo, é il suo allievo occidentale pia
anziano.

Il messaggio che ci lascia il grande mae-
stro scomparso é semplice e profondo come
lo é stato il suo insegnamento: “L'essenza
del buddbismo é la pace e questa comincia
dalla vera comprensione della natura delle
cose”.

con la sua consorte Sujata e gli domandd perché mai, diversamente dagli altri, fosse rimasto su quel
vecchio albero secco, invece di trasferirsi su un altro albero ancora carico di frutti. Il Re dei
pappagalli rispose: “E per un sentimento di gratitudine nei confronti dellalbero che non me ne sono
andato, e fino a quando potrd sostentarmi con quello che trovo non lo lascerd. Sarei un ingrato se

Profondamente colpito da queste parole, Sakka riveld la sua identitd; attinta dell’acqua dal
Gange, la rovescio sul fico che allistante riprese vita e vigore; i suoi rami rinverdirono e si coprirono

i
]
| lo abbandonassi, anche se fosse senza vita”.

di frutti. E dunque il saggio, fosse anche un animale, non & mai avido, ma si appaga di quanto gli

¢ dato. Il Re dei pappagalli altri non era che il, Buddha; il dio Sakka era Anuruddha,
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Esperienze

Mokusho Zen

di Ezio Tenryu Zanin

Quando il maestro Deshimaru, primo Pa-
triarca zen d’Occidente, venne in Europa
(1967), non porto “nulld’, venne a mani
vuote, aperte, come Dogen al suo ritorno in
Giappone. Un vero monaco zen in viaggio
porta con sé, al pari di ogni altro essere,
tutto 'Universo, insieme allo zafu (cuscino
per la meditazione), la ciotola e il kesa
(abito monastico) trasmesso dal proprio
maestro, i sutra e qualche altro oggetto per-
sonale. Il maestro Deshimaru non porto un
nuovo giocattolo agli europei. Le sue mani
“vuote” erano piene. Sembravano vuote per-
ché tutto vi passava, senza trattenere nulla.
Egli non porto solo la vera pratica dello
Zazen vivo del Buddba sul quale fondo poi
tutto il suo insegnamento, essendo questo il
cuore dello Zen, o perfetto Risveglio della
mente e del corpo alla veritd cosi com’essa
veramente é. Nel suo tipico spirito forte-
mente generoso e innovatore, ha influenzato
il nostro modo di vivere egoistico, generoso
solo in vista di un qualche tornaconto. Oggi
non praticheremmo forse il vero zazen in
Europa senza quel Buddbha. Né potremmo
ritrovare la nostra vera casa, I'antica memo-
ria dell’essere umano nella sua vocazione
Diu autenmtica, sempre presente, prima e
dopo la nostra breve, eterna esistenza.

Deshimaru ba parlato approfonditamente
per la prima volta del karma affinché gli
uomini potessero osservare se stessi nelle
proprie azioni e trovare un vero orientamen-
to nel Dharma del Buddba, lo Zazen, pro-
prio come un naufrago necessita di una luce,
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un faro anche lontano, verso cui dirigersi
per potersi salvare dalle onde. Altrimenti
egli girerd sempre in tondo e intorno a se
stesso, o dirigendosi nella direzione peggio-
re, o finendo mangiato dagli squali... Egli
porto in Europa, diffondendone la veritd
senza decorazioni, il vero abito del Buddba
e del monaco, il Kesa, permettendo a tutti
di cucirlo e di portarlo, come fece Sakyamu-
ni stesso, riconoscendo in questo semplice
atto che non apparteniamo a noi stessi, che
nulla veramente ci appartiene, e realiziando
con cio il “pin grande successo” della nostra
vita. Egli porto il vero Sangha indicandolo
in ogni azione-pratica proprio nella vita di
tutti i giorni, qualsiasi cosa moi facciamo.
Una vita stabile che si fonda sullo za (il
sedersi di mente e corpo insieme), perché
possa esistere zen. Non c'é zen senza za,
unione degli opposti, della essenza con i
fenomeni redli. Unione delle persone non
pia separate dall’ego, ma unite dall’'ordine
cosmico, naturale, che wunisce cio che va
unito e separa cio che va separato per pro-
pria natura intrinseca, ma senza alcuna se-
parazione tra pratica e satori, Dio, Buddha.
Solo quando comprendiamo profondamente,
con tutto il nostro essere, questo, potremo
praticare liberamente senza piti alcuno scopo
né ragione personale.

Agli europei Sensei disse: “Lo Zen non é
‘Qualche cosa’, ¢ tutte le cose. Non si tratta
di imitare passivamente lo stile giapponese,
ma di creare qui-ora il momento presente
realizzandolo nella sua vera natura, svilup-



pando nella vostra tradizione la tradizione
essenziale del vero zen, al di 1a di specifi-
che scuole formali. Voglio vedere di cosa
sono capaci gli europei. Ma se non vi piace
la parola zen, chiamatela semplicemente
~vita nella sua veritd profonda, eterna”. E
agi totalmente in questa unica direzione,
morendo tuttavia prima di poter realizzare i
suoi progetti. Nello stesso spirito del suo
maestro Kodo Sawaki Roshi, egli, donando,
trasmise e protesse il Buddba, il Dharma e il
Sangha. Qual é questo spirito? Kodo Sawaki
scrive: “Uno come Ryokan, ecco un vero
monaco, un monaco di rango inferiore,
come Sakyamuni. Essi non avevano biso-
gno di diventare capi di un tempio per
essere ascoltati, ed & proprio perché non
avevano bisogno di nulla che furono gran-
di e seguiti, poiché possedevano la sola
cosa che non potra mai essere bruciata dal
fuoco né sommersa dalle acque”.

Questo spirito é lautentica rivoluzione
spirituale alle soglie del XXI secolo. Questo
spirito non € solo un ideale astratto e affa-
scinante, ma € proprio l'impegno fisico della
pratica quotidiana a partire dallo Zazen al-
Ualba. ‘

Il dojo di Torino nasce con questo stesso
spirito, nell’ottobre 1988. Autorizzato nel-
Uinsegnamento della pratica dello Zazen dal
maestro Roland Yuno Rech, diretto discepo-
lo del maestro Deshimaru e presidente del-
IASSOCIATION ZEN INTERNATIONA-
LE creata, insieme al Primo Gran Tempio
Zen d’Occidente, dallo stesso Deshimaru.
Tutti i dojo affiliati (160 circa nel mondo)
diffondono e praticano attivamente il mede-
simo insegnamento. 1l nostro Dojo partecipa
quindi soprattutto alle grandi sesshin d’in-
verno e al Campo d’Estate, nonostante la
distanza di circa 1000 km, poiché La Gen-
dronniére, in Francia, é il primo luogo di
pratica, oltre che il nostro Sangha, pur cer-
cando di collaborare con ogni centro o dojo
0 organizzazione in cui la pratica sia fondata
sullo zazen o che comunque pratichi seria-
mente la Via del Buddba. E vero, il Dbarma
abbraccia Tutto, ma la pratica deve rimane-
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re la pratica del Dharma e non una mani-
polazione attraverso estrapolazioni o specu-
lazioni intellettuali di carattere “psico-
sociologico”, di cui abbonda la nostra
pseudocultura che non da nessuna vera edu-
cazione, né orientamento. Oggi lo zen, come
sempre, rimane aperto al dialogo interrelr-
gioso, naturalmente, senza creare inutili
sterili, divisioni settarie, conflittuali, risulta-
to del dogmatismo. Il buddbismo tuttavia
rimane cio che é per sua natura: una pratica,
al di la degli scritti e delle parole, al fine di
realizzare quella metamorfosi totale di corpo
e mente, senza cui non vi € autentico Risve-
glio, ritorno alla “condizione normale” del-
Pessere.

Sono’ state naturalmente molte le diffs-
coltd iniziali; non di rado mi trovavo solo a
fare zazen nella sala del Centro Culturale
Macrobiotico Est-Ovest, che per primo ci
ospitd, tra l'indifferenza e la diffidenza tipi-
che di questa citta difficile, dove predomina
lo spirito commerciale, industriale e di pro-
fitto, che si aggiunge alla infinitd di “media”
con le pia disparate sollecitazioni “specials”.
Lo Zazen non € niente di speciale, dicevo
nelle prime conferenze. E risaputo che in
questa cittd esistono molte organizzazioni
dedite alle “magie” e all’esoterismo d’ogni
genere. Grande contraddizione di questa so-
cietd, che pero dimostra come gli uomini
ricerchino una essenza, una veritd, seppur
legata alle “soddisfazioni personali”. Si puo
ben capire la reazione delle persone che
vengono in un dojo zen cercando solo uno
spazio ulteriore per il proprio ego, con la
mente presa nell’impasto di desiders, idee e
visioni personali anche dello zen, dovute a
una cultura confusa, in una societd dove
ogni cosa dev’essere compiuta a scopo utili-
taristico, ma in fondo senza pin credere
veramente né dlla cultura, né a un vero
spirito religioso, semplice, vivo e diretto: ma
cosi & l'insegnamento del Buddha, al di la
delle rappresentazioni personali che rifletto-
no solo il proprio mondo. Si puo. ben capire
il contrasto tra il rumore mentale, il peso
della quotidianita vissuta nell'ansia di tutto,



con il silenzio perfetto tra persone sedute
faccia al muro!

Vi fu naturalmente un certo andirivieni
di persone, alcune delle quali poi ritorneran-
no, ancora non appagate dalle altre continue
ricerche spirituali come “esperienze”. Moku-
sho significa “illuminazione silenziosa”, ed é
il termine tradizionale originario dello Zen
Soto, del maestro Dogen, il cui insegnamen-
to pero era fondato sullo zazen universale, e
non amava rinchiuderlo in una specifica
scuola. Lo zazen é Buddba, é 'uomo stesso,
dovunque sia e a qualsiasi razza e cultura
appartenga. Per me, io continuavo solo a
fare zazen e qualche conferenza, ad incon-
trare gente, tenendo solo ferma la fede nel
kesa e nello zazen. Deshimaru diceva: “Lo
zazen ¢ la forma adulta della nostra vita, il
pitl grande successo, la perdita totale di sé.
E solo chi non teme le contraddizioni alla
fine pud continuare e comprendere vera-
mente”.

Allora, essendo solo, avevo anche un’in-
crollabile fiducia rivolta all’aiutare come
meglio potevo tutte le persone che volevano
camminare insieme sulla Via, cercando di
trarre utili insegnamenti dall esperienza di-
retta e anche dagli errori. 1l desiderio della
Via esiste, ma € completamente offuscato
dai nostri modi errati di condurre ['esisten-
za-illusione. Esso nasce spontaneamente
solo dalla pratica e matura come un frutto

sul suo albero, non con processi o illumina-

zioni o nutrimenti artificiali. Se non é spon-
taneo, infatti, non dura. E la principale
difficolta dell’insegnamento, che a sua volta
deve scaturire dalla vera pratica, non dalle
convinzioni personali, né dalle parole pid o
meno diplomatiche. A tutti, comunque, é
stato sempre permesso di accedere allo za-
2en, come di andare via, se lo desideravano.

Dopo questi primi tempi, si rese necessa-
rio un cambio di sede, proprio per renderci
capact di crescere da soli e senza aiuti ester-
ni. Un albero pué essere grande o piccolo,
ma non € vivo se non possiede proprie
solide radici; 'importante non é lillusione
del grande o del piccolo, ma che sia vivo.
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Misi a disposizione il mio piccolo apparta-
mento di due stanze, svuotandolo di tutto,
con un gatto che imparo presto ad adeguarsi
anche lui alla nuova situazione rispettando
chi veniva a fare zazen. lo dormivo in cuci-
na, sulle piastrelle, nel sacco a pelo. Nel
cuore non avevo che la certezza della Via
del Buddha. Alla fine diverse persone nuove
arrivarono e non se ne andarono pid.

Adesso, da un anno, abbiamo un vero
dojo e paghiamo un modesto affitto alla
scuola Yoga “Sadbana’. E un grande scanti-
nato (lo stesso luogo dove gia Viallet aveva
tenuto delle sessbm) rimesso a nuovo, una
grande “grotta’, preziosa, grazie al lavoro e
alla dedizione di tutti coloro che hanno
compreso il senso della missione di Deshi-
maru. Qui possiamo attivare una pratica
completa, dagli zazen regolari mattino e
sera, alle giornate di zazen, alla cucitura del
kesa, ai pasti insieme nel dojo con la guen-
mai (zuppa di riso bollito a lungo con ver-
dure). Attualmente vi sono circa quindici
persone stabili nella frequenza, tra cui un
altro monaco e due con i precetti di bodhbi-
sattva. Altre quattro persone stanno impa-
rando la cucitura del rakusu, un’altra cuce il
grande Kesa.

L'atmosfera quieta e silenziosa di un vero
Sangha comincia a realizzarsi nel cuore dei
praticanti e non rimane solo nel cervello.
Chi entra é ora pia aiutato e favorito dalla
pratica comune. Praticare insieme, li dove
esiste un vero dojo, é essenziale, ed & gid
questo abbandonare “la propria casa” per
entrare nella casa dei Buddba e dei Patriar-
chi, il Sangha.

Praticare da soli, senza altra guida che il
proprio ego con le convinzioni personali,
non conduce alla Via. Si é insieme, e nel
contempo soli, nella perfetta solitudine dello
zazen. Ma lo zazen non é una cbzusum al
mondo dei viventi. “Morire a se stessi” é
imparare a vivere la vera religione, non una
scappatoia da sé o dal mondo. Il Sangha di-
venta la nostra vera casa, dove la veriti ve-
ra, comune a tutti gli esseri, & vissuta e con-
divisa in armonia. Dove tutti, nonostante le



diverse caratteristiche individuali, sono infi-
ne uguali. Uguali womini e uguali Buddba.

Significa non agitarsi pia solo perché si é
vivi, né agitarsi, turbare tutto il mondo solo
perché le cose vanno ora bene, ora male;
non agitarsi infine solo perché poi, tra poco,
dobbiamo morire. Tutto qui.

Prendere rifugio nei Tre Tesori (Buddhba,
Dbharma, Sangha) é il pid grande successo
possibile. Non ce la possiamo fare da soli,
sebbene ciascuno debba camminare sulla
Via con le proprie gambe e con la propria
Natura di Buddba. Questa “vera casa” ce la
portiamo sempre appresso, € non € i muri
dove abitiamo con questo corpo che tra poco
‘diventa una carretta vecchia e non serve pii
a granché, anche se é stato bello, giovane e
forte. La nostra “vera casa” non ci abban-
dona mai, é in ogni luogo dove andiamo e
in ogni azione della vita, proprio come fan-
no le tartarughe e le lumache. Non ci ser-
ve altro.

Ho sempre insistito nellaffermare che
non sono le difficolti oggettive, economiche,
d’ambiente sociale o familiare, o vicende
personali, a ostacolare la pratica. Semmai le
difficolta sono maggiore e pia forte occasio-
ne di comprensione e di pratica. In base a
questo, ora il Sangha riesce, nonostante la
sua povertd, a crescere con il lavoro di tutts,
nella giusta direzione, anche se il cammino
da compiere e le migliorie da apportare non
mancano.

Una pratica sincera tollera anche degli
errori, ma, comunque, progredisce. Una pra-
tica basata sulla diffidenza, sulle separazioni
e sui calcoli non fa che regredire, se queste
condizioni perdurano nella mente illusa.
Una pratica sincera non é altro che la reli-
gione vivente al di ld di tutte le religiont, di
accesso allo spirito universalmente religioso
colto alla sua vera origine, momento per
momento. E il dono pis grande possibile per
Uintera umaniti e per tutto ['Universo,
come zazen stesso. 1l dono di sé e della

propria vita é un dono a tutti gli esseri, a
Drio, al Buddha stesso, che non sono separati
né lontani, se noi stessi non li allontania-
mo o ce ne separtamo nell’illusione di un
“0”. Il nostro zazen é lo stesso zazen-
Buddba di Sakyamuni, e lo stesso respiro
unisce noi e tutti i maestri della trasmissio-
ne ininterrotta, e viene alla luce come un
giotello dalle molte facce nel vero cuore
degli esseri umani.

Il nostro programma prevede la ripresa
della pratica del sumi-e (pittura zen a in-
chiostro nero) a partire da gennaio, e l'edi-
zione di un bollettino, “Quaderni Zen”, uno
per ogni stagione, quattro numeri all’ anno,
pia eventuali stampati occasionali di parti-
colare interesse. Chi lo volesse ricevere é
pregato di inviare richiesta al Dojo Est-
Ovest “Mokusho” (via Vittorio Amedeo,
16/bis - 10121 Torino).

Le nostre sesshin, normalmente di due
giorni, si tengono possibilmente con cadenza
mensile, al Monastero di S. Biagio (CN)
vicino a Fossano dove é attivo un gruppo di
zazen a noi affiliato, con pratica di zazen
ogni mercoleds sera (tel. 0172/633774). Op-
pure al Centro Milarepa (Val della Torre
[TO]). E in programma una Sesshin con
Roland Rech dal 14 al 16 maggio 1993,
prevedibilmente alla Casa Alpina di Mon-
pellato, a pochi km da Torino.

A nome di tutto il Sangha, desidero au-
gurare a tutti un anno di bene e di fiducia,
che possa durare eternamente, giorno per
giorno, nella vera pratica al di la delle pa-
role e degli scritti, quindi nel Dharma e nel
cuore di tutti gli womini, in tutti gli anni
futuri. Lunghi o brevi che siano, essi sono al
di la del tempo e delle eta.

“Il villaggio cui sono infine giunto,
pit profondo delle montagne profonde,
non & altro che la capitale
dove vivevo un tempo”.
(Dogen)
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La vita per il Dharma di Salvatore Ciofti

Un pioniere ital

1ano

del monachesimo buddhista

Sono queste le prime notize che lorganizzazione buddbista non governativa della Birmania
“Nyanmar Pitaka Association” ci ba gentilmente inviato a nostra richiesta sulla figura di un
italiano, quasi ignorato da noi, che si é dedicato nel Sud-Est asiatico (ma anche in America
e in Europa) alla pratica e all'insegnamento del Dharma dal 1925 al 1966 con un impegno
ed una competenza che gli hanno meritato l'attribuzione di compiti di alta responsabiliti nel
Sangha. In Itdia — a quanto ci rvisulta — solo lo scrittore acquariano Bernardino Del Boca
lo ha ricordato nel libro “Birmania, un paese da amare” (Edizioni Bresci, Torino 1988). Nel
prossimo quaderno pubblicheremo un’intervista che Giorgio Dattrino — gid componente di
un centro buddbista theravada fondato dal prof. Eugenio Frola a Torino e intitolato al ven.
Lokanatha — ha rilasciato al nostro collaboratore Gianpaolo Fiorentini.

