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Lokuttara paticcasamuppada

2. Saddha, la fiducia

di Maria Angela Fala

Nel precedente quaderno abbiamo visto
che nella origine dipendente trascendente
la sofferenza o insoddisfazione esistenziale
(dukkba), caratteristica fondamentale della
nostra vita presente, & la condizione che fa
sorgere la fede o fiducia nell’insegnamento,
nel Dhamma, che ci indica la via per poter
uscire da questo stato doloroso.

Il termine saddha (sraddba in sanscrito),
indica quella fede e fiducia, quello slancio
aperto verso un sentiero spirituale in cui
troviamo la possibilitd di una risposta alla
nostra ricerca. Il primo passo nel cammino
del bodhisattva & appunto la fede: “Essa &
la guida, la madre, la protettrice e il fattore
di accrescimento delle altre virta (rispetto,
umiltd e coraggio)” (1).

Il Dhamma é quindi qualcosa in cui
riporre questa fiducia, in cui avere fede: le
Quattro Nobili Verita, pur se presentate in
un modo scientifico (2) — tanto da poter
essere accettate anche da un punto di vista
strettamente razionalistico (3) — possono
in realta essere veramente sperimentate
solo se ci si affida ad esse, alla loro pratica,

con una fiducia e un affidarsi confidente
alla veritd del Dhamma. Non si tratta di
aderire ad un insieme di dottrine e di
dogmi in modo cieco e acritico, ma di
avere fiducia in un insegnamento che ci si
rivela vero e attuabile e in cui riponiamo
tutto il nostro cuore. Avere fede non signi-
fica quindi credere ciecamente, ma include
il domandare e il provare. La fede cresce
attraverso prove sperimentali, anche se la
fede che interroga non deve diventare un
dubbio sterile o una forma di inquisizione
(vedi PARAMITA n. 46).

La fiducia o confidenza nei Tre Gioielli
¢ qualcosa di vivo e dinamico che conosce
i suoi alti e i suoi bassi, qualcosa da svi-
luppare e coltivare come tutte le qualita
spirituali. In molti passi del Canone viene
paragonata ad una gemma dai poteri ma-
gici, che quando viene immersa nell’acqua
torbida fa depositare sul fondo il fango e i
detriti e rende 'acqua limpida e buona da
bere. Allo stesso modo saddha ¢é la gemma
che purifica la mente dalle macchie e dagli
impedimenti.

(1) SANTIDEVA, Siksasamuccaya, 1, 2-5. Santideva comincia il suo testo con un atto di adorazione:
I'omaggio ai Tre Gioielli e la sottomissione a Manjusri, che testimoniano la sua umiltd. La spogliazione
spirituale comincia da qui e prepara I'apparizione del pensiero del risveglio.

(2) Secondo la tradizione, il Buddha presenta le Quattro Nobili Veritd come un medico: diagnostica
la malattia (la insoddisfazione esistenziale), ne trova la causa (il desiderio), ne afferma la possibilita di
guarigione, indica la terapia (I'ottuplice sentiero verso il Nirvana).

(3) Il metodo sopra indicato & un metodo “scientifico” anche se qualche razionalista pud dissentire
per esempio in merito alla possibilitd di cura, il #irvana, che certo non pud essere descritto in termini

concettuali.



Caratteristica quindi della fede, dice il
monaco Nagasena al re Milinda nel Mi/in-
dapanhba, & la tranquillizzazione, cosi come
la gemma “tranquillizza” e rende pura I'ac-
qua (la mente) prima agitata e intorbidata:
“Come l'acqua dobbiamo considerare la
mente, come il fango e i detriti gli ostacoli
e le oscuritd mentali e come la pietra ma-
gica la fiducia. Appena sorge, gran re, la
fiducia fa sparire gli ostacoli mentali; la
mente senza gli ostacoli & chiara, pura,
pulita” (4). Altra caratteristica della fede &
poi |’aspirazione, lo slancio che porta a
“tuffarsi” nel cammino spirituale vedendo
gli altri che hanno raggiunto la piena libe-
razione. L'immagine collegata & quella di
un eroe forte e vigoroso che, di fronte ad
un fiume in piena, valuta bene la sua forza
e con uno slancio in avanti balza dall’altra
parte e di coraggio a tutti gli altri uomini
raccolti sulla sponda, che lo seguono fidu-
ciosi dall’altra parte. In tal modo egli
diviene una guida per gli altri e mostra
la via (5).

“Come si attraversa il torrente? Co-
me si attraversa 'oceano? Come si vin-
ce il dolore? Come ci si purifica? Con
la fiducia si attraversa il torrente, con lo
zelo si attraversa Poceano, con Penergia
si vince il dolore, con la conoscenza ci
si purifica. Come si ottiene la conoscen-
za? Come si trova questo tesoro? Come
si consegue la fama? Come si acquista-
no amicizie? Come non ci si affligge nel
passare da questo all’altro mondo?
Avendo fiducia nella dottrina dei risve-
gliati volta al conseguimento del Nirva-
na e porgendo loro ascolto, si ottiene la
conoscenza, con zelo e sollecitudine;
mettendo in pratica cio che & vantaggio-
so, alacri e pazienti, si trova il tesoro;
per mezzo del vero si consegue la fama,

con la generosita si acquistano amicizie.
Quel padre di famiglia che ha fiducia in
queste quattro cose: veritd, dottrina,
fermezza e generosita, certamente non
si affligge nel lasciare questo mondo”
(Sn 181-188).

Avere fiducia significa avere il coraggio
di affidarsi completamente ai Tre Gioielli,
fare un salto senza rete, lasciando da parte
tutte le nostre resistenze. La saddha consi-
ste nel credere e nell’avere fiducia nel po-
tere del Dhamma, nella sua efficacia
liberatrice. Come dice acutamente Nyana-
ponika Thera, il monaco theravada di ori-
gine tedesca: “Senza dubbio di fronte alle
grandi forze del male e della stupidita ci
vuole un certo coraggio per avere questa
fede genuina nel potere del Bene. Ma sen-
za coraggio non €& possibile alcun progres-
so di nessun genere. Progredire significa
vincere la naturale inerzia delle condizioni
presenti insoddisfacenti dell’individuo e
della societa. E ci vuole certamente corag-
gio nel fare il primo passo per rompere
questa resistenza dell’inerzia naturale e
della tendenza all’autoconservazione delle
cose e della mente. Ma proprio questo
coraggio & la condizione preliminare del
successo” (6).

Anche se a prima vista la fede pud sem-
brare assai semplice, in realtd & un feno-
meno complesso che unisce elementi intel-
lettivi, emotivi e della volontd. Per quanto
riguarda l'intelletto, avere fede significa ac-
cettare qualcosa che non pud essere total-
mente spiegato attraverso concetti intellet-
tuali o prove scientifiche, come sono certi
assunti precipui delle vie spirituali, che
solo attraverso l’esperienza personale e la
pratica possono essere trasformati da pura
credenza a vera “conoscenza”. All'inizio ci
pud essere soltanto un’accettazione di que-

(4) Milindapanba, p. 35 (PTS), trad. it. Roma, Ubaldini 1982.

(5) Ib. p. 36.

(6) NYANAPONIKA THERA, Lz visione del Dhamma, trad. it. Roma, Ubaldini 1988, pp. 240-241.



sti principi dell’insegnamento senza alcun
riscontro oggettivo, sara poi la pratica a
rendere vissuti e viventi tali principi. Dal
punto di vista emotivo, la fede produce un
senso di fiducia e di gioia serena che spin-
ge ad onorare e ad essere devoti agli og-
getti del Rifugio, nel caso di un praticante
buddhista. I1 Buddha non accentud mai
troppo il lato devozionale della pratica, ma
il rispetto e gli onori a lui resi sono un
dato normale. Se mi consegno al Dhamma,
¢ naturale che io onori il Dhamma e i Tre
Gioielli. “Fede e fiducia, come elementi
indispensabili alla pratica spirituale, inclu-
dono rispetto e gratitudine. Queste ultime
sono qualitd da sviluppare intenzionalmen-
te, perché non vengono espresse molto
spesso. Abbiamo bisogno di un ideale cui
portare rispetto e quindi proviamo gratitu-
dine per averne trovato uno degno di ono-
re, il gioiello pit grande, la legge di natura,
il Dhamma che ci mostra la realta assoluta.
Questo rispetto si incarna nell’atteggia-
mento verso la vita che ci circonda, perché
non c’¢ nulla che non contenga il Dhamma
nelle sue caratteristiche di impermanenza
(anicca), carattere insoddisfacente (dukkhba)
e inesistenza intrinseca (anatta). Ovunque
guardiamo, all'interno o all’esterno, tutto
proclama il Dhamma. Il rispetto per il
Dhamma ci fa sentire compassione per la
vita e per tutto cid che esiste, perché non
c’¢ nulla al di fuori di queste tre caratteri-
stiche e quindi tutto contiene I’elemento
della sofferenza. L’amore e il rispetto per il
Dhamma sono evidenti nel nostro atteggia-
mento verso gli altri e verso la pratica.
Nello Zen i meditanti hanno una splendida
abitudine: prima di sedersi, si inchinano

al cuscino e agli altri. E una manifestazio-
ne di rispetto per il cuscino che useranno
e per le persone che condividono la pra-
tica” (7).

Nell'insegnamento buddhista la fede &
sempre associata alla saggezza o compren-
sione (8). Si devono integrare e sostenere
I'un I’altra, perché senza saggezza la fede
degenera in un atteggiamento acritico e
ignorante, mentre senza fede la saggezza
diventa una opinione sterile, un apprezza-
mento puramente intellettuale di insegna-
menti che debbono essere vissuti e non
solamente discussi e studiati come un cor-
po sul tavolo anatomico. Riprendendo la
similitudine classica dell’eroe che balza
dalla sponda del fiume, la fede ¢ proprio
questa spinta che ci fa passare dall’altra
parte: senza di essa l'intelletto ci spinge-
rebbe su e giu per la riva cercando e
ricercando il passaggio, soppesando le dif-
ficolta, esaminando soluzioni, parlando e
riparlando senza raggiungere il risultato
concreto di trovarsi dall’altra parte. La fi-
ducia nel proprio potere di essere la guida
sul sentiero della vita dard quell’impulso
necessario a rompere gli indugi e ad intra-
prendere realmente 1'impresa di “attraver-
samento”. Da parte sua, 'intelletto offrira
alla fede la sua capacita critica di giudica-
re, fara evitare lo spreco di energie in
sforzi male indirizzati. La fede ci fa buttare
nel sentiero e nella pratica, la comprensio-
ne verifica e ci fa comprendere la nostra
pratica.

Ma comunque resta il compito di prati-
care seriamente. Solo la pratica effettiva di
cid che il Buddha ha insegnato dard dei
risultati concreti e cambiera la nostra vita.

(7) AYYA KHEMA, Quando vola I’aguila di ferro, trad. it. Roma, Ubaldini 1992, p. 72.

(8) La saggezza fa parte delle cinque indriya (facoltd spirituali). Questi poteri o facoltd vengono
tradizionalmente accoppiati in modo significativo come segue: fede e saggezza (saddba e panna), calma
concentrata ed energia (samadhi e viriya), mentre la quinta virtll, satZ, la consapevolezza, & da sola, un
po’ come un primo ministro che sorveglia tutto cid che accade o come il sale che da sapore a tutte le
pietanze. Nel caso delle indriya, la sati sorveglia che tutte le altre facoltd operino e crescano in modo

armonioso.



Nel Dhammapada (15-20) questa idea & conta solo le mucche degli altri: non

espressa in modo esemplare: il sentiero gode delle ricompense proprie della vita
deve essere seguito, l'insegnamento deve di un ricercatore di verita. Un’altra per-
essere messo in pratica, altrimenti & del sona pud esser capace di recitare solo
tutto privo di senso: poche parole dei testi, ma conduce una
vita di Dhamma; procedendo passo
“Una persona pud recitare alla perfe- dopo passo verso la meta finale, allora
zione molti testi, ma se non li mette in pud godere delle ricompense della vita
pratica & sventata come il bovaro che di un ricercatore di verita”,

| CONCORRENTI AL PREMIO “MAITREYA”

Sono quattro i concorrenti alla settima edizione del premio “Maitreya” per tesi di laurea
sul buddhismo dellanno accademico 1991-1992:

— Pasquale Faccia di Roma con la tesi: “Mahayana e Visnuismo: la Namasamgiti”,
presentata al’Universita di Roma “La Sapienza” (relatore: Raniero Gnoli);

— Lee Jae-Suk di Seul (Corea) con la tesi: “Rivelazione, concetto fondamentale per una
teologia delle religioni - Confronto tra Gandavyuha del Buddhismo mahayana e ‘Uditori della
parola’ di Karl Rahner”, presentata alla Pontificia Universita Gregoriana di Roma (relatore:
Michael Fuss);

— Gianna Tavella di Torino con la tesi: “ll Chatuhstava di Nagarjuna”, presentata
allUniversita di Torino (relatore: Mario Piantelli);

— Paola Tinti di Milano con la tesi: “Buddhismo e societa in Sri Lanka”, presentata
allUniversita di Milano (relatore: Donatella Dolcini).

Il premio sara assegnato entro il prossimo 30 settembre da una commissione composta
dai professori: Giorgio Milanetti, Riccardo Venturini e Silvio Vita.

Al congresso buddhista di Torino il premio “Maitreya” per fanno accademico 1990-1991
e stato consegnato il 15 maggio alla vincitrice Cristina Pecchia per la tesi: “ll concetto di
metafora nella filosofia buddhista” (relatore: Raniero Gnoli). E gia stato bandito lottavo
concorso del premio “Maitreya” di un milione di lire per tesi di laurea sul buddhismo dellanno
accademico 1992-1993. ! concorrenti dovranno inviare domanda di partecipazione, tesi in
triplice copia e certificato di laurea con voto alla Fondazione Maitreya (via della Balduina 73,
00136 Roma), entro il 30 aprile 1994.




IL MAESTRO, IL DHARMA, IL PRATICANTE

1. Nella tradizione theravada

di Franco Bottalo

Sono sempre stato piuttosto infastidito,
se non addirittura ostile, verso i riti e le

formalita. Poi, recentemente, lavorando a

un ritiro di meditazione vipassana, mi sono
trovato a dover “servire” due membri del
Shanga, due monaci della tradizione thera-
vada [Ajabn Thanavaro, abate del monaste-
ro Santacittarama di Sexze e un suo collabo-
ratore, n.d.r.] e piu specificatamente della
tradizione della foresta, una di quelle con
le norme pia strette e forse anche piu
complicate.

La mia prima reazione & stata di fastidio.
Mi irritava questa gente che si aspettava da
noi laici un comportamento per noi assur-
do, illogico e complicato. Sapevo solo al-
cune cose, e male, sulle loro regole. Sapevo
che non potevano toccare le donne (nem-
meno stringere loro la mano), o rimanere
soli con loro in una stanza o anche in un
luogo aperto. Sapevo che bisogna offrire
loro il cibo, altrimenti non mangiano; e
che il cibo va offerto in un certo modo.
Sapevo, e credevo di capire.

Al primo impatto, il mio fastidio & au-
mentato. Ho dovuto modificare in sala di
meditazione i posti loro assegnati, poiché i
monaci devono stare pill in alto dei laici e
il monaco anziano pil in alto del novizio.
Un podio per la premiazione olimpica sa-
rebbe stato I'ideale! Grazie perd al buono
spirito che di solito pervade un corso di
meditazione, mi adattai a queste formalita
senza particolare astio o rifiuto; ma decisa-
mente senza entusiasmo alcuno. Soprattut-
to per quanto riguardava alcune “cose da

preti”, come i canti del mattino, I'accende-
re candele e incensi all'immagine del Bud-
dha, l'inginocchiarsi in sala tre volte per
rendere omaggio al Buddha, al Dharma e
al Sangha.

Feci perd una cosa che raramente faccio:
accettai. Non uno sforzo cosciente di ac-
cettare, non un impegno a rassegnarmi cri-
ticando o disapprovando; semplicemente
mi adeguavo, agivo senza chiedere il per-
ché del gesto, senza volerlo spiegare, inter-
pretare, capire, ma anche senza giudicare.
Badavo che ci fosse la candela che loro
volevano accendere, pur non annettendo
alcuna importanza al loro gesto. Mi inchi-
navo in sala pur senza sentirmi devoto per
il fatto di farlo. Servivo loro i pasti, recita-
vo strane formule nell’offrire loro la frutta
che dovevo prima tagliare con un coltello.
E soprattutto cercavo di capire quali erano
le loro necessita e bisogni, e anche deside-
ri, che di norma non manifestavano mai.
Un monaco theravada, per chi non lo sa-
pesse, non pud chiedere praticamente nul-
la; fa parte del suo atto di rinuncia. Se ha
fame e non gli date da mangiare, non ve
ne chiedera (a meno che la sua salute non
ne venga compromessa). Accettera quello
che voi gli date sia come quantitd che
qualita, senza dirvi mai “voglio questo an-
ziché quest’altro”. E perd libero, grazie
al cielo, di lasciare quello che per lui &
troppo!

Questa era una cosa che mi infastidiva
tantissimo. Tutti noi viviamo in ambienti
in cui dobbiamo affannarci a “tamponare”



i desideri e le richieste altrui per non es-
serne sommersi e a nostra volta ci affan-
niamo a tentare di imporre i nostri desideri
e la nostra volonta agli altri: “Babbo, vo-

glio tanto questo”; “Cara, vorrei che tu

fossi cosi e non cosa”; “Oh!, come vorrei
che tu...”. Fino ad arrivare a forme che
perdono la parvenza della cortesia: “O fai
cosi o i0..”; “Se non mi dai subito...”;
“Adesso basta; o mi dici...”. Trovarsi da-
vanti a persone che non chiedono nulla, mi
aveva fatto pensare a uno smisurato orgo-
. glio, da persone che dicono: “Io non ho
bisogno di nulla e di nessuno, sono auto-
sufficiente”. Ma la situazione, nel caso del
monaco buddhista, & diversa, poiché¢, se da
un lato non chiede nulla, dall’altro é total-
mente dipendente dalla comunitd che lo
circonda e non pud tenere o gestire da-
naro.

Una mattina alle 4, probabilmente a
causa del totale rintontimento del primo
risveglio, mentre prendevo il té che prece-
de la meditazione, mi tornd I'immagine di
mio figlio quando aveva pochi mesi. Certo:
egli di desideri ne aveva e li manifestava
con il pianto e con quale forza! Ma rive-
devo lo stesso tipo di fiducioso abbandono
verso le forze della vita, una totale dispo-
nibilita indifesa ad accettare cid che la vita
offre, senza voler capire, senza voler sce-
gliere, senza fare domande. E questo atteg-
giamento, questo accettare la propria
dipendenza da chi ci circonda, questa fi-
ducia incondizionata genera nel genitore
un amore altrettanto incondizionato, che
diventa “dare” perché non potrebbe essere
altrimenti, diviene veramente Dana (gene-
rosita): non per ringraziare di quanto si sia
ricevuto, non per sentirsi ringraziare, e
nemmeno per accumulare qualche merito
per una vita futura. Ma solo perché la

nostra vera natura & dare, condividere, e
solo la paura pud mescolare questa nostra
natura con avidita, orgoglio ed egoismo.
Una madre, quando allatta, non pensa di
dare, semplicemente il suo amore fluisce
con il suo latte perché la natura dell'infi-
nito amore profondo & questo scorrere
senza sosta.

E allora, dopo aver avuto questa imma-
gine, il gesto di preparare e offrire la co-
lazione ai monaci & diventato diverso;
I'attenzione é diventata maggiore, il signi-
ficato ne & stato stravolto. Ho visto in
questi due monaci la stessa fiduciosa accet-
tazione e abbandono di due bambini, ma
con in piu la consapevolezza dell'adulto.
Sono divenuto allora piu attento e consa-
pevole io stesso dei loro bisogni, in modo
da prevenirli e anticiparli. Attento a legge-
re piccoli segni e sfumature: “Ha un raf-
freddore, allora gli porterd una tisana al
timo e zenzero”; “Ha mangiato tutte le
arance che gli ho portato, vuol dire che gli
piacciono”; “Sta leggendo con interesse
quel libro, glielo offrird”.

Ed ecco che mutare questo atteggiamen-
to verso di loro crea le premesse perché
possa mutare anche verso le persone che ci
circondano nella vita di tutti i giorni. Im-
parare ad anticipare i bisogni delle persone
amate, senza aspettarsi un grazie, cosi
come nessuna madre si attende che il pro-
prio figlio la ringrazi per averlo allattato,
cambiato dei pannolini, vestito e protetto.
Ed allora intuire un desiderio, capire un
bisogno, osservare un gesto ci portano a
sviluppare dentro di noi il tenero seme
della benevolenza, nel suo profondo signi-
ficato di voler bene; non per utilita, genti-
lezza, bisogno o gratitudine; ma perché
voler bene é la nostra natura.



IL MAESTRO, IL DHARMA, IL PRATICANTE

2. Nella tradizione vajrayana
di Gheshe Kelsang Gyatso

Pubblichiamo larga parte della introduzione
al libro “Great Treasury of Merit. A com-
mentary to the practice of ‘Offering to the
Spivitual Guide’” di Kelsang Gyatso (Tharpa
Publications, London 1992).

Qualunque via spirituale buddhista, hi-
nayana o mahayana, dei Sutra o dei Tan-
tra, si fonda sulla guida e le benedizioni di
un maestro spirituale qualificato. Nella
“Scrittura azzurra”, Geshe Potawa dice:

« Il coronamento di tutti gli insegnamenti
é non abbandonare la santa guida spirituale.
E il tesoro pii grande, la fonte di tutte le
buone qualita, come la fede e bodbicitta ».

Dice inoltre Je Tsonkhapa, nella “Sintesi
del significato degli stadi del sentiero”:

«La radice di tutto cio che é buono e
propizio, di ogni perfezione presente e futu-
ra, é lo sforzo di affidarci in pensiero e
azione alla santa guida spirituale che rivela
il sentiero. Vedendo cio, rallegratela con
Pofferta di una pratica diligente, senza ab-
bandonarla anche a costo della vita. Io, che
sono uno yogi esperto in questo, e voi che
cercate la liberazione, facciamo lo stesso ».

E aggiunge:

« Il gentile Maestro é la fonte di tutte le
buone qualiti della virti e della perfezione,
mondane e sovramondane ».

"Non c’¢ momento in cui non dobbiamo
affidarci alla guida spirituale. Anche dopo

aver ottenuto [l’illuminazione, dobbiamo
continuare ad affidarci con sincerita alla
nostra guida spirituale per dare il buon
esempio agli altri. Nella corona di Avalo-
kiteshvara & infatti raffigurato Amitabha,
che significa 1’assegnamento sulla guida
spirituale. Allo stesso modo, la corona di
Maitreya & adorna di uno stupa che sim-
boleggia ’assegnamento alla sua guida spi-
rituale, il Buddha Sakyamuni.

Una guida spirituale pura deve possede-
re ottenimenti spirituali autentici, apparte-
nere a un lignaggio puro, aver caro il
Buddhadharma e trasmettere, con amore e
compassione, insegnamenti chiari ai disce-
poli. Incontrando una tale guida spirituale,
consideriamoci molto fortunati. Riponiamo
fiducia in lui o lei, e affidiamoci con sin-
ceritd mettendone in pratica con purezza
gli insegnamenti. Geshe Potawa dice che,
incontrando una guida spirituale pura, un
discepolo puro non avra difficolta a otte-
nere l'illuminazione.

La nostra mente & come un campo, gli
insegnamenti della guida spirituale sono
come semi e la fiducia nel maestro & come
I’acqua che li fa germogliare. Con I'unione
di questi tre fattori, potremo facilmente e
rapidamente raccogliere una ricca messe di
realizzazioni. Se al momento questi fattori
non sono tutti presenti, preghiamo di po-
terli incontrare in futuro.

Una volta incontrata una guida spiritua-
le qualificata, affidarsi & davvero molto
semplice. Non dobbiamo far altro che svi-



luppare fiducia nella guida e mettere in
pratica le sue istruzioni al meglio delle
nostre capacitd. Cosi le nostre realizzazioni
dharmiche si accresceranno in modo natu-
rale e otterremo rapidamente I'illuminazio-
ne. La fiducia nella guida spirituale si
sviluppa considerandola un Buddha viven-
te, la sintesi di tutti gli oggetti di rifugio.
Anche se ci appare nel suo aspetto ordina-
rio, dobbiamo evitare di vederne i difetti,
per imparare a considerarla invece come
un Buddha. Abbiamo bisogno di sviluppa-
re una fiducia profonda nella guida e man-
tenerne sempre una visione pura. Dobbia-
mo sentirci vicini, considerandola con
mente gioiosa e affettuosa. Dobbiamo sen-
tire la nostra guida spirituale come una
madre che ci ama e ha cura di noi, come
un padre che ci procura tutto cid di cui
abbiamo bisogno e ci protegge dai pericoli,
come la luna che ristora I'arsura delle illu-
sioni del nostro continuum mentale, come
il sole che dissipa le tenebre della nostra
ignoranza, come un gentile benefattore che
ci fa il dono inestimabile del Dharma.
Incontrare una guida spirituale piena-
mente qualificata & infinitamente piu pre-
zioso che accumulare ricchezze materiali.
La guida spirituale & il nostro vero bene-
fattore che ci dona la ricchezza interiore
della disciplina morale, della concentrazio-
ne e della saggezza, e che infine ci conduce
alla suprema beatitudine della perfetta illu-
minazione. Pur avendo grandi ricchezze
materiali, se ci mancano queste realizzazio-
ni interiori siamo in realtd poveri. Se al

contrario, affidandoci a una guida spiritua-

le, realizziamo gli stadi del sentiero dell’il-
luminazione nel nostro continuum mentale,
saremo veramente ricchi anche se non pos-
sediamo beni materiali. Percid non dobbia-
mo preoccuparci delle ricchezze esteriori,
ma mettere tutta la nostra energia nell’af-
fidarci con sincerita a una guida spirituale
pienamente qualificata.

Mettere in pratica gli insegnamenti della
guida spirituale & l'offerta suprema. Secon-
do la tradizione di Je Tsonkhapa, una gui-

da spirituale si compiacerd molto piu della
pratica del Dharma dei suoi discepoli che
del ricevere oggetti materiali. Pratiche
come fare prostrazioni per tutto il giorno o
presentare regolarmente doni, avranno
scarso risultato se non seguiamo il sentiero
spirituale che ci viene insegnato. Se invece
mettiamo in pratica in modo puro e con
fede profonda gli insegnamenti, anche se
non siamo in grado di prostrarci fisicamen-

_te o di presentare offerte materiali, faremo

un’offerta ininterrotta che sara molto gra-
dita alla nostra guida spirituale.

Praticando con sincerita il Guru yoga
[una pratica vajrayana per lo sviluppo della
devozione al maestro e per realizzare ['unio-
ne con lui, n.d.r.], anche una persona con
un passato molto cattivo pud diventare
illuminata; ma senza affidarsi sinceramente
a una guida spirituale, neppure la persona
piu intelligente pud diventare un Budddha.
All'inizio, Milarepa era un uomo malvagio
che aveva ucciso trentasei persone con la
magia nera prima di incontrare il suo guru,
Marpa. Ma, affidandosi con sincerita a
Marpa, poté purificare totalmente la sua
mente, accumuld meriti e saggezza, e ot-
tenne l'illuminazione in questa vita.

La guida spirituale & un potente campo
per ’accumulazione dei meriti, per purifi-
care il karma negativo e ricevere benedi-
zioni. Per riuscire nello sviluppo spirituale,
dobbiamo accumulare molti meriti. Il Bud-
dha dice nei Sutra che chi possiede meriti
non ha difficolta nell’esaudire i propri de-
sideri, mentre chi non ne possiede, per
quanto i suoi desideri siano virtuosi, incon-
tra molte difficoltd. Allo stesso modo, il
karma negativo accumulato in precedenza
ostacolera le pure realizzazioni del Dhar-
ma. Come una pianta non pud crescere in
un terreno inquinato, le realizzazioni del
Dharma non possono svilupparsi in una
mente impura. L’accumulo dei meriti e la
purificazione dalle negativitd sono quindi
preliminari indispensabili alla pratica del
Dharma. In termini generali, tutti i Bud-
dha e i santi sono oggetti potenti alla cui



presenza accumulare meriti e purificare la
mente, ma 'oggetto supremo resta la no-
stra guida spirituale.

Tutti i Buddha sono ugualmente gentili,
perché benedicono le menti degli esseri
senzienti e rivelano il Dharma, ma la no-
stra guida spirituale & pit gentile di tutti
i Buddha, perché ci benedice e ci istrui-
sce direttamente. Nel Tantra di Heruka si

legge:

« Egli & il Beato sorto spontaneamen-
te, primo tra le divinita dello yoga-tan-
tra supremo; ma il maestro del Vajra gli
& superiore perché da insegnamenti ».

Avendo compreso cid, dobbiamo met-
terci alla ricerca di una guida spirituale
pienamente qualificata e consegnarci con
sincerita in pensiero e azione.

Nel Sutra della perfezione della saggezza
in ottomila versi si narra di un grande
Bodhisattva di nome Sadaprarudita. Ben-
ché fosse un meditante altamente realizza-
to, Sadaprarudita desiderava incontrare un
maestro che gli spiegasse la “Perfezione
della saggezza”, avendo compreso che era
impossibile realizzare la liberazione senza
conoscere il senso del Sutra. Nonostante il
desiderio di incontrare una guida spirituale
qualificata, e benché percorresse la regione
in lungo e in largo, non trovava il maestro
che cercava. La tristezza di non riuscire a
trovare una guida spirituale gli faceva ver-
sare lacrime incessanti. Percid venne chia-
mato Sadaprarudita, che significa ‘colui
che piange sempre’.

