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Parabole buddhiste

La parabola del formicaio

Questo testo é l'insegnamento n. 23 della raccolta Majjhina Nikaya (“Gli insegnamen-

ti di media lunghezza”), che € stata la prima parte del Canone pali tradotta in italiano

da Giuseppe De Lorenzo (professore di chimica all’Universita di Napoli) e pubblicata

da Laterza nel 1916. Noi abbiamo utilizzata, con qualche modifica, la traduzione

dell'ing. Luigi Martinelli di Firenze, inserita nell’opuscolo La dottrina buddhista e il

mondo moderno, edito dallo stesso Martinelli nel 1966. La parabola indica le varie
tappe del lavoro interiore.

Mentre stava nel boschetto chiamato
del’'Uomo Cieco e la notte stava svanen-
do, il giovane Kassapa vide apparire una
divinita splendente di luce che gli disse:

«Ascolta o Kassapa. Di fronte ad un
formicaio fumante di notte e brulicante di
giorno arrivarono un bramano e un disce-
polo. Il bramano disse: “Prendi una pala,
o diligente discepolo, e scava”.

L’allievo scavo con la pala e di Ii a poco
scopri un catenaccio. “Vi é un catenac-
cio”, disse. “Togli il catenaccio e seguita a
scavare”, rispose il bramano.

11 discepolo continuo il lavoro e dopo
poco scopri con la pala un rospo. “Un
rospo Signore”, disse. “Togli il rospo e
continua”, disse il bramano.

1l giovane seguito a scavare e venne alla
luce una forca a due punte. “Vi é una
forca, reverendo Signore”, disse al brama-
no. “Togli via Ia forca con la pala, seguita
a scavare”’,

L’allievo obbedi e dopo aver tolto altre
palate di terra scopri un filtro. “Vi é un
filtro”, disse. “Togli via il filtro e seguita a
scavare”, aggiunse il bramano.

1] giovane continuo a scavare con la
pala e venne alla luce una tartaruga. “C’é

una tartaruga”, disse al bramano. “Togli
Ia tartaruga e continua”, intimo il bra-
mano.

1] discepolo cosi fece e venne fuori una
scure. “Ecco una scure”, disse allora al
bramano. “Getta via quella scure e vai
avanti a scavare”,

L’allievo obbedi e dopo poco trovo nel-
Ia buca un pezzo di carne. “Vi é della
carne”, disse. “Gettala via e scava anco-
ra”, disse il bramano.

1l giovane seguito ancora un po’ con la
pala e scopri un serpente naga. “Ho tro-
vato un serpente naga o bramano”, disse.
“Lascia il setpente naga, o giovane amico;
non lo toccare, rispetta il serpente naga, o
fanciullo”, disse il bramano.

Se ora, o monaco, tu vuoi conoscere il
significato di questa parabola, chiedilo al
Signore Gotamo che é il Buddha, I'lllu-
minato, l'unico al mondo che puo spre-
gartelo ».

Allora il giovane Kassapa, avvicinando
il Buddha, salutatolo e postosi a sedere a
rispettosa distanza, «Signore, ho avuto
una visione» disse, e la raccontd. «Ora,
o Signore, quale & il significato di tutto
questo? Quale il significato dei vari og-
getti? ».



«Il formicaio — rispose il Buddha — &
sinonimo del corpo costituito dai quattro
elementi, originato da madre e padre, nu-
trito di cereali e di latte che, per natura, &
destinato ad essere consumato, disfatto,
distrutto e disperso. Quello che questo
corpo pensa o rimugina durante la notte
riguardo agli affari del giorno, questo ¢ il
significato del formicaio fumante di notte;
mentre qualsiasi cosa che esso pone in
atto di giorno, dopo averla ponderata di
notte, & rappresentata dal formicaio bruli-
cante di giorno. Il bramano & sinonimo
del Maestro Illuminato, e I’allievo & sino-
nimo del discepolo che & ansioso di ap-
prendere. La pala per scavare & sinonimo
della Saggezza Intuitiva e lo scavare &
sinonimo dello sforzo perseverante per
apprendere.

Il catenaccio & il simbolo dell’ignoran-
za. Getta via questo catenaccio, liberati
dall’ignoranza mediante la Saggezza Intui-
tiva; questo & il significato. Il rospo & il
simbolo della turbolenza e dell’ira. Getta
via il rospo e liberati dall’ira mediante
sforzo e Saggezza Intuitiva; ecco il signi-
ficato. La forca a due punte & il simbolo
del dubbio. Getta via questa forca, liberati
dal dubbio per mezzo dello sforzo e della
Saggezza Intuitiva; questo & il significato.

Il filtro e il simbolo dei cinque ostacoli: il
piacere dei sensi, ’astio verso il prossimo,
la pigrizia, la superbia e l'incertezza. Get-
ta via il filtro, liberati dai cinque ostacoli;
ecco il significato. La tartaruga & il simbo-
lo dei cinque attaccamenti: ’attaccamento
alle forme materiali, alle sensazioni, alle
idee, alle tendenze abituali e all’autoco-
scienza del proprio io. Getta via la tarta-
ruga, liberati dai cinque attaccamenti;
ecco il significato. La scure & il simbolo
dei cinque legami dei sensi: per le forme
materiali mediante gli occhi, per i suoni
mediante gli orecchi, per gli odori median-
te il naso, per i sapori mediante il gusto,
per i piacevoli contatti mediante il tatto.
Getta via la scure, liberati dai legami dei
piaceri dei sensi; questo & il significato. Il
pezzo di carne é il simbolo del piacere
della soddisfazione. Getta via il pezzo di
carne, liberati dal piacere della soddisfa-
zione; ecco il significato. Il serpente naga
¢ il simbolo di colui che si & liberato da
tutti gli impedimenti, che & Illuminato.
Non toccare il serpente naga, abbi rispet-
to per il serpente naga; questo & il suo
significato ».

Cosi parlo il Buddha e il giovane Kas-
sapa si rallegro di quanto gli era stato
detto.

ka3

BUDDHISTI PERSEGUITATI IN VIET-NAM

Il governo del Viet-Nam ha intensificato la persecuzione contro la Chiesa Buddhista Unificata, che
ebbe tra i fondatori Thich Nhat Hanh: a dicembre é stato arrestato il vice-presidente Thich Huyen Quang
di 77 anni e il segretario Thich Quang O di 68 anni, devastandone i templi e mandandoli al confino. La
Fondazione Maitreya ha inviato al Primo Ministro a Saigon e allambasciata di Roma questo telegram-
ma: “Auspichiamo il ritorno di Huyen Quang e degli altri suoi monaci ai loro templi. Come lei permette
all'organizzazione buddhista nazionale, speriamo che permettera ad altre confessioni religiose di
funzionare liberamente. Il suo giardino saré monotono e triste con un solo fiore e molto pit variopinto e

gradevole se fiori diversi vi potranno sbocciare”.



La retta visione

di Thich Nhat Hanh

Questo articolo é basato su un insegnamento del luglio 1994 al Plum Village (Francia).
Tale insegnamento — gia pubblicato nella rivista The Mindfulness Bell » 12
dell’'autunno 1994 — sard prossimamente incluso dalla Parallax Press in un libro.

Nella nostra pratica usiamo metodi volti
a trasformare la sofferenza o a produrre
felicita. E importante per noi imparare il
Nobile Ottuplice Sentiero e lo mettiamo in
pratica nella vita quotidiana. Dobbiamo
penetrare la natura di inter-essere dei suoi
otto elementi. Ogni elemento contiene gli
altri sette. Non possiamo capirne uno se
non li abbiamo compresi tutti quanti. In
geometria, per definire la linea utilizziamo
la nozione di punto e per definire il punto
usiamo la nozione di linea. Un punto &
I'intersezione tra due linee. Una linea & un
punto in movimento. Lo stesso vale per
I'Ottuplice Sentiero. Il primo elemento del
sentiero ¢ la Retta Visione, ma ci sara
impossibile comprendere la Retta Visione
se non avremo afferrato I'essenza delle al-
tre sette pratiche rette.

Retta Visione implica un insieme di retta
comprensione, introspezione e saggezza, le
quali sono sia il frutto della pratica, sia la
base stessa della pratica; sia causa, sia ef-
fetto. Praticando, miglioriamo la qualita
delle nostre visioni. In effetti, continuando
a praticare, ci rendiamo conto che tutte le
nostre visioni sono visioni erronee. Dob-
biamo comunque sforzarci di avere visioni
perlomeno relativamente prive di errori.
Tutti noi possediamo i semi della Retta
Visione: semi di comprensione, di risveglio
e di saggezza. Ma questi semi possono
essere profondamente seppelliti nella no-
stra “coscienza deposito” (alaya). 1 nostri
genitori potrebbero averci trattato in malo

modo, come se fossimo stati dei buoni a
nulla. Invece di trasmetterci autostima ci
hanno abituato ad avere una scarsa consi-
derazione di noi stessi. I nostri insegnanti,
gli amici e la societa in cui viviamo potreb-
bero inoltre avere continuamente inaffiato
i semi della sfiducia, dicendoci che siamo
stupidi o incapaci. Il Buddha ha insegnato
che ognuno di noi possiede i semi dell’il-
luminazione: la capacita di risvegliarsi e
comprendere la natura della realta. Il seme
della comprensione presente in ognuno di
noi € un Buddha neonato.

Quando ci troviamo di fronte a un’altra
persona possiamo congiungere le mani
sino a formare un loto, inchinarci e dire:
“Un loto per te, futuro Buddha”. Possia-
mo riconoscere e toccare il seme della
buddhita in quella persona. Non é una
questione di mera buona educazione. Toc-
chiamo davvero il seme della buddhita
presente nell’altro e lo aiutiamo a crescere.
Inchinandoci in questo modo innanzi a
una bambina, la aiutiamo a crescere splen-
dida e piena di fiducia. Il seme della bud-
dhita presente in noi crescera e fiorira, se
permettiamo che venga inaffiato e curato.

La Retta Visione ha a che vedere con le
percezioni. Camminando al crepuscolo
senza l'ausilio di una torcia, potremmo
scambiare un pezzo di corda per un ser-
pente, giungendo magari a spaventarci.
Soffriremmo a causa della nostra paura
che avrebbe avuto origine da una perce-
zione errata. Il grado di Retta Visione pre-



sente in noi dipende dalle nostre percezio-
ni. Magari c’é¢ qualcuno che ci ama. Vuole
veramente la nostra felicitd, ma non lo
capiamo. Pensiamo che ci odi e che stia
cercando di distruggere la nostra reputa-
zione. Potrebbe trattarsi di nostra madre,
del nostro compagno o del nostro amico.
Accade ogni giorno. Non riusciamo a ve-
dere le cose con chiarezza. Le nostre per-
cezioni errate ci impediscono di avere una
visione retta, di conseguenza il nostro li-
vello di comprensione e di risveglio & mol-
to basso.

Nella vita quotidiana dobbiamo guarda-
re in profondita, analizzando le nostre per-
cezioni ed evitando di dar loro retta in
modo superficiale. Dobbiamo sempre rie-
saminare le nostre percezioni e chiederci
se abbiamo visto giusto oppure no. Per
farlo, dobbiamo praticare la concentrazio-
ne e la consapevolezza nella vita quotidia-
na. Altrimenti, un suono o un’immagine
qualsiasi potrebbero spingerci a trarre con-
clusioni opposte rispetto alla realta.

So di un giovane che ha sofferto terri-
bilmente a causa delle percezioni errate.
Suo padre si era assentato per un certo
periodo e, una volta tornato a casa, venne
accolto dalla notizia che sua moglie era
incinta. Il suo vicino aveva visitato quella
casa regolarmente, rendendosi molto utile;
il padre era certo che non si trattasse di
suo figlio, ma del figlio del vicino. Questa
percezione errata si stabili cosi profonda-
mente nella sua coscienza che ben presto
I'uomo divenne freddo e scostante nei con-
fronti della moglie. La consorte, che non
aveva alcuna idea sull’origine di quel mu-
tamento, ne soffri molto. Naturalmente,
anche il bambino che stava crescendo in
lei ne soffri. Soffrirono quindi in tre e la
sofferenza si allargd ad altri membri della
famiglia, consapevoli della situazione. Una
sola percezione errata fece soffrire diverse
persone per molti anni.

Il bambino nacque e venne cresciuto in
un’atmosfera carica di sospetti. Quando il
ragazzo aveva dodici anni, suo zio, che era

ospite della famiglia, notd quanto quel ra-
gazzo somigliasse al padre e solo allora il
padre accettd pienamente il figlio. In quei
dodici anni la famiglia aveva subito molt
danni e ancora oggi, dopo che molto tem-
po & passato, quel danno continua a ma-
nifestarsi.

Dobbiamo prestare attenzione alla natu-
ra delle nostre percezioni. Potremmo pen-
sare che qualcun altro ci odi e quest’unica
percezione errata pud procurare molta sof-
ferenza. 11 Buddha disse che la maggior
parte delle nostre sofferenze & originata
dalle percezioni errate. Per questo siamo
tenuti ad ascoltare e osservare attentamen-
te, sino a evitare, per quanto ci & possibile,
ogni percezione errata. E importante che
noi ci rivolgiamo sempre a chi riteniamo
responsabile di qualcosa e gli chiediamo se
la nostra percezione ¢ corretta. Dobbiamo
imparare a vedere le cose con maggior
chiarezza e a fare del nostro meglio per
scoprire le percezioni errate. La Retta Vi-
sione € strettamente correlata alle nostre
percezioni.

Quello che potremmo chiamare “Pen-
siero Errato” € anch’esso in relazione alle
percezioni errate e alla “Visione Errata”.
Poiché tutti e otto gli aspetti del sentiero
sono legati tra di loro, non possiamo pra-
ticarne solo uno. Praticarne uno, vuol dire
praticarli tutti. Dobbiamo ricordare la na-
tura di inter-essere degli otto elementi del
sentiero.

Quel povero padre era cosi preda del
proprio orgoglio da soffrire enormemente.
Sebbene sospettasse che il figlio non fosse
suo, non ebbe mai il coraggio di dirlo alla
moglie. Questo € sempre un errore incre-
dibile. Non fidatevi delle vostre impressio-
ni. Se sospettate qualcosa, andate da quella
persona e chiedete. Nel vero amore non
c’é spazio per l'orgoglio. Non lasciate che
'orgoglio si frapponga tra voi e I’altra per-
sona. Andate sempre da chi ritenete re-
sponsabile e dite: “Soffro. Per favore,
aiutami. Ti prego, dimmi perché hai fatto
cid”. Se vi comportate come quel padre,



sarete causa della vostra sofferenza, della
sofferenza della persona che amate e di
quella di molti altri individui. Vorrei che
praticaste questo mantra: “Ne sei sicu-
ro?”. Siete certi delle vostre percezioni?
Non aderite ciecamente a quella sensazio-
ne, a quella percezione, a quel credo, a
quell’impressione. Eviterete un bel po’ di
sofferenza se vi manterrete sempre aperti a
riesaminare ed esplorare ognuna delle vo-
stre visioni.

Nella letteratura buddhista dszzhi (in
sanscrito drstz, cioé “visioni”) vuol dire
anche visioni errate. Non vedete che dal
vostro solo punto di vista. Per questo &
chiamato punto di vista. Se vi spostate in
un altro posto, vedete altre cose. La prima
percezione non pud essere completa e
quindi non pud essere interamente una
Retta Visione. Nei Sutra, la parola “visio-
ne” implica sempre una “Visione Errata”.
Per questo motivo pud capitarvi di incon-
trare I'espressione: “Tutte le visioni sono
visioni errate”. La nostra pratica consiste
nell’eliminare sempre pit gli elementi delle
nostre visioni che implicano un errore. Se
considerate qualcosa in un certo modo,
siate consapevoli del fatto che, attraverso
un’osservazione pitu approfondita e una
pratica attenta e concentrata, potrete sco-
prire che la qualita di quella visione puo
essere migliorata.

Gli scienziati nucleari sono soddisfatti
della loro attuale visione degli elettroni,
ma continuano a prestare attenzione. Van-
no avanti, progettando acceleratori di par-
ticelle sempre migliori, perché sanno che
ci sono molte altre cose da scoprire. Han-
no capito che tutte le teorie riguardo agli

elettroni sono visioni errate. Noi praticanti
dobbiamo fare la stessa cosa. Non possia-
mo mai essere certi delle nostre visioni.
L’attaccamento alle visioni € il pit grande
ostacolo alla pratica. Dovremmo essere pa-
zienti e attenti, e non dare mai una fiducia
assoluta alle nostre percezioni.

In ognuno di noi c’¢ un fiume di perce-
zioni, in flusso continuo giorno e notte.
Meditare vuol dire sedere sulla riva di quel
flume e osservare tutte le percezioni. Gra-
zie all’energia della consapevolezza possia-
mo scoprire la natura delle nostre perce-
zioni e sciogliere i nodi che ci legano alle
percezioni errate. Tutta la nostra sofferen-
za € radicata nelle percezioni errate. Vi
invito quindi a praticare il mantra: “Ne sei
sicuro?”. Fate sempre riferimento a questa
domanda’ e cercate di guardare le cose
sempre piu in profondita. Le visioni po-
trebbero essere piti o meno sbagliate. Con
una retta comprensione, trascendiamo ogni
tipo di visione, anche la visione relativa
alle Quattro Nobili Verita. Guardando in
profondita, possiamo apprezzare I'insegna-
mento della Prajnaparamita: “Nessuna sof-
ferenza, nessuna origine della sofferenza,
nessuna cessazione della sofferenza, nessun
sentiero”. Cid vuol dire che dobbiamo os-
servare nuovamente. Spesso la nostra visio-
ne € che il Buddha abbia insegnato che la
vita & sofferenza e che ogni esistenza sia
dolore: cid non ¢é corretto. Se pratichiamo
il Volgare Ottuplice Sentiero la sofferenza
sorgera naturalmente; praticando invece il
Nobile Ottuplice Sentiero la nostra vita
sara piena di gioia, di felicita e di mera-
viglia.

(Trad. dall’inglese di Sergio Orrao)



La retta concentrazione

di Shunryu Suzuki Roshi

Riprendiamo questo articolo dal n. 1/1994
della rivista Wind Bell, edita dallo Zer Cen-
ter di S. Francisco (California).

1. Chi ¢ il bodhisattva Avalokitesvara?
Si dice che sia un uomo che a volte assu-
me sembianze femminili (0 una donna che
a volte assume sembianze maschili). Sotto
le sembianze femminili aiuta le persone
con le sue mille mani. Ma se si concentra
su una sola mano, le restanti 999 sono
inutili. Nello Zen “concentrazione” non
vuol dire essere concentrati su una cosa
sola. Dovremmo essere pronti a concen-
trarci senza per questo tentare di concen-
trare la nostra mente su qualcosa. Per
esempio: se sto guardando qualcuno, il
mio sguardo si focalizzera su questo qual-
cuno. Anche se fosse necessario, sarebbe
impossibile concentrarmi su altri. Spesso
diciamo che bisogna fare una cosa alla
volta, ma cio che questa affermazione si-
gnifica & difficile da spiegare. Quando pra-
tico zazen non guardo nessuno, ma se
qualcuno si muove me ne accorgo.

Fin dai tempi antichi lo scopo principale
della pratica & stato quello di realizzare
una mente chiara e calma. In breve, questa
¢ la nostra pratica, il nostro credo. Con
“credo” non intendo la fede di un fanati-
co. L’infatuazione non & la nostra pratica;
piuttosto, la nostra pratica é avere sempre
una mente calma e serena, qualsiasi cosa si
stia facendo. Anche quando mangiate
qualcosa di buono, la vostra mente do-
vrebbe essere molto calma al fine di ap-
prezzare il lavoro occorso per preparare
quel cibo e gli sforzi fatti per realizzare i
piatti, le ciotole, le bacchette e tutto il
resto. Dovremmo apprezzare il sapore di

ogni verdura, a ogni singolo boccone.
Questo ¢ il modo di mangiare il cibo. Non
mettiamo troppi condimenti o aromi nel
cibo e cerchiamo di apprezzare la qualita
di ogni cosa.

Conoscere qualcuno vuol dire percepir-
ne |'aroma, il sapore. Il sapore non & l'o-
dore, ma un qualcosa che si percepisce
dell’altro. Ognuno ha una personalita par-
ticolare che si esprime attraverso i senti-
menti e ognuno ha il proprio sapore.
Quando apprezziamo il sapore di qualcu-
no, possiamo instaurare una buona relazio-
ne ed essere realmente amichevoli gli uni
con gli altri. Essere amichevoli non wvuol
dire possedere qualcuno o attaccarcisi, ma
apprezzare completamente 1’altrui persona-
lita o Paltrui sapore. Per apprezzare cose e
persone, la nostra mente deve essere cal-
ma, pura, chiara. Per avere questo genere
di atteggiamento mentale, pratichiamo lo
zazen. Con ‘praticare lo zazen’ intendo
semplicemente sedersi, senza scopo, essere
se stessi, accordarsi con se stessi. Questa &
la nostra pratica.

Voi parlate di liberta, ma probabilmente
la liberta a cui vi riferite e la liberta del
buddhismo Zen non indicano esattamente
la stessa cosa. Per esempio, per raggiunge-
re la liberazione, incrociamo le gambe e
manteniamo una corretta postura. Mante-
niamo gli occhi in un certo modo e le
orecchie pronte a ricevere ogni suono. Per
natura, tendiamo a perdere la calma e la
chiarezza mentale; per non far cio, bisogna
mantenere questa prontezza, questa aper-
tura. Tuttavia non occorre fare sforzi fisici
o cercare di raggiungere qualche stato
mentale particolare. Potreste essere indotti



a pensare che la pratica Zen consiste in
cid, o che avere una mente simile a uno
specchio ¢ il fine della pratica Zen, ed &
cosl; ma se praticate zazen per ottenere
questo stato mentale, siete gia caduti nel-
Varte dello Zen. La differenza tra arte dello
Zen e vero Zen ¢& che raggiungerete que-
st'ultimo quando non cercherete di rag-
giungerlo. Se cercate di raggiungere qual-
cosa, vi sfugge. Quando provate a fare
qualcosa, vuol dire che siete concentrati su
una soltanto delle vostre mille mani e non
usate le altre 999. Per questo diciamo che
occorre semplicemente sedere. Cid non
vuol dire arrestare completamente I’attivita
mentale o concentrarsi sul respiro, sebbe-
ne queste cose possano aiutare la pratica.
Quando contate i respiri, non pensate
troppo, non avete scopi.

Contare i respiri pud non aver nessun
senso per voi, e dunque pud risultarvi
noioso, ma se pensate cosl non avete una
reale comprensione della pratica. Occorre
lasciare che la mente segua i respiri; in tal
modo non ci impegnamo in qualche con-
plicata pratica nella quale rischiamo di
perdere noi stessi. Pertanto, per avere una
mente calma, pura, aperta, seguiamo que-
sto genere di pratica.

Non so molto sull’arte, ma Iarte dello
Zen consiste in qualcosa del genere: imma-
ginate un abile maestro Zen dalla grande
forza e dalla profonda pratica. Qualcuno
potrebbe praticare lo Zen per diventare
come lui, o come Tatsugami Roshi per
esempio, e pensare: “Oh, vorrei tanto es-
sere come lui. Devo sforzarmi”. In questo
modo si sta seguendo la via dell’arte dello
Zen, non quella del vero Zen.

Come tracciare una linea retta o come
controllare la vostra mente — questa &
I'arte dello Zen. Ma lo Zen & per tutti,
anche per coloro i quali non sanno trac-
ciare linee rette. L’importante & che la
linea sia tracciata in maniera molto natu-
rale: anche se non sara diritta, sard comun-
que meravigliosa. Probabilmente cio & piu
che arte. Alcune persone preferiscono j

lavori fatti dai bambini a quelli fatti da
famosi artisti. C’¢ una certa differenza,
non saprei come spiegarla. Pertanto, sia
che vi piaccia o no la posizione a gambe
incrociate, o sia che la possiate assumere o
no, se comprendete cosa ¢ il vero Zen, lo
potete praticare. Se pensate che osservan-
do con attenzione la pratica di Tatsugami
Roshi imparerete qualcosa, avendo cosi
uno scopo, cio che apprenderete sara |'arte
dello Zen, non il vero Zen.

La cosa pitl importante nella nostra pra-
tica consiste nel seguire semplicemente il
programma giornaliero e fare le cose insie-
me agli altri. A questo punto potreste dire
che questa ¢ pratica di gruppo, ma non &
cosi. La pratica di gruppo ¢ piuttosto dif-
ferente — & una specie di arte. In tempo
di guerra, un giovane molto influenzato
dall’ambiente militarista giapponese mi in-
formo che in alcuni sutra si diceva che
“comprendere la nascita e la morte ¢& il
punto centrale della nostra pratica”, e ag-
giunse: “Anche se non so nulla di questo
sutra, posso morire facilmente al fronte”.
Questa ¢ pratica di gruppo. Incoraggiati
dalle trombe, dai cannoni e dagli inni di
guerra, € piuttosto facile morire. Questo
genere di pratica non ¢ il nostro. All'inizio
pratichiamo con le persone, ma il fine &
quello di praticare con le montagne, con
gli alberi e con le pietre — con tutto cid
che c’¢ nel mondo e nell’Universo, e tro-
vare noi stessi in questo grande mondo, in
questo grande cosmo.

Dobbiamo saper seguire intuitivamente
le indicazioni che riceviamo dall’esterno.
Mi interessa molto la parola ndicazioni.
Una indicazione ¢ qualcosa che ¢& possibile
seguire anche se non si aveva in mente di
farlo. Questa ¢ la pratica di cui parlava
Dogen Zenji. Se la vostra pratica non se-
gue nulla, non si accorda a nulla — egli
non si riferiva infatti soltanto agli amici,
ma a tutto — non € una vera pratica. Per
praticare con ogni cosa occorre avere una
mente calma. Venire in un centro Zen e
praticare la nostra via & buona cosa, ma



bisogna stare attenti a non compiere un
grave errore: farsi delle idee sbagliate. For-
se lo avete gia compiuto; se & cosi, dovete
esserne consci: “Sto facendo un errore, ma
non posso fare a meno di venire qui”.
Allora la vostra pratica sara di una qualita
ben diversa. Dovete accettare quella parte
di voi che si é impegnata in una pratica
erronea. Dovete accettarla, perché ¢ gia li.
Non potete farci nulla. Non occorre cerca-
re di liberarsene. Se aprite i vostri occhi, i
vostri veri occhi, e accettate cid, allora c’é
la vera pratica. Non si tratta di pratica
giusta o sbagliata, ma si tratta di accettare
con franchezza e apertura mentale cid che
state facendo. Questa & la cosa pit impor-
tante. Soltanto allora accetterete il fatto
che, durante la pratica, pensate a qualco-
s’altro. Non dovete cercare di liberarvi dal-
le immagini che sorgono, ma dovete
pensare: “Eccole che arrivano”, “Oh, ¢é
sorto un pensiero”. — Questo € il genere
di atteggiamento mentale che occorre ave-
re. Non bisogna guardare nulla in partico-
lare. Se qualcuno da una parte si muove,
pensate: “Oh, si sta muovendo”. Ma se si
ferma, il vostro sguardo rimane immutato.
Se agite in questo modo, se la vostra pra-
tica include tutte le cose, una dopo laltra,
e se non perdete tale stato mentale, state
praticando correttamente.

Questo genere di pratica & sconosciuto
alla maggior parte delle persone, ma per
noi € molto importante. ]f stato trasmesso

dal Buddha fino a Bodhidharma e poi fino
a Dogen Zenji. Pertanto la nostra non ¢
una pratica di gruppo. Pratichiamo grazie
e con le persone, e dunque pud apparire
come una pratica di gruppo, ma in verita
non € cosi. Probabilmente ¢ un lavoro di
gruppo che comprende tutto il mondo.
Ma allora non si tratta pit di un gruppo: il
“gruppo” esiste soltanto all’interno di
qualcosa di pit grande. Rinzai, Soto, Oba-
ku: questi sono gruppi. La nostra non ¢ la
pratica del Soto, perché consiste nel prati-
care con tutto. Se c’¢ qualcun altro, pos-
siamo praticare con questo qualcuno, ma
la nostra pratica non ha confini. Quando
abbiamo questa base, abbiamo la vera li-
berta.

Quando misurate o valutate il vostro
essere come buono o cattivo, giusto o sba-
gliato, bianco o nero, state esprimendo un
giudizio comparativo. Solo quando vi va-
luterete con una misura illimitata, ognuno
di voi sara messo al posto giusto. Siccome
utilizzate un metro piccolo, limitato o dua-
listico, perdete di vista il vostro vero valo-
re. Un nero dovrebbe essere soltanto nero,
un bianco dovrebbe essere soltanto bian-
co. E abbastanza, sapete. Ma solitamente si
pensa di aver bisogno di misurare di piu.
Dobbiamo accorgerci di cid, e dobbiamo
sapere quale ¢ la vera pratica, per gli esseri
umani e per tutte le cose.

(Trad. dall’inglese di Dario Girolami)
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II maestro tantrico

di Francesca Fremantle

Questo testo € tratto dal n. 4/94 della rivista
Buddhism Now, edita dal “Buddbist Publi-
shing Group” di Ashprington (Inghilterra).
Ricordiamo che nell'incontro di Dharamsala
alla presenza del Dalai Lama (marzo 1993) ¢
stata approvata una risoluzione in cui, tra
laltro, si afferma che “quale che sia il livello
spirituale che l'insegnante ha o sostiene di
avere raggiunto, nessuna persona puc per-
mettersi di violare le norme etiche” (vedi
PARAMITA 48, p. 53).

In tutte le forme di buddhismo ci sono rap-
porti di tipo diverso fra discepoli e maestri, che
dipendono dalla loro personalita e dalle loro
aspettative. A volte il maestro appare come una
figura paterna, a volte come una guida esigente
e, altre volte ancora, in un rapporto pili parita-
rio, come un amico spirituale. Un’analogia
spesso usata € quella del medico e il Buddha
stesso era noto come “il grande medico”. Ma
nel Tantra, sia buddhista che induista, il mae-
stro & considerato in maniera piuttosto diversa,
pertanto in questo contesto preferirei usare il
termine sanscrito “guru”.

L’essenza della pratica tantrica & la trasmuta-
zione dell’energia. Grazie a tale pratica le emo-
zioni samsariche negative — che sorgono a
causa della brama, dell’odio e dell'ignoranza —
sono trasformate nelle qualita positive dello sta-
to del Risveglio. Nel Vajrayana, il veicolo di
diamante, si tende a realizzare non soltanto la
saggezza e la compassione dell’illuminazione,
ma anche il suo potere. Vajra vuol dire “la
natura adamantina, splendente, indistruttibile
dell’essere originale”. Il guru tantrico & consi-
derato come qualcuno che ¢ in diretto contatto
con 'immenso potere dello stato del Risveglio,
e che é capace di trasmettere al discepolo tale
potere in un incontro di menti, quando questi &
abbastanza aperto da riceverlo. A un guru rea-
lizzato possono succedere le cose piu straordi-
narie. Egli, o ella, ¢ come un filo elettrico
scoperto, al quale ¢ pericoloso avvicinarsi trop-
po. Un guru tantrico autentico ha un grande
potere, ma, se la sua realizzazione non si basa

sulla comprensione della vacuita e non & moti-
vata dalla compassione, pud usare tale potere in
maniera sbagliata. Non c’¢ dubbio che cid oc-
casionalmente accade, e che ci sono sempre
stati imbroglioni che si sono travestiti da santi,
cosi come ci sono stati santi che, per loro
motivi, si sono finti imbroglioni. Tuttavia, la
maggior parte delle critiche sembra basarsi su
una scarsa conoscenza del Tantra e dei suoi
metodi.

1l Vajrayana insegna che possiamo ottenere la
liberazione in questa stessa vita. Naturalmente,
questa ¢ soltanto una possibilitd, non una pro-
messa! Infatti, dal punto di vista dell’ego & pit
una minaccia che una promessa. Se pensiamo
veramente alle implicazioni, pochi di noi si
sottometteranno volentieri a cid che & necessa-
rio. Anche se pochi praticanti prendono in
considerazione tale fine, questa & l'ispirazione
che sta dietro agli atteggiamenti e alle pratiche
tantriche. Liberazione vuol dire: “Lasciar anda-
re completamente I'io, capovolgere tutte le no-
stre abitudini mentali e sensoriali”. Come pud
avvenire cio senza un drastico sconvolgimento,
una rivoluzione interiore? Tale processo neces-
sita di un impegno totale e anche di una gran
fortuna: occorre infatti incontrare qualcuno ca-
pace di fare qualunque cosa sia necessaria per
aiutarci. Il guru pud dover usare ogni genere di
mezzi per estrarre le debolezze, le esitazioni e
le resistenze nascoste del discepolo, al fine di
metterlo in grado di superare questi ostacoli.
Come si recita in un testo tibetano del guru
archetipico Padmasambhava: “Egli soggioga cid
che deve essere soggiogato, distrugge cid che
deve essere distrutto, e si prende cura di cid
che ha bisogno della sua cura”.

La devozione per il guru é molto importante,
perché solo un discepolo che nutre una reale
fiducia sara in grado di rimanere aperto e ricet-
tivo in ogni circostanza, senza, a un certo pun-
to, cedere all’istinto di conservazione. All’inizio,
una mente investigante e critica € estremamente
necessaria; il dubbio e, sotto certi aspetti, anche
il cinismo sono considerati come buoni punti di



partenza. Ripetuti avvertimenti sui pericoli sono
sempre dati, e ai sedicenti discepoli viene detto
che ¢ meglio non mettere affatto piede sul
sentiero del Tantra piuttosto che abbandonarlo
a metd. Ma sebbene sentiamo questi avverti-
menti, in qualche modo ci persuadiamo che a
noi non capitera mai. Sembra impossibile che il
mio prezioso s€ possa sentirsi respinto, mani-
polato o insultato! Se cid accade, anche se in
precedenza abbiamo preso la decisione di fidar-
ci del nostro guru in ogni caso, in qualche
modo ci sentiamo giustificati a cambiare idea.
O possiamo domandarci: “Egli fa ci6 per il mio
bene o per il suo?”.

A questo punto ¢é possibile che si incappi in
un’altra trappola dell’ego e si comincia a pen-
sare: “Anche se mi ferisce, posso accettarlo,
perché lo sta facendo per me; mostra che gli
interesso veramente”. L’ego viene rinforzato e
dunque si pud rendere necessario un trattamen-
to ancora piu drastico e scioccante. In definiti-
va, se dobbiamo continuare a lavorare con il
guru, occorre comprendere che I'unico modo &
rinunciare completamente al nostro atteggia-
mento critico e giudicante, e semplicemente
accettare ogni cosa come un insegnamento. Cio
pud apparire come fede cieca, ma non vi €
nulla di pit lontano. La fede e I'obbedienza
cieca non hanno alcun posto nel Tantra: sono
forme di cecita spirituale che ci impediscono di
vedere chiaramente. Per raggiungere la chiarez-
za di visione che sta oltre il sé, occorre rinun-
ciare a uno dei piu saldi punti d’appoggio
dell’ego, la nostra idea di essere nel giusto.
L’allievo non dovrebbe preoccuparsi affatto
delle azioni del guru, ma dovrebbe preoccupar-
si esclusivamente dei propri stati mentali.

