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La parabola dell’Oceano

In questo brano — tratto dal Vinaya Pitaka II, pp. 236-240 — 7l Buddba traccia, come scrive
il curatore Vincenzo Talamo, «uno stupendo parallelo tra l'oceano e 'ordine monastico,
cioé il Sangha, la comuniti dei discepoli e le sue regole (Vinaya). Il testo fa parte del libro
1l sapore della liberazione (Promolibri, Torino 1995) che contiene discorsi del Buddha
mai tradotti prima d'ora in italiano. Precisiamo al riguardo che la traduzione é stata fatta
da Vincenzo Talamo divettamente dalla lingua pali e non — come erroneamente indicato a
p. 1 di Paramita 57 — dall’inglese. Per rendere pin agevole la lettura, sono state omesse dal
traduttore le ripetizioni che nel testo originale avevano soprattutto la funzione di facilitare la
memorizzazione per la trasmissione orale e la recitazione ritualistica delle parole del Buddpa.

«O monaci, nell’oceano si trovano que-
ste otto cose straordinarie, meravigliose,
vedendo le quali gli asura(1) traggono di-
letto dall’oceano. Quali sono queste otto
cose? L’oceano, o monaci, ha una graduale
profondita, & in graduale pendenza, in gra-
duale declivio, non s’inabissa bruscamente;
questa, 0 monaci, & la prima cosa straordi-
naria. [...]" Ancora, o monaci, 'oceano &
stabile e non supera la riva; questa, o mo-
naci, ¢ la seconda cosa. [...] Ancora, o
monaci, 'oceano non tollera la presenza di
un corpo morto: trovandosi in esso un
corpo morto, oceano lo spinge rapida-
mente a riva e lo abbandona sulla spiaggia;
questa, o monaci, & la terza cosa. [...]
Ancora, o monaci, tutti i grandi fiumi,
come il Gange, la Yamuna, I’Aciravati, la
Sarabhu, la Mahi, giunti all’oceano, abban-
donano i loro precedenti nomi e assumono
[tutti] la [comune] denominazione di
‘oceano’; questa, o monaci, ¢ la quarta
cosa. [...] Ancora, o monaci, per quanti
corsi d’acqua al mondo scorrano verso I’o-
ceano, per quanti rovesci cadano su di esso
dal cielo, non si scorge per questo né un
abbassamento né un innalzamento del suo
livello; questa, o monaci, & la quinta cosa.
[...] Ancora, o monaci, 'oceano ha un
solo sapore: il sapore del sale; questa, o

monaci, ¢ la sesta cosa. [...] Ancora, o
monaci, nell’oceano si trovano gioielli in
quantita, gioielli di vario genere come per-
le, gemme, lapislazzuli, conchiglie, quarzo,
corallo, argento, oro, rubini, agate; questa,
o monaci, ¢ la settima cosa. [...] Infine, o
monaci, 'oceano & la dimora di grandi
creature, e cio¢ di timi, timingala, timiti-
mingala(2), asura, naga, gandhabba; nell’o-
ceano ci sono creature delle dimensioni di
cento yojana, di duecento, trecento, quat-
trocento, cinquecento yojana; questa, o
monaci, & Iottava cosa straordinaria. [...]
Queste, 0o monaci, sono le otto cose straor-
dinarie, meravigliose, vedendo le quali gli
asura traggono diletto dall’oceano.
«Similmente, o monaci, in questa Dot-
trina-Disciplina si trovano otto cose straor-
dinarie, meravigliose, vedendo le quali i
monaci traggono diletto da questa Dottri-
na-Disciplina; quali sono queste otto cose?
Come 'oceano, o monaci, ha una graduale
profondita, una graduale pendenza, [...]
cosi, 0 monaci, in questa Dottrina-Discipli-
na c’@ un graduale apprendimento, una
graduale realizzazione, un graduale pro-
gresso e non un istantaneo approfondi-
mento; questa & la prima cosa. [...] Come
Poceano, o monaci, & stabile e non supera
la riva, cosi, o0 monaci, quel complesso di

(1) Gli esseri che abitano il mondo intermedio tra quello degli dei e quello umano (#dr).
(2) Mostri marini favolosi assimilabili al biblico Leviatano.



norme la cui osservanza ho prescritto ai
discepoli, quello i miei discepoli non tra-
sgrediscono neanche a costo della vita;
questa, o monaci, ¢ la seconda cosa. [...]
Come loceano, o monaci, non tollera la
presenza di un corpo morto, ma questo
rapidamente spinge a riva, [...] cosi, o
monaci, 'Ordine non tollera la presenza di
una persona dal cattivo comportamento,
[...] dalla natura corrotta ma, radunatosi
senza indugio, lo espelle dal suo seno; co-
munque quella persona si trovi a sedere in
mezzo all’assemblea dei monaci, essa viene
allontanata dall’Ordine e I'Ordine si allon-
tana da essa; questa, o monaci, & la terza
cosa. [...] Come tutti i grandi fiumi, o
monaci, giunti all’oceano, abbandonano i
loro precedenti nomi e assumono [tutti] la
[comune] denominazione di ‘oceano’, cosi,
o monaci, gli appartenenti a queste quattro
caste: khattiya, brammani, vessa, sudda,
abbandonata la casa per I'ascetismo e giun-
ti alla Dottrina-Disciplina proclamata dal
Tathagata, abbandonano i loro precedenti
nomi di famiglia e assumono [tutti] la
[comune] denominazione di ‘asceti figli
del Sakya’; questa, o monaci, & la quarta
cosa. [...] Come, o monaci, per quanti
corsi d’acqua scorrano verso I’oceano, [...]
non si scorge per questo né abbassamento
né innalzamento del suo livello, cosi, o
monaci, per quanti si estinguano totalmen-
te nella sfera del nibbana senza che sussi-
sta alcun residuo, non si scorge per questo

né diminuzione né aumento della sfera del
nibbana; questa, o monaci, & la quinta
cosa. [...] Come, o monaci, ’oceano ha un
solo sapore, il sapore del sale, cosi, o0 mo-
naci, questa Dottrina-Disciplina ha un solo
sapore, il sapore della liberazione; questa o
monaci, & la sesta cosa. [...] Come, o
monaci, nell’oceano si trovano gioielli in
quantita, [...] come perle, gemme, [...]
agate, cosi, 0 monaci, in questa Dottrina-
Disciplina si trovano gioielli in quantita
[...] come le quattro basi della consapevo-
lezza (3), i quattro retti esercizi(4), le
quattro basi dei poteri psichici (5), le cin-
que facolta (6), le cinque forze (7), i sette
fattori del risveglio (8), il nobile ottuplice
sentiero; questa, o monaci, ¢ la settima
cosa. [...] Come, o monaci, 'oceano ¢& la
dimora di grandi creature, e cioe di #imj,
[...] gandhabba, [...] cosi, o monaci, que-
sta Dottrina-Disciplina & la dimora di gran-
di creature quali il sotapanna(9), colui che
tende al frutto della condizione di sota-
panna, il sakadagamin, colui che tende al
frutto della condizione di sakadagamin, I’a-
nagamin, colui che tende al frutto della
condizione di anagamin, 1’arahant, colui
che tende al frutto della condizione di ara-
hant; questa, o monaci, & Pottava cosa.
[...] Queste, o monaci, sono le otto cose
straordinarie, meravigliose che si trovano
in questa Dottrina-Disciplina, vedendo le
quali i monaci traggono diletto da questa
Dottrina-Disciplina ».

(3) Consapevolezza relativa al corpo, alle sensazioni, alla mente, ai pensabili.
(4) Non far sorgere stati mentali non salutari, rimuovere quelli gia sorti, far sorgere stati mentali

salutari, sviluppare e consolidare quelli gia sorti.

(5) Concentrazione della volonta, dello sforzo, dell’energia, della mente.
(6) Fiducia, energia, consapevolezza, concentrazione, conoscenza.

(7) Forze relative alle cinque facolta.

(8) Consapevolezza, investigazione sulla Dottrina, energia, estasi, calma, concentrazione, equanimita.
(9) Qui il Buddha ricorda le quatiro tappe nel cammino verso la liberazione: a) Sotapanna: il

praticante entra nel Sentiero e si libera dai tre legami inferiori (egoismo, dubbio, credenza nei riti); 5)
Sakadagamin: il praticante si € parzialmente liberato dai due legami mediani (illusioni sensoriali e
avversione) e tornerd nel samsara una volta soltanto; ¢) Anagamin: il praticante si & completamente
liberato dai cinque vincoli suddetti e non tornera pid nel samsara; d) Arabant: il praticante ha eliminato
anche i cinque vincoli superiori (voglia di esistere nei mondi della forma, voglia di esistere nei mondi

senza forma, orgoglio, ansia, non-saggezza) e realizza il Nirvana (ndr).
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Amore senza attaccamento

di Ajahn Sumedho

Riprendiamo questo articolo dal numero di

febbraio 1995 della rivista Buddhism Now.

Quando avevo 18 anni e andavo all’U-
niversitd, mi innamorai. Feci quest’espe-
rienza potente. Per la prima volta nella
mia vita ero pronto a fare qualsiasi cosa
per un’altra persona. Questo aspetto era
molto puro. Ma, all’epoca, essendo diciot-
tenne, non sapevo come rapportarmi all’e-
sperienza; le mie emozioni erano ancora
molto immature e ho finito per essere pos-
sessivo, esigente e geloso. Non c'era sag-
gezza. Pensavo: “Se ho questa donna, se la
posseggo, allora avrd questo sentimento
tutto il tempo”. Clera stato un mistico
momento di non egoita, ma non ero pron-
to. Sono caduto nella vecchia abitudine di
affermarmi, di possedere, di essere geloso,
rendendomi antipatico e tutt’altro che
amabile. Questo accadeva nel 1952.

E facile classificare tale evento al livello
pit basso possibile: solo come desiderio
sessuale, attaccamento, istinto e cosi via,
liquidandolo in un modo che potrebbe
sembrare giustificato. Ma se adesso rifletto
su tali esperienze, non posso affermare che
si trattasse solamente di desiderio sessuale,
anche se questo poi venne. Capisco perché
I'amore romantico, che viene sempre raffi-
gurato come unione tra un uomo e una
donna, puo essere considerato come un
simbolo religioso. E capisco anche che sor-
ge quando non c’¢ piu I'interesse egoistico.
Questa & forse la piu bella e completa
esperienza che gli esseri umani possano
avere. Ed & un’esperienza mistica. Ma poi
dobbiamo vedercela con la nostra natura
emotiva che normalmente non & svilup-
pata.

Gotama i Buddha, il saggio, era un
essere umano. Non ha mai preteso di es-
sere una sorta di divinita. Egli perfeziono
la sua natura umana. Non divenne superu-
mano, anche se le leggende e le storie
tendono a farlo apparire come tale. Prefe-
risco pensarlo come I'esempio di un essere
umano che ha realizzato la veritd ultima,
che nutriva un amore incondizionato per
tutti gli esseri. Conoscendo le difficolta
della nostra condizione umana, conoscen-
do quanto possiamo essere ostinati e stolti,
il Buddha ha fatto in modo di creare un
qualcosa che vive da 2500 anni.

Il nostro maestro in Thailandia, Ajahn
Chah, fu per me un’altra figura ispiratrice.
Il Buddha é come una leggenda, ma Luang
Por Chah [grande padre, in lingua thai
ndr] era un essere umano, che respirava
come me. Ora & morto, ma per dieci anni
ho vissuto in un monastero con lui. Ho
osservato e contemplato la mia vita e il
modo in cui reagivo nei confronti di que-
sto altro essere umano, Luang Por Chah.
E gli sono molto grato per tutto cio. Nutro
una profonda gratitudine nei confronti del
Buddha, il Buddha leggendario, dei disce-
poli che lo hanno seguito, e in special
modo del Maestro, persona che nella mia
vita mi € stata di grande aiuto.

Una donna venne da me una volta e mi
disse: “Non posso essere buddhista”. Le
chiesi: “Perché?”, e lei: “Perché sono trop-
po attaccata ai miei bambini. Sono attac-
cata a loro; non posso rinunciarci”. Ma
coloro che amano veramente i loro bam-
bini non sono attaccati a loro. L’attacca-
mento indica sempre che si vuole qualco-
sa. “Ti amo”, pud voler dire “voglio
qualcosa in cambio”. Sia di essere riamato,



sia di ottenere quello che si vuole. Quando

si tratta di un amore condizionato, si cerca
sempre di fare una sorta di affare, giusto?
Se mi aspetto di essere rispettato, o che mi
si dia qualcosa in cambio, o se chiedo
qualcosa, allora vuol dire che c’¢ attacca-
mento.