Un giorno, mentre era in meditazione
profonda, Sadaprarudita ebbe la straordi-
naria visione di una molteplicitad di Buddha
che gli rivelarono che aveva uno stretto
legame con un Bodhisattva di nome Dhar-
modgata, e che doveva cercarlo e seguirne
gli insegnamenti. Uscito dalla meditazione,
Sadaprarudita parti immediatamente in
cerca di Dharmodgata. Viaggio a lungo e
affrontd disagi, ma la sua mente era felice

perché sapeva che esisteva una guida spi-
rituale in grado di aiutarlo.

Quando scopri il luogo in cui Dharmo-
dgata viveva, desiderd presentarsi con
un’offerta, ma non possedeva nulla. Allora,
per procurarsi del denaro con cui acquista-
re le offerte, si reco nella cittd vicina e
mise in vendita la sua stessa carne. Gli
abitanti della cittad lo presero per pazzo e
lo ignorarono, ma il dio Indra decise di
metterne alla prova la sincerita. Preso Ia-
spetto di un vecchio, gli si avvicind e disse
di voler comprare un po’ della sua carne.
Raggiante, Sadaprarudita si taglio imme-
diatamente un pezzo di carne dalla coscia
e gliela diede. Il vecchio aggiunse che
avrebbe voluto anche del midollo. Ancora
pid raggiante, Sadaprarudita stava per
spezzarsi una tibia per estrarne il midollo,
quando sopraggiunse una giovane donna,
figlia di un mercante, che s’informo su
quello che accadeva. Sadaprarudita rispose
che vendeva la propria carne e i midollo
per poter comprare offerte per la guida
spirituale. La donna gli domando quale
persona poteva essere cosi importante da
essere disposti a tanto, e Sadaprarudita le
spiegd che Dharmodgata gli avrebbe dato
preziosi insegnamenti sulla perfezione della
saggezza e che, mettendoli in pratica,
avrebbe potuto raggiungere I'illuminazione
per il beneficio di tutti gli esseri viventi.
Udendo cid, nella donna si accese una
grande fede verso il Buddha e i suoi inse-
gnamenti. Convinse Sadaprarudita a non
mutilarsi oltre, promettendo di chiedere
alla sua famiglia il denaro necessario per le
offerte.

A questo punto Indra si rivelo nel suo
vero aspetto e gli chiese perché il denaro
fosse cosi importante. Sadaprarudita rispo-
se che non desiderava denaro, ma istruzio-
ni sulla via dell'illuminazione. Vedendone
la sincerita delle intenzioni, Indra gli offri
tutte le ricchezze che voleva, ma Sadapra-
rudita rifiutd, dicendo che il denaro che gli
avrebbe offerto la famiglia della ragazza



sarebbe stato sufficiente. Quindi, assieme
alla giovane donna e ai suoi servi, si recd
da Dharmodgata. Fecero offerte e ricevet-
tero preziosi insegnamenti sulla perfezio-
ne della saggezza, e mettendoli in pratica
ottennero in seguito la perfetta illumina-
zione.

che ci dia insegnamenti corretti sulla via
dell’illuminazione. Se anche un grande me-
ditante come Sadaprarudita, capace di ri-
cevere insegnamenti direttamente dai Bud-
dha, aveva bisogno di affidarsi a una guida
spirituale, quanto pili noi abbiamo bisogno
di trovare una guida spirituale qualificata

Questa leggenda ci rivela che nulla & pin per affidarci a lui, o lei, in tutta sincerita.

prezioso di una guida spirituale qualificata, (Trad. dall'inglese di Giampaolo Fiorentini)

CONTRIBUTI PER LUOGHI DI CULTO

Con sentenza dello scorso 26 aprile la Corte Costituzionale ha deciso che i contributi dei
Comuni per i luoghi di culto (“insediamenti religiosi e servizi a essi pertinenti”) devono essere
erogati anche alle confessioni religiose che non hanno ancora stipulato con lo Stato IINTESA
prevista dall’art. 8 della Costituzione. | Comuni sono obbligati a devolvere entro il 31 marzo di
ogni anno una somma — fino al 10 % dei contributi per la urbanizzazione secondaria e al
20 % delle spese destinate ad “attrezzature d’interesse comune” — per interventi di costru-
zione, ristrutturazione o manutenzione di edifici di culto: chiese, monasteri, cappelle, ecc.
Questa somma (come ha confermato ora la Corte Costituzionale) va ripartita tra le diverse
confessioni presenti nel Comune, in proporzione della loro consistenza nel Comune stesso.

Questo criterio & gia stato applicato 'anno scorso dal Comune di Salsomaggiore, che,
avendo stanziato 20 milioni per l'edilizia religiosa, ne ha assegnato il 91 % alla Chiesa
cattolica, il 7 % ai Testimoni di Geova e il 2 % al monastero Fudenji di buddhismo zen. Tutti
i centri di Dharma possono chiedere al proprio Comune una quota dei contributi per i luoghi di
culto e come tali sono da considerarsi gli ambienti destinati a cerimonie, insegnamenti,
meditazioni, ecc., con i relativi servizi.
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IL MAESTRO, IL DHARMA, IL PRATICANTE

3. Nella tradizione zen

di Kengaku Pinciara

Queste Sesshin che pratichiamo insieme
qui al Dojo di Milano sono un po’ come
I'immagine della nostra societa, del nostro
tempo: durano solo due giorni, quasi fre-
netiche; non facciamo in tempo a guardar-
ci in faccia, a salutarci, che ci ritroviamo
seduti a parlare del Dharma. E difficile in
questo modo approfondire I'insegnamento.

In questo periodo abbiamo piu volte
parlato del problema del Sangha e penso
che molti siano interessati a questo aspetto
dell'insegnamento.

Come sapete, Buddha, Dharma e San-
gha sono chiamati i “tre tesori”. Il Sangha
(la Comunita) é& il piu prezioso dei tre
tesori, perché senza il Sangha il Buddha
non appare € non ci pud essere insegna-
mento vivibile. Il Sangha & lo specchio del
Buddha; meglio ancora, il Sangha & l'e-
spressione dell’ampiezza mentale e del
cuore del Buddha.

I componenti del Sangha vivono insieme
al loro insegnante, ne ricevono la dottrina,
la maniera di comportamento, lo stile di
vita. L’insegnamento del Buddha é silen-
zioso, passa naturalmente e inconsciamente
attraverso la quotidianita, nelle azioni es-
senziali della vita, come ricevere i pasti,
coricarsi la sera, alzarsi al mattino, parlare,
sedere, camminare e restare in silenzio.
Vivere insieme al Buddha, nel Sangha, ¢ il
modo pit tradizionale e autentico per con-
frontarsi quotidianamente con I’insegna-
mento.

Il Dharma pud essere avvicinato e rece-
pito in modi diversi. Ad esempio, in un
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certo momento della nostra vita ed in un
certo luogo, noi sentiamo parlare qualcuno
dell'insegnamento del Buddha; dopo aver
ascoltato, possiamo provare piacere, rifiu-
to, oppure indifferenza. Se proviamo pia-
cere perché troviamo in noi qualcosa che
corrisponde a cid che abbiamo udito, de-
cidiamo di continuare ad ascoltare e, ma-
gari, a studiare e a praticare questo
insegnamento. A questo punto dobbiamo
parlare della nostra vita, del nostro tempo
che & spesso fatto di impegni, di doveri
nella famiglia e nella societd. Non sempre
il Dharma che stiamo studiando ci pare
applicabile alle problematiche del nostro
vivere quotidiano, perché, se seguiamo la
dottrina, dobbiamo rispettare i precetti:
non dobbiamo fare quello o non fare quel-
'altro, dobbiamo rispettare il nemico e
non sentire mai rancore e cosi via. Cosi
proviamo delusione perché sembra che lo
studio del Dharma non serva a mettere a
posto la nostra vita: il rapporto col marito
o la moglie, coi figli, con i colleghi di
lavoro, ecc. E se un insegnamento, qualun-
que esso sia, non & attuabile e non migliora
la nostra vita, non serve, lo possiamo get-
tare. A questo punto decidiamo di cambia-
re insegnamento e insegnante; ci0 puod
ripetersi moltissime volte nella nostra vita,
passare da un insegnamento ad un altro e
da una delusione ad un’illusione.

Se decidiamo di continuare, spinti dalla
speranza che qualcosa cambiera, e conti-
nuiamo a sentire nelle nostre orecchie I'in-
segnamento, giungiamo ad una fase nella



quale ci rendiamo veramente conto che
questo insegnamento davvero non pud far
nulla per noi, per risolvere i nostri proble-
mi affettivi, economici o psicologici. Siamo
sempre noi stessi e I'insegnamento & 'inse-
gnamento; siamo due cose, e continueremo
ad esserlo finché cercheremo di imparare
qualcosa, di imparare ad essere qualcuno
diverso da quello che noi siamo realmente.
Cosi facendo, stiamo semplicemente di-
pendendo dalle parole, dal nostro pensiero
discriminante. Appare allora un conflitto
tra la nostra persona e I'insegnamento, po-
tremmo dire: “questo 'ho capito, ma que-
sta per me & teoria, andava bene in altri
tempi, in pratica le cose sono diverse, oggi
dobbiamo fare i conti con altre cose, altre
realta”.

Io credo che I'insegnamento del Buddha
non sia affatto d’altri tempi, né tantomeno
qualcosa di astratto. Piuttosto & qualcosa
di assolutamente reale nel nostro tempo,
nella nostra vita,

Naturalmente i colleghi di ufficio non
sono il vostro Sangha, la vostra stessa fa-
miglia non sempre & composta dai compo-
nenti il Sangha, la societd sembra vivere
all'opposto dell'insegnamento che vive il
Sangha. Spesso, le persone mi dicono che
tra noi & come vivere in un’altra dimensio-
ne: c’¢ armonia, c’¢ buona energia, ma &
sufficiente tornare in famiglia, al lavoro, e
tutto & diverso, tutto cambia. Allora, se
siamo veramente sinceri con noi stessi,
dobbiamo buttare tutto all’aria, e iniziare
per davvero a prendere in considerazione
la nostra vita ed & a questo punto che
gettiamo via tutto quello che abbiamo “im-
parato” e iniziamo a prendere in mano noi
stessi con noi stessi.

Iniziamo cosi a non dipendere piu dalle
parole, & il momento in cui ci rendiamo
conto che I'insegnamento non ¢ altro che
la nostra reale vita di tutti i giorni, la
nostra pelle, le nostre ossa, il nostro midol-
lo. Il Dharma & sempre stato li nel nostro
cuore, nel profondo della nostra anima e
non ce ne siamo mai accorti.
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Ho sempre sentito in me un senso di
inadeguatezza quando mi sentivo dire: devi
fare questo, devi fare quello, devi amare il
prossimo, devi rispettare questo e quello.
Il mio cuore non risuonava all’'unisono con
queste parole; quando non ho piu ascolta-
to con le orecchie, quando ho smesso di
pensare a come avrei dovuto fare o non
fare, ad essere o non essere, ho iniziato a
sentire qualcosa di profondamente vero
che mi spingeva a cercare, a conoscere, a
rispettare. Questo ¢ il momento che riten-
go pil importante nella crescita spirituale
di una persona che decide di non vivere
pit in dualita, che decide di gettar via ogni
paravento.

Questa cosa che ci “spinge” & il richia-
mo dell’'Universo, almeno cosi io lo defini-
sco. E solo gettando via quel Dharma di
parole che possiamo far crescere in noi il
frutto del vero Dharma.

Ma, a questo punto, mi & nata una nuo-
va riflessione: cosa impedisce al mio cuore
di sentire subito questo naturale richiamo?
Cos’¢ che impedisce il riconoscimento del-
I’autentico Dharma? Il nostro cuore & pie-
no di false nozioni, false idee e opinioni,
diretto dai sensi e da desideri insoddisfatti.

Possiamo lavar via naturalmente questi
impedimenti? Non rifiutarli, ma compren-
derli, trasformarli?

Alcuni mi dicono che & cosa inutile se-
dere davanti ad un muro; altri che dopo
tanto tempo di pratica, se qualcuno chie-
desse loro cosa significa sedere davanti ad
un muro, non saprebbero cosa rispondere.

Comprendo bene queste difficolta, ma
esse, a parer mio, nascono solo perché ci
siamo fermati fuori dalla porta, alle parole,
alle lettere. A volte dico a chi si trova in
difficolta che ¢ difficile sedere senza fare
nulla davanti al nostro spirito irrequieto, ai
nostri dubbi, paure e insicurezze; ma &
proprio li il problema: lasciar decantare il
cuore. La natura di Buddha & come un
seme che & stato gettato nella terra, poi
deve ricevere acqua, sole e aria perché



germogli e fiorisca. Il Dharma é il cuore di
quel seme, ma per le nostre credenze, le
nostre supposizioni, facciamo dell'insegna-
mento una crosta, un involucro, qualcosa
di inutile.

Infine, credo che quando ascoltiamo
I'insegnamento del Buddha, non dovrem-
mo fermarci alle parole, ma cercare nel
nostro cuore le radici di questo insegna-
mento. Esse ci sono, ma non le abbiamo
mai ascoltate, perché non desideriamo
realmente lasciarci andare al cambiamento,
alla freschezza del nuovo, siamo spesso
negligenti a sondare il nostro inconscio e a
lasciare andare quello che possediamo,
quello che crediamo esser nostro.

Ci sono sempre state persone che hanno
fatto del Dharma qualcosa di misterioso,
qualcosa che solo loro conoscevano e che
poteva essere appreso dagli altri solo dopo
molti anni di sottomissione alla loro volon-
ta, alla loro sete di potere. Fintanto che
deleghiamo gli altri ad approfondire il
Dharma, ad approfondire la nostra vita, il
perché della sofferenza umana, della nostra
nascita e morte; fintanto che dipendiamo
dalle parole e dalle lettere, dal pensiero e
dal conscio, noi dipenderemo dagli altri,
da qualche Dharma che sara sempre piu

indecifrabile. Quando prendiamo tra le
mani il cuore del problema, che & la nostra
vita, allora smetteremo di guardare con
occhi spalancati e la bocca aperta.

Conoscere il Dharma significa conoscere
sempre di pill noi stessi, e questa nostra
esistenza non & solo fatta di cose razionali,
giustificabili e dimostrabili. Il mondo del-
I'inconscio, del non pensiero, dell’irrazio-
nale, & una realti, non solo altrettanto
importante del mondo conscio, ma interdi-
pendente ed inseparabile da esso. Sono
due realta intrecciate come una liana al
tronco, come due ciocche della stessa trec-
cia di capelli, il pensiero e il non pensiero
sono due aspetti della stessa mente.

Quando sediamo in zazen, non stiamo
tralasciando nulla della nostra vita; il pen-
siero o il non-pensiero, il conscio o l'in-
conscio, vanno e vengono come nuvole nel
cielo.

In questo andare e venire I'uccello vola
libero senza lasciare alcuna traccia e senza
mai perdere la direzione.

Camminare nella Via del Buddha é far
risplendere il modo d’essere pulito e sem-
plice del Buddha, camminare nella Via del
Buddha significa fare tutto quello che pos-
siamo per essere felici.

Cio che chiamiamo Paradiso,

Dbarma o Illuminazione,

non si deve cercare fuori di noi.

Si puo trovare solo nella consapevolezza
che ne siamo dota dalla nascita

Shundo Aoyama Roshi




La parabola dei vasi

Una volta un giovane sconsolato e pian-
gente si reco dal Buddha. Il Beato allora
gli chiese: « Perché stai piangendo, ragaz-
zo? Che ti & successo? ». « Signore, sono
disperato perché mio padre & morto ».
«Ne sono addolorato, ma cosa si puo
fare, anche piangendo non ritornera in
vita ». « Certo, Signore, lo so bene che
piangendo non lo riporteré in vita, ma
sono venuto qui da te perché tutti dicono
che sei un Santo, un Risvegliato, per cui,
Signore, ti prego, fai tu qualche cosa per il
mio caro padre ». « Ma che posso fare per
tuo padre che & morto? ». « Ma, venerabi-
le Signore, tu sei molto potente. Qui in
cittd ci sono monaci anche poco realizzati
e di scarsa cultura che dicono di poter
aprire le porte dei cieli, celebrando i ritua-
li di morte. Allora tu, ben piu potente di
loro, se celebrerai un rito per mio padre
sicuramente per merito di questo rito gli
- farai raggiungere i cieli per sempre, dove
sara felice, quali che siano state le azioni
da lui compiute in questa vita ».

I1 Buddha, comprendendo che inutili
sarebbero state le sue obiezioni a tali pa-
role, disse allora al ragazzo: « Va bene, ti
aiuterd. Vai al mercato in cittd e acquista
due vasi ». Il ragazzo, felice di aver con-
vinto il Buddha a celebrare il tanto ago-
gnato rito, corse in citta, acquisto i vasi e
velocemente ritorné. I1 Buddha allora gli
disse: « Bene, ora riempine uno di sassi e
uno di burro schiarito, sigillali bene, por-
tali laggiti in quello stagno e mettili nel-
P’acqua ». Il ragazzo, sempre piu contento
e speranzoso, fece quanto il Buddha gli
aveva detto. Si reco allo stagno e depositd
i vasi sul fondo, certo che il Buddha
avrebbe fatto un rituale meraviglioso per
suo padre. Il Buddha allora disse: « Bene,
ragazzo; ora prendi un bastone e con un
colpo rompi i vasi nell’acqua ». Il giovane,
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sorridendo tra sé e sé, penso: « Che cosa
sublime, che cosa meravigliosa: il Beato
produrra ora un grande prodigio per il
mio povero padre morto, il cui corpo ieri
¢ stato cremato e a cui io, come vuole la
tradizione, ho rotto il cranio con un colpo
di bastone, per permettere al suo spirito
di salire nei cieli Forse ora, rompendo
questi vasi, il suo spirito godra per sem-
pre la beatitudine dei cieli ». Impugné il
bastone e vibro i colpi, fracassando i vasi;
il burro contenuto nel primo si sparse
sulla superficie dell’acqua, mentre i sassi
dellaltro andarono a fondo. I Buddha
sorrise e disse al giovane: « Bene, questo
¢ tutto quello che posso fare. Ora va’ in
cittad; chiama quei tuoi monaci tanto
esperti di riti e chiedi loro di venire e di
fare i loro canti e cerimonie, implorando:
‘O sassi, o sassi, venite a galla! O burro, o
burro, scendi sul fondo!” Fammi vedere se
¢ possibile ». « Ma, Signore, mi vuoi pren-
dere in giro? Come & possibile far questo?
I sassi per legge di natura sono pit pesan-
ti del’acqua e vanno a fondo, mentre il
burro, per legge di natura, & pit leggero e
percio galleggia. Non & possibile che sia
altrimenti ». I1 Buddha allora concluse:
« Bene ragazzo, se conosci cosi chiara-
mente le leggi di natura, perché ti ostini a
non capire quest’altra legge naturale: se
durante tutta la sua vita tuo padre ha
compiuto azioni negative e pesanti come i
sassi, sara costretto ad affondare, chi puo
riportarlo in superficie? Se le sue azioni
sono state positive e leggere come il bur-
ro, sara spinto a salire, chi puo tirarlo
git? Questa & la legge di natura. Ognuno
alla fine della vita ha il peso che si &
costruito e nessuno glielo pud alleviare
neanche di un grammo ».

(Dal “Samyutta Nikaya”™, XLII, VII 6)



Sulla ineluttabilita del karma

di Vincenzo Talamo

Uno dei capisaldi del buddhismo, per lo
meno del buddhismo antico, & l'ineluttabi-
lita della ferrea legge del karma (pali: Kam-
ma): alle buone azioni segue immancabil-
mente, presto o tardi, una “ricompensa”,
come alle cattive azioni segue un “castigo”.
Gioie e sofferenze, rispettivamente godute
o subite in questa stessa vita o in esistenze
successive, scaturiscono automaticamente
dalle azioni compiute e non possono essere
eluse da alcun intervento umano; gli stessi
deéi, nei loro mondi beati, sono soggetti al
karma. Questo rigido automatismo viene
mirabilmente espresso dalle due prime
strofe del Dbammapada:

... Chi parli oppure operi con mente
corrotta, lui segue la sventura, come la
ruota segue il piede [dell’animale che
traina il veicolo]. Chi parli oppure operi
con mente serena, lui segue la felicita,
come 'ombra che non si diparte (1).

Mahamoggallana, uno dei piti eminenti
discepoli del Buddha, non poté evitare le
funeste conseguenze di un atroce misfatto
da lui compiuto in una precedente esisten-
za e mori per mano di sicari prezzolati dai
nigantha a lui ostili (2).

Tuttavia, c’é¢ un passo della Dbammapa-
datthakatha (Commentario al Dhbammapa-
da) che sembra infirmare, o per lo meno
attenuare, il rigore della legge del karma: il
passo relativo alla morte di Devadatta.

Quantunque la Dbammapadatthakathi sia
un testo post-canonico, esso merita il cri-
sma dell’'ortodossia essendo il suo autore,
Buddhaghosa, un buddhista theravadin di
stretta osservanza.

Devadatta si era macchiato di una delle
pit gravi colpe contemplate dal codice del-
la disciplina monastica: lo scisma (sangha-
bheda = rottura dell’Ordine) (3). Non solo,
ma aveva tentato pill volte di uccidere il
Buddha essendo di lui geloso (4). Per tali
gravissime colpe, era destinato a trascorre-
re innumerevoli £alpa nell’Avici, il pit pro-
fondo degli inferni buddhistici. A un certo
punto si ammala, si pente del suo operato
e desidera rivedere il Sublime per implo-
rarne il perdono. Ma vediamo il passo in
questione:

« Devadatta stette ammalato nove mesi;
in wltimo, desiderando vedere il Maestro,
disse ai suoi discepoli: “Desidero vedere il
Maestro; fate in modo che io lo veda”.
Quelli dissero: “Quando stavi bene ti sei
comportato da nemico col Maestro; noi non
ti condurremo da lut”. Devadatta replico:
“Non mandatemi in rovina! Sono stato cat-
tivo col Maestro, ma il Maestro non sard in
collera con me fino dlla cima dei capelli!”...
“Fate che io veda il Sublime!” imploro ripe-
tutamente Devadatta. Alla fine quelli prese-
ro il letto sul quale giaceva e si avviarono. 1
bhikkhu, udito che stava per giungere, av-
vertirono il Maestro: “Signore, pare che De-

(1) Canone buddhista - Discorsi brevi, a cura di Pio Filippani Ronconi, UTET, Torino 1968, p. 99.
(2) Dbarmimapadatthakatha, Pali Text Society, vol. III, Londra 1970, pp. 65-66.
(3) Cullavagga, Pali Text Society, Londra 1964, pp. 196-198.

(4) Ibid., pp. 191-195.
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vadatta stia venendo per vederti”. “O
bhikkhu — disse il Sublime — a causa di
quella sua natura (5) egli non otterrd (pin)
di vedermi”... “Signore, & giunto nel tal
posto, é giunto nel tal altro posto”. “Faccia
quello che vuole: non otterra di vedermi”
(6)... “Signore, é giunto a una lega da quz, é
a mezza lega, é giunto nei pressi del lago dei
loti”. “Anche se entrera nel Parco Jetavana,
non otterrd di vedermi”. Quelli che traspor-
tavano Devadatta, giunti sulla riva del lago
dei loti del Parco Jetavana, deposero il letto
e scesero nel lago per bagnarsi. Devadatta,
alzatosi dal letto, sedette poggiando i piedi
al suolo; ma i suoi piedi sprofondarono nel-
la terra. Sprofondando a poco a poco nella
terra, prima fino alle caviglie, poi fino alle
ginocchia, fino alle anche, fino dl petto, fino
al collo, quando soltanto le mascelle rima-
nevano ancora alla superficie, Devadatta
pronuncio questa strofa:

“Con queste ossa, coi miei spiriti vi-
tali, io prendo rifugio nel Buddha, nel
migliore degli uomini, nel dio degli deéi,
nel domo auriga degli uomini, nell’onni-
veggente portatore di innumerevoli me-
riti!”.

Il Tathagata, dlora, vista la situazione,
riammise Devadatta nell’Ordine pensando:
“Se non rientrerd nell’Ordine, rimasto laico
e con un karma cosi pesante, non potrd
nutrive fiducia in una futura esistenza felice;
rientrando invece nell' Ordine, nonostante il
peso del suo karma, potrd nutrire fiducia in
una futura esistenza felice” (7). Per questo il
Maestro lo riammise nell’Ordine. E cosi, al

termine di centomila kalpa, Devadatta di-
verrda il Paccekabuddba di nome Atthis-
sara » (8).

Il gesto del Buddha ha uno scopo pre-
ciso: favorisce nei limiti del possibile la
redenzione del discepolo pentito. Ancor
prima di attuare lo scisma, Devadatta ave-
va cercato di esautorare il Maestro propo-
nendogli di cedere a lui la direzione
dell’Ordine e di ritirarsi a godere un me-
ritato riposo. I Buddha, intuendo le sue
intenzioni, dopo averlo inutilmente ammo-
nito, lo aveva praticamente scomunicato e
ridotto allo stato laicale mediante un prov-
vedimento pubblicamente annunciato da
Sariputta in Rajagaha: “La condizione di
Devadatta non ¢ pit quella di prima; (per-
tanto) in (tutto) quello che Devadatta (d’o-
ra innanzi) facesse in atti o in parole, non
si dovra ravvisare né il Buddha, né la Dot-
trina, né 'Ordine, ma si dovrd ravvisare
(soltanto) Devadatta” (9).

Nel buddhismo theravada, a differenza
di quanto avverra successivamente nel ma-
hayana, soltanto attraverso la condizione
monastica si poteva giungere alla liberazio-
ne definitiva (#irvana); i laici, mediante
una vita virtuosa, potevano tutt’al piu aspi-
rare ad una rinascita favorevole in questo
stesso mondo o in un paradiso. Devadatta,
reintegrato nello stato di bhikkhu, pur non
potendo evitare i tormenti infernali frutto
del suo karma, attenderd con animo fidu-
cioso e relativamente sereno la sua futura
esistenza in cui, ormai scontata la pena,
potra fruire del “carisma” della sua riam-
missione nell’Ordine, diventando infine, al

(5) “ten’ attabbavena”. EN. Burlingame traduce invece “in this existence” (Harvard Oriental Series,
Buddbist legends, vol. 28, parte 1%, p. 240; Pali Text Society, Londra 1969).

(6) Non si tratta qui di malanimo del Buddha nei confronti di Devadatta; semplicemente, in forza del
suo karma negativo, Devadatta #o# puo vedere il Sublime.

(7) In un manoscritto birmano della Dbammapadatthakatha, in questa seconda parte della frase, in
luogo di “@yatibhavassa paccayans” si legge “@yatim bbavanissaranapaccayam” = “futura uscita dallesi-

stenza”, cioé futura salvezza.

(8) Dbammapadatthakatha, vol. 1, pp. 146-148.

(9) Cullavagga, Pali Text Society, Londra 1964, p. 189.



termine di centomila kalpa, un Pacceka-
buddha (= Buddha silente, che non espone
la Dottrina). Si trovera insomma in una
condizione simile a quella delle anime del
purgatorio nel poema dantesco:

... color che son contenti
nel fuoco, perché speran di venire
quando che sia alle beate genti.

(Inf. I, vv. 118-120)

Nel gesto del Buddha si potrebbe ravvi-
sare una prefigurazione dell’intervento sal-
vifico di Amida nella setta Jodo del
buddhismo giapponese, intervento provo-
cato dalla semplice recitazione del nembu-
tsu (Namu Amida Butsu) e che ha il potere
di condurre alla salvezza il pit incallito
peccatore facendolo rinascere nella Terra
Pura (Sukbivati). Nel linguaggio tecnico
dell’amidismo questo potere di Amida vie-
ne definito tariki (= eteropotere) e viene
contrapposto a yiriki (= autopotere). Le ul-
time parole che Devadatta ha pronunciato
prima di essere inghiottito dalla terra sa-

rebbero un equivalente del nembutsu e il
Sublime, nella sua infinita compassione
(mahbakaruna), gli avrebbe teso la sua soc-
correvole mano; ci sarebbe stato insomma
un “sinergismo” fra autopotere ed etero-
potere.

Si tratta soltanto, ripeto, di una prefigu-
razione, perché il gesto del Buddha non
annulla gli effetti del karma, ma serve sol-
tanto ad attenuarli rendendo piti agevole
al discepolo pentito la strada verso la sal-
vezza.

Concludendo, mi pare che dal passo
preso in esame si possa dedurre una certa
flessibilita della legge karmica anche nel-
I'intransigente Theravada; il frutto di un
cattivo operato non pud essere cancellato
dall’intervento taumaturgico di un Buddha
o di un Bodhisattva come avviene nella
concezione soteriologica di alcune scuole
del Mahayana (Avalokitesvara scende negli
inferni per recare sollievo a quelli che vi si
trovano), ma pud essere in certo qual
modo mitigato.
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IL CAMPO ESTIVO DI “UNIVERSAL EDUCATION”

Il decimo “campo estivo” della “Universal Education Italia” sara aperto a
Rizzolaga di Piné (Trento) dal 31 luglio al 7 agosto in una colonia estiva a
900 metri sul mare, al centro dellaltipiano di Piné, in posizione isolata tra due
laghetti, con ampi boschi di pini, abeti, faggi e betulle, a 18 km. da Trento. Il
soggiorno € aperto a persone di tutte le eta e, nello spirito del promotore del
movimento, Lama Yeshe, proporra elementi di riflessione, di interpretazione
e di stimolo nella prospettiva di un’educazione alla globalita e alla responsa-
bilita universale. E necessario prenotarsi entro il 30 giugno rivolgendosi a:
Mavi Busicchio e Mauro Odorizzi - Via S. Bernardino, 16 - 38100 Trento

Tel. 0461/233080.




Meditazione, pulizia del karma

di Jisho Perry

Riprendiamo questo brano dal Vol. 5, n. 4,
inverno 1990, della rivista “The Journal of
the Order of Buddhbist Contemplatives” di
Shasta Abbey, California, che ringraziamo.

« Il Koan della vita quotidiana é la vo-
lonta e le parole ne sono la chiave... Per
mezzo della volonta comprendiamo la vo-
lonta, per mezzo delle parole comprendiamo
le parole » (1).