Non voglio dare I'impressione che il sentiero
tantrico non presenti altro che difficolta. L’e-
sperienza principale & di gioia e meraviglia per
il sacro mondo rivelato dalla pratica. Tutti i
maestri vajrayana che ho incontrato mi hanno
mostrato una straordinaria gentilezza, compren-
sione e compassione. I metodi provocatori a
volte possono essere utili, ma non vanno bene
per tutti; alcune persone si sviluppano soltanto
con la gentilezza e I'incoraggiamento. E stato
detto che ’'amore tra il guru e il discepolo é pit
grande di quello di qualsiasi altra relazione
umana. La sincerita e I'intimita che si instaura
in questa relazione pud, ovviamente, costituire
un’altra opportunitd di malintesi e abusi. Ma
nemmeno il maestro dalla pit grande esperien-
za pud prevedere sempre le reazioni di un
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discepolo. Se un discepolo si disillude, per una
qualsiasi ragione, e ne accusa il guru, allora
dobbiamo prendere in considerazione I’espe-
rienza degli altri discepoli; se non hanno lamen-
tele e stanno facendo progressi, & inverosimile
che ci sia stato effettivamente un abuso di
potere. Soltanto coloro i quali sono vicini al
guru hanno realmente la possibilita di osservare
la profondita della sua compassione e compren-
sione; cid non pud essere giudicato da altri.

I buoni maestri imparano sempre dall’espe-
rienza e dai loro discepoli. Allo stesso tempo
essi stessi devono portare a compimento il pro-
prio sviluppo e devono affrontare i propri pro-
blemi. Forse essi stanno seguendo una via che &
oltre la comprensione dei loro discepoli, per
non parlare di quella degli altri. L’ideale tantri-
co é quello di accettare benevolmente tutto cid
che accade, e di sperimentare ogni esperienza
fino in fondo, con un atteggiamento interiore di
non attaccamento e con equanimita. C’¢ una
pratica, che ha una lunga storia in India e
anche in certe tradizioni occidentali: consiste
nell’attirarsi deliberatamente ogni genere di di-
sgrazia e di colpa. Questo ¢ il motivo per il
quale i veri guru tantrici, quando vengono cri-
ticati, non rispondono mai, né giustificano le
loro azioni. Meritate o meno, lodi e biasimi si
equivalgono quando se ne comprende I'essen-
ziale vacuita.

Gli insegnamenti tantrici contengono un’am-
pia gamma di metodi che si adattano a diversi
tipi di personalitd e di modi di vita, e i guru
hanno diversi stili d’insegnamento. Internamen-
te, possono tutti aver trasceso le preoccupazio-
ni e i valori mondani ed essere del tutto liberi
spiritualmente, ma soltanto una piccola mino-
ranza sfida le convenzioni fino ad apparire alla
societd come un matto o un malvagio. Pochi, in
verita, seguono la massima di Blake: “La via
dell’eccesso conduce al palazzo della saggezza”.
Tali guru possono essere considerati come i pit
compassionevoli di tutti, perché corrono volen-
tieri tale rischio, anche a costo di mettere a
repentaglio la propria reputazione, per permet-
tere sia ai discepoli propri che agli altri di
andare oltre i limiti individuali. Teniamoci cari
questi maestri! Nessuno & costretto a divenire
loro discepolo. Considerate Ieffetto che essi
hanno sul Sangha in senso ampio: non abbiamo
forse bisogno di qualcuno che di tanto in tanto
ci scuota, e metta il gatto tra i piccioni?

(Trad. dall’inglese di Dario Girolamz)



Dalla complessita alla semplicita

di Kapilavaddho Bhikkhu

Questo articolo é tratto dalla Newsletter del
luglio 1993 della “House of Inner Tranquil-
lity”, 10 Mason Lane, Bradford-on-Avon,
Wiltshire BA15S 1QN (Inghilterra). L'argo-
mento chiama in causa il Maestro nella tra-
dizione Theravada, mentre ['articolo a p. 9
di questo quaderno tratta del Maestro nella
tradizione Tantrica.

Per prima cosa consideriamo la grande com-
plessita della vita. Siamo complessi in termini
di corpo e di chimica corporea, e tremenda-
mente pii complessi per quanto riguarda la
mente. Inoltre, viviamo una vita molto compli-
cata. Costruiamo in continuazione idee su cid
che dovremmo avere per essere felici, idee che
ci allontanano dal nocciolo dell’esistenza, get-
tandoci in situazioni sempre pili complesse.

Qualunque filosofia che si applichi a questo
problema con il proposito di portarci un po’ di
agio, di pace, di calma e di liberta, si trova a
dover venire esposta in termini complessi. Idee,
terminologie, teorie, analisi e sintesi di cio che
chiamiamo vita richiedono una spiegazione
complicata, e molte volte confusa. Per questo la
filosofia buddhista sembra, a chi la avvicina per
la prima volta, complessa e involuta. Molti ri-
tengono che la cosa chiamata ‘buddhismo’ sia
troppo remota, troppo complicata per la loro
comprensione. Non & cosi, e vorrei sradicare
questa idea.

1l fatto & che molte persone, accostandosi a
el insegnamento, vogliono la complessita.
F il modo occidentale di porsi in relazione con
un insegnamento molto semplice che noi ren-
diamo molto complesso a causa delle troppe
nozioni, certezze, credenze e concetti. Preten-
diamo che tutto ci sia dimostrato a parole. Se
desiderate studiare le parole contenute nei testi
di filosofia buddhista, potrei insegnarvi la sua
brillante scolastica, ma che bene ne ricavereste?
Vi ritrovereste solo con un cumulo di parole,
diverreste grandi conoscitori di teorie e di testi,
ma che bene vi farebbe?
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Se invece volete davvero cid che 'insegna-
mento ha da offrire, dovete accostarvi con sem-
plicita. Pud avvenire quando, dopo molte
prove, intuizioni e intenzioni di fuga, siete ar-
rivati al punto in cui non & pit possibile fuggi-
re, siete nella situazione di provare una grande
insoddisfazione per la vita come la state viven-
do. Siete insoddisfatti di voi, non siete mai ad
agio con voi stessi, e nessuna spiegazione delle
cause vi convince. E, come ultima spiaggia,
approdate al Buddba sasana [il messaggio bud-
dbista, ndrl.

Gli occidentali, me compreso, arrivano al
buddhismo nella condizione tremenda di senti-
re che i loro strumenti culturali, la medicina o
la psichiatria, non possono aiutarci. Io ci arrivai
conscio del problema fondamentale: la mia
complessitd. Zeppo di parole e nozioni come
ogni occidentale, continuavo a sollevare obie-
zioni e non procedevo di un passo. Mi sentivo
male come prima, se non peggio, finché giunsi
alla conclusione che la risposta era la semplici-
ta. La semplicitd di ammettere, una volta per
tutte, la mia totale incomprensione dell'insegna-
mento di cui sapevo tutto. Che cosa mi avevano
dato tutto il mio studio e il mio concettualiz-
zare?

Feci piti di diecimila chilometri per trovare
qualcuno che mi insegnasse la semplicita. La
semplicitd comportava il mettermi in ginocchio
(cosa che ero orgoglioso e felice di fare) e
chiedere: “Venerabile, insegnami a capire il
Buddba sasana. Insegnami la via che porta al di
1a della sofferenza”. Con un sorriso, mi rispose;
“Si, a condizione che tu metta in pratica le
istruzioni senza discutere e, se necessario, a
rischio della tua stessa vita”. Tremendamente
semplice. Ero in una condizione tale che accet-
tai. Da allora la mia vita & diventata semplice,
salvo le complicazioni che io stesso vi sovrap-
ponevo mettendo in discussione, ma accorgen-
domene in tempo, 'uomo che avevo scelto
come Maestro. Non potevo sollevare obiezioni
perché era lui a conoscere la via. Ero libero di



ribattere: “No, non & cosi”, ma come avrei
potuto farlo se io stesso non sapevo com’era?

All'inizio va tutto bene. “Accetti la discipli-
na?”, chiede il maestro. “Si”. “Accetti di fare
quello che ti si dice, dato che tu non conosci la
strada?”. “Si, venerabile”. Ma, appena ci met-
tiamo al lavoro, scatta immediatamente: “Que-
sto no! Perché dovrei fare cosi?”. Riceviamo
un’istruzione che minaccia di far saltare la no-
stra complessita mentale, e restiamo incupiti
per giorni e giorni. E a causa della nostra
complessita, della resistenza alla semplicita, del
rifiuto di ammettere che siamo profondamente
ciechi alla bonta delle istruzioni ricevute, nasce
il risentimento.

Veniamo a chiedere, come chiesi io, la via al-
I'illuminazione senza sapere che cosa significhi
la nostra richiesta, Eppure la facciamo, chiedia-
mo ¢id che non conosciamo e che non abbiamo
mai conosciuto. Poi, davanti a una semplice
istruzione, scatta la protesta: “Oh no, non pos-
so fare cosi”. Ecco la complessita della mente.
Ma, a mano a mano che si entra nell’idea della
facilita e della semplicitd dell’obbedire alle
istruzioni ricevute, rendendoci conto della no-
stra cecita, incominciamo a capire qualcosa —
a poco a poco, momento per momento, giorno
dopo giorno — di quello che & una vita sem-
plice. E nasce la fiducia in chi ci sta guidando.

La vita potrebbe essere meravigliosamente
semplice se non fossimo troppo orgogliosi e
intellettuali per accettare di contemplare e di
meditare semplicemente secondo le istruzioni.
Semplice consapevolezza. Il semplice impegno
di essere consapevoli di tutto placa la mente
furiosa e consente di vederne la complessita.
Diventiamo cosi atterriti alla tempesta interiore
che incominciamo a lasciar andare un po’, la
testa si fa un po’ pitt da parte, e la vita diventa
un po’ pit semplice.

Gradualmente, conduciamo una vita sempre
piu semplice. Scopriamo che, pur continuando
a muoverci e a guadagnarci il pane in un mon-
do estremamente complicato, siamo pit sempli-
ci, non siamo pit cosi succubi delle complessita
della vita. Siamo noi stessi meno complicati,
meno dediti all’autoimportanza. Allora la testa
si fa da parte un altro poco e cosi via, di
semplificazione in semplificazione. Finché, se ci
interrogano su quanto stiamo facendo — invece
di sparare raffiche di termini filosofici, psicoa-
nalitici, psicologici, biologici ed epistemologici
per sembrare terribilmente intelligenti — ri-
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spondiamo: “E una cosa semplicissima. Se sei
sinceramente interessato, prendi semplicemente
i tre Rifugi e accetta semplicemente le cinque
regole di comportamento (che non sono co-
mandamenti). Poi mantieni semplicemente la
consapevolezza del corpo, delle sensazioni, del-
la mente e dei suoi contenuti”. Se I'obiezione é&:
“Ma & un modo normalissimo di vivere”, ri-
spondiamo: “Si, ma provaci!”.

Abbiamo dimenticato come si fa a essere
semplici. Abbiamo dimenticato come si fa a
essere umani. Ci siamo complicati fino a diven-
tare robot che reagiscono alle situazioni, agli
avvisi pubblicitari e all'instancabile avidita di
afferrare. Non stupisce che non siamo in pace,
non stupisce che la mente non abbia un luogo
in cui rifugiarsi. Chi comprende la semplicita di
questo modo di vita capisce 'origine della sof-
ferenza da cui siamo assediati, capisce come la
sofferenza nasce e come pud essere condotta
alla sua fine, giungendo in questa stessa vita,
qui e adesso, a sperimentare quello che viene
chiamato Nirvana. 1l Nirvana & uno stato al di
1a di ogni descrizione, oltre i termini dualistici,
oltre il relativismo spaziale della vita, della sua
creazione, della sua scomparsa e della nuova
esistenza. Il Nirvana & al di 1a di tutto cio. Pud
essere sperimentato ma non descritto, perché
non esistono termini per descriverlo.

Il Buddha parla del Nirvana in una storia
semplice e bella che racconta di un’antica citta.
«Fratelli — disse ai suoi monaci — un tempo
un uomo vagava in una giungla spaventevole,
spinto dalla paura e dal timore della sofferen-
za. Vagando per quei luoghi spaventevoli, si
imbatté in un’antica strada lastricata che por-
tava a un’antica citta cinta da solide mura,
abitata dagli uomini dei tempi antichi. L’'uomo
trovo la citta sicura, ben protetta, abbellita da
splendidi giardini e libera da animali feroci.
Penso: “Se ora andassi dal re e gli chiedessi di
restaurare questa cittd, cosi che le persone
buone vi possano dimorare e vivere libere da
paura e timore?”. Il re restaurd la strada e la
citta, e molti andarono a stabilirsi nell’antica,
tranquilla citta».

Il Buddha fece una pausa, poi continud:
«PFratelli, io ero 'uomo che vagava nella giun-
gla spaventevole, spinto dalla paura e dal timo-
re della sofferenza. Io ero I'momo che si
imbatté nella strada lastricata e nella citta ben
protetta. Io ero il re che restauro la strada e la
cittd, La strada, fratelli, & Pottuplice sentiero:



retta visione, retto pensiero, retta parola, retta
azione, retti mezzi di sussistenza, retto sforzo,
retta consapevolezza e retta concentrazione».

Che cos’é I'antica citta dove gli esseri vivono
in pace? E il Nirvana presente nella mente
dell'uomo che segue questa via. E cosi tremen-
damente semplice, tremendamente bello: una
strada facile da percorrere. Ogni uomo, ogni
donna pud percorrerla dentro di sé, seguirla
attraverso la giungla del proprio corpo e della
propria mente, per arrivare alla citta che giace
nella profondita della coscienza. Quando ['ab-
biamo raggiunta, non & piu la #ostra coscienza.
E la liberta in questa stessa vita, qui e adesso.

Non c’¢é nessuno per il quale questa strada &
impossibile. E la strada della piu grande sem-
plicita. Nessun maestro, nessun insegnante pud
renderla difficile, perché & essa stessa semplici-
td. Gotama il Buddha, i grandi maestri che lo
seguirono e tutti noi principianti, siamo accu-
munati da un unico scopo: arrivare alla sempli-
citd seguendo le istruzioni, rivelarci a noi stessi,
comprendere la nostra complessita attraverso la
consapevolezza. A poco a poco si impara la
semplicita, la facile e semplice via del lasciare
che la vita scorra cosi com’d, senza interferire,

Interferiamo attraverso cio che condiziona il
nostro comportamento, che crea la nostra com-
plessitd. La causa principale é chiamata avija,
cecita. Una cecita che non mi fa vedere che non
vedo. Un’oscuritd che non mi lascia capire che
c’é la luce. Un’ignoranza che mi impedisce di
capire che ignoro la realta delle cose cosi come
sono, facendomi desiderare questo e avversare
quello. Questa cecita & la causa-radice della
nostra complessita. Se ignoro la semplicita della
vita, voglio alcune cose e rifiuto altre cose,
pensandole esterne a me. Credo di subire dagli
altri, gli altri sono spaventosamente cattivi e io
sono tremendamente buono... Ecco come tutto
diventa molto complicato.

Occorre capire che, finché persiste un mon-
do oggettivo ‘la fuori’, la desiderabilita o la
repulsivitd #on & una sua caratteristica. E in
me, non altrove. Percio, quando le cose si fan-
no complicate e problematiche, la consapevo-
lezza se ne accorge e impariamo a restituire alla
vita la sua semplicita. Se I'insegnante ci da una
determinata istruzione e proviamo risentimento,
non confondiamo il risentimento con linse-
gnante o con listruzione: impariamo a capire
che ¢ in noi stessi. In questo modo sviluppiamo
una sempre maggiore accettazione che ci fa
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capire sempre meglio noi stessi e gli altri, inco-
minciamo a capire che cid che si produce in
noi si produce anche negli altri. Unendo I'og-
gettivo e il soggettivo, cresce la comprensione:
“Perché odiarlo? Tutti soffriamo”.

Di qui nasce quella forma di semplicita che
consiste nell'offrire semplicemente aiuto all’al-
tro, nel nutrire tolleranza per gli ‘sbagli’ propri
e altrui, nello sviluppare compassione per il
modo di vedere degli altri, per quanto sbagliato
possa sembrare. Alla fine la semplicitd scorre
cosl naturalmente che la veritd del Buddba sa-
sana appare in tutta la sua evidenza.

Parlando del proprio insegnamento, il Bud-
dha lo defini I'insegnamento del ‘vieni e vedi’
(ebi passiko). La semplicita in crescita dentro di
noi si riverbera sul nostro modo di affrontare la
vita. Gli altri notano in noi un cambiamento
che non credevano possibile, una pace che non
sospettavano. “Caro/a, come sei cambiato/a!
Cosa ti & successo?”. Vieni e vedi.

Venite a scoprire questa strada semplice, la
strada che taglia la giungla della mente fino
all’antica cittd presente in ogni coscienza. Per
trovarla, dobbiamo diventare semplici, dobbia-
mo ascoltare, dobbiamo camminare con atten-
zione. Allora viene il momento in cui il fracasso
della mente si placa e si incomincia a intuire
che, se si placasse ancora di pil, ci sarebbe un
silenzio mai sperimentato prima, un silenzio
che giace nelle profondita della coscienza che
non € piu la mia. La vita diventa sempre piu
semplice, fino al giorno in cui il Nirvana si
produce come vivente esperienza di un’'improv-
visa comprensione. Allora procediamo sempli-
cemente nella vita, qualunque cosa offra,
qualunque cosa arrivi o se ne vada; procediamo
con saddba, fiducia che va oltre la comprensio-
ne. E una fiducia pitu grande della fede, che
puo essere cieca. Saddha é la fiducia fondata
sullesperienza della verita di questa via, della
realtd dell’antica cittd; sull'esperienza che io,
mortale, posso conoscere questo stato qui e
adesso se solo divento piu semplice, piti sem-
plice, piu semplice.

Essere semplici ¢ troppo semplice. Vogliamo
essere intellettuali, vogliamo arrivare subito al
punto: la semplicita ci sembra un po’ banale.
Ma tutti i grandi uomini, i grandi filosofi, i
grandi maestri sono state persone di grandissi-
ma semplicita.

(Trad. dall'inglese di Gianpaolo Fiorentini)



Conoscenza e compassione

di Giangiorgio Pasqualotto

L’etica buddhista ha come stelle di orienta-
mento i quattro Brabmana Vibara, denomina-
zione normalmente tradotta con “Stati Divini”.

interessante ricordare che Vibara significa
anche ‘dimora’, per cui si potrebbe rendere
‘Brahmana Vihara’ con ‘Dimore Divine’, non
intendendo tuttavia questa locuzione nel senso
di luoghi o condizioni che appartengono agli
déi, quanto piuttosto nel senso di luoghi o
condizioni in cui gli uomini si sentono come
déi, in cui vivono una vita altamente diversa da
quella che sono costretti a condurre secondo le
norme empiriche quotidiane. Per comprendere
il carattere ‘divino’ di questi quattro Brahmana
¢ necessario osservarli da vicino, in una breve
ricognizione analitica.

Si pud partire col considerare quello pit
noto anche al pubblico di non specialisti, che &
Karuna, termine che di solito si traduce con
‘compassione’; tale traduzione é del tutto legit-
tima, ma, per una corretta esplicazione di quan-
to si vuol significare con tale termine, & neces-
sario precisare che lo si deve intendere non
come sinonimo di ‘commiserazione’, bensi, in
senso forte, come equivalente del greco syzpa-
theia o del tedesco mitleiden, che indicano pre-
cisamente la capacita di soffrire con gli altri, sia
come capacita di condividere i dolori altrui pur
non essendone colpiti direttamente, sia come
capacita di sopportare insieme ad altri i mede-
simi dolori.

Mudita, gioia altruistica — equivalente a cid
che denotano i verbi greci synchaird e syneudar-
moned, e a cid che intendeva Nietzsche propo-
nendo il neologismo Mitfreuden — indica
un’attitudine etica speculare a quella appena
accennata a proposito di Karuna: capacita di
partecipare a gioie comuni, ma soprattutto riu-
scire a gioire per gioie altrui.

Maitri (o, in pali, Metta) indica una disposi-
zione di benevolenza verso tutti gli esseri. In tal
senso puo essere accostata ai termini greci eu-
noia, ewméneia e eugnomosyne, o al termini
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cristiani Agape e Charitas; in contrasto col ter-
mine eros indicante amore e benevolenza deter-
minati, orientati su una cosa 0 su una persona
specifiche. Eros & sempre limitato da cid che, in
termini buddhisti, & detto ‘attaccamento’ (Upa-
dana), mentre Maitri & benevolenza senza de-
scriminazioni. Questa caratteristica universale
di Maitri fa sorgere il problema di come sia
conciliabile un’attitudine di benevolenza indif-
ferenziata con lintensitd e l'efficacia di tale
benevolenza: se si ama tutti indistintamente, si
deve necessariamente, per distribuire la propria
capacitd di amare, diminuirne lintensiti e,
quindi, anche Pefficacia. Il rischio maggiore &
allora quello dell'indifferenza: non, ovviamente,
dell'indifferenza di chi non si interessa di nulla
e di nessuno, ma dellamore indifferrenziato di
chi, per amare tutto e tutti nella stessa misura,
non riesce ad amare nessuno, ovvero concede a
tutto e a tutti un velo, necessariamente sottilis-
simo, di benevolenza.

Per comprendere a fondo le ragioni che pos-
sono condurre a risolvere questo problema di
Maustri, & necessario considerare come centrale
il quarto Vihara, Upekka (equanimita), che po-
trebbe avere il suo equivalente nella Gerecht:-
keit di cui parla Eckart. In generale essa &
quella qualita che conferisce carattere di uni-
versalitd alle altre. Per esempio, applicata a
Maitri, fa si che I'amore per qualcosa non sia
esclusivo e si depuri dall’attaccamento; oppure
che ’amore per cio che é massimamente vicino
(se stessi) si estenda progressivamente alla fami-
glia, agli amici, alla comunita, alla patria, al
mondo, all'Universo intero.

Tuttavia Upekka non funziona solo all'inter-
no di ciascun Vibara, ma opera anche come
mediatore equilibrante tra i diversi Vihara. Per
esempio, fa si che karuna bilanci metta e mudi-
ta, avvertendole di non esaltarsi nell’illusione di
salvare tutto il mondo (7zetta) o nell'illusione di
togliere i dolori per il solo fatto di partecipare
delle gioie altrui (#udita). D’altra parte, bilan-
cia karuna con mudita, in modo che la parteci-



pazione alle altrui sofferenze non conduca alla
depressione provocata dalla eccessiva esposizio-
ne alle sofferenze. In generale, si pud dire che
Upekka bilancia, particolarizzandola, Iattitudi-
ne verso I'universalizzazione propria di Maitri
(Metta); e bilancia, universalizzandola, ’attitu-
dine verso la particolarizzazione propria di Mu-
dita e di Karuna.

Ma, a questo punto, vien fatto di chiedersi:
Upekka, I'equanimita, senza la quale gli altri tre
Vihara risulterebbero squilibrati, & a sua volta
fondata su qualche altro fattore, o deve essere
considerata essa stessa come fonte primaria di
moralita, come attitudine innata dalla quale
scaturisce ogni azione morale? Un passo del
Samyutta Nikaya (11, 1) pud aiutare a dare una
risposta a tale interrogativo:

“La conoscenza profonda sorge in me, in-
commensurabile & la liberazione della mia
mente. Questa & la mia ultima rinascita. Dopo
aver ottenuto 'incomparabile e suprema cono-
scenza, annuncio il Dharma a tutti gli esseri
per compassione verso di essi”.

Queste parole del Buddha chiariscono in
modo inequivocabile che la compassione & fon-
data e preceduta dalla conoscenza: senza cono-
scenza (Prajna), le forme della compassione
non avrebbero quella base e quella solidita che
le rendono decisive per ogni azione morale. In
che consiste questa conoscenza? Com’¢ noto,
cid che & da conoscere sono le qualita della
realta, tutta, sia di quella fisica che di quella
mentale. Tali qualita sono la sofferenza (dukka),
la non sostanzialitd (anatta) e 'impermanenza
(anicca):

“Tutte le realta condizionate sono imperma-
nenti [...] Tutte le realta condizionate sono
dolore [...] Tutte le realta (Dhamma) sono
senza sé” (Dbammapada, XX, 277, 278, 279).

Ora, chi si rende consapevole che ogni realta
non ha natura propria esclusiva (anatta), ossia &
condizionata in quanto dipende sempre e ne-
cessariamente da altro, si rende conto che ama-
re l'altro da sé — sia esso persona, cosa,
animale o pianta — significa amare degli ele-
menti che sono necessari alla propria costitu-
zione, Significa, in breve, amare le condizioni
che ci fanno esistere: senza acqua, aria, calore,
piante, animali, non avrei vita fisica; senza es-
seri umani non sarei essere umano. Questo, in
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sostanza, significa la massima buddhista: “Pro-
teggendo gli altri, si protegge se stessi” (Sa-
myutta Nikaya, XLVII, 19; Anguttara Nikaya,
IV, 117). Quando si scopre che ogni essere
dipende dagli altri, 'egoismo deve ‘logicamen-
te’ trasformarsi in altruismo. D’altra parte, la
consapevolezza che ogni realtad & impermanente
rafforza questa prospettiva dellinterrelazione
necessaria, dell'inter-essere che costituisce il
mondo e l'esistenza. Se so che io, oltre che
relativo, sono transitorio, non avrd pi alcuna
giustificazione razionale per trattenere per me
qualcosa o qualcuno, per vantare diritti su cose
o persone; d’altro canto, sapendo che anche
cose e persone sono impermanenti, indebolird
ancor piu la tendenza a possedere e a trattene-
re. In entrambi i casi, insomma, mediante que-
sta consapevolezza dellimpermanenza, colti-
verd e rafforzerd il non-attaccamento. Pit avan-
zerd nel comprendere anicca, pitt diminuira, in
ogni forma, I’attaccamento; e pitt diminuira I’at-
taccamento, maggiore sard ’equanimita e la sua
forza equilibrante rispetto agli altri Vibara.

Tuttavia, chiarito questo fondamentale aspet-
to per cui nel buddhismo la conoscenza & ne-
cessaria alla compassione, pud rimanere una
questione altrettanto fondamentale: la cono-
scenza, oltre che necessaria alla pratica dei Vi-
hara, ¢ anche sufficiente? Tale questione
generale si articola in due quesiti pit particola-
ri: che valore ha la compassione di chi congioi-
sce, compatisce, ama senza prediligere, pur non
fondando la sua compassione su alcuna cono-
scenza dell’anatta e dell'anicca, ma sentendosi
solo ‘istintivamente’ trasportato verso un com-
portamento compassionevole? All'inverso: qua-
le garanzia si ha che chi conosce la natura delle
cose e dell’esistenza sia percid stesso in grado
di praticare i Vihara? Si potrebbe genericamen-
te osservare che nessuno dei due aspetti, quello
razionale e quello sentimentale, possono vivere
separati: [’amore senza conoscenza sarebbe cie-
co; la conoscenza senza amore sarebbe zoppa
[analogo concetto si trova nell'articolo di Masao
Abe, a p. 29 di questo quaderno, ndr]. Tuttavia
la risposta all'intera questione sembra risieda
nel carattere non formale ma pragmatico dell’e-
tica buddhista, cosi come emerge sinteticamen-
te in questo passo dell’Anguttara Nikaya (111,
53, 63):

«In che misura 'insegnamento & visibile qui
e ora, di risultato immediato, invita a venire



a vedere, fa progredire, & direttamente spe-
rimentabile da parte del saggio? / Una per-
sona che & avida, odia ed & illusa, sopraffatta
dal desiderio, dall’odio, dall’illusione, mira
al proprio danno, al danno altrui, al danno
di entrambi e la sua mente prova dolore e
angoscia. Inoltre agisce, parla e pensa in
modo malvagio e non conosce il suo vero
vantaggio, né quello degli altri, né quello di
entrambi. Ma quando vengono abbandonati
il desiderio, lillusione, questa persona non
mirera al proprio danno, al danno altrui, né
al danno di entrambi, e la sua mente non
provera dolore né angoscia. Non vivra in
modo malvagio e capira quale sia il suo vero
vantaggio, quello degli altri e quello di en-
trambi. In tal senso I'insegnamento & visibile
qui e ora, di risultati immediati, invita a
venire a vedere, fa progredire, deve essere
direttamente sperimentato dal saggio. [...]
Solamente quando voi stessi sapete che
‘Queste cose sono nocive, biasimevoli, criti-
cate dai saggi e se vengono compiute e
intraprese condurranno al male e alla soffe-
renza’ soltanto allora abbandonatele » (nero-
corsivo nostro).

1l carattere pragmatico dell’etica buddhista,
come emerge da questo passo, & del tutto evi-
dente: non si tratta di stabilire degli imperativi,
né empirici né categorici, ma di sperimentare
quali siano i reali vantaggi di un comportamen-
to guidato dall’assenza di odio e di illusione. E
significativo ricordare a tale riguardo che il
buddhismo non parla mai di ‘bene’ o di ‘male’,
ma, molto pitt modestamente, di salutare (kusa-
la) e di nocivo (akusala), a sottolineare che un
comportamento immorale non ¢é tale perché va

contro delle norme, ma perché & dannoso, cosi
come un comportamento morale € tale non
perché obbedisce a delle norme, ma perché
risulta benefico.

Che dire, pero, di un’azione che & benefica
per me nella misura in cui & dannosa per gli
altri? Ecco allora che riemerge potente I’istanza
conoscitiva dell’etica buddhista: infatti, se non
ho compreso a fondo le qualitd dell’anatta e
dell’anicca, al punto che lo stesso “senso del-
l'io” viene depotenziato, pud sempre rimanere
I'ombra di una prospettiva in cui c’& lio con i
suoi interessi da una parte, e gli altri con i loro
interessi dall’altra. In altri termini, ricordare
che letica buddhista & pragmatica non significa
dimenticare che € centrata sulla conoscenza di
anatta e anicca: infatti, un’etica pragmatica ‘pu-
ra’ implica sempre che vi sia qualcuno che
distingue i vantaggi propri da quelli altrui, ossia
qualcuno che crede ancora alla permanenza e
alla sostanzialita dell’io. Questo significa, in ge-
nerale, che il buddhismo prevede, anche per
quel che riguarda Ietica, due livelli intercon-
nessi 0, meglio, due lati di una stessa superficie:
quello della verita relativa (Samwriti Satya), co-
stituito in particolare dalle regole previste dal-
I’Ottuplice Sentiero; e quello della verita
assoluta (Paramartha Satya), che implica il su-
peramento degli egoismi andando oltre I'io
stesso, mostrando che anche per esso valgono
le qualita anatta e anicca. A questo livello, allo-
ra, la conoscenza alimenta a tal punto Upekka,
I'equanimita, che non vi € nemmeno piu biso-
gno di ricorrere ad un’etica pragmatica: & il
livello, infatti, dove le stesse nozioni necessarie
a tale etica, quelle di ‘i0’ e di ‘altri’, non hanno
pil ragione di esistere.

#
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sara concesso agli obiettori di prestare servizio civile in altri paesi dell’lUnione Europea e in
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tutto l'iter legislativo dovra riprendere da capo. Per aderire rivolgersi a: “Azione nonviolenta” -
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I sankhara

di Giorgio Dattrino (Upekkha)

1l termine pali sankbara (sanscrito samskara)
¢ formato da sam + kr. 1l prefisso sam indica
‘congiunzione, accostamento’, visione generale
di un insieme di elementi che formano una
determinata ‘cosa’. Corrisponde al greco oy,
‘con, insieme’. K7 & il suono esprimente appa-
rizione magica, coinvolgimento apparente (‘Per
kru, per il ‘nodo’ era la formula magica egizia).
Sankhbara, quindi, esprime una situazione coin-
volgente che crea uno stato magico condizio-
nante tutti gli esseri, e che sta alla radice della
loro specifica situazione esistenziale. Assieme al
termine asava (a lunga, ‘cumulo, ripetizione’ +
sru da savati, ‘scaturire’) costituisce un binomio
essenziale, senza la compenetrazione del cui
profondo significato & impossibile afferrare I'es-
senza del Dhamma.

Tradurre sankbara con ‘predisposizioni’ si-
gnifica limitarsi alla constatazione dei loro effet-
ti senza risalire al loro meccanismo, meccani-
smo attraverso il quale qualsiasi ordine di esseri
scaturisce e si manifesta. Ben pili appropriato &
il significato di “processo di costituzione delle
cose” (Johansson), posto che a questa espres-
sione si dia il senso integrale e si aggiunga:
“processo di costituzione degli esseri”. In un
certo senso, asava sta a sankbara come nama sta
a rupa. Asava e sankbara formano infatti un
binomio indissolubile, e solo discorsivamente si
possono considerare diversi. Proprio per quello
specifico drogaggio asavico sorge un particolare
essere, dotato della sua particolarissima specifi-
cita di esperimentare quei particolari sankhara
connaturali agli asava di cui & formato. Si per-
cepisce (sankbara) cid che si & (asava), e reci-
procamente si & (asava) cid che si percepisce
(sankbara). 11 binomio asava-sankbara & sinoni-
mo di ‘esseri’ e ha pertanto validitd cosmica.

1 paticcasarmuppada (1), nello svolgimento dei
suoi dodici #idana (anelli), rivela stadi sempre

pid coinvolgenti, ruinamenti sempre pit verso
il basso, verso un sempre pili accentuato coin-
volgimento nella materialita, nella ‘ignoranza’.
Ma, proprio per cid, un #nidana esplica il signi-
ficato del precedente. Percid sankbara, il secon-
do nidana, viene a esplicare il primo, avijja (a
privativo + vindati, ‘conoscere’): cioé ignoranza,
non conoscenza. Questa non conoscenza Sta
allora nel coinvolgimento nei sankbara, cioé nel
processo semantico ordinario delle idee e dei
concetti che sorgono dalla rilevazione, attraver-
so i sei sensi, dei sankbara.

I sensi fanno il loro mestiere, e cosi anche la
mente che percepisce e coordina i dati degli
altri cinque sensi. La mente e i cinque sensi
sono un artifizio. Prospettano soltanto dramma-
tizzazioni. ‘Dietro’ a un particolare essere non
vi & assolutamente nulla. Solo nella peculiarita
in cui questo artifizio si estrinseca emerge, per
quel determinato essere, il suo mondo specifi-
co. Percid dal Buddha & stata cosi definita
Pilluminazione: “Il Sublime non da piu il mini-
mo significato ai dati sensoriali”.

La comprensione dei sankhara & strettamente
legata alla ‘visione per insiemezze’, per owv (o
shih). Non esiste un carro, ma solo le parti di
cui é formato. Il ‘carro’ & solo una designazione
discorsiva, un’attribuzione. Chi comprende il
“principio del carro” ha in mano la liberazione.
Il brahmano Govindo “conosce la parola” (Di-
gha Nikaya, XIX). 1l profeta Isaia & rapito su un
“carro di fuoco”. 1l carro ¢é infatti il simbolismo
da sempre tradizionalmente usato per rivelare
in che consiste il coinvolgimento. Altrettanto
rivelante il Sutta sulle “Origini della societa”
(Digha Nikaya, XXVII), in cui si dice che, in un
essere, la luce interna si fa esterna ed appaiono
il sole, la luna, le stelle, le stagioni... e tutto cid
che un particolare apparato sensoriale puo rile-
vare. La ‘via del risveglio’ & quindi 'operazione

(1) Una esposizione sintetica del paticcasamuppada & in PARAMITA 21, p. 1; una esposizione

dettagliata nei PARAMITA da 31 a 44 [ndr].



a ritroso: riassumere la luce esterna (i sankbara)
in luce interna (la consapevolezza dell’immate-
rialitd, dell'incorporeitd universa). La ‘via del
ritorno’ non sta nella acquisizione di una nuova
conoscenza, ma nel riconoscimento-consapevo-
lezza che non vi & nulla da conoscere; in altre
parole, nella dimenticanza psicologica di ogni
nozione acquisita.