Se invece si amano veramente i propri
figli, il proprio marito o la propria moglie,
o chiunque altro con un vero amore incon-
dizionato, non c’¢ attaccamento. O se c’¢,
una volta che se ne diventa consapevoli,
bisogna farlo andare via. Una volta che si &
notato I'attaccamento ed & sorta I'intenzio-
ne di liberarsene — che non vuol dire
sbarazzarsi dei propri figli — si smette di
chiedere e di ricattare e cosi via. Ma é un
qualcosa che parte dall’interno; & una ri-
nuncia a questa infausta pretesa emotiva.
Quell’esperienza d’amore che feci a diciot-
to anni fu un’esperienza pura, ma c’era
anche dell’attaccamento. Ero molto identi-
ficato con le emozioni e molto coinvolto in
esse. Naturalmente, non avevo idea di
come comportarmi. Di solito si cerca di
fermare le proprie emozioni, di sopprimer-

le, ci si sente in imbarazzo, si indulge in
esse, si diventa collerici, si cerca di respin-
gerle, o di fuggire. In effetti questa fu
I'unica cosa che riuscii a fare: cercare di
fuggirle, evitarle, scappare. Alla fine, per
uscirne, mi arruolai in Marina. Lo scontai
per quattro anni! Questo fu un grande
errore!

Nella pratica meditativa buddhista, inve-
ce, osservando in profondita e riflettendo
su come le cose effettivamente sono, co-
minciamo a comprendere molti eventi del-
la nostra vita: quando eravamo giovani, o
quando abbiamo fatto esperienze che ci
hanno sconcertato o confuso. Fa confon-
dere 'amare qualcuno e poi agire in modo
tale da allontanare questa stessa persona,
facendogli arrivare messaggi sbagliati.
Dobbiamo imparare osservando gli effetti
di cio che facciamo, senza criticare, colpe-
volizzare o indugiare nell’errore, con la
volonta di imparare anche dagli sbagli.
Questo ¢ il modo per apprendere vera-
mente, per valorizzare le nostre esperienze.

(Trad. dall'inglese di Dario Girolami)

Senza uscir dalla porta

si puo sapere il mondo;

senza guardare fuori della finestra,
conoscere si puo le vie del cielo.

Piut lontano si va e meno si apprende: |
per questo l'uomo saggio non cammina e arriva,
non riguarda e sa i nomi delle cose,

non agisce eppure compie.

LAO-TSE
(Trad. di A. Castellani)




Esperienze monastiche

di un buddhista occidentale

intervista ad Ajahn Amaro

Riprendiamo questa intervista da Inquiring mind (autunno 1995). Il ven. Amaro sta
per trasferirsi in California a Redwood Valley di Mendocino County, dove sorgerd
un monastero theravada ‘della foresta’ su un terreno donato dal monaco fondatore
della Citta-dei-Diecimila-Buddba, il maestro cinese Hua, recentemente scomparso.
Basata sull’esperienza monastica di un buddbista americano, lintervista puo dire
molto anche ai praticanti laici, in particolare sull'importanza di vivere i rapporti
interpersonali con gli altri praticanti in uno spirito conforme al sangha tradizionale.

Cosa pensa dell’insegnamento del
Dharma e della pratica della meditazione
come vengono proposti in Occidente?

In Occidente le persone tendono a se-
parare la pratica meditativa dalla vita di
ogni giorno. Ajahn Chah poneva |'accento
sul fatto che “se avete tempo per respirare,
avete tempo per meditare”. Quando cam-
minate respirate, quando state in piedi re-
spirate, quando state distesi respirate.
Penso che in Occidente parte del proble-
ma risieda nella grande enfasi che si pone
sui ritiri. Se si seguono molti ritiri intensi-
vi, si sviluppa certo una forte concentra-
zione. Molti di quelli che ho incontrato in
America hanno seguito ritiri per 15 o 20
anni e sono realmente capaci di ottenere
un buon livello di concentrazione; ma, e
mi dispiace, non hanno trovato molta li-
berta.

Notate come la parola ‘sedere’ sia diven-
tato un sinonimo per meditazione o prati-
ca del Dharma. Sedere & un termine
operativo, significa: « Sono qui ora sul mio
cuscino, i miei occhi sono chiusi, il mondo
si & dissolto nella vacuita». Abbiamo ap-
preso come concentrare la mente e come
far uscire le irritazioni mondane e le re-

sponsabilitd. Creiamo un grande spazio
dentro di noi e siamo molto abili a libe-
rarci dai pensieri e dalle sensazioni. La
meditazione sembra quasi come trovarsi in
un poligono di tiro con delle piccole ana-
tre. Potete diventare dei grandi tiratori o
tiratrici, colpire i pensieri ‘anatra’ e le sen-
sazioni ‘anatra’,

Questa enfasi posta sui ritiri & tipica
dell’Occidente o & stata importata dalla
tradizione asiatica?

Una delle ragioni per questa enfasi sui
ritiri, almeno nei gruppi vipassana, & do-
vuta al sistema asiatico che ha incoraggiato
molti dei nostri insegnanti e stili di pratica.
Goenka e i discepoli di Mahasi Sayadaw
pongono l'accento su ritiri estremamente
strutturali come primo passo per la prati-
ca. Ritiri, ritiri, ritiri. Questi insegnanti
hanno avuto una grande influenza e hanno
aiutato decine di migliaia di persone; ma
penso che il loro stile abbia condotto a
questo squilibrio, all'insana separazione tra
vita e ritiri.

Certamente, se per vent’anni seguite dei
ritiri, potete crearvi un grandissimo spazio
interiore. Puod pero diventare quasi come



uno stato di polizia: potete solo ripulire le
strade dagli abitanti indisciplinati della vo-
stra mente; ma, mentre state per buttarli
tutti fuori, dei guerriglieri potrebbero es-
sere ancora sotterraneamente attivi. Per
questo quando lasciate un ritiro comincia-
te a sentire la vita ordinaria difficile e
turbolenta. E allora aspettate di comincia-
re il prossimo ritiro. Parlo in modo molto
generale e forse esagerando un po’, ma
penso di descrivere un modello che molti
lettori possono riconoscere.

Ajahn Chah e i maestri della foresta al
contrario non enfatizzavano i ritiri e dava-
no eguale importanza alla comunita e alla
vita quotidiana.

Ajahn Chah voleva che facessimo perio-
di di pratica intensiva, ma dovevamo
ugualmente uscire per la questua al matti-
no e fare i lavori consueti nel monastero.
Per cui anche il tempo della pratica for-
male intensiva non era separato dalla vita e
totalmente privato dagli stimoli quotidiani.

Quando vi concentrate a creare uno
spazio interiore chiaro e soggettivo, la vo-
stra vita € costruita intorno ad esso cercan-
do di essere in quello spazio con il minor
numero di distrazioni possibili. Quello
spazio diventa la controparte del mondo
esterno. Anche se possediamo una grande
chiarezza mentale ed esperienze di supera-
mento del sé in quello spazio, quegli stati
esistono in contrapposizione alla famiglia,
alla societa e al mondo fenomenico e fisi-
co. Perdiamo meta del quadro. Inoltre la
nostra pace e la felicita dipendono comple-
tamente da alcune condizioni.

Recentemente ho riflettuto sulla storia
dell'illuminazione del Buddha proprio sul-
la base di questa affermazione. Nel corso
della notte, come si racconta, il futuro
Buddha fece voto di non alzarsi finché non
avesse ottenuto la completa illuminazione.
Il Signore dell'lllusione, Mara, cerco di
disturbare la sua meditazione con immagi-
ni paurose e sensuali, ma senza successo.
Alla fine della notte la realizzazione della

veritd da parte del Buddha fu completa,
ma, sebbene avesse conseguito il risveglio,
le armate di Mara gli stavano ancora in-
torno.

Allora Mara gli chiese: “Quale diritto
hai di pensare di avere ottenuto I'illumina-
zione?”. Il Buddha, allungando la mano e
toccando la terra, invocd la Madre Terra
che apparve e disse: “Questo ¢ mio figlio
che ha compiuto tutto cid che c’¢ da com-
piere per affermare di avere conseguito
lilluminazione. Egli & il Sommo Risveglia-
to”. Dai suoi capelli produsse un gran
flusso d’acqua che spazzo via le armate di
Mara, che ritornarono portando fiori e al-
tre offerte.

Penso che la storia ci dica che se la
nostra liberazione & semplicemente un’e-
sperienza soggettiva, mentale e interiore,
allora siamo solo a mezza cottura. La sag-
gezza deve fuoriuscire nel mondo. Anche
il Buddha ha dovuto compiere un gesto di
umilta e chiedere la benedizione della ter-
ra. Per distruggere le armate di Mara com-
pletamente, dobbiamo aprire gli occhi e
proiettarci fuori dallo stato beato di pace
interiore. Perché la liberazione possa esse-
re compiuta, dobbiamo toccare la terra.

Che cosa ’ha spinta a diventare un
monaco buddhista?

Quando visitai per la prima volta il mo-
nastero di Ajahn Chah in Thailandia, tro-
vai un gruppo di occidentali come me, con
un vissuto simile, che stava vivendo nella
foresta praticando la meditazione buddhi-
sta e mi sembravano molto contenti.

Quando spiegavano come vivevano e
quali erano le basi della loro pratica, que-
sto aveva senso per me. Prima pensavo che
la liberta derivasse dal non avere regole o
limiti. In realtd non mi ero mai posto il
problema se tale premessa fosse vera, an-
che se cercare di vivere in quel modo era
stato doloroso e difficile. I monaci mi sug-
gerirono di cercare la liberta dove poteva
essere realmente trovata. Sottolinearono
che il mondo materiale ¢ pieno di limiti e



che non si pud cercare cid che ¢ illimitato
in un mondo in cui si trovano limitazioni.
Spiegavano che vivendo una vita discipli-
nata, semplice e pacifica, si pud scoprire la
vera liberta che sta dentro di noi. Udite
queste parole, la mia reazione fu: “Come
ho potuto essere cosi stupido?”. Mi sentii
nello stesso tempo confuso e sollevato.

La vita monastica & venuta meno alle
sue aspettative?

Per niente. Anche se l'ultima cosa che
avrei pianificato per me sarebbe stata una
vita da celibe e di rinuncia, cid che ho
scoperto € stato un nuovo piacere nella
semplicita e la soddisfazione profonda che
proviene dal non cercare attivamente la
soddisfazione. E strano, ma dolcemente
ironico, che nel monastero io abbia trovato
proprio quel piacere che cosi rabbiosa-
mente cercavo fuori del monastero. Sem-
bra quasi di aver perso tutto, ma l'espe-
rienza interiore € uno dei grandi piaceri.
La vita del monaco ¢ una festa! Quando
sono stato ordinato per la prima volta, ero
solito pensare: “Non mi merito questo”;
oppure: “Non la fard franca per molto”.

Ci sono delle particolari difficolta che si
incontrano ad essere monaci buddhisti in
Occidente? Come vi sentite quando girate
vestiti con la tonaca nella nostra societa?

Mi é sempre parsa la cosa pili normale
del mondo. Penso che a diversi livelli tutti
ci sentiamo come degli emarginati nel
mondo. Tutti ci sentiamo un po’ diversi
dagli altri in un modo o in un altro ed
essere vestiti come monaci buddhisti in
Occidente ¢& solo un’altra forma di diffe-
renza.

Inoltre, anche se siamo monaci o mona-
che buddhisti, siamo diversi solo quando
siamo fuori del monastero, dentro il mo-
nastero € normale avere la testa rasata e
indossare la tonaca gialla. Le donne hanno
la testa rasata e gli uomini hanno la gonna.

Vivere facendo parte di una comunita
monastica buddhista: sta in questo la dif-

ferenza, che siate in Occidente o in Orien-
te. Ajahn Chah enfatizzava sempre il
Sangha, la Comunita, come un metodo di
pratica in se stessa. Non si trattava solo di
vivere con un pugno di altri uomini per
praticare la meditazione. La vita nella co-
munitd monastica & essa stessa un metodo
di pratica e un metodo di liberazione. Seb-
bene Ajahn Chah insegnasse delle tecniche
di meditazione individuali, sottolineava
continuamente I'importanza della comuni-
ta. Penso che questa sia una delle ragioni
per cui le nostre comunita hanno avuto un
cosi grande successo in Occidente.

Quando si vive in una comunita, le tra-
dizioni monastiche acquistano un senso
importante. Funzionano e funzionano
bene. Non stiamo cercando solo di conser-
vare un sistema asiatico arcaico come una
curiosita o una formalita. La vita di rinun-
cia — vivere di elemosina, vestirsi tutti
uguali — e le altre regole sono metodi con
cui educare se stessi. Per mezzo di esse il
cuore pud liberarsi.

Molti occidentali non sono attratti dalla
comunita considerata come una via, forse
perché una tale via contrasta con la ten-
denza della nostra cultura a considerare il
primato dell’individualismo, I'importanza
di andare da soli.

Sono d’accordo. La vita comunitaria ti
fa lasciare da parte i tuoi desideri per il
bene comune. E un autosacrificio. Per un
individualismo sembra quasi la morte; ma
imparare a vivere in comunita €, per molti
occidentali, in prospettiva un buon cam-
biamento. Infatti cido che maggiormente ci
fa soffrire ¢ avere un ‘io’ al centro di tutto.
La societa sostiene e convalida questo at-
teggiamento che ha portato a profondi
sentimenti di alienazione e insicurezza.