Dando istruzioni per la meditazione, o a
chi viene per la prima volta a un ritiro,
spesso dico: “Non aspettatevi che la medi-
tazione sia sempre buona”. Quando Jiyu-
Kennett Roshi entrd in monastero in
Giappone, le dissero di non aspettarsi
troppo e, piu tardi, di non aspettarsi nien-
te. Spesso vogliamo che la religione ci fac-
cia sentire bene e, per quanto riguarda il
buddhismo, dove si parla tanto di illumi-
nazione e dove le gioie della meditazione
sono ampiamente testimoniate, ci aspettia-
mo che la pratica ci procuri una sorta di
euforia emotiva. Dato che il buddhismo
insegna a guarire la sofferenza, ¢ facile
immaginare che alla pratica si debba ac-
compagnare una sensazione di benessere.
Ma la pratica e la meditazione buddhiste
sono un processo di pulizia del karma, nel
corso del quale & probabile dover affron-
tare esperienze difficili o situazioni minac-
ciose; in altre parole, sofferenza. La vera
pace interiore si raggiunge solo approfon-
dendo la comprensione.

Certo non ci aspettiamo di aspirare il
tappeto, lavare la macchina, pulire il bagno
o spolverare la tavola senza che appaia lo
sporco. Allo stesso modo, quando lo spor-
co viene a galla in meditazione, dobbiamo
educarci ad affrontare sensazioni spiacevoli
che fanno parte del processo di pulizia. Il
karma é la legge di causa ed effetto, sia nel
campo morale sia spirituale. Se agiamo in
modo non illuminato, se agiamo per igno-
ranza, soffriamo i risultati, sperimentiamo
cioé sofferenza attraverso i sensi. “Se l'e-
sperienza dei sensi non vi comunica la
verita assoluta, come potreste trovare il
sentiero sicuro, per quanto lontano cammi-
niate?” (2). Spesso ci vuole tempo per ca-
pire il rapporto tra causa ed effetto.
Ricordo di avere letto che una triba primi-
tiva ignora la relazione tra l'atto sessuale e
la nascita di un bambino. In quella societa
la donna occupa un posto preminente,
perché da miracolosamente nascita ad altri
esseri. Probabilmente la posizione del ma-
schio & migliorata da quando si scopri che
anche lui é parte integrante del processo, e
il fatto stesso perse gran parte del suo
mistero. In meditazione, non sempre per-
cepiamo il legame tra le sensazioni attuali e
gli atti passati che le hanno causate. All'i-
nizio, comunque, non occorre.

Cid che invece occorre ¢ assumerci la
responsabilitd delle nostre sensazioni. De-

" siderio, ansia, depressione, timori, frustra-

zioni e tutte le gradazioni della sofferenza

(1) DOGEN, “Uji”, “La teoria del tempo”, in Jiyu-Kennett Roshi, Zen is Eterna Life, Shasta Abbey

Press, Mt. Shasta 1987, p. 171.

(2) Sandokai, Jiyu-Kennett Roshi, The Liturgy of the Order of Buddhist Contemplatives for the Laity,

Shasta Abbey Press, Mt. Shasta 1990, p. 61.
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sono granelli di polvere sulla tavola della
nostra purezza originaria. E essenziale to-
gliere la polvere, e prendere I’abitudine di
continuare a toglierla, prima di poter fare
I'uso migliore della conoscenza di cid che
I'ha prodotta. Nel processo di pulitura,
infatti, scopriamo dei suggerimenti per im-
parare a creare meno polvere. Questi sug-
gerimenti sono i Precetti. Cosi, alla fine,
potremo sperimentare la nostra purezza
originaria e sapere, con perfetta certezza,
che anche la polvere, nella sua natura ori-
ginaria, & pura e tersa.

Ma la parte piti vitale della pratica & la
risoluzione di togliere la polvere spirituale.
Provando ad esempio sensazioni di ansia,
frustrazione o forte desiderio, possiamo
educarci a considerarle alla stessa stregua
dei pensieri durante la meditazione: li la-
sciamo venire e li lasciamo andare. ‘Lasciar
andare’ ¢ la parte pitt dura. Una volta che
qualcosa si é prodotto nella mente, scatta
I’antica abitudine di prenderlo sul serio.
Ma a questo punto abbiamo I'opportunita
di scoprire il segreto della volonta.

Nella pratica buddhista, la volonta cor-
retta & quella della retta scelta. Differisce
dalla volonta volitiva in quanto non la
usiamo per manipolare gli altri o le cose,
ma per sedere immobili nel mezzo della
sofferenza, Il segreto sta nel fatto che ab-
biamo una possibilita di scelta che ignora-
vamo. Appena ci sentiamo a disagio, ci
buttiamo sulla prima via di fuga. Ironica-
mente, proprio questo innesca sensazioni
ancora piu spiacevoli. Lasciamo che le no-
stre scelte siano dominate dalle vecchie
abitudini, pitt imperative del desiderio di
pacificare la mente. Invece, possiamo sce-
gliere di fare esperienza delle sensazioni
sgradevoli senza reagire. Non si tratta di
reprimerle, ma semplicemente di non rea-
gire. La meditazione ci pud insegnare mol-
te cose sulla sofferenza. E facile starmene
seduto a scrivere queste parole al compu-

(3) DOGEN, cit., p. 171.
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ter, ma non & altrettanto facile sedere im-
mobile nel mezzo di forti emozioni di
desiderio o di paura, scegliendo di speri-
mentare questa sofferenza con cuore aper-
to, e determinati a vedere che cosa succede
se non mi do immediatamente alla fuga. E
questo & proprio quanto dobbiamo fare
per pulire il vecchio karma.

Precisamente cid viene chiesto quando
ci sediamo per meditare o entriamo in
ritiro per un periodo di pratica intensiva.
Ci viene chiesto di localizzare la polvere, in
modo da poterla togliere. Abbiamo scelto
di guardare in faccia la nostra ignoranza e
chiediamo di imparare a farlo meglio. Nes-
suno si siede desiderando di essere preso a
calci dalle sensazioni spiacevoli, tutti spe-
riamo che la meditazione sia serena e pa-
cificante, piacevole e dolce. Che brutto
colpo quando la nostra meditazione si sa-
tura di energia forte, caotica e carica di
paura! La nostra reazione é&: ‘Voglio andar-
mene’. A volte lasciamo davvero la medi-
tazione o il ritiro, giudicandoli la vera
causa delle nostre sofferenze. Purtroppo,
invece di sbarazzarcene, continuiamo a
portare la sofferenza con noi.

Il segreto sta nell'imparare che scegliere
di rimanere immobili & una valida alterna-
tiva. Per imparare qualcosa di nuovo a
proposito delle vecchie cose, bisogna guar-
darle in modo diverso, e ci riusciamo me-
glio se cambiamo il nostro rapporto con
loro, se le affrontiamo da una diversa an-
golazione. Quando nasce la confusione,
possiamo aprirle il nostro cuore e guardar-
la attraverso per vedere la chiarezza piu
interna. Questa & appunto la scelta, un atto
di volonta. Nessuno pud farlo al nostro
posto, nessuno pud obbligarci. Dobbiamo
imparare noi. “Va piti in fretta chi non &
1a” (3). La sofferenza pud indurci all’azio-
ne o spingerci a frenare le reazioni emoti-
ve. Anche questo pud diventare una scelta.
Possiamo comprare le illusioni che le emo-



zioni vogliono venderci, oppure imparare
ad affrontarle in modo efficace.

La scelta di sedere immobili ci insegna a
essere a nostro agio in mezzo al caos.
Sedere immobili non fa svanire improvvi-
samente le sensazioni, e non siamo traspor-
tati per miracolo al di 1a del nostro vecchio
karma. Scopriamo invece che non dobbia-
mo scappare di fronte alla paura. Se ci
voltiamo a guardarla, la cosa terribile da
cui dovevamo scappare si trasforma nel
volto della Grande Compassione. Immagi-
navamo una specie di orco, cosi orribile da
non poterne neppure parlare. Ma, fatta la
scelta di guardare, si rivela totalmente di-
verso dalle nostre immaginazioni. Il cam-
biamento non avviene tanto nella cosa da
cui non scappiamo pil, ma nella persona
che non intende pit scappare. Ogni volta
che si presenta una paura, ogni volta che la
mente giustifica uno scatto di rabbia, met-
terci in meditazione richiede lo stesso sfor-
zo di volonta. Se riusciamo a sperimentare
un fortissimo desiderio o una forwssima
rabbia, senza reprimerli e senza fuggire,
scopriremo che la polvere € per sua natura
“vuota, incontaminata e pura”. La medita-
zione e la pratica invitano le vecchie emo-
zioni a venire a galla e, con un atto di
volonta, possiamo vedere la tavola nella
sua originaria purezza. Domani mi sve-
glierd e troverd altra polvere caduta, come
la rugiada durante la notte.

Questo processo di pulizia mi piace, e
mi rattrista vedere qualcuno che scappa
spaventato da cido che pud darci un agio
infinito.

Mentre stavo terminando questo testo,
lessi una storia dei Dhammapada di Sri

Dhammananda (4), che riferisce I’episodio
che ha dato origine a una certa strofa. La
quinta strofa, che parla di curare l'ostilita
con l'amore, si riferisce alla storia di due
donne. Una moglie sterile, per paura di
venire maltrattata, concesse al marito di
prendere una seconda moglie. Ma, quando
questa rimase incinta, le causd un aborto.
11 fatto si ripeté pit volte, finché la secon-
da moglie mori di parto, giurando di ven-
dicarsi dell’altra donna e di tutta la sua
discendenza. Nel corso di molte esistenze,
rinacquero scambiandosi le parti di vittima
e persecutore. Nella rinascita contempora-
nea al Buddha, una era la figlia di un
nobile e I’altra un’orchessa. Un giorno,
mentre I'orchessa le dava la caccia, la don-
na si rifugio con il figlio ai piedi del Bud-
dha. 1l Buddha chiamé accanto a sé anche
I'orchessa e rivelo loro le passate esistenze
e I'inizio dell’ostilitd. Poi disse alla donna
di consegnare il bambino all’orchessa. Il
fatto simboleggia il momento cruciale della
nostra pratica, in cui ci viene richiesto di
affrontare la paura o di fare qualcosa che
avvertiamo come una minaccia. La donna
esitd, ma ebbe la fede e il coraggio di
consegnare il bambino. E il punto di svolta
nel processo di crescita: avere coraggio e
imparare a fidarci. La meditazione ci inse-
gna a ritornare nel punto di quiete, dove
I'ostacolo si dissolve. A causa.delle azioni
passate, & un posto molto spesso disagevo-
le. L’orchessa prese il bambino con amore
e tenerezza, e lo restitui alla madre. Supe-
rato il punto di svolta, il vecchio karma
cambia, producendo “molta volontd posi-
tiva per entrambe le parti”,

(Trad. dall'inglese di Giampaolo Fiorentini)

(4) SR DHAMMANANDA, The Dbamsmapada, Sasana Abhiwurdhi Wardhana Society, Kuala Lum-

pur 1988, p. 45.
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Essere d’accordo
con quello che succede

di Corrado Pensa

1. “Essere d’accordo con quello che
succede” & un modo molto preciso — mi
sembra — di descrivere I'accettazione, ed
¢ il modo usato da Arnaud Desjardins, che
¢ un cultore di Vedinta non privo di di-
mestichezza col buddhismo. Sempre a pro-
posito dell’accettazione, cosi egli annota:
“Il cammino della coscienza ¢ 1’adesione;
e, con l'esercizio, I'adesione diventa totale.
Bisogna essere completamente d'accordo
con tutto... Bisogna arrivare all’adesione
reale, che & un’adesione completa, senza
mezzi termini. Dico si al campanello del
telefono a meta pranzo e faccio cadere il
piatto pieno alzandomi, e dico ancora si.
Ma quando mia moglie aggiunge: ‘Ti pre-
go, non stare troppo all’apparecchio’, allo-
ra, ecco, non ce la faccio piu a dire si. Non
¢ sopportabile e scoppio: ‘Ma insomma!’...
Ma cosi non c’¢ pitl adesione. Bisogna che
I’adesione sia totale, assoluta, senza riserve,
a tutto. Assolutamente tutto. E tutto insie-
me. Dite si. Nel momento stesso. All'ini-
zio, & vero, cid richiederd uno sforzo,
enorme talvolta. Vi citerd una frase di
Anandamayi Ma: ‘Lo sforzo sostenuto sfo-
cia nello stato senza sforzo’... Questa spon-
taneitd non significa dare un pugno a chi
mi ha urtato inavvertitamente; cid non é&
spontaneitd, ma trasporto d’ira. La vera
spontaneita ¢ il fatto che la risposta giusta
venga facilmente ed immediatamente,
come nelle arti marziali” (1).

2. A proposito di tutto cid, a me pare
utile anzitutto riflettere sul fatto — fatto
che un ritiro & in grado di farci vedere
molto bene — che noi spesso e volentieri
non siamo d’accordo quasi con nulla di cid
che ci capita, ossia di cid che entra in noi
per le porte dei sensi e della mente: non
siamo d’accordo col cielo che & ancora
coperto, non siamo d’accordo col taglio
dei capelli della persona che sta passando,
non siamo d’accordo con la qualita dei
mobili della sala d’attesa dove siamo entra-
ti, non siamo d’accordo con la faccia cosi
seria del medico, non siamo d’accordo che
ci vengano in mente pensieri sciocchi, non
siamo d’accordo che non ci venga in men-
te niente, etc.

Come direbbe Desjardins, noi non ade-
riamo alla realtd che incontriamo; al con-
trario, ‘cz sganciamo’ di continuo. E cosic-
ché, egli osserva, siamo come un’automo-
bile che slitta e sbanda perché non aderi-
sce con le ruote alla strada.

Naturalmente potremmo dire che, d’al-
tra parte, un certo numero di cose ci va
bene, addirittura molto bene e le accettia-
mo completamente, a braccia aperte e con
la pit grande adesione. Senonché sta pro-
prio qui l'attrito che consuma, la spaccatu-
ra dolorosa, sta in questo incessante
rimbalzare tra cid che accettiamo e cid che
non accettiamo, in questa faticosa alternan-

(1) A. DESJARDINS, A la recherche du Soi, Paris 1977, trad. ital. Alla ricerca del Sé. Roma

Mediterranee 1992, p. 136, corsivo nostro.



za di accettazione e di non accettazione, di
caldo e freddo, fuoco e acqua: ma questa
altalena continua tra gli opposti & dukkba, &
stress, & sofferenza che crea sofferenza. E
non saremo in grado di uscirne fino a
quando non cominciamo a lavorare per
andare a/ di ld dei contrari. Accettare que-
sto e non accettare quello ¢ dibattersi pe-

nosamente nella sfera degli opposti, come -

tutti sappiamo. Invece, incamminarsi verso
I'accettazione indiscriminata o equanimita
significa avviarsi verso il superamento degli
opposti, significa una prospettiva di pace
profonda.

Su questo argomento ascoltiamo Maha
Ghosananda: “Equanimita significa I’assen-
za di lotta (struggle). Una volta un elefante
grande e grosso si buttd in una pozzanghe-
ra per rinfrescarsi. Naturalmente rimase
impantanato e quanto piu si divincolava,
tanto piu affondava. Divincolarsi € inutile,
peggiora soltanto le cose... La pace puo
venire soltanto quando noi smettiamo di
lottare con gli opposti. La via di mezzo
non ha inizio e non ha fine, cosicché non
c’é bisogno di andare lontano lungo questa
via per trovare la pace. La via di mezzo
non ¢& soltanto la via a/la pace, essa & anche
la via della pace” (2).

3. Si potrebbe a questo punto doman-
dare se questa assenza di lotta e di resi-
stenza non vada poi a parare nell’accetta-
zione dell'ingiustizia. Diciamo questo: di
solito davanti all'ingiustizia o ci si indigna
o ci si ribella e si agisce in qualche modo,
oppure si subisce passivamente senza fare
nulla e si chiama quest’'ultima: cosa accet-
tazione, erroneamente. In realta se riflettia-
mo in base alla nostra esperienza, ci
rendiamo conto che solo quando siamo
capaci di accettare, almeno in qualche mi-
sura, un’ingiustizia nei nostri confronti,
soltanto allora, in effetto, possiamo arriva-
re alla risposta giusta, all’azione giusta. E

ci6 & diverso sia dal subire passivamente,
sia dalla reazione cieca; & bensi una terza
via, la via autenticamente non violenta. Os-
sia io in qualche modo sono d’accordo che
mi stia toccando un’ingiustizia; il che non
significa che io mi rallegro. Al contrario, io
soffro ma, in virtd della pratica, riesco a
toccare un po’ di pace nella sofferenza e
dunque a non fare di me il solito caso
speciale: cosi come tocca gli altri, I'ingiu-
stizia tocca anche me. E poiché la pratica,
oltre ad alimentare pili pace, genera anche
piu sensibilita, succedera che, oltre a sof-
frire per I'ingiustizia capitata a me, comin-
cio a soffrire di pitl per le ingiustizie di cui
sono vittime gli altri. Allora: 'azione giusta
per rispondere all'ingiustizia presuppone
P’accettazione che possa esistere I'ingiusti-
zia. Per esempio, un amico mi aggredisce
dicendomi cose non vere. Se riesco a non
reagire automaticamente, aggiungendo la
mia violenza alla sua, sara pit facile che, in
un secondo momento, io riesca a fargli
vedere la sua ingiustizia. E dunque, per
combattere efficacemente I'ingiustizia biso-
gna anzitutto accettare l'ingiustizia, ben sa-
pendo che accettare non significa condo-
nare, né subire, né chiudere un occhio.

4. Per sviluppare |’accettazione o arte di
essere d’accordo con quello che ci capita,
occorre un lungo viaggio nella nostra non
accettazione, nella nostra non adesione alla
vita e nel conseguente disagio che questo
ci provoca, disagio che la pratica ci aiuta a
vedere meglio. E un viaggio lungo e in
salita perché il nostro resistere all’accetta-
zione, il nostro ‘sganciarci’ dall’adesione &
frequentissimo e capillare, a cominciare
dalla compulsione al giudizio mentale ne-
gativo su tutto e su tutti, che & una delle
forme pit sorde e potenti di non accetta-
zione. Come procedere? Il primo passo,
che rappresenta nulla di meno che le fon-

(2) MAHA GHOSANANDA, Step by Step, Berkeley, Parallax, 1992, p. 37, trad. nostra.
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damenta del lavoro interiore &, grazie alla
consapevolezza, quello di acquistare wza
grande familiaritd e dimestichezza con la
non accettazione in noi. In pratica: avere la
costanza, la forza e la perseveranza di so-
stenere lo sguardo sul nostro chiuderci.
Guardare e riguardare, vedere e rivedere il
nostro no. Semplice e difficile; ma anche,
piano piano, di crescente interesse e coin-
volgimento. Infatti, cosa succede se conti-
nuiamo a contemplare il frequente divam-
pare della non accettazione in noi? Succe-
de che da un prevalere iniziale di sorpresa-
disappunto si passi a un sentimento diver-
so. Nel quale il disappunto appare mesco-
lato con una specie di soddisfazione-
fiducia. La fiducia che proprio questo
semplice e difficile lavoro di farsi specchio
sempre pin fermo e terso ha una virtn cura-
tiva e guaritiva.

Cominciamo a comprendere che se &
vero che non possiamo piegare a martellate
la non accettazione & tuttavia anche vero,
per fortuna, che il puntuale e sollecito con-
templare la non accettazione & il segreto per
arrivare spontaneamente all’accettazione. A
questo proposito € importante sottolineare
un punto di pratica: il retto sforzo da
compiere non pud essere sforzo di accet-
tare, a meno che non si tratti di piccole
cose. Lo sforzo da fare, piuttosto, sard
quello di osservare la non accettazione:
prontamente, tranquillamente e, ove possi-
bile, per tutto il tempo che essa dura. E
dallo sforzo di guardare in questo modo la
non accettazione che pud sgorgare sponta-
neamente l'accettazione. Io sospetto che
tanti disincanti e abbandoni.sul cammino
spirituale abbiano a che fare con la man-
cata comprensione o la mancata spiegazio-
ne di questo punto cosi cruciale: il dettato
fondamentale non é& ‘sforzati di accettare’,
bensi ‘sforzati di guardare meglio che puoi
la non accettazione’.

5. Per approfondire le implicazioni di
tutto questo, leggiamo questo passo di un
maestro tibetano vivente, il XII Tai Situpa:
“C’& una dottrina importante del buddhi-
smo che puod risultare terapeutica per co-
loro che hanno difficoltd ad accettare se
stessi cosi come sono. Le persone di solito
si irritano con se stesse perché non riesco-
no ad essere all’altezza della loro idea di
cio che vogliono essere. Vedono le proprie
debolezze e problemi e di ci6 si deprimo-
no. Di fatto, vedere i nostri difetti & utile;
¢ meglio che non vederli. Tuttavia, se tu
guardi alle tue limitazioni, problemi e de-
bolezze come se fossero I'aspetto definitivo
e assoluto (ultimate aspect) di te stesso,
allora puoi diventare estremamente negati-
vo circa te stesso e tutto cid che ti sta
intorno. Ma nell'insegnamento del Buddha
non c’¢ alcuna negativiti presentata come
assoluta e definitiva, nessuna debolezza vi-
sta in questo modo. Qualsiasi negativita,
difetto e problema ¢ considerato relativo e
temporaneo. In ultima analisi («/timately),
tutto & perfetto. Non c’é imperfezione dal
punto di vista ultimo. Sapere e capire cid
pud aiutare le persone a smettere di dire
che odiano se stesse. Non importa quanti
errori possano aver fatto, la natura ultima
di ogni essere umano ¢é perfetta e positiva.
Ed ¢ al di la del corpo, della personalita e
delle circostanze mutevoli proprie a ogni
vita particolare” (3).

Indubbiamente questo brano & molto
incoraggiante e rincuorante. Rischierebbe
perd di restare solo un bel pensiero se non
ci fosse la pratica. Ora cosa ci dimostra la
pratica in relazione al passo citato (e pen-
siamo una pratica seria ma assolutamente
accessibile)?

Ci dimostra, mi pare, varie cose. Anzi-
tutto ci fa vedere che l'odio per noi stessi,
la disistima di sé, la sfiducia in se stessi &
anche risultante dall’accumulo amaro di
tanta non accettazione. Un circolo vizioso:

(3) TAI SITUPA, Relative World, Ultimate Mind, London e Boston, Shambala, 1992.
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noi di fatto non accettiamo quasi nulla
(persone, situazioni, cose) e percid non
accettiamo nemmeno noi stessi che gene-
riamo tutta questa sofferenza della non
accettazione; ma non accettando noi stessi
possiamo ancor meno accettare il resto e
cosi via, in questa spirale perversa. In se-
condo luogo, poi, la pratica ci mostra quel-
lo che si diceva prima, ossia la virta
curativa della consapevolezza della non ac-
cettazione: la consapevolezza della non ac-
cettazione € ‘incinta’ di accettazione, porta
in grembo l'accettazione. Dunque, come
dicono tante sapienze, non € necessario
andare a cercare lontano. Il tesoro, ossia il
bene della consapevolezza, & a portata di
mano, ¢ dentro casa sotto la stufa o in
giardino sotto I'albero. Infine, la pratica ci
porta alla cruciale domanda: se é vero che
la natura ultima in ciascuno di noi é per-
fetta e positiva, non sara che essa comincia
a manifestarsi proprio attraverso la consa-
pevolezza? Non sari forse la consapevolez-
za — ossia questa qualita silente e lumino-
sa che, in virta della pratica, incontriamo
sempre pit — wun raggio di quella luce

(4) Cfr. Anguttara-nikdya, 1, 8-10.

primordiale? Un raggio di quella mente
originaria intrinsecamente luminosa (pa-
bhassara citta) (4), un raggio che buca le
nuvole della non accettazione? In ambito
cristiano, cosi si esprime Jean Vanier: “Ab-
biamo enormi difficoltd ad accettarci cosi
come siamo, con questo straordinario mi-
scuglio di debolezza e di forza, d'ignoranza
e di conoscenza, di luce e di tenebre, di
amore e di odio. E, di fatto, fuggiamo
qualcosa che & la nostra vulnerabilita, la
nostra immensa fragilita” (5).

E per questo, continua J. Vanier, che
abbiamo bisogno di amore. Ma I'amore in
questione, aggiunge, non é semplice senti-
mento, & qualcosa di molto pin forte: in
ebraico la parola equivalente & hézéd, che
significa tenerezza e fedelta.

Io credo che riuscire a sostenere delica-
tamente la pratica della consapevolezza
della non accettazione sia una prima forma
di tenerezza e fedeltd. La quale é poi ca-
pace di farci il dono della tenerezza e della
fedelta che sono caratteristiche di una ac-
cettazione divenuta matura.

(5) J. VANIER, La ferita nel cuore dell’nomo, Padova, EMP, 1985, p. 4.

STUDI BUDDHISTI IN RUSSIA

Rinasce la gloriosa « Scuola di Pietroburgo » di filosofia buddhista: da oltre un anno &
attivo all’'Universita di S. Pietroburgo un centro di ricerca sulla filosofia e psicologia buddhi-
sta dellEstremo Oriente, presieduto dal prof. Torchinov, docente di Filosofie e Religioni
Orientali nella stessa Universita. Il Centro — al quale la Fondazione “Buddhist Education” di
Taiwan ha fatto dono di oltre duemila volumi buddhisti in cinese ed inglese — promuove
traduzioni, studi, ricerche e seminari sul buddhismo mahayana nei suoi sviluppi in Cina,
Giappone, Corea e Viet-nam. L'impegno culturale & affiancato da uno stretto collegamento
con l'associazione “Torch of Dharma”, che nella stessa S. Pietroburgo si dedica alla pratica
del buddhismo Ch’an. Per contatti con il Centro rivolgersi in inglese al suo presidente

Torchinov (Universita di S. Pietroburgo, Mendeleevskaya Liniya 5).
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Perché siamo qui?

di Ajahn Chah

E questo uno degli ultimi insegnamenti di
Ajabn Chab, prima che perdesse 'uso della
parola; é stato dato nel settembre 1981 al
Tum Saeng Pet, un remoto monastero della
foresta thailandese. 1l testo é stato pubblicato
nel n. 20 (aprile 1992) del periodico “Forest
Sangha Newsletter” edito dal centro buddbi-
sta Amaravati di Great Gaddesden (Inghil-
terra).

1. Voi tutti, laici e monaci, siete venuti
a offrire fiori e presentare il vostro rispet-
to. Fare offerte e rendere omaggio agli
anziani € un’azione meritoria. In questo
Ritiro delle Piogge non ho molta energia.
Non sto bene, e sono salito su queste
montagne per godere un po’ d’aria fresca.
Vengono in tanti, ma non posso piu acco-
glierli come un tempo. La voce se n’é
andata e faccio fatica a respirare. E una
vera benedizione che possiate vedere anco-
ra questo corpo, seduto davanti a voi. E
una benedizione, perché tra breve non lo
vedrete pitl. La voce se ne andra del tutto,
il respiro mi abbandonera: sono cose che
se ne vanno assieme ai loro fattori costitu-
tivi, come tutto cid che é condizionato. 1l
Buddha lo chiama &baya vayam, il declino
e la cessazione di tutti i fenomeni condi-
zionati.

In che modo declinano? Esattamente
come un blocco di ghiaccio. Prima c’era
dell’acqua, che viene congelata e trasfor-
mata in ghiaccio. Passano pochi giorni e il
ghiaccio & di nuovo sciolto. Prendete un
bel pezzo di ghiaccio, diciamo grande
come questo registratore, e lasciatelo al
sole. Lo vedrete disfarsi esattamente come
si disfa il corpo. Pochi minuti o poche ore
e il ghiaccio, sciogliendosi, sara ritornato
acqua. E khaya vayam, declino e cessazio-
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ne di tutte le cose composte. E sempre
stato cosi, sin dall'inizio dei tempi. Nascia-
mo con la natura del decadimento, non
possiamo evitarlo. Gia alla nascita portia-
mo con noi vecchiaia, malattia e morte.

Per questo il Buddha ci addita il khaya
vayam, il declino e la cessazione di tutte le
cose composte. Tutti noi che sediamo in
questa stanza, laici e laiche, monaci e no-
vizi, siamo senza eccezione ‘blocchi di de-
cadimento’. In questo momento siamo
blocchi solidi, acqua congelata che ¢ di-
ventata ghiaccio. Ma il ghiaccio tornera a
sciogliersi. Vi accorgete del declino? Guar-
datelo. 1l corpo si disfa giorno dopo gior-
no. Invecchiano i capelli, invecchiano le
unghie, I declino non risparmia niente.

Tempo fa eravate diversi da come siete
ora, vero? Siete stati piccoli, poi siete cre-
sciuti e maturati e, da questo punto in
avanti, declinerete secondo la legge di na-
tura. Precisamente come un blocco di
ghiaccio che in poco tempo si scioglie.
Ridiventa acqua. Il nostro corpo € cosi, il
corpo ¢ fatto di elementi: terra, acqua, aria
e fuoco. I quattro elementi si aggregano e
¢’ un corpo, che definiamo una ‘persona’.
Allorigine & molto difficile trovare un
nome da dare, ma poi lo chiamiamo una
‘persona’. Ci esaltiamo e diciamo che &
maschio o femmina, il signor Tale o la
signora Talaltra. In questo modo ci ricono-
sciamo e svolgiamo meglio le reciproche
funzioni. In realtd, non c’¢ nessuno. Ci
sono acqua, terra, aria e fuoco. Ma quando
si aggregano in un corpo, ecco che vedia-
mo una ‘persona’. Non esaltatevi troppo:
se guardiamo davvero, vediamo che non
¢’é proprio nessuno.



Le componenti solide del corpo (carne,
pelle, ossa) sono I’elemento terra; le com-
ponenti liquide, I'elemento acqua; il calore
corporeo & il fuoco, il respiro che entra ed
esce & l'aria.