E ancora da scoprire, da parte dei fisiologi,
che qualsiasi organo sensoriale pud funzionare
unicamente per ‘visione in assemblaggio di ele-
menti costitutivi’. Per scorgere un ‘carro’ occor-
re che in quel preciso istante si faccia astrazio-
ne, sia mentalmente che visivamente, dagli og-
getti che lo attorniano. Lo stesso per le sue
parti. Per poter considerare p. es. una ruota,
occorre astrarla dal complesso ‘carro’. Allora
emerge linsiemezza-ruota: mozzo, raggi, cer-
chione, eccetera. Ma né I’ambiente in cui &
collocato il carro, né il carro, né la ruota, né il
mozzo, né i raggi esistono. Infatti qualsiasi cosa
& scomponibile in ulteriori elementi semplici, e
cost all’infinito.

Ecco la grande scoperta fatta dal Buddha
sotto I'albero della bodhi: “Questo é un com-
posto, un aggregato (khandha). Ma vi & la
scomposizione dei composti”. Ed ecco I'illumi-
nazione: “Vi &”. Questa & I'unica rivelazione
liberante, poiché non vi & nulla che non sia un
composto e che possa essere percepibile se non
come composto. E il potere di ogni manifesta-
zione: il potere aggregante insito in tutti gli
esseri. E questa & la risposta al perché gli
elettroni e i protoni si aggregano a formare
atomi, e questi a formare molecole, e queste gli
organi, e cosi via senza soluzione di continuita
in entrambe le direzioni. Quando la scienza
scoprird che tale potere di aggregazione non &
insito nella materia, ma solo nell’essere che, per
via di semplice ribaltamento, trasferisce nella
‘materia’ cid che & in realta la sua predisposi-
zione a vedere per aggregazioni, per composti,
per ovv? Verra il momento in cui sara fatta la
rivoluzionaria scoperta del funzionamento della
vista e degli altri organi.

Per 'udito & gid palese. Scomponendo qual-
siasi melodia (p. es. rallentandola) nei suoi ele-
menti (le note musicali), la melodia sparisce.
Qui & appunto il caso di applicare la massima
sapienziale: “L’intero & maggiore della somma
delle sue parti”. L’intero (la melodia) sborda
dalla sommatoria di cid che la compone (le
note musicali). La melodia & cid che sborda
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dalla realtd semplice, 'anomalia percettiva che
caratterizza gli esseri. A cui va unita [altra
massima: “Niente di troppo”. Queste due mas-
sime, come tutta la sapienza tramandataci, han-
no quest’unico significato.

A Sakko, re degli déi, che vuole offrirgli una
pietanza, Sariputto dice: “Perché, o Sakko, mi
vuoi ammannire questa pietanza con I'aggiunta
di questo intingolo in piu? Io la rifiuto”. Tutte
le sacre scritture, tutta la sapienza tradizionale
vertono sulla conoscenza delle ‘aggregazioni’,
dei ‘composti’, dei ‘carri’. Esat perde il diritto
alla “primogenitura” (la norma, I'incondiziona-
tezza) per un piatto di lenticchie (le insiemez-
ze). Sansone perde la sua forza avendo la
capigliatura recisa. Cosi il buddhismo, come
qualunque altro insegnamento tradizionale, sta
tutto nella comprensione della ‘visione dei com-
posti’. Solo allora la quercia, nel giardino dello
Zen, acquista un abissale significato.

Dire sankhara e dire esseri & la stessa cosa.
Gli esseri non sono che asava-sankhbara svolgen-
tisi per automatismi. Quando cessano i sankha-
ra, cessano gli esseri, e viceversa. In ogni caso,
non accade assolutamente mai nulla. Cio che
appare all'esterno (sankhbara) appare solo in for-
za di cio che si presuppone, ed & percid accol-
to, all'interno. Gli esseri, e il mondo specifico
che a essi appare, non sono cose diverse, non
sono antinomie. Tutto appare solo in forza
delle dicotomie discorsive, delle dualita, delle
contrapposizioni su cui si basa il linguaggio
umano. Trascendere la discorsivitd & trascende-
re il corso ordinario degli eventi umani. Perciod
& stato detto: « Come se si raddrizzasse cid che
& rovesciato, si portasse luce nell’oscurita, si
indicasse la strada a uno sviato, chi ha occhi
vedrd le cose; non esiste pit questo mondo e
ogni stato condizionato ».

1l samsara, o ‘processo ordinario degli even-
ti’, accade solo per questo processo di accosta-
mento di elementi, operato dai sensi, a formare
un insieme, un sankhara. In cid unicamente
consiste la prigionia in cui si chiudono gli es-
seri: vedere le cose come ‘cose’ e non come
sankhara. Cio si ripercuote istantaneamente nel
riconoscerci quali ‘esseri’, e non altrimenti. La
‘cosa’ creata dall’organo preposto (le forme
dalla vista, i suoni dall’'udito, ecc.) costituisce
il ‘di pit, il ‘non dato’, il ‘non pertinente’,
I“abnorme’, 1“aggiunta impropria’. E fare
‘come se’ le cose e gli esseri esistessero effetti-
vamente. E la “grande alluvione”, il presuppo-



sto, la drammatizzazione in cui si risolve ogni
essere e ogni supposta esperienza in quanto
essere.

L’illuminazione ¢é il potere dirompente che
spezza il legame tra i due. La sublimitd consiste
unicamente nella rilevazione di come le cose, i
sankbara, si formino, durino e tramontino. Nel
potere di scorgere l'origine delle cose-sankhara
sta anche il potere di farle sparire, di esauto-
rarle. La massima alchemica dice: “Solve et coa-
gula”, non “Coagula et solve”, per il semplice
fatto che ogni essere € gia un coagulato: il

salmente coagula in sankbara si rende possibile
ricomporre con wvirtus, per moto interiore, le
cose. Allora le cose non sono piti quali erano, &
vera creativitd operante. “Vi & l'albero” & lori-
ginaria, primaria posizione costrittiva. “Non vi
¢ piu P’albero” ¢ la posizione conoscitiva, la
scoperta. “Vi & di nuovo I’albero” & I'illumina-
zione, la stabilitd conquistata, la sovranitd uni-
versale.

In sintesi: la sublimitd sta tutta nel vedere i
composti (sankbara, malla, corone). E il supera-
mento dei quattro ayatana arupici: infinito &

Pakasha, infinita & visifiana, non esiste alcunché,
né coscienza né incoscienza.

coagulato primario, inconscio, inavvertito. Solo
dopo aver sciolto il veleno asavico che univer-

*

DUE MILIONI PER IL PREMIO “MAITREYA”

La prossima edizione del premio Maitreya per tesi di laurea sul buddhismo, istituito dalla
Fondazione Maitreya, poiché coincide con il decennale dell’istituzione del premio stesso, avra
una dotazione di due milioni di lire. Potranno partecipare a questa decima edizione tutti i laureati
dell’anno accademico 1994-95 o precedenti, nelle Universita italiane statali, pontificie o private.

I concorrenti dovranno far pervenire la domanda di partecipazione e la tesi in triplice copia,
accompagnata dal certificato di laurea con voto, alla Fondazione Maitreya (Via della Balduina, 73
- 00136 Roma - tel. 06/35498800) entro i 30 aprile 1996. Il premio sara assegnato a giudizio
insindacabile di una commissione, nominata dal consiglio di amministrazione della Fondazione
e sara consegnato durante la festa del Vesak del 1997.

Invitiamo i centri di Dharma, gli amici insegnanti universitari e tutti i lettori a dare notizia di
questo premio speciale del decennale, per avere un largo numero di concorrenti.

Sono due i concorrenti alla nona edizione del premio Maitreya, relativa al’anno accademico
1993-1994 o precedenti:

— Massimo di Croce di Roma, con la tesi: “La crisi del pensiero occidentale e il pensiero di Alan
Wilson Watts” (relatore: Alberto Gessani dell’Universita di Roma ‘La Sapienza’);
Barbara Pilloni di Padova, con la tesi: “ll pensiero logico nel Koan Zen” (relatore: Giangiorgio
Pasqualotto dell’Universita di Padova).

La commissione esaminatrice per la nona edizione & composta dai professori Raffaele
Torella, Riccardo Venturini e Silvio Vita, nominati dal consiglio di amministrazione della Fonda-
zione Maitreya; il giudizio sara espresso entro il prossimo 30 settembre e sara comunicato agli
interessati tramite Paramita.

Ricordiamo che I'ottava edizione del premio Maitreya, con la dotazione di un milione di lire, &
stata vinta ex-equo da Claudio Cicuzza di Roma (con la tesi: La Laghutantratika di Vajrapani) e
da Francesco Maria Sandrin di Padova (con la tesi: Alexandra David Neel e il buddhismo); il
premio & stato loro consegnato durante la recente festa del Vesak a Venezia dal prof. Riccardo
Venturini, dirigente della Fondazione Maitreya.
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Il ‘traghetto’ del Dharma

di Heinrich Zimmer

E questo un capitolo del libro Les Philo-

sophies de VInde, pubblicato postumo da

Payot a Parigi nel 1953. Questo capitolo

confronta ['insegnamento del canone Pali
con l'insegnamento del Mabayana.

1. La dottrina del Buddha si chiama yana. 1l
termine significa “veicolo” o pill precisamente
“traghetto”. Tl “traghetto” € 'immagine princi-
pale impiegata nel buddhismo per rendere lo
spirito e la funzione della dottrina. L’idea ¢
comune a tutti i diversi insegnamenti delle nu-
merose scuole buddhiste che si sono sviluppate
in moltissimi paesi durante il corso della ma-
gnifica storia di questa dottrina dalla cosi vasta
diffusione. Ogni scuola descrive il veicolo alla
propria maniera, ma, quale che sia la maniera,
esso resta sempre il “traghetto”.

Per apprezzare il pieno vigore di questa im-
magine, per comprendere i motivi del suo per-
sistere, bisogna rendersi conto del ruolo impor-
tante che il traghetto svolge nella vita indu di
tutti i giorni. E un mezzo di trasporto indispen-
sabile in un continente attraversato da tanti
fiumi possenti e dove i ponti sono praticamente
inesistenti. Per raggiungere la méta di un qual-
siasi viaggio — dove, poco importa — si ha
sempre bisogno d’un traghetto o di un guado. I
Jaina hanno chiamato il loro modo di salvezza
“guado” (rirtha), e i dottori supremi del jaini-
smo erano i Tirthankara, “quelli che fanno o
procurano un guado”. Nello stesso senso, il
buddhismo, tramite la sua dottrina, fornisce
un traghetto attraverso il fiume impetuoso del
samsara per andare alla riva lontana della libe-
razione.

Si coglierd piti agevolmente e piu corretta-
mente I'essenza del buddhismo se si approfon-
discono le principali metafore con le quali fa
appello alla nostra intuizione, piuttosto che stu-
diare sistematicamente la sovrastruttura concet-
tuale o i minuti dettagli dell'insegnamento. Per
esempio, ¢ sufficiente pensare un momento al-
I’esperienza reale, quotidiana, dell’attraversare
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un fiume in un traghetto, per cogliere l'idea
semplice che ispira tutte le sistematizzazioni
razionalizzate della dottrina. Entrare nel veicolo
buddhico — il traghetto della disciplina —
significa cominciare ad attraversare il fiume del-
lesistenza, dalla riva dellignoranza spirituale
(avidya), del desiderio (kima) e della morte
(mara), fino all’altra riva, quella della saggezza
trascendentale (zidya), che ¢& liberazione (70k-
sa) da questo asservimento generale.

Consideriamo brevemente le tappe reali che
implica ogni traversata di fiume su un traghetto
e vediamo se possiamo ritenere questo passag-
gio come una sorta di iniziazione-per-analogia
con le tappe del progresso del pellegrino bud-
dhista in marcia verso la propria méta.

Quando ci si trova su questa riva vicina, da
questa parte del fiume, e si attende il traghetto
per prendervi posto, si & parte integrante della
vita del fiume, se ne dividono i pericoli e le
occasioni e tutto cid che pud accadere. Si av-
verte il caldo o il fresco, si fa I'esperienza del
carattere dei suoi abitanti, si sente la terra sotto
i piedi. Frattanto, la riva opposta, la riva lonta-
na, ¢ fuori portata — semplice immagine ottica
al di la delle larghe acque che scorrendo ci
separano da quel mondo di forme sconosciute.
Non abbiamo la nozione di cid che significhera
vivere su quella terra lontana. Non possiamo
immaginare come dall’altra sponda ci apparira
questo stesso paesaggio del fiume dove ora ci
troviamo. Quante di queste case resteranno vi-
sibili tra gli alberi? Quali prospettive, a monte
e a valle, il fiume ci aprirda? Ogni cosa da
questa parte, cosi reale per noi attualmente,
questi oggetti cosi solidi, queste forme tangibili,
non saranno pitt che chiazze lontane, effetti
ottici senza conseguenza, incapaci di toccarci,
né in bene né in male. Questa terra solida,
persino essa, sara una linea orizzontale, perce-
pita da lontano, dettaglio d'un panorama vasto,
al di 1a della nostra esperienza e che per noi
non avra pitl potere d’'un miraggio.



1l traghetto arriva; e mentre s’avvicina all'im-
barcadero lo guardiamo con un sentimento
d’interesse. Esso porta con s¢ un po’ dell’aria
di quella terra ignota che sara presto la nostra
destinazione. Ma, quando vi entriamo, ci sen-
tiamo ancora membri del mondo che stiamo
per lasciare, esiste ancora quel sentimento d'ir-
realta riguardo alla nostra destinazione. Quan-
do posiamo gli occhi lontano dal traghetto e
dal pilota, la riva opposta & ancora una sempli-
ce immagine lontana, non piu sostanziale di
quanto lo fosse prima.

Dolcemente il traghetto si distacca e comin-
cia a scivolare attraverso le acque in movimen-
to. Si capisce subito che si sta impercettibil-
mente tracciando una linea invisibile al di la
della quale la riva che si é lasciata riveste a
poco a poco I'insostanzialitd d'una impressione
puramente visuale, d'una sorta di miraggio,
mentre la riva lontana, avvicinandosi lentamen-
te, comincia a tramutarsi in qualcosa di reale.
Cio che era lontananza indistinta sta divenendo
realtd nuova; sara presto un terreno solido, che
stride sotto la chiglia, terra reale, sabbia e pie-
tra che calpesteremo sbarcando; mentre il mon-
do che s’¢ lasciato e che ancora poco fa era cosi
tangibile, si muta in un riflesso ottico vuoto di
sostanza, fuori portata, senza significato, spo-
gliato del sortilegio che aveva su di noi sino ad
allora — esso e i suoi tratti, i suoi esseri viventi,
i suoi avvenimenti — quando camminavamo sul
suo suolo ed eravamo noi stessi parte della sua
vita. Di piu, la realta nuova che ormai ci pos-
siede fornisce una visione interamente nuova
del fiume, della vallata, delle due rive, una
visione assai diversa dalla vecchia e completa-
mente imprevedibile.

Ebbene, quando stavamo attraversando il
fiume nel traghetto, allorché la riva abbandona-
ta diveniva pili vaga, meno provvista di senso
— strade e case, pericoli e piaceri che si sfu-
mavano a poco a poco — C¢& stato un momen-
to in cui la linea della sponda davanti era
ugualmente lontana; durante tale intervallo la
sola realta sensibile attorno a noi era il traghet-
to che lottava vigorosamente con la corrente e
fluttuava in modo precario sulle acque vortico-
se. I soli dettagli della vita che sembravano
allora pieni di sostanza e ci riguardavano gran-
demente, erano gli elementi diversi, le cose del
traghetto stesso: i contorni della chiglia e delle
fiancate, il timone e la vela, i diversi cordami,
forse I'odore della pece. 1l resto dell’esistenza,

21

quella di fronte come quella lasciata alle spalle,
non significava nulla pitt d’'una prospettiva pie-
na di speranza o un ricordo in atto di scolorire
— 1 due poli dell’associazione sentimentale,
spogli di realismo, affiliati a certi raggruppa-
menti di effetti ottici indisciplinati.

2. Nei testi buddhisti la situazione della gen-
te sul traghetto & paragonata a quella delle
brave persone che hanno preso posto nel vei-
colo della dottrina. 1l traghetto & I'insegnamen-
to del Buddha, le cose che esso contiene sono i
diversi dettagli della disciplina buddhista: me-
ditazione, esercizi di Yoga, regole di vita asce-
tica, pratica della rinuncia. Sono le sole cose
che i discepoli nel veicolo possano considerare
con convinzione profonda; queste persone sono
assorbite in un credo fervente rivolto al Bud-
dha in quanto traghettatore, all’'Ordine in
quanto fiancata (inquadrante, proteggente, de-
finente la loro perfetta via ascetica); essi hanno
fede nel potere di dirigere della Dottrina. La
linea della riva, quella del mondo, & stata lascia-
ta; la sponda lontana, quella della liberazione,
non € ancora stata raggiunta. Nel frattempo la
gente nel traghetto & impegnata in un tipo par-
ticolare di prospettiva mista che gli é propria.

Tra i sermoni del Buddha conosciuti con il
nome di “Dialoghi di lunghezza media” si pre-
senta un discorso sul valore del veicolo della
dottrina [vedi PARAMITA 48, p. 1, ndrl. Le
regole della dottrina sono fatte per i principian-
ti e per i praticanti progrediti, esse sono senza
significato per gli uomini perfetti. Esse non
possono essere d’alcun profitto per il vero illu-
minato, a meno che gli servano nel suo ruolo di
istruttore, come un espediente per trasmettere
qualche suggerimente sulla verita che egli ha
conseguito. [ stato tramite la mediazione della
dottrina che il Buddha ha cercato di esprimere
lo stato inesprimibile al quale egli & giunto
sotto I'albero sacro. Egli ha potuto comunicare
col mondo tramite il suo insegnamento, aiutare
in tal modo i suoi discepoli impreparati che
erano all'inizio del cammino o in qualche punto
intermedio. Abbassando il discorso al livello
d’'una ignoranza relativa o totale, la dottrina
pud scuotere lo spirito ancora imperfetto, ma
ardente; essa non pud dire di pit, nulla che sia
definitivamente reale, allo spirito che ha respin-
to le tenebre. Come la zattera, occorre sbaraz-
zarsene allorché ha raggiunto lo scopo; se no,
non sarebbe nient’altro che un fardello inutile.



Non ¢ tutto. Non solo la zattera, ma anche il
fiume diventa vuoto di realta per chi ha toccato
'altra riva. Quando un tal uomo gira la testa
per guardare la terra che ha lasciato dietro di
lui, cosa vede? Cosa vede colui che ha attraver-
sato I'orizzonte al di la del quale non v’¢ dua-
lita? Egli guarda — e non c’& “altra riva”; non
c’¢ flume torrenziale che forma separazione;
non c’¢ pill zattera; non c'¢ piu traghettatore;
non ha potuto esservi traversata d'un fiume non
esistente. Tutta la scena delle due sponde e del
filume ¢ svanita. Non potrebbe essere altrimenti
per lo spirito dell'illuminato, perché vedere o
pensare a qualcosa come “altro” (realta distan-
te, differente dalla sua propria essenza) signifi-
cherebbe che non si & ancora raggiunta la piena
Tlluminazione. Non pud esservi “altra riva” che
per persone che sono ancora nella sfera della
percezione dualista; per quelli che sono ancora
da questo lato del fiume, oppure all'interno del
traghetto e in progresso verso 1’“altra riva”; per
quelli che non sono ancora sbarcati e non han-
no abbandonato la zattera. L’Tlluminazione si-
gnifica che la distinzione illusoria tra le due rive
— di esistenza mondana o di esistenza trascen-
dentale — non regge pit. Non c’¢ fiume di
rinascite scorrente tra due rive separate: non c’é
né samsara, né nirvana.

3. Cosi il lungo pellegrinaggio verso la per-
fezione attraverso esistenze innumerevoli, moti-
vato dalle virtu dell'abbandono di sé compiuto
a prezzo di formidabili sacrifici dell'ego, spari-
sce come un paesaggio di sogno allorché ci si
sveglia. La storia lungamente perseguita d’'una
carriera eroica, le vie numerose di purificazione
progressiva, il libro d’immagini che costituisce
il distacco acquisito tramite una lunga passione,
P’epopea santa che conduce a divenire un sal-
vatore — illuminato ed illuminante — tutto
svanisce come un arcobaleno. Tutto diviene
vuoto; anche se un tempo, quando il fiume
scorreva passo passo, con delle crisi e delle
decisioni ricorrenti, la serie infinita dei sacrifici
drammatici manteneva lo spirito interamente
sotto sortilegio. I senso segreto dell'lllumina-
zione & che questa manifestazione titanica di
pura forza d’animo, questa lotta ardente per
raggiungere lo scopo tramite atti sempre rinno-
vati di splendida abnegazione, quel lungo sfor-
zo supremo attraverso ere di rinascite per
arrivare ad essere libero dalla legge universale
di causa morale (karman) — tutto cid & senza
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realtd. Alla soglia della realizzazione, tutto cid si
volatilizza, contemporaneamente allo sfondo di
vita incatenata, come si dissolve un incubo
quando spunta la luce del giorno.

Dunque, per il Buddha, la nozione stessa di
nirvana & senza significato. Essa & connessa alle
coppie-di-contrarl e non pud servire che in
opposizione al samsara, tirbine la cui forza
vitale ¢ stregata dalle passioni polarizzate del-
Podio e del desiderio.

Il metodo buddhico d’esercizio ascetico ten-
de a condurre alla convinzione che non vi & un
ego sostanziale — e neppure un qualsiasi og-
getto — duraturo, che non vi sono che processi
spirituali che sorgono e ricadono: sensazioni,
sentimenti, visioni. Si possono sopprimere o
mettere in movimento, sorvegliarli a volonta.
L’idea dell’estinzione del fuoco della volutta,
della cattiva volonta, dell’ignoranza, diventa
priva di senso quando si & pervenuti a quel
potere psicologico, a quel punto di vista, poi-
ché il processo della vita cessa d’essere perce-
pito come un fuoco ardente. Dunque, parlare
seriamente del #zrvana come di uno scopo da
realizzare, & semplicemente assumere I'attitudi-
ne d'un uomo che ricorda o che prova il pro-
cesso vitale come un fuoco ardente.

1l Buddha stesso non adotta questo atteggia-
mento che per istruire quelli che soffrono an-
cora e desidererebbero che si spegnessero le
fiamme. Il suo famoso Sermone del Fuoco ¢ un
adattamento, non ¢ affatto la parola finale del
saggio, per il quale la parola finale ¢ il silenzio.
Nella prospettiva dello Svegliato, dell'Tllumina-
to, i verbalismi contraddittorl come wirvana e
samsara, illuminazione ed ignoranza, liberta ed
asservimento, sono senza punto d’appoggio,
vuoti di contenuto. Ecco perché il Buddha
rifiutava di discutere sul #irvana. La superficia-
lita delle connotazioni che apparivano inevita-
bilmente espresse dalle sue parole gettava nel
turbamento quelli che cercavano di seguire la
sua via misteriosa. Poiché essi erano ancora dei
viaggiatori del traghetto ed avevano bisogno di
quelle opinioni come d’un mezzo di trasporto
per raggiungere la riva della comprensione, il
loro maestro non negava loro la funzione pra-
tica di questi termini utili; ma non attribuiva a
questi alcun valore nella sua argomentazione.
Parole come “illuminazione”, “ignoranza”, “li-
berta”, “incatenamento”, sono aiuti preliminari
che non rinviano affatto alla realta ultima; sono
semplici paletti, dei segnali per il viaggiatore,



utili ad indicargli la méta finale d’'una attitudine
al di 1a delle suggestioni contrarie. Quando
infine la zattera & abbandonata, la visione delle
due rive e del fiume separatore & sparita; allora
non vi & in verita né regno della vita e della
morte, né regno della liberazione. Ancora di
pit, non c’¢ buddhismo — niente traghetto,
poiché non esistono rive, né acqua tra le rive.
Non v'¢ traghetto e non v’é traghettatore —
nessun Buddha.

4. 11 grande paradosso del buddhismo &
dunque che mai un Buddha ¢ venuto sulla terra
per illuminare il mondo con gli insegnamenti.
La vita e la missione di Gautama Sakyamuni
non & che un malinteso generale, proprio al
mondo non illuminato, soccorrevole certamente
e necessario per guidare lo spirito verso I'Illu-
minazione, ma di cui ci si deve disfare il giorno
(se arriva) in cui I'Tlluminazione sara conquista-
ta. Ogni praticante che non riesce a sbarazzarsi
di queste idee resta attaccato (per il fatto che si
attacca ad esse) all'illusione generale che egli
crede d’essersi sforzato di lasciare dietro di sé.
In breve, finché si guarda il nirvana come di-
verso dal samsara, c’é ancora da superare l'er-
rore pil elementare relativo all'esistenza. Que-
ste due idee riflettono attitudini contrarie del-
I'individuo semi-cosciente di fronte a se stesso
ed alla sfera esteriore in cui si muove; ma al di
Ia del campo soggettivo esse non hanno sostan-
zialita,

I1 buddhismo — questa credenza popolare
che si ¢ guadagnata 'omaggio di tutta I'Asia
Orientale — contiene questo paradosso assai
audace alla sua stessa base: la piu sbalorditiva
interpretazione del reale che sia mai stata mor-
morata in un orecchio umano. Tutti i buoni
buddhisti tendono dunque ad evitare di argo-
mentare sull’esistenza e la non-esistenza: la loro
“Via di Mezzo” s’avanza fra le due, limitandosi
ad indicare che la validita d’'una concezione &
sempre relativa alla situazione che si occupa
sulla via del progresso dall’ignoranza alla bud-
dhita. Le attitudini di affermare e di negare
appartengono agli esseri profani su questa riva
dell'ignoranza e alle persone pie che si aprono
un cammino nel traghetto ingombro della dot-
trina. Un concetto come la Vacuita (sunyata)
non pud aver senso che per un ego attaccato
alla realta delle cose; chi ha perduto il senti-
mento che le cose sono reali non pud trarre
nulla da questo termine. Tuttavia, parole come
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queste sono in tutti i testi, in tutti gli insegna-
menti, In effetti il grande miracolo pratico del
buddhismo & che tali termini, utilizzati con suc-
cesso come pietre da guado, non siano divenuti
rocce su cui si fonda e si costruisce una fede.

Gran parte della letteratura buddhista a noi
accessibile e familiare & abbinata cosi, pedago-
gicamente, all’attitudine umana comune, I'igno-
ranza parziale. Essa & fatta per 'insegnamento e
la guida dei discepoli. Essa mostra la via sul
cammino del Buddha (buddha-marga), descri-
vendo i progressi dell’eroe “che va all'Tllumina-
zione” (bodbicarya). La sua posizione & compa-
rabile a quella del traghettatore che invita la
gente della nostra riva a entrare nel suo traghet-
to e ad attraversare le acque, o che guida il suo
equipaggio a manovrare I'imbarcazione durante
il percorso. L’altra riva non & rappresentata che
in maniera preliminare, come un abbozzo; essa
non ¢& che allusa, suggerita in modo attraente,
per suscitare rapimento ed ispirare continua-
mente quelli che sono ancora soggiogati dai
valori della nostra riva dualista — gli uomini e
le donne che tentano di preparare lo spirito per
la partenza, o quelli che sono alle tappe penose
della traversata per arrivare ad un punto di
vista assolutamente contrario che, di colpo,
proveranno interamente incompatibile con la
loro aspettativa,

Questa preoccupazione pedagogica del bud-
dhismo comporta inevitabilmente che un velo
sia stato gettato sull’essenza ultima della dottri-
na. Le esposizioni introduttive, nella loro gra-
dualita, portano alla méta — ma poi occorre
lasciarle, altrimenti non si raggiungera mai lo
scopo. Chiunque desidera intravedere il muta-
mento di prospettiva dovra abbandonare le
grosse opere di dibattito preliminare (domande,
analisi, codificazioni), per andare ad un settore
speciale, curioso, un po’ meno evidente, di
scritti buddhisti, settore nel quale si ¢ tentato
effettivamente di esporre una piccola parte del-
lesperienza suprema.

5. Si pud a buon diritto meravigliarsi dell’au-
dace esperienza: questo sforzo per rappresenta-
re I’essenza ultima d’una intuizione incomuni-
cabile, con I'aiuto di parole e di concetti fami-
liari alla nostra abituale comprensione filosofica
o religiosa. Cosa mirabile a dirsi, un senso
vivace dell’ineffabile realta percepita nell’ “estin-
zione” (nirvapa) ci é effettivamente impartita in
quel corpo senza parallelo di testi stranamente
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esoterici. Si chiamano Prajia-paramita: “Compi-
mento della Saggezza Trascendentale”, o “Sag-
gezza (prajiad) Andata all’Altra Riva (param-
#t7)”. E una successione dei pit curiosi dialo-
ghi, condotti in una sorta di circolo di conver-
sazione tra Buddha e Bodhisattva: esseri perlo-
piu leggendari, salvatori sovrumani, e non c’é
tra loro un solo aspirante-all'llluminazione pu-
ramente umano.

Gli Tlluminati si comportano in modo che
scioccherebbe e metterebbe nei guai ogni pen-
satore sano, risoluto a mantenere i piedi fissi al
suolo, tanto per abitudine che per ferma riso-
luzione. In una sorta di colloquio ironico, quei
Buddha e quei Bodhisattva conversano in ter-
mini enigmatici della verita ineffabile. Essi si
compiacciono di dichiarare continuamente che
non vi & buddhismo, che non c’¢ Illuminazione,
che non vi ¢ nulla che somigli neppure da
lontano all’estinzione del #:rvana; essi si tendo-
no delle trappole gli uni gli altri, tentano di
impastoiarsi gli uni e gli altri in asserzioni che
potrebbero implicare, sia pure alla lontana, la
realta di tali concetti. Poi, con arte consumata,
eludono sempre le insidie abilmente sistemate,
le trappole segrete e tutti sbottano in un riso
glorioso, trans-olimpico: poiché la semplice al-
lusione indiretta all’idea del #irvina avrebbe
tradito un’apparenza dell’attitudine opposta,
del samsara, e I'attaccamento all’esistenza indi-
viduale.

E cosi che, in uno dei testi, il Buddha fa la
seguente dichiarazione al suo allievo Subhiiti:
«Chiunque sta nel traghetto dei salvatori-che-
conducono-alla-riva-opposta avra presente la
cura di salvare tutti gli esseri viventi, di con-
durli alla liberazione-ed-estinzione nel puro e
petfetto nirvana. E quando, per effetto di que-
sta attitudine, ha salvato tutti gli esseri viventi,
nessun essere, quale che sia, & riuscito a rag-
giungere il nirvana».

A seguito di questa osservazione paradossale,
il Buddha fornisce questa spiegazione: «Perché
& cosi, o Subiiti? Perché se questo salvatore
avesse I'idea dell’esistenza effettiva di un esse-
re, non lo si potrebbe chiamare un perfetto
Mluminato. Se concepisse mai un essere che
riveste corpi diversi, facendo migrazioni in nu-
merose esistenze, oppure I'idea d’una persona-
lita individuale, non lo si potrebbe chiamare
un Bodhisattva, un “essere la cui essenza &
Illuminazione”. Perché cido? Perché niente né
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alcuno si trova nel veicolo degli Illuminati»
(Vajracchedika, 17).

Un altro testo spiega che un certo giorno
miriadi di déi s’erano radunati per celebrare
con grandi cerimonie la solennita della predica-
zione del Buddha, e dicevano con gioia: «In
verita, & la seconda volta che la ruota della vera
legge ¢ stata messa in movimento sulla terra
indiana, andiamo ad osservarla!». Ma il Bud-
dha, volgendosi di nascosto verso Subhuti, gli
mormora qualcosa che non voleva dire agli déi,
perché era al di 1a del potere del loro intelletto:
«Non & la seconda volta che la ruota della vera
legge & stata messa in movimento; non vi & né
movimento, né arresto d’'un movimento. Si
sappia precisamente ci0, & la perfezione della
saggezza (Prajiiz-paramiti), che caratterizza gli
esseri la cui essenza é l'illuminazione » (Asta-
sahasrika Prajigparamita, 9).

6. Questi testi sconcertanti, col loro insegna-
mento esplicito della Saggezza dell’Altra Riva
(Prajiia-paramita), appartengono ad un periodo
piu recente della tradizione buddhica che si
chiama il “Grande Veicolo” o Mahayana, che
insegna che lo spirito e lo scopo segreto della
dottrina & l'universale buddhita di fuzt: gli es-
seri. E I'opposto della dottrina piii antica chia-
mata “Piccolo Veicolo” o Hinayana; in questa
dottrina, benché si indichi una via effettiva alla
liberazione individuale, il compimento della
buddbitd & considerato come una méta raggiun-
ta da pochissimi. I testi della Prajia-paramita
del Mahayana sono volti a contrastare cid che i
loro autori consideravano un malinteso basilare
nell’Hinayana; un malinteso importante sull’es-
senza stessa della saggezza del Buddha e consi-
stente nel credere che l'insegnamento prelimi-
nare esprimesse la realizzazione trascendentale
del Buddha. L’insistenza messa sui mezzi, sul
cammino, sulle regole dell’ordine, sulle discipli-
ne etiche del viaggio in traghetto, soffocava
lessenza della tradizione allinterno stesso del
buddhismo. D’altra parte, la via del Mahayana
consisteva nel riaffermare questa essenza per
mezzo d’un paradosso ardito e sconcertante.

«L’Tlluminato si mette in viaggio nel Gran-
de Veicolo; ma non esiste luogo ove egli si
mette in viaggio. Egli parte dall’'Universo; ma
in realtd non parte da nulla. Il suo traghetto &
equipaggiato di tutte le perfezioni; e non &
equipaggiato da alcuna. Egli non trova appog-
gio su nulla, e trovera appoggio sullo stato



d’onniscienza che gli servira da non-appoggio.
Inoltre, nessuno s’@ mai messo in viaggio nel
Grande Veicolo; nessuno ci si mettera mai,
nessuno ci si mette attualmente. Perché & cosi?
Perché non si pud trovare né qualcuno che si
mette in viaggio, né una meéta verso la quale
mettersi in viaggio; cosi dunque, chi si mette
in viaggio? E a partire da dove?» (Asta-
sahasrika Prajiaparamita, 1).

Le concezioni che mirano a costruire la dot-
trina ufficiale sono, dal punto di vista dell'Tllu-
minato, senza realta ultime che vi corrisponda-
no. Sono parti integranti d’una zattera, buona
ed utile per attraversare il flume dell’ignoranza,
e indispensabile per i discepoli che sono in
cammino, ma esse sono vuote di significato per
il maestro compiuto che ha completato la tra-
versata. Esse riflettono strutture di processi
transitori della vita e non hanno sostanza dura-
tura. Esse conducono all'Tlluminazione, ma
sono riflessi fallaci, rifratti, della sua verita. In
realta esse differiscono da cid che conosce I'll-
luminato; cosi come il traghetto o la zattera
differiscono dalla riva lontana.

«Cosi come, nella vasta sfera eterea, le stel-
le e le tenebre, la luce e il miraggio, la rugia-
da, la schiuma, i lampi e le nubi, emergono,
diventano visibili e svaniscono poi, come i li-
neamenti d’un sogno, cosi devono essere con-
siderate tutte le cose dotate di forma indivi-
duale». Cosi si legge in uno dei pit celebri di
questi testi di meditazione del Mahayana (Va-
jracchedika, 32). Dallintangibile sostanza che
impregna ['Universo emergono forme tangibili
che ne sono trasformazioni effimere. Ma il loro
sorgere all’esistenza ed il loro riassorbirsi non
turbano la serenita limpida, profonda, dell’e-
lemento sostanziale, lo spazio di cui esse si
riempiono per la loro breve magia d’esisten-
za, In maniera analoga, gli lluminati, col loro
sangue freddo impavido, osservano le proprie
sensazioni, i sentimenti, le percezioni del mon-
do esteriore e della propria vita interiore; e
rimangono inalterati, al di 1a dei cambiamenti
che vengono a prodursi, come ’etere pacifico &
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al di 1 dei cambiamenti di forma nello spazio
infinito.