Quando impariamo come rinunciare alle
nostre passioni e ai nostri pregiudizi, non
stiamo contemporaneamente perdendo la
nostra liberta o denigrando la nostra indi-
vidualita. Essere capaci di ascoltare e di
trattare con gli altri € un modo per rico-



noscere la nostra relazione con loro e la
nostra interdipendenza con tutto cid che
vive nel pianeta. Quando lasciamo andare
tutte le nostre richieste egoiste comincia-
mo a riconoscere la vastitd della nostra
vera natura. E una dinamica di estrema
importanza per lo sviluppo della vita spi-
rituale.

Pensa che ci siano differenze significa-
tive tra essere monaco in Europa o in
America ed essere monaco in Asia?

Una delle grandi benedizioni del mona-
chesimo buddhista in Occidente & che qui
si libera dal formalismo, dal ritualismo e
dai complementi culturali dell’Asia. In un
certo senso per gli occidentali & molto pit
facile arrivare all’essenza degli insegna-
menti. Anche i nostri maestri asiatici ave-
vano rimarcato questo fatto. Essi dicevano:
“Siete molto fortunati, noi abbiamo tutto
questo bagaglio culturale con cui dobbia-
mo confrontarci”. Gli occidentali non co-
noscono niente dellismo’ del buddhismo
prima di cominciare a studiare e praticare.

D’altra parte i monaci e le monache
occidentali non sono sostenuti dai laici
come i loro confratelli e consorelle asia-
tici.

Certo. E avere quel rispetto e quel so-
stegno ¢ molto bello. Quando vado in
Thailandia sono trattato come un dignita-
rio in visita. In Occidente dobbiamo anco-
ra guadagnareci il rispetto. C’é gente che mi
ha chiesto: «Che fai per vivere? In che
modo contribuisci al Prodotto Nazionale
Lordo? ».

Avrebbe dovuto dire loro che stava la-
vorando per il Prodotto Nazionale Sottile.

Ho risposto chiedendo loro che cosa
rende sana una nazione. Dipende da quan-
ti sacchi di grano esporta o da quante
tonnellate di acciaio vende? O la salute di
una nazione include il benessere degli in-
dividui? E quel benessere dipende solo
dalla salute fisica e dal comfort o include

anche la pace mentale? Cerco di espandere
la definizione di benessere nazionale.

Quali sono le regole monastiche piu
difficili da seguire in Occidente?

E diverso per tutti, penso, ma per molti
di noi le regole piu difficili sono quelle del
celibato e del mantenere una certa calma
distaccata nei rapporti con gli altri. Non si
tratta solo di fuggire agli stimoli sessuali.
Anche i comuni sentimenti di amicizia e di
affetto possano facilmente portare a un
flusso di emozioni che sottende qualcosa
di pit intimo. Mentre non c’é niente di
male in un tale flusso tra esseri umani, se
si sono presi dei voti di castita allora que-
sti sottintesi o questi approcci violano I'im-
pegno preso.

E che dice degli spettacoli? Non sente
piu la musica?

Non molto, anche se prima ero un gran-
de appassionato e I’ascoltavo sempre. Ora
che non lo faccio piu deliberatamente, mi
accade che quando per caso la sento, &
come se la sentissi per la prima volta. La
musica era diventata una presenza cosi co-
mune, nella mia vita, che aveva perso il
suo potere. Se adesso la sento, ha una
freschezza meravigliosa: divento ogni nota,
ogni frase.

Quando si adotta una vita di rinuncia,
non si condanna il mondo dei sensi di per
sé, in quanto conduce all’avversione e alla
negativita. Al contrario, si impara ad accet-
tare tutto cio che viene offerto apprezzan-
dolo a pieno. Qualsiasi cosa arrivi, viene
accettata e apprezzata, ma cerchiamo di
non aggiungerci altro. Penso che molti
ascoltino la musica perché amano il posto
in cui la musica li porta, il momento pre-
sente. Non pensate a niente altro, speri-
mentate 1’armonia, 'equilibrio e il ritmo
che la musica suggerisce. Ma tutte queste
qualitd sono presenti nella mente di chi
medita. Se abbiamo bisogno della musica
che ci porti, allora quando non c’¢ la mu-
sica (0 un buon cibo o un bel luogo o



qualsiasi altra cosa) probabilmente ci sen-
tiamo deprivati. Immediatamente comin-
ciamo a cercare un’altra esperienza che ci
riconduca in quel luogo paradisiaco.

Quello che fanno i precetti & di chiude-
re la porta a tutte le nostre abituali fonti di
soddisfazione, cosi che tutta la nostra at-
tenzione si dirige all’interno, dove scopria-
mo una bellezza, una chiarezza e una
vastita dell’essere che & inamovibile, indi-
pendente dalle circostanze e dalle condi-
zioni. Cosi, quando sentiamo un brano
musicale o vediamo un bel cielo blu o la
bella forma di un albero, & un extra.

Credetelo o no, sono diventato monaco
perché in fondo sono un edonista. 1l bello
¢ cominciato quando sono diventato mo-
naco. Non sto cercando di sconvolgervi
dicendo questo. Per me almeno essere mo-
naco & la via che mi permette di gioire me-
glio della vita. La mia vita & gioiosa, piena
di gioia come un’esperienza crescente.

Tutti andranno ad ordinarsi dopo aver
letto questa intervista!

Bene. Ma ricordate che la gioia viene
solo dopo che ci si & autoarresi, sacrificati.
Penso che la nostra cultura abbia paura
del sacrificio. Sentiamo di dover possedere
e accumulare per essere completi e accu-
muliamo non solo oggetti materiali, ma
anche persone e relazioni. E difficile com-
prendere che lasciare la presa non & una
perdita, una sconfitta. Certamente quando
perdiamo una cosa bella o che ci & cara,
c’¢ come un’‘ombra che ci attraversa il
cuore, ma noi illuminiamo ’ombra con la
comprensione che la sensazione di perdita
é solo il risultato karmico di considerare
che fondamentalmente non possediamo
niente. La vita di rinuncia é basata sulla
comprensione che non possiamo mai real-
mente possedere qualcosa.

(Trad. dall'inglese di Maria Angela Fala)

#

LE RELIGIONI NEL XX SECOLO

Le statistiche dellONU hanno permesso di elaborare la tabella che qui pubblichiamo, dove sono
indicati gli aderenti alle principali religioni (ma anche quanti si dichiarano ‘atei’) negli anni 1900-1970-
1993 e, in via previsionale, 2000. Nell'arco del secolo, i buddhisti passano da poco pit 127 milioni (pari
al 7,4% della popolazione mondiale) a quasi 960 milioni (pari ad oltre il 14% della popolazione
mondiale). La crescita é determinata sopratutto dall'alto incremento demografico dei paesi orientali a
prevalenza buddhista. Ma secondo altre valutazioni i buddhisti avrebbero gia superato il miliardo, se si
tiene conto della situazione cinese, dove ufficialmente viene indicato un numero di buddhisti inferiore

alla realta.

1900 1970 1993 2000
POPOLAZIONE MONDIALE 1.619.886.000 3.610.034.000 5.480.010.000 6.251.055.000
CRISTIANI 558.056.000 1.216.579.000 1.833.022.000 2.130.000.000
MUSULMANI 200.102.000 550.919.000 971.328.700 1.200.653.000
SENZA RELIGIONE 2.923.000 543.065.000 876.232.000 1.021.888.000
BUDDHISTI 127.159.000 231.672.000 314.539.000 959.092.000
INDUISTI 203.033.000 465.784.000 732.812.000 859.252.000
ATEI ) 225.000 165.288.000 240.310.000 262.447.000
RELIGIONI TRIBALI 106.339.000 88.077.000 56.581.000 100.535.000
NUOVE RELIGIONI 5.910.000 76.443.000 143.415.000 138.263.000
EBREI 12.269.000 15.185.000 18.800.000 19.173.000
SIKH 2.960.000 10.612.000 .17.822.000 23.831.000



Un benvenuto a

“Occidente buddhista”

E in edicola dallo scorso marzo Occidente
buddhista, una rivista mensile a colori che si
definisce “un nuovo strumento per comprendere
la pin affascinante delle dottrine d’Oriente”. Si
rivolge sopratutto a persone che, sia pure estra-
nee a pratiche del Dharma, desiderando averne
una certa conoscenza, “hanno bisogno di una
guida iniziale di tipo divulgativo-culturale”.

A questo fine, Occidente buddhista sz propo-
ne di offrire una panoramica ampia e diversifica-
ta del mondo buddbista nelle sue articolazioni e
nelle sue varie scuole, senza preclusioni di sorta,
nella convinzione che “tutte le tendenze e le
scuole hanno lo stesso valore, se riconoscono il
pensiero del Buddha’.

Paramita ha auspicato fin dai primi quaderni
che il Dharma fosse presente anche nelle edicole,
perché, finalizzato com’é alla liberazione di tutti
gli esseri dalla sofferenza, puo essere compreso
da tutti e a tutti puo recare soccorso. La diffu-
sione di questa Dottrina non ha scopi di proselr-
tismo, ma di incontro con la gente comune, nel
pieno rispetto degli orientamenti culturali e delle
scelte spirituali di ognuno. Dopo il felice esperi-
mento, ora concluso, delle dispense Buddha da
collezionare e rilegare, puo essere valutata posi-
tivamente questa nuova iniziativa editoriale, che
potrd essere utile sopratutto a quanti — incon-
trato foss’anche per caso il buddbismo in qualche
film o negli intrattenimenti televisivi o tra le
pagine di un giornale, con presentazioni talora
distorte e fantasiose — avvertono [esigenza di
saperne di pin, senza farsi coinvolgere negli studi
profondi o nelle pratiche meditative.

Se poi da una conoscenza meno episodica del
buddbismo e della sua storia sorge l'aspirazione
ad approfondire e a completare le informazioni
ricevute, il nuovo mensile potra diventare il ‘tra-
ghetto’ verso il regno del Dharma. E qui — nei
centri di pratica, negli incontri con i Maestri, nei
libri del Canone e sul Canone e anche, perché
no?, con i quaderni di Paramita — si potrd
realizzare una maturazione spirituale e culturale,
e operare quella ‘radicale trasformazione’. che
fara vivere meglio, per se stessi e per gli altri.

Raggiungendo nuovi strati di opinione pubbli-
ca, finora quasi ignari di questi temi, Occidente
buddhista pud contribuire a trasformare, sia
pure in parte, lettori pint 0 meno occasionali, in
praticanti del Dbharma che scopriranno piano pia-
no la reale natura dei fenomens, la reale natura
della propria mente e, con la meditazione, la
conoscenza di se stessi, I'affrancamento dalle sof-
ferenze, il sentiero del Risveglio. E tutto que-
sto, ripetiamo, senza sentirsi reclutare in nuove
chiese e senza abbandonare altre eventuali aree
religiose.

Auguriamo a Occidente buddhista di poters:
qualificare in questo ruolo. Anche un chiaro e
serio contributo divulgativo libererd la mente di
tante persone dalle deformazioni e dai sensazio-
nalismi di una pubblicistica deviata, come pure
dalle insinuazioni di anacronistiche polemiche. E
troverd allora ascolto fra quanti lo intenderanno,
il semplice messaggio del Buddha: non fare il
male, compiere il bene, purificare la mente. Ne
derivera beneficio per i singoli e per lintero
paese. (v.p.)

«Se tutte le concezioni religiose che osservano gli uomini sono imperfette, non
esiste un problema di superiorita o inferiorita dell’una nei confronti dell’altra. Tutte le
fedi sono rivelazioni della Verita, ma tutte sono imperfette e fallibili. Dobbiamo
prendere coscienza dei difetti anche del nostro credo religioso: certamente, non
abbandonandolo per questo motivo, ma cercando invece di superarne i limiti».

Gandhi




Imparare dal dolore

intervista a Jon Kabat-Zinn

Quando, nel 1979, fondo la ‘Clinica per la riduzione dello stress’, al Centro Medico
dell'Universita del Massachusetts, Jon Kabat-Zinn uni le sue due grandi passioni, la
biologia umana e lo studio della coscienza, in un unico programma. Come biologo
molecolare e praticante di zen e vipassana, si chiedeva se un corso basato sulla pratica
della consapevolezza avrebbe ridotto lo stress e i sintomi della malattia in persone
afflitte da gravi malattie e dolori cronici. Da quando la clinica é stata aperta, pia di
cinquemila persone, con diagnosi che vanno dal cancro all' AIDS, dall’ipertensione al
mal di schiena, agli attacchi di panico, hanno partecipato ai corsi di otto settimane.
Il corso insegna a sperimentare fino in fondo ogni istante e non ha la pretesa di
curare malanni cronici, o assicurare un avvenive immune dalla sofferenza. Cio
nonostante, molti partecipanti riferiscono di una significativa riduzione dei sintomsi, e
quasi tutti continuano a praticare qualche forma di meditazione, anche dopo il corso.
Come Kabat-Zinn tiene a sottolineare, meditazione e medicina hanno la stessa
radice indoeuropea, che significa: recupero (la medicina) e percezione diretta (la
meditazione) dell'armonia e della giusta misura, dell'equilibrio. Riprendiamo questa
intervista dal fascicolo “Winter 1991” del trimestrale Tricycle, the Buddhist Review
(BPG, Sharpham Coach Yard, Ashprington Totnes - Devon TQ9 7UT - Inghilterra).