Il ven. Lokanatha (Salvatore Cioffi) nac-
que a Milano nel 1897 [o, secondo altre
fonti, a Napoli o negli US.A. da genitori
napoletani, n.d.r.], ultimo di sei fratelli, da
una famiglia cattolica che contava un sa-
cerdote tra i suoi membri. Laureatosi in
chimica, si impiegd nei laboratori di una
importante azienda [negli US.A, n.d.r.].
Seguiva con interesse gli sviluppi della
scienza, a cui attribuiva il massimo valore,
usando sempre i metodi scientifici come
parametro di giudizio. Era un vero scien-
ziato. Conobbe il buddhismo nel 1922,
leggendo il Dhammapada. Lo studio del
Buddhavamsa (le vite dei Buddha) rafforzo
la sua fede e lesse tutte le opere buddhiste
disponibili in inglese. Il suo interesse per il
buddhismo turbava la cattolicissima fami-
glia, e soprattutto il fratello sacerdote. Per
studiare il Canone, dovette affittare una
stanza in un collegio universitario. Tre
anni di letture e riflessioni originarono in
lui il desiderio di diventare monaco per
svolgere opera missionaria del Buddha-
dhamma in Occidente.
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Considerando che il Buddha, figlio di re
e fornito di ogni lusso mondano, fece la
grande rinuncia a 29 anni, Lokanatha scri-
ve: “Ho 27 anni. Non dovrei fare come il
Buddha alla ricerca della verita? Lui era
figlio di un re e io sono un semplice chi-
mico, che differenza! Se il figlio di un re,
di condizione tanto piu elevata della mia,
rinuncid ai lussi della vita mondana, per-
ché non dovrei farlo anch’io?”. All'insapu-
ta della famiglia si licenzid, si imbarcd per
I'India e di qui per Sri Lanka, uno dei
principali paesi buddhisti, dove studio in
modo approfondito l'insegnamento. Du-
rante un incontro con il Ven. Sayadaw
Revata, gli manifesto il desiderio di visitare
la Birmania dove, grazie all'interessamento
del Ven. Revata, si recd nel 1925. Qui,
all'etd di 28 anni, prese i voti da monaco
sotto la guida di Aletawya Sayadaw.

Seguendo e praticando l'insegnamento
del Buddha, il Ven. Lokanatha percorse
tutta la Birmania dando discorsi di Dham-
ma. Si recava spesso a Sri Lanka, dove si



ammald di dissenteria. Per rimettersi in
salute, ritornd per un breve periodo in
Ttalia. I parenti non volevano che ripartis-
se, e gli restituirono il passaporto solo da-
vanti alla minaccia di lasciarsi morire di
fame. Poiché i parenti non lo avevano for-
nito del denaro per il biglietto, Lokanatha
ritornd in India a piedi, passando per la
Svizzera, I’ Austria, la Yugoslavia, la Bulga-
ria, la Turchia, la Siria e la Palestina. Im-
piegd otto mesi. Sulle montagne della
Turchia fu catturato dai predoni ma, gra-
zie all'amorevolezza dimostrata nei loro
confronti, scampd a una morte violenta.

Nel 1933 guido, a piedi, il pellegrinaggio
a Bodhgaya di 227 monaci birmani e, nel
1934, guido 150 monaci thailandesi sul-
I'Himalaya. L’anno seguente condusse 20
monaci singalesi nell'India meridionale,
perché approfondissero lo studio e la pra-
tica in India per poi inviare i migliori come
missionari in Europa e in America. La
Seconda Guerra Mondiale interruppe il
progetto. Gli 1ngle51 lo internarono, in
quanto italiano, in un campo di concentra-
mento dove continud a praticare il Bud-
dhadhamma, approfittando di ogni occa-
sione per insegnare il Dhamma ai compa-
gni di prigionia. Alla fine della guerra
ritornd in Birmania.

Nel 1948, su invito dell’Associazione
Missionaria Buddhista per I'Estero, si reco
negli Stati Uniti (osplte del fratello gesu1ta)
per una visita missionaria. Fondo una mis-
sione, inizid la costruzione di monasteri e
diede insegnamenti di Dhamma. A New
York fondd una casa editrice, che pubbli-
co, tra I’altro, la “Bibbia buddhista”.

La sua opera converti al buddhismo
molti seguaci di altre fedi. Nelle Filippine,
durante una sosta di soli cinque giorni,
converti tre persone. Anche in Birmania i
suoi sforzi ebbero successo. La prima per-
sona convertita fu un ‘indiano, il Dott.
Soni, che divenne in seguito uno stimato
missionario del buddhismo, tanto in Bir-
mania che in altri paesi.

Il Ven. Lokanatha fu tra coloro che dif-
fusero il buddhismo tra le classi indi pit
basse, gli oppressi, i paria a cui il Mahatma
Gandhi aveva dato il nome di hariyan, il
“popolo di Dio”. Nel 1936 Lokanatha
pubblicod un libro diretto agli hariyan, in-
titolato: “Il buddhismo vi liberera”. Agli
oppressi diceva: “Ascoltate, hariyan! Il mio
cuore & gonfio di amore e di compassione
per voi. Sappiate che la verita & la cosa piu
nobile, capace di elevarvi alla condizione
piu alta e al bene piti grande. Oh hariyan,
oggi un terzo dell'umanitd & buddhista.

Al centro, il Venerabile Lokanatha fra un monaco cinese e un monaco siamese
(foto ripresa da “L’Eta dell’Acquario” n. 75/1992)
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Volgetevi al buddhismo, unitevi alla fratel-
lanza degli uomini. Il buddhismo condan-
na il sistema delle caste: accettatelo ed
elevate la vostra condizione sociale”. Cen-
tinaia di migliaia di hariyan, sotto la guida
del Dott. A.M. Baker, abbracciarono la
fede buddhista, e cio si deve in gran parte
agli sforzi del Ven. Lokanatha.

Diffondere il buddhismo all’estero &
spesso molto difficile, a causa delle diverse
condizioni climatiche, dei costumi e delle
difficolta create da alcuni paesi. Una volta,
mentre faceva il giro delle elemosine nel
Sud della Francia, il Ven. Lokanatha fu
arrestato dalla polizia e condannato a sette
giorni di prigione, perché la legge francese
puniva 'accattonaggio.

Ma la sua inclinazione principale era la
pratica (patipatti) della meditazione, a cui
consacrd sette anni di solitudine sull'Hi-
malaya, consegnandosi con sincerita alle
pratiche ascetiche. Il Buddha ha disposto
le Tredici pratiche ascetiche che un mona-
co deve seguire per purificarsi dalle conta-
minazioni (kilesa), e la pratica del Ven.
Lokanatha fu sempre eccellente. Appena
preso I'abito monastico, scelse a sua resi-
denza il cimitero cinese sulla collina di
Bodhigon Hillock, a Yangon. Seguiva la
pratica di elemosinare in un unico luogo,
accontentandosi del cibo i ricevuto. Per
anni e anni dormi in posizione seduta,
~senza mai distendersi. Contemplava il
Dhamma ponendo un teschio umano da-
vanti a sé. Non portava mai scarpe né
ombrello, e si muoveva con grande solen-
nitd. Poche ore di sonno o di riposo gli
bastavano per essere in forze e il suo corpo
sembrava immerso in una radianza.

Il suo portamento solenne e pieno di
dignita suscitava un tale rispetto che Saya
Shwe Setkya scrisse, nel “Thuriya” del 4
luglio 1936: “Il Ven. Lokanatha possiede
la grande tranquillita, interiore ed esterio-
re. Ai tempi del Buddha, i monaci pia
nobili erano paragonati a ‘una lampada
accesa in un luogo racchiuso senz’alito di
vento’, per significare il grande controllo
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su se stessi. Cosi € il Ven. Lokanatha. Una
volta, in occasione degli esami del vinaya
(il canone con le regole della disciplina,
n.d.r.] al monastero di Masoeyeintaik, a
Mandalay, tra pia di 700 monaci e 300
laici, il Venerabile prese il suo posto di
fronte al Ven. Masoeyin Sayadaw Thuriya.
Li rimase — calmo, assorto nella lettura di
un libro, le ginocchia unite rispettosamen-
te e senza muovere né una mano né un
piede — da mezzogiorno alle quattro del
pomeriggio. Un tale monaco, perfettamen-
te osservante le regole del vinaya, si trova
solo una volta su mille”.

Seguiva un’alimentazione vegetariana e
incitava gli altri a fare lo stesso, dicendo
che il vegetarianesimo favoriva la diffusio-
ne dell'amore verso tutti gli esseri senzien-
ti. Aveva fede in Metta [Maitri 7% sanscrito,
n.d.r.], la benevolenza, e ne fece una gran-
de provvista, come dimostra il comporta-
mento amorevole che gli permise di scam-
pare alla morte per mano dei predoni tur-
chi. Una volta, al monastero di Thayettaw,
un monaco thailandese che nutriva del ma-
lanimo nei suoi confronti lo assali con un
bastone; ma il Ven. Lokanatha, che gli
stava mandando Metta a occhi chiusi, ine-
splicabilmente non soffri il colpo pur ben
assestato.

Nel 1951, recatosi a Myingyan per por-
gere omaggio a Sunlun Sayadaw, per cui’
aveva grande venerazione, disse nel suo
discorso: “Ero ansioso di incontrare e por-
gere omaggio ai cinquanta arabat che si
dice vivano in Birmania. Qui a Myingyan
ho conosciuto Sunlun Sayadaw. Di fronte
al suo insegnamento del Dhamma, alle ri-
sposte alle mie domande, alla condotta e
ad altri elemen# degni del massimo rispet-
to, credo sinceramente che sia un arahat,
com’¢ sostenuto da tutti. La Birmania de-
v'essere orgogliosa di un tale ottenimento.
Io stesso ne diffonderd la fama, in Birma-
nia e all’estero”.

Il Wien Lokanatha si spense il 25 maggio
1966 a Maymyo nella Birmania centrale,
all'eta di 69 anni.



Buddhismo e scienza

Dibattito col Dalai LLama

Pubblichiamo larga parte del dibattito seguito all'intervento (pubblicato su PARAMI-
TA 45) di S.S. il Dalai Lama nell’incontro che nel settembre 1983 si é svolto ad
Alpbach (Tirolo) fra eminenti personalita religiose e scienziati di fama mondiale.
Hanno partecipato al dibattito: David Bobm, premio Nobel per la fisica; David
Steindl-Rast, monaco benedettino; Richard-Baker Roshi, maestro zen allievo di Shun-
ryu Suzuki; Francisco Varela, direttore del “Centre Nationale de Recherche Scientifi-
que” di Parigs; Rupert Sheldrake, biologo; Fritiof Capra, fisico ed ecofilosofo.

Dalai Lama: Con quale tema vogliamo
cominciare? Io penso che spetti a Lei par-
lare (rivolgendosi a David Bobm) in quanto
¢ il pit anziano fra di noi

David Bohm: Ho letto il discorso che
Lei ha tenuto ieri. Contiene una argomen-
tazione filosofica molto complessa e ci
sono alcuni punti che mi interessano. Io
credo che questa concezione della “produ-
zione condizionata”, di cui Lei parla, risul-
ta molto simile al nuovo orientamento
della fisica contemporanea; infatti noi cre-
diamo oggi che ogni cosa esistente dipenda
da tutto il resto. Ci sono inoltre alcune
correnti nella fisica che sono particolar-
mente affini alla Sua concezione; in parti-
colare la cosiddetta scuola del boot-strap o
“laccio dello stivale” del Prof. Chew, la
quale afferma che ogni singola particella
dipende in maniera essenziale dalle condi-
zioni globali dell'universo. Ci sono due
domande, che potrei porLe a questo pro-
posito: la prima riguarda la natura della
materia. Lei afferma che la materia esiste
indipendentemente dalla psiche, & giusto?

Dalai Lama: Si.

David Bohm: Questa affermazione solle-
va allora una questione. Se la materia e la
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psiche devono essere collegate insieme,
sorge il quesito della possibilita di una loro
origine comune, vale a dire dell’esistenza
di qualcosa di piti profondo da cui nasce
sia la psiche che la materia. Questo & un
punto. Se non avessero alcuna base in co-
mune, sarebbe piuttosto difficile vedere in
che misura possono stare in relazione 'una
con l’altra. Poiché Lei afferma che il cer-
vello viene influenzato dalla psiche e che
quindi c¢’¢ una relazione tra le due, io
credo che questo punto dovrebbe essere
ulteriormente discusso.

Un altro punto riguarda cio che Lei ha
detto rispetto alla “attribuzione di proprie-
ta”. To stesso ho spesso riflettuto in questo
modo. Questa concezione, secondo la qua-
le la mente attribuisce delle proprieta alle
cose che percepiamo, & certamente di
grande interesse. Credo di poterla accetta-
re: ma se noi diciamo che la materia stessa
esiste indipendentemente dalla psiche, la
sua origine rimane sconosciuta. E allora si
pone la domanda: che cosa c’¢, che cosa
giace al di 13 della materia e della psiche?

Dalai Lama: E molto difficile per me
dire se la psiche e la materia siano separa-
te. Si dovrebbero fare molte ricerche per
poter rispondere a questa domanda.



Vedano, entro il buddhismo c’¢ una
dottrina, una scuola filosofica, la quale af-
ferma che le cose esterne sembrano esiste-
re esternamente, tuttavia esse sono per la
mente soltanto immagini riflesse in uno
specchio. Non si pud realmente dire che
queste cose siano la mente, ma fanno co-
munque parte del suo modo di essere. Ora
questa é 'opinione di una scuola filosofica;
noi non la consideriamo la pit alta, quella
determinante. La corrente filosofica per
noi determinante, la piu alta filosofia é la
Madhyamika Prasangika. Secondo questa
filosofia esistono cose come la materia
esterna.

Per quanto riguarda la domanda sull’o-
rigine e sulla relazione della materia con la
psiche — a dire il vero io non so quale
espressione sia quella esatta, se “psiche”,
“coscienza” o “consapevolezza”... Si,
vero, Lei mi ha spiegato la differenza, ma
la sua spiegazione mi ha piu confuso la
cosa di quanto me I'abbia chiarita — in
ogni caso é molto difficile dire quale sia
l'origine. Io stesso ho ricercato la relazione
tra la materia e la psiche e sono giunto alla
conclusione che ¢’¢ un particolare collega-
mento tra i cinque elementi esterni e quelli
interni. Credo che si possa concepire in
questo modo una relazione tra il mondo
interiore (la psiche) e le cose esterne. Ma
la giusta risposta a questa domanda, che
sia valida sempre e per tutti, io non ’ho
ancora trovata. In veritd i testi buddhisti
spiegano queste cose, ma non definiscono
quale sia il reciproco rapporto fra le due.

David Bohm: Vuole dire che ciascuno
deve scoprire questo rapporto nella pro-
pria vita? Che siamo noi, da soli, che dob-
biamo cercare in realtd il collegamento?

Dalai Lama: Si. Per tornare alla seconda
domanda riguardo a cid che c’¢ oltre la
psiche e la materia, dal punto di vista
buddhista c’& la psiche. La psiche & il reale
“conoscitore”. Se io provo un dolore fisi-
co, il corpo fisico avverte il dolore e sulla
base dell’esistenza di una particolare ener-
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gia, che pud registrare questa sensazione,
posso dire: “Provo dolore”. Ora, questa
energia é il reale “conoscitore”, il “supre-
mo conoscitore” oppure quello che chia-
miamo il “sé”, vale a dire 1’“Io”? Natural-
mente dal punto di vista buddhista anche
questa energia & una attribuzione e non
qualcosa che esiste indipendentemente dal-
la totalitd della psiche. Noi chiamiamo
questa energia citfa in sanscrito e namre-
shepa_in tibetano. Io ritengo pili precisa
quest’ultima espressione, in quanto in tibe-
tano la psiche (o consapevolezza) viene
suddivisa in due o sei differenti categorie,
che a loro volta sono differenziate in altri
sei o otto diversi concetti; naturalmente in
questo modo si possono spiegare le cose
molto bene. All'interno del namreshepa ci
sono molti gradi di raffinatezza e il livello
piu sottile viene talvolta designato come
“Chiara Luce”. Dal punto di vista buddhi-
sta questo livello sottilissimo dell'energia
psichica & il supremo creatore...

David Bohm: ...
... 3i, dell’origine.

dell’origine...
Dalai Lama:

David Bohm: Lei direbbe quindi che
questa luce pil elevata é impersonale, non
della persona stessa, bensi universale?

Dalai Lama: No, & personale.

David Bohm: Cio significa che ciascuno
di noi crea l'universo?

Dalai Lama: Si. Questa domanda ha
qualcosa a che fare col “Karma”, che si-
gnifica “operare” o “fare”. Dalla “Chiara
Luce” nascono diversi generi piu grossola-
ni di consapevolezza. Queste diverse forme
di consapevolezza conducono a irretimenti
buoni o cattivi. In questo modo nasce il
karma, il quale, mediante gli elementi in-
terni di un individuo, condiziona il pro-
dursi degli accadimenti esterni. Noi distin-
guiamo inoltre fra un karma collettivo e un
karma individuale. I karma individuale
procura conseguenze individuali, mentre il
karma collettivo produce conseguenze a



una determinata comuniti, a un intero
paese o addirittura alla comunitd mondia-
le, composta da tutti gli individui che
appartengono al genere umano. Tutto cid
¢ comunque in relazione con la continui-
ta della psiche. La vita degli esseri viven-
ti risulta allora molto piti lunga della du-
rata dell'intero universo — dal punto di
vista della continuitd della psiche (o co-
scienza)...

David Bohm: ... della coscienza univer-
sale...

Dalai Lama: C’¢ la psiche e leffettivo
creatore, la Chiara Luce. Considerata sia
collettivamente che individualmente, la
Chiara Luce esiste comunque. Il mondo
nasce in corrispondenza di ogni mondo
interiore, oppure in corrispondenza di una
determinata forma planetaria. Questa ¢ la
spiegazione buddhista.

David Bohm: Di conseguenza la materia
viene creata dalla psiche oppure da questa
“Chiara Luce”?

Dalai Lama: Ho gia parlato del princi-
pio della “particella vuota”. Secondo gli
scritti menzionati, psiche e materia sono
sempre presenti: quando un Universo
scompare, un nuovo Universo sorge dalla
particella vuota. Per quanto riguarda I’ori-
gine della particella vuota, credo che esista
eternamente. I testi buddhisti affermano
che la psiche, la Chiara Luce non ha né
inizio né fine, essendo al di la delle coor-
dinate temporali. Questo avviene, ad esem-
pio, nello stato di coscienza di un Buddha.
Nello stato di liberazione, la Chiara Luce
diventa consapevolezza illuminata. La
Chiara Luce stessa non ha inizio, di con-
seguenza |'Essere ¢ senza inizio.

David Bohm: La Chiara Luce é quindi
all'origine dell’Essere, tutto I'Essere scatu-
risce dalla Chiara Luce, non & vero?

Dalai Lama: Ognuno di noi, nel suo
nucleo pill intimo, vive nella Chiara Lu-
ce — questa quindi (comincia a ridere) &
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la spiegazione buddhista (larita tra il pub-
blico).

David Bohm: Si, non possiamo proprio
andare avanti.

Dalai Lama: Nella meditazione e nello
Yoga si praticano particolari esercizi, che
servono a indebolire le forme grossolane di
consapevolezza. Piu queste diventano de-
boli, pit attive si fanno le forme sottili di
consapevolezza. E in questo modo che la
Chiara Luce pud divenire accessibile. An-
che oggi c’¢ chi raggiunge delle esperienze
straordinarie in uno stato di profonda me-
ditazione. Determinate visioni interiori, di-
versi colori e fenomeni possono essere
percepiti, quando viene rimosso lo strato
grossolano di consapevolezza. E ci sono
persone che fanno queste esperienze. Qual
¢ la sua risposta a questa domanda? Lei
(rivolto a David Steindl-Rast) ha qualcosa
da dire?