Per cid che concerne lo Svegliato, la nozione
del risveglio ¢ in fondo tanto priva di senso
quanto la nozione che esista uno stato di sogno
precedente (lo stato di vita ordinaria, la nostra
attitudine e la nostra atmosfera). Esso ¢é irreale.
Non esiste. E la vela della zattera inesistente.
Lo yogin buddhista ¢ invitato, per mezzo delle
discipline, a realizzare, dal di dentro, una pace
simile a quella che si prova osservando da fuori
il vasto impero etereo, col suo sublime spiega-
mento di forme transitorie. Egli & portato dal
proprio sguardo introverso, attraverso stadi
successivi di padronanza di sé e di meditazione,
a fare I'esperienza d’'una essenza eterea del suo
proprio io: vacuitd pura, che nessun processo
spirituale contamina, che non modifica alcun
effetti dei sensi nel loro contatto col mondo
esteriore. Impregnandosi d’un isolamento estre-
mo, paragonabile a quello dell’atmosfera celeste
riguardo ai fenomeni luminosi e tenebrosi che
la attraversano, egli comprende il significato
reale della saggezza buddhica trascendentale, la
natura della visione che si ha dalla riva opposta.
Egli arriva a capire che niente, radicalmente
niente tocca l'essenza vera della sua natura,
niente che sia causa di malessere o di gioia.

1 discepolo Subhiti dice: « Profonda, o Ve-
nerabile, & la perfetta Saggezza Trascendenta-
le ». Il Venerabile replica: « Profonda come un
abisso, come lo spazio dell’'Universo, o Subhu-
ti, & la perfetta Saggezza Trascendentale». Il
discepolo Subhiiti aggiunge: «Difficile da rag-
giungere tramite il Risveglio, o Venerabile, & la
perfetta Saggezza Trascendentale». Il Venera-
bile: «E la ragione, o Subhiiti, per cui nessuno
la raggiunge mai wamite il Risveglio » (Asta-
sahastika Prajfiaparamita, 8).

E l'uno e l'altro — possiamo immaginare —
si sono messi a ridere rumorosamente. La me-
tafisica € qui il gioco pit grandioso dellintel-
letto.

(Trad. dal francese di Pier Antonio Mornirols)



Incontri con il Tantrismo

di Marguerite Yourcenar

Una nuova edizione dello Yoga della Poten-
za di Julius Evola (Edizioni Mediterranee,
Roma 1994) ci suggerisce di pubblicare lo
scritto che segue, che ['autrice aveva rielabo-
rato dalla sua recensione apparsa sul quoti-
diano parigino Le Monde del 24 luglio
1972, in occasione della traduzione francese
del libro di Evola. 1l testo che pubblichiamo
fa parte del secondo volume delle Opere
(Bompiani Editore, Milano 1992) e lo abbia-
mo scelto perché presenta, riteniamo, con
obiettivita i meriti e i limiti della ricerca
evoliana sulla spiritualitd tantrica.

Nel 1952 mi capitd di acquistare in una
libreria di Firenze, e nel testo originale italiano,
Lo Yoga della Potenza, tradotto pili accorta-
mente in francese, parecchi anni dopo, col ti-
tolo Yoga tantrigue. Dell'autore, Julius Evola,
ignoravo allora persino il nome. A parte certe
riserve, che fard in seguito, il caso mi aveva
fatto comperare una di quelle opere che ti
nutrono per anni, e, fino a un certo punto, ti
trasformano.

Come molti lettori in Francia, avevo avuto
una prima intuizione del Tantrismo attraverso
Mystiques et magiciens du Tibet, di Alexandra
David-Neel. Molti anni dopo, il grecista e
orientalista Gabriel Germain, in quella sorta di
memorie della sua vita intellettuale, Le Regard
intériewr, un documento troppo poco letto, ha
sottolineato quanto egli doveva al libro della
David-Neel, a cui si era accostato giovanissimo.
Una donna intelligente e coraggiosa mescolava
ai propri racconti di viaggio un “travelogue”
concernente strani confini. Che la si credesse o
meno su tutti i punti, la scrittrice ci conduceva
quasi per mano sull’orlo di caverne di cui sen-
tivamo perfettamente che, se avessimo osato
esplorarle, le avremmo scoperte anche in noi
stessi. Nel frattempo, avevo letto un certo nu-
mero di opere erudite sullargomento. Avevo
imparato che cosa differenzia il Tantrismo shi-
vaita dal Tantrismo buddhista (le somiglianze
prevalgono sulle differenze); sapevo all'incirca
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che cos’é un mandala, un mantra e un mudra, e
alcune equivalenze tra i nomi delle divinita
indu e delle divinita tibetane. L’opera di Evola,
benché mi sembrasse da respingere sotto certi
aspetti, mi dava ancora di pit: esplicazione di
un metodo.

Altri, piu qualificati di me, riesamineranno
nel suo complesso il buddhismo tantrico. Dicia-
mo molto grosso modo che si tratta di un
metodo di ginnastica spirituale, che sottintende
una psicologia che merita a buon diritto di
essere qualificata ‘psicologia del profondo’, la
quale, come sempre accade piti 0 meno scien-
temente, si fonda a sua volta su una metafisica.

Uno degli errori irreparabili dell’Occidente &
stato probabilmente quello di concettualizzare
la complessa sostanza umana sotto la forma
antitetica anima-corpo, e di non uscire poi da
questa antitesi se non negando l’anima. Un
altro errore, che si fa sempre pitl grave, consiste
nel non immaginare opera di perfezionamento
o di liberazione interiore se non a favore dello
sviluppo dell'individuo, o della persona, e non
dell’annullamento di queste due nozioni a van-
taggio di quella dell’essere o di cid che va al di
la dell'essere. Anzi, per 'uvomo occidentale,
sembra che perfezionamento e liberazione si
contrappongano duramente I'uno all’altra, anzi-
ché rappresentare i due aspetti di uno stesso
fenomeno. Lo studio dello yoga tantrico tende
a correggere questi errori: di qui 'enorme pro-
fitto che un lettore ricettivo pud trarre da una
summa come quella di Evola.

Diversamente da quanto accade nello Zen,
dove il risveglio corrisponde a uno shock risen-
tito come improvviso, quantunque preparato da
una pit o meno lunga attesa, il risveglio tantri-
co & progressivo e dovuto a un’ininterrotta di-
sciplina. Si tratta per I'adepto di raggiungere un
massimo di attenzione, impossibile a sua volta
senza un massimo di serenitd: una superficie
agitata non riflette.

Le formule trasmesse da Evola, e la comples-
sa esemplificazione di cause e di effetti con cui



le correda, mi sembrano di una tale importan-
za, non solo per la vita spirituale, ma per I'uti-
lizzo di tutte le facoltd, che non conosco con-
dizione umana che quelle formule non possano
migliorare, sia essa quella del'uomo d’azione,
dello scrittore o semplicemente dell'uomo in
balia della vita. Le persone poco informate sul
Tantrismo di solito sono attratte soprattutto
dall’erotica: I'analisi dettagliata di Evola mostra
sino a che punto I’erotica faccia parte integran-

te di un sistema in cui si tratta di mobilitare e

disciplinare tutte le forze. Siamo nella sfera del
sacro e dell’opposto ai sex-shop.

I procedimenti erotici del Tantrismo non
tendono, come quelli del Tao, ad assicurare
all'uomo vigore e longevita, e non rappresenta-
no neppure, come quelli del Kamasutra, un’i-
giene del godimento; tendono piuttosto a una
sacralizzazione dell’'unione carnale che I'Occi-
dente non ha mai conosciuta o voluto accettare.
Si tratta, attraverso una serie di divieti e di
graduali liberazioni, di assimilare il piacere a
una hierogamia com’¢ in effetti, ma solo a con-
dizione che gli amanti ne abbiano preso co-
scienza. La lenta e graduale familiaritd ottenuta
per mezzo dello sguardo, della voce, del tatto, e
in breve della coabitazione fisica, che precedo-
no il culmine che & I'atto carnale, non & quasi
mai da noi realizzabile se non attraverso una
serie di casi fortunati, e tra due esseri capaci di
valutare i tempi di arresto come fasi e non
come ostacoli. In un mondo in cui alla libera-
zione dei costumi non si & accompagnata una
rivalorizzazione della sessualita — anzi, il con-
trario, almeno a giudicare dal cinema, dalla
pubblicita dei medza e dalla letteratura contem-
poranea — il Mazthuna, il coito sacro, non & sul
punto di diventare di dominio pubblico.

Inoltre, al fine di dissipare certi malintesi,
bisognerebbe parlare dei fonem: (quasi tutti, se
non tutti, sono dei mantra sanscriti correnti
nelle diverse sette dell'induismo e del buddhi-
smo), di cui i maestri tantrici raccomandano
l'uso. E cercare di spiegare, a maggior ragione,
I'impiego dei fonemi non pronunciati, incisi su
delle pietre a spese dei pellegrini, o stampati
sulle striscie dei macina-preghiere. Per un’Eu-
ropa svezzata dalle sue antiche pratiche religio-
se, tali usanze appaiono mera superstizione. E
in parte lo sono, ma la nostra epoca, in cui la

propaganda politica e la vendita di prodotti
commerciali si impongono alle masse per mez-
zo di slogan quasi ipnotici, sbaglierebbe a di-
sconoscere che il rasserenamento, la concentra-
zione, la liberazione fisica e mentale possono
anche beneficiare di formule che colmano I'a-
nima. Una vecchia che sgrana, biascicando, un
rosario non ci fa avvertire pitu di tanto il sen-
timento del sacro; si pensi tuttavia che anche la
poesia & fatta, o lo era ai tempi in cui aveva
un pit netto ricordo delle sue origini magiche,
di ripetizioni quasi incantatorie di suoni e di
ritmi, L'interiezione pura e semplice, I'impreca-
zione o l'oscenitd, spesso cosi usate che non
ne & neppure piu percepito il senso, recano
sollievo o calmano come i mantra colui che le
pronuncia. D’altronde, sappiamo che, al primo
stadio almeno del controllo di sé, la ripetizio-
ne scrupolosa di una formula pud arrestare il
flusso disordinato delle immagini che travolgo-
no la mente, senza perd spostarla in nessun
modo.

Chi ha sentito formulare da un officiante un
mantra sanscrito sa a qual punto esso si spanda
sulla folla a guisa di onde concentriche, sospin-
gendo I’ascoltatore nel mistero del mondo. Lo
stesso accadeva or non & molto per le preghiere
in latino chiesastico, il cui fenomeno sonoro
sembrava agire ex opere operato. Non & della
nostra epoca, in cui la fisica ha fatto delle
vibrazioni una scienza e una tecnica, negare il
potere della parola pronunciata per se stessa,
questa nozione ove il mantra raggiunge il Verbo
secondo san Giovanni(1).

In presenza di tecniche che si sono sviluppa-
te in un ricco humus spirituale diverso dal
nostro, il primo impulso & di rifiutare tutto, per
disprezzo e sfiducia nei riguardi dell’esotico. Il
secondo, non meno nefasto, & di essere attratti
appunto da tale esotismo. Uno dei grandissimi
meriti di Evola & quello di unire a una prodi-
giosa ricchezza del particolare erudito il dono
di isolare dai loro condizionamenti locali certe
idee o discipline che valgono per tutti noi, e di
abolire persino la nozione di esotismo. Come la
prefazione di Jung al Bardo Thoddl, che esami-
na dall'alto un argomento analogo, 'opera di
Evola sullo Yoga della Potenza e quella, quasi
altrettanto ricca, da lui dedicata alla tradizione
ermetica medievale si orientano, almeno super-

(1) Nel prossimo quaderno pubblicheremo un testo di Julius Evola dedicato ai mantra [»dr].
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ficialmente, nello stesso senso della psicologia
moderna, ma con alcune differenze essenziali
che Jung ha notate e che Evola avrebbe volen-
tieri gridate ai quattro venti.

In virtt della sua insistenza sulle discipline
mentali, lo studio dello Yoga della Potenza &
particolarmente salutare in un’epoca in cui ogni
disciplina & semplicemente screditata, D’altra
parte, grazie alla lucida analisi del contenuto
vivente di un rituale, e dei miti a cui tale rituale
si riferisce (penso in particolare alla visualizza-
zione di divinitd secondarie e alle visioni d’ol-
tretomba), questo libro e alcuni altri composti
da eruditi che hanno lavorato nello stesso cam-
po, ci restituiscono la possibilita che I’angusto
razionalismo dei primi del secolo sembrava ave-
re eliminata per sempre, di comprendere, e fino
a un certo punto di aderire, ai nostri rituali e ai
nostri propri miti.

Lo studio del Tantrismo mi ha avvicinata pit
che allontanata dal pensiero cristiano. E non mi
ha neppure allontanata da cid che oggi si chia-
ma pid o meno confusamente I'umanesimo,
non solo perché la precisione e la logica distin-
tiva delle ricette tantriche sono essenzialmente
intellettuali, ma perché non sard mai in con-
trasto con la nozione di umanesimo cercare
di controllare le forze che sono in noi

1l metodo tantrico & psicologico e non etico:
si tratta di captare delle forze e non di acquisire
delle virtt. E cio suscita gravi malintesi.

Di fatto — e Proust, con la sua acutezza
abituale, aveva notato il fenomeno — quasi
tutte le virtd, foss’anche la bonta, sono innan-
zitutto energia. Accade di queste forze cosi
liberate cid che avviene dell’elettricita, che pud
folgorare un uomo o illuminare la sua stanza.
Lo yoga tantrico ¢ una punta avanzata dello
yoga indu, cui si aggiungono, nel Tibet, alcuni
elementi sciamanici. Comunque, la sua metaf.-
sica discende sia dallinduismo non dualista, sia
dal buddhismo che predica il distacco e la
compassione nei riguardi degli esseri. Ogni de-
viazione di forze acquisite tramite certe disci-
pline mentali a vantaggio dell’avidita, dell’orgo-
glio e della volonta di potenza non annulla tali
forze, siano esse normali, o, i un modo o
nell’altro, sopra-normali, ma le fa ricadere ipso
Jacto in un mondo ove ogni azione si concatena
e ogni eccesso di forza si ritorce contro colui
che la detiene. Legge a cui nulla si sottrae, e
che abbiamo visto esplicarsi nel campo delle
forze tecnologiche, di per sé indifferenti al bene
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come al male, ma distruttive non appzna sono
lasciate nelle mani della cupidigia urians Al-
linterno delle discipline mentali del buddhi-
smo, come del resto nella mistica cristiana, lo
stato di distacco e di chiarezza ottenuto rende
quasi impensabile ogni utilizzazione dei poteri
a un fine di nefasto egoismo.

Ed ¢é su questo punto che 'opera di Evola,
appassionato di potere puro, suscita talune ri-
serve. Chi era questuomo che ci ha trasmesso
I'essenziale dell'esperienza tantrica tibetana, po-
chi anni prima che una serie di cataclismi po-
litici riducessero questa tradizione allo stato
precario di dissidenza e di esilio? Le scarse
informazioni che mi vengono da persone che lo
hanno conosciuto non sono verificabili, benché
vadano nel senso di tratti di carattere che i suoi
libri lasciano qua e la intravedere.

Evola, come Malaparte, sembra essere appar-
tenuto a quel tipo di italiani germanizzati in cui
sopravvivono ancora non so quali ossessioni
ghibelline. E di quelli che la Rivolta contro il
mondo moderno (¢ il titolo di uno dei suoi
libri), benché in parte giustificata, ha spinto in
prossimitd di zone ancora piu pericolose di
quelle che credevano di abbandonare.

Come nelle opere di Stefan George, o nel
Federico II di Cantorowitz, sin dalle prime pa-
gine dei suoi libri ci si trova di fronte a un
sogno di dominio aristocratico e sacerdotale
che non ha mai corrisposto, come la storia
insegna, a un’eta d’oro del passato, e di cui non
abbiamo visto ai giorni nostri se non certe
caricature grottesche e atroci. Nelle opere
meno equilibrate di Evola, a una concezione di
razza eletta, che conduce in pratica al razzismo,
si mescola un’aviditd quasi morbosa nei riguar-
di dei poteri sopranormali, che gli fa accettare
acriticamente gli aspetti pit materiali dell'av-
ventura spirituale.

Questo passaggio deplorevole dalla nozione
di poteri intellettuali e mistici alla nozione di
potere senza aggettivi inficia dun poco certe
pagine, e soprattutto certe conclusioni, del suo
grande libro sullo Yoga della Potenza. Questa
singolare deviazione di un erudito di genio non
diminuisce in nulla le sue prodigiose capacita,
che toccano la classe del trasmettitore e del
commentatore. Ma ¢ evidente che il barone
Julius Evola, che nulla ignorava della grande
tradizione tantrica, non aveva mai pensato a
provvedersi dell’arma segreta dei lama tibetani,
del pugnale-per-uccidere-I'To.



Consigli di un buddhista

ai cristiani d’oggi

di Masao Abe

Questa é la relazione presentata dal filosofo

buddbista giapponese all’Atto Accademico

organizzato dall’Universita Gregoriana a

Roma il 10 marzo 1994, con la partecipazio-

ne di quattro Cardinali e di numerosi docen-
ti e studenti di facolti teologiche.

1. Mi fa molto piacere essere stato invitato
dall'Universitd Gregoriana a partecipare all’At-
to Accademico assieme a Padre Arij Roest
Crollius. Mi & stato chiesto di discutere il tema:
“Come un non-Cristiano vede il mondo cristia-
no oggi”. Questo argomento perd & molto vasto
ed ¢ difficile per me affrontarlo in un tempo
limitato. Quandi permettetemi solo di dare due
consigli al mondo cristiano dal mio punto di
vista buddhista.

Il primo consiglio riguarda la comprensione
di Dio oggi. Ci sono studiosi occidentali che
spesso discutono la religione in termini di con-
trasto tra religione etica e religione naturale
(C.P. Tile), religione profetica e mistica (F.
Heiler), religione monoteistica e panteistica
(W.F. Albright e A. Lang). Il primo termine in
ogni coppia generalmente si riferisce alle reli-
gioni giudeo-cristiano-mussulmane, mentre il
secondo si riferisce alla maggioranza delle reli-
gioni orientali. Questo tipo di biforcazione &
stata adottata dagli studiosi occidentali per ra-
gioni di giudizio comparato e con la parte
sinistra (etica, profetica e monoteistica) come
punto di riferimento per un giudizio di valore.
Di conseguenza le religioni orientali non-
semitiche sono spesso prese insieme sotto un’u-
nica categoria, pur essendo molto diverse; sono
viste dall’esterno, non permettendo nessuna pe-
netrazione nel loro significato interiore. Diver-
samente dalle religioni semitiche alle quali gli
studiosi occidentali riconoscono un carattere
comune, le religioni orientali come I'induismo,
il buddhismo, il confucianesimo, il taoismo e lo
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shinto presentano differenze significative e
quindi non possono legittimamente essere clas-
sificate sotto un’unica categoria. Sia perché vo-
glio mettere piti a fuoco questo punto, sia
perché io sono qui a rappresentare il buddhi-
smo, prendero il buddhismo tra tutte le religio-
ni orientali e lo metterd a confronto con il
giudaismo, il cristianesimo e lislam,

La maggior parte degli studiosi occidentali
caratterizza il giudaismo, il cristianesimo e I'i-
slam #non come religioni naturali, mistiche e
panteiste, ma come etiche, profetiche e mono-
teiste. Tutte e tre le religioni sono basate su un
Dio Assoluto: Yahweh nel giudaismo, Dio Pa-
dre nel cristianesimo e Allah nell'islam. Ciascu-
na di queste tre religioni crede che I'Unico Dio
¢ un Dio personale che essenzialmente trascen-
de gli esseri umani, ma che rivela la sua volonta
agli esseri umani attraverso i profeti e che co-
manda al suo popolo di osservare certi principi
etico-religiosi. Anche se non dovremmo passare
sopra a chiare differenze fra queste tre religio-
ni, pure possiamo essere giustificati nel dire che
ciascuna di queste tre religioni & etica, profetica
e monoteista.

Il buddhismo non parla di un Dio Assoluto
che trascende gli esseri umani. I buddhismo
insegna la pratitya-samutpada, ossia la legge del-
la “co-originazione dipendente” o “co-produ-
zione condizionata” come Dharma, o Verita.
Questo insegnamento mette in evidenza che
tutto cid che & nell'Universo e al di 13 dell’U-
niverso & inter-dipendente, nasce-assieme (co-
arising), cessa assieme (co-ceasing) con tutto il
resto. Nulla esiste indipendentemente o pud
dirsi esistente da sé. Di conseguenza nel bud-
dhismo tutto, senza eccezione, & relativo, rela-
zionale, non-sostanziale e mutevole. Anche il
divino (Buddha) non esiste di per se stesso, ma
¢ interamente interrelazionato agli esseri umani



e alla natura. Infatti Gautama Buddha, il fon-
datore del buddhismo, non accettd I’antica no-
zione vedantica di Brama, che si crede sia
P'unica realta permanente che sostiene I'Univer-
so. Per la stessa ragione il buddhismo non puo
accettare la nozione monoteistica di un Dio
Assoluto come ultima realtd, ma invece ammet-
te sunyata (vuoto) e tathata (la talitd, la quiddi-
ta) come realta ultima.

Sunyata come realtd ultima nel buddhismo
significa letteralmente “vuoto”, “vacuitd” e im-
plica “il nulla assoluto”. Questo perché sunyata
¢ totalmente non-oggettivabile, non-concepibi-
le, non-raggiungibile dalla ragione e dalla vo-
lonta. Vuole anche significare ’assenza di un sé
permanente e la non-sostanzialitd di ogni cosa
nell'Universo. E al di la di tutte le dualitd e
nello stesso tempo le include.

Nella realizzazione del sunyata non solo gli
esseri senzienti ma anche il Buddha, non solo
samsara, ma anche nirvana, sono senza sostanza
permanente e sono vuoti. E quindi né il Bud-
dha, né il nirvana, ma la comprenzione della
non-sostanzialitd di tutto, cioé la realizzazione
del sunyata, & l'ultima realta. In questo contesto
¢ importante, per ovviare alle solite incompren-
sioni, dire che quando i buddhisti affermano
che tutto & vuoto, non intendono che tutto &
illusione irreale, ma che le cose nell’'Universo
sono reali in senso relativo, non in senso asso-
luto. II buddhismo riconosce la sostanza tem-
porale e la sostanza mutevole di quanto esiste.

Questa realizzazione di non-sostanziale va-
cuitd di ogni cosa & inseparabilmente collegata
con la legge di dipendente co-originazione. La
dipendente co-originazione come Dharma (o
Veritd) € possibile solo quando ogni cosa &
senza una sostanza fissa e permanente (pur
avendo una sostanza relativa e temporale) ed &
aperta nel suo rapporto con tutto il resto. Noi
esseri umani abbiamo una forte disposizione a
“cosare” o sostanziare oggetti e noi stessi come
se fossero sostanze permanenti e immutabili.
Questo sostanziare ogni tipo di oggetti e I'at-
taccamento ad essi che ne consegue & causa
della sofferenza. Il buddhismo ci richiama a
scoprire sunyata, la non-sostanzialita di tutto,
anche di se stessi e del Buddha: questo ci libera
dalla sofferenza. Quindi insegna il “non-sé”
(anatman) e il risveglio al Dharma invece della
fede nel Buddha.

Tuttavia, 'enfasi buddhista sul non-sé e Va-
cuitd, come la storia ha dimostrato, spesso cau-
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sa indifferenza al problema del bene e del male
e specialmente all’etica sociale. I buddhisti de-
vono imparare dalle religioni monoteiste come la
personalitd umana debba essere compresa sulla
base della nozione impersonale della “Vacuita”
e come incorporare il rapporto Io-Tu nel con-
testo buddhista della “Vacuita”.

Nel cristianesimo Dio non & solamente tra-
scendente, ma anche profondamente immanen-
te nell’'umanitd come incarnazione del Logos in
forma umana, cioé nella forma di Gesu Ciristo.
Eppure il divino e 'umano non sono comple-
tamente interdipendenti. Mentre 'umano € in-
discutibilmente dipendente da Dio, Dio non
dipende dall’'umano. Il mondo non puod esistere
senza Dio, ma Dio pud esistere senza il mondo.
Proprio perché Dio € autoesistente, ontologica-
mente sufficiente a se stesso, puo esistere e di
fatto esiste di per se stesso senza dipendere da
altro. T buddhisti potrebbero chiedere: “Dove
stanno le basi di un Dio che da solo & 'esempio
di una esistenza autosufficiente?”. Un cristiano
pud rispondere a questa domanda indicando
I'importanza della fede in Dio, questa fede non
essendo altro che “fondamento delle cose che si
sperano e prova di quelle che nop si vedono”
(Ebr. 11,1). Oltre a cio, Dio nella religione
semitica non € solo I'Unico Dio Assoluto nel
senso ontologico, ma il Dio vivente e personale
che si comunica agli esseri umani con la sua
parola e aspetta una risposta alla sua parola
dagli esseri umani.

2. Nel suo libro, Does God exist? (Dio esi-
ste?), Hans Kiing dice: “Dio nella Bibbia &
soggetto e non predicato, non & che I'amore &
Dio, ma che Dio & amore-Dio, uno che mi sta
davanti, a cui io posso rivolgermi” (p. 64).

La mia reazione buddhista a questa afferma-
zione &: non ¢ forse vero che io posso rivolger-
mi a Dio non solo dal di fuori di Dio, ma dal di
dentro di Dio stesso? Non pud essere forse il
caso che Dio mi sta dinnanzi dal di dentro di
Dio anche se io volto le spalle a Dio? Il Dio che
mi sta dinnanzi (faces me) e a cui io mi rivolgo
e che quindi si rivolge a me, & Dio come
soggetto. Ma il Dio dal di dentro del quale io
mi rivolgo a Dio e dentro il quale Dio mi
incontra non € Dio come soggetto, ma piutto-
sto &€ Dio come predicato universale. O, pit
strettamente parlando, Dio come predicato uni-
versale non € né Dio come soggetto, né pura-
mente e solamente Dio come predicato, ma Dio



come #ichts (Nulla). In Dio come Nichts, Dio
come soggetto incontra me anche se io gli volto
le spalle e io posso quindi sempre veramente
rivolgermi a quel Dio come Tu. Il vero rappor-
to Io-Tu tra il sé e il Dio personale si attualizza
precisamente in Dio come Nzchts. Siccome Dio
come Nichts & il terreno senza fondamento del
rapporto Io-Tu che intercorre tra il sé e il Dio
personale, Dio come Nichts non & né soggetto
né predicato, ma una “copula” che agisce da
legame, che connette e fa da intermediaria tra il
soggetto e il predicato che ¢ sempre tenuto in
una relazione dinamica. Questo & I'assoluto in-
teriore del mistero di Dio che & assoluto este-
riore nello stesso tempo.

Possiamo quindi dire:

Dio & amore perché Dio & Nichrs,
Nichts & Dio perché Nichts & amore.

Questa interpretazione non sard in accordo
con l'ortodossia tradizionale. Tuttavia & proprio
qui, nel principio della negazione del sé che il
desiderio umano di salvezza e il pit profondo
mistero di Dio sono completamente compiuti.
E si pud anche dire che Dio come soggetto che
incontra una persona € a cui una persona pud
rivolgersi come Tu & incompatibile con I'ideale
della ragione autonoma dell'umanitd moderna,
perché la ragione autonoma, per definizione,
rigetta ogni forma di eteronomia, inclusa anche
la teonomia, che ¢ la qualitd o la condizione di
essere soggetti alle leggi di Dio e alla sua rego-
la. E Dio come soggetto oggi & anche messo in
discussione dal nichilismo di Nietzsche e dall’e-
sistenzialismo ateo. La nozione di Dio come
Nichts, invece, non solo & compatibile con la
ragione autonoma, ma la pud pure abbracciare
perché non c’& nessun conflitto tra la nozione
di Dio come Nichts (che non é né soggetto né
predicato) e la ragione autonoma, e perché
I’autonomia del pensare razionale, per quanto
la si voglia enfatizzare, non & limitata dalla
nozione di Dio come Nichzs. Nel Dio che nega
se stesso o svuota se stesso e che & Nichts non
solo si superano la moderna ragione autonoma
e la soggettivita razionalistica senza profanarle,
ma anche il mistero di Dio & molto profonda-
mente percepito. Dio come amore & completa-
mente e radicalmente compreso al di 1a dell’a-
teismo e nichilismo contemporanei.

Questo ¢ il mio umile consiglio verso una
comprensione di Dio oggi.
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3. Il secondo consiglio riguarda il rapporto
tra giustizia e sapienza. Nelle religioni occiden-
tali si crede che Dio abbia I'attributo di giusti-
zia (di essere giusto come giudice), come pure
di amore e misericordia in quanto & colui che
perdona. Dio ¢ la fonte della giustizia, quindi
tutto cid che Dio fa si pud definire in termini di
giudizio di Dio.

La nozione di giustizia & una spada a doppio
taglio. Da un lato aiuta a tenere tutto sotto un
dato ordine, ma da un altro lato stabilisce una
chiara distinzione tra il giusto e I'ingiusto, pro-
mettendo al primo eterna gloria e al secondo
eterna punizione. Quindi, se la giustizia & il
solo principio di giudizio o se ad essa & data
troppa importanza, essa crea una seria divisione
tra la gente.

Anche se I’enfasi religiosa sulla legge e la
dottrina dell’esatta retribuzione viene dal giu-
daismo, Gest andd al di 1a di questa forte
enfasi sulla giustizia divina e predico l'ugua-
glianza universale o la divina indifferenza del-
I’amore di Dio. Parlando di Dio Padre, Gesi
disse: “Fa sorgere il sole sui buoni e sui cattivi,
e manda la pioggia sui giusti e sugli ingiusti”
(Mt. 4,45). E inoltre: “Amate i vostri nemici e
pregate per quelli che vi perseguitano, cosi che
voi possiate essere figli del Padre vostro cele-
ste” (Mt. 5,44). Tuttavia, nella tradizione giu-
deo-cristiana la nozione di elezione divina &
continuamente evidente. Il Vecchio Testamento
predica che Dio ha scelto Israele tra tutte le
nazioni della terra per essere il popolo di Dio
nel possesso di una alleanza di privilegi e be-
nedizioni (Dt. 4,37-7,5; 1Re. 3,8; Is. 44,1,2).
Nel Nuovo Testamento I'elezione divina & una
elezione di grazia e misericordia. Tuttavia que-
sta elezione & piuttosto ristretta, perché, come
dice il Vangelo chiaramente: “Molti sono i chia-
mati ma pochi gli eletti” (Mt. 22,14). Quindi i
termini elezione o eletto implicano sempre dif-
ferenziazione sia come preferenza da parte di
Dio, sia come privilegio da parte degli uomini
(Baker’s Dictionary of Theology, ed. by Everett
F. Harrison, 1960, p. 179). Paolo dice che tutti
gli uomini sono condannati sotto la legge, ed &
giusto che sia cosi. E percid la salvezza avviene
attraverso una nascita spirituale nell’amore per
Cristo e non attraverso I'obbedienza alle leggi
giudaiche (Rm. 3,28). Tuttavia molti cristiani,
invece di consacrare la loro vita allo spirito
dell'amore di Cristo, interpretano Paolo come



se intendesse dire che solo quegli uomini che si
sono donati al nome e alla forma di Gesi
saranno eletti da Dio per la gloria eterna. Que-
sta interpretazione esclude i non-cristiani dalla
salvezza. Nel cristianesimo la nozione “eletto da
Dio” spesso offusca 1’“uguaglianza universale”
dell'amore di Dio. Se non mi sbaglio, questo &
legato al fatto di dare troppa importanza alla
giustizia,

Mentre il cristianesimo parla molto di amore,
il buddhismo parla pit di compassione. La
compassione nel buddhismo & I’equivalente del-
la nozione di amore nel cristianesimo. Nel cri-
stianesimo tuttavia 1’amore & accompagnato
dalla giustizia, nel buddhismo la compassione
va sempre assieme alla sapienza. La compassio-
ne senza sapienza non & vera compassione e la
sapienza senza compassione non € vera sapien-
za [analogo concetto si trova nell'articolo di G.
Pasqualotto a p. 14 di questo quaderno, ndr].
Diversamente dalla nozione cristiana di giusti-
zia, la nozione buddhista di sapienza non si
riferisce a giudizio o scelta per elezione. La
sapienza buddhista implica I'affermazione e il
riconoscimento di ogni cosa e di ciascuno nella
sua propria distintivitd o nella sua talitd (su-
chness). Oltre a cid, come & gid stato notato
sopra, la nozione di giustizia crea una separa-
zione irreparabile tra il giusto e I'ingiusto, il
buono e il cattivo; invece la nozione di sapienza
evoca un senso di uguaglianza e di solidarieta.
E ancora: la giustizia, quando & portata alla sua
conclusione finale, spesso porta a punizione,
conflitto, vendetta e anche guerra. La sapienza
invece comporta avvicinamento, riconciliazione,
armonia e pace. Amore e giustizia sono come
acqua e fuoco: anche se sono tutti e due neces-
sari, difficilmente possono stare assieme. Com-
passione e sapienza sono come il calore e la
luce: anche se sono differenti, operano assieme
in modo complementare.
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La tradizione giudeo-cristiana non manca
della nozione di sapienza. Nella Bibbia ebraica
la letteratura sapienziale — come Giobbe, Pro-
verbi e I'Ecclesiaste — occupa un posto impor-
tante; in questi libri la sapienza (hokma) appare
frequentemente. Questo termine si riferisce sia
alla conoscenza umana, sia alla sapienza divina.
La sapienza € uno stato di conoscenza che Dio
da all'uomo affinché possa condurre una vita
buona, vera e soddisfacente attraverso I’osser-
vanza dei comandamenti. Nel Nuovo Testa-
mento sophia & usata come attributo di Dio
(Lc. 11,49), e come rivelazione della volonta di
Dio al popolo (1 Cor. 24-7). Ma la cosa piu
importante & che Gesu ¢& identificato come la
sapienza di Dio, perché si crede che Egli sia la
sorgente ultima della sapienza cristiana (1 Cor.
1,30). Tuttavia nella tradizione giudeo-cristiana
I'aspetto sapienziale di Dio & stato piuttosto
trascurato in favore dell’aspetto di Dio come
giudice. Non & forse importante e tremenda-
mente necessario dare importanza ora all’aspet-
to di Dio come sapienza, piuttosto che all’a-
spetto di Dio come giudice per risolvere il
conflitto all'interno delle religioni e tra le reli-
gioni?

Peraltro, nel buddhismo la nozione di giusti-
zia e di giustificazione € piuttosto debole e
quindi spesso il buddhismo diventa insensibile
ai mali della societa e all'ingiustizia. Se il bud-
dhismo imparera dalle religioni occidentali I'im-
portanza della giustizia e sviluppera la sua
nozione di compassione — unita non solo alla
nozione di sapienza, ma anche alla nozione di
giustizia — sard pit vicino al giudaismo, al
cristianesimo e all'islam e potra quindi diventa-
re anche piu 4ttivo nell’impegno per la pace
mondiale. Imparando Puno dallaltro, buddhi-
smo e cristianesimo dovrebbero trasformarsi
per venire incontro alle necessitd dell'uvomo
contemporaneo e per cooperare alla pace e al
benessere dell'umanita.



Il pensiero di Schopenhauer
su buddhismo e cristianesimo

di Adriano Lanza

1. Sul tema del confronto tra cristianesimo e
buddhismo mi sembra che possa essere interes-
sante ricordare 'opinione di Arturo Schopen-
hauer, il quale a quel tema ha dato spazio nei
suoi scritti *.