Al Wat Pah Pong [zl monastero nella
foresta settentrionale della Thailandia, dove
Agabn Chab insegnava, n.d.r.] abbiamo un
corpo che non é né maschio né femmina.
E un cadavere da cui la carne si & staccata
lasciando solo lo scheletro. Sta appeso nel-
la sala principale. Guardandolo, non si
pud dire se sia maschio o femmina. I visi-
tatori se lo chiedono e si lanciano sguardi
privi di espressione. Non c’¢ piti né pelle
né carne.

Molti non lo sanno. Arrivano, entrano
nella sala principale... ed ecco lo scheletro.
Alcuni non reggono e scappano a gambe
levate. Hanno paura, paura di quello che
essi stessi sono. Penso che non si siano mai
guardati. Avere paura di uno scheletro!
Non riflettono sull’'utilitd di avere uno
scheletro. Sono arrivati seduti in macchina,
hanno fatto un pezzo di strada a piedi e...
come avrebbero fatto senza ossa per soste-
nersi? Sarebbero stati in piedi? Salgono in
macchina, guidano fino al Wat Pah Pong,
entrano nella sala, vedono lo scheletro e
tornano indietro di corsa. Mai visto prima
una roba del genere! Ci sono nati assieme,
e non l'hanno mai visto. Dormono nello
stesso letto e non sanno chi sia. E una
fortuna poterlo incontrare almeno una vol-
ta. Persone anziane, di cinquanta, sessanta
o settant’anni, vedono lo scheletro e gli
viene la tremarella. Che c’¢ da agitarsi tan-
to? E la prova che non sono in contatto
con se stessi, non si conoscono. Tornano a
casa e non chiudono occhio per tre, quat-
tro noti... e lo scheletro ce I’hanno K,
dentro di loro. Si vestono assieme a lui,
mangiano alla stessa tavola, fanno tutto in
sua compagnia... € ne hanno paura. Questo
dimostra quanto sono lontani da se stessi.
Che peccato. Guardano solo all’esterno: gli
alberi, tutte le cose, questo & grande, quel-
lo & piccolo, questo & lungo, quello & cor-
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to. Sono cosi occupati a guardare fuori che
non vedono mai se stessi. Dico la verita:
sono da compatire. Non hanno un rifugio.

2. Celebrando la cerimonia dell’ordina-
zione, do agli ordinandi cinque principali
oggetti di meditazione: kesa (i capelli),
loma (i peli), nakha (le unghie) danta (i
denti) e taco (la pelle). Gli studenti e le
persone istruite ironizzano: “Che cosa mai
vuole insegnarci Tahn Ajahn? I capelli!
Sono anni che abbiamo i capelli, non c’¢
bisogno che ce lo dica lui. Lo sappiamo
gia. Perché scomodarsi a insegnarci cose
che conosciamo alla perfesione?” Gente
ottusa che crede di conoscere davvero i
propri capelli. Allora sono costretto a spie-
gargli che, dicendo di “vedere i capelli”,
intendo vederli cosi come sono in realta.
Vedere i peli cosi come sono davvero; le
unghie, la pelle e i denti cosi come sono
davvero. Questo intendo con “vedere”.
Non guardare in modo superficiale, ma
vedere in realtd. Se vedessimo le cose
come sono davvero, non saremmo immersi
fino al collo nel mondo. Capelli, unghie,
denti, pelle... come sono in realta? Belli?
Puliti? Hanno una sostanza? Sono inalte-
rabili? No, niente di tutto cid. Belli non
sono, ma fingiamo che lo siano. Non
hanno sostanza propria, ma immaginiamo
di si.

Capelli, unghie, denti, pelle... la gente &
davvero presa da questa roba. Il Buddha
ce li propone invece come oggetti di me-
ditazione, ci insegna a conoscere queste
cinque cose. Sono impermanenti, imperfet-
te e prive di un sé non sono né ‘noi’ né
‘loro’. Ci siamo nati insieme, ma sono
sciocchezze da cui ci lasciamo abbindolare.
Pochi giorni senza lavarci e voglio vedere
chi osa avvicinarsi a un altro. Che terribile
odore emaniamo! Facciamo un duro lavo-
ro fisico, sudiamo, siamo in tanti e... che
puzza! Corriamo a casa a strofinarci col
sapone e la puzza si allontana, sostituita
dal profumo del sapone. Strofinando il
corpo con un pezzo di sapone possiamo



darci una parvenza di profumo, ma in
realta il cattivo odore & ancora li, annidato.
Il profumo si limita a coprirlo, poi svapora
e ritorna la puzza.

Amiamo pensare che questo corpo sia
gradevole, bello, forte, inalterabile. Ci pia-
ce credere che non invecchiera, non si
ammalera e non morird. Siamo cosi illusi e
affascinati dal corpo che non sappiamo
dove trovare il vero rifugio dentro di noi.
1l vero rifugio & la mente. Questa stanza,
per quanto grande, non & un vero rifugio:
é un riparo temporaneo. Vengono a ripa-
rarsi piccioni, lucertole e puzzole. Tutti
possono venire a ripararsi qui. Possiamo
credere che appartenga a noi, ma non &
vero. La dividiamo con i topi e altri ani-
mali. E un ‘riparo temporaneo’, in cui ci
fermiamo per poco tempo. La gente crede
che la casa sia il suo vero rifugio. Abbiamo
una casa piccola e siamo infelici perché &
troppo piccola, abbiamo una casa grande e
siamo infelici perché é tanto difficile tener-
la pulita. Al mattino ci lamentiamo, alla
sera ci lamentiamo. Arrivano gli ospiti e
lasciano tutto in disordine, non si curano
di rimettere a posto, e alla padrona di casa
viene una crisi di nervi.

Percio il Buddha ci invita a trovare il
nostro vero rifugio, trovare il nostro vero
cuore. Il vero cuore & cid che importa.
Invece la gente non si preoccupa delle
cose importanti, sempre in caccia di cose
insignificanti. Spazziamo la casa e laviamo
i piatti perché ci preoccupa la pulizia. La-
viamo i piatti perché splendano, vogliamo
che tutto brilli.. e non vediamo che i
nostri cuori non sono affatto puliti. Questo
si chiama ‘aver bisogno di un rifugio, ma
prendere solo un riparo temporaneo’. Ab-
belliamo la casa, abbelliamo questo e ab-
belliamo quello e mai una volta che
pensiamo ad abbellire il nostro cuore. Non
riflettiamo alla sofferenza, che indica che il
cuore € la cosa pit importante. I1 Buddha
ci sollecita a cercare rifugio nel nostro
stesso cuore: attabi attano natho, “siate ri-
fugio a voi stessi”. Chi altri potrebbe esse-
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re il nostro rifugio? Il vero rifugio & il
nostro cuore, non altro. Proviamo pure ad
affidarci ad altre cose: non ci daranno mai
sicurezza. Ci si puo affidare ad altro solo
se abbiamo gid dentro di noi il nostro
rifugio. Per prima cosa dobbiamo avere un
rifugio. Prima di affidarci a un maestro,
alla famiglia, ad amici e parenti, facciamo
di noi stessi il nostro rifugio.

Voi tutti, laici e monaci che siete venuti
a porgere omaggio, tenete a mente queste
istruzioni e contemplatele. Domandatevi:
“Chi sono io? Perché sono qui?”. Chiede-
tevi spesso: “Perché sono nato?”. Tanti
non lo sanno. Vogliono essere felici, ma la
sofferenza non ha fine. Ricchi o poveri,
soffrono. Giovani o vecchi, soffrono. Tutto
¢ sofferenza. Perché? Perché non hanno
saggezza. Sono poveri e infelici perché
sono poveri; sono ricchi e infelici perché
sono ricchi, perché devono stare continua-
mente dietro a un mucchio di cose.

3. Tempo fa, quando ero un giovane

‘novizio, mi chiesero di fare un discorso di

Dhamma. Parlai della ricchezza di chi ha
molti servitori. Dissi: “Uno ha cento servi-
tori... cento servi maschi e cento serve
femmine... cento elefanti, cento vacche,
cento bufali... cento di tutto!”. Tutti si
bevevano le mie parole. Ma voi, vi pren-
dereste la briga di accudire cento bufali?
Immaginate di possedere cento bufali, cen-
to vacche, cento servi e cento serve, e di
dover badare a tutti di persona. Vi diver-
tireste? La gente non riflette. Desidera sol-
tanto avere... avere vacche, bufali, elefanti,
servitori... e tutto a centinaia. A parole é
bellissimo, vi affascina, vero? Ma cinquan-
ta bufali sono gia troppi. Intrecciare corde
per tutti quegli animali, che fatica! La gen-
te non ci pensa. Pensa ad avere sempre di
pily, senza riflettere ai problemi che com-
porta.

Se non abbiamo saggezza, tutto produce
sofferenza. Se I’abbiamo, la saggezza ci to-
glie dalla sofferenza. Occhi, orecchie, naso,
lingua, corpo, mente... Gli occhi non sono



per forza una cosa buona. Se il nostro
cuore non & buono, vedere altri pud farci
arrabbiare e rovinarci il sonno. Possiamo
vedere una persona e innamorarci; ma, se
non la otteniamo, ecco la sofferenza. L’av-
versione € sofferenza e anche l'attrazione é
sofferenza, causata dal desiderio. Volere
qualcosa ¢ sofferenza, non volerla & soffe-
renza perché desideriamo sbarazzarci di
cid che non vogliamo. Otteniamo quello
che ci piace ed ecco la sofferenza, la paura
di perderlo. C’¢ solo sofferenza. Percio,
cosa fare?

La prima cosa da fare & guardarvi. Per-
ché siamo nati? Abbiamo mai veramente
posseduto qualcosa? Ho fatto questa do-
manda a molti anziani, di ottant’anni e piu,
semplici contadini. Da noi, in campagna, si
incomincia a piantare riso da bambini. Poi,
verso i diciassette o i diciott’anni, di corsa
a sposarsi per paura di non avere abba-
stanza tempo per diventare ricchi. Iniziano
a lavorare da bambini perché credono,
cosi, di diventare ricchi. Piantano riso fino
a settanta, ottanta o novant’anni. Vengono
a sentire un discorso e io gli chiedo: “La-
vori da quando sei nato. Ora, che é quasi il
momento di andartene, hai qualcosa da
portare con te?”. Nessuno sa rispondere, si
limitano a dire: “Non so rispondere, non
ci arrivo”. Da queste parti abbiamo un
detto: “Non perdere tempo a raccogliere
bacche per la strada. Prima che tu te ne
accorga, scende la notte”. Tutto a causa di
questo “non ci arrivo”. Non sono né di
qua né di 13, soddisfatti del loro “non ci
arrivo”. Siedono tra i cespugli rimpinzan-
dosi di bacche e... “Non so rispondere,
non ci arrivo!”.

Quando siamo giovani pensiamo che vi-
vere da soli non vada bene, con un com-
pagno si che staremmo meglio. Finalmente
lo troviamo. Ma se mettete due cose insie-
me, che scontro! Vivere da soli & troppo
tranquillo, ci sentiamo soli, ma vivere con
un altro provoca attrito. Deng! deng!
deng!
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Arrivano i figli. Mentre sono piccoli, i
genitori pensano: “Quando saranno grandi
andra tutto meglio”. Ne allevano tre, quat-
tro o cinque, pensando che da grandi filera
tutto liscio. Poi, una volta cresciuti, & an-
cora peggio. E come gettare un piccolo
pezzo di legno e tenerne uno pil grosso,
sperando che pesi meno: & ovvio che pesa
di pit. Finché i figli sono piccoli non vi
dédnno tanto da pensare: un pugno di riso
e una banana ogni tanto. Crescono, e vo-
gliono la moto o la macchina. Li amate,
non sapete dire di no, fate di tutto per
dargli quello che vi chiedono. Problemi.
Liti tra i genitori: “Ma cosa vuoi comprar-
gli la macchina! Non abbiamo soldi!”. Ma
amate vostro figlio e ricorrete a un presti-
to. E, per restituirlo, pud capitare che dob-
biate privarvi del cibo. Poi c¢’¢ la scuola.-
“Quando avria finito gli studi sard a po-
sto”. Ma gli studi non finiscono mai.
Quando finira? Non c’¢ fine. Solo nello
studio del buddhismo c’é una fine, tutte le
altre scienze girano in tondo. La fine é un
gran mal di testa. In una famiglia dove
quattro o cinque figli studiano, non si sen-
tono che liti continue tra i genitori.

Non vediamo la sofferenza che ci aspet-
ta dietro 1’angolo, pensiamo che non arri-
vera mai. Poi, quando arriva, ce ne accor-
giamo. E difficile vedere in anticipo questo
tipo di sofferenza, la sofferenza connatura-
ta con il corpo. Da bambino, quando do-
vevo badare ai bufali e alle vacche, mi
strofinavo i denti con un pezzo di carbone
per renderli piti bianchi. Ero affascinato
dalle mie stesse ossa, ecco cos’ero. Tra i
cinquanta e i sessant’anni, i miei denti
incominciarono a traballare. Quando i
denti si muovono fanno male, viene voglia
di piangere. Mangiate, e le lacrime scorro-
no. E come se vi prendessero a calci in
bocca. Fa male, ¢’¢ grande sofferenza,
grande dolore. Cosi I'ho fatta finita, sono
andato dal dentista perché me li togliesse
tutti. Ora ho i denti falsi. Mi facevano cosi
male che me li feci togliere tutti, sedici in
un colpo solo. Il dentista non voleva to-



glierne sedici tutti in una volta, ma gli
dissi: “Dottore, li tolga. Ne sopporterd io
le conseguenze”. Me li tolse. Almeno cin-
que erano ancora sani. Fu un brutto mo-
mento, per due o tre giorni non potei
mangiare f1iemie.

Da ragazzo volevo lustrarmi i denti per-
ché mi piacevano, pensavo fossero una bel-
lissima cosa. Ma alla fine se ne sono dovuti
andare, e quasi mi uccidevano per il dolo-
re. Ho sofferto di mal di denti per mesi,
per anni. A volte avevo le gengive tumefat-
te, sopra e sotto. Forse un giorno capitera
anche a voi. Tutti voi che avete i denti
sani, che li spazzolate regolarmente per
mantenerli bianchi e splendenti, attenzio-
ne! State attenti che, prima o poi, non vi
facciano dannare.

4. Vi sto solo avvisando. Forse un gior-
no incontrerete la sofferenza che ha origi-
ne dentro di noi, il dolore nel corpo. Nel
corpo non c’¢ nulla su cui fare affidamen-
to. E il corso naturale degli aggregati, fe-
nomeni condizionati, Che noi ridiamo o
piangiamo, loro vanno per la loro strada.
Sono indifferenti a come ci sentiamo. Noi
siamo sofferenti o angosciati, siamo ancora
vivi o gid morti e loro fanno comunque a
modo loro. Nessuna conoscenza, nessuna
scienza pud impedirlo. Anche se il dentista
ve li ripara, alla fine i vostri denti se ne
andranno per la loro strada. E anche il
dentista perdera i suoi, non pud farci nien-
te. Alla fine tutto si disgrega.

Contempliamo questo fatto con un sen-
so di urgenza. Iniziamo a praticare finché
siamo in forze. Se volete accumulare meri-
ti, sbrigatevi ad accumularli. Molti riman-
dano alla vecchiaia, aspettano di essere
vecchi per entrare in monastero e studiare
il Dhamma. Uomini e donne alla stessa
stregua: “Aspettiamo, lo fard in vecchiaia”.
Non so cosa gli passa per la testa. Che
energia pud avere un vecchio? Fate una
corsa con un giovane, e ve ne accorgerete.
Perché aspettare di diventare vecchi?
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Come se non dovessimo morire mai. Arri-
vano ai cinquanta, ai sessanta e; “Dai non-
na, andiamo al monastero”. “Eh, non ci
sento piu tanto bene”. Vedete? Quando le
orecchie funzionavano, che cosa servivano
ad ascoltare? il loro ‘non ci arrivo’. E si
gingillavano con le bacche. Poi l'udito se
ne va e la nonnina arriva al tempio. A cosa
le serve? Ascolta il discorso, ma non capi-
sce le parole. La gente aspetta di essere
fuori uso prima di farsi venire I'idea di
praticare.

Una volta le mie gambe correvano. Ora
basta spostarmi per sentirle pesan#i. Prima
le gambe mi portavano, ora devo portarle
io. Da bambino vedevo i vecchi che si
alzavano in piedi e “Oi oi”, si sedevano e
“Oi oi!”. Arrivano a questo punto e non
imparano ancora. Siedono e si lamentano,
“Oi 0i”, si alzano e gemono “Oi 0i”. Sem-
pre questo “Oi”. Non sanno cosa li fa
gemere cosi. Solo “Oi oi oi...”.

La gente si riduce in queste condizioni e
ancora non vede la disgrazia del corpo.
Non sappiamo quando ce ne separeremo.
La causa di tutto questo dolore sono sem-
plicemente i sankhara che se ne vanno per
la loro strada. Diciamo: sono i reumatismi,
Iartrite, la gotta... Arriva il dottore e pre-
scrive delle medicine, ma non funziona.
Alla fine tutto cade a pezzi, anche il dot-
tore. Sono gli aggregati che declinano se-
guendo la loro natura. Perché questo & il
loro modo di essere, la loro natura.

Percio, fratelli e sorelle, guardatelo. Se
lo vedete in anticipo siete a posto, & come
accorgersi di un serpente velenoso sul no-
stro cammino. Lo vediamo, ci togliamo
dalla strada e non ci morde. Se non lo
vediamo, continuiamo a camminare e gli
caschiamo addosso. Allora morde. Quando
la sofferenza nasce, non sappiamo da chi
andare. Dove andare per curarci? La gente
vuole soltanto non dover soffrire. Non
vuole soffrire, ma non sa curare la soffe-
renza quando si produce. E viviamo cosi



finché diventiamo vecchi... ci ammaliamo...
e moriamo.

Nei tempi antichi, quando qualcuno mo-
riva, un parente si avvicinava al capezzale e
gli sussurrava all’orecchio: “Buddho, Bud-
dho”. Che se ne fa un moribondo di que-
sto “Buddho”? Che bene puo fare “Bud-
dho” a chi é a un passo dalla pira? Perché
non hanno imparato “Buddho” quando
erano giovani e forti? Il respiro di vostra
madre sta diventando un rantolo, e voi:
“Madre, madre! Buddho, Buddho!”. Che
perdita di tempo! Non state a disturbarvi,
la fate solo confondere. Lasciatela andare
in pace.

5. Alla gente piacciono solo gli inizi e le
fini. Di quello che ¢’¢ in mezzo, non si
preoccupa. E fatta cosi. Tutti siamo fatti
cosi; laici, monaci, novizi, non sanno come
risolvere il problema nel loro cuore. Non
conoscono il proprio rifugio. Si adirano
facilmente, hanno un mucchio di desideri.
Perché? Non hanno rifugio nei loro cuori.

Marito e moglie, finché sono giovani e
sani, ancora si parlano. Ma passano cin-
quant’anni e non si capiscono piu. La mo-
glie parla e il marito non la sopporta. Parla
il marito e la moglie non vuole sentire. E si
danno la schiena a vicenda. Uno preferisce
il figlio, 'altro la figlia, non c’é¢ armonia.

Io ne parlo ma non ho mai avuto una
famiglia, non sono mai stato un ‘padrone
di casa’. Mi bastava leggere queste parole
[il testo inglese ha household, su cui Ajabn
Chab fa un gioco di parole intraducibile in
italiano, n.d.t.] per sentire quello che in
realta vogliono dire: ‘di proprieta della ca-
sa’. State seduti comodamente; arriva uno
e vi costruisce una cosa intorno. Che roba
&? Sedere va bene, ma sedere ingabbiati
dentro qualcosa equivale a diventare ‘di
proprieta’ di questo qualcosa. Quattro
mura che vi imprigionano. Leggevo queste
parole, ‘padrone di casa’, e quanto peso
sentivo! Non sono uno scherzo, sono pa-
role assassine. ‘Padrone, proprietd’ sono
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parole di dolore. Non siamo piu liberi di
andare dove ci piace, siamo proprieta di
quattro mura.

A causa di queste parole sono diventato
monaco e non ho mai lasciato I'abito. ‘Pa-
drone di casa’ & una condizione spavento-
sa. Siamo intrappolati, non possiamo muo-
verci liberamente. Problemi con i figli, con
i soldi, con tutto quanto, ma... dove an-
dare? Siamo incatenati. Ci sono i figli, di-
scussioni a non finire fino al giorno della
morte. E non abbiamo un altro posto dove
andare, non importa quanto dobbiamo
soffrire. Gli occhi si riempiono di lacrime,
non si finisce piu di piangere. Non c¢’¢ fine
alle lacrime, sapete, quando si & ‘proprieta
di una casa’. Se non si & proprieta di una
casa, ci pud essere modo di risolvere le
lacrime. Altrimenti, & praticamente impos-
sibile mettervi fine.

Rifletteteci, tutti: quelli cui non & ancora
capitato, ma potra capitare in futuro; quel-
li che ci sono gia dentro, quelli che non ce
la fanno pit: “Rimanere o andarmene?”.

Al Wat Pah Pong ci sono settanta o
ottanta capanne. Anche se sono quasi tutte
occupate, dico sempre: “Tenetene libera
qualcuna. Pud darsi che un marito o una
moglie litighi e venga a cercare un posto”.
Vengono davvero! Arriva una signora, con
tutti i bagagli. “Da dove vieni?”, le chiedo.
“Sono venuta a porgere omaggio, Luang
Por. Sono stufa del mondo” “Uah! non me
lo dire! Io ne sono terrorizzato”. Poi arriva
il marito, stufo anche lui. Si fermano al
monastero due o tre giorni, e la loro stan-
chezza del mondo scompare. La donna,
con tutto il suo ‘sono stufa’, si sta pren-
dendo in giro. L'uomo, si sta prendendo in
giro. Stanno in capanne separate, siedono
e pensano: “Quanto ci mette mia moglie a
chiedermi di tornare a casa?”; “Cosa
aspetta il mio maritino a riportarmi a -
casa?”.  Ecco! Non sanno neppure che
cosa & successo. Che ‘essere stufi’ & il loro?
Sono arrabbiati, frustrati, e corrono al mo-



nastero. A casa, vedevano solo il torto del-
I'altro: la moglie aveva torto marcio, il
marito aveva torto marcio. Ma bastano tre
giorni di elucubrazioni e: “Il maritino ave-
va ragione, la colpa & mia”. Cambiano idea
erwl: Ecco com’¢ il mondo, e per questo
non lo prendo troppo sul serio. Conosco i
suoi su e gil, che mi hanno fatto scegliere
la vita del monaco.

Mentre siete nei campi o lavorate in
giardino, riflettete a questa domanda:
“Perché sono nato? Che cosa potrd porta-
re con me?”. Chiedetevelo tante volte. Chi
si interroga cosi, spesso diventa saggio. Chi
non vi riflette, resta ignorante.

Puo darsi che, dopo aver ascoltato qui le
mie parole, le comprendiate quando sarete
tornati a casa, questa sera stessa O tra non
molto. Accade spesso. Mentre ascoltate un
discorso di Dhamma vi tenete ben abbot-
tonati, ma pud darsi che le cose vi aspet-
tino quando salirete in macchina. Voi
entrate in macchina, e il Dhamma entra in
voi. A casa, tutto diventa chiaro: “Oh,
Luang Por ci ha azzeccato. Prima non
I'avevo capito”.

Per oggi basta. Se parlo troppo, questo
vecchio corpo si stanca.

(Trad. dall'inglese di Gianpaolo Fiorentini)

ANNO DELLA COOPERAZIONE INTERRELIGIOSA

Cade quest'anno il centenario del primo Congresso mondiale delle reli-

gioni, che riuni a Chicago cent'anni fa i rappresentanti di 9 tradizioni religiose.
Il congresso espresse la speranza che tutte le fedi si unissero in una causa
comune al servizio dellumanita. L'apertura al dialogo & proseguita con il
Congresso mondiale delle fedi (1936) e con lincontro di Assisi (1986). |
movimenti ecologisti e umanitari si stanno accorgendo che le tradizioni religio-
se costituiscono un serbatoio di saggezza e di soluzioni pratiche per risolvere
i problemi dellumanita. Sara questo il tema del 1993, a cui collaboreranno
tutte le fedi. Da parte buddhista si terra nel mese di settembre in Inghilterra,
allAmaravati Buddhist Monastery, un incontro tra rappresentanti delle comu-
nita monastiche buddhiste, induiste e cristiane.

Per informazioni: Brahma Kumaris World Spiritual University, Global
Co-operation House, 65 Pound Lane, London NW 10 2 HH, England. La
denominazione inglese dell’evento é: Year of Interreligious Understanding and
Co-operation.
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Il “peccato” nel buddhismo

di Ajahn Thanavaro

E questo uno dei capitoli del libro “Non

creare daltra sofferenza” (Ubaldini Editore)

dello stesso autore, che sara nelle librerie tra
qualiche settimana.

Secondo la tradizione giudaico-cristiana
noi, in quanto esseri umani, siamo nati nel
peccato. Questa sera voglio discutere ap-
punto della parola “peccato”. Se la mente
¢ sconvolta, tormentata, disperata, significa
che ¢ in conflitto. E una mente divisa,
incapace di sperimentare uno stato di in-
terezza e di unione. Questa mente non € in
comunione con quello che, in termini cri-
stiani, chiameremmo Dio. Quando la men-
te non € in comunione con Dio, pud
perdersi nel peccato, sperimentando solitu-
dine e scoraggiamento.

Nei termini dellinsegnamento buddhi-
sta, il peccato non & una nostra eredita.
Tuttavia, quando siamo in meditazione,
spesso sentiamo che la mente ¢ in conflit-
to, si sente colpevole, ha paura, & una
mente tormentata. Quindi € in uno stato di
disordine. Quando sperimenta un tale sta-
to a causa delle condizioni presenti nello
spazio vuoto, la mente ha perso la sua vera
natura, la sua luce. Ecco perché la parola
“peccato” e la condizione di peccato sono
associati al buio.

Nella tradizione giudaico-cristiana, al
peccatore viene inflitta una punizione. Se-
condo la prospettiva buddhista, invece,
siamo puniti dalla nostra stessa azione. Le
azioni sono la forza motrice di quel pro-
cesso causale che porterd a fruizione cid
che abbiamo fatto nel passato. Quindi si
pud dire che lo stato di schiaviti in cui ci
troviamo a causa delle condizioni mentali &
in effetti auto-inflitto, e costituisce il risul-
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tato della nostra stessa incapacita di vedere
chiaramente la nostra situazione attuale. In
altre parole: quando non riusciamo a vede-
re chiaramente, non possiamo neanche ri-
conoscere i fatti come fatti, Allora ci
attacchiamo alla percezione che é il risul-
tato del nostro stesso agire, creando cosi
un mondo, un luogo preciso. Per questo
Pesperienza dell'inferno o del paradiso &
stata descritta come se avvenisse in un
luogo. Ma quel luogo, quella dimensione,
va cercata nella nostra mente, non altrove.
Nella nostra mente ¢ il potenziale per una
maggiore bontd e pace, come anche per
maggiori sofferenze.

Vi sono sofferenze che sono state de-
scritte nelle scritture buddhiste come tal-
mente intense da sembrare eterne. Prati-
cando la meditazione abbiamo perd I'op-
portunitd di curare la nostra mente in
modo che, qualsiasi condizione si presenti
nello spazio vuoto, venga liberata. Ecco
perché mettiamo I'accento sul metodo del
lasciar andare come fattore liberatorio,
dove la mente riscopre la propria natura
raggiungendo cosi la liberta: libera dal
condizionamento, libera da cid che é rela-
tivo, libera dalle proprie opinioni e dagli
ostacoli che ci legano al ciclo continuo
delle rinascite.

Il processo della meditazione & anche un
processo di purificazione. La caratteristica
di questo processo & legata all'esperienza
del bruciare. L’immagine di qualcosa che
brucia indica che tutto cid che & impuro
deve venir trattato, dev'essere eliminato. E
il fuoco é I’elemento migliore per effettua-
re questa operazione. Quando sperimentia-
mo sofferenza nella nostra vita e nella



nostra mente, questa esperienza € simile a
qualcosa che brucia in noi. L’esperienza
della sofferenza & provocata dalla nostra
incapacitd di vedere le cose chiaramente.
Poiché non vediamo le cose chiaramente,
siamo divisi, siamo in conflitto.

Attraverso lo sviluppo della giusta com-
prensione e della pura visione possiamo
portare la mente a uno stato di purezza e
di chiarezza. Per far cio, abbiamo bisogno
di distacco. Se non vi & distacco, saremo
sempre coinvolti nelle condizioni; saremo
sempre coinvolti nella limitata idea egocen-
trica di un io e degli altri, di un me e un
mio. Ed & nutrendo questo pensiero, il
pensiero di un io, di un me e di un mio,
che si crea uno stato di separazione, uno
stato di peccato, I'esperienza del peccato.
Quindi, in termini buddhisti, la parola
“peccato” non & altro che uno stato di
separazione in cui non stiamo a nostro
agio, in cui non vediamo le cose chiara-
mente e non possiamo percio sperimentare
un senso di pace e di felicita.

Da questa esperienza di dolore possiamo
imparare qualcosa, possiamo imparare che
la sofferenza & comune a tutti gli esseri.
Noi sperimentiamo la sofferenza a livello
individuale, ma la possiamo sperimentare
anche a livello collettivo e a livello univer-
sale. Infatti, in questo momento stiamo
sperimentando il dolore assieme ad altri
esseri senzienti. Ho letto una statistica se-
condo la quale nel mondo muoiono qua-
ranta bambini al secondo. Quindi, in
questo stesso momento, sia il miracolo del-
la nascita, sia il mistero della morte, pud
dischiudersi a quelli che vogliono indagare
pit in profondita la loro condizione.

Quando sperimentiamo sofferenza a un
livello molto personale, il rischio € che essa
si impadronisca completamente di noi,
fino al punto da danneggiarci. Se dovessi-
mo sperimentare qualche menomazione fi-
sica, la sofferenza verrebbe aumentata
dalla nostra stessa idensificazione con essa.
Nel corso della vita & inevitabile sperimen-
tare un deterioramento della nostra felicita,
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per cui & molto importante capire questo
principio, il principio del distacco.