David Steindl-Rast: Io preferirei parlare
non riguardo a cio che sta al di 1a di psiche
e materia e che entrambe le riunisce; in
quanto, da un punto di vista cristiano,
questo approccio del problema troverebbe
in Dio la risposta piti ovvia. Desidero sot-
tolineare piuttosto che questa risposta sa-
rebbe come una specie di “deus ex machi-
na”; in realta, noi, in quanto esseri umani
pensanti, abbiamo comunque la responsa-
bilita di ricercare un’altra causa. Alla fin
fine, cristianamente parlando, Dio ¢ la cau-
sa di tutte le cause, ma questa affermazio-
ne equivarrebbe alla risposta di uno stori-
co, che interrogato sul motivo per cui
qualcosa & accaduto, rispondesse: “Perché
cosi ha voluto Dio”. Questa potra anche
essere la vera spiegazione, ma non potra
mai essere una risposta storica. Si deve
quindi cercare di dare una risposta scien-
tifica a una domanda scientifica e non ri-
ferirsi direttamente a Dio.

Richard-Baker Roshi: Santita, ci potreb-
be consigliare qualcosa di utile, qualcosa
che possa fare chiunque, un insegnamento



0 una pratica tratta dalla disciplina bud-
dhista, una qualunque cosa che poss1amo
fare?

Dalai Lama: No, no! (con vigore).

Richard-Baker Roshi: “No, no”. Questa
¢ la mia risposta (applauso).

Francisco Varela: Sansiti, dal punto di
vista di un biologo io vorrei partire dalla
vita di tutti i giorni, dai rumori che ascol-
tiamo, dai colori che vediamo. Sembra es-
sere questo il vero punto di partenza, sia
se pratichiamo una disciplina buddhista,
che se studiamo fisica o battiamo a mac-
china una lettera. Da questo punto di vista
mi sembra di non poter pit dire che ci sia
una risposta definitiva, ma certamente una
Via, lungo la quale poter cercare la rispo-
sta. In biologia questa Via viene intesa
come un processo evolutivo. Vale a dire,
quando osservo la materia, in generale, sia
differenziata che relativamente grossolana,
io sto compiendo un’azione, che sta in
rapporto con la mia propria strutturazione,
con il mio cervello e complessivamente
con tutto il corpo. Contemporaneamente,
in quanto scienziato, comprendo questo
corpo come il prodotto di reazioni di tra-
sformazione di ordine materiale. Se noi
quindi cominciamo a domandarci: “Che
cosa viene prima, la materia o la psiche?’”,
forse allora una parte della risposta ¢ che
c¢i troviamo in tal caso di fronte a un
rapporto circolare. Il nostro problema
quindi consiste nel voler segnare questo
cerchio in un punto preciso, considerato
come l'inizio, per poi domandarci: “Qual &
il rapporto fra il rosso del suo abito e il
mio occhio?”, malgrado 'origine di questo
rapporto sia enormemente lunga. C'¢ una
concezione evolutiva buddhista, che con-
sidera il collegamento tra conoscenza e
materia (o psiche e materia) nel modo in
cui esso si &€ formato e non solo per come
esso €?

Dalai Lama: Non lo so. Il namreshepa
deve essere suddiviso dapprima in diverse
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categorie. C’é, per esempio, una categoria
che chiamiamo “concettualitd”, un’altra
che chiamiamo “mente non-concettuale” o
anche “pura comprensione”. Bisogna fare
prima di tutto questa distinzione.

C’é tutta una serie di categorie. La pri-
ma € la credenza. La credenza & una errata
rappresentazione o comprensione delle
cose; quando se ne siano riconosciute le
reali cause, si pud trasformare a poco a
poco questa errata comprensione nel co-
siddetto dubbio. Questo dubbio & collega-
to con una determinata forma di consape-
volezza, che noi chiamiamo “consapevolez-
za latente, ma non stabile”. Con il progre-
dire della ricerca interiore il dubbio viene
trasformato in una‘conoscenza fondata sul-
la discriminazione, *Raffinando ulterior-
mente la propria mente, addestrandola a
mantenere desta questa capacita innata di
vedere le cose cosi come sono, si pud
trasformare ulteriormente questo tipo di
conoscenza nella cosiddetta “pura e diretta
percezione” della realta.

Gli oggetti, che sono in rapporto con i
diversi livelli di consapevolezza, vengono
ulteriormente suddivisi in tre categorie: si
parla, per esempio, di un “oggetto dell’ap-
parenza”, di un “oggetto della discrimina-
zione” e di un “oggetto della pura perce-
zione”. Tre condizioni definiscono inoltre
il momento della realizzazione di un deter-
minato tipo di conoscenza o stato di con-
sapevolezza. Si distingue quindi fra una
“condizione dell’'oggetto”, una “condizione
di base” e una “condizione di percezione
immediata”.

Prendiamo per esempio la consapevolez-
za visiva dell’occhio, che percepisce questi
fiori bianchi posti qui davanti: che cosa
permette a questo tipo di consapevolezza
di percepire un fiore bianco e non un fiore
rosso? La percezione di questo colore di-
pende dalla condizione dell'oggetto, vale a
dire dal fiore bianco stesso. La condizione
di base, in questo caso rappresentata dagli
occhi, permette che questa forma di con-
sapevolezza percepisca dei colori e non dei



suoni. La consapevolezza della percezione
immediata, nella quale il fiore risplende, fa
si che la consapevolezza visiva percepisca
'oggetto in maniera reale. Si pud designare
questa “pura percezione” come uno “stato
di consapevolezza non-concettuale”. E in
quest’ambito che ha luogo, tra I'altro, la
differenza tra bene e male.

Per quanto riguarda la Sua domanda
rispetto a una teoria evolutiva, non so ri-
spondere. Bocciato, nessuna risposta!

(ride).

Rupert Sheldrake: Santita, la Sua espo-
sizione mi ha molto interessato, perché
offre una chiave di lettura del rapporto fra
psiche e materia; mi riferisco, in particola-
re, a cid che Lei ha detto riguardo al
reciproco rapporto fra i cinque elementi
della mente e quelli della materia. Pud
dirci qualcosa di pit in proposito?

Dalai Lama: La differenza fra gli ele-
menti interni e quelli esterni & che i primi
sono collegati direttamente alla psiche.
L’aspetto fisico della solidita, I'aspetto del-
la fluidita, quello della temperatura e del
calore, della mobilita e della luce, I'aspetto
dell’energia sono tutti elementi interni. Lo
spazio o etere & la base per il sorgere di
ognuno di loro. Viene chiamato anche
quinto elemento.

Nel momento del concepimento, il pri-
mo elemento che si manifesta & quello
dell’etere. A questo segue I’elemento del-
I'energia (o dell’aria), poi I'elemento calo-
re, quindi I’elemento fluido e infine quello
solido. In punto di morte gli elementi si
dissolvono in ordine inverso; dapprima
I'elemento-Terra, poi I’elemento-Acqua,
quindi I'elemento-Fuoco, I'elemento-Aria e
infine per ultimo I'elemento-Etere. Piu che
dissolversi, si pudé meglio dire che cessano
di essere attivi All'interno dell’elemento-
etere, ci sono vari livelli Il livello piu
profondo & rappresentato dalla Chiara
Luce. Loro possono vedere quindi che la
Chiara Luce ha un diretto collegamento
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con I’elemento-Etere e, oltre a questo, con
tutti gli altri elementi interni.

Presso alcune persone, che sulla base
del loro addestramento hanno raggiunto
un certo controllo sugli elementi interni,
gli elementi esterni non funzionano pit nel
modo in cui pud accadere solitamente. E
da questo fatto che si pud dedurre lesi-
stenza di una particolare relazione fra i
due e di un influsso esercitato dai primi
sui secondi. Per fare un esempio, da una
prospettiva religiosa di questo genere, un
periodo di straordinaria aridita, oppure I'i-
nondazione di una certa zona possono es-
sere messe in relazione con gli elementi
interni della comunitd colpita.

Rupert Sheldrake: Puo I’elemento-Etere
— che, come Lei afferma, diviene inattivo
per ultimo — continuare a vivere da solo
dopo la morte?

Dalai Lama: Non ¢ raro che individui
con una solida esperienza in una disciplina
spirituale, nel momento in cui si ferma il
respiro e non & piu constatabile alcun ca-
lore corporeo — cosa che per un certo
tipo di medici non aperti verso una dimen-
sione spirituale & sintomo inequivocabile di
morte — riescano tuttavia a mantenere un
portamento diritto del corpo. Un meditan-
te pud rimanere in questo stato da una a
due settimane. C’¢ stato un caso in India,
credo nel 1961, in cui il corpo di un
meditante é rimasto in tale posizione per
due settimane, senza che si verificasse al-
cun fenomeno di deterioramento come cat-
tivo odore, putrefazione ecc., per quanto
nella stanza facesse molto caldo e bruciasse
una lampada a olio. Il corpo rimase diritto
in posizione meditativa. In un caso come
questo noi diciamo che la persona é rima-
sta cosciente nella Chiara Luce e non equi-
pariamo quest’ultima a uno stato di deces-
so. Certamente non appena la Chiara Luce
diviene inattiva, la persona & morta. E pos-
sibile riconoscere questo momento dal fat-
to che il corpo comincia a deteriorarsi e a
mandare cattivo odore.



Ora (rivolto a Fritjof Capra) dovrebbe
Lei dirci qualcosa su psiche e consapevo-
lezza... per fare ancora piu confusione

(ride).

Fritjof Capra: Lei afferma che la mia
spiegazione sulla differenza fra psiche e
consapevolezza I'’ha confuso ancora di pig,
ma io ritengo, da parte mia, che le cose
stiano al contrario. In realtd noi siamo
confusi riguardo a queste cose perché nella
nostra tradizione, nella tradizione da cui &
nata la scienza naturale, ci sono solo due
concetti per parlare di psiche e consapevo-
lezza, mentre nella Sua ce ne sono dodici,
sessanta, ottanta di concetti. Questo cam-
po semantico risulta molto meglio differen-
ziato. Vorrei quindi fare un paragone: se
venisse qualcuno che conosce solo due vo-
caboli per le forme materiali e indicando
un uomo domandasse: “Che cos’¢, un fiore
o un uccello?”, allora io gli direi: “Che
cosa intendi? Non capisco. Be’, ha qualco-
sa di un fiore e anche qualcosa di un
uccello, ma non si pud dire che sia né un
fiore né un uccello”. Se poi questa perso-
na, spiegandomi la differenza fra un fiore e
un uccello, continuasse a domandarmi:
“Ma quest’'uomo ¢é un fiore o un uccello?”,
diventerebbe impossibile fare un passo in
avanti. Io penso che noi ora ci troviamo di
fatto nella stessa situazione. Malgrado que-
sto handicap, cercherd comunque di co-
municare quello che ho sperimentato nel
mio campo riguardo al rapporto fra psiche
e materia. ‘ '

Cosi come io vedo le cose, la materia &
sempre strutturata. Non esiste materia che
non sia strutturata, per quanto ne so io.
Cio che facciamo nelle scienze naturali, in
particolare nel mio campo della fisica, & di
studiare i modelli di organizzazione della
materia. Un atomo, per esempio, & un tale
modello. Ci sono tuttavia modelli piti com-
plessi di questo: la cellula come viene stu-
diata dai biologi, oppure un fiore. Nel
nostro campo noi possiamo distinguere so-
lamente fra modelli di organizzazione della
cosiddetta materia vivente e della materia
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“morta”; in questo modo possiamo poi
ricercare il processo che struttura tale mo-
dello. In questo senso possiamo dire che il
processo di strutturazione della materia vi-
vente & la psiche. Da questa prospettiva
noi possiamo affermare che la psiche &
immanente a tutti i livelli della materia.
Dove c’é materia vivente, dove ci sono vita
e organismi viventi, li non pud mancare il
processo di strutturazione che abbiamo de-
ciso di chiamare psiche. Ora & Lei che ha
qualcosa da dire...

Dalai Lama: Non ho niente da dire...
molto interessante, non ho niente da dire
(ilarita generale). Credo che il nostro tem-
po fugge via. L’orologio fa tic-tac, tic-tac...

Traduttore del Dalai Lama: (Helmut
Gassner): Cé qui una domanda scritta del
pubblico, che dice: “Poco tempo fa si &
domandato a Krishnamurti cosa pensasse
circa la reincarnazione e lui ha risposto in
questo modo: “Che cosa si reincarna nella
nostra esistenza? Una sola cosa, un fascio
di ricordi morti, che noi chiamiamo ego.
Quando I’ego scompare e non c’¢ piu nulla
che si reincarna, come ci pud essere ancora
reincarnazione?”.

Dalai Lama: La risposta che da Krishna-
murti corrisponde esattamente alla sua fi-
losofia, alle sue idee. Ma la risposta dal
punto di vista del buddhismo tibetano &
quella che ho dato prima; cid che si rein-
carna & la persona, vale a dire il sé, I'lo.

Noi abbiamo gia parlato dello stadio
della Chiara Luce. Non appena questo sta-
dio finisce, comincia la nuova vita. Dalla
Chiara Luce sorgono forme di consapevo-
lezza piu grossolane. Quando qualcuno si
trova nello stadio intermedio tra la vita e la
rinascita, detto bardo, da quella dimensio-
ne giunge poi direttamente nel luogo del
concepimento.

David Steindl-Rast: Santita, io proverd a
fare una domanda sulla attuale crisi mo-
derna in maniera ancora piu specifica. Sa-
rebbe stato meglio, secondo me, che que-



sta domanda fosse stata fatta da una don-
na, ma poiché non c’¢ una donna qui sul
palco, sfortunatamente, la fard io. Che
cosa ha da dire riguardo alla disparita di
diritti fra uomini e donne nella nostra so-
cietd e come pud venire risolta secondo
Lei questa disuguaglianza dal punto di vi-
sta buddhista, in modo che ci sia piii pace
nel mondo?

Dalai Lama: Nel testo buddhista “Vina-
ya Sutra” uomini e donne hanno gli stessi
diritti, gli stesssi voti. C’¢ un solo status
per entrambi. In particolare, presso i bud-
dhisti di tradizione tantrica, uomini e don-
ne sono completamente equiparati nei
diritti.

Fritjof Capra: Ci sono mai state delle

donne Dalai Lama?

Dalai Lama: Proprio poco fa qualcuno
mi ha posto la stessa domanda. Per scopri-
re il Dalai Lama, i monaci cercano un

bambino con delle particolari caratteristi-
che che facciano ricordare il precedente
Dalai Lama. E questo il segno decisivo,
che fa di qualcuno un candidato al compi-
to di Dalai Lama. Nel mio caso c’erano
due o tre candidati. Io ho vinto (ridendo) e
percio sono stato scelto. Quando una bam-
bina dovesse mostrare dei requisiti migliori
degli altri candidati, verrebbe scelta lei.

Fritjof Capra: Ma i monaci ricercano
effettivamente anche fra le bambine?

Dalai Lama: Ora c’¢, o meglio c’é stato
in Tibet nelle vicinanze di Lhasa un gran-
de monastero, del quale era a capo una
donna, reincarnazione femminile di un
lama. Non si trattava di un monastero di
monache, ma di monaci, e tutti questi mo-
naci si prostravano per terra davanti alla
alla loro badessa, senza che questo costi-
tuisse un problema per nessuno.

(Trad. dal tedesco di Giovanni Lattanzs)

OFFERTE AL CONGRESSO DELL’'UBI

Sono giunte le prime offerte al terzo Congresso dell’'UBI, che si svolgera
a Torino il 14 e 15 maggio e sara seguito domenica 16 dalla festa del VESAK.
Il Centro Studi per il Medio ed Estremo Oriente (CESMEO) di Torino, presie-
duto dal prof. Oscar Botto dell’'Universita di Torino, oltre che collaborare per
Forganizzazione del congresso, ha stanziato un’offerta di tre milioni. I Lama
Guaritore Gancen Rinpoce, fondatore della Lama World Peace Foundation
(che ha tenuto un’assemblea mondiale a Madrid lo scorso marzo) e del centro
Kunpen Lama Gancen di Milano, ha offerto un milione. Nel ringraziare, la
presidenza dell’UBI invita tutti i centri associati a promuovere altre offerte.
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Il dialogo cristiano-buddhista

di Vincenzo Piga

Questo testo sard pubblicato nel prossimo

mese di maggio, assieme ad un articolo di
mons. Marcello Zago, dal “Messaggero di

S. Antonio®, periodico di Padova con oltre
un milione di abbonati.

1. Cristiani e buddhisti, nel concerto
delle religioni, appaiono i p1u lontani sul
piano teologico e sono i piu vicini nello
sviluppo del dialogo. Il cristianesimo,
come l’ebraismo e lislam, & una religione
teista: afferma l’esistenza di un Dio tra-
scendente, creatore dell'Universo. Il bud-
dhismo non ¢ teista: non afferma I’esisten-
za di un Dio trascendente, creatore dell’U-
niverso, anche se la sua dottrina, come
vedremo, contempla I'idea di Assoluto e
quindi sarebbe errato considerarla atea.
Inoltre il cristianesimo crede nell’esistenza
di un’anima individuale e immortale, patri-
monio esclusivo degli esseri umani, mentre
il buddhismo nega l'esistenza di una qual-
siasi realtd permanente nell'individuo. Un
grande buddhista contemporaneo ha scrit-

“Quello che chiamiamo Io o essere &
solo una combinazione di aggregati fisici e
mentali che agiscono insieme in modo in-
terdipendente, in un flusso di cambiamenti
momentanei, soggetti alla legge di causa ed
effetto e non c¢ nulla di permanente, di
eterno e immutabile nella totalita dell’esi-
stenza” (1).

Da queste premesse si potrebbe conclu-
dere che tra buddhismo e cristianesimo c’¢
una incompatibilita radicale, che dovrebbe
impedire qualunque possibilita di dialogo

(1
(
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e di incontro. Mentre invece con nessun’al-
tra religione il dialogo dei cristiani (o, al-
meno, di loro qualificati rappresentanti) &
fecondo e profondo come con il buddhi-
smo: tanto che qualche eminenza della
Chiesa ha ritenuto anni fa opportuno fre-
narlo. Un documento della Santa Sede del
1990 (2) indica quattro forme di dialogo
interreligioso: il dialogo della vita, per co-
noscersi e rispettarsi a vicenda; il dialogo
delle opere, per collaborare nellinteresse
dell’'umanita; il dialogo degli scambi teolo-
gici, per comprendere e apprezzare i ri-
spettivi valori spirituali; e infine, al livello
piu alto, il dialogo dell’esperienza religiosa,
“dove persone radicate nelle proprie tradi-
zioni religiose condividono le loro ricchez-
ze spirituali”. Ebbene: questo livello &
stato raggiunto soprattutto fra cristiani e
buddhisti, tanto che & in atto da oltre dieci
anni uno scambio intermonastico con per-
manenze di monaci buddhisti in monasteri
cattolici e viceversa. Lo stesso Santo Padre
ha ricevuto in udienza nel settembre 89
alcuni monaci buddhisti reduci da un’e-
sperienza in conventi ccristiani e ha detto
loro: “Avete desiderato incontrarvi con i
monaci dell’antica tradizione benedettina,
avete trascorso alcuni giorni nello splendi-
do scenario di Camaldoli assieme a coloro
che sono impegnati in una ricerca spiritua-
le simile per tanti aspetti alla vostra, pur
appartenendo a tradizioni religiose molto
diverse ».

Come ¢ possibile questo incontro tra il
teismo cristiano e il non-teismo buddhista?

) WALPOLA RAHULA, L’insegnamento del Buddba, Edizioni Paramita, Roma 1986, p. 99.
2) Dialogo e annuncio, Edizioni Dehoniane, Bologna 1991, p. 21.



Bisogna intanto ricordare che la teologia
cristiana, accanto all'immagine tradizionale
e popolare di un Padre Eterno a concezio-
ne antropomorfica, ha elaborato una diver-
sa idea di Ente Supremo o Assoluto. Scrive
ad esempio Raimundo Panikkar, teologo e
sacerdote cattolico: “Dio ‘¢’ non soltanto
Essere, ma anche non-Essere; egli si trova
a rigore al di la dellEssere e del non-
Essere... La realtd ultima & trascendente,
vale a dire tanto trascendente da trascen-
dere anche l'essere, cioé neppure &, ripete
pit di una scuola mistica” (3).