Tanto pil interessante e stimolante I'opinio-
ne dello Schopenhauer, in quanto egli pensa
che entrambe queste due grandi religioni tra-
mandino le veritid fondamentali, che egli stesso
ritiene di aver espresso in termini filosofici. Con
la differenza che, a suo parere, mentre nel
buddhismo tali verita si trovano contenute con
maggiore purezza(1), nel cristianesimo storico
esse hanno subito una contaminazione e un
travisamento che ne hanno offuscato lo spirito
originario.

La maggiore responsabilita di questo offusca-
mento spetta, secondo Schopenhauer, all'inne-
sto sul tronco dell’'originario cristianesimo di
dogmi propri al giudaismo. A cid si deve quella
crisi della religione cristiana, che ne minaccia la
stessa sopravvivenza, in quanto quei dogmi ap-
paiono ogni giorno di pitl insostenibili alla luce
dei progressi che in ogni campo va facendo lo
spirito dei nostri tempi.

Sicché & d’uopo, se si vuole salvare quel che
di eternamente valido v’é nel cristianesimo, riu-
scire a separare di nuovo dal nucleo essenziale
di veritd che & in esso cid che vi & stato con-
giunto dall’esterno a causa di circostanze stori-
che(2). A realizzare tale impresa, per Schopen-
hauer, & di prezioso ausilio la diffusione nel-
I’Occidente cristianizzato della conoscenza
delle grandi religioni asiatiche, il brahmanesimo
e il buddhismo, e specialmente di quest’ultimo:
poiché il confronto con esse faciliterd il compi-
to di distinguere cid che nel cristianesimo vi &
di originario e cid che vi & di avventizio.

A me pare che i modi della restituzione,
auspicata dallo Schopenhauer, del cristianesimo
alla sua ispirazione originaria vengano a confi-
gurare come un ritorno a concezioni che carat-
terizzarono [interpretazione del cristianesimo
propria, nei primi secoli della nostra era, dello
gnosticismo e del manicheismo. Il che rende-
rebbe di ancora piu stretta attualita il discorso
dello Schopenhauer, oggi che, nel mondo occi-
dentale, insieme con il crescente interesse per
le religioni orientali, ed in particolare per il

opere dello Schopenhauer, nella traduzione italiana, saranno richiamate con le seguenti sigle:

= Nuovi Paralipomeni, da “Introduzione alla filosofia e scritti vari”, Paravia, Torino 1960;

* Le

M = Il mondo come volonti e rappresentanzione, Mondadori, Milano 19927,

PP = Parerga e Paralipomeni, Boringhieri, Torino 1963;

Q = La guadruplice radice del principio di ragion sufficiente, Boringhieri, Torino 1959;
E = I due problem: fondamentali dell etica, Boringhieri, Torino 1961;

NP/1

NP/2 = Nuovi Paralipomeni, da “Morale e religione”, Mursia, Milano 1981;

C = Collogui, Rizzoli, Milano 1982. -

(1) “Fu intenzione del Buddha Sakya Muni di staccare il nucleo dall’involucro, di liberare la nobile
dottrina da ogni immagine e da ogni divinita e di renderla comprensibile e accessibile nella sua forma
pura perfino al popolo. Cio gli & riuscito in modo meraviglioso; per questa ragione la sua religione ¢& la
pitt eccellente, ed & quella che sulla terra conta il maggior numero di credenti” (PP, p. 881).

(2) NP/2, p. 295.
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buddhismo, vanno moltiplicandosi i segni di
quello che & stato chiamato il “risveglio della
gnosi” (3).

Dal rifluire della saggezza indiana verso Oc-
cidente Schopenhauer molto si attendeva(4);
ed azzardava una profezia: “Possiamo percid
sperare che verra il giorno in cui anche I'Euro-
pa si sara purificata da ogni mitologia ebraica.
Forse ¢ venuto il secolo nel quale i popoli
provenienti dall’Asia, appartenenti al ceppo lin-
guistico giapetico, riceveranno di nuovo le sa-
cre religioni della patria: essi, infatti, dopo
lungo errare, son di nuovo maturi per esse” (5).

Si pug, in conclusione, condividere il giudi-
zio del Faggin sullo Schopenhauer: “I'ultimo
eretico del cristianesimo e il patriarca del bud-
dhismo occidentale” (6).

2. Quanto segue vuole essere niente piu che
una nota di carattere espositivo, nella quale
sono venuto raccogliendo giudizi espressi dal
filosofo nei suoi scritti. Ad essi mi sono attenu-
to strettamente e spesso alla lettera, con gli
opportuni richiami agli stessi per la comodita
di chi volesse riandarvi direttamente.

Al dire del suo “arciapostolo” Julius Frauen-
stadt, Schopenhauer chiamava i buddhisti suoi
correligionari (7). E a un suo interlocutore (Fré-
déric Morin) ebbe a dichiarare: “Io sono bud-
dhista” (8). Tuttavia i pensieri fondamentali che
formano il quadro del suo sistema filosofico
non sono stati inizialmente formulati sotto I'in-
fluenza della conoscenza del buddhismo(9).
Essi scaturirono piuttosto da una intensa espe-
rienza esistenziale, che egli piu tardi paragono a
quella che dette avvio al cammino intrapreso
dal Buddha Sakyamuni: “Ero appena diciasset-
tenne e, senza che avessi avuto alcuna istruzio-

ne scolastica, rimasi scosso dalla contemplazio-
ne della miseria della vita, come Buddha nella
sua gioventl, quando vide la malattia, la vec-
chiaia, il dolore e la morte” (10). Quanto seria-
mente egli assimilasse la sua giovanile esperien-
za rivelatrice a quella che tramanda la tradizio-
ne buddhista, lo conferma il calore con il quale,
nei suoi tardi anni, amava ripetere ai suoi in-
terlocutori il racconto dei famosi incontri che
sconvolsero la vita del giovane principe desti-
nato a divenire I'Tlluminato (11) .

Indubbiamente egli si compiace dell’accordo
che ravvisa tra la sua dottrina e cid che ha
potuto apprendere del buddhismo, ma non per
questo — al di la delle sue dichiarazioni estem-
poranee sopra citate — si pud farne un “con-
vertito” vero e proprio al buddhismo o dire che
abbia negato ogni valore alla religione cristiana
e che sia approdato ad un ateismo nichilistico.
Se egli assegna una superiorita al buddhismo
rispetto a tutte le altre religioni cid va inteso
nel senso che nel buddhismo quel contenuto di
verita che ogni religione porta con sé si presen-
ta con maggiore trasparenza e coerenza.

Quanto al cristianesimo, lungi dal discono-
scerne I'importanza e il valore, Schopenhauer
vorrebbe, anzi, essere colui che, nell’epoca di
oscuramento della vita spirituale che attraversa
I’Occidente, riesce a salvaguardare ed assicura-
re la permanenza delle grandi verita che stanno
a fondamento di questa religione. Tanto da
poter affermare: “La mia teoria si potrebbe
chiamare la vera filosofia cristiana” (12).

Per lui nel cristianesimo si trova rivelato il
significato metafisico dell’esistenza, la grande
verita fondamentale secondo cui la vita non &
fine a se stessa (come si va dicendo sempre pil
ai giorni nostri) e il vero fine della nostra

(3) Vedi, ad esempio, gli studi di G. FiLoraMO, L'attesa della fine. Storia della gnosi, Laterza, Bari
1983; I/ risveglio della gnosi ovvero diventare dio, Laterza, Bari 1990; Le vie del sacro, Einaudi, Torino
1994. Vedi anche M. INTROVIGNE, I/ ritorno dello gnosticismo, Sugarco, Carnago 1993.

(4) M, p. 502.
(5) PP, p. 882.

(6) G. FAGGIN, Schopernbauer. 1l mistico senza Dio, La Nuova Italia, Firenze 1951, p. 251.

(7) C, p. 117.

(8) C, p. 268.

(9) M, p. 950.

(10) NP/1, p. 171.

(11) C, p.219ss. € p. 247 ss.
(12) PP, p. 982.
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esistenza si trova al di 1a di essa. Benché questa
verita fosse gia diffusa in Asia da lungo tempo,
essa fu, grazie al cristianesimo, una nuova e
grande rivelazione rispetto alla concezione della
vita dei greci e dei romani (con le debite ecce-
zioni, a cominciare da Pitagora e Platone), i
quali erano del tutto assorbiti dalla vita e non
guardavano seriamente al di 13 di essa.

Tale grande verita fondamentale, presente
nel cristianesimo come nel brahmanesimo e nel
buddhismo, €& si la verita piti importante, ma
anche, al tempo stesso, assolutamente contraria
alla tendenza naturale con cui gli uomini ven-
gono al mondo e difficile da afferrare nei suoi
principi. Percid le religioni, per rendere acces-
sibile anche ai piu tale verita, hanno sempre
avuto bisogno di un veicolo mitico, per cosi
dire un contenitore, entro cui conservarla e
tramandarla. Quelle grandi religioni sono da
considerare come i sacri vasi che, attraverso i
secoli, trasmettono la grande veritd conosciuta
forse fin dalle origini del genere umano. Pur-
troppo, tutto cid che non é fatto del materiale
indistruttibile della pura verita & destinato a
deteriorarsi (13).

Il pericolo piti grave che incombe sull'uma-
nitd & che essa finisca con il far propria I'idea
che, al contrario, il mondo debba essere accet-
tato non come mezzo per uno SCOpo superiore,
ma come fine in se stesso; che esso abbia sol-
tanto un significato fisico e nessun significato
morale. Ecco 'errore massimo, piti funesto, la
vera e propria perversione dei sentimenti; in
fondo ¢ anche cio che la fede cristiana ha
personificato come Anticristo(14).

3. Per quanto riguarda la religione in gene-
rale, va tuttavia detto che essa ¢ afflitta da una
insanabile contraddizione. Da un lato, infatti,
essa, per insegnare alla maggioranza degli uo-
mini, quale una sorta di metafisica popolare, il

(13) M, pp. 1558-1561; PP, pp. 1021-1022.
(14) PP, pp. 733-735, pp. 853-854.

(15) M, pp. 943-949; PP, pp. 1004-1006.
(16) PP, pp. 1041-1042.

senso profondo e lelevato scopo della vita,
deve ricorrere al linguaggio mitico-allegorico.
Dall’altro lato, secondo il filosofo, non pud
consentirsi di ammettere la propria natura alle-
gorica ed & costretta a farsi valere come vera
sensu proprio. Da cid deriva una duplice depre-
cabile conseguenza: che i suoi difensori sono
indotti all'oscurantismo e all'intolleranza e i
suoi detrattori sono portati a liquidarla iz toto
come menzogna. Laddove, invece, intesa sernsu
allegorico, ogni religione puo dirsi vera, sia pure
in gradi diversi.

Questo il dramma della religione (15). Come
far capire alla massa che una cosa pud essere,
nello stesso tempo, vera (sensu allegorico) e non
vera (sensu proprio)? Dobbiamo riconoscere
che al genere umano, in una certa misura, &
conforme, anzi & elemento vitale, 'assurdita e
I'inganno (16). Al cristianesimo, in particolare, &
propria una ulteriore contraddizione. Dovuta al
fatto di trasferire entro 'allegoria mitica una
serie di elementi storici, nonché di avere tenta-
to una fusione tra due tipi di metafisica, quella
sensu proprio e quella sensu allegorico, traspor-
tando all’'una i dogmi e i concetti dell’altra e
cosi guastandole entrambe. Il buddhismo ha
anche una parte storica che tratta della vita del
fondatore, ma questa non rientra nel dogma
stesso. Il Lalitavistara contiene la vita di Sakya-
muni, ma non & un Vangelo nel senso cristiano,
poiché non contiene la lieta novella di un fatto
che arreca la redenzione, ma & la storia della
vita di colui che ha indicato come ognuno pud
salvarsi da se stesso (17). Cio non toglie che il
Salvatore del cristianesimo sia una figura ma-
gnifica, piena di vita profonda, d'immensa ve-
ritd poetica e di altissimo significato (18).

Una religione alla quale si vuol dare come
fondamento un singolo avvenimento, verificato-
si in un determinato momento del tempo, del
quale si vuol fare il punto di svolta del mondo

(17) «Dialogo dell’anno 33. A: “Sapete gia la notizia?”. B: “No, che & accaduto di nuovo?”. A: “Il
mondo ¢ stato redento!”. B: “Che cosa dite?”. A: “Ma si, il buon Dio ha assunto figura umana e si &
lasciato giustiziare a Gerusalemme: cosi il mondo & ora redento ed il demonio deluso”. B: “Oh, &

proprio charmant” » (NP/2, p. 345).
(18) M, p. 152.
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e di ogni esistenza, ha per Schopenhauer un
fondamento troppo debole perché possa conti-
nuare a sussistere allorché un po’ di riflessione
sia cominciata a diffondersi tra le menti. Quan-
to saggia &, per contro, nel buddhismo, la sup-
posizione di mille Buddha, affinché non accada
come nel cristianesimo, nel quale Gest Cristo
ha redento il mondo e fuori di lui non &
possibile altra salvezza(19).

Il fatto & che il cristianesimo, cosi come nella
storia si & venuto costituendo, va a poco a po-
co incontro alla propria fine. Della crisi della
fede si vedono i sintomi dovunque tra i popoli
cristiani. Mentre si allargano gli orizzonti men-
tali, i miti che costituiscono lo scheletro del
cristianesimo avvizziscono al punto che la fede
non vi si pud pit aggrappare. Come un bam-
bino, crescendo, diventa troppo grande per il
suo vestito, cosi 'umanita cresce oltre la reli-
gione (20).

4. Si suole affiancare il cristianesimo al giu-
daismo e all'islamismo per via del monoteismo.
Ma, in verita, lo spirito e la sostanza del cristia-
nesimo non sta tanto nel monoteismo quanto
nel riconoscimento della vanita della felicita
terrena e nel mirare a trascendere I’esistenza
attuale. Ecco perché il filosofo lo considera
molto pit affine al buddhismo, che ¢ ateo, nel
senso che rifiuta di riconoscere e venerare un
dio personale creatore del mondo (21).

Il vizio originale, dal quale la dogmatica cri-
stiana ha bisogno di essere purificata, & 1a dove
meno lo si cerca, e cioé proprio nel punto
considerato come assodato, tanto da non essere
neanche messo in discussione: il dogma della
creazione del mondo e dell'uvomo da parte di
un Dio personale, somma potenza, saggezza e
bonta. Posto il quale, nonostante tutti gli sforzi
e i sofismi dei teologi, la responsabilita del
mondo cosi com’¢ e di tutte le sue miserie non
pud non ricadere sempre su questo Dio, il
quale ha creato tutto, e sapeva per di piti come

(19
(20
(21

PP, pp. 1077-1078.
PP, pp. 1075-1077.

)
)
) M, p. 1318.

sarebbero andate le cose. Vi é una contraddi-
zione insanabile, secondo Schopenhauer, fra la
saggezza e la bonta di Dio e la miseria del mon-
do, come pure fra la liberta del volere e la pre-
scienza divina (22). Il vero creatore del mondo
¢ piuttosto la volonta di vivere, quella imperso-
nale sete dell’esistenza che giustamente il bud-
dhismo addita come l'origine del dolore(23).

Per il fatto stesso di esistere, il genere umano
porta su di sé una grave colpa. Cid ¢ implicito
nello spirito profondo del cristianesimo, che in
cid concorda con quanto insegnano anche il
brahmanesimo e il buddhismo. Solo che su
questo punto il cristianesimo, a differenza di
quelle piu antiche religioni, non procede in
modo diretto e aperto, non fa cioé derivare la
colpa dal fatto stesso di esistere, ma la fa sca-
turire da un atto della prima coppia umana.
Cosicché il cristianesimo ha dovuto ricorrere al
mito di un peccato originale commesso dall’'uo-
mo dopo la sua creazione, al quale si attribuisce
per impossibile una volonta libera, un liberum
arbitrium indifferentiae.

Allodierno razionalismo una tale concezione
ripugna, ma nel respingerla esso ne elimina
anche il senso profondo, che cioé I'esistenza
stessa va considerata come un errore, nella li-
berazione dal quale sta la redenzione. Perfino
I'ebraismo ne contiene il germe nell'idea del
peccato originale, che si pud dire la sua redee-
ming feature(24).

Lo spirito gretto dei nostri tempi & portato a
rigettare come assurdi, oppure a svisare e de-
formare, proprio i dogmi autenticamente evan-
gelici. Adamo, osserva il filosofo, va inteso
come il simbolo o la personificazione della na-
tura, della volonta di vivere; Gesu Cristo & il
simbolo o la personificazione della grazia, della
negazione della volonta di vivere. Essendo Egli
puro d'ogni peccato, cioé di ogni volonta di
vivere, & coerente attribuirgli una nascita vergi-
nale e solo un corpo apparente, poiché il corpo
non & che volontd concreta, fenomenicamente

(22) M, pp. 567-571. “Verra il tempo in cui la dottrina di un Dio creatore sara in metafisica
riguardata come ora in astronomia quella degli epicicli” (NP/2, p. 339).

(23) M, p. 1502.
(24) M, pp. 1527-1529.
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visibile. Cid compresero bene gli antichi soste-
nitori del docetismo, respinto invece dalla
Chiesa come eresia (25).

Il senso di quello che con espressione filoso-
fica abbiamo chiamato negazione della volonta
corrisponde perfettamente a cid che gli Evan-
geli chiamano “rinnegare se stesso” e “portare
la propria croce” (Matteo XVI, 24-25; Marco
VIII, 34-35; Luca IX, 23-24; XIV, 26, 27, 33).
Lo svolgimento di queste tendenze ascetiche in

. nessun luogo ha trovato la sua piu perfetta
espressione come negli scritti dei mistici tede-
schi, specie in Meister Eckhart e nel celebre La
teologia tedesca(26). Se si va alla sostanza,
Schopenhauer trova che Meister Eckhart e il
Buddha Sakyamuni insegnano la stessa cosa.
Solo che, mentre il primo fu costretto a pro-
porre il suo pensiero nella veste del mito cri-
stiano, I’altro poté esprimerlo apertamente (27).
I1 carattere ascetico del vero cristianesimo trova
conferma anche in quegli odierni nemici del
cristianesimo che, giustamente, gli rimprovera-
no la “tendenza anticosmica”. Quelli che si
spinsero pill avanti al riguardo furono indub-
biamente gli eretici, fra i quali gnostici e mar-
cioniti. Essi, contro cui polemizza aspramente
Clemente Alessandrino negli Stromati, hanno
capito meglio di quest'ultimo lo spirito del
Nuovo Testamento, che & in contrasto con
quello dell’Antico(28).

5. Schopenhauer, il quale trova che vi sia
un’intima contraddizione tra il Nuovo e I’ Anti-

(25) M, pp. 566-567.

(26) M, pp. 541-542.

(27) M, p. 1541.

(28) M, pp. 1539-1551 passim.
(29) PP, pp. 1064-1066.

(30) PP, pp. 1062-1063.

co Testamento, azzarda anche l'ipotesi che la
dottrina di Cristo sia scaturita dalla saggezza
indiana. Nutre perfino la speranza che vi siano
un giorno degli studiosi, esperti tanto della
Bibbia che delle religioni orientali, i quali rie-
scano a provare la parentela di queste religioni
con il cristianesimo (29). Al cristianesimo il col-
legamento tra i due Testamenti & riuscito —
per quanto & possibile collegare due dottrine
eterogenee ed anzi opposte — con l'identificare
il Creatore dal nulla de/ mondo con il Salvatore
dal mondo (30).

Ora, se per ateismo si deve intendere la
negazione del Dio dell’Antico Testamento, an-
che la dottrina dello Schopenhauer pud attri-
buirsi questa definizione; ed altrettanto pud
dirsi della dottrina buddhista. Tuttavia va ricor-
dato che quell'idea di Dio & propria soltanto
delle religioni monoteistiche professate dalla Si-
nagoga, dalla Chiesa e dall'Islam. Religione e
teismo non sono termini identici(31).

L’opinione dello Schopenhauer ¢ che, a scan-
so di equivoci, sarebbe meglio non adoperare
ancora la parola Dio dandole un significato
diverso, ma che tuttavia si pud concedere, per
coloro che a quella parola non vogliono rinun-
ciare, che con quel nome venga chiamato cid
che del mondo & la perfetta negazione, il nir-
vana dei buddhisti (32). Anche i mistici ddnno
il nome di Dio a cid che per i buddhisti & il
nirvana. Su una pura questione di nome non &
il caso di discutere: re intellecta, in verbis simus
factles (33).

(31) Q, pp. 198-203; PP, pp. 966-967. “Persiani, ebrei e maomettani adorano un creatore del
mondo: indti, buddhisti e jainas adorano, invece, un vincitore, anzi, in un certo senso, un distruttore del
mondo. Il vero cristianesimo, ossia il cristianesimo del Nuovo Testamento, appartiene evidentemente a
questa seconda classe di religioni, ma storicamente & connesso in modo violento e assurdo con una di

quelle della prima classe” (NP/2, p. 335).
(32) NP/2, pp. 330-331, pp. 336-337.
(33) PP, pp. 733-735.



Il percorso verso il Sé transpersonale

Dalla normalita all’Tlluminazione

di Laura Boggio Gilot

Questo intervento ¢ stato presentato alla ter-
2a conferenza europea transpersonale, che si
é tenuta a Londra nell'agosto 1994. Segna-
liamo che la Regione Piemonte e I'Associa-
zione di psicologia transpersonale organizze-
ranno per il 2 dicembre a Torino un conve-
gno su “Psicologia e meditazione” (vedi
annuncto in tevza di copertina). Inoltre ci
sard ad Assisi dal 20 al 22 ottobre il congres-
so nazionale delle stessa associazione.

1. “La vita umana non sard mai capita se non
si terrd conto delle sue aspirazioni pin alte: lo
sviluppo integrale, lautorealizzazione, lo sforzo
per raggiungere la sanitd, la ricerca dell’identita
e dell'autonomia devono essere ammessi senza
distinzione, come delle tendenze umane assai
diffuse e forse universali”.

Queste parole di Abraham Maslow rappre-
sentano il manifesto della psicologia transperso-
nale al suo sorgere. Nata con lo scopo di
investigare sulle piu alte umane potenzialita e
aspirazioni, la cosiddetta quarta forza della psi-
cologia si sta diffondendo come una teoria dello
sviluppo integrale e come una scienza della co-
scienza, che, accostando la tradizione scientifica
a quella sapienziale, promuove lo sviluppo della
consapevolezza oltre i limiti ordinari dell’io,
verso la comprensione della natura interrelata
del Sé e del mondo e la percezione del Sacro
che la sottende. Nel proporsi questo scopo, la
psicologia transpersonale fa una critica di fon-
do agli ordinari concetti di normalita, salute e
sviluppo, prevalenti nella psicologia occidenta-
le, sottolineandone la riduttivita.

Nelle teorie convenzionali della salute e dello
sviluppo mentale, il concetto di normalitd &
desunto dalla psicopatologia e qualifica uno
stato di assenza di sintomi clinicamente rileva-
bili. L’ordinario concetto di normalita coincide
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con uno sviluppo di un io adattato alla societs;
in questo contesto, la crescita della personalita
¢ concepita linearmente come un arco che rag-
giunge il suo apice nell’etd adulta e nella pro-
duttivita nel ruolo sociale, per poi decrescere
nella seconda meta della vita. Questo concetto
di normalitd non considera la varietad dell’espe-
rienza soggettiva e non da rilievo evolutivo alla
creativita, all'intelligenza intuitiva, agli stati di
coscienza non ordinari, ai valori della bonta e
della saggezza.

I concetti riduttivi di normalitd e sviluppo
derivano da una concezione materialistica del
Sé, risultante dal modello meccanicistico della
scienza, che ignora la dimensione spirituale del-
la realtd e quindi dell’essere umano. Nella pro-
spettiva transpersonale, il riconoscimento della
natura spirituale del Sé e del mondo & fonda-
mentale per la comprensione dello sviluppo
psicologico e dell'intero spettro dell’esperienza
e della sofferenza umana. Esso mutua inoltre il
senso e il rapporto dell'vomo con la vita,

Nella psicologia, il primo accenno alle com-
ponenti spirituali del Sé & fatto da C.G. Jung.
Secondo Jung, il Sé & una fotalité che non &
riducibile alla psiche, ed & un centro che tra-
scende I’io. Come totalita, il Sé non ha confini:
¢ sintesi di opposti e al di sopra di ogni divi-
sione individuale. Come centro, il Sé & un prin-
cipio interiore a cui tutto & correlato; & il
principio da cui dipende leffetto regolarizzato-
re del sistema psichico. Al Sé come centro,
Jung riconosce I'essere permanente rispetto al-
l'impermanente fluire dei fenomeni psichici. 1l
Sé, rispetto alla psiche, & come il nucleo rispet-
to agli elettroni: come il nucleo, seppure relati-
vamente immoto, determina il moto degli
elettroni, cosi il Sé, seppure immoto, determi-
na il moto della psiche. Tra l'io e il Sé c’¢ la
differenza che esiste tra la terra e il sole: co-



me la terra gira intorno al sole, I'io gira intorno
al Sé.

Come Jung, anche Assagioli, il padre della
psicosintesi, descrive il Sé in termini di ‘totalita’
e ‘centro’, ma riconosce al Sé una natura deci-
samente ‘trascendente’ I'individualita. Secondo
Assagioli, il Sé & parte di una Realta Universale:
il Sé transpersonale & un intero, parte di un piu
ampio intero, come la goccia & parte del mare.
Per Assagioli, la natura ultima del Sé & spiri-
tuale e si radica nel Sacro.

Sia Jung che Assagioli desumono i concetti
del Sé dalle Upanisad, l'ultima parte dei Veda, i
piu antichi testi sacri ind e cuore della tradi-
zione meditativa Yoga-Vedanta. Nelle Upanisad
la concezione del Sé & parte di una visione
unitaria della realtd, che riconosce alla base
della molteplicita formale e manifesta un prin-
cipio unitario informale e immanifesto. Questo
essere unificante, che & il sostrato del tutto, &
denominato il Brabman o 1’Assoluto. L’Assolu-
to ha la natura della pura Coscienza, esiste oltre
i limiti del tempo e dello spazio, & indivisibile e
immutabile: ¢ la base indifferenziata, da cui
hanno origine tutte le cose esistenti.

La concezione unitaria del mondo ¢é alla base
non solo della tradizione vedica, ma di tutta la
tradizione metafisica occidentale e orientale,
che costituisce la filosofia perenne. L’idea del
Bene platonico, 'Uno di Plotino, il Dio informa-
le di S. Giovanni della Croce e Meister
Eckhart, esistenza assoluta della mistica islami-
ca, la vacuita incolore del buddhismo, e il caba-
listico Ain soph, al di 1a del nome e delle forme,
rappresentano tutti la stessa ultima indivisibile
Realta, che accomuna microcosmo e macroco-
smo: di questa indivisa e sacra Realta, che per
le Upanisad & pura Coscienza, il Sé & parte
inscindibile. Nella Mandukya Upanisad, 1'indivi-
sibilitd tra il Sé e la Realta & delineata con una
metafora: il Sé individuale & parte indivisibile
della Realta, come I’aria entro la brocca & parte
indivisibile dell’aria fuori la brocca. La brocca
rappresenta la personalita formale, che contiene
in sé la Coscienza risplendente che si nasconde
in tutto cio che esiste. Come etere della broc-
ca & parte dell’etere universale e ad esso iden-
tico, cosi il Sé individuale & parte del Sé
universale e ad esso identico. Nella Katha Upa-
nisad il rapporto tra il Sé permanente e lio
impermanente € delineato con un’altra suggesti-
va metafora: due begli uccelli, 'un I’altro com-
pagni, abitano insieme sullo stesso albero: uno,
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l'io, si ciba dei suoi frutti; Ialtro, il Sé, senza
mangiare, con lo sguardo tutto abbraccia.

Mentre I'io-corpo si agita peregrinando nel-
P’esistenza manifesta, sottoposto all’angoscia de-
gli attaccamenti, il Sé, collocato nel suo eterno
e indisturbato stato, partecipa dell’armonia del-
la immanifesta e indivisibile Realta Suprema e
per questo vive in uno stato beato. La natura
spirituale del Sé & testimoniata non solo nelle
Upanisad, ma in tutta la scienza sacra. “Il regno
di Dio & dentro di voi”, dice il Vangelo cristia-
no. “L’anima — dice Jacob Bohm, il grande
mistico cristiano — & un occhio dell’eterno
indeterminato, una similitudine dell’eternita,
una perfetta immagine e figura del Primo Prin-
cipio e per la sua stessa natura eterna ¢ simile a
Dio Padre nella Sua persona”. “Chi conosce se
stesso conosce Dio”, dice la religione islamica.
“Guarda dentro di te, tu sei il Buddha”, dice il
buddhismo. E Yogananda, il grande saggio
indi: “L’uomo non & importante per il suo io
o personalitid, ma perché come anima & parte
di Dio”.

2. L’anelito all’'unione con il Divino Princi-
pio, il cosiddetto ritorno alla casa del Padre, &
stato sempre presente nell'uomo: rappresenta lo
scopo ultimo della vita e cid che le da il signi-
ficato pitl alto. Come rileva Wilber: “Nulla puo
stare a lungo separato da Dio e la storia umana
¢ la storia dell’amore dell’essere umano per Dio
e la storia del ritorno a Lui. Realizzare la su-
prema identitd con il divino ¢ il fine perfettis-
simo verso il quale tutta la crescita e I’evoluzio-
ne anela”. Ignorato o represso, il cammino ver-
so il Principio Trascendente, che essenzia lo
stesso Sé dell'uomo, & alla radice di una parti-
colare sofferenza spirituale, che segnala la sepa-
razione dell'io dalla sua sorgente e dalla sua
perfezione.

Come scrive Dostorvskij: “Pit della felicita
personale, 'uvomo ha bisogno di credere all’esi-
stenza di una felicita perfetta. Quando la mente
¢ innalzata alla comprensione della causa finale,
P’anima & colma di pace, di gioia enorme, di
armonia e di fiducia. Privo dellinfinitamente
grande, "'uomo cessa di vivere ed & disperato”.

Nella Bhagavad Gita silegge che colui che ha
raggiunto la Verita vede il Sé in tutte le cose e
tutte le cose nel Sé, cosi dappertutto vede I'u-
nita. Nella tradizione vedica, il Sé e il mistero
dell’'unita del Tutto si conosce in uno “stato di
coscienza non dualistico”, in cui la separazione



tra il Sé e la Realta si dissolve, e la conoscenza
¢ realizzata attraverso uno stato di identita tra
vedente e visto. La coscienza non dualistica si
realizza nel wirvikalpa samadbi, che ha una per-
fetta analogia con il #irvana buddhista, il satori
zen, e 'unione wmistica cristiana.

I fattori presenti nello stato di illuminazione
e nella coscienza non dualistica rivelano inso-
spettate possibilita di benessere e consapevolez-
za, e inesplorate frontiere del potenziale umano
per quanto riguarda i fattori cognitivi, affettivi
e comportamentali. Nei sentieri sacri, lo stato
di coscienza supremo ¢& descritto come una
condizione di perfezione e di pace profonda, in
cui ogni ansietd, debolezza e incompiutezza &
trascesa.

Nel Jivanmuktanandalabari (L’oceano di bea-
titudine del Liberato vivente), Samkara, il codi-
ficatore dell’Advaita Vedanta, descrive lo stato
di coscienza dell’illuminato come quello della
perfetta conoscenza, in cui ogni traccia di igno-
ranza ¢& stata dissolta: l'illuminato non soggiace
pit all'illusione della differenziazione e del sen-
so dell'io diviso, avendo scoperto I'interrelazio-
ne di tutto cid che esiste e il comune sostrato
eterno. Nella condizione dell'illuminazione, il
saggio dimora nell'identita con I’Assoluto, ov-
vero nella Coscienza onnipervadente non pill
velata da identificazioni formali: poiché la tota-
lita del reale & riconosciuta come unitaria, sem-
pre esistente ed essenzialmente benigna, il
saggio non ha pid ansieta.

Caratteristica della coscienza cosmica dell’il-
luminato é il superamento del desiderio, I'equa-
nime distacco dal proprio io-corpo e da ogni
oggetto temporale, riconosciuti tutti come illu-
sori. I1 distacco dovuto alla discriminazione del-
la fatuita del mondo & fautore di liberta: il

mondo esteriore non esercita piti potere sull’il-
luminato, che non & condizionato dal rapporto
con gli altri, né ha bisogni e aspettative. Non
soggiacendo all’attivitad reattiva, ['illuminato &
come un testimone non coinvolto dagli accadi-
menti esteriori e costantemente stabilito nella
beatitudine del Divino: cosi & #e/ mondo, ma
non de/ mondo. La liberta dovuta alla cono-
scenza e realizzata nell'equanime distacco & as-
sociata alla gioia senza oggetto. Nella Bbagavad
Gita, 'illuminato é considerato come colui che,
realizzata I'identita con il Divino, conosciuto di
essere dimora dell’Eterno, vive in comunione
con la Sua perfezione, godendo della Sua com-
piutezza, di cui & intrinsecamente parte.

Secondo il buddhista Nagarjuna, la vera na-
tura dell'illuminato & un cuore pieno di amore,
e oggetto dell’amore sono tutti i viventi viven-
ti: sparita ogni forma di diversita, I'illuminato si
riconosce in tutti gli esseri e tutti ama natural-
mente e semplicemente. Nello stato di equani-
me e gioioso distacco, privo di ostilita, di paura
e di desiderio, l'illuminato & anche liberato
dalla sofferenza. Lo stato sublime dell'illumina-
to e del liberato dalla sofferenza testimonia il
grado di perfezione e felicitd raggiungibile nel
cammino interiore quando si realizzano tutte le
umane potenzialitd e segnala come lo sviluppo
considerato normale sia in realtd un arresto
evolutivo ad un livello primitivo dell’arco inte-
grale della crescita umana: né la miopia percet-
tiva, né la sofferenza associata all'io ordinario,
possono definirsi sane e normali. Comprendere
le modalitd dello sviluppo integrale sino alla
realizzazione del Sé e alla coscienza non duali-
stica, chiarendo la sofferenza collegata alla sua
mancata realizzazione, &€ un compito della psi-
cologia transpersonale. Tale compito impegna

AD ASSISI IL CONGRESSO DI PSICOLOGIA TRANSPERSONALE

Si svolgera alla “Cittadella” di Assisi, dal 20 al 22 ottobre, il secondo congresso dell’as-
sociazione italiana di psicologia transpersonale. Avra per tema: “ll cammino interiore”. Sono
previsti interventi e relazioni della presidente Boggio-Gilot, di Paolo Parisi, Claudio Naranjo,
Sheldon Kramer, Eugenio Fizzetti, Armando Catemario, Massimo Rosselli, Anthony Elenjimit-
tam, Leonardo Ancona, Marcia Plevin, Riccardo Zerbetto e Lucio Pinkus.

Il congresso sara concluso domenica 22 ottobre con un workshop del lama guaritore
Ganchen Rinpoce dedicato al tema ‘Autoguarigione tantrica’. Le sessioni mattutine di lavoro
del 20 e del 21 saranno precedute da pratiche meditative guidate rispettivamente da Lama
Ganchen e dal padre Luciano Mazzocchi. Informazioni: tel. 06/86218495.
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ogni sano ricercatore del settore e naturalmente
richiede I’adesione esperienziale ad un percorso
spirituale e meditativo.

3. Partendo dal campo della psicoterapia, la
mia esperienza di meditante si & svolta lungo le
vie della tradizione Yoga-Vedanta ed ha com-
preso uno studio comparato della spiritualita
occidentale e orientale. Nello Yoga-Vedanta, la
conoscenza del Sé & descritta come un risveglio
a cio che si & dall’eternita, un riconoscimento di
uno stato di non duale compiutezza sempre
esistito e non riconosciuto solo a causa dell’i-
dentificazione con il senso dell'io-corpo e della
personalitd storica: condizione per la realizza-
zione del Sé ¢ pertanto la trascendenza dall’io e
dai contenuti mentali che lo definiscono, come
la paura, lostiliti, i meccanismi difensivi e gli
attaccamenti egocentrici.