Sabbe sankhara anicca’ti.
Yada pannaya passati,

atha nibbindati dukkhe,

esa maggo visuddhiya.

Sabbe sankhara anicca’ti, tutte le cose
composte sono impermanenti. Yada panna-
ya passati, quando con saggezza si vede
ci®, atha nibbindati dukkbe, esa maggo vi-
suddbiya, ci si stanca della sofferenza e si
intraprende il sentiero della purezza. L’e-
sperienza di Nibbida, stanchezza, é la noia
dell'abitudine dolorosa a lasciarsi travolge-
re. E questa stanchezza di lasciarsi trasci-
nare nella direzione sbagliata che offre
un’alternativa e ci rende piu riflessivi, ca-
paci di considerare gli svantaggi e i vantag-
gi delle nostre tendenze.

Alcune tendenze sono radicate in stati
sani; per esempio, le qualita della gentilez-
za, della generosita e della rinuncia. Essen-
do radicate in stati sani, possono svilup-
parsi ed esprimersi dando buoni risultati,
poiché sono qualita che allargano la visio-
ne che abbiamo di noi stessi e degli altri.
Creano armonia in noi, nelle nostre rela-
zioni, nel nostro mondo. Ma le qualita e le
tendenze che sono radicate in stati malsani
devono essere sorvegliate e controllate. Per
quanto riguarda la pratica, noi facciamo
uno sforzo, uno sforzo preventivo per sor-
vegliare la mente, affinché non sorgano

stati malsani. Ma il nostro sforzo deve es-

sere continuo; in modo che, quando la
mente diventa ottusa, possiamo intervenire
affinché questa ottusitd non si estenda. E
praticando il non attaccamento verso gli
stati malsani che possono sorgere, che si
puo liberare la mente. Quindi, in effetti, &
attraverso la pratica del lasciar andare. I
nostri sforzi non sono perd tesi soltanto a
controllare e fermare, ma anche a incre-
mentare e a sviluppare, in modo da porta-
re al suo pieno sviluppo qualunque buon
seme che sia stato piantato nella nostra



mente. E dobbiamo tener presente che &
allinterno della mente che si trovano i
semi che si svilupperanno e arriveranno a
fruizione.

La mente & onnipotente. Sapendo quan-
to & importante conoscerla, arriveremo an-
che a riconoscere la nostra responsabilita.
Siamo responsabili non solo della nostra
condizione, della felicita e della miseria
che sperimentiamo nella vita, ma siamo
anche responsabili per la qualitd generale
delle nostre vite. Non dobbiamo aver pau-
ra di assumerci altre responsabilita, e do-
vremmo nello stesso tempo rinunciare a
sensi di inadeguatezza o di colpa. Dovrem-
mo assumerci maggiori responsabilitd per
quanto concerne il dolore, il disordine, la
stupidita degli altri, cercando un modo di
fare qualcosa per aiutare, per rendere un
servizio. E come una madre che si prende
cura del figlio. Una madre si assume mag-
giori responsabilita per il fatto di realizzare
pienamente la sua condizione di donna e
di sperimentare la maternita, che significa
fare qualcosa per un altro essere. Se ci
siamo impegnati nella pratica della medita-
zione, abbiamo assunto una responsabilita,
non solo verso noi stessi, ma anche verso
gli altri. Spesso mi chiedono: “Che cosa
fate voi per migliorare il mondo, questo
mondo cosi turbato?”. Onestamente, io
faccio qualcosa per migliorare il mondo
aprendomi a esso, non escludendo la pos-
sibilita di una mutua relazione con il mon-
do, che ci arricchisca entrambi. E cid &
possibile quando smettiamo di vedere solo
noi stessi.

Si pensa che vivere nel mondo significa
essere completamente presi da un’attivita.
Spesso, perd, il coinvolgimento in un’atti-
vitd € solo il risultato di egocentrismo ed
egoismo, cioé della ricerca del piacere. La
ricerca del piacere ci viene presentata
come lo scopo finale, qualcosa da ricerca-
re, qualcosa da ottenere, da raggiungere; e
invece non porta pit felicitd nella nostra
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vita e nel nostro mondo. Anzi, porta pit
sfruttamento. Sfruttamento delle risorse
naturali del nostro pianeta, e sfruttamento
dei rapporti tra noi e di noi stessi. Percio,
fino a che ci sard coinvolgimento con il
senso dell’ego, tutto cid che faremo sara
corrotto, e a causa di questa corruzione
sperimenteremo conflitto, separazione e
colpa. Quando ci sentiamo colpevoli, vuol
dire che ci identifichiamo con quella con-
dizione, e il senso dell'ego ne esce ingran-
dito, gonfiato. Il senso dell'ego puo anche
portare avanti una politica di auto-espan-
sione, dove il proprio dominio viene allar-
gato con 'acquisizione di beni materiali, di
prestigio e di potere.

Imboccando questa strada, il senso del-
lego mette l'individuo in una posizione
veramente difficile, poiché & molto facile
diventare corrotti e disonesti se la nostra
ricerca & puntata sulla fama, sul riconosci-
mento o sul potere.

1l vero potere non dipende da cio che
abbiamo, da cid che otteniamo, ma é i
risultato della nostra capacita di riflettere,
di capire le cause che sono alla base della
nostra esperienza. Se riusciamo a distoglie-
re la mente da situazioni malsane, sappia-
mo anche come liberarla dall'identificazio-
ne con quella condizione. Allora saremo
naturalmente rilassati e in pace.

Persino le esperienze di difficoltd fanno
parte della pratica, e anzi sono essenziali
alla pratica, perché gli impedimenti rendo-
no pill acuta la nostra intelligenza. Ci ren-
dono pitt saggi e piu attenti. Quindi
I'onesta della mente si esprime attraverso
la pratica della consapevolezza, della chia-
ra comprensione e del vero discernimento.
La pratica del distacco e della semplicita,
la pratica della gentilezza e della compas-
sione & cid che porta a maturazione il
seme, il potenziale per raggiungere la Bo-
dhi, l'illuminazione.

Che tutti gli esseri possano sperimentare
la purezza della mente.



Ricordi torinesi
sul monaco Lokanatha

Il nostro abbonato torinese Giorgio Dattrino ha conosciuto il monaco buddbista
Lokanatha, di origine italiana (ne abbiamo pubblicato la biografia nel n. 46 di
“PARAMITA”), a Torino intorno al 1949. Nel 1950 s costitui a Torino il “Gruppo
buddhbista theravada Lokanatha”, diretto dal prof. Eugenio Frola (traduttore del Digha
Nikaya, che la UTET ha pubblicato come secondo volume del Canone Buddhbista).
Questo gruppo, di cui anche il Dattrino faceva parte, puo forse considerarsi il primo
centro di Dharma italiano. L'intervista che pubblichiamo ¢ stata raccolta da Gianpaolo
Fiorentini. Pubblichiamo di seguito la lettera inviata dal venerabile Lokanatha da
Rangoon (Birmania) a Giorgio Dattrino nel novembre 1962.

In che circostanze hai conosciuto il ve-
nerabile Lokanatha?

“L’ho conosciuto a Torino alla fine degli
anni 40, probabilmente era il 1949. Loka-
natha era figlio di napoletani emigrati negli
Stati Uniti. Parlava infatti uno strano mi-
scuglio anglo-napoletano che, unito al fatto
che rideva di tutto, ne faceva una figura
commovente. Negli Stati Uniti si era lau-
reato in chimica ed era un valente suona-
tore di violino. Amava molto la musica e il
suo strumento. Un giorno, come mi rac-
contd, era in biblioteca per fare alcune
ricerche e casualmente gli capitd in mano
un libro di buddhismo. Lo lesse... imme-
diatamente gettd via il violino e si imbarco
sul primo piroscafo diretto in India, Il
fatto causo gravi lacerazioni in famiglia per
via soprattutto del fratello, un alto prelato
gesuita. Quando si imbarco, Lokanatha
aveva 28 o 30 anni”.

Si stabili in India?

“Prima visse in un vibara in India, ma
passo presto in Birmania, dove doveva di-
ventare una figura rappresentativa del San-
gha birmano”.

Leggo infatti in una lettera firmata dal
segretario della Buddhist Foreign Mission
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di Mandalay, datata 1950, che il venerabi-
le Lokanatha viene definito “missionario
mondiale”. Come hai ricevuto questa let-
tera?

“Lokanatha voleva portarmi con sé in
Birmania, perché prendessi i voti e condu-
cessimo assieme la vita dei monaci itine-
ranti. A quei tempi le formalitd burocrati-
che erano impressionanti, e la Buddhist
Mission di Mandalay mi comunicava di
avere ottenuto il permesso di entrare in
Birmania, Ero pronto a diventare monaco
theravada, ma non partii. Proprio in quel
periodo mia sorella si ammald gravemente
e dovetti rimanere per assisterla”.

Eri gia un praticante di Dharma?

“Proprio in quel periodo a Torino si era
formato un gruppo attorno al prof. Euge-
nio Frola, che stava traducendo il Digha
Nikaya (apparso in italiano con il titolo
‘Discorsi lunghi’ del Canone buddhista).
Ci riunivamo una sera alla settimana a casa
del prof. Frola, che leggeva e commentava
i passi. Seguiva un periodo in cui ciascuno,
seduto in silenzio, interiorizzava cid che si
era letto. Oggi sono I'unico sopravvissuto
del gruppo”.



Torniamo a Lokanatha, Come ne hai
sentito parlare?

“Lessi su un giornale del 1949 (appesi il
ritaglio nella bacheca di Pomaia, anni
dopo, ma spari) di un giro di conferenze
del monaco buddhista Lokanatha in Occi-
dente: le tappe in programma erano Lon-
dra, New York e Parigi. Scrissi a Londra
per invitarlo a Torino. La lettera arrivo
tardi, ma fu inoltrata a New York, da dove
mi rispose: ‘Vado a Parigi e vengo a Tori-
no’. Arrivd vestito da monaco, suscitando
la curiositd dei passanti mentre passeggiava
nel centro della cittd. Ricordo che voleva
salire sui gradini della fontana monumen-
tale di Piazza Solferino per parlare alla
gente del Dharma, ma non glielo permet-
temmo. Parld invece davanti a duecento
persone, pitt 0 meno nutrite dell’idea ‘spi-
ritualista’ che era in voga all’epoca. Inizid
la conferenza con un HOM rimbombante,
dal profondo dei visceri. Ricordo che, nella
sessione di domande e risposte, scanda-
lizzo il pubblico sostenendo che Gesu era
morto sulla croce ‘per scontare il suo kar-
ma’. Aveva sempre con sé una Olivetti
portatile, con cui sbrigava la corrisponden-
za con la Birmania e il resto del mondo.
Con sé portava anche dei dischi colorati,
perché consigliava la meditazione sui kasz-

La lettera di Lokanatha -

Rangoon, 9 maggio 1962

« Molte grazie e benedizioni per la lettera
e la copia dell'eccellente traduzione di Ana-
" pana-sati. Sono lieto di apprendere che senti
di avere progredito sul Semtiero, anche se
hai acceso un fuoco generando un figlio. La
nascita, come sai bene, é causa di vecchiaia,
malattia, morte, pena, lamento, dolore, tri-
stezza e disperazione. Tutti dobbiamo essere
i medici di noi stessi, dopo esserci seduti
ai piedi del Signore Buddhba, il Supremo
Med:co.
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na: il suo preferito era un disco giallo e ci
inizid a quella forma di meditazione. In
suo onore, il gruppo che faceva capo al
prof. Frola prese il nome di ‘Gruppo bud-
dhista theravada Lokanatha’; a me diede il
nome dharmico di ‘Upekkha’. Fu durante
quella conoscenza che prese a benevolermi
e mi propose di portarmi con sé in Birma-
nia. Ricordo soprattutto una discussione,
in cui paragonai l'essere psicofisico, con gli
aggregati che lo compongono, a ‘sospen-
sioni colloidali’. Lui approvd e rincard la
dose: ‘Del gel, siamo del gel’”.

Hai altri ricordi?

“Pochi, perché il passato & lontano e
finito. Ricordo pero che, al mattino, trova-
vamo sempre il suo letto intatto: aveva
fatto voto di dormire su una sedia, nem-
meno su una poltrona, ma proprio su una
sedia, finché non avesse raggiunto una
qualche realizzazione. Si, questo particola-
re mi ricorda la sua figura: una persona
ingenua ed espansa. Ammirava molto S.
Francesco d’Assisi. Ricordo ancora una
cosa: fece un viaggio a piedi per I'India.
Mi raccontd che nel Caucaso era stato
assalito dai banditi, a cui predico il Dhar-
ma. Si offri di levarsi I'unica cosa che
aveva, I’abito monastico, dicendo: ‘Non ho
nient’altro’. Ma glielo lasciarono”.

Scrivi: “Qui a Torino sono rimasto solo”.
Noi siamo soli nel Samsara. Per questo
dobbiamo procedere fermamente innanu,
senza cercare aiuto né a destra né a sinistra.

M duole che il prof. Frola sia gravemente
malato. Forse potra rimettersi con il Jivita-
dana, 7/ Dono della Vita, il Vegetarianesimo
di lunga vita. Dobbiamo amare gli animali e
non nutrircene. Se li amiamo, non possiamo
mangiarls; se li mangiamo, non li amiamo.

Continua alla pagina seguente =>



Incontri interreligiosi

di padre Cornelio Tholens

Riprendiamo da “Appunti di viaggio®, (col

consenso della rivista), una parte della con-

ferenza che padre Tholens ba tenuto a Mi-

lano il 15 aprile 1990 alla presentazione

del suo libro “Incontri di un monaco tra

Oriente e Occidente” (Editrice Ancora, Mila-
no 1992).

1. In India 'uvomo vive una specie di
esperienza totalizzante con il cielo e con la
terra. E forse in questa atmosfera che la
dottrina della non-dualita delle cose, de-
scritta nel Vedanta, avrebbe trovato il suo
fondamento. Anche le pratiche dello Yoga
respirano una reciproca permeazione del
proprio essere con tutto quello che lo cir-
conda. Non c¢ da stupirsi se attraverso
queste filosofie e pratiche I'India sia diven-
tata il paese dei monaci per eccellenza; di
monaci che per definizione sono i ricerca-
tori dell'Uno nel molteplice.

L’ashram dove ho potuto vivere & situa-
to sulla riva del fiume Kaveri, un fiume
largo un miglio, nell'India meridionale, vi-
cino alla cittd di Tiruchirappalli. L3, sotto
palme e alberi con rami immensi, si na-
scondono le capanne dove uomini e don-
ne alloggiano per periodi brevi o lunghi.
Senza regole, senza strutture, senza alcun
elemento artificiale, ognuno trova la pos-
sibilita di vivere la propria vita spirituale.
Lo spazio € cosmico e totale e come tale
adatto per aprirsi all'eterna saggezza del-
I'induismo, la non-dualitd di Dio-Cosmo-
Uomo. Il cuore di un ashram non & una
regola, ma ¢é il cuore del Guru, da cui i
discepoli attingono un senso piu profon-
do della vita, per trovare la veritd o sem-
plicemente per liberarsi dalle illusioni e
per scoprire la realta misteriosa di ogni
essere.

Sono lieto di apprendere che il Colonnel-
lo Conte di San Marzano ha una sviluppata
intuizione. Chi ama il Nibbana odia il mon-
do, chi odia il mondo ama il Nibbana. Possa
egli ottenere la liberazione attraverso le Tre
D: Disgust, Detachment, Deliverance (Di-
sgusto, Distacco, Liberazione).

M fa molto piacere che tu inizi a tradur-
re “Buddbismo. Risposte alla sfida marxi-
sta”’, di Francis Story. Francis Story ha
lasciato la Birmania e vive attualmente a
Ceylon; ci incontriamo ogni anno quando
vado a Ceylon nella stagione delle piogge.
Avremo entrambi piacere di riceverne una
copia, quando l'avrai terminata.
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Sono contento che cerchi di vivere all’al-
tezza dell’tllustre nome di Upekkba, “Felice
indifferenza’. Osserva l'ossigeno che entra
nelle narici e 'anidride carbonica che ne
esce. Chi prova piacere? Chi soffre? Nessu-
no. Percio: Disgusto, Distacco, Liberazione.
Questa continua meditazione é la felicitd
pin alta, perché da il Nibbana. Medita sem-
pre e gioiosamente su questa meditazione

‘nibbanica. Quanto a me, predico il vegeta-

rianesimo in tutta la Birmania. In agosto
andro a Ceylon, poi in India per la pubbli-
cazione del mio libro, poi di nuovo in Bir-
mania e quindi in giro per il mondo ».

(Trad. dall'inglese di Gianpaolo Fiorentini)



Durante gli anni che vanno dal 1972 al
’76, in cui vissi 13, era Dom Bede Griffiths
il padre spirituale, ii Guru. Da giovane
aveva lasciato la Chiesa anglicana ed era
diventato successivamente agnostico, mar-
xista, seguace di Gandhi, e poi nuovamen-
te cristiano cattolico e infine benedettino.
Come benedettino aveva poi lasciato I'In-
ghilterra per andare a vivere da eremita in
India, dove, affascinato dalla cultura, dalla
bellezza e dalla filosofia religiosa di questo
paese, aveva trovato il nitido riflesso del-
I’onnicomprensivo universo dell'uomo, del
cosmo e di Dio, in cui il suo cuore e il suo
spirito trovarono infine il tanto atteso com-
pimento. L’essenza dell'uomo & una realta
aperta che vive in grazia della sua ricetti-
vitd. Era questo che mi colpi in Dom
Bede: sembrava capace di abbracciare tut-
to, Dio e il mondo, tutte le religioni, le
culture e le scienze, e infine tutti gli uomi-
ni nelle loro diversita. Secondo lui il mo-
naco non deve fuggire dal mondo; le sue
contemplazioni lo rendono capace di vede-
re con occhio realistico anche i problemi
del pianeta nel loro significato piu profon-
do, cioé in relazione con l'universalitd del-
’esistenza e con il Dio del cielo e della
terra. Ai suoi discepoli insegna tutt’oggi
quotidianamente la dottrina indu della sag-
gezza. lo stesso, al suo cospetto, ho com-
preso che questa saggezza si indirizza
fisicamente, psicologicamente e razional-
mente verso l'esperienza religiosa dell’'uo-
mo totale. Si tratta, insegna Bede Griffiths
di chiedersi qual’¢ il vero centro del mio
essere. Per trovarlo, dobbiamo seguire la
via interiore, quella del nostro punto me-
dio, del nostro cuore, del nostro ventre,
come direbbero i maestri zen. Ma il centro
che noi troviamo non & il nostro piccolo
“i0” che vuole porsi in modo indipenden-
te. Vi & un “Io” al di 1a di quell“io”: un
centro pitl profondo del mio essere, laddo-
ve ha sede la mia verita. Ecco la grande
scoperta della saggezza indiana, la scoperta
del mio vero “Io”. “Tat tvam As:”, dice la
scrittura sacra dell'induismo, “Tu sei quel-
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lo”. La sola ragione & insufficiente per
arrivare a conoscerlo; dovra trascendere se
stessa. Allora 'uvomo conoscera e trovera’
nel grande “Io” sia se stesso che tutte le
cose che esistono: ecco la Redenzione, I'Il-
luminazione!

Nel 1987 Bede Griffiths scrisse il suo
commentario alla Bhagavad-Gita. 1l titolo
di questo libro & “River of Compassion”.
“Un classico spirituale”, scrive Bede, “che
appartiene a tutto il mondo”. Per la Bha-
gavad-Gita la meditazione & la via per ec-
cellenza per esercitare il corpo, 'anima e
lo spirito nella comprensione dell’unita di
tutto in tutto e di tutto in Dio. Dello yogin
che medita in questo senso, Krishna nella
Gita dice: “Cosi il suo cuore é con Bra-
bman... il suo occhio vede la sola presenza
del Brabman in tutte le cose e, ugualmente,
riconosce il proprio ‘lo’ in ogni creatura e
conosce ogni creatura e tutta la creazione
all'interno di questo ‘Io’. Quello yogin vede
Me in ogni cosa e ogni cosa in Me. Non
perde di vista Me, né ‘Io’ perdo di vista Lui.
E in unione con Me, e con devozione Mi
rende onore in tutti gli esseri. Quello yogin
é in Me, qualunque sia il suo modo di
vivere. Colui che arde per la beatitudine e
per la sofferenza di ogni creatura, soffre nel
proprio cuore; colui che rende propri ogni
felicita e ogni dolore, é quello che considero
il pin grande di tutti gli yog” (V1. 29-32).

L’esperienza dell'To comune a tutti noi
rappresenta inoltre il fondamento di tutta
I'umanita per giungere insieme alla pace e
alla felicita tanto desiderate da tutti noi,
prescindendo dalla nostra razza, cultura o
religione. Ci incontreremo in tutto cid che
¢ assoluto, indescrivibile, impensabile, ep-
pure estremamente e unicamente reale, in
quello che i cristiani chiamano il Padre di
Gesu Cristo, che i buddhisti definiscono il
Nirvana, gli inda il Brahman e i cinesi
taoisti Tao, e che & I'eterno apogeo di tutte
le religioni. Bede Griffiths mi ha portato
definitivamente su questa via, che mi spin-
ge ad unirmi agli uomini religiosi di ogni
religione. Da questa grande unione inter-



religiosa Dom Bede non escludeva nean-
che le vie sempre piu sottili delle scienze.
Aveva infatti un grande interesse per le
concezioni piti moderne, e molti scienziati
trovarono in lui un ammiratore e un atten-
to seguace. “Stiamo — dice Griffiths —
per riscoprire qualcosa di questa visione
onnicomprensiva, a cui nel passato si de-
dico la filosofia perenne”.

La mia gratitudine per il lungo periodo
che ho trascorso vicino a questo monaco, a
Dom Bede Griffiths, non avra mai fine!

2. Ci sono luoghi in India dove i mona-
ci prosperano: luoghi che emanano una
sorta di “purezza”. Si tratta di una vibra-
zione cosmica? O forse quei luoghi hanno
acquisito, col passare dei secoli, una forza
spirituale a causa delle meditazioni e delle
secolari preghiere di monaci e pellegrini?
Credo che il sacro fiume Gange unisca in
sé tutto cio. La sul Gange ho incontrato
Swami Chidananda, il capo di una grande
comunitd monastica di Rishikesh. Chida-
nanda mi dond un commento, scritto da
lui, sulla dottrina del Vedanta, su cui ri-
portd questa dedica: “Che il Divino possa
riempirti e manifestarsi in te come Amore
universale, Visione serena e Unita spiritua-
le qui ed ora! Con la pit grande stima, un
affettuoso augurio e con la preghiera della
pit alta Illuminazione, Benedizione e Pace
spirituale. Il tuo proprio Io: nel Divino.
Swami Chidananda”. Che cultura! Che
dottrina! Un gioiello montato in oro!

Incontrai di nuovo Chidananda a Ma-
dras nel corso di una conferenza interna-
zionale sul risveglio di una nuova coscien-
za nell’'umanita. Era il 1985. Molti eminen-
ti rappresentanti delle religioni mondiali in
India — come il Dalai Lama, lo stesso
Swami Chidananda, il metropolita cristia-
no Mar Gregorios, il sommo sacerdote de-
gli Zoroastriani, Dom Bede Griffiths e altri
— confermarono che la nuova coscienza &
olistica, in quanto comprende la materia e
lo spirito, la tecnica e la religione, che
sono racchiusi in una Fonte divina, defini-
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ta dal Vedanta l'unico e vero Io di tutte le
cose esistenti. La coscienza della grande
totalita. Il grande uno-nell’-altro, I'insolu-
bile reciprocita che non si produce ma che
é, e si pud riconoscere con un semplice
risveglio.

Nel settembre 1981 ero nella casa di
Swami Ramdas. Ramdas era morto alcuni
anni prima. Ma ho incontrato Krishnabai,
sua moglie, seduta in meditazione nel tem-
pietto della casa. Mi diede una fotografia
che la raffigurava con Ramdas e un libretto
dal titolo “Cosi parla Ramdas”, in cui la
sottilissima saggezza delle Upanishad viene
espressa con uno stile simile a quello di
Gest. “Quando vedi qualcuno — scrive
Ramdas — devi sempre cercare di vedere
non solo la forma esteriore, ma anche la
sua realtd spirituale”. La via — cosi inse-
gna — ¢& semplice e diritta. Pensa, con
tutta la capacitd di amore che ¢é in te,
al’Amore che & in Dio, che & in cerca di te
pit di quanto tu sia in cerca di Lui. Se
dedichiamo la nostra vita a Dio, se impa-
riamo a vivere nella sua luce, non ha alcu-
na importanza dove ci troviamo. Dio & in
noi, con noi e fuori di noi. Per trovarlo
non c’é bisogno di muoversi. Essere con
Dio non significa voltare le spalle al mon-
do: bisogna imparare a vedere il mondo
come una rivelazione di Dio, a servire Dio
in ogni creatura e in tutti gli esseri. Non si
tratta di rinnegare, bensi di estendere. Dio,
nella sua misericordia, fa si che Ramdas
possa abbracciare I'Universo come se fosse
suo. Dio & sia il mondo visibile, sia quello
invisibile. Pertanto, chi vuole condurre una
vita spirituale non ha bisogno di rinunciare
a una donna o al denaro, dovri soltanto
cambiare atteggiamento nei loro confronti.
Le rivelazioni di Dio si possono vedere sia
nella donna, sia nelle cose materiali. Ram-
das adora la donna come se fosse una vera
dea e impiega cid che possiede per seguire
questa dea, per servire tutta I'umanita. E
meraviglioso come Swami Chidananda e
Swami Ramdas si completino I'un I'altro.



3. Dopo il mio lungo soggiorno in In-
dia, alcuni amici mi procurarono una ca-
setta nel Begijnhof di Amsterdam. Inco-
minciai a incontrare persone: anziani e gio-
vani, uomini e donne, con o senza convin-
zione religiosa, che in un modo o nell’altro
speravano di scoprire un segno di rispon-
denza alle aspirazioni, ai desideri e alle
domande del loro cuore. Non fondai con
loro una nuova abbazia, nemmeno un
ashram. Non vivevamo in gruppo, ma for-
se eravamo una piccola espressione di quel
grande disegno che si estende in tutto il
mondo, non guidato da istituti, ma ispirato
dall'angelo che é in noi. Penso che dapper-
tutto ci siano persone, e sempre di pil, che
cercano la loro identitd profonda, una sin-
ceritd che ci liberi, una salvezza. Si tratta
dell'inesprimibile mistero di quel qualcosa
in pit che é presente in ogni uomo.

Ascoltiamo Guru Nanak:

Innumerevoli quelli che sentono la tua
presenza, innumerevoli quelli che ti ama-
no, innumerevoli quelli che ti adorano,
innumerevoli gli immersi nello yoga, in-
numerevoli quelli che praticano la veritd
e Pamore. Tu sei eterno, o unico, senza
forma.

A questa preghiera di Nanak posso ag-
giungere: innumerevoli sono anche i mae-
stri di spiritualita, i Guru. La missione del
Guru & giungere ad aprire le porte della
coscienza ed eliminare i blocchi dal nostro
spirito e dal nostro cuore. Il Guru stesso
non pud trasmetterci l'illuminazione, ma
solo introdurre il discepolo alla grazia, che,
secondo alcune dottrine sia induiste che
buddhiste, & gia in noi come un seme. La
realtd divina é innata, fa parte del nostro
essere piu profondo, & un principio viven-
te; significa il potere creativo di Dio e la
sua presenza in noi. Questa concezione ha
il suo culmine nel Mahavakya delle Upani-
shad: “Tat tvam Asi”, “Tu sei Quello”: il
principio divino. Questa rivelazione si
compie con un processo di incontri e di
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insegnamenti, ma talvolta anche in un uni-
co momento, in una parola, in un contatto,
persino in un violento scontro, oppure in
uno sguardo, in una presenza, in un silen-
zio. La trasmissione della conoscenza si
verifica istantaneamente, come una scintilla
che produce una corrente di meravigliosa
energia.

Per I'uomo occidentale il processo del-
I'arricchimento della coscienza ¢& difficile
da comprendere a causa dell'abitudine di
pensare in maniera dualistica. L'uomo oc-
cidentale vede il mondo che lo circonda da
una certa distanza. Per il pensiero asiatico,
I'umano, il cosmico e il divino sono gia
tutt'uno. Come scrive la Brhadaranyaka
Upanishad (V. 1,1): “Dio ¢é pienezza. Dalla
pienezza che & Dio nasce la pienezza che é
I'uvomo. Tutto cid che vive e si muove in
questo mondo transitorio & pregno della
pienezza divina. Dio cred se stesso da se
stesso”. Ecco:

Uno in Uno
Tutto in Uno
Uno in Tutto
Tutto in Tutto.

(Shih-Shih Wu-As)

4. Passo ora a parlare del periodo piu
recente della mia vita, che si & svolto in
vari e prolungati soggiorni in Italia. Per
non dilungarmi, mi limito a parlare della
personalitd di padre Giovanni Vannucci,
che visse nell’Eremo di S. Pietro alle Stin-
che presso Firenze.

Padre Giovanni era totalmente convinto
della necessitd di una radicale trasforma-
zione dell'umanita, specialmente in un pe-
riodo come quello in cui viviamo. Scrive in
“Pellegrino dell’Assoluto”: “Necessaria é la
rivoluzione del pensiero wmano. Senza il
radicale cambiamento del cuore e della men-
te, le riforme drogano l'uomo, non lo tra-
sformano. Dio crea degli esseri viventi, non
dei robot”.