Come pud la medicina diffondere gli inse-
gnamenti buddhisti?

Nella nostra societa, gli ospedali e i centri
medici sono ‘calamite di dukkha’ (in Pali, duk-
kha significa sofferenza). Le persone vengono
portate all’ospedale perché soffrono; percio, ¢
naturale introdurre dei programmi che, unita-
mente alle cure mediche, le aiutino a venire a
patti con la sofferenza. Quando abbiamo fon-
dato la ‘Clinica per la riduzione dello stress’, il
nostro dubbio era: la gente accetterd un pro-
gramma intensivo, basato sulla meditazione,
che ha lo scopo di prendersi cura di se stessi?
Sara disposta a tirarsi su le maniche e a lavo-
rare duro su se stessa? Questi interrogativi non
sono molto attuali, negli Stati Uniti.

La persona media & disposta a fare una cosa
del genere?

L’americano medio non solo ¢ disposto a
praticare la meditazione buddhista intensiva in
un contesto non buddhista, ma lo fa anche con
molto piacere. Trova che la meditazione ha be-
nefici effetti non solo sui sintomi della malattia
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e sullo stato mentale, ma anche, a un livello
molto piu profondo, sull'intera personalita.

E possibile ottenere tutto cio in un corso di
otto settimane?

Non pretendiamo di essere un monastero, o
un tipico centro di ritiri. Il nostro & un pro-
gramma per pazienti esterni, che ha lo scopo
di insegnare i principi e la pratica della me-
ditazione di presenza mentale e la loro appli-
cazione alla vita quotidiana. Le persone vengo-
no all’ospedale una volta alla settimana e se-
guono un corso di due ore e mezza, con circa
trenta persone per corso. Inoltre, devono impe-
gnarsi a praticare yoga e meditazione a casa,
quarantacinque minuti al giorno, per sei giorni
alla settimana. Organizziamo anche dei ritiri di
meditazione silenziosa di un giorno, per far si
che si possa assaporare meglio il gusto della
presenza mentale. Fa una grande impressione
vedere centocinquanta persone in una stanza,
meditare e camminare tutte in silenzio. Per i
pazienti ¢ un’esperienza molto intensa. La mag-
gior parte di loro non ha, nella propria storia



personale, elementi che potevano far prevedere
che un giorno avrebbero fatto una cosa del
genere,

Dal momento che i vostri insegnamenti sono
una specie di ‘dharma d’emergenza’, cosa pen-
sa della pratica con un maestro spirituale qua-
lificato, una volta finito il corso?

Credo che per gli americani sia molto impor-
tante non nutrire un’eccessiva venerazione per
qualcuno. 1l problema della carenza di autosti-
ma ¢ talmente diffuso e radicato nella nostra
societd, che ¢ fin troppo facile credere che
un’altra persona sia illuminata e, di conseguen-
za, perdere il proprio potere e la propria auto-
rita interiore. Si possono ostentare tutte le
manifestazioni esteriori del buddhismo, senza
perd impegnarsi mai nella vera pratica. E un
rischio che cerchiamo di evitare fin dall’inizio.
Cid non significa che i nostri corsi siano miglio-
ri di una tradizione che implica un profondo
rapporto con il maestro. Il fatto & che non
possiamo fare una cosa del genere, dato 'am-
biente in cui operiamo.

I vostri colleghi del centro medico hanno
qualche opinione sul fatto che insegnate il
Dharma?

Si, ma solo se comprendono cos’é veramente
il Dharma. Sarebbe meglio dire che sanno che
insegniamo meditazione e yoga. In ogni caso, le
loro concezioni dello yoga e della meditazione
sono, generalmente, alquanto vaghe e limitate.
Benché alcuni abbiano esaminato attentamente
il nostro programma, molti non lo hanno nep-
pure visto. Lo considerano solo un sistema con
cui i loro pazienti imparano a rilassarsi, e non
gli interessa saperne di piu.

Cosa fate, esattamente?

Cerchiamo di aiutare le persone a diventare
esseri umani completi, qualunque cosa cid si-
gnifichi. Non siamo un’organizzazione religiosa
chiusa, che cerca di infiltrarsi nell’ambiente me-
dico. Prendiamo quella che consideriamo la
base e l'essenza degli insegnamenti e della sag-
gezza del Buddha e la adattiamo in modo che
diventi un modo di essere vivo e vibrante per
persone comuni. Come in tutte le tradizioni
buddhiste, quando si sceglie una strada, poi
bisogna camminarci sopra. Non facciamo altro
che fornire alle persone gli strumenti basilari
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che permetteranno loro di praticare, in un
modo o nell’altro, per il resto della vita.

Quali sono le implicazioni dello staccare la
pratica della presenza mentale dalle sue tradi-
zioni formali e dal contesto storico? C’& il
rischio di annacquare la pratica, o di intaccar-
ne Pintegrita?

Penso che esista sempre il rischio che una
tradizione perda la sua integrita, o venga distor-
ta da qualcuno che ne ha una comprensione
limitata. Ma c’¢ il rischio ancora maggiore, se si
¢ veramente impegnati ad alleviare la sofferenza
umana, di diventare cosi dottrinari da essere
schiavi del proprio impegno di purezza nei
confronti di una certa tradizione. Le tradizioni
religiose sono famose per il loro campanilismo.
Molti buddhisti cadono nelle trappole dell’ego,
come: “La mia pratica & migliore, pitt profon-
da, pit veloce, pitt completa e piu spirituale
della tua”.

Diceva prima che il Dalai Lama ha risposto
in modo molto interessante a una domanda del
genere.

1l problema é& se un individuo che pud avere
una certa comprensione del Dharma ma non
insegna all’interno del contesto tradizionale
buddhista fonda una clinica di questo genere,
animato dalle migliori intenzioni, c’¢ il rischio
di diluire ’essenza della pratica e la qualita del
Dharma cosicché alla fine, se la cosa si diffon-
de, potrebbe portare alla scomparsa del ‘vero’
buddhismo? Il Dalai Lama ha detto che sulla
terra vivono all’incirca quattro miliardi di per-
sone, e forse un miliardo sono buddhisti, cid
significa che tre miliardi non sono buddhisti;
ma tutti, buddhisti o no, siamo immersi nella
sofferenza. Limitare la conoscenza della via a
coloro che si proclamano buddhisti vuol dire
tagliar fuori la maggioranza degli abitanti del
pianeta. Inoltre, ’essenza della pratica implica
la scomparsa di queste distinzioni dualistiche e
I'impegno a fare tutto il necessario per aiutare
le persone a divenire pili sagge, compassione-
voli e pacifiche.

Dato che nel nostro paese ci sono varie
etnie, gli insegnamenti dovranno essere adatta-
ti alle loro culture.

11 fatto che non lavoriamo in un’ottica espli-
citamente buddhista non significa che le perso-



ne che escono dalla nostra clinica e si interes-
sano ai libri di Thich Nhat Hahn o del Dalai
Lama o di altri maestri, non siano in grado di
comprenderli a un livello che prima era impen-
sabile. In effetti, credo che il corso le renda
disponibili agli aspetti pid esoterici delle varie
tradizioni, che altrimenti avrebbero giudicato
pura follia. Non bisogna fare altro che prende-
re un paziente afflitto da un dolore cronico, che
non sa piu cosa fare, e dirgli: “Nessun proble-
ma; siediti, e segui il tuo respiro”. Gli offrite
I’essenza della pratica, ma quanto gli sara utile?
Infatti in un certo senso la pratica & un grosso
imbroglio, perché & qualcosa che riduce la di-
stanza tra il punto in cui il paziente si trova
adesso...

E quello in cui si trovava prima.

Esatto, ma cid avviene con una profonda
trasformazione della coscienza.

Ci sono molti malati che arrivano con un
programma in cui si visualizza il cancro che
sparisce, o qualcosa del genere? Si trovano in
difficolta quando dite loro che non & quello lo
scopo della vostra clinica?

Si tratta di una questione che riguarda so-
prattutto gli ammalati di cancro o di AIDS,
perché molti hanno letto che esiste una re-
lazione tra sistema immunitario e meditazione,
e che quest’ultima pud far regredire il tumore e
stimolare i linfociti T. Per noi non é un pro-
blema, perché prima del corso abbiamo un
colloquio individuale con tutti. Cerchiamo di
analizzare le loro motivazioni e spieghiamo loro
che durante il corso ¢ molto importante lavo-
rare per sviluppare un’attitudine di non avver-
sione, non lotta.

Ma come pud una persona afflitta da una
grave malattia conciliare il desiderio di guarire
con I'accettazione della sua condizione?

Noi incoraggiamo le persone a espandere il
proprio modo di pensare, al punto di sviluppa-
re il concetto di stare gid bene, anche nel
mezzo. della malattia, In Occidente abbiamo
una concezione dualistica della salute: o siamo
sani o siamo ammalati, non ci sono vie di
mezzo. Tuttavia, &€ opportuno considerare salu-
te e malattia come condizioni del tutto inter-
connesse. Il corpo decade e muore continua-
mente, e continuamente si ricostruisce; il senso
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del sé si trasforma di continuo, il pit delle volte
senza che ce ne rendiamo conto. Se si raggiun-
ge un profondo livello di tranquillitd interiore,
si pud cominciare ad accettare il fatto che, in
ogni istante, ci sono molte e differenti energie
in azione. Noi pensiamo che il miglior modo
per regolare tali energie, per dar loro la possi-
bilitd di essere in armonia, sia permettere a se
stessi di essere come si & Ma cid non significa
arrendersi o non fare niente, E un attivissimo
rimanere nel presente, con quella che Seung
Sahn definisce ‘la mente del non so’. Non sa-
pete dove state andando, non sapete quanto
resistera il vostro corpo; ma nell'accettare tutto
cio, che abbiate un cancro o PAIDS o uno
scompenso cardiaco, avviene gid qualcosa di
profondamente salutare. E noi distinguiamo tra
salutare e curativo.

‘Salutare’ non significa ‘qualcosa che prolun-
ga la vita™?

E normale desiderare di essere curati, ma se
una persona si trova in uno stato di depressione
o di agitazione e ha la possibilitd di raggiungere
una certa pace interiore e un’accettazione della
propria situazione, questa & un’importante tra-
sformazione, un’affermazione della vita, qualco-
sa di ‘salutare’.

Essere nel momento presente, essere con cid
che &, non comprende anche essere col desi-
derio di star bene?

Si, ma linterrogativo rimane: cosa significa
star bene? Si potrebbe intendere star bene
come si pud star bene in questo momento, qui
e ora — corpo, mente e anima — oppure
comprendere che non sappiamo bene che cosa
voglia dire,

Penso che sia rischioso, quando si ha una
malattia grave, leggere dei libri, come ne sono
usciti di recente, che incoraggiano a visualizza-
re la malattia che scompare.

Da noi questa tecnica non viene assoluta-
mente usata.

Ma se una persona viene da voi e vi dice:
“Voglio praticare la meditazione di consapevo-
lezza, ma voglio anche visualizzare i miei anti-
corpi che distruggono il cancro”, come vi
comportate?



Gli diciamo: “Bene, ma sappi che il tuo
attaccamento al volere che qualcosa accada po-
trebbe essere 1'ostacolo pili grave alla guarigio-
ne”. Cosi, se quella persona & disposta a
lavorare sul proprio attaccamento, quella & la
sua pratica. Il problema non sono le cose in
quanto tali, ma il nostro rapporto con le cose
stesse, l'atteggiamento mentale. Dietro I'atteg-
giamento di quella persona c’¢ un enorme at-
taccamento e un’enorme paura, e noi gli
diciamo: “Apriti alle tue emozioni, osservale,
e dopo, se vuoi, visualizza pure i tuoi anti-
corpi che si potenziano e distruggono le cellu-
le cancerose. Ma cerca di farlo con un atteg-
giamento di gioco, di non sforzo, di ‘vedre-
mo’. Non credere ciecamente a quello che hai
letto su qualche giornale, che la meditazione
pud stimolare gli anticorpi, perché non & stato
provato. D’altra parte, non & stato neppure
provato che una stimolazione degli anticorpi
conduca automaticamente alla guarigione”.
Non sarebbe un bene per il buddhismo, né per
il Dharma, legare la meditazione in modo cosi
meccanicistico alla medicina molecolare occi-
dentale.

Cosa mi dice del senso di colpa, cosi diffuso
al giorno d’oggi, che si esprime in affermazioni
come: “E la mia rabbia, la causa della mia
malattia”?

Affrontiamo questo aspetto solo se rappre-
senta un grosso problema per qualcuno. E un
punto di vista che non & molto diffuso tra i
nostri pazienti. In ogni caso, € una questione
che si presenta solo quando si produce un
eccesso del pensiero, specialmente ‘pensieri er-
ronei’, nella mente di coloro con i quali si
lavora. Noi lavoriamo in un’'ottica che non cau-
sa una grande produzione di pensieri. Cerchia-
mo di insegnare alla gente a osservare molto
attentamente i pensieri come fenomeni nel cam-
po della coscienza, e a prendere nota delle
grossolane imprecisioni che ci sono in quasi
tutti i loro pensieri In un tale contesto, la
questione dell'incolpare se stessi per le proprie
malattie non €& pit importante dell'incolparsi
per qualcosa che sperimenta un’altra persona.
La questione vera & e adesso? Come devo
comportarmi in questo momento? Dove vado
da qui?
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Cosa pensa dell'insegnamento dell’anatman,
o non-sé, rivolto a malati in fase terminale o
afflitti da dolore cronico? E utile?