Un protagonista del dialogo cristiano-
buddhista, Mons. Zago, afferma: “Il bud-
dhismo popolare € una religione con tutte
le sue caratteristiche proprie (divinita, cul-
to, fede, ecc.); il buddhismo canonico per
contro non € una religione in quanto non
si fonda su dei rapporti interpersonali tra
P'uomo e I’Assoluto; esso & tuttavia una
religione in quanto suscita e mantiene lo
sforzo dell'uvomo spirituale verso I’Assolu-
to... Buddhismo e Cristianesimo sono delle
religioni a tutti gli effetti, perché entrambe
sono messaggio e via per la liberazione
perfetta degli uomini” (4).

Il concetto di Assoluto occupa un posto
centrale nella dottrina buddhista. E defini-
to Dharmakaya, quale Realta Ultima, natu-
ra autentica di tutti i fenomeni, al di 1a
delle apparenze e manifestazioni; Legge
Suprema (Dharma), che il Buddha non ha
inventato, ma solo scoperto per onorarla e
rispettarla, insegnandola fino alla morte,
all'ottantesimo anno d’eta, quando lascio ai
discepoli piangenti il suo ultimo insegna-
mento: -“Del Dharma fate il vostro soste-
gno, del Dharma e di nient’altro fate il
vostro rifugio”. Un teologo del Concilio
Vaticano II, padre Pierre Humbertelande,
scrive in proposito: “Sara dunque per il

Buddha la Legge a fargli le veci di Asso-
luto, allo stesso modo che Esso si identifi-
ca per noi cristiani con la Legge Eterna,
perché & Esso stesso questa Legge... La
Legge assume cosi un aspetto trascenden-
te, di primo principio, circondandosi di
un’aureola abbastanza vicina a quella della
divinita stessa” (5).

Il Nirvana, la meta ultima della soterio-
logia buddhista, quale stato che trascende
I'esistenza e la non-esistenza, & considerato
da alcuni buddhologhi occidentali come
equivalente al Dio dei cristiani e a questa
tesi si avvicina anche il monaco buddhista

thailandese Buddhadasa ().

2. 1l pur difficile incontro cristiano-bud-
dhista sul piano teologico incoraggia il dia-
logo a livello dell’esperienza spirituale, con
benefiche conseguenze per entrambe le
tradizioni. Non va dimenticato, infatti, che
tutte le grandi religioni, accanto ad un
inestimabile patrimonio spirituale e cultu-
rale, si trascinano dietro la pesante zavorra
inevitabilmente raccolta in secoli e secoli
di immersione nella storia. E la zavorra che
nei fedeli induce al fanatismo, all'idolatria
e alla superstizione e nella gerarchia indu-
ce al dogmatismo e alla simonia. Il bud-
dhista tibetano Chogyam Trungpa ha
parlato in proposito di “materialismo spi-
rituale”, in cui si pud includere anche il
Dio antropomorfico. Tutti i protagonisti
del dialogo interreligioso concordano nel
ritenerlo un mezzo potente per liberare le
religioni dalla zavorra, per aiutarle a sepa-
rare in se stesse il grano dal loglio; a
restare se stesse, s'intende, ma purificando-
si nel rapporto con “I'altro”.

Nel dialogo cristiano-buddhista questa
funzione purificatrice non é pil un auspi-
cio, ma I'incoraggiante risultato di un’espe-

ZAGO, Buddbismo e Cristianesimo in dialogo, Citta Nuova, Roma 1985, p. 310.

(3) R. PANIKKAR, I/ silenzio di Dio, Borla Editore, Roma 1985, p. 224,
(4) M.
(5) Cristiani e Buddbist; EMI, Bologna 1971, II p. 98.

(6) M. ZAGO, op. cit., p. 310, n. 143 e p. 302
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rienza gia ultradecennale. Praticanti cristia-
ni riconoscono di avere ricavato nei con-
tatti con il buddhismo un maggiore ap-
prezzamento dei valori ben presenti nel
cristianesimo storico, ma ai nostri giorni
forse un po’ in ribasso: come il distacco
dal mondo, la vita di poverts, il silenzio, il
rispetto per tutto il creato e per tutte le
creature. Dal canto suo, il buddhismo ha
molto da imparare dal cristianesimo; anche
qui, non tanto sul piano dottrinale, quanto
nel comportamento pratico. Pur essendo
assertore di un ideale tra i pit sublimi di
altruismo — quello del Bodhisattva, I’esse-
re realizzato che rinuncia al Nirvana e ri-
mane nel dolore del mondo in aiuto degli
“altri”, ancora sommersi dalla sofferenza
— c’¢ la tendenza nel praticante buddhista
a chiudersi in se stesso, ad isolarsi dal
mondo, tanto che per fronteggiare questo
rischio il monaco vietnamita Tich Nhat
Hahn ha promosso il movimento del cosi-
detto “buddhismo impegnato”, presente
nella societad con azioni umanitarie ed an-
che con militanza politica. I sacri testi im-
pegnano i buddhisti ad esercitare senza
limiti la “virtd” della generosita (in primo
luogo verso i propri nemici) e a suscitare e
nutrire con il lavoro interiore i sentimenti
della benevolenza, della compassione (con-
dividendo l’altrui sofferenza), della gioia
altruistica (condividendo I’altrui felicitd) e
della equanimita: sono i quattro “brabma-
vibara”, cioé le dimore divine in cui ospi-
tare la mente. Storicamente, peraltro, il
buddhismo non dispone di un patrimonio
di solidarieta umana paragonabile a quello
del cristianesimo, in consnua crescita so-
prattutto dall’'ultimo concilio.

3. La spiritualita buddhista si esprime,
come ¢& noto, soprattutto nella meditazione
(sanscrito: bhavana), che il citato monaco

(7) W. RAHULA, op. cit., p. 102.

Walpola Rahula definisce “cultura mentale
nel senso pieno della parola, che tende a
ripulire la mente dalle impurita, da cid che
la turba come i desideri sensuali, 'odio, la
malevolenza, I'indolenza, le preoccupazio-
ni, le agitazioni, i dubbi; e tende a coltiva-
re qualita come la concentrazione, I’atten-
zione, l'intelligenza, la volonta, I'energia, la
facolta di analisi, la fiducia, la gioia, la
calma, conducendo cosi alla piu alta sag-
gezza che vede le cose come sono in real-
ta e che ottiene la Verita Ultima, il Nirva-
na” (7). E nell’esperienza di questa medi-
tazione che si realizza I'incontro piu fecon-
do tra cristiani e buddhisti.

.Alte personaliti del cristianesimo come
padre Merton e von Balthasar hanno rico-
nosciuto alle pratiche meditative buddhiste
una indiscutibile superiorita rispetto a
quelle della tradizione cristiana. Si sta dif-
fondendo, tra i fedeli e anche tra i religiosi
cattolici, la cosidetta “preghiera profon-
da”, che, ispirandosi all'esempio buddhista
(ma anche a quello induista dello yoga), fa
spazio al silenzio, al ritmo respiratorio e
all'integrazione della dimensione fisica con
quella spirituale e mentale. Ricordiamo, tra
i pitt impegnati nell'insegnamento di que-
sta pratica nel corso di ritiri spirituali, il
gesuita Ballester, il cappuccino Schnoeller
e il barnabita Gentili, che ne di questa
definizione: “La preghiera profonda si dif-
ferenzia dalla preghiera liturgica (messa,
liturgia delle ore, celebrazioni sacramenta-
li) e dalla preghiera vocale (le orazioni, i
pii esercizi come il rosario ecc.) e abbrac-
cia I'esperienza meditativa nelle sue diverse
espressioni. E particolarmente attenta a ra-
dicarsi in tutti i dinamismi della persona:
corpo, psiche e spirito” (8).

Una esperienza comune a cristiani e
buddhisti & quella dei ritiri spirituali, pe-
riodi di raccoglimento e di silenzio, dedi-
cati sopratutto alle pratiche meditative,

(8) A. GENTILI e A. SCHNOELLER, Dio nel silenzio, Ed. Ancora, Milano 1986, p. 325.
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individuali o di gruppo, che nella tradizio-
ne buddhista possono durare da qualche
giorno fino ad alcuni anni. Ha una giusta
motivazione per questi ritiri che li conce-
pisce non come una fuga dalla societd, ma
come un impegno di lavoro interiore per
migliorarsi allo scopo di poter meglio aiu-
tare gli altri nell’'autentico spirito della mi-
sericordia cristiana e della compassione

buddhista.

Vogliamo concludere queste brevi note
esprimendo la convinzione che il dialogo
cristiano-buddhista, soprattutto se vissuto
nel concreto dell'esperienza, rimanendo ra-
dicati ognuno nella propria tradizione, cri-
stiana oppure buddhista, puo considerarsi
necessario per quel rilancio della spiritua-
lita, di cui il mondo contemporaneo, nel-
I'eclisse di tante ideologie, ha urgente
bisogno.

¥*

IL BELLO DEL PLURALISMO RELIGIOSO

“E possibile concepire in modo inedito il pluralismo
religioso. Esso non deve essere considerato un male da
portare, ma un valore da favorire. La Parola eterna di
Dio ha una ricchezza tale che non pud essere racchiusa
in tradizioni uniformi. Il dono della salvezza ha una
profondita ed una complessita che non consentono
offerte monoculturali. Debbono esistere molteplici for-
me di simbologie vitali corrispondenti dle diverse sen-
sibilita di popoli e gruppi sociali.

Attraverso esperienza di Gesa sono apparse, con
profonditd e con chiarezza esclusive, la gratuita dell's-
more divino per tutti e la possibilita di poter vivere in
modo salvifico qualsiasi condizione storica, foss’anche
la sofferenza ingiusta. Questa convinzione risulta dal-
Uesperienza di Gesa con tale chiarezza che il Corano,
nella grande stima che manifesta per il Profeta di
Nazareth, pensa che Dio l'abbia sostituito con un altro
sulla croce. 1l successo deve arridere al profeta, se Dio
é con Lui. Ma il messaggio della croce, come é colto e
trasmesso nella tradizione cristiana, é proprio questo:
«anche il fallimento e l'ingiustizia possono costituire
eventi di salvezza, quando vengono investiti dall'amo-
re, e la violenza viene portata con atteggiamento di
pacificatori ». Di questo messaggio i cristiani dovrebbe-
ro farsi testimoni nel mondo. La sfida storica della
violenza suprema potrd diventare opportunita straordi-
naria di una nuova qualitd di vita umana, nella svolta
epocdle che ora stiamo vivendo. Una profezia antica di
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2700 anni parlava di aratri costruiti dalle spade, ormai
inutili, e di falci tratte dalle lance. La profeza di Isaia
continua: « Le nazioni non saranno pin in lotta fra di
loro e cesseranno di prepararsi alla guerra » (Is 2,14).
Questo ¢ 1l tempo previsto dal profeta. Cio implica un
nuovo modo di incontrarsi, un nuovo modo di fare
politica, un nuovo modo di dialogare non individuando
i nemici da combattere, ma i mali da sconfiggere insie-
me ed alimentando le convergenze. Le religioni che
scoprono il Sacro e ne accolgono le sue profonde riso-
nanze nell’'vomo, saranno in grado di costituire in
questa stagione inedita della storia umana quegli am-
biti necessari per la creazione degli uomini nuovi: gli
uomini della pace. La finalita del loro dialogo non ¢ la
costituzione di una nuova religione universale, ma la
diffusione e la purificavone delle ricchezze che le di-
verse tradizioni religiose conservano perché una forma
inedita di comvivenza wmana si stabilisca sulla terra.
Solo quando le religioni saranno in grado di alimentare
fucine di amore per il mondo intero e di creare ambiti
di vita tali che consentano di fare un passo avanti
nell'acquisizione di umanitd, avranno svolto il loro
ruolo. La gioia della pace sara la garanzia dei percorsi
tracciati nella tormentata storia degli womind®.
Carlo Molari
dell'Universita Urbaniana di Roma

(Dal volume “Seimeizan” di Maria De Giorgi,
Edizioni EMI, Bologna 1989, p. 173)



Il Gestu dentro di noi

(Intervista ad Eugen Drewermann)

Questa intervista é apparsa sul quotidiano austriaco “Oberosterreichische Nachrichten”

lo scorso 24 dicembre. Drewermann — teologo, psicoterapeuta, gid sacerdote cattolico,

sospeso dalla Chiesa per il suo avvicinamento al buddbismo — sostiene in numerose

pubblicazioni (alcune di prossima traduzione italiana) una riforma del cattolicesimo che

st apra dlla psicoanalisi e che intensifichi il dialogo con il buddbismo, perché “queste
due religioni insieme sono in grado di superare il Male tramite il Bene”.

Quel dolce racconto della nascita di
Gesu nella mangiatoia di una stalla a Be-
tlemme, & un avvenimento storico o un
prodotto della fantasia poetica?

'DREWERMANN: “Ogni volta che la
Bibbia vuole comunicarci un evento reli-
gioso centrale, ricorre al lirico linguaggio
del mito. Lo deve fare, perché — come
nell’'amore — le cose fondamentali si pos-
sono dire soltanto nella lingua della poesia.
Dobbiamo cercare la verita del racconto
della nativita non nel passato storico, ma
nella persona di Gesu Cristo come ci pud
apparire oggi, quando I’accogliamo dentro
di noi. La questione non & se Gesu sia
nato effettivamente a Betlemme, la questio-
ne & come noi riconosciamo nella figura
dell'uvomo di Nazareth, con la sua bonta e
umanita, il vero re della nostra vita. Come
si pud riconoscere la vera grandezza e vo-
cazione di un uomo attraverso 1’apparente
poverta della mangiatoia e della stalla? E
come ¢ possibile conservare ed esprimere i
contenuti della propria attesa e speranza in
mezzo ad un mondo di violenza?”.

Secondo lei, quale interpretazione psi-
coanalitica pud essere data alla nascita di
Gesu?

DREWERMANN: “Bisogna sapere che
gid millenni prima di Cristo gli antichi
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egizi raccontavano la nascita di un bambi-
no divino partorito da una vergine con
riferimento al loro re, e che la stessa storia
viene tramandata dal buddhismo; anche la
comparsa dei pastori come uomini fra na-
tura e cultura ha il suo posto fisso nei
racconti sulla nascita del dio della luce
Mitra e sull’arrivo del dio della salute
Asclepio. Storie di questo tipo non sono
ricordi di fatti storici, ma riflettono schemi
prestabiliti della nostra psiche per linter-
pretazione di determinate esperienze stori-
che. Proprio per questo dobbiamo e
possiamo indagare sul significato di tali
racconti con l'aiuto della psicologia del
profondo. Nella psicoterapia, i sogni di
nascita ad esempio spesso indicano che
nella nostra vita vuole nascere qualcosa di
nuovo, che in fondo corrisponde a quello
che Dio ha voluto per noi e che tuttavia
abbiamo sempre dovuto negare sotto la
pressione delle circostanze.

Per esempio, molte persone attorno alla
quarantina si pongono la domanda di
come andare avanti. Hanno raggiunto nel
lavoro e nella vita privata la maggior parte
delle cose che si erano proposte — e ora?
Chi siamo in fondo? Questo & quanto si
vuole sapere. L'immagine della nascita di
un re da una vergine: si, ti insegna ad
accettare quanto nella tua vita finora sem-
brava superfluo e proibito! Dentro di te ci



sono ancora molte cose che non puoi né
programmare né produrre con la volonta.
Pero, tutto questo vuole crescere dentro di
te e tu devi cercare di vincere sul re Erode
dentro te stesso — non devi uccidere il
bambino appena nato, lo devi accettare”.

Qual é il concetto che la moderna teo-
logia ha sviluppato dell’origine, del modo
di vivere e dell’educazione del giovane
Gesur?

DREWERMANN: “Brancoliamo nel
buio sull'infanzia di Gesu. Sappiamo tutta-
via del Gest adulto che era un falegname,
un semplice artigiano. Proveniva dal ceto
medio e deve essersi aggregato al movi-
mento di Giovanni Battista, nauseato dal
servizio ortodosso nel tempio e dal com-
portamento degli scribi. In fatto di religio-
ne, Gesi era un autodidatta, un essere
profetico, pieno di speranza nella vicinanza
del Regno di Dio. Per lui la vicinanza di
Dio era un’esperienza esistenziale inconfu-
tabile: bisogna riuscire soltanto a superare
la paura che gli uomini fanno ad altri
uomini, e si & vicini alla veritd, vicini a
Dio. Una leggenda di Luca racconta che
Gest a dodici anni resta nel tempio di
Gerusalemme e pone agli scribi delle do-
mande sulla parola di Dio, scoprendo di
non essere piu soltanto il figlio dei suoi
genitori, ma di appartenere unicamente a
Dio — in uno stato di liberta inaudito.
Anche piu tardi, per tutta la sua vita, do-
manda ai sommi sacerdoti e agli scribi, del
tutto disinvolto, ingenuo e umano, che
cosa Dio ha da dirci veramente”.

Che significato ha Pespressione teologi-
ca che parla di Gesi come Figlio di Dio?

DREWERMANN: “L’espressione ‘Fi-
glio di Dio’ storicamente proviene dalla
religione degli antichi egizi, i quali — sotto
la pressione dei sacerdoti di Tebe — dalla

quinta dinastia in poi non considerano piu

" il loro re come un ‘dio vivente’, ma soltan-
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to come figlio’ del dio del sole. La formu-
la é dunque in tutto e per tutto di origine
mitica ed & entrata nel Nuovo Testamento
attraverso i Salmi dei Re d’Israele (Salmi 2
e 110). Resta aperta la domanda come si
puo spiegare, innanzitutto agli adolescenti,
una formula mitica vecchia di quattromila
anni nel suo significato centrale per la fede
cristiana. Chi dice: Gesu ¢ il Figlio di Dio,
definisce con questa espressione la sua
propria posizione rispetto all’'uomo di Na-
zareth, elevandolo a misura della propria
vita. Dovremmo astenerci dal professare la
nostra fede in Gesu Cristo come Figlio di
Dio, fino a quando non potremo racconta-
re dei reali vissuti nostri, che dimostrino il
significato di tale fede”.

In chiusura mi consenta una domanda
personale: Come celebrera Lei il Natale
quest’anno?

DREWERMANN: “Da quando, nel
marzo 1992, sono stato sospeso dal sacer-
dozio dall’arcivescovo di Paderborn su di-
rettiva romana, ogni domenica celebro,
nell’Aula Magna di una scuola di Pader-
born, solo una liturgia della parola, alla
quale partecipano circa settecento persone
che a volte vengono da molto lontano,
anche dall’Austria. Cosi faremo anche noi
nei giorni di Natale. Inoltre, a Wiesbaden
leggerd ai bambini una leggenda natalizia
di Tolstoi. E vivrd secondo il motto: pane
e non mortaretti. In questo periodo stiamo
raccogliendo fondi per la Bosnia. 1l fatto
che la pace € ancora solo una parola e che
non la smettiamo di torturare gli animali
— creature come noi —, per me € in
contrasto con la Nativitd. E certamente

non lo dimentichero”.