Giovanni Vannucci stesso era una di
quelle persone che desideravano andare



per la propria strada, e sentiva che la do-
veva seguire, uscendo dalla corrente trop-
po quieta tanto della vita religiosa quanto
della Chiesa. II suo punto di vista era
motivato dalle condizioni della natura del-
I'uvomo. Secondo Vannucci, distruggiamo
una cosa importantissima nell'economia
della salvezza dell'Universo quando di-
struggiamo I'individualitd di una persona.
Per quanto riguarda la vita religiosa, era
sostenitore di due principi: stabilitd e fles-
sibilitd. Secondo la sua esperienza, la sta-
bilita dell'uomo religioso significa ’orien-
tamento costante dell’essere alla ricerca del
mistero di Dio e del mistero della propria
vita: flessibilita significa dare forma a quel-
la ricerca. In sostanza, cid rappresenta una
rottura di tutte le forme irrigidite del pen-
siero e dell’'azione, per poter continuare
cosi a cercare la Veriti. E proprio la natu-
ra umana che rende possibile questa dia-
lettica, e che si evolve in continuazione.
Padre Giovanni scelse in vista di questa
trasformazione la vita dell'eremita. Non
credeva pit nella vita comunitaria come
principio assoluto. Se tuttavia, diceva, una
comunitd esiste, allora questa comunita
deve essere la sintesi della multiformita in
cui si manifesta la vita religiosa dell'uomo
moderno. Il vero problema, tanto della vita
monastica quanto della Chiesa, & come far
vivere i membri di un istituto nella loro
rispettiva individualita e libertd. L'imposta-
zione rivoluzionaria di padre Giovanni
aveva radici profonde. Nei suoi numerosi
studi sul Vangelo parlava continuamente
della necessita di risvegliare una nuova co-
scienza su cio che Gest aveva voluto espri-
mere con il suo esempio. Con Cristo si era
creato un rapporto del tutto nuovo tra Dio
e 'uomo, e i farisei non volevano accettar-
lo, identificandosi con un’ideologia religio-
sa e la continuita delle interpretazioni, dei
dogmi e dei riti del passato.

Come si pud capire, le idee di Giovanni
Vannucci mi confermavano sulle vie che

anch’io stavo percorrendo. Ma se mi sen-
tivo attratto da lui per la sua apertura a
nuove vie, il mio principale interesse per
lui venne per un altro motivo, che del
resto corrisponde con il motivo della tra-
sformazione necessaria del mondo e di una

- Chiesa nuova. Avevo saputo che padre
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Giovanni attribuiva molta importanza alle
religioni non cristiane e aveva pubblicato
una specie di breviario, “Il libro della pre-
ghiera universale”. Per padre Giovanni le
grandi religioni, e anche cid che le carat-
terizza, sono un riflesso dei vari livelli di
coscienza in ogni uomo. Il che incita un
indd, un buddhista, un musulmano, o an-
che un cristiano, a guardare oltre i limiti
storico-culturali della propria religione,
anche alle altre fedi. Non li libera dall’ob-
bligo di restare fedeli alla propria religio-
ne; ma, in un certo senso, il credente sa-
rd contemporaneamente ebreo, cristiano,
buddhista, indt e musulmano. Insieme tut-
ti procederanno, in comune, sulla via della
Verita, guidati dallo Spirito, nella liberta
delle figlie e dei figli di Dio. Una tale
mentalitd arricchira la coscienza spirituale
di ogni credente, riformera la Chiesa rin-
chiusa in se stessa, e riunira tutte le reli-
gioni nell’area dell'inesprimibile, del non-
tempo, della visione escatologica, nell’'area
dello Spirito Santo.

Con questo augurio termino questa con-
ferenza, Nei nostri giorni &€ nuovamente lo
Spirito che raccoglie noi tutti e tutto, e
supera ogni limite di individualita, cultura
e religione, per riportarci alla pace di un
mondo nuovo e, infine, nel grembo di cid
che i cristiani chiamano il “Padre”, gli
indi “Brahman” e i buddhisti “Nirvana” o
“Vuoto”; il mistero che ha tanti nomi per-
ché ¢& indicibile. “Ed ecco la Verita — &
scritto nella Mundaka Upanishad (II. 2,1)
— come da un fuoco bene acceso a mi-
gliaia dipartono scintille che hanno la stes-
sa natura, cosi dall'Indistruttibile diverse
creature nascono, e in esso ritornano”.



Il congresso del’UBI

Il terzo congresso del’Unione Buddhi-
sta Italiana (UBI) si & svolto a Torino
il 14 e 15 maggio, seguito dalla tradi-
zionale festa del VESAK il 16 maggio.
Numerosi sono stati gli interventi con-
gressuali, aperti dalla relazione di Fau-
sto Guareschi sullattivita del’UBIL. 1l
saluto dell’'Unione Buddhista Europea &
stato portato dal suo presidente, I'olan-
dese Aad Verboom. Fra i temi esposti
al congresso citiamo: Il sentiero della
Liberazione (Lama Gian Ciub); La mo-
dernita del Dharma (Vincenzo Piga); La
scelta monastica (Ajahn Thanavaro); Il
dialogo cristiano-buddhista (padre Nico-
la Manca); Gli- studi buddhisti (Oscar
Botto); Buddhismo e scienza (Luigi
Cerruti); L’importanza della tradizione
(Massimo Corona); I buddhismo proble-
matico (Lombardi - Vallauri); La com-
plessita del Buddadharma (Mario Pian-

telli); L’impegno del Dharma (Corrado
Pensa).

La serata di venerdi & stata dedicata ad
una meditazione comune; la serata di sa-
bato a proiezioni di filmati sul Tibet. La
festa del VESAK, aperta con cerimonie
theravada, zen e vajrayana, ha raccolto nel
giardino reale oltre 500 persone, in un’at-
mosfera di partecipazione e di raccogli-
mento, sfociata in gioioso entusiasmo,
quando il lama Gancen Rimpoce ha coin-
volto tutti nella pratica di autoguarizione.

L’assemblea del’UBI & stata convocata
al monastero Fudenji per il 25 settembre
prossimo, ore 15, per la nomina dei nuovi
dirigenti, Papprovazione del bilancio con-
suntivo e per un aggiornamento sulle trat-
tative per PFINTESA.

Pitu ampie informazioni sugli interventi
congressuali saranno pubblicate nel pros-
simo quaderno di “PARAMITA”.

Questo terzo congresso ba fatto registrare alcuni progressi del movimento buddbista italiano,

dimostrando anzitutto che la sua uniti si é maturata. Iniziative comuni, come la celebrazione del
VESAK e l'invito unitario a grandi maestri (Tich Nbat Hanb nel '92, Maezumi Roshi nel *93 e,
speriamo, il Dalai Lama nel prossimo anno) per insegnamenti in centri di scuole diverse sono ormai
considerate impegni normali, realizzati con la generosa collaborazione di varie tradizioni. Gli
interventi congressuali bhanno confermato la crescente importanza che va assumendo la pratica
meditativa e la caratteristica “religiositd” dellimpegno buddbista, quali fattori centrali che altri
interessi (psicoterapeutici, culturali, ecc.) possono arricchire, ma non sostituire. Monaci e laici si sono
alternati al microfono in uno spirito di fraterna collaborazione, pur nella distinzione dei ruoli.

Il congresso di Torino ha fatto avanzare il dialogo interreligioso e quello tra praticanti e stu-
diosi del Dbarma, con risultati accolti positivamente dagli interlocutori; questo fa sperare in una
continuazione di questo dialogo anche a livello dei centri. Inferiore alle aspettative si & dimostrato,
nonostante limpegno degli organizaators, Uinteresse per il congresso da parte della cittadinanza; al
dibattito la partecipazione femminile non é stata adeguata al forte impegno femminile nei centri e gli
stessi centri banno espresso una presenza non sempre conforme alla loro importanza. Ma si tratta di
inconvenienti facilmente superabili, nell approfondimento dell'impegno spirituale dei praticanti e dei
loro centri. (v.p.).
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Incontri ravvicinati
tra scienza e mistica

di Fritjof Capra

E questo un intervento all'incontro di Alp-
bach (Tirolo) del settembre 1983, di cui ab-
biamo gid pubblicato I'intervento del Dalai
Lama (PARAMITA 44) e il successivo dibat-
tito (PARAMITA 45).

1. Nella mia vita di fisico, il mio inte-
resse principale ¢ stato sempre rivolto al
profondo cambiamento che ha avuto luogo
nelle definizioni e nelle idee nei primi tre
decenni di questo secolo. Tale cambiamen-
to continua ancora nelle attuali teorie sulla
materia. Nella fisica, i nuovi concetti han-
no generato una modifica drammatica del-
I'immagine che abbiamo del mondo, por-
tando dalla concezione meccanicistica di
Descartes e di Newton ad una concezione
olistica ed ecologica molto simile alla visio-
ne del mondo propria dei mistici di tutti i
tempi e di tutte le tradizioni. Non era
facile per i fisici, all'inizio del secolo, ac-
cettare questa nuova visione della realta.
La penetrazione nel mondo atomico e su-
batomico li portava a contatto con una
realtd estranea ed inattesa. Nei loro sforzi
di afferrare questa “altra realta”, gli scien-
ziati si rendevano conto che le definizioni
fondamentali, il loro linguaggio, anche lo
stesso loro modo di pensare non erano
adatti a descrivere gli atomi ed i fenomeni
subatomici. I loro problemi non erano sol-
tanto di natura intellettuale; in realta essi si
trovavano in una crisi profonda che era
poi una crisi emotiva, direi addirittura esi-
stenziale. Ci voleva parecchio tempo per
superare questa crisi, perd alla fine veniva-
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no ricompensati con la cognizione profon-
da della natura e struttura della materia.

Io sono giunto a ritenere che la nostra
societd nel suo insieme si trovi oggi in una
simile crisi, evidente alla vista di tutti noi.
Basta dare uno sguardo ai giornali: abbia-
mo una crisi economica, una crisi ambien-
tale, una crisi nell’assistenza sanitaria ecc.
Credo che si tratti solo di sfaccettature
della medesima crisi e che questa crisi fon-
damentalmente sia una crisi della percezio-
ne. Come la crisi della fisica degli anni "20,
anch’essa si fonda sul nostro tentativo di
applicare i concetti di una visione obsoleta
del mondo ad una realta che non pud piu
essere descritta ricorrendo a tali concetti.
Questa visione obsoleta del mondo ¢é la
stessa alla quale in un primo momento
ricorrevano i fisici per descrivere il mondo
degli atomi: la visione del mondo secondo
la scienza classica cartesiana e newtoniana.

Viviamo oggi in un mondo integrato
globalmente in una rete, nel quale i feno-
meni biologici, fisiologici, sociali e ambien-
tali sono fra di loro correlati e interdipen-
denti. Per poter adeguatamente descrivere
questo mondo, abbiamo bisogno di una
prospettiva ecologica che la visione carte-
siana del mondo non ¢ in grado di fornire.
Ci serve dunque un nuovo paradigma, una
nuova visione della realta, una trasforma-
zione fondamentale del nostro pensiero,
della nostra percezione e della nostra scala
di valori. L’inizio di una tale trasformazio-
ne, di un passaggio dalla visione meccani-
cistica alla visione olistica o ecologica della



realta, si intravede gid dappertutto ed &
probabile che il cambiamento dei paradi-
gmi domini i prossimi anni. La profondita
e dimensione globale della nostra crisi con-
sentono di prevedere come conseguenza
dei cambiamenti attuali una trasformazione
in misura mai vista; & probabile che lo
sviluppo dell'intero pianeta sia giunto ad
una svolta.

2. La nuova concezione della realta che
si sta formando ora negli avamposti della
scienza mostra una grande somiglianza con
la visione dei mistici, in particolare con la
visione della tradizione mistica d’Oriente.
Per poter descrivere le somiglianze é utile
mettere a confronto il nuovo paradigma
con la vecchia concezione del mondo,
quella della scienza classica; si potrebbe
anche dire, con la concezione tradizionale
dell’Occidente che risale agli atomisti greci
Democrito e Leucippo e che, evolvendosi,
ebbe la sua pit chiara formulazione nel
Seicento con Galilei, Descartes, Newton,
Bacone ed altri.

L’interpretazione della natura di Descar-
tes parte da due settori separati e recipro-
camente indipendenti: il settore della ma-
teria e il settore della mente. L’universo
materiale per lui era una macchina, e nien-
t'altro che questo. La natura funzionava
secondo leggi meccaniche ed era possibile
spiegare e descrivere tutto nel mondo della
materia sulla base della composizione e del
movimento dei suoi componenti. Descartes
estendeva questa concezione meccanicisti-
ca anche agli organismi viventi: piante ed
animali per lui erano semplicemente mac-
chine ed anche se gli esseri umani posse-
devano un’anima, tutto cid che riguardava
il corpo umano era una macchina, alla pari
degli animali. Questa inquadratura mentale
€ stata portata a trionfale compimento da
Newton. Isacco Newton sviluppd una for-
mulazione matematica stringente che diede
sostanza alla struttura mentale cartesiana.
Dalla meta del Seicento fino alla fine del-
I'Ottocento il modello newtoniano della
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realtd ha dominato l'intero pensiero scien-
tifico.

Il predominio dei concetti ed interpreta-
zioni newtoniani prosegue fino al XX se-
colo inoltrato, quando succede una cosa
interessante: mentre le altre scienze consi-
deravano il modello newtoniano come una
corretta descrizione della realta e ad esso
adeguavano le proprie teorie, i fisici nello
stesso periodo di tempo abbandonavano i
concetti newtoniani, costretti dalle speri-
mentazioni della ricerca nucleare a svilup-
pare una concezione del mondo completa-
mente diversa. Una concezione che & oli-
stica e che presenta somiglianze con le
concezioni predominanti in Oriente.

In contrasto con la concezione meccani-
cistica del mondo, il pensiero orientale —
e qui vorrei sottolineare che mi riferisco al
pensiero orientale solo per semplicita, in
quanto anche in Occidente esistono molte
tradizioni basate sulla medesima visione,
che perd in Oriente era la visione predo-
minante — i mistici orientali ed i mistici in
genere partono dall'idea che tutte le cose e
fenomeni che noi percepiamo con i nostri
sensi sono fra di loro correlati, collegati e
dipendenti gli uni dagli altri, rappresenta-
no tutto sommato soltanto aspetti diversi
di una medesima realtd ultima. La nostra
inclinazione di scomporre il mondo perce-
pito in cose singole e separate, e di vivere
noi stessi nel mondo come tanti “ego”
isolati, viene intesa come un’illusione, su-
scitata dal nostro intelletto che tutto misu-
ra e classifica. Nella filosofia buddhista la
si chiama avidya e la si intende come uno
stato mentale confuso che deve essere su-
perato, come il Dalai Lama ha spiegato
ampiamente nella sua relazione [ved: PA-

RAMITA 45, n.d.rl.

Questa divisione della natura e del no-
stro ambiente in oggetti separati & certa-
mente utile e necessaria per la vita quoti-
diana. Tuttavia, non esiste alcun fonda-
mento reale che la giustifichi. In linea di
principio, non esistono oggetti separati;
per il mistico orientale tutte le cose hanno



una natura fluente e mutevole. Cito ancora
il Dalai Lama: a seconda dello stato della
coscienza, si ha una diversa percezione del-
le cose, i contorni variano. Questa variabi-
lita dei contorni é assai caratteristica per le
tradizioni spirituali. Che sono dinamiche.
Mutamento, movimento, trasformazione,
flusso: ecco gli elementi essenziali della
loro comprensione del mondo. Il cosmo
viene inteso come entitd indivisibile, sem-
pre in movimento, vivo, organico, spiritua-
le e materiale insieme!

3. Ora cercherd di mostrare come le
principali caratteristiche di questa visione
del mondo emergono anche nella fisica e
nelle altre scienze. Nell'ottica della fisica
odierna, 'universo materiale non & un si-
stema meccanico composto di oggetti iso-
lati. Non possiamo scomporre il mondo in
particelle piccolissime indipendenti le une
dalle altre. Nello studio della materia, la
natura non ci offre componenti fondamen-
tali isolate, bensi un intreccio complicato
di relazioni fra parti di un insieme integra-
to. Questo concetto di rete o di intreccio &
oltremodo importante, penso, e rappresen-
ta la nuova fondamentale metafora che so-
stituisce oggi I'immagine di elementi e
componenti isolati. Due anni fa, giunto in
Germania ed Austria dopo una lunga per-
manenza in America, mi sono imbattuto
nel concetto del “pensare in forma di reti”
o “intreccio”, e questo modo di pensare in
reti o intrecci €, mi pare, assai caratteristi-
co per il nuovo paradigma. Allo stesso
tempo & anche una metafora caratteristica
delle tradizioni mistiche. Consentitemi di
citare a questo proposito la fisica Werner
Heisenberg che scrive: “Il mondo appare
come un tessuto complicato di eventi, nel
quale collegamenti di ogni tipo si danno il
cambio, si sovrappongono o si presentano
congiuntamente, determinando in tal mo-
do la struttura dellinsieme”. L’esperienza
ed interpretazione del mondo da parte dei
mistici & molto simile. Prendiamo, ad
esempio, la seguente osservazione di Shri

45

Aurobindo: “L’oggetto materiale sara qual-
cosa d’altro rispetto a quello che vediamo
ora. Non una cosa isolata sullo sfondo o
circondata dalla restante natura, ma una
parte indivisibile, in modo sottile addirit-
tura un’espressione dell’'unita di tutto cid
che vediamo”. Mi sia permesso di citare
come ulteriore esempio Henry Stapp, un
mio collega che lavora a Berkeley e che —
come David Bohm — si occupa molto
delle interpretazioni fondamentali della
teoria quantistica. Stapp scrive: “Una par-
ticella elementare non & un’entita indipen-
dente e non ulteriormente divisibile; in
ultima analisi & un fascio di relazioni con
altri oggetti”. Si confronti tale affermazio-
ne con quella del saggio buddhista Nagar-
juna: “Le cose devono la loro essenza e
natura alle loro reciproche relazioni, e
niente & di per sé”.

4, Ora vorrei passare da questa prima
tematica del collegamento e della dipen-
denza reciproca di tutti i fenomeni, della
rete o struttura interattiva, al secondo pun-
to che caratterizza la fisica moderna: la
natura dinamica della realta.

Anche questo tema attraversa tutte le
teorie fisiche, ma assume particolare peso
nella teoria della relativita che & la seconda
teoria importante nella fisica. Come sicura-
mente sapete, la teoria della relativitd ha
apportato drastiche modifiche al nostro
modo di intendere lo spazio e il tempo. Ci
ha dimostrato che lo spazio non esiste
come entitd tridimensionale separata dal
tempo. Piuttosto, esiste un continuo qua-
dridimensionale “spazio-tempo”, nel quale
le tre dimensioni dello spazio sono indis-
solubilmente intrecciate con la dimensione
unica del tempo. Pertanto, nella teoria del-
la relativita non possiamo mai parlare dello
spazio senza esprimerci contemporanea-
mente anche sul tempo, e viceversa.

Con questa teoria noi viviamo da oltre
75 anni — forse non dovrei dire “noi”;
comunque, alcuni di noi — ed i fisici
hanno ora completa familiaritd con la sua



formulazione matematica. Cid nonostante,
non abbiamo — o almeno la maggior parte
di noi non ha — alcuna esperienza diretta
di questo “spazio-tempo” quadridimensio-
nale, e percid abbiamo grosse difficolta nel
trattare tali concetti nel linguaggio d’ogni
giorno e nell’esperienza quotidiana. Domi-
niamo ’aspetto matematico e fisico, siamo
in grado di applicare la teoria, di predire
determinati eventi, e cosi via; perd quando
occorre parlare delle cose che succedono
realmente, abbiamo grosse difficoltd. Evi-
dentemente, la stessa situazione esiste an-
che nelle tradizioni mistiche. Sembra che i
mistici siano in grado di raggiungere stati
eccezionali della coscienza, durante i quali
trascendono il mondo tridimensionale del-
la realtd quotidiana per vivere una realta
superiore e, come essi spesso dicono, mul-
tidimensionale. Aurobindo parla di una
trasformazione sottile che apre al senso
della vista un qualcosa come una quarta
dimensione. E — come nella realtd della
teoria della relativit, o, come diciamo noi,
nella fisica relativistica — & molto difficile,
se non impossibile, esprimere tale realta
dell’esperienza meditativa nel linguaggio di
tutti i giorni.

Ma quando mistici e fisici parlano di
altre dimensioni, forse non intendono la
stessa cosa. Pud darsi che parlino di feno-
meni diversi; tuttavia, & sorpendente che le
loro esperienze abbiano condotto i mistici
ad una visione dello spazio e del tempo
che assomiglia molto a quella dei fisici.
L’intero mondo mistico orientale sembra
avere una comprensione intuitiva di cid
che si potrebbe chiamare il carattere spa-
zio-temporale della relativitd. Ancora ed
ancora si sottolinea il fatto — altrettanto
importante nella fisica relativistica — che
spazio e tempo sono collegati tra di loro
inscindibilmente. Per fare un esempio, lo
studioso buddhista D.T. Suzuki scrive: “
un puro fatto d’esperienza che non vi &
alcuno spazio senza tempo, e alcun tempo
senza spazio”. Questa frase sarebbe adatta
per fare da epigrafe ad un qualsiasi libro
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sulla teoria della relativitd speciale e rap-
presenta precisamente il risultato della teo-
ria di Einstein.

5. Credo che sarete d’accordo con me
che i concetti di spazio e di tempo sono
centrali per noi nel descrivere la natura.
Quanto detto non vale soltanto per la
scienza, ma anche per la filosofia, I'arte e
I’esperienza quotidiana. Ogni volta che ci
orientiamo nel nostro mondo, ci serviamo
dei concetti di spazio e tempo. Quando
questi concetti fondamentali vengono pro-
fondamente modificati, si puo prevedere
che anche molte altre cose cambino. Pre-
cisamente questo & successo nella fisica:
abbiamo una nuova inquadratura di riferi-
mento del pensiero, il cosiddetto sistema
relativistico, che porta a molte e significa-
tive conseguenze. La pin importante di
esse & forse la conoscenza del fatto che la
massa non & che una forma di energia, che
nella massa di ogni oggetto ¢ immagazzi-
nata energia. Questi sviluppi, ’'unificazione
di spazio e tempo e la scoperta dell’equi-
valenza di massa ed energia, hanno avuto
un’influenza profonda sulla nostra conce-
zione della materia. Nella fisica moderna,
la materia non viene piu rapportata a qual-
che sostanza materiale. Anche se le parti-
celle elementari hanno una certa massa,
questa massa &€ — come gia dicevo — una
forma d’energia. L’energia, a sua volta, &
sempre accompagnata da processi, da atti-
vitd. Come nella vita di tutti i giorni pos-
siamo sviluppare una grande attivita quan-
do siamo carichi di energia e abbiamo un
potenziale per essere attivi, cosi anche nel-
la scienza: I'energia ¢ una misura dell’at-
tivita.

Le particelle elementari sono fasci d’e-
nergia, cioé modelli di attivitd. Questi mo-
delli energetici del mondo subatomico
formano strutture atomiche e molecolari
stabili, costitutive della materia, alla quale
conferiscono 'apparente durezza e solidita,
che ci fanno credere che la materia consi-
sta di sostanza materiale. Al livello macro-



scopico del quotidiano & molto utile avere
I'immagine di una sostanza materiale, ma
quando si avanza verso dimensioni sempre
piu piccole, questa immagine perde I'utili-
ta. Sappiamo tutti che le strutture del no-
stro ambiente sono composte di atomi,
che gli atomi sono composti di particelle
elementari e che le particelle elementari
non hanno alcuna sostanzialitd materiale.
Quando le osserviamo, non vediamo mai
una sostanza materiale. Adopero natural-
mente una metafora quando dico “non
vediamo mai”; certamente non possiamo
vedere nulla, in quanto sono troppo picco-
le. Tuttavia, attraverso le nostre sperimen-
tazioni abbastanza raffinate, non possiamo
mai constatare un qualcosa che assomigli
ad una sostanza materiale. Quello che os-
serviamo sono modelli dinamici che conti-
nuamente si trasformano l'uno nellaltro,
un balletto incessante di energia. Da tutto
ci0 possiamo capire che l'immagine del
-mondo della fisica contemporanea & per
sua essenza una visione ecologica. Essa sot-
tolinea il fattore fondamentale della reci-
proca relazione e dell'interdipendenza di
tutti 1 fenomeni, nonché la natura intrinse-
camente dinamica della realta fisica.

6. Per poter allargare questa visione alla
descrizione degli organismi viventi e dei
fenomeni sociali, dobbiamo andare oltre i
limiti della fisica. Attualmente esiste gia
un’impostazione che sembra rendere pos-
sibile in maniera ideale il trasferimento di
tali pensieri ad altri settori. Questa impo-
stazione € nota come la teoria dei sistemi.
Secondo la teoria dei sistemi, il mondo
viene rappresentato attraverso i concetti di
relazioni ed integrazioni. I sistemi sono
degli insiemi integrati, le cui caratteristiche
non possono essere ricondotte a quelle
delle loro unitd piu piccole. L’approccio
sistemico rivolge la sua attenzione non ai
componenti fondamentali, bensi ai principi
fondamentali dell'organizzazione.

Quali sono dunque questi sistemi? Nella
natura si trovano esempi a bizzeffe. Ogni
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organismo — dal piu piccolo batterio at-
traverso il vasto campo delle piante e degli
animali fino all'uomo — ¢é un insieme in-
tegrato, &€ un sistema vivente. Le cellule
sono sistemi viventi, lo sono anche i tessuti
composti di cellule e gli organi composti di
tessuti. Tuttavia, i sistemi — sistemi viventi
— non si limitano al singolo organismo o
alle sue parti. Ci sono anche sistemi sociali,
come la famiglia 0 una comunita, e ci sono
sistemi ecologici, che uniscono fra di loro
un’intera rete di organismi e di materia
inanimata in reciproca interazione. Tutti
questi sistemi naturali sono degli insiemtf,
le cui particolari strutture derivano dall’in-
terazione e dalla reciproca dipendenza del-
le loro parti. Le caratteristiche sistemiche
vengono distrutte quando il sistema viene
scomposto — fisicamente o teoricamente
— in parti isolate. Anche se possiamo di-
stinguere all'interno di ogni sistema le sin-
gole parti, la natura dell'insieme rimane
tuttavia qualcosa di diverso rispetto alla
somma dei suoi componenti.

Un’altra caratteristica importante dei si-
stemi & la loro natura essenzialmente dina-
mica. Le loro forme non sono strutture
rigide, bensi espressione viva dei processi
di fondo. Pertanto, pensare in.sistemi si-
gnifica sempre pensare in processi. La for-
ma o la struttura viene portata in relazione
ai processi, il legame in relazione all’inte-
razione e gli opposti si uniscono nell’oscil-
lazione.

Come la visione della fisica contempora-
nea, cosi anche la visione della teoria dei
sistemi ¢ ecologica e sottolinea le relazioni
reciproche e linterdipendenza di tutti i
fenomeni, nonché la natura dinamica dei
sistemi viventi. Come la fisica moderna,
anch’essa presenta tanti parallelismi con il
modo di vedere delle tradizioni spirituali.

7. Non mi resta abbastanza tempo per
spiegare meglio questi parallelismi. Mi sia
soltanto concesso di menzionare alcuni
concetti della “scienza dei sistemi”, che
trovano una loro corrispondenza nelle tra-



dizioni spirituali: il rapporto fra vita e
morte, il concetto del libero arbitrio, il
concetto del karma, il rapporto fra mente,
materia e coscienza. Oggi riconosciamo
che l'analogia fra i punti di vista della
scienza e dei mistici non si esaurisce nel
campo della fisica, ma pud essere estesa ad
altre scienze, grazie alla teoria dei sistemi.
Direi che una tale convergenza fra scienza
e spiritualitd non & affatto casuale. La nuo-
va interpretazione della realta & una inter-
pretazione ecologica, con un significato
che va ben oltre le esigenze immediate
della tutela dell'ambiente. Io adopero il
concetto ‘ecologia’ in un senso molto va-
sto. Anche se & vero che la coscienza eco-
logica viene confermata dalla scienza
moderna, essa tuttavia si fonda su una
percezione della realtd che va oltre il cam-
po della scienza. E la comprensione intui-
tiva dell’'unita di tutta la vita, dell'interdi-
pendenza delle sue innumerevoli manife-
stazioni, dei circuiti di cambiamento e
trasformazione. Se il concetto della mente
umana viene inteso come quello della co-
scienza attraverso cui il singolo si sente
unito al cosmo intero, allora diventa evi-
dente che la coscienza ecologica per sua
natura intrinseca € una coscienza spiritua-
le, in quanto questo fondamentale legame
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del singolo con il cosmo intero si rivela un
fattore centrale sia per la coscienza ecolo-
gica, sia per quella spirituale.

In effetti, 'immagine del legame con il
tutto si esprime gid nella parola “religio-
ne”, che deriva dal latino religare, ovvero
“collegare strettamente”. Lo stesso pensie-
ro & contenuto anche nella parola orientale
yoga che significa “unificazione”. Pertanto,
non & sorprendente che la nuova visione
della realta sia compatibile con molte con-
cezioni delle tradizioni mistiche. Si pud ora
confermare con un buon grado di sicurez-
za cio che molti uomini e donne del nostro
secolo, all'ovest e all’est, hanno espresso in
termini pit speculativi, e cio& l'interpreta-
zione mistica del mondo, chiamata anche
philosophia perennis, rappresenta lo sfondo
filosofico pili convincente per i concetti e
le teorie della scienza contemporanea. Le
implicazioni di tutto questo sono notevoli.
Puo darsi che 'armonia fra saggezza orien-
tale e scienza occidentale possa indicare la
via verso l'armonia della famiglia umana
intera; oppure, come si € espresso in ma-
niera eccellente il Dalai Lama: verso il suo
nirvana.

(Tradotto dalla versione tedesca di Jiirgen Koch da
Brigitte Weber)



Lo sviluppo transpersonale:
spiritualita e narcisismo (II)

di Laura Boggio Gilot

3. Cido che fa precipitare il narcisismo
pseudo nevrotico e asintomatico nel narci-
sismo nevrotico e sintomatico o, peggio,
borderline (ai confini della psicopatologia);
¢ 'incompatibilita tra spiritualita e narcisi-
mo, ovvero tra “autoaffermazione” e “au-
totrascendenza”. Attraverso la spiritualita,
il narcisista ricerca I'autoaffermazione, un
nutrimento per la propria grandiosita, un
mezzo di potere ed una fuga dalle frustra-
zioni dei suoi fallimenti, mentre Petica del-
la meditazione richiede I’autotrascendenza,
attraverso una severa disciplina e la rinun-
cia all'importanza personale e all’autoaffer-
mazione.