Come dice ancora Samkara nel Vivekacuda-
mani (I gran gioiello della discriminazione),
la trascendenza dallio richiede delle qualifica-
zioni:

e la discriminazione tra Sé e non-Sé, ovvero la
distinzione tra la pura Coscienza infinita e
permanente e gli impermanenti contenuti
mentali ad essa sovrapposti;

e il distacco dai frutti dell’azione, ovvero I’azio-
ne donata alla vita come servizio;

e le qualita della mente pacificata, tra cui:

— la calma mentale, autodominio e il racco-
glimento interiore risultanti dall’astrazione
della coscienza dagli oggetti sensibili e dal-
la profonda concentrazione sulla natura

del Sé¢;

- la pazienza, quale condizione in cui si ac-
cettano prove e afflizioni senza risentimen-
to e ribellione;

— la fede nelle scritture, quale condizione di
ricerca costante della Verita che richiede lo
studio realizzativo della saggezza.

Queste qualificazioni si sviluppano attraverso
le discipline meditative e il profondo processo
di trasformazione della personalitd e della per-
cezione che esse determinano: la cosiddetta sa-
dbana dell’aspirante equivale alla platonica
‘metanoia’ e ne conserva gli effetti della purifi-
cazione dagli elementi dualistici e dai fattori di
illusione e divisione.

Come rileva Roger Walsh, nelle tradizioni
meditative induiste e buddhiste ci sono elemen-

ti comuni che compongono l'arte della trascen-
denza dell’io:

e le regole etiche applicate all'uso della parola,
del pensiero e del comportamento. Nella tra-
dizione asiatica, il concetto di etica non si
identifica con 'ordinario concetto di morali-
ta: Petica ha lo scopo di liberare i filtri per-
cettivi dai fattori che li oscurano, ed & un
potente mezzo di trasformazione di fattori
d’illusione e di sofferenza come l'orgoglio,
Pavidita e I'avversione;

e i training di attenzione e concentrazione, che
hanno il fine di superare gli automatismi e le
distorsioni della coscienza ordinaria, favoren-
do la consapevolezza della mente, della co-
scienza e della realta;

e la trasformazione delle emozioni negative —
di ostilita, paura e risentimento — in senti-
menti positivi di comprensione, compassione
ed equanimit3;

e il riorientamento delle motivazioni verso I’a-
zione senza attaccamento e il servizio;

lo studio dell’antica saggezza.

Queste diverse pratiche coltivano stati otti-
mali di salute psicosomatica e inducono pro-
gressivi stati di coscienza transpersonale che
portano seco una percezione e un senso dell’e-
sistenza piti compassionevole, sino al risveglio
all’intuizione del Sacro che sottende il Sé ed il
mondo; risveglio che rivoluziona il rapporto del
meditante con la vita e lo spinge a parteciparvi
con la volonta di bene.

4. Il cammino della trascendenza dall’io oltre
le distorsioni e le incompiutezze della normali-
ta, appare oggi non solo come il futuro della
ricerca psicologica, ma anche come una alter-
nativa alla crescente distruttivitd della vita nel
pianeta. Come da pid parti ¢ stato rilevato, la
disperazione e la degradazione che affliggono il
pianeta mostrano un tasso di insanitd e di im-
moralitd che ha scarsi precedenti nella storia
dell’'uomo, e le condizioni del mondo, ricco a
dismisura di strumenti tecnologici, denotano
una scarsezza drammatica di amore e di saggez-
za e un’evidente agonia dello spirito dell'uomo,
che appaiono collegate con la visione materia-
listica della realtd e con la relativa coscienza
dualistica.

La prospettiva transpersonale, integrando
nella psicologia la concezione meditativa asiati-
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ca e la sua visione non dualistica della realt,
sottolinea come saggezza e amore, che sarebbe-
ro le medicine della patologia sociale, non sono
solo le qualitd del santo o del monaco solitario,
ma le qualita dell'uomo maturo, poiché rappre-
sentano lo stato normale della persona che ha
realizzato tutte le potenzialita del proprio Sé
sino alla coscienza non dualistica. In altre pa-
role, saggezza e amore non si realizzano solo
attraverso una vocazione e una scelta religiosa,
ma attraverso un cammino interiore di normale
conoscenza di se stessi, praticando discipline
che non richiedono 1’abbandono del mondo,
ma addirittura rendono pit sana e piu felice
'esperienza nel mondo.

Ispirata all'amore per il genere umano e alla
reverenza verso la natura, la prospettiva trans-
personale sostiene una nuova scienza della co-
scienza, che, integrando i portati della psicolo-
gia e della tradizione meditativa, promuove una
crescita della identiti e della consapevolezza
associata ad una spiritualitd socialmente impe-
gnata al servizio della vita, nell’esercizio di una
mediazione gnostica per il benessere dell’'uma-
nitd. Il ruolo del mediatore gnostico riguarda
non solo lo psicologo, ma chiunque ne abbia le
qualificazioni: esso richiede una maturita tran-
spersonale attraverso un profondo coinvolgi-
mento nella trasformazione interiore includente
una disciplina meditativa applicata alla vita
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quotidiana che non ha preclusioni di etd e di
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sentono di penetrare al di la delle difese e degli
impegni egocentrici nelle profondita del senti-
mento spirituale e della coscienza: nella misura
in cui questo awviene, si pud diventare piu
liberi dal condizionamento, meno conflittuali e
pit compassionevoli, aprendosi progressiva-
mente a concepire la propria vita come un
servizio per il risveglio di se stessi e degli altri.
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Spiritualita orientale
nel cristianesimo ortodosso

di Fabrizio Franchi

Zagorsky, i corvi che volano sulla pesante pie-
tra grigia e il cielo basso, torbido. Terra impre-
gnata di pioggia nell’odore di piante bagnate. Mi
mescolo alla folla, entro nella cinta delle vecchie
mura, gli esseri che mi si accalcano vicino banno
un odore dolciastro di pane e di vestiti tiepidi.
Brulicare per ogni dove di sciami umani fra le
variopinte cupole a cpolla che paiono ninnoli.
Ma le foglie dell’acero esplodono in un giallo
fulgore autunnale: la bellezza della natura é sfac-
ciata.

Sento rilassarsi i muscoli. Un poco confuso,
procedo dove mi porta la folla. Qui una gran
lampada nell'oscuritd, gocciolante cera; il debole
chiarore baluginante nel buio lascia appena in-
travedere volti attenti, mani che accendono can-
dele. Nell'altra chiesa, pin grande, un gruppo di
donne canta. Mentre quattro monact dalla dolce
e severa bellezza vendono sanmtimi, lucignoli e
incenso, il canto si dispiega nella penombra. Non
é particolarmente melodioso, é anzi un poco agro
e caprino. Ma la voce é cosi compresa, cosi
umilmente distolta dal mondo, come per un'an-
tica, naturalissima dedizione...

Allora mi appiattisco in un angolo, sento che
il silenzio e l'immobilitd mi fanno bene. Non mi
interessa pensare, capire; mi importa solo ascol-
tare, ascoltare la nenia del canto, disciogliermi
nelle vecchie voci. Mi par di sentire che il respi-
ro, il sangue che mi irriga le vene han come
rallentato e posso riposare un poco. Mi lascio
portare dalla folla, dal canto, non voglio essere io
ad amministrarmi.

Una fila di figure, davanti, si avvia a prender
la comunione. Vecchie e meno vecchie, robusti
popolani con abiti ingenuamente ricercati che
indossano camice demodées dal tessuto filigrana-

to, scarpe imbiancate (che sollievo liberarsi dal
nostro mondo sempre tirato a lucido!). La fila
termina in uno stretto semicerchio ricavato dai
vicini corpi di tre pope. A turno ciascun fedele
viene circondato dall’abbraccio delle tre figure,
riceve il pane, il vino consacrato, e sempre qual-
che parola. Parole di sostegno? Risposte ad
un’appena mormorata richiesta di conforto?

Avverto prepotente listinto di mettermi in fila
anch’io, ma il pudore me lo impedisce. Quali
sono infine le regole di questa ignota liturgia, e
cosa direi in una lingua che non conosco? Soprat-
tutto: non sarei ridicolo io, li, in mezz0 a gesti
tanto antichi e spontanei?

Pia tardi tormo a Mosca, muto con i miei
pensieri. Mi scivola negli occhi I'umida campa-
gna di Abramtzeva, la larga pianura dalle irrego-
lari chiazze boschive verde scuro. Sento dentro
una strana serenitd e pienezza. Pemso a wmia
moglie lontana, al mio piccolo bambino; e mi
riprometto di tornare in questi luoghi con loro.
Si, voglio che si riveda Zagorsky tutti insieme.
Penso che somno stato wumo sciocco a sentirmi
intimidito. Ritorno nuovamente al canto e sento
forte la pacificazione interiore; mi dico che pote-
vo fare la comunione senza problemi... Ma con-
siderando il calore che mi ha congiunto ideal-
mente con la mia famiglia capisco: forse la “co-
munione” é proprio questo, ed é come se I'avessi
fatta!

Tutto 10 non & che il ricordo di una mezza
giornata dalle assorte riflessioni. Comprendere
che é come un vedere improvviso, momenti ra-
rissimi nella nostra esistenza.

Eugen Herrigel, in un pregevole libretto(1),
racconta la sua esperienza di allievo di un mae-

(1) EUGEN HERRIGEL, Lo Zen e il tiro con larco, Adelphi, Milano 1975.
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stro Zen di tiro con larco, e fa intendere I'ine-
narrabile distanza tra il mondo dell'occidentale e
quello dell orientale.

La mente dell'allievo ba fretta, fretta di com-
piacersi della propria acquisita capacitd; il mae-
stro vede la via come un universo concentrico
che si schiude progressivamente, ove nessun pas-
s0 & meno importante del successivo. L'allievo
pensa a una prestazione ‘atletica’, qualcosa che é
fatto per competere con laltro — e, se [altro
non c’é, allora col tempo o con un record; il
maestro pensa all’esercizio come al redistribuirsi
sempre pini armonico della volonta, della forza e
della creativitd nella vita spontanea del corpo.
L’allievo considera il successo come un fatto
d’orgoglio; al contrario il maestro lo vede come il
frutto, semplice e automatico, dell'unica conqui-
sta davvero difficile, quella dell'umilta. Cosi,
contrariamente agli esercizi prescrittigli — ci rac-
conta Herrigel — durante un periodo di vacanza
egli escogita un espediente per risolvere il diffi-
cile problema della presa della mano sulla corda
dell’'arco. Quando nel tornare alle lezioni il mae-
stro osserva il tiro, ha un fugace aggrottamento
del volto: «Un’altra volta, la prego». “ll mio
secondo tiro — scrive Herrigel — mi sembro
avesse ancora superato il primo. Allora il mae-
stro mi si avvicino semza parlare, mi tolse di
mano larco e sedette su un cuscino, voltandomi
le spalle”. Attraverso quel nudo gesto egli co-
munica il rifiuto di continuare nell’opera di
istruttore.

Questa storia fa riandare ad un classico aned-
doto della cultura Zen (2), quello del giovane che
si reca a visitare un celebre insegnante dell'arte
della spada per essere accettato come allievo.
Chiede quanto tempo gli occorrerd per imparare
a servirsi dell'arma e laltro risponde che saran-
no necessari almeno dieci anni. Contrariato, il
glovane si dice disposto ad addestrarsi notte e
giorno; quanto ci vorrd dunque con un tale im-
pegno? «In questo caso — risponde il maestro
— ¢f vorranno trent'anni». 1l giovane propone
allora di dedicare veramente tutte le sue energe,
ogni momento, ogni istante della sua vita alla
pratica della spada. «Allora ci vorranno settan-
Panni», replica il maestro...

In questo modo ['Oriente tratta il desiderio
che impelle. E Faust che ha fretta, convinto che
la conquista sia tutt'uno con l'esaltazione narci-
sistica e con una brutalizzazione del tempo. Per-
ché il tempo stesso é altro-da-noi, che si oppone,
resiste alla nostra onnipotenza. Gid alle prime
porte dell’Oriente il derviscio insegna il dhikr,
limplorazione incessante: “Imvoca Dio giorno
dopo giorno, fintanto che perfino i tuoi alluci
comincino a pronunciarne il nome”. Di qui in
pot, verso est, troveremo sempre il silenzio este-
riore, lattesa quieta, lamplificazione di minimi
gesti ripetuti con sobrietd. Consapevolezza che
ogni cosa, se vissuta con partecipazione non di-
stratta, e la cellula di un universo totale, alla cui
visione rivelatrice si arriva attraverso il semplice.
Ma quanto irrilevante é latto nel suo significato
esterno, altrettanto esso sard sacralizzato da una
totale adesione interiore. Dice il sufismo [tradi-
zione mistica islamica, ndr] che per raggiungere
Dio occorrono non meno di quaranta ‘stazioni
spirituali’; pero non si pud passare alla stazione
successiva se la precedente non & posseduta con
tutto, proprio con tutto il proprio essere. E sol-
tanto la prima appare gid cosi ardua: ‘totale’
intenzione...

In terra russa questa fonte di spiritualitd au-
tonutrita, incorniciata dalla modestia di gesti pu-
rificati, é propria dello starets.

Nella chiara luminosita un pellegrino (3) attra-
versa gli spalancati spazi siberiant, silenzio delle
foreste antico come la terra. In luogo della nostra
energia allertata verso l'esterno, lo sostiene una
concentrazione che, come un perenne moto on-
doso, si frange nel centro della sua persona. Qui
e il cuore, la fonte, lineffabile. Lo starets gli ha
insegnato a pregare non cowme atto in S€ compiu-
to e ispirato da un fine consapevole. Perché
pregare € soprattutto esperienza che trasforma: e
dunque tanto minor pretesa avrd l'orante di co-
noscere in anticipo la via, tamto pid essa gli s
aprird poi davanti netta e consolante: “Noi non
conosciamo quel che dovremmo chiedere. Di con-
seguenza tl mezz0 in nostro potere per conseguire
la purezza della preghiera, che é la madre di ogni
benedizione spirituale, é solo quello di pregare
spesso, pregare sempre. ‘Cattura la Madre ed Ella

(2) Tromas HOOVER, La cultura Zen, Mondadori, Milano 1981.
(3) Il pellegrino russo. (Da un manoscritto anonimo del monte Athos), Il Punto d’Incontro, Vicen-

za 1994.



ti porterd i figli’, dice sant'Isacco il Siriaco. Im-
para innanzitutto ad acquisire il potere della
preghiera e facilmente praticherai tutte le altre
virtd”.

Al discepolo disorientato il padre spirituale
insegna la semplice formula dell'invocazione alla
misericordia di Cristo, che sard perd ripetuta
tremila volte al giorno; quando il discepolo é
pronto, allora seimila volte al giorno. La testa si
confonde, la mascella si impasta nel mormorio, il
polso infammato s’irrigidisce sul rosario. Dodi-
cimila volte al giorno. Soltanto quando € rag-
giunta la pace lo starets afferma: “Ora ti concedo
il permesso di ripetere la tua preghiera quanto
desideri e quanto puoi!”.

Cosi la spiritualita ortodossa rovescia il concet-
to: se il divino si é incarnato, allora un ponte é
stabilito tra cielo e terra e ['uomo medesimo puod
divinizzarsi. E la theosis. Sottile, lo starets istrui-
sce — e sono ammaestramenti uditi in tutto
POriente: la soavita stessa, la gioia interiore che
tu avverti mentre la tua voce prega, non & che
uno stato artificiale dei sensi. Non fermarti a
questo! Ora il discepolo é guidato sempre pid
alla percezione del calore nel proprio cuore.
Come nella puja indiana, é da li che s'allarga
una fiamma e la preghiera non ha pia bisogno di
parole. Saremo privati delle nostre cose pia care,
soffriremo, i nostri protettori medesimi morran-
no e ci abbandoneranno, ma anche cio sard

d'insegnamento. Impareremo a distaccarci, a non
essere dipendenti da consolazioni che non siano
interamente possedute entro di noi.

... A tratti lo starets ricomparird, tenue, appe-
na distinguibile in un chiarore diafano, visione
interiore, ricordo...

Kiev nel suo verde corridoio continentale, tiz-
zomne fumante devastato dalle orde mongole poi
nuovamente dagli eserciti hitleriani; Kiev nella
riverberante foschia luminosa del Dniepr, le in-
numerevoli cupole d’'oro adagiate sul declivio.

Qui il tempo della natura e il tempo degli
uomini hanno fuso insieme immagini stupende;
ancora riconoscibile, la bellezza del nostro baroc-
co sfuma nella pia dolce architettura ortodossa.
Le ‘albe color giacinto che dilaniano il cuore’, i
lampioni ancora accesi nell'intimo aggomitolarsi
della Andreevsky Spusk. Kiev é il sogno di un
viandante che porta negli occhi I'Europa e pre-
sagisce un’avventura dell'anima. E la semenza.
Da gui in poi gli spazi si dilatano fino alle
distese siberiane, fino alla tomba di sant’Inno-
cenzo a Irkutsk.

Ma il raccoglimento é punteggiato dal rosario
delle mille piccole chiese, le loro iconostasi, i
loro incontaminati silenzi. Per rammentarci che
essere soddisfatti di una condizione meramente
umana significherebbe forse cadere in uno stato
subumano.

#

ANCHE | BATTISTI HANNO L’INTESA

Anche I'Unione cristiana evangelica battista ha dallo scorso aprile I'intesa con lo Stato italiano:
& la quinta, dopo quelle stipulate anni fa con gli ebrei, i valdesi, gli avventisti e le Assemblee di Dio.
E gia stata concordata con il Governo anche lintesa per la Chiesa Luterana, che attende ora
Fapprovazione del Parlamento. Il nostro direttore ha inviato al presidente dell’Unione Battista la
seguente lettera:

«Esprimo le piu vive felicitazioni per Ientrata in vigore delllntesa tra Unione Battista e Stato
italiano; é un altro passo nel difficile e lento cammino verso F'uguaglianza delle religioni nel nostro
paese. Ho particolarmente apprezzato il Suo augurio “che si dia inizio alle trattative con tutte le
confessioni religiose, cristiane e non, che ancora non hanno sottoscritto I'Intesa”. Questo augurio
interessa particolarmente I'U.B.l., che da tre anni attende I'awvio delle trattative richieste fin dal 1986,
subordinate dal Governo in un primo tempo al riconoscimento giuridico, ma, ottenuto questo
riconoscimento nel 1991, invano finora sollecitate ai Governi Amato, Ciampi, Berlusconi e Dini,
nonostante che fin dal maggio 1993 il ministero dell'interno abbia espresso parere favorevole.

Ritengo personalmente che, per rendere operante quel Suo solidaristico augurio, sarebbe
opportuno un incontro tra le minoranze religiose gia con Fintesa e quelle che ancora I’attendono.

Con lauspicio che il comune impegno per il progresso. spirituale del nostro paese possa
raggiungere nuovi risultati positivi, Le invio i pit cordiali saluti ».
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Le grandi scuo_le buddhiste

3. 1l Vajrayana

di Maria Angela Fala

1. Una delle forme tradizionali di buddhi-
smo pit presenti in Italid & certamente il bud-
dhismo vajrayana o del Veicolo Adamantino,
(Sang Nak Gi Tek Pa in tibetano, letteralmen-
te: la Via della Parola Sacra o Pura). Questa
scuola buddhista ha trovato il suo maggiore
sviluppo in Tibet e qui ha creato con l'opera di
grandi maestri una forte tradizione, ma non ¢
del tutto corretto definirla fout court buddhi-
smo “tibetano”, dandole una caratteristica per
cosi dire “nazionale”: Il Vajrayana & sempre
un’espansione e un progressivo disvelamento
della tradizione originaria che risale alla parola
del Buddha e che va oltre ogni stretto confine
nazionale.

Il Vajrayana ¢ la terza grande corrente del
buddhismo (dopo zen e theravada) oggi presen-
te nel mondo e si ¢ diffusa dal VI-VII secolo a
partire dall'India attraverso i mahasiddha tan-
trici, yogi realizzati, che si comportavano in
modo non convenzionale e che utilizzavano
pratiche come mantra (parole), mudra (gesti) e
mandala (strutture) per raggiungere lo stato
illuminato nel corso di questa stessa esistenza.
Dall’India la tradizione passo in Tibet per arri-
vare in seguito in Manciura e in Mongolia, sulla
scia dell’espansione tibetana, raggiungendo an-
che il Giappone(1).

Proprio per avere cosi profondamente attec-
chito nella societd tibetana, assumendo oltre
allaspetto religioso anche quello di guida poli-
tica, i primi orientalisti definirono questo bud-
dhismo come lamaismo, dalla figura caratteristi-

ca del la-ma, maestro estremamente importante
in questa tradizione in cui gli insegnamenti
passano dal guru, possessore della chiave per la
loro interpretazione, all’allievo che a sua volta
fard da tramite successivo.

Il buddhismo vajrayana & una forma partico-
lare della pratica mahayana ed accentua l'im-
portanza dei mezzi abili, ovvero dei mezzi atti a
raggiungere la piena illuminazione nella visione
della vacuita sostanziale dell’esistente e della
grande compassione del Buddha, che lo porta a
soccorrere gli altri esseri.

Attraverso pratiche appropriate & possibile
raggiungere la piena buddhita, insita in ogni
essere, gia nel corso della vita presente. Ecco
quindi il grande interesse del vajrayana per i
rituali e le pratiche meditative delle forme tan-
triche, assunte dal buddhismo nell'India. Le
pratiche, trasmesse, come abbiamo detto, diret-
tamente da maestro a discepolo secondo una
tradizione iniziatica, operano una trasformazio-
ne graduale della mente ordinaria in mente
illuminata. Esse comportano per la loro potente
natura dei pericoli psicologici, e forse anche a
livello di integrazione sociale, per cui si & sen-
tita la necessitd di una forte guida spirituale,
che deve seguire il praticante per tutto I'iter del
suo apprendistato e della sua pratica. Ecco
quindi la straordinaria importanza rivestita dal
maestro spirituale, il guru o lama, che da la
chiave di accesso al cuore degli insegnamenti.

La trasmissione del buddhismo in Tibet &
avvenuta in due momenti successivi. Il suo ini-

(1) In Cina abbiamo la scuola Mizong (in cinese “Scuola dei misteri”) fondata da Shan Wuwei nel
720 d.C. e in Giappone la Shingonshu (in giapponese “Scuola della vera parola”) introdotta nell’806 dal
monaco Kukai, a cui venne attribuito postumo il nome di Kobo Daishi, ovvero “il grande maestro che
predica la legge”. Quest’ultima scuola conta ancora oggi in Giappone pit di dieci milioni di seguaci.



zio viene fatto risalire al regno del grande re
Song Tsen Gam Po, che mori intomo al 650
d.C. e che fu l'iniziatore della grande espansio-
ne tibetana in Asia. Nei due secoli successivi al
Suo regno nacque un vasto impero centro-
asiatico, che sconfisse piu volte gli agguerriti
eserciti cinesi fino ad arrivare alla capitale
Ch’ang-an (763). In questo cammino espansio-
nistico i tibetani entrarono in contatto con po-
polazioni gia profondamente segnate dal bud-
dhismo, che rappresentd per essi una forza
civilizzatrice dotata di grande capacita e che
permed indelebilmente la loro cultura e la loro
societa.

Ritornando a Song Tsen Gam Po, la tradi-
zione vuole che egli abbia sposato due princi-
pesse, una cinese e una nepalese, che portarono
dalle loro rispettive terre di origine il credo
buddhista. Sempre secondo la tradizione, il re
fece costruire nella capitale Lhasa dei templi
perché fossero custodite le statue portate dalle
mogli e inizid il processo di civilizzazione del
suo popolo, promuovendo I’elaborazione di un
alfabeto che potesse trasmettere in forma scritta
i testi canonici, traducendoli dal sanscrito al
tibetano (2).

2. 1l processo di diffusione del buddhismo in
Tibet fu lento e graduale. Dopo questo primo
avvio, risenti delle lotte tra le diverse fazioni in
un quadro di conflitti politici e di controversie
tra sovrani e nobiltd. Quest’ultima infatti, quan-
do era contraria al potere centrale, tendeva a
stabilire un’alleanza con gli esponenti religiosi
dei culti prebuddhisti. Gli studiosi dinno a
queste forme religiose prebuddhiste il nome di
bon e le definiscono spesso come forme di una
religione sciamanica.

Il buddhismo molto probabilmente & stato
influenzato in Tibet dai culti preesistenti, cosi
come & avvenuto in ognuno dei paesi nei quali
si & diffuso. Gli stessi testi tibetani parlano di
divinita locali che sono state convertite al bud-
dhismo da grandi maestri come Padmasambha-
va. Secondo la tradizione, queste divinita locali,
conquistate dall'insegnamento buddhista, si im-
pegnarono a seguirlo e a proteggerlo e il loro
culto diventd parte integrante del culto buddhi-

sta. La loro conversione rappresenta la conver-
sione dellintero paese al Dharma e denota la
cura, tipica del buddhismo mahayana, di utiliz-
zare tutti i mezzi abili per poter raggiungere
ogni essere ed operare per il suo bene.

Se si segue il resoconto della tradizione tibe-
tana, il re Tri Son Dene Tsen nell’'VIII secolo
invitd nel suo paese il grande sapiente indiano
Santaraksita, che fondo il primo monastero
buddhista a Samye. L’azione del saggio fu perd
ostacolata da forze nemiche, tanto che egli de-
cise di ritornare in India, consigliando il re di
chiamare un grande yogi dai poteri straordinari,
Padmasambhava, che avrebbe potuto sconfig-
gere i démoni contrari alla diffusione del Dhar-
ma. Padmasambhava, conosciuto anche come
Guru Rimpoce e onorato come essere di natura
miracolosa, un Secondo Buddha, riusci nell’in-
tento ed & considerato il fondatore della tradi-
zione Nig ma pa (scuola antica). Tale scuola ha
conosciuto nel corso della storia tibetana mo-
menti di grande importanza e potenza, anche a
livello di dominio temporale e fu caratterizzata
da un grande interesse per le pratiche esoteri-
che e per tecniche di realizzazione personale,
dando preminenza alla visione intuitiva rispetto
alle altre forme di conoscenza.

1l terzo sovrano protettore del buddhismo fu
Rapal Cen, considerato emanazione del bodhi-
sattva Vajrapani. Assassinato da due ministri
contrari alla sua politica, suo successore fu il
fratello, che inizid una dura persecuzione con-
tro il buddhismo (842, fine della cosiddetta
prima diffusione del buddhismo in Tibet). I
monachesimo decadde, apparvero falsi maestri
che si autoproclamavano illuminati e operavano
fuori da ogni legge etica.

Lentamente pero il Dharma comincio a rifio-
rire e il re Ye she er nel Tibet occidentale
invitd nella sua terra (1042) il grande maestro
indiano Atisa, che trascorse lunghi anni in Ti-
bet impegnato a predicare, tradurre e istituire
una forma di buddhismo saldamente basata
sullo studio, la moralitd e una forte pratica
monastica, in cui fosse comunque presente la
tradizione tantrica.

Nella sua opera Bodbipathapradipa (La Lu-
cerna sul sentiero dell'illuminazione), egli pro-

(2) U re, poi considerato un’emanazione del bodhisattva Avalokitesvara, mandé in India il suo
ministro Tummi Sambota, emanazione del bodhisattva Manjusri, con la missione di studiare le lingue
indiane e di sviluppare un tibetano letterario adatto a tradurre i testi sacri.



pone un sistema che accoglie tutte le pratiche
buddhiste, che aveva ricevuto dai suoi maestri e
le integra in un sentiero graduale, fondato sulla
moralitd e che culmina nello sviluppo della
compassione e della saggezza, a loro volta per-
fezionate nella pratica tantrica. Questo trattato
¢ alla base della scuola fondata da Atisa (Ka
dam pa), che costituisce I’anello di congiunzio-
ne fra i pandit indiani e la successiva scuola dei
Berretti Gialli o Ghelugpa.

Nello stesso periodo operd in Tibet un altro
grande maestro, laico questa volta, Marpa il
traduttore (1012-96) che viaggid lungamente in
India e che — con il discepolo Milarepa (1042-
1123), celebre yogi e poeta e il discepolo di
quest'ultimo Gam po pa (1079-1153) — fu
all'origine della tradizione Kagyupa, o dell'inse-
gnamento orale, successivamente suddivisa in
vari lignaggi. Uno dei pid celebri & quello del
Karmapa, a cui sembra potersi attribuire il si-
stema di una successione basata sulla reincar-
nazione, caratteristica dei lignaggi tibetani e di
cui la figura del Dalai Lama & forse ’esempio
pitl celebre. La scuola Kagyupa ha una peda-
gogia eminentemente esperienziale, rivolta a
tutti, monaci e laici, per generare attraverso
pratiche yogiche, come la pratica di tummo (la
generazione del calore interno), esperienze che
portano a comprendere la verita dello stato
illuminato.

In seguito alla disgregazione dellimpero e
all'arrivo dei mongoli, il potere si accentrd sem-
pre pit nelle mani dei monasteri, che potevano
offrire una certa stabilitd in un periodo forte-
mente caratterizzato dall’anarchia. Protetto dal
principe mongolo Godan, nipote di Gengis
Khan, il monaco Kern Ga Gyeltsen (1182-
1251), capo della tradizione Sa skya pa, di
carattere pill secolare, venne investito del pote-
re temporale sul Tibet e i suoi successori man-
tennero questo controllo fino al XIV secolo,
inizio del crollo della dominazione mongola (3).

Grande riformatore del buddhismo tibetano
fu Tsong Khapa (1357-1419), fondatore di
quella che comunemente viene riconosciuta
come la scuola dei Berretti Gialli o Ghelugpa (i
Virtuosi) dal colore del proprio ornamento (i
Kagyupa sono definiti “Berretti Rossi”). Egli

cercod di ricollegarsi agli insegnamenti indiani e
in particolare allinsegnamento sistematico di
Atisa e pose in grande rilievo I’austeritd mona-
stica e I'erudizione. Tsong Khapa fondo il mo-
nastero di Ganden non lontano da Lhasa e due
grandi universita: Drepung e Sera. Egli intra-
prese una strenua lotta per il rinnovamento
della dottrina e dell’etica buddhista in Tibet e
con il tempo i “Berretti Gialli” sostituirono nel
potere temporale i “Berretti Rossi”.

La successione alla guida della tradizione
Ghelugpa fu istituzionalizzata nel tempo in due
figure: il Panchen Lama (Lama Gioiello) e il
Dalai Lama (Lama grande come I'Oceano). 1l
Panchen Lama, investito solo dell’autorita spi-
rituale, & il titolo conferito al Lama posto a
capo del monastero di Tashilumpo, a circa
200 Km. da Lhasa ed & considerato la reincar-
nazione del Buddha Amitabha. Il Dalai Lama ¢&
dal 1578 il titolo piu alto della gerarchia tibe-
tana ed & trasmesso secondo la tradizione della
successiva reincarnazione. Dalai in mongolo si-
gnifica oceano e tale fu 'appellativo che venne
dato dal khan mongolo Altan Khan alla terza
reincarnazione riconosciuta del primo discepolo
di Tsong Khapa, manifestazione del bodhisat-
tva Avalokitesvara (Cenresi in tibetano), il bo-
dhisattva della Suprema Compassione. Tenzin
Gyatso, premio Nobel per la Pace nel 1989, ¢
oggi il XIV Dalai Lama.

Fino alla conquista cinese e alla successiva
fuga dal Tibet, il Dalai Lama risiedeva nel
monastero Potala di Lhasa ed era il capo anche
temporale del popolo tibetano. In seguito alla
conquista cinese e alla diaspora del popolo
tibetano, la tradizione vajrayana nelle sue varie
scuole si & diffusa in Occidente sulla scia di
lama rifugiati in America ed Europa, che hanno
creato comunita in vari paesi. Questo & accadu-
to anche in Italia, in cui operano vari centri
tibetani legati a diverse tradizioni.

La tradizione ghelugpa pud vantare una sua
“lunga” storia in Italia con IIstituto Lama
Tsong Khapa di Pomaia, fondato negli anni
settanta su ispirazione di Lama Yeshe e al
momento sotto la guida spirituale del suo suc-
cessore Lama Zopa Rimpoce. L’Istituto fa parte
della FP.M.T. (Foundation for the Preserva-

(3) Questa scuola esiste tutt'ora, anche se non ha pit una grande diffusione. In Italia opera il centro
Sakya Kun Ga Choling a Trieste (tel. 040/571048) aderente all'U.B.I



tion of Mahayana Tradition), un’associazione
internazionale dei centri ghelugpa voluta da
Lama Yeshe e che riconosce il Dalai Lama
come sua suprema autorita (4).

La sede dell’istituto, sulle colline dell’entro-
terra toscano, ¢ un punto di riferimento del
buddhismo italiano in quanto, oltre a una co-
munita stabile di monaci, monache e laici, gui-
dati da geshe Ciampa Gyatso, accoglie e ospita
insegnanti e gruppi delle varie tradizioni bud-
dhiste. L’istituto infatti & sorto con il duplice
scopo di essere un centro ispiratore per il bud-
dhismo mahayana e una base di organizzazione
di studi, seminari e conferenze ed altre attivita
per la diffusione del buddhismo.

Similmente, ma in contesti urbani, operano i
centri Ghepeling a Milano e Samantabhadra a
Roma. Il primo, fondato nel 1978 dal compian-
to Geshe Rabten, fa capo al monastero e centro
di studi tibetani Tharpa Coeling di Mont Pele-
rin in Svizzera ed & collegato al grande mona-
stero di Rikon sempre sulle Alpi svizzere. Vi
risiede Thamtog Rimpoce, che opera anche in
altri centri nel Nord-Italia e vi vengono svolti
corsi di Dharma, meditazione e regolari cerimo-
nie religiose.

Il Samantabhadra & nato ufficialmente nel
1981, anche se in realta il gruppo fondatore se-
guiva da anni I'insegnamento di Geshe Jampel
Senghe, venuto in Italia negli anni 60 su invito
di Giuseppe Tucci per lavorare all'T.S.M.E.O.
(Istituto Medio ed Estremo Oriente) di Roma
con una borsa di studio della Fondazione Ro-
kefeller e scomparso alla fine del 1981. L’Isti-
tuto opera attivamente per diffondere la pratica
mahayana sotto la guida del lama residente

Sonam Cianciub e con la supervisione spirituale
di Dagpo Rimpoce, eminente maestro tibetano
residente a Parigi.

Altro centro tibetano di ispirazione ghelugpa
¢ il Kunpen Lama Gancen con sedi a Milano e
Torino, che si occupa in modo specifico della
diffusione della medicina tibetana e del metodo
di autoguarigione tantrica per il corpo e per la
mente, insegnato da Lama Gancen (5).

La tradizione dei Kagyupa (Berretti Rossi) ha
nel centro Milarepa di Val della Torre (TO) il
suo gruppo pitl grande. Fondato dal compianto
grande maestro Kalu Rimpoce, &€ un centro
residenziale sulle colline torinesi con il lama
residente Ciang Ciub Sondup (6).