Non diamo troppa importanza all'insegna-
mento del non-sé, ma speriamo che le persone
inizino a sperimentare il dissolversi dell’attacca-
mento al pronome personale ‘io’, e a compren-
dere che in realtd siamo molto di pit dei
pensieri nei quali siamo coinvolti. Molti pazien-
ti dicono spontaneamente cose come: “Ho ca-
pito che, anche se ho un cancro, non sono il
cancro”. Tutto cid rappresenta per loro un’au-
tentica liberazione.

E i malati terminali? Li assistete durante la
morte?

Non particolarmente. La nostra pratica & fo-
calizzata sul vivere, cioé sulla consapevolezza
istante per istante, piuttosto che sul morire. Se
una persona sta morendo possiamo suggerirgli,
con molta delicatezza e solo se ci sembra op-
portuno, di osservare con distacco la propria
esperienza; osservare il pit possibile, inclusi i
pensieri e i sentimenti di dolore e paura che
generalmente il processo della morte comporta.
Molti riferiscono che in questo modo raggiun-
gono una certa serenitd: la morte diventa qual-
cosa di interessante, piuttosto che un avveni-
mento che crea terrore e agitazione e che fa
quindi perdere la consapevolezza del presente.

Tutto cio suona come una miscela di zen e
vipassana.

1l corso deriva dalla mia esperienza personale
e da quella di colleghi che provengono da
diverse tradizioni, ma cid che insegniamo &
fondamentalmente la pratica della consapevo-
lezza e della presenza mentale. E qualcosa di
molto simile alla vipassana e al soto zen.

C’¢ qualcosa di importante che non abbiamo
detto?

Vorrei aggiungere che, come persone che
praticano seriamente il Dharma, una delle cose
che abbiamo imparato & che, se si ha una
profonda motivazione, si pud portare il Dhar-
ma nel proprio lavoro. L’unico ostacolo ¢ il
limite della propria immaginazione.

(Trad, dall'inglese di Roberto Pallanca)



Contemplare la mente

di Han Shan

Il cinese Han Shan fu un grande maestro Ch’an, studioso e scrittore, che visse dal 1546 al 1623, al
termine della dinastia Ming La sua autobiografia, che include un resoconto dettagliato della sua
pratica e della sua illuminazione, é stata pubblicata in inglese col titolo Practical Buddhism
(Buddbismo Pratico), nella traduzione di Charles Luk. A sette anni Han Shan era gia attratto dalle
grandi questioni sull'origine e il destino. A nove anni abbandond la vita familiare e divenne monaco
a diciannove. La poesia che pubblichiamo tratta dell'approccio che si dovrebbe avere verso la pratica;
ma va oltre e descrive la situazione della mente dopo Uilluminazione. La maggior parte del poema
discute il metodo di contemplare il vuoto, ossia la completezza della mente. Han Shan esorta il
praticante ad evitare gli attaccamenti che possono sorgere durante la meditazione, siano essi emoziont,
pensieri, stati piacevoli o paurosi. Bisognerebbe invece concentrarsi sul metodo della consapevolezza
poiché: “..se puoi vedere un pensiero non appena sorge, questa consapevolezza lo distruggerd al-
Uistante”. Ma Han Shan aggiunge che questo stesso metodo deve essere abbandonato non appena la
mente sia purificata o illuminata. A questo punto, si realizzano i grandi poteri e la perfezione ine-
renti alla mente, che non é altro che il Buddhba. In un certo senso, questa poesia riprende e chiarisce
alcune parti degli articoli del Dalai Lama e di Norbu Rimpoce, pubblicati sul n. 57 di Paramita.

Contempla il corpo come illusorio,

Un’'immagine nello specchio, il riflesso della luna nell’acqua.
Contempla la mente come priva di forma,

E tuttavia luminosa e pura.

Senza il sorgere d’un sol pensiero,

Vuota, ma percettiva; quieta, ma illuminante;
Perfetta come il Grande Vuoto,

Piena d’ogni meraviglia.

Senza uscire né entrare,

Senza apparenza o caratteristiche,
Innumerevoli mezzi idonei
Sorgono nell’'unica mente.

Indipendente dall’esistenza materiale,
Che & sempre un ostacolo,

Non aggrapparti ai pensieri ingannatori;
Essi danno origine all'illusione.

Attentamente contempla questa mente,
Vuota, priva di oggetti.

Se improvvisamente sorgessero emozioni,
Cadresti nella confusione.
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Nel momento critico ritorna alla luce,

. Potentementé illuminante.

Si disperdono le nubi, il cielo é chiaro,
1l sole brilla luminoso.

Se nella mente nulla sorge,

Nulla all’esterno si manifesta.

Cio che ha caratteristiche proprie
Non ¢ la vera realta.

Se puoi vedere un pensiero non appena sorge,
Questa consapevolezza lo distruggera all’istante.
Qualunque condizione della mente appaia,
Abbandonala, spazzala via.

Sia le condizioni buone che le cattive
Possono essere trasformate dalla mente.
Sacro e profano appaiono

In relazione ai pensieri.

Recitare i mantra o contemplare la mente
Sono solo mezzi per pulire uno specchio.
Una volta rimossa la polvere,

Anch’essi sono spazzati via.

I vasti poteri spirituali

Sono perfetti nella mente.

La Pura Terra o i cieli

Possono essere percorsi a piacere.

Non hai bisogno di cercare la realta,
La mente & originariamente Buddha.
Cio ch’é familiare diviene inconsueto,
Cio ch’¢ strano sembra familiare.

Giorno e notte,

Tutto & meraviglioso.

Nulla di cio che incontri ti pud confondere.
Questo & il carattere essenziale della mente.

(Trad. dall'inglese di Isabella Coiutts)
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Esperienze

Rohatsu Sesshin, una pratica zen

di Dario Girolami

Dal 3 all’8 dicembre si é svolta a Fudenji, il
tempio Soto Zen che sorge nei pressi di Salso-
maggiore, una Robatsu Sesshin. Il termine ses-
shin, che letteralmente vuol dire “toccare il cuore
della vita’, indica un periodo di ritiro spirituale;
la Robatsu Sesshin é un periodo di ritiro parti-
colarmente intenso volto a rinnovare ['esperienza
del Risveglio di Shakyamuni Buddha. La tradi-
zione Zen ritiene infatti che Siddbarta raggiunse
lilluminazione ai piedi dell’albero della Bodbi
'8 dicembre, dopo aver trascorso nel medesimo
luogo un’intera settimana in meditazione. Pro-
prio per voler commemorare questo evento fon-
damentale, nei monasteri zen, dal 3 all’8
dicembre appunto, si tiene un ritiro che cerca di
seguire 1 ritmi Sserrati mantenuti dal giovane
principe indiano 2500.anni fa.

Come il giovane principe fece voto di non
alzarsi dal seggio di erba kusa posto ai piedi
dell'albero di Pipal fino a che non avesse rag-
giunto il supremo risveglio, similmente, nei tem-
pli Zen, all’inizio di tale ritiro, si fa un ingresso
cerimoniale nella sala di meditazione: da quel
momento in poi non si esce pid, almeno simbo-
licamente, dal dojo (sala di meditazione). Si

pratica 2azen, si mangia e si dorme sempre nel.

medesimo posto scelto all’inizio.

Durante la sesshin lo zazen, o meditazione
seduta, si alterna al kinhin, o meditazione cam-
minata, con ritmi sempre pia serrati. Le poche
ore dedicate al riposo notturno vanno via via
diminuendo fino dll’ ultimo giorno, quando si
pratica ininterrottamente per 24 ore. Al termine
di questa lunga ed intensa giornata, che comincia
alle 2 del mattino e termina dopo le 2 del giorno
seguente, i tiene una cerimonia volta a celebrare
il momento del Supremo Risveglio e, dopo averlo
offerto al Buddba, si mangia del riso, come fece
Siddbartha il mattino della sua illuminazione.

Partecipare a un ritiro del genere, sotto la
guida del maestro Fausto Taiten Guareschi, é
stata una ricca e profonda esperienza. Educando-
ci costantemente al non-attaccamento, al non
crearsi aspettative, il Maestro cambiava continua-
mente il programma prefissato: se a prima vista
cid pud apparire assurdo, in realtd si rivela essere
un validissimo strumento atto a scardinare quel
perverso meccanismo che ci trascina da un’aspet-
tativa disillusa allaltra.

Durante i primi giorni di ritiro ho provato un
crescente dolore alle gambe, che si é fatto via via
pin penetrante e pervasivo, fino a diventare in-
sopportabilmente sempre presente. Unico modo
per ‘sopravvivere’ (mi sia concesso il termine,
anche perché in quei momenti proprio dalla so-
pravvivenza pensavo), era il cercare di resistere
disperatamente fino al suono della campana che
segnava la fine dello zazen: si andava creando in
me un attaccamento al programma, all’orario. 1
volutamente imprevedibili interventi del Mae-
stro, che sconvolgevano [orario, allungavano del
doppio la durata degli zazen, scambiavano il
momento della recitazione dei Sutra con quello
della agognata pausa per il t&, che in quel mo-

" ‘mento sembrava fiettare divino, mi hanno porta-
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to, attraverso un interminabile e doloroso zazen
serale, a una sorta di esplosione interiore. Al
risveglio infatti, dopo la breve pausa di riposo
notturno, il dolore alle gambe che fino a quel
momento mi aveva soffocato era svanito: rima-
neva soltanto un puro, costantemente consapevo-
le, aderire a quello che Cera, “prefissato e non.

Intuivo che qualcosa del genere era accaduto ai
compagni di pratica che mi sedevano accanto. Il
loro rimanere immobili, il loro sopportare pa-
zientemente e silenziosamente il dolore e la stan-
chezza mi sosteneva e sospingeva come un’onda
oceanica. Allo stesso tempo sentivo che il mio



non cedere aiutava loro: si era creata cosi una
sorta di forte rete che ci teneva tutti su, unendo-
i, una rete impunturata dai vigorosi colpi di
kyosaku (i/ bastone che si usa nella tradizione
Zen per stimolare i praticanti e per non far
indulgere nella sonnolenza che, insieme al mal di
gambe, ci abbracciava tutti) che compassionevol-
mente calavano, di tanto in tanto, rendendo
laria frizzante e austera. Continuando il ritiro,
seguendone il ritmo serrato ma mutevole (che
ricorda da vicino il ritmo della vita di tutti i
giorni), perdendo quasi la cognizione del tempo,
lasciandoci andare, siamo arrivati tutti insieme
dlla fine del ritiro. ‘

La tradizione narra che il Buddba, raggiunto il
Nirvana, contemplo la luce della stella del mat-
tino. Similmente, alla fine della sesshin, ho con-
templato la luce non della stella, ma della
profonda gratitudine per il Maestro che andava
crescendo nel mio cuore. Un profondo ‘Grazie'
continuava a venirmi da dentro: grazie a chi
aveva condotto con discernimento e severa com-
passione amorevole il ritiro, e anche a chi aveva
sostenuto con il proprio ‘retto sforzo’.

Giornalmente, oltre agli incisivi interventi du-
rante lo zazen, il Maestro temeva discorsi di
Dbarma che hanno avuto come tema costante
quello che defmerei ‘uscire allo scoperto’. In altre
parole, quello che ho potuto comprendere dai
discorsi, dall’inconfondibile imprevedibilita Zen,
di Fausto & stato quanto segue: non € possibile
nascondersi dietro a un muro (o meglio ancora
‘davanti a un muro’, visto che nella tradizione
Soto Zen ci si siede rivolti verso un muro), ma
occorre maturare cio che si apprende attraverso

‘Veducazione Zen' a tal punto da poterlo espri-
mere agli altri in maniera intelligibile, fruibile.
St tratta di condividere con chi ne ha l'intenzio-
ne la bellezza, la freschezza e la profondita del-
Pesperienza della pratica, e non di tenersi tutto
egoisticamente per sé. Inoltre, il confrontarsi con
gli altri, con lesterno, mette alla prova la pro-
pria comvinzione, la propria comprensione e la
propria capacitdé di trovare le parole pin adatte
alla persona con cui si conversa. Per affrontare
un’esperienza del genere occorre seguire una for-
mazione, una educazione idonea, al seguito di un
maestro autorizzato, in grado di trasmettere il
Dbarma in maniera corretta. Evidentemente, é
necessario acquisire gli strumenti giusti, sotto
tale guida, per poter riproporre a propria volta, e
nel proprio piccolo, cid che si é appreso.