Per il narcisista la spiritualita & strumen-
to per identificarsi con un io onnipotente,
proprio il contrario di quanto vuole la
meditazione che richiede di trascendere gli
attaccamenti al senso dell’io e ai suoi desi-
deri egocentrici. Per il narcisista la spiri-
tualitA € un modo per coprire le sue
incompiutezze, proprio il contrario di
quanto richiede la meditazione con le sue
pratiche di consapevolezza e con la “disce-
sa agli inferi” come premessa della cono-
scenza spirituale. A causa della incompati-
bilita tra i bisogni di potenza narcisistica e
le richieste spirituali di spoliazione dall’e-
goismo, i problemi che i narcisistici svilup-
pano nella meditazione e nel supposto
processo transpersonale sono di grande en-
titd e possono distinguersi in quattro cate-
gorie:
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a) Resistenze irriducibili alla meditazione

Dove la meditazione richiede la consa-
pevolezza dei contenuti della mente, come
nel processo di discriminazione vedantico
o nella pratica di consapevolezza buddhi-
sta, il meditante va incontro a rigide resi-
stenze che rappresentano la difesa dal
rischio di vedere le imperfezioni che lede-
rebbero il suo senso di grandezza. Tanto
piu & grandiosa I'immagine del Sé, tanto
pill sussistono principi di onnipotenza nel
super-io, tanto meno il meditante pud ri-
schiare di vedere le sue incompiutezze che
porrebbero in crisi la sua autostima. La
resistenza al riconoscimento degli aspetti
“ombra” si manifesta come irriducibile op-
posizione al processo meditativo, malesse-
re, noia, distrazione, etc. La presenza delle
resistenze che impediscono il processo me-
ditativo & fonte ulteriore di frustrazione
per il narcisista: lo scontro tra aspirazioni
grandiose, che richiedono successo nella
via spirituale e la paralisi dovuta alle difese
dell'io puo divenire cosi grave da far pre-
cipitare in un conflitto nevrotico o peggio
ancora in una scissione borderline. Quanto
pitl la persona ¢& incapace di riconoscere le
sue inadeguatezze e di tollerare la frustra-
zione, quanto piu rimuove 'evidenza dei
suoi limiti, tanto piu diventa grave il ri-
schio di scissione.

La resistenza alla meditazione pud esse-
re causata anche dallo spostamento sul
modello meditativo delle aspettative onni-



potenti e sadiche del super-io, che richie-
dono I'aderenza ad un coercitivo e assolu-
tistico dovere che é quello di primeggiare.
Quando sulla meditazione vengono trasfe-
riti i contenuti di una richiesta onnipoten-
te, essa diventa un oggetto da cui difender-
si. Quando le componenti sadiche del su-
per-io sono incorporate nel percorso medi-
tativo, la resistenza pud prendere le forme
di un sintomo che qualifica la paura e la
ribellione ad una impossibile e dolorosa
imposizione. In questo caso a livello pro-
fondo si verifica una lotta tra due subper-
sonalitd antagoniste che si pongono come
carnefice e vittima.

Una diversa modalita di resistenza si ve-
rifica quando la volonta di potenza del
narcisista (autoaffermazione) si scontra con
il concetto dell’azione senza attaccamento
(autotrascendenza). In questo caso la spin-
ta orgogliosa della volonta di potenza si
pone in conflitto con il modello spirituale
non egoico che richiede umilta e rinuncia.

In ognuno di questi casi, una conflittua-
lita latente si trasforma in attuale e la me-
ditazione diventa un elemento patogeneti-
co seppur rivelatore di un disturbo strut-
turale.

b) Caduta delle difese e angoscia depressiva

Esiste anche la possibilita che attraverso
le tecniche della meditazione le resistenze
del narcisista cadano, e la visione dell’“om-
bra” inaccettata produca un’angoscia de-
pressiva che ha il colore della vergogna. La
vergogna narcisistica, dovuta alla delusione
della aspettativa onnipotente, pud condur-
re al disprezzo di se stessi e all'autodistrut-
tivitd. In questo caso gli aspetti sadici del
super-io mal strutturato si pongono come
fattori che nutrono l'odio di sé fino alla
volonta di suicidio.

c) Sviluppo delle difese e percezione para-
noica

Viceversa, nello sforzo di difendersi dal-
I"“ombra” temuta, I'io pud raddoppiare le
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difese rimuovendo la sua aggressivita sino
a cadere nella proiezione delirante, ove il
male é riconosciuto all’esterno sotto forma
di entita persecutoria.

d) Identificazione con l'idedle transpersona-
le e inflazione

Un disturbo opposto & caratterizzato
dalla identificazione con l'ideale transper-
sonale (divino, bene, perfezione, etc.), che
ipertrofizza I'idea grandiosa di se stessi.
Questi casi sono spesso il risultato di pra-
tiche di meditazione che producono un
cambiamento di stato di coscienza e un
contatto prematuro con l’energia transpet-
sonale. 1l risultato é di tipo inflattivo e il
meditante pud precipitare in una situazio-
ne psicotica di grandiosita. Queste sindro-
mi sono talvolta confuse con le sindromi
“transpersonali” solo perché avvengono
nel corso di un percorso transpersonale; in
realtd esse sono sindromi “prepersonali”,
perché hanno origine in disturbi della
strutturazione preegoica a causa di interio-
rizzazioni mal digerite, che hanno impe-
dito l'integrazione delle funzioni dell’io.
In questo caso la meditazione diventa un
attivatore di un disturbo sino ad allora
latente.

4. Come interviene la psicologia tran-
spersonale in questi casi, e come opera
uno psicologo transpersonale nell'insegna-
mento della meditazione? Come si & rile-
vato precedentemente, la psicologia tran-
spersonale accosta psicologia e meditazio-
ne, ovvero combina le conoscenze psicolo-
giche entro i confini dell'io, con le cono-
scenze meditative che ne varcano i limiti.

Nell'insegnamento della meditazione ve-
danta che si pratica all’Associazione Italia-
na di Psicologia Transpersonale, all'inizio
del sentiero, propongo una indagine ap-
profondita dell’io e del super-io attraverso
la pratica della Coscienza Osservante asso-
ciata a tecniche di investigazione descritte
dalla psicoterapia. Riconoscere le qualita
del super-io maligno, ovvero gli aspetti



idealizzanti, I'onnipotenza, I’intolleranza,
Porgoglio, l'avidita, nonché la paura, la
rabbia, la colpa e I'inferiorita che esse pro-
ducono, facilita I'analisi della strutturazio-
ne e loggettivizzazione dei fattori di
sofferenza. La pratica della Coscienza Os-
servante, diversamente dalle tecniche psi-
coterapiche interpretative, promuove la
differenziazione tra “coscienza” e “conte-
nuti” della coscienza, focalizzandosi non
solo sugli oggetti mentali, ma sul pensiero
che viene usato per scrutinarli. Osservando
il pensiero giudicante si entra facilmente in
contatto con il super-io e con i suoi attri-
buti.

Quando la pratica meditativa svela gli
aspetti sadici e rigettanti del super-io ma-
ligno, lo sviluppo dellaccettazione” e di
altre qualita spirituali si pone come una
strategia psicoterapeutica che opera sui di-
sturbi della strutturazione dell’io. Emerge
in questo lavoro il significato terapeutico
di regole etiche e I'influsso dello “spiritua-
le” sul “mentale”. Le pratiche di accetta-
zione, perdono, comprensione, che appar-
tengono al percorso meditativo, facilitano
il superamento delle difese al riconosci-
mento dell'arroganza, dell’orgoglio e della
paura. La responsabilitd verso il “male”
che si scopre in se stessi & possibile solo
dopo l'accettazione dello stesso e la consa-
pevolezza dei suoi effetti.

La rinuncia alla volonta di potenza nar-
cisista richiede discipline che cominciano
dalla consapevolezza socratica “so di non
sapere”, per poi passare alla purificazione
delle identificazioni e dei trucchi egocen-
trici volti a collezionare ricchezza, succes-
SO, prestigio e potere.

L’analisi strutturale del super-io narcisi-
sta, richiede la discriminazione tra motiva-
zioni preegoiche-prepersonali e transegoi-
che-transpersonali per quanto riguarda gli
aspetti dell’idealizzazione. La pre-trans
confusione tra motivazioni preegoiche e
transegoiche ¢ alla radice di profondi con-
flitti che possono attivare dolorose lotte
interiori. F necessario differenziare 1’“am-
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bizione spirituale” che ¢ motivazione pre-
personale, volta all’autoaffermazione, dal-
I'“ideale spirituale”, che & motivazione
transpersonale volta all’autotrascendenza.

La diagnosi differenziale tra questi con-
fondibili fattori mentali rileva che I’ambi-
zione spirituale é accompagnata da impor-
tanza personale e orgoglio, mentre I'ideale
spirituale porta seco I'ardente volonta di
liberazione dall’egocentrismo.

Nell’ambizione spirituale c’¢ attacca-
mento, dogmatismo, rigidita e severita, nel-
ideale spirituale c’¢ distacco e tolleranza.
Nell’ambizione spirituale non c’¢ capacita
di amare, il diverso da sé & combattuto;
nell'ideale spirituale c’¢ disponibilita alla
comprensione verso gli altri. Nel primo
caso la persona & arrogante, non accetta
critiche, si offende facilmente se gli sono
mostrati i suoi difetti e asserisce le proprie
assunzioni con assolutezza; nel secondo
caso & modesta, considera le critiche un
aiuto ed & grata a chi gliele fa con amore:
conosce il dubbio, la perplessita e di nulla
¢ assolutamente certa. La volonta dell’am-
bizioso volge all'ingigantimento dell’io: il
sapere ed il cammino spirituale sono stru-
mento di potere, la volonta & imprigionata
nel materialismo spirituale. La volonta di
colui che ¢ motivato dall’ideale transperso-
nale ¢ volta alla rinuncia e obbedisce ad
un’etica di Servizio.

Sembra difficile credere che molte delle
persone che aderiscono alla meditazione e
sembrano motivate in senso transpersonale
siano intrappolate nel prepersonale mate-
rialismo spirituale, eppure questa ¢ una
statistica facilmente realizzabile dopo una
attenta analisi strutturale. Onde evitare de-
lusioni dolorose ed errori patogenetici, per
gli aspiranti allo sviluppo transpersonale
attraverso la meditazione & utile ricordare
che occorrono delle qualificazioni di base
che testimoniano la salute dell'io: I'autosti-
ma, |'autenticitd, I'autonomia, la gratifica-
zione dei bisogni di accettazione ed autoaf-
fermazione, ed oltre a cid la motivazione
ardente a superare 1’egoismo e gli attacca-



menti che lo difendono. Come dice Wil-
ber, il volo dall'io al Sé ¢ il volo dalla
manipolazione personale alla trascendente
testimonianza, & il passaggio dal dominio
della arroganza egocentrica all’amore disin-
teressato per la vita, dalla volonta autoaf-
fermativa al servizio senza attaccamento,
dall’enfasi edonistica alla solitudine della
lotta interiore. Tale volo, che tradizional-
mente conduce alla beatitudine della pace
del cuore, esige la morte iniziatica dell’io
come entita divisa e separata; cid che si fa
nello sviluppo transpersonale, &€ promuove-
re il passaggio dal sentimento egocentrico
alla partecipazione cosciente all'unita con
la vita, con umiltd di cuore e purezza di
intenti.

Per il viaggio transpersonale occorre una
volonta di autotrascendenza dettata dall’a-
more appassionato per I'idea del Bene, dal-
la brama per la ricerca della verita e,
soprattutto, dalla fede intuitiva che il mi-
stero dell’Essere varca i confini del perce-
pibile e si ritrova nelle vette silenziose
dello Spirito dell’'uomo. Solo se I’'amore
spirituale & piu forte dell’amore per i pro-
pri desideri, possessi e pensieri, la medita-
zione ed il viaggio transpersonale hanno
un senso ed un approdo. Come dice Ni-

sargadatta, il saggio hindu, “sinché lessere
umano non si libererd dalle false identifica-
ziont, ddlle illusioni di vario genmere, egli
non potrd trovarsi faccia a faccia con la
veritd eterna del suo stesso S€”.
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RISPONDERE AL “QUESTIONARIO”

Ringraziamo i lettori che con vero spirito di collaborazione hanno
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Introduzione al Simbolo

di Jean-Pierre Schnetzler

Riprendiamo questo testo dal n. 15/1992
della rivista DHARMA, dell’Istituto Karma-
Ling di Arvillard (Francia).

Nelle varie tradizioni il simbolismo é ge-
neralmente la chiave di volta degli insegna-
menti e delle pratiche. E questo é partico-
larmente vero nel tantrismo sia induista che
buddbista. La comprensione esatta di ci6
che effettivamente é il simbolismo, tuttavia,
non & facile a causa dell ignoranza, se non
addirittura delle opinioni negative, che il
mondo moderno ba su questo argomento. Il
senso peggiorativo che la parola comporta
nell'uso volgare, illustra la svalorizzazione
che essa ba al giorno d’oggi. Se il nostro
datore di lavoro ci versasse un salario sim-
bolico, i nostri fine mese sarebbero ben
difficili! Dandogli questo senso corrente, ci
sperdiamo nei paraggi dell’insignificante,
del derisorio o addirittura dell'inesistente.

Questo disprezzo iconoclasta del modo di
pensare simbolico, a beneficio esclusivo del
pensiero dialettico, concettuale, “scientifico”,
con i prestigio che é proprio di quest’ultima
parola, caratterizza il pensiero occidentale
degli ultimi secoli. 1l recente ritorno di gra-
zia della conoscenza simbolica é avvenuto
grazie al ritorno di una intellettualiti sacra
(René Guénon, Henri Corbin, . Frithjof
Schuon), dllo sviluppo della psicologia (C.G.
Jung) e delle scienze umane (Mircea Eliade,
Gilbert Durand). Qualche opera di iniza-
zione, a cui rinviamo, permette di studiare i
fondamenti del suo funzionamento e degl
ust tradizionali [v. “Bibliografia” da 1 a 5].
Noi evidentemente saremo pii schematici.

Il simbolo é “cio che rappresenta un’altra
cosa in virt di una corrispondenza analogi-
ca”’ e designa dunque “tutti i segni concreti
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che evocano attraverso un rapporto naturale
qualche cosa di assente o di impossibile da
percepire” [A. LALANDE, 6); quindi inacces-
sibile all’apprensione diretta. Il campo pre-
diletto dell’espressione simbolica é dunque
“il non sensibile in tutte le forme: incoscien-
te, metafisico, sovrannaturale e surreale”
[G. DuranD, 7, p. 8].

Facciamo qualche esempio per rendere
viva questa definizione altrimenti astratta.
Un vestito interamente bianco puo simboliz-
zare la purezza morale, per I'analogia che
esiste tra ['assenza di macchie su una super-
ficie chiara e l'assenza di colpe morali nel
campo della coscienza. Nell'induismo il
pene in erezione, solo o sopra il sesso fem-
minile, puo simbolizzare il potere creatore
della divimita, per lanalogia tra il potere
fecondatore del membro virile (e dell’utero)
e la potenza creatrice a livello metafisico.

Questo esempio permette di depistare
Uerrore corrente che consiste nel dire che il
pene in erezione simboleggia il desiderio
sessuale, allorquando non ne é che la con-
seguenza o, se volete, il segno. Per non
confondere abusivamente il segno con il
simbolo, bisogna ben vedere che il segno
rinvia a un senso, un significato che puo
essere facilmente presente o verificato. Nella
categoria dei segni naturali, esiste un lega-
me di causalitd tra il segno e cio che esso
evoca, come quando si dice che il fumo é
segno di fuoco. Nella categoria dei segni
artificiali, questi sono in gran parte arbitra-
ri. Per esempio il segno + in forma di croce
rimpiazza rapidamente la definizione, data
una volta per tutte, delle regole dell’ addizio-
ne aritmetica, di cui é il segno, ma non ci
insegna niente sul simbolismo geometrico



della croce, come é stato sviluppato da René
Guenon (5], quando ha esposto le regole
dell’estensione spaziale e di cio che essa puo
rappresentare.

Un altro esempio ci mostrerd che una
stessa figura é suscettibile di intevpretazioni
a livelli diversi e di essere sia un segno che
un simbolo. Un sole inciso sui cannoni di
Luigi XIV era il segno della loro apparte-
nenza all’artiglieria di sua Maesta cristianis-
sima, ma era il simbolo del potere raggiante
universale che Luigi X1V attribuiva alla sua
regalita.

I simbolo é dunque una raffigurazione
concreta che rinvia a un significato pin ge-
nerale, pin astratto, o, meglio, a dei signifi-
cati multipli, ciascuno legittimo al suo
livello, a condizione che la legge di analogia
sia rispettata, cosa che esclude del tutto
Uarbitrarieta. In effetti i sensi simbolici...
“sovrapposti gerarchicamente, non si esclu-
dono affatto l'un laltro non pin di quanto
st escludano in senso letterale. Sono, al con-
trario, perfettamente concordanti tra loro
perché esprimono in realtd le applicazioni di
uno stesso principio a degli ordini diversi”
[R. GUENON, 5, p. 13).

Questa corrispondenza analogica, che uni-
sce tra loro “gli stati molteplici dell’essere”
[R. GUENON, 8], 7 gradi dell’esistenza uni-
versale, é la chiave di tutti gli insegnamenti
iniziatici orientali e occidentali, come illu-
stra limzio de “La tavola di smeraldo”,
testo di alchimia: “E vero, senza menzogna,
certo e degno di fede, che cio che é in basso
é come cio che é in alto e che cio che é in
alto é come cio che é in basso”.

Questa... “legge di corrispondenza é lo
stesso fondamento di tutto il simbolismo e
in virta di essa ogni cosa, procedendo essen-
zalmente da un principio metafisico da cui
prende tutta la sua realtd, traduce o esprime
questo principio a suo modo e secondo il
suo ordine di esistenza, di tal tipo che, da

un ordine all’altro, tutte le cose sono legate
e si corrispondono per concorrere all'armo-
nia untversale e totale che é nella moltepli-
cité della manifestazione, come un riflesso
dell'unita del principio in se stesso” [R.
GUENON, 5, p. 12].

Questa polivalenza naturale fa del simbo-
lo il veicolo per eccellenza degli insegna-
menti metafisici, sempre mutilati dall espo-
sizione univoca del linguaggio concettuale,
in qualche modo piano o piatto; quando
invece lo spessore del linguaggio simbolico
rende giustizia alla complessita vivente dei
piani sovrapposti che costituiscono la realta.
Percio é largamente utilizzato dai maestri
spirituali di tutte le religioni e anche veicola
le vie e i mezzi delle tradizioni religiose e
iniziatiche.

I/ linguaggio simbolico possiede in effetti
questa proprietd unica di esprimere contem-
poraneamente dei dati intellettuali ricchi e
complessi e di animare degli elementi emo-
tivi e istintuali legati all’'oggetto simbolico.
Puo cosi muovere contemporaneamente 'in-
telletto, laffettiviti e il corpo, cosa che la
pura formulazione concettuale astratta é in-
capace di fare. Da questo viene ['utilizzazio-
ne necessaria del linguaggio simbolico nelle
esposiziont spirituali che hanno una finalita
pratica: la realizzazione sperimentale, vissu-
ta, della verita che espongono.

La spada, per esempio, (o le altre analo-
ghe armi bianche) é portatrice di un simbo-
lismo complesso che si pud intuitivamente
percepire se non si € portatori di blocchi
interni inconsci alla circolazione dei sensi:
Uesplosione folgorante dello spirito e della
parola (1), lintelligenza discriminatrice che
separa la veriti dall’errore, la rettitudine
morale, U'energia implacabile, la forza com-
battiva, la penetrazione aggressiva, il perico-
lo mortale. Questa contemplazione, come il
suo uso cosciente, sveglia degli effetti corri-
spondenti che possono andare dall’entusia-

(1) “Dalla sua bocca usciva una spada appuntita a due tagli e il suo volto era come il sole che brilla
pieno di forza” (Apocalissi, 1,16). Anche il bodhisattva della saggezza, Manjushri, brandisce una spada.
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smo eroico alla paura, passando per la
devozione o la collera santa. Il suo wuso
rituale é in grado di far nascere questo
insieme spirituale, psichico e fisico organica-
mente legato, che costituisce il complesso
simbolico della spada, che faceva e fa tuttora
parte in Occidente dell'iniziazione cavallere-
sca e che sussiste ancora ai nostri giorni
nella via della sciabola, il tai, in Giappone.

I/ simbolo appare cosi come un linguaggio
naturale, unico e unificante, efficace per tra-
smettere la conoscenza metafisica, ma so-
prattutto per trasformare il suo utilizzatore,
perché solo lui si immerge nelle profondita
dell’essere e nello stesso si eleva. A volte
utilizza delle formule di base concrete: figu-
re geometriche, disegni, immagini, oggett:,
situazioni naturali; a volte dei gesti e delle
azioni o sequenze di avioni, che sono dei
riti; a volte dei racconti o degli scenari
leggendari, che sono dei miti o delle para-
bole. Questo modo ricopre, lo si vede, la

maggior parte degli insegnamenti e delle
pratiche tradizionals.

Abbiamo cosi passato velocemente in ras-
segna gli usi tradizionali del simbolo.

(Trad. dal francese di Maria Angela Fal3)
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THICH NHAT HANH: “Vita di Siddharta il Bud-
dha” - Ubaldini Editore, Roma 1992, pp. 419,
L. 46.000.

Probabile segno dei tempi, la coincidenza di fine
secolo e di fine millennio vede diffondersi I'interesse
per nuove forme di ricerca interiore e, parallelamente,
per figure archetipiche di cercatori religiosi lontani
dalla nostra tradizione. Il proliferare di biografie,
anche cinematografiche, di Gautama il Buddha ci
sembra obbedire a questa nuova tendenza. La produ-
zione corrente predilige biografie per problemi, scan-
diti dagli eventi piu significativi: la giovinezza, gli
incontri, le Quattro Nobili Verita, la predicazione, la
morte, gli scismi, ecc... A questa scelta accademica o
dottrinale, Thich Nhat Hanh contrappone un taglio
narrativo, con implicazioni filosofiche profonde ma
non gravate da orpelli teorico-dottrinali. La sua natu-
ra di poeta gli consente di elaborare una biografia in
un certo modo letteraria: ne scaturisce una lettura
romanzesca, anche se fedele, dell'aventura umana
del Sublime. 1l libro ¢ organizzato in tre parti, cia-
scuna corrispondente ad una fase della vita del Bud-
dha, Thich Nhat Hanh ha utilizzato quasi esclusiva-
mente testi Hinayana, “... Per dimostrare cosi che le
idee e le dottrine del Mahayana sono gia presenti nei
pitt antichi Nikaya pali e Agama cinesi” (p. 7).

THICH NHAT HANH: “La pace & ogni passo” -
Ubaldini Editore, Roma 1993, pp. 119, L. 16.000.

La breve prefazione del Dalai Lama sembra dare
un imprimatur a questo prezioso libretto. Per la ve-
rita, Thich Nhat Hahn non ha bisogno di imprimatur:
ne colleziona tuttavia da tutta la vita. Candidato al
premio Nobel per la pace nel 1967 su perorazione di
Martin Luther King; indicato da Thomas Merton
come esempio di monaco, questo attivissimo, ma non
attivistico vietnamita ha il dono della poesia, che gli
consente di creare immagini attraverso le quali la
meditazione si fa meno austera e quindi piu attraente.
“Ogni mattina, quando ci svegliamo, abbiamo venti-
quattr’ore tutte nuove da vivere. Che dono prezioso!
Possiamo viverle in modo che portino pace, gioia e
felicita a noi stessi e agli altri... Ogni respiro, ogni
passo pud essere riempito di pace, gioia e serenita.
Basta semplicemente essere svegli, essere vivi nel mo-
mento presente” (p. 17). E noto l'impegno pacifista e
dunque, in ultima analisi, politico di Thich Nhat
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Hanh; ma ¢ un modo di essere politico da cui do-
vremmo imparare molte cose. Meditando per esem-
pio sul dramma dei boat people, e in particolare sulla
tragedia di una bambina thailandese annegatasi dopo
essere stata violentata da un pirata, Thich Nhat Hanh
scrive una delle sue piti note e piu belle poesie,
“Chiamatemi con i miei veri nomi”, riportata per
intero alle pp. 108-109. Questa poesia vale da sola un
libro, comunque denso di riflessioni e di immagini
che spingono oltre la meditazione letterale, per vivi-
ficare di senso meditativo ogni atto della vita quoti-
diana,

JOHFRA: “Meditazioni zodiacali” - Edizioni Arista,
Torino 1992, pp. 79, L. 25.000.

Johfra & un pittore olandese impegnato in una
personale ricerca interiore che fonde, in un originale
percorso, elementi di neoplatonismo, di esoterismo e
di cabala, come egli stesso spiega nell'introduzione a
questo libro. Circa venti anni fa Johfra dipinse dodici
tavole, ispirate ai segni zodiacali, che hanno fatto il
giro del mondo sotto forma di posters. Queste medi-
tazioni zodiacali nascono dall'idea di commentare le
immagini dipinte, immagini in qualche modo archeti-
piche. Ne viene fuori un trattatello di psicologia
esoterica che si fa leggere volentieri e non ha nulla
del banale e consueto ciarlare attorno al'tale o talaltro
segno zodiacale. Molto simbolico e per nulla predit-
tivo, questo & un libro che raccomandiamo a tutti
coloro che non escludono l'astrologia dall’orizzonte
dei propri strumenti di comprensione della realta
profonda dell'uomo.

GIOVANNA FALUGL: “La madre di un’anoressica
contesta teorie e terapie” - Edizioni Universitarie
Romane, Roma 1992, pp. 99, L. 28.000.

Qualita del libro: passione, animata da una moti-
vazione personale molto forte. Difetto principale: ov-
via mancanza di riscontri clinici statisticamente
probanti e, di conseguenza, sapore prevalentemente
bibliografico. 1l titanico sforzo della signora Falugi di
trovare una ragione al dramma che ha colpito sua
figlia e, pii 0 meno direttamente, se stessa sfocia,
come era da attendersi, in un discorso di parte, che
ha tuttavia il pregio non indifferente di fornire un
apporto di freschezza, non accademico. Sono molti i



luoghi del libro in cui viene ridimensionato il ruolo
eziologico tradizionalmente attribuito alla famiglia nel
determinismo di questa terribile malattia. “... I pre-
giudizio contro le famiglie & entrato a far parte di una
moda che ha investito lo studio di varie malattie, di
cattive abitudini o di particolari difficolta: per esem-
pio dell’asma, della schizofrenia, dell’alcolismo, del-
Pomosessualita, della difficolta di leggere e scrivere,
dell'obesita, dell’aterosclerosi, dell’autismo, dell’enu-
resi infantile ed adolescenziale, del vizio della droga,
della devianza sociale, della bassa statura ed infine
dell’'anoressia” (p. 25). “... La famiglia non entra a far
parte della causa della malattia, salvo in casi partico-
lari se ben dimostrati” (p. 91). Come auspica il dottor
Beccarini Crescenzi nella sua intelligente prefazione,
bisogna saper “... leggere tra le righe della disperazio-
ne di una madre” (p. 14).

PAUL ARNOLD: “Il libro dei morti Maya” - Edi-
zioni Mediterranee, Roma 1992 (prima ed. 1980),
pp- 220, L. 30.000.

Le leggende sui Maya sono tante, e la loro ricchez-
za trae di certo alimento dalle scarse notizie storiche
che possediamo: come dire che 'immaginazione uma-
na, per sua natura mitopoietica, si esalta di fronte
all'indefinito. Indefinito che, nel caso dei Maya, non
ha origine da unantichitd perduta nei secoli, ma
purtroppo nella meticolositd dello sterminio attuato
nei loro confronti dai bianchi europei. Lo sterminio
non fu soltanto diretto verso le persone ma, cosa non
meno atroce, verso i documenti di questa civilta: se
sono sopravvissute vestigia architettoniche, non & sta-
to difficile eliminare i documenti scritti. Soltanto tre
codici, conservati in tre biblioteche di altrettante citta
europee, sopravvissero alla distruzione; uno di questi,
il cosiddetto Codice di Parigi (gli altri due sono il
Codice di Dresda e quello di Madrid), ¢ stato studia-
to a fondo da Paul Arnold, gia presidente dell'Unione
Buddhista Europea e mitologo di fama. Arnold so-
stiene che nel 2500 a.C. i Maya giunsero nel conti-
nente americano provenienti dall’Asia. A sostegno
della sua ipotesi invoca non solo le somiglianze etni-
co-antropologiche, ma anche e soprattutto le affinita
linguistiche tra i glifi maya e gli ideogrammi cinesi.
Nel testo appare essenziale la fede nel ritorno dei
trapassati, cid che giustifica il titolo del libro: una
sorta di rapporto tra vivi e morti senza le implicazioni
soteriologiche della cultura indiana. La rinascita, al
contrario, viene qui auspicata in quanto unico modo
di assicurare continuita alla specie umana.

THEOS BERNARD: “Hatha Yoga” - Edizioni Savi-
tri, Torino 1991, pp. 221, L. 30.000.