Un altro insegnamento proveniente dal Tibet
e presente in Italia & lo Dzog Chen, di ispira-
zione Nig ma pa, che ha il suo centro nella
comunitd di Merigar, fondata e guidata da
Namkhai Norbu Rimpoce, venuto in Italia al-
Pinizio degli anni 60. Lo Dzog Chen o Grande
Perfezione & una tradizione molto antica, come
attestano antichi testi tibetani ritrovati nell’'oasi
centro-asiatica di Tung-hunag, che per un certo
tempo fu sotto il controllo di Lhasa. E una
conoscenza che gli antichi maestri, sia buddhi-
sti che bon, hanno trasmesso senza limiti di
scuola o tradizione monastica. Lo Dzog Chen &
la conoscenza concreta dello stato di esistenza:
la vera natura di ogni essere individuale & lo
stato primordiale, libero dal karma e da ogni
condizionamento del dualismo. L'illuminazione
a cui si tende é la comprensione della dimen-
sione originariaauto perfezionata, che si rivela
grazie al puro riconoscimento del proprio stato
originario al di 14 di tutti i condizionamenti (7).

(4) Oltre all'lstituto Lama Tsong Khapa di Pomaia (tel. 050/684098) fanno parte della F.P.M.T. il

Centro Ewam di Firenze (tel. 055/8075732), il Centro Lama Tsong Khapa di Villorba (TV) (tel.
0422/928079), il Centro Studi Cenresig di Bologna (tel. 051/226953) aderenti all’U.B.L; il Centro Muni
Ghiana di Palermo (tel. 0923/998220) e il Centro Tara Cittamani di Padova (tel. 049/8441100).

(5) Il Centro Rabten Ghepeling (02/2576015), I'Istituto Samantabhadra (06/5828887), il Kunpen
Lama Gancen (02/6597458) fanno parte dell'U.B.I. Altri centri ghelugpa aderenti all’'U.B.I. sono: Centro
Kalachakra di Ventimiglia (IM) (0184/251688), Centro Buddhadharma di Alessandria (0131/266578),
Centro Saraswati di Taranto (099/721466), I'Istituto Tek Ciok Sam Ling di Belvedere Langhe (CN)
(0173/797025).

(6) T centri kagyupa aderenti all’'U.B.I. sono: Centro Milarepa di Val della Torre (TO)
(011/9689219), Karma Dechen Yan Tse di Viganella (NO) (0324/56101), Karma Cio Ling di Brescia
(030/2006360) e il Karma Tegsum Tashi Ling di Mizzole (VR) (045/988164). Ha da poco iniziato le
attivita a Roma il Dharma Ling Maitreya Triratna (06/78346114).

(7) La comunita Dzog Chen Merigar di Arcidosso (GR) (0564/966837) & membro dell’U.B.I. Vari
gruppi referenti operano in diverse cittd italiane, come Roma e Milano.
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La comunita sotto la guida di Namkhai Norbu  scindibile legame con la loro origine. Separate
ha sedi in diverse parti del mondo. dal palmo, le dita non hanno vita propria, ma
senza le dita agili e attive il palmo non pud
Nel corso del tempo l'insegnamento del Bud-  operare. Similmente, la storia del Dharma é una
dha si ¢ arricchito integrando gli aspetti delle  storia unica, in cui nessuna scuola pud negare
societd e delle civilizzazioni con cui & venuto o rigettare le altre. Vi sono differenze, ma sem-
in contatto durante il suo lungo cammino in  pre all'interno di una continuita. Rigettare le
Asia, e oggi anche in Occidente; ¢ un corpo  tradizioni diverse dalla propria ritenendola 1'u-
organico che ha le sue radici nella grande espe-  nica e superiore non & un atteggiamento “bud-
rienza del risveglio realizzata dal Buddha Sa-  dhista”. L’attenzione, il rispetto e la tolleranza
kyamuni. Nel corso dei secoli alcune scuole per laltro sono virtd da sviluppare lungo il
hanno accentuato una parte dell’insegnamento, cammino spirituale. Riconoscere “I'unita nella
altre scuole altre parti che soddisfacevano le  diversita”, (cosi citava il titolo del congresso
esigenze e gli interessi diversi di chi avvicina-  dell'Unione buddhista europea tenuto a Berlino
va al Dharma. E come se I'insegnamento origi- nel 1992) e la “diversita nell'unita” sara il no-
nario sia il solido palmo di una mano da cui stro compito di buddhisti occidentali per radi-
si dipartono le varie dita, che agiscono auto- care la parola del Buddha anche alle nostre
nomamente, ma sempre con uno stretto e in- latitudini.

PERCHE DIMENTICARE IL TIBET?

Quest’anno il messaggio pasquale del Papa ha posto I'accento, piu del solito, sulla denuncia
dello stato di guerra che insanguina paesi di ogni Continente e sulla repressione della liberta,
che colpisce molti popoli. Accorato & stato I'appello affinché nel nostro tempo, “attraversato da
troppi segni di morte, si instauri finalimente una nuova cultura della vita”. Sono state ricordate
nazioni scompaginate dalla guerra (Algeria, Bosnia ed Erzegovina, Burundi e Sudan meridionale)
e popoli “che attendono, nella sofferenza, il riconoscimento di loro profonde aspirazioni”:
palestinesi, curdi, popolazioni indigene del’America Latina. Caucaso, Ecuador e Peru sono stati
invitati dal Papa a ricercare “la serena convivenza, frutto di stima e mutua comprensione”,
contro le tentazioni “di riporre ancora una volta la speranza nelle armi”.

Sorprende che in una rassegna cosi puntuale e a tratti coraggiosa (come nell’accenno agli
indigeni sud-americani, quasi dimenticati dalla locale gerarchia cattolica) non abbia trovato
posto il popolo tibetano, che pure, anche se da decenni oppresso dagli occupanti cinesi, resiste
alla tentazione di ricorrere alla violenza armata e — con la guida del Dalai Lama, Nobel per la
pace — ripropone pazientemente in ogni sede la via del dialogo. Sono sempre pill numerose le
attestazioni di solidarieta con questo popolo da parte di istituzioni internazionali come I'O.N.U.,
di Parlamenti nazionali, di personalita della politica e della cultura. Stupisce che fra tante voci
autorevoli manchi quella del Vaticano. Stupisce che nel rivolgere gli auguri pasquali urbi et orbi
in ben 57 lingue diverse (persino in suahili, in kinyarwanda, in urdu, in kurundi...) il Papa abbia
potuto dimenticare la lingua tibetana.
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Dopo la strage di Tokio

di Vincenzo Piga

La strage che lo scorso marzo ha colpito la
metropolitana di Tokio — una ventina di morti
e oltre cinquemila intossicati — ha scosso I'o-
pinione pubblica anche perché sono stati indi-
ziati per l'atto criminale i seguaci di una setta
pseudo-religiosa, che i mass-media hanno sbri-
gativamente definito ‘neo-buddhista’. Dovrebbe
essere pacifico, soprattutto per informatori pro-
fessionali del pubblico, che tra buddhismo e
violenza c’¢ una radicale incompatibilita. Invece
si & continuato a parlare di ‘setta neo-buddhi-
sta’ anche se, fin dall'indomani dell’atto terro-
ristico, emersero indizi che escludevano qual-
siasi collegamento del santone Shoko Asahara,
fondatore della Aum Shirinkyo, con il neo o
vetero mondo buddhista.

1l sedicente guru predica un confuso miscu-
glio di induismo shivaita, tecniche yoga, esoteri-
smi tibetani e pratiche taoiste nel quadro di un
orientamento ultranazionalistico, che, se trova
riscontro negli anni piti cupi della storia giap-
ponese, non ha niente da spartire con le tradi-
zioni religiose chiamate in causa: né con 'indui-
smo, né con il buddhismo, né con il taoismo.
Basta aggiungere che quel santone (arrestato
finalmente il 16 maggio) considera Hitler “un
vero profeta, dotato di grandi poteri mistici”.

Perché stampa e TV hanno continuato a
parlare di setta neo-buddhista e a poco sono
servite precisazioni e proteste di ambienti bud-
dhisti italiani, compreso il nostro? Non & certo
il caso di pensare a complotti per infrangere
una millenaria tradizione spirituale. In linea
generale, si sara trattato di superficialita, pigri-
zia mentale, disinformazione: fenomeni tutt’al-
tro che rari quando quotidiani e rotocalchi
affrontano le tematiche religiose (ma ci sono
anche nobilissime eccezioni!).

Si impongono alcune riflessioni. Anzitutto
dobbiamo costatare I'impotenza dell’'UBI e dei
suoi associati nel fronteggiare le false notizie.
Questa impotenza ha una causa generale: i li-
miti delle nostre azioni informative, che potran-
no essere superati solo quando avremo I'Intesa
e I'accesso all’8 per mille e 'UBI avra almeno
un ufficio stampa. Ma per l'episodio di Tokio
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c’é stata anche una causa specifica che ha per-
messo la disinformazione: la mancanza di tem-
pestivi e autorevoli interventi chiarificatori da
parte dei vertici buddhisti giapponesi.

E necessario per tutti, anche per noi in Italia,
occuparsi seriamente del fenomeno delle sétte:
oltre 5.000 solo in Europa, prevalentemente di
tipo millenaristico. Anche la Aum Shirinkyo
proclama la prossima fine del mondo, esatta-
mente nel 1997, quando dovrebbe scoppiare
una guerra fra Stati Uniti e Giappone! Tutte le
grandi religioni tradizionali sono minacciate dal
proliferare delle sétte, anche il buddhismo. E
necessario essere, nel contempo, vigilanti e cau-
ti: evitando pregiudizi e schematismi, ma anche
irresponsabile faciloneria. Non si tratta di sce-
gliere fra tradizione e rinnovamento perché,
soprattutto nel buddhismo, la tradizione & tra-
dizione di rinnovamento: innesto dell’essenza
del Dharma originale negli specifici contesti
storico-culturali che il Dharma ¢ venuto incon-
trando nella sua diffusione.

Il problema delle sétte sovrebbe diventare
una delle componenti del dialogo interreligioso.
Affrontandolo isolatamente, le singole confes-
sioni potrebbero apparire animate da interessi
particolari e ‘parrocchial’, pit che dall’interes-
se generale della religiosita autentica. Del resto,
qualche ambiente cattolico italiano non esita a
classificare tra le sétte anche settori del prote-
stantesimo e la Chiesa ortodossa greca vi ha in-
cluso centri buddhisti. Non & certo auspicabile
una ‘Santa Alleanza’ delle religioni tradizionali
contro ogni nuova ricerca spirituale. Ma, so-
prattutto in Italia, sarebbe opportuno un comu-
ne impegno per diffondere la cultura religiosa,
a cominciare dalla scuola: perché non sostituire
l’attuale ‘ora di religione’ con corsi ufficiali di
storia delle religioni? Nel nostro paese & pit
conosciuta una religione morta, come quella
pagana, che le religioni vive, come I'islam e il
buddhismo. Soltanto con una pit diffusa cultu-
ra religiosa si pud realizzare quella maturita
spirituale che & necessaria per fronteggiare —
sul piano educativo e non certo su quello re-
pressivo — la proliferazione delle sétte.



Opinioni

1. I compiti del’'UBI

di Francesco Villano

Sono cattolico, e da molti anni mi occupo
del dialogo interreligioso, dialogo inteso come
cammino, condivisione di vita, processo evolu-
tivo dell'niomo verso una pienezza e maturita
interiori. Ho contatti continui con molti prati-
canti buddhisti, centri, organizzazioni, e chiara-
mente con 'UBI, ed & per questo che ritengo
opportuno intervenire nel dibattito stimolato
dalla lettera di Forzani (n. 53 di PARAMITA),
e dai primi interventi.

Forzani si pone molte domande ed esprime
pareri che non sempre condivido. Sono d’ac-
cordo quando dice che chi segue un cammino
religioso deve essere il testimone, in questo
mondo, di un altro mondo, e che questa testi-
monianza é la testimonianza del proprio rap-
porto intimo con la vita. Mi ritrovo ancora
quando dice che il buddhismo pud rappresen-
tare la possibilita dell’avvento di una sensibilita
religiosa nella vita storica e religiosa dell’'Occi-
dente ed in particolare del nostro paese. Con-
divido pienamente i timori che esprime a
proposito dellintegralismo e del fondamentali-
smo, che tanti danni stanno facendo in alcuni

sfortunati paesi. Detto questo, vorrei ora foca- .

lizzare i principali punti dove non mi ritrovo
con le sue considerazioni.

Da un lato si lamenta dei “molti spettacoli
che oggi rattrista vedere” e questo va bene,
anche se ritengo molto lineare la risposta che
ha dato il Polichetti (n. 54 di PARAMITA), a
proposito “di chi si prende la briga di lanciare
campagne commerciali nel nome di Buddha”.
Dall’altro esprime valutazioni sull’'UBI che mi
sembrano un po’ contraddittorie con quanto
detto prima: “Il rischio che 'UBI che ¢é l'orga-
nizzazione piu importante e rappresentativa del
buddhismo italiano, diventi la copia di organiz-
zazioni clericali o una semplice federazione di
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centri buddhisti, invece che quello che indica il
nome e che sarebbe davvero propizio, cioé
l'unione dei buddhisti italiani”. Io credo che
proprio la presenza dell'UBI, cosi come & strut-
turata, sia garanzia che “i molti spettacoli che
oggi rattrista vedere” non si espandano, ma
vengano confinati e delimitati nell’ambito degli
incidenti di percorso, che ci sono sempre in
qualsiasi cammino spirituale, dove le debolezze
umane sono sempre presenti a creare traboc-
chetti ed apparenti maturazioni interiori. Se
I'UBI dovesse divenire una struttura paralizzan-
te e non fluidificante nel processo evolutivo del
buddhismo nel nostro paese, allora ci troverem-
mo di fronte “alla copia di organizzazioni cle-
ricali”, dove, e mi preme precisarlo, si intende
parlare di quelle organizzazioni che talvolta vi-
vono pill per se stesse (elemento paralizzante),
che per lo scopo per cui sono state create
(elemento fluidificante). Inoltre, quando si parla
delle organizzazioni clericali (buddhiste o cri-
stiane che siano), si dovrebbe avere la bonta di
capire il perché della loro presenza, poiché
senza di esse & davvero impensabile un cammi-
no spirituale che coinvolga un maggior numero
di persone; va da sé che c¢ il rischio che
possano divenire strutture ripiegate su se stesse,
ma cio € insito in ogni organizzazione umana e
riguarda tutti i campi della vita, compreso quel-
lo religioso.

In altre parole, & opportuno che 'UBI svolga
il ruolo per cui & stata creata, divenendo cosi
un chiaro punto di riferimento per tutti coloro
che praticano il buddhismo. E opportuno avere
dei punti di riferimento chiari, per cui quando
si va in un qualsiasi centro, si possono avere
subito delle coordinate che rassicurino il neo-
fita sulla bonta della scelta. Non si inizia un
cammino spirituale se non si conosce prima



chi & linterlocutore, da quale scuola viene,
ecc. E cosi che si potranno davvero evitare “i
molti spettacoli che oggi rattrista vedere”.
Ed ¢é cosi che si potra evitare il diffondersi del-
le sétte sedicenti buddhiste (il Giappone in-
segnal).

Non condivido la posizione contraria all’8
per mille, poiché disporre di possibilitd finan-
ziarie per attivita, per interventi piu che legitti-
mi, suggeriti dalla “Compassione”, mi sembra
cosa opportuna, tenendo conto anche del fatto
che la stessa UBI per gli incontri, conferenze
ecc. che deve organizzare ha bisogno di fondi.
Una struttura bene organizzata & necessaria al
diffondersi di un messaggio spirituale e ci vuole
anche un supporto economico. Sard responsa-
bilita dell’UBI far si che i fondi siano adoperati
in modo utile e costruttivo.

Poi, mi sembra assurdo dire che una tale
rinuncia favorirebbe I'Intesa. Prima o poi al-
I'Intesa si arrivera, anche se faticosamente, ma
cosa c’entra questo con l'otto per mille? Non
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partecipano a questa divisione altre confessioni
religiose? La nostra societd sta divenendo sem-
pre pit complessa sia dal punto di vista cultu-
rale, che etnico, religioso, razziale; e se lo Stato
italiano sta creando problemi al raggiungimento
dell'Intesa pecca di miopia, poiché la tendenza
del processo storico in atto & chiara: le nostre
societd saranno sempre pit pluraliste, da tutti i
punti di vista, e non si pud pensare di poter
favorire dei gruppi e discriminarne altri.

11 problema politico & il piu delicato di tutti
e solleva molte obiezioni. E un discorso che si
svolge su un campo minato, come si vede dal-
’accorata reazione e precisazione di Besio (n.
54 di Paramita), che rispetto ma non condivi-
do. To non credo che si debba prendere una
precisa posizione su problemi riguardanti la
vita politica, riconoscendo in una parte politi-
ca, O partito, corrente ecc., una maggiore vici-
nanza agli ideali di cui & impregnato il buddhi-
smo. No, questo non deve avvenire a livello
dell’UBI; cosi come non dovrebbe avvenire al
piu alto livello istituzionale della Chiesa catto-
lica. Compito delle organizzazioni religiose, che
sono o dovrebbero essere al servizio della cre-
scita spirituale di chi si riconosce in esse, €
quello di favorire la diffusione della conoscenza
del messaggio sapienziale sul quale si fondano.
Devono insistere su tutti quegli elementi che
aiutino I'approfondimento dello stesso; devono
far riferimento sempre al cuore dell’insegna-
mento che le ha generate, cercando di far co-
noscere sempre pil i valori base della dottrina.
Questo va fatto. E evidente che ogni singolo
individuo, tenendo conto del suo grado evolu-
tivo, della maturita interiore, fara le scelte po-
litiche che riterra pit opportune; potra capitare
che lo stesso individuo, durante la sua vita,
cambi orientamento politico in accordo con la
crescita interiore. L’importante, secondo me, &
che 'UBI si impegni sempre pit a far crescere
il Dharma in Italia, permeando con la sua pre-
senza la realta culturale, religiosa e politica del
nostro paese, e che non sia a sua volta intrap-
polata nelle attuali tendenze politiche, ma che
al contrario le possa fecondare.

Il buddhismo, come pure il cristianesimo,
non sono per I'uno o l'altro partito politico (la
fine della D.C. e la crisi del P.P.I. avrebbero
dovuto insegnare qualcosa); sono i partiti, i
gruppi politici che dovrebbero trovare alimento
nelle tradizioni sapienziali.



2. Il buddhismo sta bene
anche nelle edicole

di Marialaura Di Mattia

La comparsa nelle edicole italiane della pub-
blicazione a fascicoli settimanali 1l Buddha, ol-
tre a riscuotere molti consensi, ha suscitato an-
che dalcune critiche. Tali critiche si sono perod
limitate a contestare solo [aspetto commerciale
dell'operazione, non soffermandosi mai sui con-
tenuti. Conseguentemente, I'équipe che scrive e
lavora per 11 Buddha ritiene di precisare quanto
segue.

Innanzitutto questa pubblicazione non é intesa
a vendere videocassette; la Jackson Libri ha pro-
dotto una sola videocassetta (dlla cui preparazio-
ne, sia chiaro una volta per tutte, la redazione é
estranea) che era acclusa in omaggio con i primi
due numeri ai quali stanno seguando ben 58
altri fascicoli.

Inoltre, la divulgazione, com’é noto, passa at-
traverso i grandi canali dei mezzi di comunica-
zione di massa e, di conseguenza, commerciall.
Ma forse il problema é alle origini. Probabilmen-
te per qualcuno (come ad esempio per Forzani in
PARAMITA 53) non é importante riuscire a
trasmettere dei contenuti culturali a quel pubbli-
co disinformato, tempestato di falsitd, composto
dalla media dei lettori, anche colti, se questo
rischua di tradursi nel guadagno di un gruppo
editoriale. Si, 1l Buddha é in vendita, come lo
sono stati, lo sono e lo saranno milioni di libri,
enciclopedie, videocassette ecc. riguardanti altri
pint conosciuti argomenti, ivi comprese le religio-
ni. E perché sul mondo buddhbista non si dovreb-
be far chiarezza? Perché [larte buddbista, la
filosofia, la cultura dovrebbero restare patrimonio
di un’élite?

Quanto alla conoscenza e diffusione in Italia
delle culture che si ispirano al buddbismo, la
situazione attuale é schematicamente descrivibile
nel modo seguente. Innanztutto vi é una ristret-
tissima élite di studiosi e studenti, nelle Univer-
sitd e wnelle rare seppur prestigiose istituzioni
culturali orientalistiche italiane, che approfond:-
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sce Pargomento seriamente, a livello scientifico,
attraverso corsi universitari, conferenze e semi-
nari, servendosi di strutture bibliotecarie specia-
lizzate.

Un altro gruppo, che nella maggior parte dei
casi non coincide con il primo, & interessato
maggiormente all’'aspetto religioso, ha avuto un
impatto favorevole con i maestri buddbisti e
spesso € gravemente lacunoso rispetto al contesto
storico, politico, culturale, artistico, e addirittura
geografico della dottrina che pratica o che vorreb-
be praticare. 1 centri di buddbismo fanno del
loro meglio per sopperire a queste carenze, ma
certo non si pud da essi pretendere, esulando
dalla loro natura o dalle loro possibiliti materia-
I, di impostare un corredo didattico di tipo
universitario complementare all'insegnamento
della meditazione o comunque delle pratiche con-
cernenti il Dharma.

I terzo gruppo, la stragrande maggioranza dei
nostri concittading, non appartiene a nessuno dei
due gruppi summenzionati. Tali persone, infattt,
semplicemente non sanno se Buddhba é dio, cos’é
uno stupa, dov'é il Tibet, ecc. Questo perché,
normalmente, le “campagne commerciali’ non
sono per l'appunto interessare a “smerciare ‘Il
Buddha’ a puntate”, ma al contrario ben altri
prodotti di sottocultura.

Soprattutto negli ultimi tempi, dopo il successo
(a nostro avviso meritato) del film di Betolucci
“Piccolo Buddhba” e della professione di fede bud-
dbista di un calciatore della nazionale, riviste di
viaggio, giornali non specializzati, depliant e gui-
de turistiche di terZ ordine divulgano informazio-
ni banalizzanti ed erronee per vendere viaggi o
per riempire spazi di attwalitd. I mass-media si
sono accorti che il buddbismo “tira” e cosi Enzo
Biags, su RAI UNO, ha firmato un documentario
sul Tibet (andato in onda nel marzo-aprile 1994)
dove, nell'assurda marea di inesattexze, si affer-
mava tra laltro che: “il buddhismo sarebbe arri-



vato in Tibet principalmente dalla Cina”. Forse
il principe Siddbartha invece di nascere nel bosco
di Lumbini, presso Kapilavastu, vide la luce ne:
dintorni di Pechino? E che dire della schiera di
guru e di studiosi che la tradizione ci ha traman-
dato attraverso incontrovertibili fonti storiche,
ove si narra dei pandit indiani come Padmasam-
bbava e Santaraksita, che dal VII secolo inizia-
rono a valicare 'Himalaya recandosi dall'India
in Tibet per diffondervi il messaggio del Bud-
dba? E che dire dell'opera di Atisa Dipankara
Sritiana, che giunse in Tibet nell XI secolo e del
lignaggio Kagyupa che inizio la sua sampradaya
con Tilopa e Naropa appunto in India, per cul-
minare in Tibet con Milarepa? E un errore,
quello di Enzo Biagi, facilmente riconoscibile dal
lettore di PARAMITA, ma é il “verbo” per lo
spettatore televisivo italiano.

E poi ancora Biagi si interroga se ci sia una
relazione tra lamaismo tibetano e buddbismo, e
conclude che non é probabile (certo, l'affermazio-
ne rasenta il ridicolo, ma lo spettatore medio é a
questo punto libero di supporre che i lama tibe-
tani siano musulmani e da chissd quale tradizio-
ne traggano la loro legittimitd!). In questo
documentario non é stata data la benché minima
rilevanza al genmocidio perpetuato dalle forze
d’occupazione militare cinese ai danni del popolo
tibetano da oltre tremtasei anni, e si é evitato il
minimo accenno al milione di tibetani morti per
la liberta, alle migliaia di opere d’arte distrutte,
dlle prigioni mulitari, alle torture, alle esecuzion:
capitali, ai lavori forzati, alla discriminazione
razuale, alla pulizia etnica attuata anche con
aborti forzati e sterilizzazioni di massa delle don-
ne tibetane, alla repressione dei pin elementar:
diritti umani, alle scorie radioattive con le quali
i cinesi stanno inquinando il “Tetto del Mondo”
contro il volere dei suoi legittimi abitanti, i
Tibetani. Ricordiamo infine una “acuta’ osserva-
zione regalata di fronte ad immagini che docu-
mentano il famoso dibattito tibetano dove i
monaci, con movenze sceniche che ricordano una
danza marzale, trattano argomenti di logica e
filosofia verificando la reciproca profonditi del
livello di comprensione pin che [lerudizione
mnemonica; ebbene, lineffabile Biagi a questo
punto piti 0 meno commenta che i monact spesso
litigano per questioni di danaro!

1] sociologo Alberoni sul “Corriere della Sera”
del 24-10-94, nell'articolo intitolato “Mia figlia,
buddbista pentita” ba sostenuto che il buddbismo
& una religione egoistica e altre corbellerie simili,
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essendo probabilmente all’oscuro del concetto
basilare di tutte le scuole buddbiste, concetto che
in sanscrito é definito “Karuna” o “Mabakaru-
wa’, la Grande Compassione, che si esprime an-
che attraverso l'amore altruistico ed equanime
verso tutti gli esseri senzienti. 1l sociologo con-
cludeva l'articolo additando ai buddbisti pentiti
come sua figlia, e a tutti i giovani immersi nella
crisi dei valori, un nuovo, splendido valore: il
senso di colpa (sic).

E in questo contesto, per questo contesto, che
abbiamo deciso di ‘sporcarci le mani’ con la
divulgazione, di riempire il vuoto tra I'Accade-
nia ed Enzo Biagi, di iniziare almeno a raccon-
tare a questo maltrattato, snobbato, confuso,
sondato, frastornato pubblico, la veritd. La veritd
su chi era veramente il Buddba, cosa vuol dire
“Circolo dell’Esistenza Condizionata”, che diffe-
renza ¢'é tra rinascere e reincarnarsi, che cos’é
uno stapa, dov’é. che il Buddba storico raggiunse
UHlluminazione, dov’é che ba predicato, che cosa
ba predicato, dove e quali sono i luoghi, come i
templi, 1 monumenti del buddhismo, e molto
altro ancora, scrivendo giorno e notte per uscire
a puntate settimanali, raccontando cio che é giu-
sto ed é vero, nonché bello e istruttivo da sapere
per tutti, buddhbisti e non buddbisti, orientalisti e
non. Fare cultura di massa significa poi anche
poter raggiungere il pubblico laddove operano
normalmente i mass-media, per ora quindi nelle
edicole, e ben vengano i canali televisivi e quan-
Yaltro. C'é un’ampia fascia di persone colte che
per una serie di scelte o di necessitd difficilmente
frequenta le biblioteche universitarie, e che forse
non & interessata a convertirsi alla religione bud-
dbista; ma che ba ugualmente il diritto di essere
correttamente informata, che non va lasciata in
pasto agli Enzo Biagi, agli Alberoni, e a tutti
coloro che parlano con troppa approssimazione di
orientalismo in generale e di buddbismo in par-
ticolare, come si trattasse di discorsi culturalmen-
te ai margini, non degni di un serio approfondi-
mento.

L’accattivante veste editoriale de “1] Buddba’,
che si avvale di grandi coloratissime foto, il
lancio pubblicitario, sono elementi spiegabili in
un’ottica commerciale. Una volta in edicola, [e-
ditore ba piacere che qualcuno compri le dispen-
se, non vediamo infatti come si possa operare a
prescindere da questa ‘imbarazzante’ coordinata
economica. Ma chi ha proposto stoicamente al-
P'UBI di non avvalersi dell’otto per mille (come
ad esempio Forzani nel suo controverso interven-



to su PARAMITA), crede davvero che esistano
in Italia milioni di ricchissimi mecenati e bene-
fattori disposti a finanziare senza rientri econo-
mici la promozione di quella cultura buddbista a
cui sembra tenere? Ebbene, nonostante non po-
che siano state le discussioni tra gli autori e il
gruppo editoriale, riguardanti le questioni meto-
dologiche, limpostazione, le imperfezioni nelle
didascalie e in alcune sottotitolature arbitrarie
(elementi non sempre curati da noi autori), alla
Editing/Jackson va riconosciuto l'indubbio meri-
to di fare oggi divulgazione qualificata in Italia
(dove il termine “divulgazione” é stato spesso
svalutato rispetto alla Vera Cultura riservata ai
pochi), come gid da tempo avviene in altri paesi
tra cui UlIngbilterra, gli US.A., la Francia, la
Germania e I'India. La novitd é in definitiva

quella di avere elevato il profilo della divulgazio-
ne su di un argomento specialistico come il bud-
dbismo. Sarebbero graditi, anzi graditissimi, a
questo proposito, i commenti sulla base dei testi
scritti. Possiamo vantarci di essere un pool di
“penne pulite”, di aver reso accessibili concetts,
storie, itinerari, opere darte sconosciute al gran-
de pubblico, scrivendo pagine oneste, con un
tono il pia possibile divulgativo, ma con un
totale rigore scientifico.

Concludiamo con I'auspicio che “molti Buddba
verranno” a rischiarare una concezione “italocen-
trica” (e provinciale) del sapere, che rischia di
asfissiare la nostra societd sotto le pressioni di un
futuro che é gid presente.

(A nome della redazione de I/ Buddha)

3. Distaccati e vigilanti

di Giovanni Terreri

In linea di massima bo apprezzato il tomo
generale dell’intervento di Forzani sul n. 53 di
PARAMITA, perché vi si fa riferimento ad una
questione essenziale, quale quella costituita dal-
Lessere buddbisti in Italia. In effetti, é tutt'altro
che facile costruirsi una “retta identitd”, indivi-
dudle e collettiva, ispirandosi a tradizioni che
non appartengono al proprio comtesto storico-
sociale, tanto pid in wna situazione anche cul-
turalmente confusa come quella “post-moderna”
e con le complicazioni causate dall’utilizzo con-
sumistico di ogni cosa che si presenti sul mercato
delle novitd. Proprio per queste ragioni mi sem-
bra giusto che esista I'UBIL, nonostante i rischi
che listituzionalizzazione porta sempre con sé;
né mi appare sbagliato, per i buddbisti, starvi
dentro, anche per evitare la frammentazione e
Visolamento di centri e praticanti facenti capo ad
uUn MOVIMento necessariamente vario e composi-
to come il nostro.

In ordine, poi, allo scambio di idee sul Ca-
valiere, ognuno ha il diritto di esprimere le
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sue, magari con la costante consapevolezza del
giusto margine di “distacco” necessario e utile
in questi casi, che non pud essere disinteresse
totale, poiché, in un’ottica non-duale, le nostre
opinioni e passioni, oppure la nostra rabbia,
sono esattamente “noi”. Per quanto wa riguar-
da e senza avere pretese valide per tutti, “pren-
do parte” alle inquietudini espresse da Forzani,
anzi, personalmente vivo il berlusconismo come
un disastro cosmico, anche se non so quanta
parte del popolo italiano vi propenda e mi au-
guro che Besio (con tutto il rispetto che me-
rita, anche come praticante di arti marziali!)
imizi a diffidare dei sondaggi pin o meno “ul-
timi”, soprattutto oggi in Italia! Inoltre penso
che i meccanismi che animano le teste dei po-
litici siano molto simili, ma che poi vada at-
tribuito il giusto peso alle modalitd di presen-
tazione del “Cesare” di turno. Ritengo che PA-
RAMITA abbia operato correttamente ospitan-
do le opinioni di tutti, senza pronunziarsi nel
merito.
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JOHN BLOFELD: La ruota della vita - Edizioni “Il
Punto d’Incontro”, Vicenza 1994, pp. 376, L. 25.000.

Commentando un libro, non possiamo esimerci dal
considerarlo nel suo contesto anche temporale. Negli
anni 50 non si conosceva ancora la diffusione di
massa del pensiero orientale di cui disponiamo oggi.
Era lepoca in cui i resoconti di viaggi, circonfusi da
un alone di esotismo, tenevano il posto oggi occupato
dalle riflessioni sulla liberazione e dai suggerimenti
sulla pratica. Si pensi all' Autobiografia di uno yoghi,
che Yogananda aveva scritto gid prima che avesse
una diffusione internazionale a partire dagli anni ’50.
1 libro di Blofeld che presentiamo ¢é sottotitolato
significativamente ‘Autobiografia di un buddhista oc-
cidentale’, e la sua prima edizione risale appunto al
1959. L’autore, un buddhista tantrico inglese, trascor-
se molto tempo in Asia, soprattutto in Cina. Fonda-
mentale fu il suo incontro con Lama Govinda. Molti
dei suoi libri sono stati tradotti in italiano; si pensi a
La dottrina Zen di Huang Po, a L'insegnamento Zen
di Hui Hai, a Taoismo, tutti pubblicati da Ubaldini; o
anche a L'arte cinese del té, edito da Mediterranee; o
infine a I/ Segreto e il Sublime, per i tipi di Monda-
tori. La ruota della vita si legge con grande piacere; €
un libro facile, nella sua accezione migliore, pur non
presentando quell’inflazione di soprannaturale che
caratterizzava invece l'autobiografia, prima citata, di
Paramahansa Yogananda. Appaiono maestri taoisti,
lama, monaci zen, persino lincontro, inserito nella
seconda edizione del libro, con il Dalai Lama, avve-
nuto nel 1969. 1l tutto perd in un clima misurato,
non favolistico, diremmo fortemente buddhista. Nel-
I'Introduzione, I'autore chiarisce bene questo punto
di vista: “... ho omesso qualche stupefacente esperien-
za, temendo di essere considerato un ingenuo o uno
sciocco. Cosi pud darsi che qualche lettore trovi il
libro privo di un’adeguata serie di avvenimenti stu-
pefacenti... Le vere meraviglie sono le meraviglie del-
lo spirito umano e di queste il libro ne contiene
parecchie” (p. 11). Esemplificativo di queste intenzio-
ni ¢ il bellissimo passo dedicato alla visita del giardi-
no di Lumbini, luogo natale del Buddha. Blofeld ¢
dapprima intristito a causa dello stato in cui versa il
luogo, un’arida desolazione interrotta dalla storica
colonna commemorativa di Ashoka. Poi chiude gli
occhi e si immerge in una meditazione discorsiva in
grado di evocare la magia che sicuramente dovette
sprigionare quel luogo nella sua stagione piu
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bella. E appare alla mente del pellegrino la scena
della nascita del Beato, in una sorta di immaginazione
attiva. “Quello che avevo visto non era stato né un
sogno, né una visione. Avevo semplicemente chiuso
gli occhi e avevo deliberatamente provocato un’im-
magine degli eventi che avevano reso Lumbini un
luogo da ricordare per sempre” (p. 286).

D. DOLCINI - E. FASANA - C. CONIO: Z Ma-
hatma Gandhi: ideali e prassi di un educatore -
Istituto Propaganda Libraria, Milano 1994, pp. 348,
L. 35.000.