Fin qui il ritiro. Tirando le fila del discorso mi
sembra che cio di cui ho fatto esperienza nel
corso di tale sesshin puo essere cosi schematizza-
to: 7l dolore, che si é presentato forte e persisten-
te; l'attaccamento, agli orars, o al dolore e
Iimpermanenza di questi wultimi; la possibilita
del superamento del dolore (anche se si trattava
esclusivamente del dolore alle gambe e non del
dolore esistenziale); la via del superamento, indi-
cata dal maestro.

Cio che mi rimane nel cuore dopo questa
bellissima esperienza puo essere riassunto nei
suddetti quattro punti che rimandano, sia pure in
maniera diversa, a una incommensurabile espe-
rienza fatta da un giovane principe 2500 anni fa.
Quale miglior modo di celebrare I'tlluminazione
del Buddha se non il comprendere un po’ meglio
le Quattro Nobili Verita?

" IL DALAI LAMA IN ITALIA

La visita di S.S. il Dalai Lama in Italia — dal 16 al 21 di maggio — prevede

questo programma:

17 maggio: a Palermo, conferimento della laurea Honoris Causa e della
cittadinanza onoraria; tavola rotonda su “Informazione e diritti umani”. Informa-

zioni: tel. 091/5729036.

18-19 maggio: a Pomaia, insegnamenti all’lstituto Tsong Khapa su “Aspetti
principali del Sentiero”. Informazioni: tel. 050/685654.

20 maggio: a Roma, conferenza pubblica nel’Aula Magna dell’'Universita ‘La
Sapienza’ sul tema: “Etica e ambiente nel XX secolo”. Informazioni: 06/52363005

(UBI).



Il dialogo interreligioso
tra riforme e stagnazioni

di Vincenzo Piga

1. A mezzo millennio da Lutero, una
nuova ventata riformatrice sta scuotendo il
mondo cristiano. Non solo su aspetti par-
ticolari — celibato dei preti, primato pon-
tificio, mediazione clericale — ma intac-
cando le basi stesse della teologia tradizio-
nale. Ci limitiamo qui a segnalare I’evento,
tentando ‘di farne valutare la portata ai
nostri lettori con poche citazioni; ma ne
seguiremo gli sviluppi ospitando anche gli
interventi di quanti, da ogni posizione,
vorranno pronunciarsi in merito. E senza
che cid possa considerarsi indebita interfe-
renza nel mondo cristiano, perché il feno-
meno riguarda anche altre religioni e
potrebbe diventare il tema centrale del
dialogo interreligioso o, piu esattamente,
intrareligioso, in modo da aggiungere alle
iniziative diplomatiche e agli scambi cultu-
rali — che sono ora la parte prevalente di
un dialogo verticistico — una problemati-
ca personalmente vissuta dai praticanti
come elemento vivificatore della loro reli-
giosita. Con |’auspicabile prospettiva che il
dialogo possa espandersi in estensione e in
profondita e dotarsi di una forza di attra-
zione anche nei confronti di quanti si con-
siderano oggi culturalmente ed esistenzial-
mente estranei ad esperienze spirituali.

2. Un autentico missionario del movi-
mento riformatore pud considerarsi il te-
desco Eugen Drewermann, che si & auto-
sospeso dal sacerdozio cattolico dopo le
sanzioni disciplinari delle autorita ecclesia-

stiche. Polemico con quella che definisce
“la pretesa cattolico-romana” di suprema-
zia sulle altre confessioni cristiane; convin-
to che i primi quindici secoli del cristiane-
simo siano stati soltanto “una gigantesca
sconfitta del vero messaggio di Gesu”, nel
suo libro pit recente(1) accusa la Chiesa
di essere “un’istituzione totalitaria e scle-
rotizzata”. Psicoanalista junghiano, attri-
buisce alla dottrina cattolica la responsabi-
lita di provocare stati di angoscia: « Con la
sua morale sessuale da una parte e la dot-
trina dell’intimorimento’ dall’altra, la stes-
sa Chiesa genera tragedie umane », gettan-
do nella disperazione tanti fedeli, cui im-
pone comportamenti difficilmente pratica-
bili, come la rinuncia agli anticoncezionali
o la verginitd prematrimoniale. «La Chiesa
cattolica — ha detto in una recente inter-
vista — ¢ stretta nell’alternativa tra ’atei-
smo e la superstizione, l'ultimo Catechi-
smo & una catastrofe ».

Con Gandhi, il Drewermann sostiene la
fondamentale verita di tutte le grandi reli-
gioni, “tutte necessarie a quei popoli cui
ciascuna di esse fu rivelata”. Questa, per la
gerarchia cattolica, & la principale ‘colpa’
di Drewermann e della sua psicoanalisi: se
fede e spiritualita sono riconducibili ad
archetipi e all'inconscio collettivo, tutte le
religioni si equivalgono, il che continua ad
essere, come vedremo, un’eresia per i teo-
logi dogmatici. « Gesti — ricorda Drewer-
mann — ha voluto che ogni persona fosse
se stessa e cercasse la felicita in una tene-

(1) E. DREWERMANN, Funzionari di Dio, Edizioni Raetia, Roma 1995,
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rezza che risveglia i sogni, mentre la Chie-
sa impone aridi dogmi e inumani divieti,
dimostrando di avere ‘paura dell’amore’».
In una tavola rotonda con il Dalai Lama
ha proposto una lettura del ‘Padre Nostro’
che potesse essere adottata tanto da cristia-
ni quanto da buddhisti; la pubblicheremo
prossimamente.

La severa etica sessuale che il Vaticano
pretende allarghera sempre piu il solco,
secondo il teologo laico Sergio Quinzio,
tra ‘Chiesa teologica’ e ‘Chiesa sociologi-
ca’; un solco che peraltro il vescovo -di
Como’ Maggiolini, uno dei redattori del
nuovo Catechismo, ritiene sia colmabile se
il clero cattolico affianchera all'intransigen-
za dal pulpito la comprensione nel confes-
sionale.

3. La tesi sulla uguale validita di tutte
le religioni & sostenuta da altri teologi cri-
stiani. Ne da conto, con I'abituale tempe-
stivita e diligenza, ‘Civilta Cattolica’, la ri-
vista dei gesuiti (nel numero del 20/1/96),
riferendosi in particolare al teologo tede-
sco Paul Knitter e al suo libro Nessun altro
nome? (2), dove si sostiene che il dialogo
interreligioso non & un’opzione, ma una

necessita del tempo nostro, che vede reli-

gioni diverse convivere quasi ovunque
fianco a fianco, e quindi nelle condizioni
di orientarsi verso un cosiddetto ‘plurali-
smo unitivo’. « Il presupposto fondamenta-
le del pluralismo unitivo € che tutte le
religioni sono o possono essere ugualmen-
te valide. Cio significa che i loro fondatori,
i personaggi religiosi che stanno dietro ad
esse, siano o possano essere ugualmente
validi; che Gesu Cristo sia ‘uno tra i tanti’
nel mondo dei salvatori e dei rivelatori».

Il Knitter (che, precisa la rivista dei ge-
suiti, “riassume le posizioni di parecchi

1977).

teologi nordamericani e indiani”) si chie-
de: «Se i cristiani €ntrano in dialogo con
altri credenti sempre insistendo a dire o a

-credere di possedere la norma definitiva,

data da Dio per tutte le altre verita religio-
se, come possono ancora prestare realmen-
te ascolto alla testimonianza degli altri e
quale fiducia possono riscuotere? ».

Identico interrogativo si € posto di re-
cente un buddhologo tra i piu qualificati,
che é anche maestro di meditazione bud-
dhista, Stephen Batchelor, il quale giunge
a dubitare della ‘sincerita’ della Chiesa nel
dialogo interreligioso, se non avra ricono-
sciuto senza ambiguita la pari validita di
tutte le religioni (3). Ricordiamo anche lo
scrittore Filippo Gentiloni che nel suo ul-
timo libro afferma: «Nel ‘villaggio’ che
tutti abitiamo insieme non regge 'idea di
una verita, unica e sola, la mia, contrappo-
sta a una quantitd di errori altrui. Non
regge, se non a prezzo della costruzione di
quelle mura che il villaggio stesso non
sopporta» (4).

4. Gia da anni Raimundo Panikkar, sa-
cerdote cattolico che si qualifica ‘cristiano-
ind0’ e viene definito anche da cattolici il
‘teologo dei teologi’, sostiene che alla base
del dialogo con le altre religioni si deve
porre una ‘reinterpretazione’ della conce-
zione tradizionale dell’'unicita e della uni-
versalita di Cristo. Nel suo libro 17 dialogo
intrareligioso(5) propone una distinzione
tra il Cristo universale e il Gesu particola-
re: “Il Cristo Salvatore non pud essere
ristretto alla figura meramente storica - di
Gesu di Nazareth”. Questa distinzione tra
Gesu e Cristo, condivisa da teologi- nord-
americani, non comporta per i cristiani,
secondo Panikkar, I’'abbandono della fede
in Gesu. Al contrario, in quanto cristiani,

P. KNITTER, Nessun altro nome?, Edizioni Queriniana, Brescia 1994.

S. BATCHELOR, I/ risveglio dell’Occidente, Ubaldini Editore, Roma 1995.

F. GENTILONI, La verita prepotente, Manifestolibri, Roma 1995.

R. PANIKKAR, 1! dialogo intrareligioso, Cittadella Editrice, Assisi 1988 (la prima edizione inglese



devono confermare che Gesu ¢ il Salvatore
unico e universale, ma anche ammettere
che Dio si é rivelato in Gest, ma non si &
‘confinato’ in lui; perché Dio & sempre piu
grande di quanto un personaggio storico
come Gesl possa rappresentarlo. Gesu,
ciog, & unico, ma la sua unicita & relativa,
non assoluta; quindi non si esclude che
altri personaggi religiosi siano unici, al pari
di Gesu, per coloro che credono in essi.
Solo il Mistero assoluto che ¢ al fondo di
tutte le religioni pud diventare la base del
dialogo e si pud dialogare solo tra persone
‘religiose’ che riconoscano la possibile pre-
senza della Verita in tutte le religioni.

Panikkar riassume cosi la propria vicen-
da religiosa: «Partii come cristiano; mi ri-
trovai indy; ritorno come buddhista, senza
avere cessato di essere cristiano». Sulla
base di questo itinerario personale, Panik-
kar propone (ai cristiani, ma non solo a
loro) queste condizioni per un autentico
incontro tra le religioni: «L’attuale esisten-
za di un sistema elaborato di pensiero cri-
stiano rende urgente la necessita di supe-
rare [per la Chiesa] il pericolo di isola-
mento e di autogratificazione, andando
incontro ad altre tradizioni religiose, impa-
rando da loro e interpretandole alla luce
delle credenze cristiane...La tradizione cri-
stiana occidentale sembra essersi svuotata,
direi anche esaurita, quando tenta di dare
al messaggio cristiano una espressione si-
gnificativa per il nostro tempo.

«La situazione attuale pud essere supe-
rata solo per mezzo di una fertilizzazione
reciproca o di una mutua fecondazione (6);
la vita cristiana pud ritrovare il suo dina-
mismo e la sua creativita solo superando
gli attuali limiti culturali e filosofici. Que-
sto modo di procedere, evidentemente, &
praticabile anche da altre religioni: si tratta

(6) II corsivo € nostro.
(7) 1 corsivo & nostro.
(8) R. PANIKKAR, op. cit., pp. 145-146.
(
(

10) Il corsivo & nostro.
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di un itinerario a doppio senso (7). L’incon-
tro delle religioni ¢ oggi di vitale impor-
tanza per la vita religiosa dell'uomo con-
temporaneo; se cosi non fosse, le religioni
tradizionali sarebbero inattuali, obsolete,
appartenenti al passato e, cid che & pil
grave, 'uomo moderno sarebbe sradicato e
impoverito. [...] Pensare che un popolo,
una cultura, una religione abbia il diritto
— o il dovere — di dominare su tutto il
resto del mondo reca il segno di un’epoca
ormai trascorsa della storia. Il nostro attua-
le livello di coscienza e la consapevolezza
che abbiamo del tempo presente, all’Est
come all’Ovest, considera insostenibile tale
pretesa. Il punto di incontro non pud es-
sere né la mia casa; né quella del mio
vicino; esso si trova all'incrocio delle stra-
de, fuori dalle mura, laddove potremmo
eventualmente decidere di piantare una
tenda per il nostro presente (8)».

Anche il passionista francese Stanislas
Breton riconosce la feconditd dei nuovi
orientamenti teologici: « Questo acconsen-
tire sensa condizioni alla’ veritd degli al-
tri, al divenire del loro essere e all’essere
del loro divenire, resta in pratica la piu
dura riduzione della nostra coscienza di
unicita. Significa I'omaggio al Dio nasco-
sto, le cui vie non sono necessariamente le
nostre» (9).

5. ‘Civilta Cattolica’ dichiara sbrigativa-
mente che con queste idee i vari Drewer-
mann, Knitter, Panikkar sono “fuori dalla
fede cristiana”, ma ci tiene a confermare la
propria disponibilita all'incontro con le al-
tre religioni. A tale incontro assegna come
scopo “la mutua conoscenza e la mutua
stima, al fine di stabilire rapporti di com-
prensione e di amicizia, che rendano pos-
sibile una piu stretta collaborazione nella
difesa(10) dei valori spirituali e nelle atti-

9) S. BRETON, Unicité et monothéisme, Editions du Cerf, Paris 1981.



vita a favore della giustizia, della fraternita
e della pace”.