Questo libro ci trasporta nell'atmosfera di mezzo
secolo fa, quando I'Occidente non era stato invaso da
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migliaia di scuole di yoga. Ben poche di queste, lo
sappiamo, sono di livello accettabile e, soprattutto,
pochi insegnanti possono vantare un’esperienza di
prima mano. Il risultato & sotto gli occhi di tutti:
allauspicata diffusione capillare della disciplina fa
riscontro un progressivo sdoppiamento della pratica.
Intendiamo riferirci da un lato al proliferare di centri
dove, in definitiva, si fa ginnastica, e neanche della
specie pit salutare, mancando spesso ogni elementare
competenza fisioterapica; dall’altro alla meno fre-
quente, ma non meno perniciosa tendenza a fare della
pratica un pretesto per avventurosi viaggi psichici e
spirituali, anche questi guidati (si fa per dire) senza la
necessaria competenza. Theos Bernard imparo lo
Yoga all'inizio degli anni ’40 in India e in Tibet. E in
viaggio verso il Tibet, nel 1947, trovd la morte, coin-
volto in disordini scoppiati tra induisti e musulmani.
1l sottotitolo del libro, “Resoconto di un’esperienza
personale”, esprime lo spirito che lo anima. Oltre
trenta fotografie dellAutore in altrettante posture
corredano il testo, diviso in cinque capitoli, dedicati
rispettivamente ad asana, tecniche di purificazione,
pranayama, mudra, samadbi. Un documento di grande
interesse, tra i pochi resoconti importanti dell'epoca,
se & vero che Mircea Eliade, nel suo “Yoga. Immor-
talita e liberta” (Milano 1973) lo cita diffusamente.

SAYAGYI U BA KHIN:
ne vipassana & arrivato”
1993, pp. 182, L. 24.000.

“Il tempo della meditazio-
- Ubaldini Editore, Roma

E cosa nota che, nella pratica buddhista, la tradi-
zione ha sempre assegnato ai monaci l'esclusiva della
meditazione, mentre ai laici venivano richiesti un’ade-
sione ai precetti morali e un atteggiamento compas-
sionevole. Salvo eccezioni, questa situazione di fatto
si & protratta sino alla metd del nostro secolo. L’at-
tuale diffusione della pratica meditativa in un conte-
sto laico, dunque, € una novita relativamente recente.
La tradizione birmana di meditazione vipassana per
laici ha conosciuto un iniziatore di prim’ordine nella
persona di Sayagyi U Ba Khin (1899-1971), che ad
una brillante carriera di funzionario statale affianco
un crescente impegno come insegnante di meditazio-
ne, dimostrando che vita spirituale e vita profana non
solo non sono incompatibili, ma si possono anzi
fecondare reciprocamente. Il piti importante discepo-
lo di U Ba Khin, Goenka, & tuttora attivo nel diffon-
dere nel mondo tale approccio. Da scritti suoi e da
pubblicazioni del Vipassana Research Institute il cu-
ratore Pierluigi Confalonieri ha ricavato la prima par-
te di questo libro, dedicata ad una esposizione della
vita e del metodo del maestro birmano. Nella seconda
parte vengono presentati alcuni scritti di U Ba Khin
commentati da Goenka. Poiché “la meditazione vi-
passana ¢ cosl sottile e delicata che meno se ne parla,
piti si ottengono buoni risultati”, ultima parte del



libro & opportunamente dedicata alla descrizione di
un ritiro di dieci giomi condotto da Goenka.

JEAN KLEIN: “Io sono” - Edizioni Terzo Millen-
nio, Torino 1992, pp. 180, L. 22.000 (trad. Mario Di
Grazia).

“Se volete aiutare gli altri dovete essere completa-
mente liberi da ogni bisogno di aiuto”. E uma delle
tante affermazioni da sottoscrivere in questo libro di
Klein, musicologo e medico tedesco che trasmette in
termini occidentali I'esperienza dell’Advaita Vedanta,
in una serie di dialoghi familiari a chi abbia letto
Nisargadatta Maharaj. Mi pare un libro stimolante

per il praticante di impostazione buddhista che voglia
fare una scorribanda in un’altra proposta di liberazio-
ne, che punta direttamente alla realtd ultima, la gioio-
sa coscienza dell’Essere al di la della dualita, secondo
una “via diretta” che ricorda l'illuminazione improv-
visa del Ch’an: “Essere osservazione, essere il testi-
mone ultimo & un accadimento istantaneo”. La
meditazione & consapevolezza silenziosa, ricettivita
multidimensionale, pura attenzione e liberta dagli
schemi della memoria; uno stato di apertura che
dissolve la falsa identificazione egoica attraverso la
disidentificazione dal corpo fisico (Si pud richiedere
il libro a: Edizioni Terzo Millennio, corso Galileo
Ferraris, 31 - 10121 Torino). (G.P.F.).

Un momento della festa del VESAK che si é celebrata a Torino nei giardini del Palazzo Reale il 16 maggio, a
conclusione del terzo congresso dell’'UBL Nella foto: la cerimonia zenm, guidata da Taiten Guareschi.

58



INTZIATIVE

INCONTRI COL MAESTRO - ROMA

La Fondazione Maitreya organizza a Roma incontri mensili di praticanti e altre persone interessate con
Maestri di Dharma delle diverse tradizioni buddhiste. Ogni incontro sara dedicato soprattutto alle domande
che i partecipanti potranno rivolgere al Maestro su problemi relativi alla pratica meditativa o su argomenti di
dottrina buddhista e di dialogo interreligioso. Questi “Incontri” si terranno nel pomeriggio del sabato (dalle
16,30 alle 19) al circolo Orfeo, in vicolo d’Orfeo 1 (presso Borgo Pio). Questo & il calendario dei primi
“Incontri”:

2 ottobre: con il ven. Thanavaro, monaco theravada e abate del monastero Santacittarama di Sezze;

13 novembre: con un maestro della tradizione vajrayana;

4 dicembre: con il prof. Riccardo Venturini dell’'Universita di Roma “La Sapienza”, dedicato alla scuola
Tendai del buddhismo giapponese, alle origini della tradizione zen.

Per altre informazioni e per prenotazioni, telefonare al n. 06/44248657 (Alberto Mengoni), con servizio di
segreteria telefonica.

KUNPEN LAMA GANCEN - MILANO L’ANGO ¢ suddivisa in periodi di 9 giorni. Inoltre il

monastero é aperto a chiunque, anche dl di fuori del-

1l Mabasiddba Gancen Tulku Rimpoce, Lama Gua- ' ANGO, sia interessato come principiante o esperto a

ritore, sard presente in questo centro dall’'l al 16  yivere la vita quotidiana impostata sui ritmi tradizio-

settembre e dal 12 al 24 ottobre. Nei mesi di luglio e pali dei monasteri Soto zen e ad essere introdotto nella

agosto andra in Oriente (Nepal, Cina e Mongolia) e in  pratica dello zazen. Informazioni: 0524/565667 (ore
Russia. Per informazioni e appuntamentsi, telefonare al 9-11).

n. 02/6597458.

ISTITUTO TSONG KAPA - POMAIA

GANCEN SANGHIE - TORINO 9-11 luglio: “Meditazione concentrativa e meditazio-
ne analitica”, corso diretto da Losang Tarcin;
Un nuovo centro del Buddhba della medicina é aperto 9-11 luglio; 16-18 luglio; 23-25 luglio: “In viaggio
a Torino (via Morozzo, 22) con la guida spmtuale del  verso l'isola che non c'&, con Angela Palmerini e
Lama Guaritore Gancen Tulku Rinpoce, che 'ba inau-  Vincenzo Tallarico (¢ un corso aperto anche ai bambini
gurato lo scorso febbraio. Questo centro si propone di  dai 6 ai 10 anni);
propagare la tradizione medica di guarigione dei lama 3-15 agosto: corso estivo europeo di Lam Rim, gui-
tibetani e lo sviluppo della filosofia vajrayana, con  dato da Gheshe Lbundrup Sopa (commento al testo del
particolare riguardo alla metodologia dell'autoguarigio-  Quinto Dalai Lama: “La trasmissione orale di Manju-
ne. Sono in programma, oltre ad una seduta settima-  shy”);

nal_e .dl' medz'tazz'one,. corsi di yoga tibetano, Shiatsu, 24 agosto-5 settembre: “Mente dell'llluminazione,
R.ezkf, ecc. Informazioni: tel. 011/3241650 (Paolo Ma- perfezioni e vacuitd’, insegnamenti di Gheshe Yeshe
riani). Tobten.

Nel mese di ottobre (dal 4 al 30) saré in visita a
Pomaia il lama Zopa Rinpoce, che tra l'altro condurra
MONASTERO FUDEN]I - SALSOMAGGIORE  Pinsegnamento su “Il rapido sentiero all’'onniscienza’,
. o . con i preliminari e gli stadi del sentiero graduale in
La grande sessione estiva di pratiche zen (ANGO) ¢ yelazione dlle tecniche di visualizzazione tantrica.

cominciata, secondo tradizione, il 15 giugno e prose- Informazioni: tel. 050/685654

guird al monastero Fudenji fino alla prima settimana di

settembre con sedute quotidiane di meditazione, ritiri

di fine settimana, impegni di studio e di lavoro manua- A.ME.CO. - ROMA

le ed inoltre corsi di Tkebana, cerimonia del té, cucitura Dal 24 al 26 settembre é in programma un intensivo

dell’abito, terapie shiatzu, osteopatia e arti marzali.  di meditazione vipassana, condotto da Christina Fel-
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dman, con questo programma: venerdi 24, ore 21,
seminario aperto a tutti; sabato 25, dalle 8,45 dlle 19,
sessioni di meditazione e domenica 26, dalle 8,45 alle
17, sessioni di meditazione per praticanti non princi-
pianti. L'intensivo si terrd al circolo Orfeo, in vicolo
d’Orfeo 1. Prenotazioni: tel. 06/3610123 (ore 7-8,30) a
partire dal 24 agosto.

CENTRO MILAREPA - VAL DELLA TORRE

18-25 luglio: Ritiro dedicato ad Amithaba e alla
pratica del Po-Ua (trasferimento del principio coscien-
te);

31 luglio-6 agosto: Ritiro di Shiné e Lagtong, per
pacificare la mente e sviluppare la consapevolezza;

8-14 agosto: Ritiro dedicato alla pratica del Cid, per
eliminare Uattaccamento all'io;

16-22 agosto: Insegnamenti e pratica di Loghyong,
per trasformare le negativitd in fattori positivi;

24-29 agosto: pratiche personali;

2-3 settembre: insegnamenti di Shamar Rinpoce;

18-19 settembre: meditazione Shiné;

25-26 settembre: Ritiro di Guru Rinpoce (Padma
Sambava), con cerimonia d’offerta;

9-10 ottobre: Ritiro di Manjushri per lo sviluppo
della saggezza;

16-17 ottobre: insegnamenti sui 12 fattori interd-
pendents;

23-24 ottobre: le Sei Paramita.

Ritiri, insegnamenti, ecc. sono diretti dal lama
residente Gian Ciub Sondup. Informazioni: tel.
011/9689219 (ore 18-20).

CENTRO GHE PEL LING - MILANO

Dal 2 al 4 luglio il lama Thamthog Rinpoce con-
durrd un insegnamento sulle Quattro Nobili Verita. 1l
6 luglio il centro organizza un ricevimento per festeg-
giare il compleanno del Dalai Lama, con proiezione di
documentari. Dal 9 all’11 luglio il Ghesce Pempa terrd
un corso sull'addestramento mentale in otto versi. Il 14
luglio é in programma una cerimonia di offerta (Tzog)
a conclusione delle attivita svolte nell’anno 1992-93,
all'inizio della pausa estiva che si concluderd a metd
settembre. Informazioni: tel. 02/2576015.

RITIRO CON KEN JONES - MOULINET

L’associazione Dharma Gaia organizza dall’l al 5
settembre a Moulinet (Costa Azzurra) un ritiro sul
tema: “Pratica spiritudle e impegno sociale”, con la
guida di Ken Jones, cofondatore e segretario del “Ne-
twork of Engaged Buddbists” e praticante zen. Il ritiro
é aperto a chiunque abbia interesse per il lavoro inte-
riore, anche senza particolari scelte spirituali ed é rivol-
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to in particolare a incoraggiare il lavoro nel sociale.
Durante il ritiro ci saranno meditazions, insegnaments,
esercizi a coppie e i gruppo, ecc. Informazioni: tel.
0184/220022.

LM.C. ITALIA - BIANA

I prossimi ritiri avranno questo calendario: 25 giu-
gno-4 luglio (Coleman); 1-11 agosto (Coleman); 12-22
agosto (Coleman); 22 agosto-1 settembre (Zagato); 29
ottobre-7 novembre (Coleman); 27 dicensbre-6 gennaio
(Coleman). St faranno tutti al centro “La Meridiana” di
Biana (Piacenza). Informazioni: tel. 02/66982821 (ore
d’ufficio).

DOJO ZEN HO-HUN-DO - MILANO

In questo centro si tengono ogni giorno incontri di
meditazione zen e, a giorni altermi, corsi di Shiatzu,
Yoga, Tai Chi. Sono inoltre in programma ritivi men-
sili di pratica, oltre che a Milano, nella sede di Fortu-
nago (Pavia). Informazioni: tel. 02/4225825.

SCUOLA DI CHAN - ORVIETO SCALO

Le prossime sessioni di meditazione sono fissate nei
seguenti periodi: dal 4 al 10 luglio; dall’ 1 al 7 agosto;
dal 3 al 5 settembre; dall’ 1 al 3 ottobre; dal 5 al 7
novembre; dal 10 al 12 dicembre. Avranno luogo nel
nuovo Zendo, costruito con il lavoro e con le offerte dei
praticanti dello Zen Rinzai. Parallelamente, il Maestro
Engaku Taino (Luigi Mario) é impegnato con i prati-
canti nella “Scuola della montagna’, che prevede tra
Laltro: due settimane di scalate classiche nelle Dolomiti
dal 12 al 17 luglio e dal 23 al 28 agosto; un corso di
arrampicata-yoga-taichi a Ferentillo dal 9 al 14 agosto.
A Scaramuccia dal 19 al 23 luglio é in programma un
corso di Taichi nella forma Yang. Informazioni: tel.
0763/25054.

CENTRO SAKYA - TRIESTE

Dal 24 al 26 settembre il Lama Sherab Gyaltsen
Amipa condurrd un seminario con iniziazione di Bud-
dha Amitabba, al quale possono partecipare tutti i
praticanti. Inoltre il centro, che si trova in via Marconi
n. 34, ospita ogni luned; alle ore 19 un corso gratuito,
dedicato soprattutto ai principianti, sulla concentrazio-
ne mentale e sulla meditazione, seguito alle ore 20,30
da una meditazione di gruppo e da insegnamenti. In-
formazioni: tel. 040/571048.

MEDITAZIONE VIPASSANA - LABANTE

Dal 20 al 31 luglio avrd luogo a Labante (Bologna)
un corso di meditazione vipassana nella tradizione di U



Ba Kbin, come insegnata dal maestro Goenka. Il corso
é aperto a tutti e non & necessaria alcuna precedente
esperienza di meditazione. Per informazioni ed iscrizio-
ni: Associazione Vipassana, via Martinells, 34 - 20092
Cinisello B. (Milano) - tel. 02/6600214.

ASSOCIAZIONE “IL DOJO” - VERONA

L’associazione culturale “Il Dojo” organizza dal 1989
regolari incontri di meditazione Zen Soto e di Vipassa-
na, ai quali possono partecipare esperti e principianti.
Gli incontri hanno luogo a Verona in Via Filippini 1,
ogni martedi sera (dalle 20,30 alle 22) e nel mattino
del mercoled; e venerd: (dalle 6,30 alle 8) e del sa-
bato (dalle 7,30 alle 9); responsabile Pier Luigi Negri-
ni. Informazioni: tel. 045/8013099 (Dojo), oppure
045/8008692.

INCONTRO PSICOLOGIA E FEDE
SOLTO COLLINA

La Domus Juventutis organizza a Solto Collina (Ber-
gamo) dal 25 al 31 agosto un corso di psicologia e fede
sul tema: “Esichia: dlla ricerca della pace interiore”.
Saranno proposti i seguenti itinerari di ricerca: “Meds-
tazione corporea (Domenica Flamini); Meditazione
(Hermete); Il silenzio dal profondo (suor Paola
Rado); Musicophia (Balan); Cerchiamo l'uomo: le no-
stre fratture (Giuseppe Spampinato). Informazioni:
06/827731)5.

YOGA ASHRAM - PANICALE

Nel periodo luglio-settembre sono previsti i seguenti
incontri:

1) nei mesi di luglio e agosto il maestro induista
Baba Ram Krishna Das Nepali presiedera il festival del
Guru Purnima (nei giorni 3 e 4 luglio) e l'inaugura-
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zione della sala di meditazione con cerimonie e musi-
che devozionali (1-2-3 agosto), ed é a disposizione degli
interessati negli altri giorni;

2) dal 6 al 12 settembre si svolgerd un seminario di
canto classico con il maestro Bhbalchandra Patekar, che
sard ripetuto dal 14 al 24 settembre.

Informazioni: tel. 075/836255. Indirizzo dell’A-
shram: via Montali, 23 - 06068 Panicale (Perugia).

PROGRAMMI DI MUSICOPHIA

Prossime iniziative:

24-26 settembre ad Assisi: “Il mistero della morte e
la sua chiave musicale’, con brani di Bach e Mozart;

2-3 ottobre a Roma: “Brabms, viaggio nel mondo
interiore della sua opera sinfonicd’;

16-17 ottobre a Milano: Centenario Ciaikowski, sco-
prire la musica dell’anima russa;

6-7 novembre a Varese: Il bambino come ascoltatore;

20-21 novembre a Bologna: “Direttore di un’orche-
stra interiore, l'ascoltatore”.

Informazioni: tel. 0332/320153.

FESTAMBIENTE - MAREMMA

Dal 5 al 22 agosto si svolgerd la quinta edizione di
Festambiente, organizzata dalla Lega Ambiente davanti
al Parco Naturale della Maremma (Grosseto). Questa
manifestazione si é gid qualificata come una delle piz
grandi in Europa a carattere multimediale sulle tema-
tiche ecologiche. Sard inserita in un villaggio ecologico
dove vengono organizzati incontri con personalitd della
cultura e della politica, mostra-mercato di prodotti bio-
logici, operazioni di puliza del territorio, illustrazione
di progetti per la difesa dell' ambiente, cinema all’aper-
to, ludoteca, manifestazioni folkloristiche, ecc. Informa-
zioni: tel. 0564/22130.
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Numerosi lettori, rispondendo al “Questionario”, chiedono pin spazio per le “Lettere” e per i
dibattiti. Siamo d’accordo: ma finora, purtroppo, poche lettere sono arrivate (e le abbiamo tutte
pubblicate) e pochi lettori sono intervenuti nei dibattiti. Invitiamo tutti a scriverci di pist. Intanto, per
una fortunata circostanza, in questo quaderno le lettere abbondano.

MEDITANDO SUL RESPIRO

Nel libro “Lasciar andare il fuoco” il monaco Su-
medho afferma che & necessario distinguere la con-
centrazione sul respiro dalla consapevolezza del
respiro; confesso che non mi & chiara la differenza. Tl
maestro Tich Nhat Hanh, nel libro “Trasformarsi e
guarire” insegna a realizzare la respirazione cosciente
collegando la inspirazione con una distensione interna
e la espirazione con un sorriso. La mia esperienza mi
porterebbe a collegare la distensione con I’espirazione
invece che con linspirazione. Vorrei conoscere su
questi temi il parere di un esperto, anche per sapere
se bisogna dare pit importanza alle esperienze perso-
nali, oppure ai maestri.

Alberta Fioravanti - Perugia

Alla lettrice ha cortesemente accettato di risponde-
re Corrado Pensa:

« Nel libro Lasciare andare il fuoco (Roma, Ubal-
dini 1992, p. 43), dopo aver affermato che alcuni non
conoscono la differenza tra consapevolezza e concentra-
2ione, Achan Sumedho porta l'esempio di quella perso-
na che era capace di concentrarsi fortemente su cio che
faceva e che si infastidiva molto quando qualcuno o
qualcosa la interrompeva: questo é un segno, commenta
A. Sumedbo, di capacitd di concentrazione e, insieme,
di assenza di comsapevolezza. Infatti, se abbiamo con-
sapevolezza, possiamo decidere se dobbiamo occuparci
di cio che ci ha interrotto, rivolgendoci dunque comple-
tamente a questo e lasciando da parte cio su cui o
eravamo concentrati prima; oppure, se linterruzione é
irrilevante, lasceremo questa da parte e continueremo a
stare concentrati sulla cosa o sul compito che avevamo
prescelto. Insomma la consapevolezza é una dimensione
molto pin ampia della concentrazione: infatti é solo in
virtn della consapevolezza che possiamo sapere se siamo
concentrati o no, se siamo concentrati molto o poco,
etc. E inoltre importante capire che la concentrazione
rettamente intesa aiuta a calmarci; la calma poi renderd
pia possibile (molto pin possibile) la consapevolezza o
presenza nel presente.
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Quanto alla seconda parte del quesito, io suggerirei
alla lettrice di alternare nella sua pratica entrambi 7
metodi: quello da lei preferito (distendersi espirando) e
quello indicato da Thich Nbhat Hanb (distendersi inspi-
rando). Familiarizzarsi con entrambi, infatti, conferird
pia efficacia e destrezza alla sua meditazione.

Buon proseguimento! ».

Corrado Pensa

VIZI “PARROCCHIALT”

Poche letture, fra quelle pur interessantissime che
ci proponi ogni mese, mi hanno stimolato e, lasciami
dire, “soddisfatto” come I’articolo di Dagyab Rinpo-
ce, apparso sul numero 46 di “Paramita”. Finalmente
una boccata d'aria frescal Da cristiano che detesta
una certa “ipocrisia” cattolica, ho antenne per tutte le
forme di ipocrisia religiosa e come “sincretista” ho
avuto modo di incontrare qualche organizzazione
“orientale”, sforzandomi, al di la dei facili entusiasmi
iniziali, di mantenere una certa autonomia di giudizio.

Se non ho dubbio alcuno sugli immensi benefici
che possono derivarci dalla frequentazione di testi
induisti e buddhisti e, ancor pit, dalla pratica medi-
tativa, devo dire che spesso le mie antenne hanno
captato gli eterni vizi “parrocchiali”: il senso — sia
che lo si infonda o lo si lasci soltanto pensare ai
neofiti — di appartenenza ad una religione piu alta o
pit esclusiva (una presunzione che contrasta violen-
temente con lo spirito religioso), e di certezze teolo-
giche granitiche. Ad esempio: dare per scontata la
reincarnazione in forme animali o vegetali, mentre, a
parer mio, una religione deve, pit che fornire certez-
ze, proporre dubbi stimolanti.

Un discorso a parte meriterebbe la questione degli
psicolabili, che accorrono alla pratica meditativa atti-
rati dal miraggio di un’improbabile guarigione o ad-
dirittura “illuminazione”. Nella mia pur limitata
esperienza ho avuto modo di vedere persone comple-
tamente rincretinite dalla recitazione ossessiva dei
mantra: gente che aveva perso l'io e, nell’attesa vana
di trovare il Sg, soffriva di forme di spersonificazione



preoccupanti; altri che dopo aver sperimentato, negli
anni della beat-generation, la “mistica delle droghe”
ed essersi persi in India alla ricerca di qualche guruy,
bivaccavano in qualche sangha tirando cosi a campa-
re... Ho visto cristiani abbandonare la loro religione
senza aver fatto il pitt piccolo sforzo per comprender-
la e gettarsi nelle braccia di una religione (ad esem-
pio, il buddhismo) ancora pit difficile da capire,
specie per un occidentale, senza un grande impegno e
una grande apertura intellettuale.

Naturalmente questo mio sfogo non sarebbe onesto
se omettessi di dire che a me le religioni orientali e
particolarmente il buddhismo, per il suo approccio
psicologico profondo, hanno dato moltissimo: mi
hanno aperto tutto un mondo, mi hanno fornito
chiavi di comprensione delle leggi cosmiche, che, se &
vero che esistono anche nei Vangeli, & pur vero che
senza una conoscenza dei sutra difficilmente si riesco-
no a “leggere”. Mi hanno, insomma, permesso di
lanciare qualche sguardo oltre “I’Abisso”. Ma, detto
questo, io credo che ci sia ancora molta strada da fare
per superare quei vizi “parrocchiali” a cui accennavo
e arrivare ad incontrarci sul “Monte del Signore”,
finalmente liberi, aperti alla Veritd che & una sola,
aldila dei vari lignaggi, iniziazioni, mantra, guru,
tulku.,

Aldo Rosa - Vigone (TO)

L'IMPEGNO SOCIALE

Sono contenta che Paramsita 45 abbia dedicato tan-
to spazio al significato che I'insegnamento buddhista
puod avere nella societd contemporanea in generale e
in quella occidentale in particolare (Giangiorgio Pa-
squalotto, Sulak Sivaraksa). Certo, non bisogna mai
dimenticare o tralasciare lo studio ed approfondimen-
to della dottrina, ma non bisogna neanche fermarsi su
di essa o sulla pratica spirituale pit o meno “in
ritiro”. Se — com’é vero — il buddhismo & un modo
di vivere, esso si esprime fortemente anche verso
I'ambiente esterno, nel comportamento quotidiano
individuale e di gruppo; e gli effetti di tale modo di
vivere dovrebbero allargarsi nella societd come onde
concentriche nello stagno. La stessa necessita & stata
sentita dalla rivista buddhista austriaca “Bodhibaum”
(“Albero del Risveglio”), la cui nuova direzione &
convinta che sia “ora di esaminare con particolare
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attenzione un capitolo importante della nostra esi-
stenza — la responsabilita sociale del buddhismo
oggi... per creare una nuova e vitale relazione fra noi
e la realta che ci circonda... perché le sue basi e il suo
sapere possano entrare nel pensiero mitteleuropeo (e
non solo)”. Auguro a “Bodhibaum” e alla mia cara
Paramita ogni bene su questa nuova via.

Brigitte Weber - Linz (Austria)

SUL LIBRO “WESAK”

Sono un assiduo lettore di “Paramita” e pratico da
qualche anno presso ’A.ME.CO. di Roma. Apprezzo
con entusiasmo la rivista e sono affezionato ai colla-
boratori che “dharmicamente” contribuiscono con i
propri articoli a stimolanti riflessioni.

Nel quaderno n. 46 di “PARAMITA”, pers, non
ho potuto fare a meno di sconcertarmi per la recen-
sione del libro: “Wesak”, prodotta (credo) da Luigi
Turinese; mi sembra che vengano palesemente a man-
care i principi buddhisti piti elementari. Scrivo questo
non per un gusto gratuito e polemico, bensi mosso
dal dispiacere di sapere i lettori di “Paramita” grave-
mente fuorviati davanti ad una lettura, che malgrado
alcune apparenti lontananze con il nostro modo di
praticare (parlare e leggere) la spiritualiti, getta me-
ravigliose perle di saggezza e compassione nel lettore
alla ricerca di stimoli per perseguire la “Pace del
Cuore”. E “dal basso” del mio semplice ruolo di
fruitore di “Paramita” che vorrei chiedere a Luigi
Turinese un po’ piu di attenzione nelle presentazioni
dei libri, poiché in quel libro non ¢’¢ nessuna adora-
zione “di un essere superiore”, ma si parla semplice-
mente di “una forza d’amore” ben pit grande di un
minuscolo essere umano. In quel libro, si parla di
temi assai cari a tutti noi, quali “spegnere le braci
dell’ego” o “la compassione come mezzo per uscire
dallignoranza”. Questo libro, non fa parte di “una
certa letteratura” (??!!), soprattutto se non mettiamo
barriere mentali tra noi e quelli che giungono alla
fonte in modi diversi dai nostri.

Concludo, confermando la mia stima al Turinese,
con la speranza e I'augurio che la sua rubrica continui
a differenziarsi dalle recensioni zeppe di k:lesa che
troviamo tutti i giorni sui giornali e riviste di ogni
latitudine.

Mario Bucci - Roma
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Laura Boggio Gilot: psicologa clinica, psicoterapeuta, & presidente della Associazione Italiana di Psicologia
Transpersonale; pratica e insegna meditazione Advaita con la guida di Raphael, autrice di varie opere; ha
scritto tra I'altro “Forma e sviluppo della Coscienza” (Ed. Asram Vidya).

Franco Bottalo: praticante di meditazione vipassana con J. Coleman, & terapista di shiatsu a Milano, dopo corsi
di medicina tradizionale cinese a Firenze e un perfezionamento a Nanchino (Cina).

Fritjof Capra: fisico, teorico dei sistemi ed ecofilosofo, é fondatore e presidente del’Elmwood Institute di
Berkeley (California); autore di “Il Tao della fisica”, “Il punto di svolta” e “Verso una nuova saggezza”, tutte
opere tradotte in Italiano.

Ajahn Chah (1918-1992): monaco buddhista thailandese, maestro di meditazione vipassana, dopo una vita
ascetica ha fondato il monastero Wat Pah Pong di tradizione Dhutanga (monaci della foresta), dove si sono
formati molti discepoli orientali e occidentali. ’

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

Gheshe Kelsang Gyatso: monaco buddhista tibetano, ottenne il titolo di Gheshe (dottore in Dharma) al New
Sera Monastery (India) nel ’68; & direttore spirituale dei monasteri Manjushri (Inghilterra) e Vajra Dharma
(Spagna); autore di diversi libri buddhisti.

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

Jisho Perry: monaco dell’Order of Buddists Contemplatives, movimento zen americano che fa capo a Shasta
Abbey in California ed ¢ guidato da Jiyu-Kennett Roshi.

Kengaku Pinciara: responsabile di un dojo soto zen di Milano, partecipa a incontri interreligiosi ed & esperto
di arti marziali.

Jean-Pierre Schnetzler: psichiatra e psicoanalista, ha fondato il centro di studi buddhisti di Grenoble e la
rivista “Les cahiers du Bouddhisme”.

Vincenzo Talame: torinese, ha tradotto dal pali testi canonici e sta preparando la pubblicazione del Samyutta
Nikaya e del Vinaya.

Ajahn Thanavaro: italiano, monaco theravada dal 1979, discepolo di Ajahn Sumedho, & ora abate del
monastero Santacittarama di Sezze.

Cornelio Tholens: monaco benedettino, gid abate dell’abbazia di Slangerburg in Olanda ed ora al Beginenhof
di Amsterdam, & da anni impegnato nel dialogo interreligioso, soprattutto nel campo delle esperienze

contemplative,

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