(Trad. dal tedesco di Brigitte Weber)



Lo sviluppo transpersonale:
spiritualita e narcisismo (I)

di Laura Boggio Gilot

1. Sino ai tempi recenti, la psicologia si
¢ interessata, prevalentemente, della psico-
patologia e, nell’ambito delle teorie evolu-
tive, ha delineato solo livelli primitivi dello
sviluppo della personalita, rendendosi rea
di una riduzione che, non solo ci ha resi
ciechi sulla profonditd dell’anima indivi-
duale, ma ci ha aiutato a ignorare le tradi-
zionali consapevolezze spirituali. Nella
psicologia tradizionale 1’apice dello svilup-
po consiste nella strutturazione ‘dell’io, la
cui maturitd appare concludersi nell’eta
giovanile. Le scuole del Comportamenti-
smo e della Psicoanalisi hanno trascurato il
pill maturo sviluppo esistenziale e spiritua-
le e hanno considerato patologici gli stati
superiori dell'identita che riguardano l'illu-
minazione mistica. Esclusi dal modello del-
la psicopatologia sono state le vicissitudini
dell’'uomo per i problemi dell’esistenza
nonché i conflitti della autotrascendenza
negli stadi piu evoluti della coscienza.

Negli anni recenti la Psicosintesi e la
Psicologia Transpersonale hanno rilevato
dimensioni inesplorate dell'inconscio uma-
no, additando un livello di sviluppo tran-
segoico che ha accesso al Sé, quale totalita
di corpo, mente e Spirito, di cui l'io & solo
una parte. Accogliendo le tradizioni sacre
e accordandole con le teorie scientifiche
della personalita, la concezione transperso-
nale sostiene che Il'individualitd & veicolo
di un Essere spirituale che trascende il
corpo e la mente e, diversamente da que-
sti, non & soggetta al cambiamento e alla
morte. Alle vette dell'inconscio umano, ol-
tre la dimensione degli istinti, degli affetti
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e del pensiero, esiste 'eterno stato del Sé,
depositario di una natura immortale e di-
vina: la manifestazione del Sé nella co-
scienza e nelle qualita della vita, é fonda-
mentale nell'umana esistenza e non pud
essere esclusa dal modello della salute e
dello sviluppo.

L’esperienza del Sé & il cuore della tra-
dizione mistico-sapienziale ed & testimonia-
ta nelle Upanishad come esperienza del-
I’Atman-Brahman, ovvero dellidentita tra
I'anima individuale e I’anima universale,
unita che si realizza nella infinita Coscien-
za dello Spirito Assoluto, che tutto sotten-
de e pervade. Come si legge nella Bhaga-
vad Gita: “... colui che bha raggiunto lillu-
minazione vede il S¢ in tutte le cose e tutte
le cose nel Sé cosi dappertutto vede 'uni-
td...”. Vedere il Sé in tutte le cose significa
scoprire dentro 1’apparente incompiutezza
del molteplice mondo fenomenico un prin-
cipio divino e perfetto. Vedere tutte le
cose nel Sé significa riconoscere oltre la
frammentarieta degli oggetti divisi e diversi
un ordine invisibile e indivisibile, che &
pura e divina Coscienza, di cui ogni ogget-
to & una modificazione, come l'onda &
modificazione del mare.

Nello Yoga Vedanta I'esperienza della
natura divina del Sé e del mondo & realiz-
zata nel “savikalpa samadbi”, mentre I'espe-
rienza che ogni oggetto & modificazione
della pura Coscienza & realizzata nel “nir-
vikalpa samadhbi”, il piu alto stadio di co-
scienza a cui I'umana esperienza pud avere
accesso. Nel samadhi superiore le qualita



dell'illuminato sulla natura della verita
coincidono con quelle del Liberato dal do-
lore e qualificano uno stato di perfetta
bonta, di equanimita e di pace del cuore,
che & descritto da tutte le tradizioni spiri-
tuali occidentali e orientali come condizio-
ne di non dualitd. Per 'uomo spirituale,
realizzare la non-dualiti, conoscerne la
beatitudine e l'infinita coscienza del Sé, &
lo scopo della vita. Per lo psicologo tran-
spersonale & una sfida di conoscenza delle
vette dell’inconscio umano. Lo stato di co-
scienza non-dualistico & la meta di una
radicale trasformazione della personalita
attraverso la quale si integrano qualita e
talenti potenziali, in un processo che appa-
re di grande significato per la comprensio-
ne dello sviluppo integrale verso la piena
maturita.

2. L’obbiettivo fondamentale della ri-
cerca transpersonale, in questi anni, & stato
quello di comprendere le modalita dello
sviluppo transpersonale nel suo processo
sano e patologico. Tale ricerca ha benefi-
ciato della conoscenza delle tradizioni asia-
tiche sia buddhista che induista Yoga-
Vedanta, e ha richiesto per lo studioso un
approfondito viaggio lungo i sentieri medi-
tativi. Secondo Assagioli, lo sviluppo tran-
spersonale richiede I’attualizzazione di
potenzialita dell’inconscio superiore, da
cui derivano l'intuizione geniale, la creati-
vita, gli slanci all’amore altruistico, le fa-
colta parapsicologiche di tipo superiore e i
poteri latenti dello Spirito dell'uvomo. Nel-
lo sviluppo transpersonale, attraverso la
fioritura dei semi del vero, del bello e del
buono a disposizione dellinconscio uma-
no, si passa dall’ignoranza alla conoscenza,
dalla paura all’amore, dalla prigionia alla
liberta.

Ken Wilber delinea lo sviluppo tran-
spersonale come il risultato di un processo
di integrazione di strutture cognitive tran-
slogiche che sono piu evolute di quelle
logiche integrate nellio ordinario. Lo svi-
luppo transpersonale che da accesso alla

totalitd di corpo-mente-Spirito, e all’espe-
rienza del Sé, & testimoniato nella tradizio-
ne sacra e in particolare in quella medita-
tiva asiatica. Esso richiede un percorso di
consapevolezza e trasformazione interiore,
una lotta contro i desideri egoistici e una
disciplina di purificazione mentale intesa a
trascendere il senso dell’io separato dal
resto e confinato nel corpo.

Poiché lo sviluppo transpersonale ri-
guarda un percorso evolutivo pitt comples-
so e organizzato di quello che da accesso
alla ordinaria personalita, esso richiede
come precondizione lo sviluppo personale,
ovvero la strutturazione dell’io nelle poten-
zialitd del corpo e della mente. In altre
parole, per trascendere lio occorre un io
forte e sano, per adire alla coscienza tran-
spersonale occorre prima avere una co-
scienza logica: non si pud integrare I'intui-
zione se il pensiero non & libero dai mec-
canismi di difesa prelogici, né si pud
rinunciare all’egocentrismo se ci sono con-

tenuti narcisistici nella personalitd, né si
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pud divenire compassionevoli se ci sono
riserve represse di energia aggressiva, né si
pud adire alla retta azione senza attacca-
menti se ci sono conflitti con I'autorita.
Poiché lo sviluppo transpersonale si basa
su quello personale e la conoscenza del Sé
richiede la salute dellio, comprendere e
approfondire la strutturazione dell’io é una
condizione sine qua non per lo psicologo
transpersonale. La conoscenza della strut-
turazione dell'io richiede 1’accostamento
delle teorie psicoanalitiche, in particolare
quelle della relazione oggettuale e della
psicologia dell'io (che hanno sottolineato
lo sviluppo infantile dell’io), con le teorie
umanistico-esistenziali (che hanno sottoli-
neato lo sviluppo maturo dell'io). L’inte-
grazione dellio si misura attraverso una
analisi strutturale che prende in esame:

1. la struttura tripartita;
2. le strutture autorappresentative;
3. le strutture cognitive;
4, le strutture difensive;



5. le strutture motivazionali;
6. le strutture morali;
7. le strutture del comportamento.

Secondo la tradizione freudiana, l'io
sano € il centro organizzatore della perso-
nalitd che non si pud intendere avulso da
una struttura tripartita a cui appartiene il
super-io o codice morale aspirativo e I'es o
mondo delle pulsioni. L’armonia della
struttura tripartita deriva da interiorizza-
zioni benigne di relazioni interpersonali,
che danno luogo ad autorappresentazioni
tra di loro interagenti con armonia. Di
particolare significato nella strutturazione
dellio ¢ la qualitd del super-io derivante
dalla interiorizzazione della morale genito-
riale. Il super-io detentore di un codice
morale benevolo e realistico ¢ condizione
della autostima e della conseguente auto-
determinazione e liberta di scelta. L’io
sano, aiutato da un super-io realistico, pud
arbitrare felicemente le transazioni tra le
pulsioni e le richieste della realta, gratifi-
cando i bisogni fondamentali di sicurezza,
accettazione e stima: da tale gratificazione
deriva la capacita di amare e la possibilita
di sviluppare il ruolo nel mondo.

La Psicologia Umanistica delinea un pit
ampio modello di salute dell’io, che inclu-
de la creativitd e con essa la gratificazione
di bisogni superiori di conoscenza e auto-
realizzazione. Alle qualita della personalita
descritte dalla Psicoanalisi, la Psicologia
Umanistica aggiunge la responsabilita ver-
so la vita e I’autenticita, ovvero la coerenza
tra sentimenti e pensiero, che & il presup-
posto della integrita e della fusione tra fatti
e valori. Mentre I'io psicoanalitico raggiun-
ge il suo equilibrio rimuovendo i sentimen-
ti indesiderati, I'io esistenziale richiede una
pitt ampia interezza che supera le difese
dei sentimenti negati, maturando una mag-
giore unita tra corpo e mente. Nell’io ma-
turo, sono integrate piti complesse struttu-
re cognitive che comprendono, oltre I'in-
telligenza analitica, quella sintetica. Que-
st'ultima consente la comprensione delle
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relazioni tra i processi mentali e la perce-
zione dell'interconnessione della realta.

I disturbi dell’integrazione dell’io, che
sono dovuti a conflitti strutturali nell’am-
bito della struttura tripartita, rendono I'ac-
cesso allo sviluppo transpersonale impossi-
bile. In questo contesto, vorrei parlare dei
disturbi del super-io dovuti a residuati nar-
cisistici. Non intendo riferirmi alle sindro-
mi narcisistiche vere e proprie che appar-
tengono alle categorie psicopatologiche di
tipo borderline, ove la strutturazione & cosi
carente che non esiste neppure un super-
io; né mi riferisco a quelle patologie di
tipo narcisistico che si evidenziano nelle
gravi sintomatologie nevrotiche. Intendo
riferirmi a quelle sindromi pseudo-nevroti-
che, che non danno luogo a fenomeni sin-
tomatici e si presentano in persone cosid-
dette normali e adattate.

Nel caso in esame, alcuni nuclei idealiz-
zati non sono stati trasformati in aspetti
realistici a causa di una mal digerita in-
troiezione genitoriale, e nutrono una idea
grandiosa di se stessi e della propria vita
da cui deriva la volontd di potenza. L’a-
spetto superegoico detentore di residuati
narcisistici si pone come una subpersona-
litd che fa richieste onnipotenti e ha aspi-
razioni esagerate accompagnate da fattori
di intolleranza, rigidita, severita, criticismo.
Nella mia pratica clinica, ho potuto rileva-
re due categorie di personalita con super-
io detentore di residuati narcisistici: la
prima categoria & composta da persone
dotate di talento intellettivo e percid con
sufficienti compensazioni di natura sociale.
La seconda categoria appartiene a persone
con scarso talento e con scarse compensa-
zioni a livello sociale. In quest’ultimo caso
lo iato tra » bisogni grandiosi e 'inadegua-
tezza dei propri raggiungimenti produce
un senso di disistima, inadeguatezza, infe-
rioritd e fallimento, che ¢ alla radice di
forti cariche auto ed etero aggressive.

La personalita affetta da un super-io con

residuati narcisistici ¢ naturalmente moti-



vata in senso autoaffermatorio e ha bisogni
inappagat di potenza. Questa personalitd
trova una splendida compensazione nell’i-
deale transpersonale che promette la li-
berta dal dolore, lo stato di perfezione, di
beatitudine e di compiutezza, garantendo
la presenza in se stessi di un Sé immortale
la cui natura & divina. Non ¢’¢ quindi da
sorprendersi se le sale di meditazione e gli
psicologi transpersonali sono contornati da
personalita narcisistiche. L’affluenza di
personalitd narcisistiche affette da frustrata
volonta di potenza nei percorsi meditativi

quella dell’Essere”.

UN’INTERPRETAZIONE DEL VESAK

Nell'imminenza dell’annuale festa del VESAK — che sard celebrata
quest'anno dall'UBI a Torino, assieme al congresso, dal 14 al 16 maggio
— pubblichiamo quanto € scritto sul tema nel libro “Wesak: il tempo
della riconciliazione” di Anne e Daniel Meurois-Givaudan (Edizoni
Arista, Torino 1992).

“Inizialmente e secondo la tradizione, la cerimonia del Wesak commemorava la venuta,
I'Illuminazione e infine la dipartita del Buddha; in realti & qualcosa di pit, perché significa la-
trasmissione, il rinnovarsi di un soffio di Vita che permette agli uomini di maturare. Nel giorno del
Wesak, il giorno che si annuncia con la luna piena, il Risvegliato raccoglie alla fonte dell'Universo
degli universi la Forza di apertura di cui gli uomini hanno enormemente sete; Egli la consegna al
cuore del Cristo, che, a sua volta, istantaneamente, la insuffla alla superficie di questo mondo. Cosi

- (ed ogni anno di pit) Amore e Saggezza uniti vengono riproposti agli esseri umani, giacché
rappresentano il solo ed unico motore per la soluzione di tutte le tensioni e quindi, cercate di capire,
per la propulsione della Coscienza verso le sue infinite cime. [...] Il Wesak non & piti una festa fra
tante altre, e neppure una cerimonia rituale come cento altre: il Wesak diventa un’occasione, una
proposta d’azione fatta ad ogni uomo della Terra. E il momento sacro offerto ormai a tutti per
canalizzare I’Amore-Saggezza, ¢ la prima festa attiva, che fa del popolo umano cosciente un
elemento di trasmissione del Divino. Il messaggio del Wesak ¢ un messaggio di riforma, un
messaggio che proclama la fine dei tempi in cui I'essere umano, nella sua globalita, riceveva solo
passivamente e poteva soltanto riprodurre rituali; da dieci anni ormai il meccanismo del semplice

. ricordo e dell'imitazione si diluisce e va cancellandosi perché si possa aprire I'era dell’azione e poi
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¢ un dramma di grande entita per le sue
implicazioni psicopatologiche; infatti nella
personalitd a sfondo narcisista il modello
transpersonale iperstruttura il super-io
grandioso e sadico, validando aspettative
magiche e messianiche e collaborando a
rinforzare le difese dall’“ombra” personale.
In mancanza di adeguati strumenti diagno-
stici e terapeutici, per queste persone si
apre una sola possibilita: il passaggio da
una situazione pseudo-nevrotica ad una
nevrotico-borderline.

(1l seguito nel prossimo quaderno)




Plum Village, oasi di pace

di Alessandra Cornero

Mi trovavo per caso in Inghilterra la
prima volta che incontrai Thich Nhat
Hanh. Fu due anni fa, durante un suo
ritiro di cinque giorni a cui decisi di par-
tecipare pill per curiositd che per convin-
zione. Non avevo mai letto un suo libro,
benché ne esistano molti tradotti anche in
italiano, e sapevo solo che era un monaco
zen vietnamita, poeta e pacifista.

Il ritiro fu una grande sorpresa, quasi
uno shock, perché I'atmosfera mi ricordava
pitl un villaggio-vacanze che un ritiro zen.
C’era molta allegria, eravamo invitati a sor-
ridere, ad ammirare la bellezza del posto, a
gustare la bontd del cibo, a rispettare le
esigenze del nostro corpo, a comporre
poesie, a danzare, ecc. Per me fu quasi un
incubo, tanto pitl che, essendo italiana, mi
veniva sempre chiesto di cantare qualcosa!
Ho resistito stoicamente fino all’ultimo, ma
qualcosa in me era ormai scattato e a di-
stanza di un mese, con mia grande mera-
viglia, continuavo a sorridere.

Fu allora che decisi di visitare Plum
Village, la comunita laico-monastica che
Thich Nhat Hanh fondé dieci anni fa nel
sud della Francia presso Bordeaux. Ci
sono andata per la prima volta d'inverno e
vi ho trovato tanto fango, tanto freddo,
poca organizzazione, ma tanto calore uma-
no. Plum Village & una specie di Mecca
per esuli vietnamiti, assistenti sociali, atti-
visti per la pace, veterani del Vietnam,
psicoterapeuti, e per tutti coloro che cer-
cano un’oasi di pace dove potersi ricarica-
re in un’atmosfera gioiosa e accogliente.

Ho sentito spesso Thich Nhat Hanh ri-
petere che un centro di pratica é terapeu-
tico e utile per la nostra trasformazione
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solo se & strutturato come una famiglia, in
cui almeno i due terzi dei componenti
siano felici, e in cui ci si senta uniti come
fratelli e non separati come entitd isolate
sui propri cuscini. E Plum Village & vera-
mente una grande famiglia, con Thich
Nhat Hanh e Sister Chan Khéng (la sua
fedele assistente da trent’anni) nel ruolo di
genitori o fratelli maggiori, compassionevo-
li e amorevoli.

La comunitd dei residenti permanenti,
di cui oggi faccio parte, & composta da una
venwna di persone, in prevalenza monaci e
monache vietnamiti, che vive in armonia
praticando gli insegnamenti di Thay (che
in vietnamita vuol dire Maestro). Lo slogan
di Plum Village & “Respira e Sorridi” ed
esprime perfettamente lo spirito del villag-
gio, dove la pratica non consiste nell’essere
solenni e “spirituali”, ma nel ritrovare la
propria felicitd e nel condividerla con gli
altri. “Essere” & qui piu importante che
“fare”, ed essere in armonia con se stessi e
con chi ci circonda & l’obiettivo principale.

Pratichiamo la meditazione di consape-
volezza in ogni istante della giornata, per
sviluppare attenzione e concentrazione, e
trasformare cosi ogni azione quotidiana in
un’esperienza meravigliosa. Quando udia-
mo il suono del telefono, o della pendola,
o della campana, interrompiamo qualsiasi
attivita, smettiamo di parlare e di pensare e
ci diamo il tempo di respirare consapevol-
mente per tre volte, al fine di entrare in
contatto con noi stessi e con cid che ci
circonda in quel momento.

Anche la meditazione camminata & con-
siderata di fondamentale importanza e ci
viene costantemente ripetuto che il futuro



dell'umanitd dipende dai nostri passi, dal
nostro essere consapevoli di ogni passo che
facciamo sul nostro cammino e di come lo
facciamo. Durante la meditazione cammi-
nata non dobbiamo pensare alla meta, ma
solo al prossimo passo, da sintonizzare con
il ritmo naturale del nostro respiro. Lungo
il percorso dove abitualmente pratichiamo
la camminata, ¢’¢ un cartello che ci ricorda
di camminare “da qui a qui”, rammentan-
doci cosi che siamo gid arrivati e che il
momento presente & il solo in cui siamo
vivi e possiamo essere felici e liberi.

A Plum Village si parla molto di liberta,
e un altro slogan che mi piace particolar-
mente ci ricorda di “essere solidi come un
monte e liberi come una nuvola”. Liberi di
muoverci, liberi di scegliere, liberi di par-
lare apertamente delle nostre debolezze e
delle nostre paure, liberi di gioire, liberi di
amare. L’osservanza dei cinque precetti (ri-
spettare la vita di ogni essere vivente; ri-
spettare la proprietd altrui; non avere
rapporti sessuali senza amore e reciproco
impegno; essere consapevoli delle parole
che usiamo; evitare intossicanti di qualsiasi
genere per il corpo o per la mente) & il
fondamento di questa pratica e ci aiuta a
essere consapevoli della sofferenza che po-
tremmo causare a noi stessi e agli altri
abusando della nostra liberta.