Tutto cid & rassicurante, perché fa spe-
rare che non abbiamo all’orizzonte nuove
guerre di religione; ma viene da doman-
darsi se tanto basta per un autentico dia-
logo interreligioso. Sopratutto ricordando
che, a proposito di “conoscenza, stima,
comprensione e amicizia” si & avuto di
recente, per quanto riguarda il buddhismo
(rimandiamo in proposito all’articolo di
Bhikkhu Bodhi a p. 24 di questo quader-
no), un chiaro esempio nel libro-intervista
attribuito alla massima autorita della Chie-
sa. La rivista dei gesuiti distingue, peraltro,
il cristianesimo, quale religione ‘divina’, da
quelle che definisce religioni ‘umane’, dove
la verita sarebbe presente solo “in misura
limitata e in forme imperfette” e, per con-
fermarlo, sostiene che, ad esempio, nel
buddhismo ci sarebbero aspetti “irritanti
per la ragione umana”, ignorando o, alme-
no, trascurando il fatto che scienziati e
filosofi occidentali di tutto rispetto, da
Einstein a Heidegger, hanno apprezzato
nel buddhismo sopratutto la razionalita,
accanto alla forte carica umanistica. (Se-
gnaliamo, al riguardo, Particolo di Saya-
daw U Pannadipa, insigne maestro birma-
no, pubblicato nel n. 51 di Paramita). 1l
buddhismo non contesta, ma anzi confer-
ma la sua caratteristica di religione umana,
da intendere piti 0 meno nei termini in cui
I'intendeva, per I'insieme del fenomeno re-
ligioso, Benedetto Croce, nel saggio degli
anni Trenta ‘Religiositd’, ricordato e deci-
samente confutato da ‘Civilta Cattolica’ del
17 febbraio scorso.

Se era improbabile un allineamento del-
la ‘Civilta Cattolica’ con il dissenso teolo-
gico, sembrava possibile una sua maggiore
disponibilita alla discussione. Collocare il
riformismo teologico “fuori dalla fede cri-
stiana” significa alimentare la pigrizia di
quanti nella Chiesa (e nelle altre chiese...)
preferiscono la stagnazione alla evoluzione
dottrinale, con il rischio di ritrovarsi, per
quanto dentro la Chiesa, fuor: dalla storia.
In questo quadro, la stessa disponibilita
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alla “piu stretta collaborazione fra tutte le
religioni” potrebbe perdere di slancio. In-
fatti, prevedere “attivita comuni” delle re-
ligioni solo “a favore della giustizia, della
fraternita e della pace” ¢ molto, ma non &
tutto e potrebbe anzi accentuare la secola-
rizzazione della religiosita, cioé un suo cre-
scente (ed encomiabile) impegno sociale e
umanitario, non accompagnato perd da
uno sviluppo della vitalita anche nel cam-
po spirituale. E indicativo che I'editoriale
della ‘Civilta Cattolica’ si limiti qui a pro-
porre una ‘posizione difensiva’ e non
esprima il proposito (e 1’esigenza) di ricon-
quistare, con azioni comuni di tutte le
religioni, il terreno che si sta perdendo, in
Oriente come in Occidente, per I'offensiva
del materialismo edonistico e con la proli-
ferazione delle sétte. Soltanto una corag-
giosa e generosa revisione di certi dogma-
tismi pud offrire all'insieme del movimento
religioso la capacita di realizzare una rina-
scita spirituale che garantisca I’affermazio-
ne dei valori fondamentali dell’'uvomo,
contribuendo cosi, forse, anche a neutra-
lizzare le sirene dell'integralismo e del fon-
damentalismo.

6. I camaldolesi Steindl-Rast e Thomas
Matus, in ‘conversazioni’ con il filosofo
della scienza Fritjof Capra, propongono un
nuovo modello di sviluppo, un cosiddetto
‘nuovo paradigma’, per la teologia, cosi
come il Capra l'aveva proposto, per la
scienza in generale, fin dal 1974, nel famo-
so libro I/ Tao della fisica. «Quando per-
cepiamo — dicono i sunnominati monaci
cattolici — la realta come una rete di
rapporti, anche le nostre asserzioni teolo-
giche formano una rete interconnessa di
diverse prospettive sulla realta trascenden-
te. In una rete di questo genere ogni pro-
spettiva pud offrire una via specifica e
valida per penetrare la verita. Il passaggio
dall’edificio [della teologia scolastica, #dr]
alla rete implica anche I’abbandono della
teologia come sistema monolitico, vinco-
lante per tutti i credenti e unica fonte di
autentica dottrina. [...] Il nuovo paradi-
gma, dando maggior peso al mistero, rico-



nosce il carattere limitato e approssimato
di ogni asserzione teologica» (11).

In particolare, Steindl-Rast afferma:
«Qualsiasi cristiano che abbia un dialogo
con un buddhista dovrebbe sentirsi perfet-
tamente a suo agio ad accettare il sunyata
[la ‘vacuita’, ndr] come qualcosa che punta
a Dio. Dopotutto, anche il termine Dio
non fa che puntare a Dio. Dell'orizzonte
non ¢é possibile dire ‘¢ 1. Non & niente.
[...] Quando i buddhisti vedono che ac-
cetti il sunyata, il vuoto, il nulla, come
I'orizzonte che possiamo chiamare Dio,
qualcosa scatta. Continui a parlare di
‘Realta Ultima’ evitando accuratamente di
introdurre il termine Dio, ma a un dato
momento € il tuo interlocutore buddhista
che comincia a usare lui, senza problemi,
quella parola»(12). E Matus aggiunge:
«La grande intuizione del buddhismo #za-
hayana é I'identificazione tra vuoto e com-
passione. A mio avviso, questa ¢ |’afferma-
zione buddhista che pill si avvicina alla
proposizione ‘Dio & personale’ delle reli-
gioni teistiche» (13).

A proposito di questo ‘nuovo paradi-
gma’ il padre Vanzan aveva scritto sulla
‘Civilta Cattolica’ del 7/10/95 che si trat-
tava di “questione senz’altro importante,
cui bisognera dare pin articolate risposte”.
C’¢ da augurarsi che tali risposte non siano
da considerarsi implicite nel successivo
editoriale che abbiamo commentato. Se
cosi non fosse, si pud sperare che il dialo-
go interreligioso possa svilupparsi, come si
diceva, in estensione e in profondita. Po-
trebbe contribuirvi anche linvito — sia
pure accettato con riserva, per le sue ve-

nature gnostiche — del teologo austriaco
Hubertus Mynarek, che chiama tutti gli
uomini di cultura ad aprire un varco verso
il ‘divino’, attivando la ricerca spirituale
nei rispettivi campi di conoscenza, “per
giungere a una nuova e autentica spiritua-
lita che possa accomunare tutti gli uomini
di tutte le fedi” (14). E evidente, in questo
invito, che I'impegno culturale — come
quello sociale e politico — delle religioni,
non dovrebbe limitarsi a un semplice fian-
cheggiamento di altri movimenti impegnati
per la giustizia, la fraternitd e la pace:
come precisa la stessa ‘Civilta Cattolica’, le
religioni hanno, in questi campi, un com-
pito proprio da attuare. Concordiamo con
il gesuita Michael Fuss dell'Universita
Gregoriana il quale, nella prospettiva di un
colloquio tra le religioni, intravede “la vi-
sione di una ‘famiglia delle verita’ di mu-
tua apertura tra le varie fedi senza cadere
in sincretismi superficiali”; e, per quanto
riguarda I'impegno civile, auspica “una af-
fermazione di valori sociali basati sulla mo-
ralita religiosa di ciascuna fede” (15).
Visioni ed auspici, evidentemente, validi
anche al di la dell'imperatore Asoka.

Riprendiamo, in conclusione, ’esortazio-
ne che Sant'Agostino rivolse agli gnostici
del suo tempo, molto opportunamente ri-
cordata in ‘Civilta Cattolica’ da padre Van-
zan e di cui dovremmo ritenerci tutti
destinatari: “Nessuno pretenda di avere gia
scoperto la Verita. Cerchiamola invece
come qualcosa che non conosciamo anco-
ra. Soltanto se non pretendiamo di averla
gia scoperta possiamo cercarla con amore
e sincerita”.

(11) F. Capra - D. STEINDL-RAST - T. MATUS, L'Universo come dimora, Feltrinelli, Milano 1993,

p. 14.
(12) Ivi, p. 110.
(13) Ivi p. 116.
(14) H.

(15) M
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- Varcare la soglia
della comprensione

di Bhikkhu Bodhi

Pubblichiamo i due editoriali apparsi rispettivamente sui numeri 30/95 e 31/95 del
Newsletter, bollettino della “Buddhbist Publication Society” di Kandy (Sri Lanka), di cui
Bhikkbu Bodhi é presidente. Questi editoriali contestano le affermazioni sul buddhismo
contenute nel cosiddetto “libro del Papa” pubblicato un anno fa con il titolo Varcare la
soglia della speranza e alle quali aveva risposto Paramita (nel quaderno n. 53, p. 27). La
casa editrice Source di Katowice (Polonia) ha in preparazione un volume che raccogliera gli
scritti pubblicati nei diversi paesi da esponenti buddbisti a commento del “libro del Papa’.

1. I Papa nel suo libro dichiara che
“sia la tradizione buddhista sia i metodi da
essa derivanti conoscono quasi esclusiva-
mente una soteriologia negativa”. Tale
concezione degli insegnamenti buddhisti
era molto comune tra i missionari cristiani
venuti in" Asia nel XIX secolo e serviva a
giustificare le loro incursioni di evangeliz-
zazione nei paesi di origine del buddhi-
smo. Gia da tempo gli studiosi di religioni
comparate riconoscono che questo giudi-
zio & un travisamento dovuto, nel caso dei
primi missionari, in parte ad una insuffi-
ciente informazione ed in parte anche a
delle intenzionali distorsioni. Si rimane
quindi perplessi quando l'attuale capo del-
la Chiesa Cattolica, per il resto tanto bene
informato, viene a ripetere dei sorpassati
luoghi comuni e questo specialmente in un
momento storico in cui i capi delle diverse
religioni auspicano una maggiore mutua
comprensione.

Il Papa non spiega con precisione le
ragioni che l'inducono a considerare la
soteriologia buddhista come negativa.
comunque lecito ipotizzare che questo suo
giudizio trovi spiegazione nel fatto che la
via di salvezza del buddhismo non ricono-
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sce un Dio personale come agente e fine
di salvezza eterna. Se, come dice il prover-
bio, “non & bello cid che & bello, ma &
bello cid che piace”, forse proprio quell’e-
lemento che da alcuni viene giudicato ne-
gativo pud essere. per altri il supremo
ideale. Se l’aspirazione ultima & la pace
eterna della propria anima immortale nel-
I'unione con un Dio Creatore, un insegna-
mento che neghi I'esistenza stessa sia di
un’anima immortale sia di un Dio Creatore
non pud che apparire negativo. Ma, se si
considera tutto l'universo come condizio-
nato, impermanente e privo di entitd onto-
logica (o privo di sé) e si aspira alla
liberazione in quanto nirvana, I'Elemento
Imperituro, allora una dottrina che parla
di unione eterna fra 1'anima e Dio sem-
brera forse non negativa, ma basata co-
munque su aspettative infondate e articoli
di fede inaccettabili. Ad ogni modo, per il
lettore comune, 'epiteto di ‘negativo’, se
applicato al buddhismo, suggerisce non
un modo filosoficamente perspicace per
avvicinarsi alla Realta Ultima, quanto piut-
tosto la desolante visione di una dottrina
di evasione diretta allannullamento della
persona.



Le parole del Papa richiamano alla men-
te gli antichi testi: “Ci sono — diceva
I'Tlluminato — degli asceti e dei brahmani
che mi accusano di essere nichilista, di-
cendo che I’asceta Gotama. insegna I’an-
nullamento dell’essere esistente. Questa &
una falsita. Quello che io insegno, oggi
come in passato, & la sofferenza e la ces-
sazione della sofferenza” (Maghimna Nika-
ya, 22).

Piu preoccupante ancora di questa defi-
nizione del Papa, secondo la quale la dot-
trina di salvezza del buddhismo sarebbe
negativa, € l'altra affermazione per cui “la
dottrina buddhista di salvezza ¢ il punto
centrale, anzi I'unico punto di questo siste-

a”. La conclusione implicita in tale di-
chiarazione & che il buddhismo non &
capace di offrire una guida significativa a
delle persone impegnate nei problemi della
vita quotidiana, cioé che si tratta di una
religione che porta al distacco e all’evasio-
ne dal mondo, adatta soltanto a delle per-
sone tese all’ascetismo.