Alla fine degli anni 80, alcune Universita italiane
effettuarono una ricerca sul Mahatma Gandhi, figura
quanto mai attuale anche volendola esaminare solo
sotto il profilo pedagogico. Ne & scaturito un conve-
gno di cui presentiamo gli atti. I curatori sono a loro
volta autori di- importanti interventi. A Donatella
Dolcini, insegnante di lingua hindi, dobbiamo “Gan-
dhi nelluniverso femminile: iter di un’educazione”;
Enrico Fasana, docente di Storia e Istituzioni dell’A-
sia, si & prodotto su “Mohandas Karamchand Gandhi
educatore all'unita nazionale”; Caterina Conio, infine,
dalla sua competenza in quanto cattedratica di Reli-
gioni e Filosofie dell'India, ha sviluppato il tema
“Continuitd dell'insegnamento gandhiano: il Mahat-
ma e Vinoba Bhave”. Da qualunque parte lo si voglia
guardare, il Mahatma (epiteto dovuto al poeta Tago-
re) rimane soprattutto una grande figura di karma
yogin, dedito cioé allo yoga dell’azione. Per questo ci
pare centrale, nellambito della ventina di interventi
di cui é composto il volume, quello di Donatella
Zazzi, “Valori educativi della Bhagavad Gita nella
lettura di Gandhi” (pp. 117-126). Nella Gita, che
rimase con i Vangeli una delle letture costanti di
Gandhi, & presente infatti il tema della giusta azione
svincolata dalle aspettative circa i suoi frutti. In un
certo senso, rimane su questa linea il pregevole inter-
vento di Caterina Conio, ricordato sopra: Vinayak
Bhave (1895-1983), ribattezzato da Gandhi Vinoba,
uno dei suoi pit preziosi collaboratori e poi conti-
nuatori, fece del karma yoga un formidabile strumen-
to di azione sociale. “Karma & l'azione concreta,
compiuta come svadbarma (dovere). Vikarma indica
l'azione compiuta con purezza di mente e di cuore.
L’azione interna e quella esterna divengono una cosa
sola” (Vinoba, citato da C. Conio a p. 247).



JULIUS EVOLA: Lo Yoga della Potenza - Edizioni
Mediterranee, Roma 1994, pp. 262, L. 30.000.

1l tantrismo, nell’accezione buddhista di Vajrayana
e pit ancora come vivificante innesto nel tronco
dell'induismo, si configura, all'inizio dell’era cristiana,
come una via spirituale perseguita attraverso il corpo.
In quanto tale, esso & di totale modernits, e in un
certo senso la via di realizzazione pil coerente all’era
in cui ci troviamo a vivere, il kali-yuga. Trasformare il
veleno in farmaco: questo il principale precetto del
tantrismo, conseguito cavalcando le passioni apparen-
temente pitt “amorali”, strappate al regno dell’attac-
camento per vederne lintrinseca spiritualitd. Ponen-
do al centro della ricerca la dialettica tra principio
maschile (Shiva) e principio femminile (Shakti), il
tantrismo fa della polarita sessuale una figura dell’u-
nione tra Shiva e Shakti, adombrando cosi cié che
nella psicologia junghiana prende il nome di ‘coniuzn-
ctio oppositorun’. Secondo Evola, le principali carat-
teristiche del tantrismo sono tre: la metafisica della
shakti; la valorizzazione del sadhana (la pratica, che si
avvale dello hatha yoga, soprattutto del pranayama e,
in alcune scuole, dell'unione sessuale rituale); la dot-
trina del mantra, cui & dedicato per intero I'ottavo
capitolo del libro. Lo shaktismo é visto da Evola
come l'espressione di un residuo comune ad antiche
civilta, identificabile nel culto della Magna Mater.
Molto interessante & anche il X capitolo, dedicato ai
chakra, centri energetici di una fisiologia occulta.
Nelle prime battute di questo lavoro, Evola dichiara
di voler “mantenere una ugual distanza sia dalle
scialbe esposizioni bidimensionali e specialistiche del-
Porientalismo universitario e accademico, sia dalle
divagazioni degli ‘occultisti’ e dei cosiddetti ‘spiritua-
listi’ dei nostri giorni” (p. 27). Intento lodevole e per
molti versi rispettato, in un libro ben scritto e in cui
si avvertono meno del solito le sgradevolezze evolia-
ne, o quelle che ci paiono tali: un certo supponente
nietzschianesimo, un’ostentata aristocrazia dello spiri-
to conrapposta alla ‘democrazia’ del mondo moder-
no, i segni di un razzismo che gli evoliani sono soliti
negare con cavillose argomentazioni, ma che riaffiora
non appena l'autore ‘si distrae’. Come quando leggia-
mo che lo yogi persegue “I’assenza di ogni segno del
volto rivelante un pensiero o un sentimento, ottenuta
col completo controllo dei muscoli facciali fino ad
una impassibilitd tipicamente ariana (sic/) da statua”
(p. 113). Non a caso il titolo della prima stesura
dell’opera, poi largamente rimaneggiata, doveva esse-
re “L’'Uomo come Potenza”. Molto opportuna risulta
quindi la lettura della recensione che Marguerite
Yourcenar scrisse nel 1972 per ‘Le Monde’ e che
viene riportata in fondo al volume [é pubblicata a p.
26 di questo quaderno, nella sua stesura originale,
ndr]. Recensione tutto sommato positiva, ma in cui si
pone un’acuta distinzione tra mistico e mago, ricono-
scendo in Evola la propensione verso la seconda
realta, piuttosto che verso la prima.
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GRAZIA MARCHIANO: Sugli orienti del pensiero
- Rubettino Editore, Soveria Mannelli (CZ) 1994, 2
voll., pp. 230, L. 15.000.

Su PARAMITA n. 50 avevamo recensito i primi
due volumi della collana “Saggi brevi di estetica
comparata” che la casa editrice Rubettino inaugurava
sotto la direzione della professoressa Marchiano. Ag-
giungevamo di attendere con curiositd I'annunciato
Sugli orienti del pensiero, lavoro della stessa Marchia-
no. L’attesa ¢ stata ora ripagata all’altezza delle aspet-
tative. Il doppio volume é dedicato a quello che, con
linguaggio junghiano, potremmo definire I’archetipo
del vuoto, strettamente connesso ad un’idea monista
di natura. Il compianto pensatore rumeno Culianu,
tragicamente scomparso pochi anni fa, aveva messo in
evidenza come, tra i pil tenaci “programmi psichici”,
sia da annoverare il dualismo, forte soprattutto nella
storia del pensiero occidentale. I suoi esiti pi rico-
noscibili sono coppie di concetti in cui il secondo
termine & sempre svalutato: bene/male, anima/corpo,
realtd ultraterrena/mondo.. L’apparire del nichilismo
sulla scena filosofica, negli ultimi due secoli, ha co-
minciato a sgretolare I'unilateralitd del dualismo. Ma
prima, pensatori come Eraclito ed Empedocle, e per
certi versi Platone, sottolineando il divenire e l'inter-
dipendenza di ogni cosa, costituiscono un filone mi-
noritario ma pur sempre presente di cid che qui viene
efficacemente definito ‘oriente del pcnsivir:, e che
come & ovvio non si riferisce a coordinate Zeopraii-
che, sebbene nel pensiero orientale abbia ricevuto piu
cospicue conferme. “Il buddhismo mahayana, in par-
ticolare la scuola che si ispira a Nagarjuna, afferma
che la realtd empirica ¢ priva di sostanza, imperma-
nente e concausata” (p. 72). Il nucleo del secondo
volume dell'opera, non a caso, gira intorno al ‘Sutra
del Loto’, composto all'inizio dell’era cristiana in
India, da qui tradotto in Estremo Oriente, e che
costituisce un importante contributo agli ‘orienti del
pensiero’. Antropologi e scienziati occidentali con-
temporanei come Bateson e Prigogine testimoniano il
punto di svolta verso un pensiero sistematico che &
esso stesso un ‘oriente del pensiero’. Lo spazio-tempo
della fisica contemporanea & di fatto un avvicinamen-
to ad un tempo estatico. Nel libro & condotta un’a-
nalisi linguistico-filosofica del pensiero orientale, in
particolare giapponese, comparativamente al pensiero
occidentale. All'interno di quest'ultimo, la conoscen-
za & possibile distanziando Poggetto; nel pensiero
orientale la conoscenza & sempre un atto di identifi-
cazione. “Quando guardiamo un fiore, quel fiore
diventa viva parte di noi stessi’ (p. 38, citato da
Nishida). Nella triplice appendice al libro, una parte
¢ dedicata all’estetica dell’z&7, una sorta di fenomeno
di coscienza in cui si realizza per 'appunto un’osmosi
tra interno ed esterno, tra osservatore ed oggetto
dell'osservazione (all’argomento la casa editrice Adel-
phi ha recentemente dedicato la traduzione di un
testo fondamentale di Kuki Shuzo: I/ lbro dell’iki).



“La meditazione taoista e buddhista ha dato apporti
incomparabili a un’estetica degli orienti del pensiero.
Tutte le arti tradizionali in Cina, Corea, Giappone
hanno accolto il principio dell'insostanzialita dell’esi-
stente, trasfondendolo in un sistema di percezioni e
cognizioni sottili che solcano le forme e i processi
della natura, facendone intravvedere il volto e il suo-
no originari” (p. 92). Interessante ¢ la bibliografia
ragionata, che si snoda intorno ai sei temi che attra-
versano il lavoro: buddhismo, comparatistica, estetica
tra Oriente e Occidente, Giappone, Loto, Natura.

CENTRO STUDI MAITREYA: 1° Corso di Studi
Buddhisw - Edizioni Paramita, Roma 1995, pp. 123,
L. 15.000.

Nel dicembre del 1993 si ¢ costituito a Venezia il
Centro Studi Maitreya che, vero e proprio ‘fiancheg-
giatore’ della Fondazione Maitreya, si & posto lo
scopo di approfondire il buddhismo soprattutto per
quel che concerne i suoi rapporti con la cultura
occidentale; intendendo per cultura occidentale sia la
tradizione spirituale cristiana, sia il pensiero scientifi-
co moderno. Tra il febbraio e I'aprile del 1994 si &
svolto a Venezia il primo corso di studi buddhisti, di
cui il presente volume costituisce il tempestivo reso-
conto. In tre incontri di una giornata ciascuno si sono
passate in rassegna le principali tradizioni buddhiste:
theravada, mahayana e vajrayana. Gli interventi sono
dovuti a studiosi e a maestri spirituali; ne risulta una
eterogeneita fertile, in grado di fornire notizie com-
plementari. Ai maestri spirituali, inoltre, & stato chie-
sto di aprire ogni giornata con un intervento sulla
formazione del monaco nella rispettiva tradizione. Si
sono cosi avvicendati Thanavaro, Taino e Ciampa
Ghyatso, cui & stata affidata anche una sessione di
pratica nella propria tradizione. Ottima la bibliografia
italiana, di oltre trecento titoli, a cura di Paolo Vi-
centini.

ISHVARAKRISHNA: Le strofe del Samkhya - Edi-
zioni Ashram Vidya, Roma 1994, pp. 109, L. 20.000.

Sebbene Ishvarakrishna sia piuttosto il codificatore
di una tradizione gia presente, le Samkhyakarika sono
il testo della scuola Samkhya piu antico che si cono-
sca. Scritto intorno al IV-V secolo, riassume le pro-
posizioni di uno tra i darshana piu fecondi. Nelle
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storie della filosofia indiana, il Samkhya viene abitual-
mente associato allo Yoga. In effetti, lo Yoga rappre-
senta il “braccio pragmatico” del Samkhya; quest’ul-
timo ne costituisce a sua volta il versante gnoseologi-
co. Il Samkhya ¢ ateo; lo Yoga € un sistema teista.
Entrambi sono sistemi dualisti, imperniati sulla dia-
lettica tra anima (purusha) e mondo fenomenico (pra-
kriti); e sulla discriminazione (vzveka) tra le due realta
che, sola, costituisce la spada che taglia lillusione e,
pertanto, spiana la via alla liberazione. In un certo
senso, un’evoluzione del Samkhya si realizza nel bud-
dhismo di Nagarjuna, come ribadisce Raniero Gnoli
nell'Introduzione: “Sostituiamo... alla prakriti la
realtd relativa, la coscienza deposito... ed alla solitu-
dine ineffabile del purusha la realta assoluta, e I'equi-
valenza & perfetta” (p. 23). Il commento a quest’ope-
ra, che & costituita di settantadue aforismi, ¢ di Gua-
dapada, che le diverse datazioni situano tra il VI e
I'VIII secolo. L’edizione che Ashram Vidya manda in
libreria & praticamente la stessa che conoscevamo
nella Biblioteca Boringhieri (1978) e che si basava
sulla traduzione del 1960, operata da un giovanissimo
e gia acutissimo Corrado Pensa sull’originale sanscri-
to. A Pensa si deve anche la precisa Prefazione,
mentre Raniero Gnoli firmava, come si accennava
sopra, la dotta Introduzione. Nell’edizione Boringhie-
ri figurava, in fondo al volume, un’utile ‘Nota storica
sulle dottrine indiane’ a firma di Vincenzo Talamo,
che qui non si trova. Probabilmente ¢ stata ricono-
sciuta pleonastica in un programma editoriale, quello
di Ashram Vidya, che costituisce da solo un’unica,
lunga ‘nota sulle dottrine indiane’.

DANIELE ZANGARL: Oro incenso e mirra - Lito-
grafia “AZ”, Reggio Calabria 1994, pp. 47.

Un libriccino ben fatto, ispirato alla Tradizione e
scritto con un linguaggio accessibile a tutti. Questa la
sintesi per il lavoro di Zangari, calabrese di Reggio e
anche per questo propenso a valutare tre figure im-
portanti della filosofia del meridione dTtalia: Pitago-
ra, Federico I e Tommaso Campanella. Essendosi
celebrato I'anno scorso, con svariate manifestazioni
culturali, I'ottavo centenario della nascita di Federico
1I, appare quanto mai tempestivo il riconoscimento
che a questo illuminato sovrano tributa Zangari, il
quale ne sottolinea I'iniziazione al sufismo, oltre al-
I'“...amore per la Sicilia, per la poesia e le arti, la
passione per la cultura e le scienze” (p. 30).
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INCONTRI CON IL BUDDHISMO - ROMA

1l prossimo autunno riprenderanno gli “Incontri con il Buddhismo”, organizzati a Roma dalla Fonda-
zione Maitreya con buona affluenza di pubblico (nella passata stagione: quasi duemila partecipanti). Questo
nuovo ciclo di “Incontri” non avra pitt luogo al circolo Orfeo, ma nella sala della cooperativa S. Paolo
(gentilmente proposta da Giovanni Franzoni), in Via Ostiense 152/B, presso la stazione Piramide della

Metro B. Tutti gli Incontri avranno luogo il sabato alle ore 17. Questo & il programma:
— 7 ottobre: Incontro con Roberto Mander, coordinatore dei discepoli italiani di Thich Nhat Hanh;
— 28 ottobre: Incontro con il prof. Mauro Laeng dell’Universita di Roma ‘La Sapienza’, presidente della
Consulta Interreligiosa e medaglia d’oro della Presidenza della Repubblica per benemerenze culturali;
— 18 novembre: Incontro con la monaca di tradizione tibetana Siliana Bosa, direttrice della rivista

SIDDHI;

— 9 dicembre: Incontro con il maestro Taiten Guareschi, presidente dell’Associazione italiana Soto Zen;
— 3 febbraio: Incontro con il prof. Corrado Pensa, presidente del’A.Me.Co. e ordinario allUniversita

di Roma “La Sapienza”.

Informazioni: tel. 06/44248657 (Alberto) con segreteria telefonica.

ISTITUTO TSONG KHAPA - ROMA

Prossimi insegnamenti o ritiri:

16-25 giugno: Ritiro di Vipassana aperto a tutts, con
A. Thanavaro;

30 giugno - 2 luglio: Ritiro di Shiné, la calma
stabile, con Gheshe Ciampa Ghiatso;

14-16 luglio: I tre aspetti principali del Sentiero, con
Gbheshe Losang Dorje;

15-16 luglio: Meditazioni per bambini e ragazzé, con
Adalia Samten Telara;

17-23 luglio: Benessere e rilassamento, con il gruppo
Shambala coordinato da Rodolfo Salafico;

28-30 luglio: Ritiro di meditazione, con Adalia Sam-
ten Telara;

4-15 agosto: L'insegnamento di Manjushri, con Ghe-
she Yeshe Tobten;

56 agosto: Meditazioni per bambini e ragazu, con
Adalia Samten Telara;

18-22 agosto: Cinque meditazioni Vajrayana, con
Gbheshe Ciampa Ghiatso;

25 agosto - 3 settembre: Ritiro di Vipassana per non
principianti, con Michael e Narayan Liebenson Grady
e Corrado Pensa;

8-10 settembre: Bodbicitta, la mente assoluta, con
Gheshe Ciampa Ghiatso;

8-24 settembre: Ritiro dei Sei Yoga di Naropa, col
monaco Fabrizio Ciampa Pelghie;

15-17 settembre: L'ombra, con Vincenzo Tallarico;

13-18 ottobre: Trasformare la vita quotidiana, con
Cristina Costa (Ciampa Tsomo).

Informazioni e prenotazioni: tel. 050/685654.

CENTRO MILAREPA - VAL DELLA TORRE

17-18 giugno: La pratica dei centomila Mantra, con
Lama Gian Ciub;

2-6 agosto: I due volti della mente, con Lama Ten-
un;

8-14 agosto: Imzazione e pratica di Dorje Sempa,
ritiro con Lama Gian Ciub;

19-26 agosto: Ritiro con Lama Gian Ciub su inizia-
zioni e pratica di Dorje Furba.

Colloqui privati con il Lama residente sono possibili
ogni martedi e venerdi dalle 17 alle 19 previo appun-
tamento telefonico. Nei mesi estivi ci sard un ritiro di
Vipassana con A. Thanavaro. Informazioni: tel.
011/9689219 (ore serals).

CENTRO SAKYA - TRIESTE

Lama Sherab Ghialtsen Amipa, importante Maestro
della tradizione tibetana Sakya, sard in visita a Trieste
a primi di luglio. Nei giorni 8 e 9 luglio dard l'ini-
zazione di Vajrasattva (per la purificazione delle ener-



gie) e gli insegnamenti relativi. Informazioni: tel.

040/571042.

LM.C. ITALIA - MONTESANTO E MILANO

Ritiri residenziali intensivi sono in programma a “La
Meridiana” di Montesanto (Piacenza) nei seguenti pe-
riodi: 23 giugno - 2 luglio; 28 luglio - 6 agosto; G-15
agosto; 27 ottobre - 5 novembre; 27 dicembre - 5
gennaio. Questi ritiri saranno tutti diretti dal Maestro
Coleman, con lassistenza di discepoli anziani.

Nella sede di Milano (Via Borsieri, 14) si avra un
fine-settimana di pratica meditativa il 17-18 giugno
(dalle 14,30 alle 20 del sabato e dalle 10 alle 17 della
domenica). Informazioni: tel. 02/6600504, oppure:
02/66802370. Il fine-settimana é aperto anche a nuovi
praticanti.

ANGO D’ESTATE A SALSOMAGGIORE

Anche quest’anno al monastero Soto Zen di Salso-
maggiore diretto da Taiten Guareschi é in programma
I'Ango d’estate dal 15 giugno al 10 settembre, con
possibilita di partecipazioni anche parziali o giornaliere.
Segnaliamo tra laltro:

18 giugno: solenne festa di apertura;

23-25 giugno: seminario di studi buddbisti;

28-30 luglio: sesshin intensiva a conclusione del
periodo di formazione che occupera tutto luglio;

1°-20 agosto: periodo dedicato a quanti desiderano
entrare in contatto per la prima volta con la realta del
monastero zen (sono previsti impegni giornalieri di
meditazione, lavoro, insegnamenti, cerimonie, ecc.);

23-23 agosto: insegnamenti della maestra Shundo
Aoyama Roshi;

14-24 agosto: esperienza di campeggio per gruppi
Sfamiliars;

8-10 settembre: sesshin intensiva a conclusione del-
I’Ango con la festa di chiusura domenica 10 settembre.

Informazioni: tel. 0524/565667 (lunedi, gioveds, sa-
bato e domenica dalle 9 alle 11,30).

LA PAGODA - PIEVE SOCANA

Il monaco zen (della scuola chan di Hui Neng) Tae
Hye, di nazionalita finlandese, accoglie visitatori e
praticanti per insegnamenti, meditazioni e ritiri tutti i
giorni tranne il giovedi. Ogni domenica é in program-
ma una pratica intensiva. Nella Pagoda si segue questo
orario: sveglia ore 5; sessione zen dalle 5,25 alle 6,30;
colazione alle 7; attivita lavorativa dalle 9 alle 11,30;
pranzo alle 11,30; dalle 12,30 dlle 15 riposo silenzioso;
dalle 15 dlle 16 sessione zen; dalle 16 alle 17,30 te,
studio e yoga; uno spuntino alle 18,30; alle 19,30 la
cerimonia e dalle 20 alle 21 sessione zen. I prossimi
ritiri avranno luogo dal 7 al 9 luglio e dal 4 al 6
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agosto, con possibilita di pernottare nella Pagoda. In-
Jformazioni: tel. 0575/591573.

CENTRO DHARMA LING - ROMA

In seguito dlla visita di Lama Denis, responsabile del
centro Karma Ling di Arvillard (Francia), si é costitui-
to a Roma il centro Dharma Ling, di cui Lama Denis
ha la direzione spirituale. In questo centro é in pro-
gramma un insegnamento di Lama Tenzin, discepolo
italiano di Lama Denis, al circolo Orfeo il 21 e 22
ottobre. A dicembre, dal 7 al 10, tornerd a Roma Lama
Denis, che ha in programma un colloquio universitario
e un ritiro su cui daremo notizie dettagliate nel pros-
simo quaderno. Nel frattempo il centro sta tenendo
periodiche riunioni di pratica e di studio con la guida
di Neljorpa Lodro (Jean Paul Niel), discepolo francese
di Lama Denis. Informazioni: tel. 06/78346114 (il
martedi, ore 20,30-21,30; e il venerdi, ore 19,30-
21,30).

A.ME.CO. - ROMA

Sono in programma le seguenti attivitd:

14 ottobre (8,45-19): Intensivo di meditazione con-
dotto da Ajabn Chandapalo, al circolo Orfeo di Roma;

18 novembre (8,45-19): Intensivo di meditazione
condotto da Ajabn Viradhammo, al circolo Orfeo di
Roma,

25 e 26 novembre: Intensivo di Vipassana condotto
da Corrado Pensa, all’istituto Madonna del Cenacolo
in Piazza del Cenacolo 15 (Balduina), Roma;

16 dicembre (8,45-19): Intensivo di Vipassana con-
dotto da Corrado Pensa all'istituto Madonna del Ce-
nacolo.

La prenotazione é sempre necessaria e si accetta solo
a decorrere da un mese prima dell'iniziativa alla quale
si intende partecipare, telefonando al n. 06/3610123
dalle 7 alle 8,30 dei giorni feriali.

ISTITUTO SAMANTABHADRA - ROMA

Dopo la pausa estiva, I'attivita riprenderd a ottobre.
A partire da giovedi 13, tutti i giovedi dalle 18,30 alle
20 il Gheshe Sonam Gianchup guideré un corso di
meditazione Samatha e Vipassana secondo il libro Bo-
dbisattvachariavatara di Shantideva e il Lam Rim di
Lama Tzong Khapa. Ogni martedi (18,30-20) i prati-
canti anziani proporranno meditazioni guidate e incon-
tri con domande e risposte con tutti gli interessati.
Informazioni: tel. 06/5828887.

IL GRUPPO DI THAY A POMAIA

I gruppo che si é costituito fra i discepoli di Thich
Nbat Hanbh (Thay) attorno alla pubblicazione “L’albe-



ro di tiglio” organizza un fine settimana di consapevo-
lezza all’istituto Tsong Khapa di Pomaia dal 29
settembre al 1° ottobre sul tema: “Comprendere le
radici della guerra”. Sara presente Claude Thomas, un
veterano della guerra vietnamita, apostolo della non
violenza, discepolo di Thay.

Dal 27 ottobre al 1° novembre sister Annabel. re-
sponsabile per la pratica al Plum Village (Francia),
dirigera a Pomaia un ritiro di consapevolezza. Informa-

zioni: tel. 050/685654.

MONASTERO SANTACITTARAMA - SEZZE

Il Sangha del monastero Santacittarama (composto
da A Thanavaro, italiano; A. Chandapalo, inglese e
Tan Jutindharo, thailandese) sara impegnato in ritiri in
Inghilterra e California, ma continua l'attivitd al mo-
nastero di Sezze e a Roma. E imminente il ricono-
scimento giuridico di questo istituto. Informazioni:
tel. 0773/88032 (dalle 8 alle 8,30; oppure dalle 18
alle 19).

COMUNITA VANGELO E ZEN
GALGAGNANO

Questa comunita — animata da padre Luciano Maz-
2occhi e dal monaco zen Jiso Giuseppe Forzani —
organizza due settimane di ritiro: dal 16 al 23 luglio e
dal 20 al 27 agosto. Ogni sabato e domenica, inoltre,
sono in programma sessioni di Zazen e ascolto del
Vangelo. La comunita ha sede a Galgagnano, nel Parco
Adda Sud a circa 20 km. da Milano. Informazioni: tel
0371/68145.

CENTRO HO UN DO - MILANO

Le sessioni di meditazione Zen avranno luogo, con
Kengaku Pinciara, nelle seguenti giornate: 17-18 giu-
gno e 16-17 settembre. Durante i mesi estivi, altri corsi
di insegnamento e altre meditazioni sono in program-
ma al centro studi zen Komyo-ji (Pavia). Questo é il
programma:

16-18 giugno: Aikido per bambini;

23-25 giugno: Seminario di fine corso di Shiatsu;

21-31 luglio e 4-14 agosto: Due Sesshin Zen di 10
giorni ciascuna, suddivisi in periodi di preparazione e
di pratica intensiva.
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Informazioni: per il dojo di Milano: tel. 02/4234940;
per il centro Komyo-ji: 0383/875584.

SHAMBHALA TRAINING - LUCCA

La “via sacra del guerriero”, seciondo gli insegna-
menti del Maestro tibetano Chogyam Trungpa, in un
fine settimana (da stabilire) del mese di novembre
verrd presentata da un insegnante qualificato con il
primo dei cinque livelli del corso, dal titolo “MAGIA
DELLA VITA QUOTIDIANA”. Inizia la sera del
venerdi con wuna presentazione pubblica e dibattito;
nelle giornate di sabato e domenica una pratica meds-
tativa consistente & intercalata da istruzioni personali
dell'insegnante, da confronti di gruppo e ulteriori in-
segnamenti. Per informazioni scrivere a: Roberta Nico-
letti - Via della Pieve - Pieve di Compito (Lucca) - tel.
0583/977096.

VIAGGIO IN TIBET

L'associazione turistica CTA orgamizza dall’l al 18
agosto un viaggio in Tibet da Milano. Il gruppo sard
accompagnato dal prof Erberto Lo Bue, specialista di
cultura tibetana, che illustrera i principali monumenti
artistici tibetani inclusi nelle visite. Saranno raggiunte
le seguenti localita: Kathmandu, Lhasa, Tzetang, Sam-
ye, Gyantze, Shigatze, Sakya, Shegar, Zagmo. Informa-
zioni: tel. 011/5626279. La sede dell'associazione é a
Torino, Via Perrone 3bis.

TRA TERRA E CIELO - BOZZANO (LUCCA)

L’associazione ecologica “Tra Terra e Cielo” organiz-
2a nei mesi estivi:

— dal 24 giugno all'8 luglio un campo al mare ‘per
mamme e bimbi e papa’ sul promontorio del Gargano,
in una pineta circondata dal bosco; si accolgono bam-
bini da zero a 8 anni; sistemazione in tende, casette di
legno e bungalows;

— dal 22 luglio al 20 agosto un ‘campeggio selvag-
g10" sui monti della Lunigiana, a mille metrs; cucina
vegetariana e macrobiotica; sistemazioni in tende e
casette di legno.

Informazioni: tel. 0583/356182.
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PERCHE ANDARE DAL PAPA?

Ho letto la lettera indirizzata al Papa e pubblicata
su Sangha, ed ho visto la foto del gruppo della
presidenza dell'UBI ricevuto dal Pontefice, pubblica-
ta su PARAMITA n. 54 e, scusatemi se sono in
errore, mi da I'impressione che si solleciti I'approva-
zione, il riconoscimento del mondo cattolico quasi
fosse un avallo, una garanzia d’essere nel giusto. Se il
riconoscimento avviene spontaneamente, ben venga,
ma sollecitarlo... La cooperazione ed il dialogo, si!
Ma senza andare col cappello in mano. Non & que-
stione di superbia. Solo di dignita.

Piero Morniroli - Arma di Taggia (IM)

Possiamo assicurare che la presidenza dellUBI non
ha mai pensato a un riconoscimento del buddbismo da
parte del Papa, nella ferma convinzione di non averne
bisogno. Lo scopo della visita al Papa e della lettera
che gli é stata conmsegnata era ben diverso. I giudizi
negativi espressi dal Papa sul buddbismo nel suo libro-
intervista (comtestati in una nota, purtroppo isolata,
della Fondazione Maitreya, apparsa su PARAMITA
93) avevano suscitato le legittime — ma, anche queste,
isolate — proteste del Sangha singalese, che ne chiese
la formale ritrattazione. Nel discorso di Colombo il
Papa ba sostanzialmente ritrattato quelle dichiarazioni
sulla mancanza di ‘altruismo’ nella pratica buddbista,
facendo un significativo e convincente riferimento a
matri e karuna (benevolenza e compassione). Era im-
portante rimarcare questa ritrattazione e, prendendone
atto, contribuire, per quanto all'UBI era possibile, alla
normalizzazione dei rapporti tra il Vaticano e le istitu-
zioni buddbiste. Siamo convinti che, nel fare questo, la
presidenza dellUBI abbia bene operato, anche per lo
sviluppo del didlogo interreligioso, che presuppone, pri-
ma ancora del reciproco rispetto, la reciproca conoscen-
za. L'offerta al Papa del libro di Rabula 1'insegna-
mento del Buddha, intendeva segnalare proprio questa
necessitd. Va inoltre ricordato che le aritiche del Papa
— anche se accolte, a torto, con indifferenza da prati-
canti buddhisti — possono influire sui cattolici e com-
promettere quella armoniosa convivenza, di cui
abbiamo tutti bisogno. (v.p.).
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UN TANTRISMO ACCADEMICO

Leggo sempre con interesse le opinioni di Luigi
Turinese sui libri presentati da PARAMITA. Ma non
condivido il suo “apprezzamento” per il libro Inizia-
zione curato da Gnoli e Orofino (vedi PARAMITA
54, p. 58). 1l testo del grande maestro Naropa &
senz’altro di altissimo valore e averlo disponibile in
italiano dovrebbe considerarsi una grande occasione
per quanti sono interessati al Tantra. Purtroppo, cosi
non ¢, perché i commenti e le traduzioni di Gnoli e
Orofino, accademicamente impeccabili, non sono di
tanto aiuto per praticare il Tantra. So bene che
questa pratica esige la guida di un maestro, ma quel
libro avrebbe potuto essere di aiuto, accanto agli
insegnamenti del maestro, se i commentatori avessero
avuto preoccupazioni pratiche, invece che filologiche
e accademiche. Ha proprio ragione Naropa: “I com-
menti ai testi tantrici devono essere fatti da persone
realizzate e non da aridi dotti”.

Ottavio Seri - Como

UNA PRECISAZIONE

Nell'articolo “Chan e Zen” di Maria Angela Fala,
apparso sul n. 54 di PARAMITA, si afferma che
alcuni discepoli di Taiten Guareschi hanno fondato
altri centri autonomi e si cita ad esempio la Scuola
Soto Zen di Milano. Vorrei sottolineare il fatto che il
lavoro di Kengaku Pinciara nasce dal desiderio di
mantenere vivo e vitale 'insegnamento di Taisen De-
shimaru e non come emanazione dell’Associazione
Italiana Zen Shobozan Fudenji. Roberto Kengaku
Pinciara, fondatore e guida dell’Associazione Scuola
Soto Zen di Milano e del Centro Studi Komyo-ji, &
stato ordinato monaco Zen Soto nel 1982 direttamen-
te da Taisen Deshimaru Roshi. Inoltre, il Dojo zen
Est Ovest diretto dal monaco Ezio Zanin non ¢ in
alcun modo legato all'attivita della scuola Soto Zen di
Milano, se non da rapporti di amicizia.

Mariagrazia Ugge - Fortunago (PV)



“GLIAUTOREDI QUESTO QUADERNO

Masao Abe: giapponese, studioso di filosofia — con insegnamenti in Universitd giapponesi e americane — &
impegnato nel dialogo cristiano-buddhista anche come condirettore della rivista Buddbist-Christian Studies di

Honolulu.

Laura Boggio Gilot: psicologa clinica, psicoterapeuta, & presidente e fondatrice della Associazione Italiana di
Psicologia Transpersonale; pratica e insegna meditazione Advaita.

Giorgio Dattrino (Upekkha): torinese, ha collaborato con Frola nel centro che si ¢ formato a Torino nel 1949
attorno al monaco Lokanatha; & studioso del canone Pali, di cui propone un’interpretazione originale.

Marialaura Di Mattia: esperta di arte indo-tibetana, ¢ stata borsista alla I.N.U. di Nuova Dheli; ha organizzato
a Roma nel 1993 la mostra sul Mandala di Kalachakra.

Maria Angela Fala: laureata in filosofia con una tesi sul Milindapanha pubblicata da Ubaldini, studiosa del
canone pali, ¢ dirigente della Fondazione Maitreya e segretaria dellUBL

Fabrizio Franchi: aiuto di medicina interna presso la clinica medica dell'Universitd di Roma ‘La Sapienza’, &
membro associato della Societa Psicoanalitica Italiana.

Francesca Fremantle: americana, ¢ praticante di buddhismo tibetano con lunghi soggiorni in Oriente; discepola
di Chogyam Trungpa, con cui ha collaborato nella traduzione e commento del Libro tibetano dei morti
(Ubaldini Editore, Roma 1977)..

Kapilavaddho Bhikkhu (William Purfurst) (1906-1971): inglese, divenne monaco buddhista in Thailandia nel
1954; ha fondato la ‘English Sangha Trust’ della Manchester Buddhist Society e i corsi inglesi della ‘Sommer

School’.

Adriano Lanza: gia docente di filosofia, impegnato nella ricerca di nuova religiosita, fu tra i promotori del
g peg & p

primo congresso per la riforma religiosa (Roma 1948); autore di Dante e la Gnosi e Leopardi e la tramutazione

dell'nomo.

Giangiorgio Pasqualotto: professore associato di Storia della Filosofia all'Universita di Padova, autore di opere
di filosofia e di estetica, & esperto di Zen e dirigente della Fondazione Maitreya.

Vincenzo Piga: giornalista, dopo impegni nel sociale e nellUnione Europea, ha promosso nel 1981 la
pubblicazione di Paramita e nel 1985 la Fondazione Maitreya; ¢ presidente onorario del’UBL

Shunryu Suzuki Roshi (1905-1971): maestro della tradizione zen soto di Dogen, nel 1958 si ¢ trasferito dal
Giappone a S. Francisco, dove ha fondato lo Zen Center, che ha promosso lo sviluppo del buddhismo in
California..

Thich Nhat Hanh: monaco zen vietnamita, scrittore e poeta, impegnato per la pace durante la guerra nel suo
paese; dirige il monastero ‘Plum Village’ in Francia, cui fa capo anche una comunita di pacifisti occidentali e
di profughi vietnamiti; autore di molti libri pubblicati da Ubaldini.

Luigi Turinese: medico omeopatico di Roma, ¢ impegnato nella diffusione di una concezione globale della
salute, comprensiva degli aspetti psicologici e spirituali.

Francesco Villano: dirigente di azienda a Napoli, impegnato nel dialogo interreligioso e promotore di riunioni
buddhiste, sta preparando una tesi allIstituto Orientale sui rapporti tra Gnosi e Mistica tibetana.

Marguerite Yourcenar (1903-1987): Accademica di Francia, si ¢ ispirata ai linguaggi del simbolo e del mito
classico ed ¢ stata attenta ricercatrice della spiritualita orientale; il romanzo Memorie di Adriano (Einaudi, 1988)
& considerato il suo capolavoro.

Heinrich Zimmer (1890-1943): partendo da ricerche in Germania sui 7andala indiani, ha organizzato corsi di
orientalistica alla ‘Columbia University’ di New York, approfondendo il tema dei miti e dei simboli.
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