Durante l'estate (dal 15 luglio al 14 ago-
sto) Plum Village & aperto alle famiglie con

bambini (dai 6 anni in su) e arrivano cen-
tinaia di persone. Per me € stato piuttosto
difficile accettare la presenza di bambini
festanti — e quindi chiassosi — in un
centro di meditazione, ma ci0 mi ha per-
messo di constatare personalmente quanto
sia vero che la felicitd dei bambini dipende
dalla serenita dei genitori. E stato incredi-
bile poter verificare il calo di aggressivitd
dei bambini e la loro meraviglia, a volte
espressa, nel vedere i genitori camminare
senza fretta, fermarsi per respirare, sorri-
dere. E stata un’esperienza molto formati-
va che auguro a chiunque, specialmente ai
genitori. ’

Vorrei che tutti condividessimo questa
meravigliosa pratica; vorrei che ci conce-
dessimo tutti un po’ di pace; che smettes-
simo per un attimo di correre e comincias-
simo ad apprezzare cid che siamo e cid che
abbiamo. Purtroppo non tutti possono ve-
nire a Plum Village (benché Plum Village
sia aperto a tutti), ma per chi desiderasse
approfondire gli insegnamenti di Thich
Nhat Hanh ci sono buone novita: Thay
sard in Italia dal 9 al 16 maggio prossimi
per un tour di conferenze (Roma, Firenze
e Milano) e un ritiro intensivo dal 13 al 16
maggio a Ceriale Peagna, Savona. [Altre
notizie nella rubrica “Iniziative” di questo
quaderno]. Questo € l'indirizzo del centro:
Plum Village-Meyrac - 47120 Roubés Ber-
nac (Francia) - Tel. 0033/53/947540.

IL VALORE DEL SANGHA

“Senza una comunita spirituale, il maestro non & niente. La costruzione del

3,

Sangha €& un obiettivo fondamentale; il Sangha riflette I'immagine del suo
. direttore spirituale: se non funziona bene e se i suoi membri soffrono, questo
significa che l'insegnamento del presunto maestro non vale molto.
Il valore del Sangha & lo specchio del valore del maestro spirituale”.
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THICH NHAT HANH




Dal ’68 al Tantra

Il quarantesimo anno

di Gianni De Martino

Il presente testo riprende alcuni passi di una lettera inviata a un’amica quaranten-
ne, monaca buddbista, nel corso di una corrispondenza in cui venivano posti in
questione i sogni della generazione psichedelica, Vinvoluzione terroristica e poi lo
yuppismo degli anni '70 e '80, e gli “irrequieti scalpitii della mente...”. Potra servire di
chiave a questo testo aggiungere che nella corrispondenza era in questione “il desiderio
di spingersi oltre le colonne d’Ercole dei 6 senst” e I'invio, tra Valtro, di una cartolina
raffigurante alcuni cavalli in corsa in un recinto, sullo sfondo di un paesaggio coperto

dalla neve. [N.d.A.]

1. Noi quarantenni degli anni Novanta
a volte somigliamo a quegli sbandati usciti
da chissd quale battaglia che s’aggirano
brancolando fra matrimoni falliti, istanze
di separazione, figli che guardano come
tanti mutanti irriconoscibili i cartoni giap-
ponesi alla televisione, e vecchi calumets
che facevano sognare e monacali tuniche
arancione che non sappiamo mai se indos-
sare o no in pubblico, magari in metropo-
litana, con il rischio di venire scambiati per
degli Hare Krisna o resti di Arancioni un
po’ suonati.

“Se si fosse almeno un indiano, subito
pronto e sul cavallo in corsa, torto nell’a-
ria, si tremasse sempre un poco sul terreno
tremante, sinché si lasciavano gli sproni, si
gettavano via le briglie, perché non c’erano
‘briglie, e si vedeva appena la terra innanzi
a sé come una brughiera falciata, ormai
senza il collo e la testa del cavallo!”. Sono,
quest’ultime, parole di Kafka, scritte nel
1909, all'inizio del secolo. Esprimono mol-
to bene, mi pare, un desiderio dissidente
che percorre erraticamente, ereticamente
tutte le bohémzes e le rivolte del Novecento,
tutte le opposizioni e i movimenti di “libe-
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razione”, fino alle ricerche dei ragazzi e
dei giovani europei ed extraeuropei degli
anni Sessanta, come un filo sottile ma con-
tinuo di utopia che affiora poi nel ’77 con
gli Indiani metropolitani, qualche anno
dopo in Francia tra gli studenti, a Pechi-
no in piazza Tien-an-men e ovunque nel
mondo emerga l'istanza del “regno della
liberta”. Affiora qualcosa di meraviglioso,
il “sogno di una cosa”, un mondo piu
bello e aurorale come in un racconto di
fate, e subito svanisce, crolla come una
miniera di diamanti... E la felicitd, che
luccica appena al fondo di un fiume trivia-
le e lutulento di dolori e di miserie.

E sempre, in ogni generazione, c’¢ la
sensazione che le cose avrebbero potuto
andare in un altro modo, e che da qualche
parte c'é stata una caduta, una reazione,
una spaventata contrazione, uno spavento-
so terrorismo: e che il giardino si & rin-
chiuso, forse per “colpa” di qualcuno, o di
qualcosa.

E certamente vero, storicamente, che il
processo di accomunamento sognato si &
trasformato in un regime di solitudini co-
muni. Ed & vero che il mondo piu libero e



felice che abbiamo sognato, spingendo i
sensi ai limiti della percezione, si é ristretto
come un blue jeans rilavato e si & trasfor-
mato in un mondo di Serbi e di Croati. E
anche vero che quellinconscio che si vole-
va liberare e che dicevamo rizomatico e
desiderante, si & spesso rivelato come un
inconscio meschino e polipesco, addirittu-
ra italiano, se non medio-italiano.

La materia psichica, culturale e politica
del mondo é quella che & un ammasso
inerte, una sabbia immobile. Tutto sembra
spettacolare, veloce e rutilante: ma é il
commercio che si muove, & la polvere che
fa turbine, sono le evanescenze che detta-
no legge. E una cecita ampia, articolata,
che inneggia allo Sviluppo, all’Economia,
alla Politica, alla Finanza, e fa talvolta ri-
suonare tacchi di stivale, cigolii di carri
armati all’orlo del millennio, del secolo che
tramonta cosi com’¢ cominciato: con la
guerra, tra la violenza e la brutalitai. E
sempre c’é 'oblio, la neve immacolata che
cade sulle citta d’Europa, e cancella passi,
tracce, impronte. Frigida e immacolata
come lo é linnocenza della societa dei
consumi e dello spreco, la neve dell’oblio
nasconde i colori di un sogno, occulta la
memoria e la cultura di un altro desiderio,
piu alto e pit veloce della morte abituale.

Resta I'imbuto del privato, dove la vio-
lenza e i mille tormenti che si dispiegano
nella societd sono come compressi nell'in-
dividuo. Che, per fortuna o sfortuna, ha
una coscienza. Per quanto stordita e fragi-
le essa sia, simile a una lampada vacillante,
la consapevolezza pud essere alimentata,
coltivata, sviluppata. E non solo nel pro-
prio interesse, ma in quello pil generale,
volendo.

2. Cio che chiamiamo buddhismo, bud-
dhadbarma in sanscrito, in tibetano si dice
“nangpe cio”, che significa appunto “scien-
za interiore”. Il suo insegnamento non si
rivolge alle masse, non urla sopra i tetti e
non rimbomba alla televisione e nei gior-
nali, ma viene trasmesso “da bocca a orec-
chio” da pochi e sempre meno maestri
qualificati a qualche individuo sensibile e
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riflessivo, dato che il lavoro effettivo del
Dharma si svolge sul territorio reale costi-
tuito dal singolo, nella sua fattispecie indi-
viduale. In altre parole, il punto focale di
una pratica altamente precisa e differenzia-
ta — che mira a sviluppare un’attitudine
altruistica e illuminante, e a liberare dalla
morsa dell’angoscia attraverso la visione
profonda del vero modo desistenza dei
fenomeni interni ed esterni — & proprio la
mente stessa.

Ora, i processi effettivi di sviluppo del
cuore e dell'intelligenza sono molto lenti
per loro propria natura, e spesso per rea-
lizzarli occorrono forse molte vite. Non si
ricorre, inoltre, a insegnamenti dogmatici,
rigidi e fissi, né tantomeno a mere specu-
lazioni filosofiche o intellettuali: ma a una
tradizione che trasmette “cid che & utile
agli esseri” in accordo con il desiderio pit
profondo di separarsi dalla sofferenza e di
realizzare I'illuminata felicita.

Cid che viene trasmesso & quindi in rap-
porto di consonanza con la materia psichi-
ca di processi spontanei e naturali: non &
un insieme di costumi, benché alcune
usanze abbiano antiche e profonde radici;
non ¢é un tradizionalismo, nel senso di no-
stalgico attaccamento a forme passeggere
di civilizzazione; e non & neanche un pio
conservatorismo, morale e politico (benché
in Italia possa assumere, fra gli italiani
segnati dal sigillo della “colpa” impressa
fin da piccoli all’'oratorio, un sentore pit
che puritano addirittura sessuofobico, tipi-
co della rotondita femminea del cattolice-
simo italiano).

Non siamo finiti in mano ai preti a
confessarci e farci assolvere dai “peccati”,
come in genere si finisce quando si cerca il
conforto di qualche religione. Alla radice
della trasmissione vi sono i lama, un ter-
mine che in sanscrito si dice “gura”, e
dove nella lingua tibetana risuona I'idea di
“qualcosa di pesante”, ovvero che ha peso,
¢ saldamente fondato. Nel seno della tra-
smissione, grosso modo distinguiamo i
mezzi di trasmissione, in particolare il lin-
guaggio simbolico; e cid che viene trasmes-



so: l'esperienza della non-dualitd. La tra-
smissione & sempre transferenziale, passa
cioé fra due poli costituiti da maestro e
allievi, e si svolge a quattro livelli: trasmis-
sione di parole, di comprensione, di senso
e di simbolo.

Tradizionalmente esistono infatti diversi
livelli di. realta: un livello esteriore, uno
interiore o esoterico, uno profondo o se-
greto, e uno adamantino delle cose-cosi-
come-sono-realmente. Quest’ultimo livello
¢ indistruttibile e manifesta I’aspetto tetra-
gono della realta cosi com’¢, vale a dire da
sempre aperta e che non si smuove nem-
meno se piangi, implori, pesti i piedi per
terra, o vai e vieni girandole intorno, ma-
gari minacciando di fare una strage o di
tagliarti le vene. Il terzo livello, invece,
quello “segreto”, non implica una volonta
deliberata di fare i misteriosi, ma manifesta
semplicemente il carattere naturalmente in-
timo e personale della realtd, sperimentata
nella sua incomparabile singolarita. In ogni
caso, a ognuno di questi livelli, e gradual-
mente, prendono 'avvio processi molto
puntuali e in qualche modo viscerali, per
non dire intimi e segreti.

La tradizione garantisce che il processo,
se intenzionalmente benguidato e benmo-
tivato, ha uno sbocco che sara utile al
mondo e che ci meravigliera; ma intanto
non godiamo di alcuna garanzia, abbiamo
solo quel minimo di fiducia preliminare
che permette d’incontrare il lama e di
prendere la direzione “sicura” del buddhba,
del dharma, del sangha, fra mille oscillazio-
ni, dubbi, domande... Ah, sarebbe bello
trovare nelle risposte di un maestro-
Buddha tutto quello che ci serve per star-
cene al calduccio sotto un tetto intimo,
magari in un bel monastero o “centro bud-
dhista” solido e sicuro, dove fare i santini
e tanti bei girotondi un po’ infantili per la
pace nel mondo “la fuori”, sempre con
quel sorriso un po’ idiota stampato sulle

labbra, recitando con un bel rosario tibe- -

tano tra le dita tante litanie in una lingua
esqtica, certamente magica e cullante come
una vecchia ninnananna! Uh. Non ¢& cosi?
Veramente prima o poi ci si disillude.
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E giocoforza disilludersi, dato che le
cose non sono mai state cosi, ce le siamo
solo immaginate per bisogno, per pigrizia,
per tranquillizzarci. Le “risposte”, infatti,
non sono mai state altro che delle “indica-
zioni” che dicevano: “da quella parte”. E
allora se hai fiducia, se vuoi rispettare gli
impegni d’onore assunti con te stesso, con
i buddha e con gli amici, devi muoverti,
devi andarci veramente. E “prendere rifu-
gio” non ha mai significato altro che non
avere alcun rifugio, alcuna casa solida e
sicura, nemmeno la stufetta; ma solo pren-
dere tutto I'universo dove avvengono feno-
meni cosi misteriosi come base della
propria sicurezza, e iniziare il cammino dei
buddha dove niente ti garantisce che non
dovrai lavorare molto piti degli altri o che
non ti accadranno cose spaventose...

3. E una responsabilita tremenda, quan-
do ti accorgi che le cose in cui credi, le
cose da cui infantilmente ti aspettavi soc-
corso e protezione, dipendono da te. Pro-
prio cosi: Buddha, dbarma e sangha dipen-
dono da te, non c’¢ nessuno che pud com-
piere il lavoro al posto tuo, e se hai un
minimo di compassione e di avvedutezza
capisci anche che se in quel momento tu
incontrassi Buddha nella strada dovresti
ucciderlo... C’¢ infatti una bella differenza
fra buddha e certe “buddanate” che si
trovano in commercio, e quando ti accorgi
che stai prendendo fischi per fiaschi non
devi esitare, devi colpire e poi ancora col-
pire, magari correggendo un po’ il tiro.

Dall'interno della pratica, dai livelli pia
profondi del processo, & possibile anche
riannodare il filo del desiderio che ha at-
traversato molte generazioni e che prima
sembrava volgersi all’esterno. In altre pa-
role, & possibile riprendere quello stesso
desiderio che prima si muoveva storica-
mente e togliergli 'orientamento nel tem-
po. Non impiegarlo per prendere qualcosa
di esterno (nel tempo o nello spazio), ma
rubandogli energia. Il processo ha qualche
affinita con cid che accade nell'arte e nel
godimento estetico. In tal modo, viene a
prefigurarsi un impercettibile spostamento,



che: in pratica presuppone trasferimenti
ascensionali d’energia.

Tale impostazione concerne la questione
tantrica fondamentale del “come essere”
(v. PARAMITA 41, p. 13) e uno yoga
specifico che sembra in accordo con “le
straordinarie complicatezze e stravaganze
del desiderio”. Che, come scriveva Elvio
Fachinelli ne La mente estatica, “pud esse-
re bloccato per cause interne o esterne, e
sempre rinasce anche se distorto. E a cui
si pud rinunciare, per impossibilita di ap-
pagamento, o proprio per la possibilita
di appagamento. Che pud confondersi
con il bisogno pit elementare, a cui con-
ferisce in ogni caso una forma particola-
re, e pud essere senza oggetto, desiderio
d’infinito, d’assoluto...” [Adelphi, Milano
1988, p. 351.

In accordo con la natura serpentina del
desiderio, cioé con una “complicatezza”
antropologicamente fondata, forse & possi-
bile ritrovare piti velocemente la via smar-
rita, risalire a quella “caverna di diamanti”
prima del crollo, prima che I’energia de-
viasse per ridurre il mondo a un ammasso
di frammenti, e farci tutti sentire a pezzi,
in pezzi...

Anzi, si fa come se i diamanti fossero gia
qui e come se non esistesse pili alcuna
festa perduta, nella memoria. Tramite I'uso
del mantra, che isola la mente dalle appa-
renze e le concatenazioni ordinarie, ci si
concentra e si medita su un corpo vibrante
di gioventi e di freschezza, trasparente
integro e puro; su un mondo che non sa
pit di domande e di risposte, di bisogni e
di miserie; sull’'abbondanza dei tanti mezzi
efficaci e precisi in nostro possesso; e sulle
meravigliose attivitd degli esseri illuminati,
appena generati dalla natura vuota e ultra-
brillante della mente ultima.

Potremmo dire che lesito di un tale
processo € sempre un caso d’emergenza
personale. E che ben poco appare in su-
perficie, nello specchio grande e defor-
mante del mondo dell'informazione e dello
spettacolo. Qui le nostre divinitd con tre
teste e mille braccia disgusterebbero anche
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I'orientalista piti colto e informato (chissa
chi lo ha informato), e i nostri esotici raggi
mistici appariranno come un niente, se
non come una curiosa e modesta anticipa-
zione dei potenti raggi tecnologici. Inoltre,
si sa, esistono cose ben pill importanti e
grandiose, come ’Economia, la Finanza e
la Politica — cioé proprio cid che ha por-
tato il pianeta al disordine attuale — per
occuparsi di cose cosi insignificanti come
la poesia, la coscienza, le figurine tibetane
o Fintegritﬁ. Per esempio, la prima cosa
che si taglia via dai programmi di sviluppo
nella casa editrice in cui lavoro é proprio
la poesia: stampare un volumetto di poesia
costa pochi soldi, eppure gli editori in
genere non pubbhcano poesia, dicono che
non si vende. E umano che sia cosi, non
bisogna prendersela.

Non bisogna scoraggiarsi, non bisogna
mostrare le figurine a certi ragionieri un
po’ stressati dalle cifre, ma soprattutto non
bisogna spaventare la gente mostrando
loro il cavallo pazzo del desiderio che ci
abita: é fremente, ardente, viene da molto
lontano, e vuole assolutamente arrivare
dove deve arrivare: vuole renderci tutti
felici, ci vuole condurre alla miniera di
diamanti, farci vivere in un mondo che
abbia piu forza, durata e splendore di cid
che banalmente accade e presto si consu-
ma. Insomma il cavallo pazzo che ci abita
vorrebbe che certi rari gesti d’intelligenza,
di poesia o di pietd fossero — pur nella
loro fragile feliciti — meno rari, e che
I’amore contasse qualcosa in questo mon-
do. Non c’¢ dubbio: & proprio pazzo se
cerca di persuaderci a tali cose, ed é scon-
sigliabile portarselo appresso nei ricevi-
menti, perché metterebbe certamente a
disagio parenti e amici: e poi, con quella
cresta azzurra d’iguana delle Galapagos
che si ritrova, le mille braccia spalancate
nel gesto di dare che si ritrova, e tutte
quelle altre teste mostruose che gli cresco-
no sul collo, non potrebbe neanche entrare
nella stanza, neanche le pareti di un salone
potrebbero contenere tutti quegli arcoba-
leni e le lingue di fuoco nero che si porta
appresso...



4. Sto parlando di un processo in cui i
sei sensi non vengono distrutti e dove gio-
ca un certo ruolo una forma molto pratica,
altamente differenziata, di “immaginazione
attiva”. Cosi, prima di mettere veramente a
fuoco il senso di precisione, di purezza e
maestosita di certe “figure”, si ondeggia un
po’, finché non si sviluppa una certa calma
in modo da poter focalizzare ’attenzione
con maggiore sobrieta e precisione.

Manifestando la mente in forma di “di-
vinita”, si esercita quell’attenzione che nel
profondo coglie il vuoto, e avendo questo
tipo di attenzione energetica la natura del
piacere, si accumulano molti meriti. Si pre-
figura cosi un percorso in cui & possibile
lavorare con il massimo di emotivita, per-
cettivitd e cognizione, pur operando all’in-
terno di barriere: un metodo che, in ultima
analisi, consiste nel lavorare all'interno del-
le barriere liberamente scelte della fedelta
al maestro e agli amici, e del disinteresse.
Qui il cavallo pazzo del desiderio non vie-
ne separato dalla pratica, o censurato e
come rimosso, ma viene impiegato all'in-
terno di un recinto abbastanza vasto, dove
la sua energia non si dissipa nellillimite, e
la bestia pud galoppare naturalmente, ca-
dendo e risorgendo nella prateria della sua
visione.

Si sa che i sensi ci portano di qua e di
la. Ma se non ci fosse questa oscillazione
non saremmo nel corpo in cui siamo nati.
Cosi come se non ci fosse il dubbio e la
domanda non ci sarebbe illuminazione.
Ebbene, si tratta allora di sfruttare pro-
prio questa oscillazione, e i dubbi e le
domande...

Abbiamo osservato il mandala: é un tra-
sformatore d’energia che raccoglie I'atten-
zione e l'energia rubata al desiderio, e
trasforma l'ordinaria - percezione dei sei
sensi nella consapevolezza intrinseca, beata
e senza causa. E un po’ come fa l'artista,
che vede in due modi differenti: con sensi
tesi alla realizzazione di un fine esterno
alla percezione, oppure godendo estetica-
mente delle cose. Tale trasformazione di
cose solide e desiderabili in puro colore,
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suono, forma e deliziose figure in movi-
mento, attinge alle energie del corpo in cui
si & nati e le orienta verso un grande
scopo. Ecco i corpi divini e vuoti attraver-
so cui traspare la sublime figura del mae-
stro primordiale. Non abbiamo mai perdu-
to la nostra caverna di diamanti. Ecco il
diamante, vibrante di luce come il primo
giorno. Ecco I'Unicorno nel giardino della
vergine. Ed ecco il miele della gioia, quello
che sprizza e fluisce deliziosamente dall’u-
nione dell’intelligenza con il vuoto ultra-
brillante. Nessuno viene alla luce, e tutta-
via ecco — insieme al diamante — un
cuore abbastanza vuoto da contenere I'in-
numerevole esistere e prendersi cura dei
suoi terrori, della nostra miseria. Tutto
questo e altro ancora & contenuto nel cor-
po e nei sei sensi: I'ammasso d’egoismo e
d’immondizia piagnucolante, e la possibi-
lita d’apertura, sempre praticabile in que-
sto o in quel punto dell’organizzazione
egoica (o samsarica) dell’'esperienza.

Questo processo costituito da continue
oscillazioni & come una fiaba raccontata ai
ragazzini per farli stare buoni. Con il tem-
po e lesercizio, tuttavia, tenendo presente
il motivo per cui si praticano tali cose, pud
darsi che I'attaccamento all’“io” e al “mio”
diminuisca un poco, e che i campi magne-
tici dell'odio e del respingimento si affie-
voliscano, e si sviluppi una mente piu
acuta e un cuore piu responsabile. C’é
forse un’altra strada se non quella dell’e-
sperienza del corpo in cui siamo nati? C’¢
un altro risveglio se non quello di destarsi
dallinterno del proprio sogno? E quando
ci si accorge dei sensi, che i sensi non ci
limitano piy; € quando ci accorgiamo di
sognare che incomincia il risveglio...

Non c’é¢ quindi bisogno di atteggiarsi a
spiritualisti, di affannarsi a pulire la mac-
chia sui pantaloni e neanche a ripulire
l'aria da ogni forma di vita. Non c’¢ biso-
gno di diventare puri spiriti e accanirsi a
voler distruggere i sei sensi e a mortificare
se stessi e gli altri. Nel sentiero vitale, una
volta stabilita la continuita tantrica, si per-
cepisce la bellezza e la vividezza della vita;



e ogni minima particella di vita, ogni par-
ticolare brilla nella sua incomparabile sin-
golaritd. Per noi — come per i poeti —
“sentire & svanire”. E questo dolore di
essere la “divinitd”, questo lutto dell’io
cosi simile alla felicita, porta naturalmente
a distruggere cid che deve essere distrutto
e a coltivare cid che deve essere coltivato
(soprattutto il rispetto per il corpo, il do-
lore e la fragile felicita degli altri).

La contemplazione dellimmensita, cosi
come della caducita universale, pervade i
sei sensi. E la gioia dei sensi di sapersi
vuoti e puri da sempre pervade l'intera
architettura della vita e il suo ritmo e il suo
tessuto. Piu vicino al segreto delle energie
mutanti, un energico moto d’“orgoglio”
porta a esprimere e a manifestare un voto
tremendo: quello di non andare al di 13, di
non abbandonare chi, proprio come noi,
brancola nell'oscuritd di questa continua
oscillazione.

Alla radice del processo, infatti, non c’é
niente di grandioso: unicamente 'assem-
blea dei buddha del passato, del presente e
del futuro, prefigurati nella viva presenza
del maestro che con molta pazienza e gen-
tilezza ci insegna a riscoprire che attraver-
so la vita si possono disimparare i precon-
cetti della vita e smascherare le illusioni
dei sei sensi.

Il corpo, benché avviato verso un bril-
lante avvenire di scheletro, puo fare I'espe-
rienza della bellezza e della gioia, pud
esprimere un significato che & desiderio
piu alto della morte abituale ed é un voto,
un augurio: ed & questa una delle vie che
portano alla liberazione dalla morsa del-
I’angoscia e del dolore. La beatitudine, una
gioia infinita e senza causa né oggetto, €
I’essenza dell’esperienza dei sei sensi.

Puo quindi accadere che, sulla base stes-
sa dell’energia, cioé sulla base della vita
cosi com’¢, si sviluppi un’apertura, si ven-
ga a quella luce che é da sempre luminosa,
e che non abbiamo mai perduto. D’altra
parte, non si tratta di un commercio, in cui
occorre preoccuparsi del guadagno o della
perdita. E la via del cuore non assomiglia a
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quel tipico amore sentimentale che s’attac-
ca, e di cui di solito si parla in termini
militari di sconfitte o di vittorie. Per la
verita, si tratta di una plccola non grande
esperienza, piti vicina al gemito con il qua-
le in realta finiscono le storie di ogni gior-
no, che non al trionfo prefigurato in certe
finzioni e ideologie varie, che mostrano di
solito picchi tempestosi, inesistenti punti
culminanti su cui piantare la tua piccola
bandiera.

5. La nostra generazione si € sentita
molto attratta dall’aspetto tantrico del
buddhismo, e dopo la voga dell’aspetto
zen diffusosi in Europa negli anni Cin-
quanta e Sessanta, i Settanta sono stati gli
anni in cui la generazione psichedelica —
che gia aveva iniziato il pranzo della vita
dalla frutta, dal Frutto Proibito natural-
mente, e voleva la luna, voleva giustamente
tutto e subito — ha incontrato i lama
tibetani esuli dal Tibet dopo I'invasione
cinese del 59 e l'esodo verso I'India e i
paesi occidentali.

E stato un fortunato incontro fra “spo-
stati”, in un’epoca di grandi spostamenti e
di viaggi piuttosto avventurosi. C’era tutto
un apparato simbolico-rituale, c’erano le
“visualizzazioni”, c’erano i mantra e i man-
dala: sembrava cosi di aver trovato in tale
tradizione le mappe di un’esperienza “ai
limiti della percezione” e certamente magi-
ca, di cui 'Occidente frigido e disincanta-
to, tecnologico e consumista, sempre piu
teso verso |’esterno spettacolare non pos-
sedeva piu il linguaggio. L’aspetto simbo-
lico-rituale era altamente differenziato,
elaborato nel corso di generazioni di santi
maestri e di yoghi esperti nella pratica del
“calore mistico” e di cose del genere, e
quindi non si limitava a pratiche devozio-
nali senza contenuto, ma anzi, inglobando-
le nella pratica, comportava trasformazioni
effettive di energia nei punti di articolazio-
ne dell’“esistenza ciclica”, ovvero della ri-
petizione davvero maligna di tutti i vecchi
errori e delle piu antiche schiavitt. C’era-
no dei metodi per eliminare la radice delle
“azioni negative”, causa di deviazione e



smarrimento, e per incrementare le virt il

cui fiorire ¢ la liberazione stessa. La pro--

spettiva di un lavoro in profondita, che
offriva tante emozioni, prendendo sul serio
'essere umano e le sue meravigliose possi-
bilita di sviluppo, integrita e apertura, ben
prima che se ne occupassero gli psicologi
— trovandosi un campo di studi sulla co-
scienza molto vasto e suscettibile d'impre-
vedibili sviluppi — attraversa veramente le
persone pil sensibili e riflessive della ge-
nerazione psichedelica.

Prossima in termini di spazialita, istanta-
nea in termini di temporalita, la liberazio-
ne attinge a una corrente di energia
alimentata dai voti di tutti i nostri amici
del passato, del presente e del futuro. Ed &
sempre possibile in ogni momento della
vita dei sei sensi: liberazione sempre avve-
nuta per generazioni di buddha in questo
o in quel punto dell'organizzazione dell’e-
sperienza. E come uno stupa che resta,
dopo che noi siamo partiti. E il ricordo —
fugace, furtivo — della gentilezza del mae-
stto (Geshe Rabten Rinpoche, Lama Ye-
she, Sakya Trizin, Kalu Rinpoce e molti
altri, non meno “preziosi”) e dell’incontro
delle nostre menti. E come un vento gen-
tile tra le maglie della rete vuota, o come il
cumulo insensato degli amori, degli odi o
delle nostre tante “mancanze”, che si scio-
glie come neve al sole... Un giorno il cielo
ci cadra sulla testa come un’enorme frittata
e, finalmente con il culo a terra, forse
allora incominceremo a comprendere I'e-
nergia e le singolari e sorprendenti poten-
zialitd dell’energia.

Come sarebbe bello se — invece di at-
teggiarci a spiritualisti e cercare di andare
al di la dei sei sensi come tanti palloncini
leggeri, sempre piu leggeri — potessimo
ritornare nei sei sensi in cui siamo nati, e
cosi incominciare a sentire l'essere nello
sterco e la morte di cui siamo fatti, il cibo
e la bevanda di cui ci nutriamo. Sarebbe
molto bello, se gli esseri umani mangiasse-
ro e dormissero, godendosi in pace quel
poco o molto di vita che ancora rimane.
Ma evidentemente la vita non ci basta, non
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ci basta neanche morire da lontano. Abbia-
mo — a differenza degli altri animali —
qualche difficolta a essere, e allora in
quanto esseri umani e grumi di energia
sensibile, con tutte le nostre storie alle
spalle, e le storie possibili o impossibili
ancora da inventare, cerchiamo di dare un
significato e di attribuire una bellezza a
tutto questo fango, alle stelle, alle tante
care ossa di maestri e amici, e alla luce che
resta.

E quindi no, rinunciamo a goderci la
vita, dato che la vita in sé alla fine &
piuttosto deludente, con quel tipico sapore
dolceamaro che si trova nel fondo del bic-
chiere. Ci chiediamo allora “come essere”
e né il tempo, né lo spazio sono una rispo-
sta. E allora ci vediamo non come quegli
esseri meravigliosi che, in fondo, veramen-
te ognuno &, ma come quarantenni con
rughe e incipiente pancetta. Continuamen-
te il pensiero si proietta verso il passato e
le tante battaglie combattute, lo sventolio
di tante bandiere. Continuamente ci pro-
tendiamo verso il futuro, incominciando a
pensare alla vecchiaia e alla morte, e cosi
passiamo, almanaccando, dalla strategia
della tensione alla strategia della pensione
che, ahimé, non abbiamo. Ben ci sta. Non
abbiamo preso forse sul serio, ingenua-
mente, quei libracci che leggevamo nei sac-
chi a pelo, tipo Avere o Essere di Fromm,
o Il libro dei morti tibetano? Quarantenni
sull’orlo di una crisi di nervi, un merito,
per quanto modesto, forse lo abbiamo: sia-
mo capaci di non fingere, di soffrire e di
saper stare a disagio nel mondo. Ma so-
prattutto di porre ancora delle domande e
di non aver trovato la risposta, proprio
perché buddhisti — benché da alcuni bi-
gotti il buddhismo venga considerato, illu-
dendosi, come una risposta con cui afflig- -
gere ancora se stessi e il mondo.

Sto vivendo. Sto morendo. Eccomi nel
vicolo cieco dei sensi, finito in uno dei
tanti vicoli ciechi dell'Universo. Dove —
per fortuna o sfortuna — finché ¢’é vita un
dubbio rimane; e col tempo, con 1’avanza-
re dell’etd invecchio e mi curvo davanti
allo stupa come un punto di domanda.



“Little Buddha”

e la ricerca di Bertolucci

di Paolo Brunatto

Mentre sorvoliamo I'Himalaya a bordo di un
aereo in volo da Kathmandu a Paro, in Buthan,
per raggiungere Bernardo Bertolucci che sta gi-
rando il suo “Little Buddba”, ripenso ai primi
incontri che il regista italiano ebbe prima di
iniziare a scrivere la storia del suo film nel
1991, con Namkhai Norbu Rinpocke e con S.S.
il Dalai Lama, e mi torna in mente la conver-
sazione tra il Dalai Lama e Bertolucci a Vienna
il 1° agosto 1991: “Santita, mi accingo a fare un
film su Buddba, ma non sono un credente bud-

" dbista...” gli disse Bertolucci. Sua Santita rispo-
se: “Questo non € il punto pid importante,
quello che conta é una motivazione, un atteg-
glamento compassionevole”. Sto andando in Bu-
than con Fulvio Rossi, il producer, e una
troupe cinematografica per realizzare un docu-
mentario che ba per tema centrale il making del
film di Bernardo Bertolucct.

In queste brevi note redatte a caldo, appena
tornati dal Buthan e dal Nepal, cerchero di
spiegare cos’e il film di Bertolucci. Inizalmente
Bertolucci voleva raccontare cinematografica-
mente la vita del Buddba, poi penso che sarebbe
stato meglio allargare il discorso alla Buddita, al
significato essenziale degli insegnamenti del
Buddbha, secondo i quali ogni essere umano puoé
scoprire e risvegliare la vera natura della mente.
Il film narra di un Lama (Lama Norbu, cosi si
chiama il protagonista di “Little Buddhd’) che
parte dal suo monastero in Buthan per andare a
trovare il Tulku del suo maestro precedente, che
il sogno di un discepolo ha rivelato essere nato

negli Stati Uniti. Trovata la reincarnazione, un

bambino americano di otto.anni, Lama Norbu
lo riporta in Buthan e durante il lungo viaggio
con pause in USA e in Nepal, il Lama butanese
racconta al bambino, che non sa nulla di bud-
dbismo, la vita di Buddba Sakyamuni, che ap-
parird nel film in wuna serie di flash back.
Dungue un film, il “Little Buddha’, ambientato

58

tra presente (buddhismo oggi praticato dal
Lama) e passato (la storia del Buddba). E anche
un avvincente racconto che getta un ponte idea-
le tra Oriente e Occidente. Bertolucci sembra
essere affascinato dall’idea centrale del buddhbi-
smo: il lavoro con se stessi, la scoperta di cio che
stamo, che é la chiave della realizzazione.

Un giorno, durante le riprese di “Little Bud-
dha”, Bernardo mi disse: “Fare questo film per
me corrisponde a una ricerca interiore”. Per
Bertolucci e per la sua équipe, il periodo di
preparazione del film, durato pia di un anno, ha
significato entrare in contatto con ['ambiente
buddbista internazionale e incontrare maestri,
lama, yoghi, eremiti, monaci tibetans, discepoli
e studiosi buddbisti anche occidentali, visitare
templi, monasteri, eremi in Nepal, Buthan e
India, frequentare centri buddbisti negli Stati
Uniti e in Europa e spingersi sull’ Himalaya alla
ricerca dei luoghi sacri. Oltre alle benedizioni e
ai consigli di Sua Santité il Dalai Lama, di
Namkbai Norbu Rinpoche e di altri maestri,

. durante il film egli é assistito da- Dzongsar

Kbyentse Rinpoche dal quale ha ricevuto inse-
gnamenti come le Quattro Nobili Veritd e la
Vera Natura della Mente.

Le riprese del film di Bertolucci sono iniziate
dlla fine di settembre 1992 in Buthan e in
Nepal e terminate a dicembre per poi riprendere
e andare avanti durante tutto il mese di gennaio
1993 a Settle negli Stati Uniti.

Con Bertolucci, per il “Little Buddba’, colla-
borano italiani, inglesi, tibetani, americani, ci-
nest, nepalesi e indiani. Gli attori principali
sono: Yung Ruo Chen (Lama Norbu) e Kean

‘Reeve (il Buddba), ma gran parte degli attori

sono non professionisti e tra di loro vi sono
molti lama e monaci tibetani. “Little Buddha”
sard programmato nelle sale cinematografiche

alla fine del 1993.
(Da “Merigar Letter” dicembre ’92)



Le decisioni dell’UBI
per il Sangha e per I'Intesa

La nona assemblea generale del’'Unione Bud-
dhista Italiana (UBI) si & riunita a Roma il 20 e
21 febbraio con il seguente ordine del giorno:

1. Rapporti fra centri e fra praticanti nella tra-
dizione del Sangha (relatore Taiten Guare-
schi);

2. Le richieste del’UBI per I'Intesa con il Go-
verno (relatrice Elsa Bianco).

Erano presenti delegati dei centri Ghe Pel
Ling di Milano, Milarepa di Val della Torre,
A.ME.CO. di Roma, Istituto Lama T.K. di Po-
maia, Buddhadharma di Alessandria, Fondazio-
ne Maitreya di Roma, Monastero Fudenji di
Salsomaggiore, Ewam di Firenze, Santacittara-
ma di Sezze, Comunita Dzog-chen di Arcidosso,
Samantabhadra di Roma, Cenresi di Bologna,
Karma Ling di Viganella, Saraswati di Taranto,
Scuola Chan di Orvieto, Centro Soto Zen di
Milano, Centro Kunpen di Milano, Centro
Lama T.K. di Treviso.

Introdotta dal presidente Guareschi, la di-
scussione sul primo punto ha messo in evidenza
la necessita, ma anche le difficolta, di impostare
i rapporti nei centri — tra maestro e discepoli e
tra i praticanti — in conformita allo spirito
tradizionale del Sangha. Accanto ad alcune di-
versita di valutazione sul ruolo dei monaci e dei
laici e su altri aspetti della vita dei centri, si &
manifestato largo consenso sull’esigenza che, di
fronte alla prossima definizione dei rapporti tra
UBI e poteri pubblici con PIntesa, le strutture
delPUBI ad ogni livello superino eventuali con-
dizioni di precarieta e accentuino la propria

caratterizzazione: anzitutto sul piano religioso,
ma anche su quello sociale e culturale. Questo
comporta tra I’altro uno spirito pit fraterno nei
centri e una pia consapevole ispirazione alla
tradizione del Sangha. Si & auspicato che questi
temi siano oggetto di maggiore attenzione nei
centri e nel’UBL

Il padre barnabita Antonio Gentili ha intrat-
tenuto Passemblea sulle esperienze che da alcu-
ni anni si fanno in ambienti cristiani con
Passunzione di pratiche buddhiste — in partico-
lare Zazen e Vipassana — negli esercizi di pre-
ghiera. Ha sottolineato I'importanza che il
dialogo interreligioso abbia il suo principale svi-
luppo nello scambio delle esperienze spirituali,
evitando peraltro confusioni sincretistiche. Il
suo intervento ha dato luogo a un dibattito
vivace e positivo, in cui & stato apportunamente
ricordato che la storia del buddhismo attesta la
permeabilita dello stesso alle diverse tradizioni
religiose con cui si & incontrato nei vari paesi.

Sulla base di un documento predisposto da
Elsa Bianco e Giorgio Raspa, I'assemblea ha
infine elaborato le richieste per Plntesa, che
saranno definite con ulteriori apporti scritti che
si attendono dai centri, E stata nominata la
delegazione che rappresentera PUBI nelle trat-
tative con il Governo per I'Intesa e che & com-
posta da: Guareschi, Piga, Bianco, Raspa e
Passistenza legale dell’avv. Alessandro D’Avack.

Due nuovi centri sono entrati a far parte
delPUBL: la comunita zen “Tre Sorgenti” di
Caprile (Vercelli) e Passociazione “Saraswati”
di Taranto.

Questo ¢ il nuovo indirizzo dell’'UBI:

Unione Buddhista Italiana - Via Euripide, 137/6 - 00125 Roma - Tel. 06/52363005

La prof.ssa Maria Angela Fald della Fondazione Maitreya é stata nominata segretaria
dell'UBI e il suo recapito é nella stessa sede dell’UBL Sard aperto un conto corrente postale
intestato all’UBI, il cui numero verrd quanto prima comunicato ai centri associati, affinché
tutte le operazioni di entrata e di uscita avvengano esclusivamente tramite tale conto corrente.
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ALAN WATTS: “La via della liberazione”
ni Editore, Roma 1992, pp. 109, L. 14.000.

Con troppa disinvoltura ci si & dimenticati dell’o-
pera e delf’ vita, anch’essa parte dell’opera, di Alan
Watts. Del geniale esegeta del buddhismo zen, di
colui che fra i primi ha realizzato una sintesi del
pensiero orientale e di quello occidentale cosi alta,
cosi esistenzialmente proficua da rappresentare una
vera e propria coniunctio oppossitorum di inestimabile
valore. Watts ¢& stato oggetto di rimozione proprio da
parte del mondo della ricerca interiore, che costituiva
il suo interlocutore favorito. Possiamo leggere in que-
sta rimozione l'orrore della coscienza senex per gli alti
voli del Puer, per la sua non programmaticita, per la
sua essenza di briccone divino. In breve, per qualcu-
no Alan Watts non era abbastanza serio. La sua
giocosita ha reso gli occhi di molti incapaci di scor-
gere la sua profondita spirituale. Le tematiche care al
Senex — la disciplina, la regolarita, I'ordine, I'inca-
nalamento della sessualita verso mete socialmente ben
accette — spingevano d’altra parte il briccone Watts
ad esasperare il suo lato puer, fino alla morte prema-
tura, avvenuta per malattia ma anche come esito di
una spinta autodistruttiva giusto vent’anni fa, a cin-
quantotto anni. Ben venga, allora, la pubblicazione di
questa raccolta, che comprende un arco di quasi un
ventennio, dal saggio “La via della liberazione nel
buddhismo zen”, del 1955, a “Sopravvivenza e gio-
co”, testo del seminario tenuto poche settimane pri-
ma della morte. Ci auguriamo che questo libr
rappresenti I'occasione per rivisitare “a mente fred-
da” — ma con calore — l'opera di questo uomo
generoso e vitale, sperando di poter rivedere in libre-
ria la bellissima autobiografia, che appari in due
volumi per i tipi de “La Salamandra” nel 1980, per
poi divenire quasi subito introvabile.

- Ubaldi-

GRAZIA MARCHIANO (a cura di): “Nature and
artifice in the world of life” - Casa Editrice “I Mori”,
Sovicille (SI) 1992, pp. 147, L. 23.000.

Si tratta degli atti di un Simposio organizzato nel
iugno del 1991 presso I'Universiti di Siena con
ﬁintento di fornire contributi comparativi italo-
giapponesi. Tali contributi vanno dall'ambito antro-
pologico e delle tradizioni popolari a quello estetico,
a quello storico-filosofico. Una versione dell’illumina-
zione nel proprio corpo, peculiare del buddhismo
tantrico, si ritrova nella ricerca, da parte del buddhi-
smo esoterico giapponese, del raggiungimento di un
corpo incorrotto. L’asceta che persegue tale scopo
riduce a zero le sue necessita fisiologiche, giungendo
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sino a farsi seppellire ancora vivo: estremo anelito al
raggiungimento dellaliberta dalle necessita del corpo.
Si pud immaginare una fusione pit totale tra dimen-
sione naturale e innaturale, appunto tra natura e
artificio? Desta interesse la relazione di Tomotada
Twakura, che coglie affascinanti corrispondenze tra il
pensiero del filosofo giapponese settecentesco Nori-
naga e quello del nostro obliato Giambattista Vico, a
lui pressocché contemporaneo, assertore di un sensus
communis generis bumani. Yasuhiro Saito richiama la
nostra attenzione sulla sorprendente analogia tra i
paesaggi di Leonardo da Vinci e quelli estremo-
orientali. Una piccola perla, nell'ambito di un pro-
gramma globalmente cﬁ’ alto livello, & poi la breve
relazione della professoressa Marchiand su quell’em-
blema dell'incontro tra natura e artificio, foriero di
connessioni metaforiche, che ¢ il bonsai.

DAVID FONTANA: “Gli elementi della medita-
zione” - Astrolabio Editore, Roma 1992, pp. 123,
L. 18.000.

Questo manuale semplice ed efficace pud avvicina-
re alla meditazione senza proporre mete ambiziose o
perseguite con sforzi arcigni. La meditazione & pre-
sentata, in forma lineare e attraente, come un’espe-
rienza di viaggio, in cui si avvicendano paesaggi a
volte lussureggianti e a volte aridi. L’impostazione
fondamentale & in definitiva buddhista — sono nu-
merosi ed espliciti i riferimenti alla vipassana; tuttavia
non mancano cenni all'uso di colori, suoni ed imma-
gini. Sono descritti alcuni esercizi, e sette schede,
riassuntive di altrettanti argomenti trattati (per esem-
pio “I benefici della meditazione”, “I per1c011 della
meditazione”, “Vuoto e illuminazione” e cosi via),
completano il libro. Non siamo di fronte ad un
capolavoro denso di illuminanti riflessioni ma ad un
manuale, destinato principalmente al neofita, onesto e
corretto. E non é poco.

CATHERINE DESPEUX: “Le immortali dell’anti-
ca Cina” - Ubaldini Editore, Roma 1991, pp. 244,
L. 30.000.

Quando si affronta la questione dell’apporto fem-
minile alla cultura, ci si imbatte sovente in due posi-
zioni egualmente retoriche: quella di chi deduce dagli
scarsi contributi alla vita culturale da parte de le
donne una ontologica inferiorita femmmll};, e quella,
non pitl obiettiva e dunque non meno pericolosa, di
chi esalta oltremisura le sparute prove di alcune don-
ne dei secoli passati. Una variante di quest'ultimo



atteggiamento & messa in atto da coloro i quali am-
‘mettono che in Occidente non si € mai favorita la
partecipazione delle donne alle “cose che contano”,
ma nel loro inguaribile illuminismo immaginano che
in culture remote, magari nel lontano Oriente, non
sia andata cosi. Fin dallintroduzione al suo ottimo
libro, Catherine Despeux mette in guardia da questa
perniciosa proiezione. “Si avrebbe, talvolta, la tenden-
za a considerare il Taoismo, tra le tre dottrine fonda-
mentali della Cina (le altre due sono il Buddhismo e
il Confucianesimo), come pit favorevole alla donna...
Tuttavia, questa impressione deve essere attenuata...
Non soltanto I'ideale androgino vince sull'ideale fem-
minile ma, inoltre, il fatto che un ideale femminile
venga esaltato non significa, necessariamente, che lo
status attribuito alla donna sia elevato; anzi, si nota al
contrario che un’esaltazione dell'immagine femminile
corrisponde spesso a un periodo di oppressione so-
ciale della donna” (pp. 8-9). Fatte salve le cautele
sopra esposte, d’altra parte, I’attenzione alla categoria
del femminile ha fatto del taoismo un eccellente
campo per lespressione della spiritualitd delle donne.
Lo studio di Despeux, dedicato in particolare all’al-
chimia interiore taoista, € molto documentato ed in-
teressante. E attraverso lavori di questo livello che
possiamo assolvere al compito indicato da C.G. Jung
nel commento europeo ad un celebre testo alchemico
taoista, “Il segreto del fiore d'oro” (trad. it. Torino
1981): “...'obbligo di comprendere lo spirito dell’O-
riente. Cosa questa che ci & forse pit necessaria di
quanto al presente non possiamo immaginare”. Intui-
zione formidabile, se si considera che Jung scriveva
queste parole nel 1929.

ANNE e DANIEL MEUROIS-GIVAUDAN (tra-
scritto da): “Wesak: il tempo della Riconciliazione” -
Edizione Arista, Torino 1992, pp. 151, L. 23.000.

“Per cominciare... vogliamo dire che non ci sentia-
mo gli autori diretti dei capitoli che seguono, ma
delle semplici cinghie di trasmissione di una Forza
che & molto al di 1 di noi... Una Forza che proba-
bilmente non potrd comunicarvi nulla se non legge-
rete col cuore...” (p. 3). Ecco, forse non abbiamo
letto col cuore, ma ci chiediamo se ¢’¢ ancora bisogno
di questa letteratura, che non ha neppure il coraggio
di dichiararsi come tale e ha bisogno di riferirsi a
rivelazioni da parte di un Essere Superiore. Ma anche
per tale letteratura non mancano gli appassionati, per
i quali questo libro sard interessante.

BRUNO ROMANGO: “Ayurveda e medicina tradizio-
nale” - Edizioni Mediterranee, Roma 1991, pp. 162,
L. 24.000.

La scissione tra le “due culture” si fa sentire in
modo preminente ogniqualvolta si affronti lo studio
di argomenti a cavallo tra scienze umane e scienze
“forti”. La medicina di livello etnologico, per esem-
pio, deve studiarla il medico o I'antropologo? La
specifica questione & complicata dal fatto che tale
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ambito di studio non sembra interessare i medici,
peraltro sempre pidl sguarniti di cultura umanistica; e
che di conseguenza l'argomento attira studiosi di
estrazione umanistica i quali, pur meritando tutto il
nostro plauso, non riescono a trattenersi da incursioni
nel merito scientifico, con esiti a dir poco discutibili.
1l libro di Bruno Romano non sfiap a questa tenta-
zione n dal preoccupante i I.I'-':_ﬁ Manua e pra-
tico per l'autogestione della salute”. Non ¢ la
arecisione scientifica che pretendiamo da un autore
zirara in lettere e filosofia, ma la dlsposlzlone ad
affrontare la materia di studio con i ri strumenti:
in questo caso, I'indagine siuciu- I|_ 14, possibil-
mente condita di rigore filologico. Invece ci imbattia-
mo in errori che rischiano di invalidare I'intero lavoro
e inoltre di respingere eventuali moti di interessamen-
to da parte del mondo scientifico. Non & vero, per
esempio, che “la medicina moderna allopatica attri-
buisce ai virus e ai germi la responsabilita dei proces-
si di degenerazione della salute” e che & suo obiettivo
“... appurare l'origine batteriologica della malattia e
procedere di conseguenza al trattamento di elimina-
zione di tali batteri” (p. 7). Cio vale, infatti, solo per
le malattie infettive; le malattie dismetaboliche, quelle
degenerative, quelle autoimmuni non vengono certo
messe in relazione a microorganismi. A p. 19 leggia-
mo che “... la medicina omeopatica, sorta alla fine del
diciottesimo secolo, quando ormai le teorie della nuo-
va medicina allopatica erano divenute imperanti, ha
messo come suo fondamento la teoria dei tre umori
(miasmi), responsabili di ogni manifestazione patolo-
gica”. Ora, alla fine del 700 la medicina era un
guazzabuglio di discutibili teorie e di empiriche tera-
pie; la farmacologia moderna nasce soltanto nel 1806,
con lisolamento della morfina dall'oppio: siamo an-
cora ben lontani da Pasteur (1822-1895) e dalla mi-
crobiologia, e ancor pit dalla sintesi dei primi
sulfamidici (1935) e della penicillina (1941), caposti-
pite di tutti i moderni antibiotici, mediante i quali si
¢ potuto realizzare lo scopo che Romano attribuisce
allintera medicina moderna — e che ¢ in realtd la
meta dell’infettivologia: “... I'eliminazione di tali bat-
teri” (p. 7). Per venire alla medicina omeopatica, poi,
essa non propugna affatto una teoria umorale, come
indubbiamente facevano la medicina ippocratica e
quella ayurvedica, che attribuivano la malattia a uno
squilibrio (discarsia) tra gli umori corporei circolanti:
Hahnemann (1755-1843), fondatore dell’'Omeopatia,
attribuisce sin dalla sua prima opera sistematica,
I’“Organon dell’arte di guarire” (1810), P'origine delle
malattie croniche all'azione di tre miasmi contagiosi,
facendosi in tal modo precursore di Pasteur; e nel
“Trattato delle malattie croniche” (1828) approfon-
dira tale feconda intuizione. La stessa opera hahne-
manniana € stata poi sottoposta a revisione critica,
come & owvio per un edificio teorico vecchio di due
secoli: ma mai nella direzione, invero arcaica e inac-
cettabile, di una teoria umorale. Per tornare alla
nostra perplessita iniziale: sino a che non si compor-
ra, se mai si comporrj, il dissidio tra le “due culture”,
argomenti come quelli trattati in questo libro potreb-
bero essere affrontati efficacemente soltanto tramite
un gruppo di lavoro interdisciplinare che comprenda




rappresentanti della comunita scientifica e studiosi di
scienze umane.

. DETLEF 1. LAUF: “ll libro tibetano dei morti”
- Edizioni Mediterranee, Roma 1992, pp. 264,
L. 38.000.

Nonostante il titolo dell’edizione italiana, non si
tratta di una ennesima proposta del testo reso famoso
in Occidente dalla traduzione del 1927 di Evans
Wentz nonché dal commento psicologico di Carl
Gustav Jung, bensi di un’opera rivolta alla vasta

“letteratura” religiosa riguardante “le dottrine segrete

dei libri tibetani dei morti” (affidata purtroppo a una
traduzione alquanto approssimativa). Cosi suona il
titolo originale dell'opera di Lauf, che, insieme al
nostro Tucci, ¢ uno dei piu grandi tibetologi di
questo secolo, docente presso lo Jung-Institut di Zu-
rigo. La denominazione di “libri dei morti”, per
quanto sia stata consacrata e convalidata da una lunga
serie di studiosi occidentali, risulta comunque arbitra-
ria; sarebbe certamente piu corretto concedere final-
mente a questi testi iniziatici una traduzione pit
adeguata al loro titolo tibetano, vale a dire quello di
“libri sulla liberazione nello stato di bardo”, il che
renderebbe pit chiara la loro contestualizzazione con-
templativa. L’autore si occupa in questopera del
tema del bardo, un termine fondamentale nelle tradi-
zioni soteriologiche tibetane, che ha una grande va-
rietd di accezioni, e in particolare dell'esperienza di
morte, I’esperienza primaria del trapasso cosi come &
stata rielaborata dalla millenaria civilta tibetana. Uno
dei pregi fondamentali dell’opera, rivolta ad un pub-
blico piuttosto erudito sull’argomento, & quello di
aver messo a confronto il modo di considerare la
morte nelle tradizioni tibetane con quello di altre
grandi civilta (India, Egitto ecc.) rilevando interessan-
ti convergenze.

L'ultimo capitolo & interamente dedicato alla inter-
pretazione psicologica del “Bardo Thddol”. Questa

interpretazione offre degli spunti molto interessanti
per quanto riguarda, ad esempio, il confronto fra la
formulazione buddhista dell' Alayavijnana e lipotesi
scientifica dell'inconscio collettivo di Jung (basata
sulla scoperta freudiana di un patrimonio filogenetico
della psiche); ma non entra in definitiva nel cuore
della tradizione presa in esame. Si tratta di un’opera
comunque ancorata ad un’epoca, nella quale si cre-
deva di poter comprendere e interpretare i contesti
religiosi orientali prescindendo da una conoscenza
diretta degli itineres contemplativi, cui fanno riferi-
mento. Soltanto una solida esperienza di pratica alle
spalle fa si che, per fare un solo esempio, il “bardo”
— che letteralmente significa “stato intermedio fra
morte e rinascita” — da concetto vago diventi qual-
cosa di vivo e reale. Risulta piutosto pacifico oggi
affermare che in questo contesto 'idea di morte, la
morte che ha il potere di rinnovare la vita, allude
oltre che al trapasso vero e proprio anche e soprat-
tutto alla estinzione della visione offuscata, che pre-
tende di potre l'ego al centro della realta. Solo la
pratica ci insegna che tale visione, per quanto rigida e
fossilizzata, ¢ impermanente, in quanto muore e rina-
sce costantemente sullo sfondo di un’energia molto
pitt grande, libera e spaziosa, con la quale il nostro
piccolo “io”, in un atteggiamento di ascolto, pud
giungere ad integrarsi, funzionando in piena armonia
con essa. Proprio in questo corpo, qui, nella vita di
tutti i giorni. Testi come questo di Lauf ci aiutiano a
riflettere meglio sul fatto che, se una “occidentalizza-
zione” del Dharma ¢ comunque inevitabile, questa
non puo essere intesa nel senso di una sua intellet-
tualizzazione, bensi — riprendendo un topos di ori-
gine junghiana — dovrebbe essere diretta a liberare
tali tradizioni soteriologiche da tutto cid che in esse vi
¢ di dogmatico e di metafisico, preservandone co-
munque il cuore, vale a dire la ricerca di liberazione
dall’ego; una ricerca che si concilia con la nostra
esigenza di fare riferimento all’esperienza direttamen-
te verificabile.

Giovanni Lattanzi

LETTERA A “PARAMITA” SUL COMPORTAMENTISMO

Mi dispiace che la mia breve recensione al libro di Mario Di Pietro “L’educazione razionale-emotiva’, apparsa su
PARAMITA 44, sia stata recepita in senso totalmente critico. Dell’autore (che ci é pregiudizialmente simpatico sin dal suo
cognome...) ho esplicitamente sottolineato la competenza; e del metodo da lui esercitato ho riconosciuto Uefficacia. Le mie
riserve sono semmai sulla latitanza, nella maggior parte delle scuole di psicologia, dell’oggetto del discorrere: l'anima,
appunto, termine con cui va tradotto il greco psyché. Se diciamo, con Jung, che “V'uomo é nella psiche e non viceversa”,
non vogliamo dare una connotazione soggettiva all'anima, ma postularne semmai una realtd oggettiva non coincidente con
Pangusto io della biografia individuale. L’anima si esprime per immagini: nel sogno, nell'arte, nella fantasia. La
fenomenologia dell'anima non ha niente a che vedere con la soggettivita o con l'io. Al contrario: l'io teme Uanima, le sue
fascinazioni, la sua umoraliti. Affermando P'anatta, il Buddba mette in guardia dalla sostanzializzazione dell’io, ma non
si-occupa affatto dell'anima, tanto meno negandola. Diciamolo: non comprenderemo l'anima attraverso la filosofia
buddbista e neppure attraverso la dottrina cristiana, che la assimila allo spirito. Strumento per eccellenza dovrebbe essere
la psicologia e la sua antenata pid remota e meno visibile: la filosofia platonica. Se si percepisce la “realtd dell' anima” (di
nuovo per parafrasare Jung) resta da indagare nientedimeno che la fonte stessa della vita della psiche. Cosa di pertinenza,
appunto, della psicologia, letteralmente “discorso sull'anima”. A questo punto sorge la domanda: una disciplina terapeutica
che tralasci un discorso sull'anima é psicologia? Tutto qui. g

Luigi Turinese - Roma
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