Sebbene nel passato alcuni studiosi oc-
cidentali si siano in effetti concentrati sulla
dottrina buddhista della salvezza come
loro principale interesse, le tradizioni vi-
venti buddhiste, cosi come praticate effet-
tivamente da coloro che seguono gli
insegnamenti, mettono in evidenza che una
tale interpretazione, unilaterale nelle sue
premesse, non pud che condurre a delle
conclusioni ugualmente unilaterali. Gli
stessi testi buddhisti dimostrano che la
gamma degli interessi che il buddhismo
abbraccia & ampia quanto pud esserlo
quella di qualsiasi altra grande religione. 11
nibbana rimane lo scopo ultimo del bud-
dhismo ed & certamente il “punto centra-
le” del Dhamma, ma ¢ molto lontano
dall’essere Tunico punto’ per cui il Bud-
dha proclam¢ il suo insegnamento,

. Secondo i testi buddhisti, il Dhamma ha
lo scopo di promuovere tre generi di bene
mediante I’applicazione di tre serie distinte
di principi diversi, ma complementari.
Questa articolazione tripartita, integrata in
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una struttura pienamente coerente, fa si
che il Dhamma possa avvicinarsi alle per-
sone che si trovano a livelli diversi di svi-
luppo spirituale e di capacita di compren-
sione. I tre tipi di bene sono:

a) il bene che riguarda la vita presen-
te (ditthadbammattha), cioé la realizzazione
della felicita e del benessere qui e ora,
mediante un modo di vita ispirato all’etica
e a relazioni umane armoniose, basate sulla
benevolenza e sulla compassione;

b) il bene che riguarda la vita futura
(samparayikattha), cioé una rinascita favo-
revole nel ciclo delle esistenze successive,
mediante la pratica della generosita, 'os-
servanza dei precetti_e lo sviluppo della
mente nella meditazione;

¢) il bene ultimo (paramattha), cioe
la realizzazione del nibbana mediante la
scrupolosa applicazione di tutti gli inse-
gnamenti definiti dal Nobile Ottuplice
Sentiero.

2. Per la maggior parte dei buddhisti,
nella loro vita quotidiana; la realizzazione
del nibbana rappresenta una meta lontana,
piuttosto che immediata e viene raggiunta
gradualmente attraverso una lunga succes-
sione di rinascite. Finché non saranno
pronti per lo slancio diretto verso I'ultimo
bene, essi si aspettano di percorrere un
lungo cammino in numerose esistenze suc-
cessive nel ciclo del samsara, praticando al
meglio il bene di questo mondo, tenendo
comunque sempre presente |’aspirazione
dell'ultimo bene. Per aiutarli in questo
proposito, il Buddha ha formulato nume-
rosi insegnamenti riguardanti letica di vita
entro i confini di questo mondo. Nel
Sigalovada Sutta, ad esempio, I'Illuminato
elenca i reciprochi doveri tra genitori e
figli, marito e moglie, tra amici, tra pa-
droni ed impiegati, maestri e studenti, re-
ligiosi e laici. Egli specifico che #/ retto
modo di vita & parte integrante del No-
bile Ottuplice Sentiero e ne spiego il signi-
ficato all'interno della vita di un laico im-



pegnato. Nel corso del suo lungo mini-
stero, consiglid a dei commercianti come
gestire gli affari con circospezione, a delle
mogli come comportarsi con i mariti, a dei
governanti come amministrare i loro Stati.
Tutte queste istruzioni, ispirate sempre
dalla grande compassione del Buddha,
avevano lo scopo di promuovere il bene e
la felicita del mondo, guidando allo stesso
tempo i praticanti verso una migliore rina-
scita, mentre progredivano verso la libera-
zione finale.

Ad ogni modo, anche se I'insegnamento
del Buddha viene impartito in modo gra-
duale, adatto in ogni caso alle condizioni
di vita dei discepoli, esso non lascia spazio
a nessuna illusione per quanto riguarda lo
scopo ultimo della dottrina. Lo scopo é il
nibbana, che non & una riconciliazione
confortante con il mondo, ma l'irreversibi-
le liberazione da esso. Tale liberazione non
puod essere raggiunta semplicemente me-
diante la devozione e le buone opere com-
piute in uno spirito di benevolenza e
responsabilita sociale, ma solamente con la
rinuncia totale, con “I’abbandono di ogni
acquisizione” (sabb’upadbipatinissagga) e le
‘acquisizioni’ comprendono tutti i processi
fisici e mentali che costituiscono il nostro
senso di identita, del sé. Il conseguimento
di tale fine & senza dubbio un affare indi-
viduale e deve essere raggiunto mediante
la purificazione e lo sviluppo della propria
consapevolezza, in quanto frutto dello
sforzo continuo per perfezionare la pro-
pria crescita spirituale. Ecco perché il
Buddha non cercoé di fondare una chiesa
destinata a comprendere tutto il genere
umano entro i limiti di una sola confessio-
ne. Egli propone una via, un sentiero per-
fetto nella sua formulazione ideale, che
deve essere percorso da imperfetti esseri
umani, nelle imperfette condizioni che of-
fre la vita di questo mondo.

Sebbene la ricerca del fine supremo cul-
mini nella liberazione dal mondo, questo
stesso ideale ‘ritorna’ verso il mondo pre-
fissando delle norme di condotta e un or-
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dine di valori che fungono da guida per la
moltitudine dei non illuminati nella quoti-
diana lotta contro le correnti del desiderio,
dell'odio e dell’illusione. Il nibbana rimane
sempre il ‘primo’ e ultimo punto, 'omega,
del Dhamma, ma questo fine, conseguibile
solo con I’estinzione del desiderio, dell’o-
dio e dell'illusione, definisce, per questa
stessa ragione, le condizioni della sua rea-
lizzazione: esse consistono nel condurre
una vita dedicata a superare il desiderio
con la generosita, I'odio con la benevolen-
za e lillusione con la saggezza e la com-
prensione.

In Varcare la soglia della speranza, Gio-
vanni Paolo II dichiara che “‘T’illuminazio-
ne’ vissuta dal Buddha si riduce alla
convinzione che il mondo & cattivo, che &
fonte di male e di sofferenza per I'uomo”
(p. 95). Indubbiamente il fatto che nel
libro del Papa la parola ‘illuminazione’
venga sempre messa tra virgolette lascia
gia intravedere che I’attitudine del Santo
Padre verso il buddhismo non & impron-
tata dalla stima. Questa impressione trova
conferma nel modo in cui viene definita la
sostanza stessa dell'illuminazione, che ri-
duce a termini meramente caricaturali il

grande risveglio del Buddha sotto 1’albero
della bodhi.

3. Bisogna anzitutto chiarire che il bud-
dhismo non considera il mondo buono o
cattivo di per sé e che il Buddha non disse
mai che il mondo & “fonte di male” per
I'uomo. I testi buddhisti sono meticolosi
nell'utilizzazione dei termini con alto signi-
ficato morale, per cui termini come ‘buo-
no’ o ‘cattivo’ si trovano solo nella valuta-
zione degli atti volontari e delle persone e
degli stati mentali che tali atti producono,
senza mai attribuire delle qualitd morali a
delle entita incapaci di iniziative morali.
Pertanto, gli atti sono malvagi, cattivi
quando commessi con intenzionalita dan-
nosa per sé o per gli altri e sono buoni
quando intenzionati a favorire la felicita ed
il benessere.



L’analisi fatta dal Buddha delle radici
del bene e del male rimane ugualmente
entro gli stretti confini delletica psicologi-
ca, senza mai fuoruscirne. Secondo il Bud-
dha, le radici del male sono le motivazioni
malsane degli atti: desiderio, odio e illusio-
ne. E le radici del bene sono 'inverso del
desiderio, dell’'odio e dell'illusione, cioé il
non attaccamento, la benevolenza (o amo-
re universale) e la conoscenza. Da un certo
punto di vista, il processo di sviluppo spi-
rituale nel buddhismo puo essere definito
come l’attenuazione e l'estirpazione delle
radici malsane mediante la coltivazione
delle benefiche qualita opposte. L’intero
processo & imperniato sulla mente in quan-
to unica fonte del bene e del male ed il
mondo viene collocato in secondo piano,
essendo lo sfondo di questa strenua azione
per la purificazione interiore.

Nella formulazione delle Quattro Nobili
Verita, il Buddha dichiara certamente che
la vita del mondo & dukkha, ma dukkha
non significa il male. Quando si dice che
una cosa € dukkha vuol dire che ¢ insod-
disfacente, insufficiente, soggetta alla soffe-
renza. Per capire perché il Buddha dice
che tutta lesistenza di questo mondo &
dukkha, bisogna considerare questa affer-
mazione in‘un pid ampio contesto. Secon-
do l'insegnamento del Buddha, le nostre
vite individuali si svolgono entro un ciclo
sempre rinnovato di rinascite, percorso in-
finite volte da tutti gli esseri viventi, spinti
dalla sete di esistenza, ad eccezione di
coloro che raggiungonp [I’illuminazione.
Ogni vita individuale, dunque, che inizia
con la nascita e finisce con la morte, non &
che un anello di un’infinita catena di vite,
un solo giro della ruota dell’esistenza. Nel
percorrere il samsara, tutti noi sperimen-
tiamo, una volta dopo I’altra, la nascita, la
vecchiaia, la malattia e la morte, tutti noi
soffriamo dolore e afflizione, ansieta e
stress, conflitti e delusioni. Ed é proprio
per questa ragione che il Buddha dichiara
che la vita, entro i confini del samsara, &

dukkha.
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Il buddhismo individua la causa della
sofferenza non nel mondo considerato
come realta oggettiva, ma nella mente di
ognuno di noi. La radice della sofferenza &
ignoranza unita al desiderio. E proprio
perché non riusciamo a capire la vera na-
tura delle cose che le nostre vite vengono
spinte da ciechi desideri di piacere, di
potere, di nuovo divenire, che si risolvono
in dolore e afflizione. L’insegnamento del
Buddha non riguarda I’estinzione del mon-
do, ma lestinzione dell'ignoranza e del
desiderio. Quando vengono estinti il desi-
derio, lavversione e I'illusione, allora si
sperimenta la pace perfetta del nibbana
per tutto il resto della vita e nel finire la
vita nel mondo si realizza la liberazione
definitiva dal ciclo delle rinascite, nell'In-
condizionato.

4, 1l Sommo Pontefice descrive il nibba-
na come “uno stato di perfetta indifferenza
nei riguardi del mondo” ed aggiunge che
nel buddhismo la salvezza significa “libe-
rarsi dal male rendendosi indifferenti verso
il mondo, che é fonte del male” (p. 96).
Con questo genere di affermazioni, il Papa
presenta ai suoi lettori un’immagine del
buddhismo come di una dottrina quietisti-
ca, intenzionata semplicemente a proporre
il ritiro dal mondo e capace soltanto di
voltare le spalle di fronte ai gravi problemi
dell'umanita. Ecco una concezione che
non si pud dire renda giustizia al buddhi-
smo primigenio (Theravada), che sottoli-
nea la trascendenza del mondo, per non
parlare del buddhismo Mahayana, guidato
dall'ideale del bodhisattva, che svolge la
sua compassionevole attivita per il bene
del mondo.

Presumibilmente, quando il Papa parla
di “indifferenza” cerca di interpretare la
parola pali upekkba. 11 vero senso di que-
sta parola & equanimita, che & tutt’altro
che indifferenza nel senso di non interesse
nei confronti degli altri. Upekkha, in quan-
to virtl spirituale, significa equanimita da-
vanti alle fluttuazioni della fortuna monda-



na, equilibrio mentale, incrollabile liberta
della mente, uno stato di serenita interiore
che non puo essere alterato dai guadagni e
dalle perdite, dall'onore e dal disonore,
dalle lodi e dai rimproveri, dal piacere e
dal dolore. Upekkha vuol dire liberta da
ogni punto di riferimento ed implica indif-
ferenza soltanto verso le esigenze dell’ego-
sé e della voglia che esso ha di piacere e di
essere importante, ma mai indifferenza
verso il benessere dei nostri simili. La vera
equanimita € |'apice dei quattro atteggia-
menti sociali che i testi buddhisti chiama-
no le ‘sublimi dimore’: infinita benevolen-
za, infinita compassione, infinita gioia al-
truistica ed equanimitd. Quest’ultima non
sostituisce né annulla le precedenti, ma &
la loro perfezione e il loro compimento.

Se nella pratica il buddhismo non sem-
pre & stato all’altezza degli ideali definiti
nell'insegnamento originario, bisogna capi-
re che ogni insufficienza & dovuta alle iner-
zie e alle mancanze della hatura umana e
non deriva assolutamente da un’accentua-
zione sull’apatia o sull'indifferenza ritrova-
bile nell'insegnamento originale del Dham-
ma. I testi buddhisti forniscono abbondan-
ti prove del fatto che la realizzazione del
nibbana non sbocca in un’inerte indiffe-
renza verso il mondo. Lo stesso Buddha,
modello ideale per tutti quelli che lo se-
guono, dopo la propria illuminazione con-
sacrd i restanti quarantacinque anni della

sua vita a un’instancabile attivita per ele-
vare il genere umano. In tutta la storia del
buddhismo, i grandi maestri spirituali han-
no seguito sollecitamente ’esempio dell'l-
luminato, attenti al suo invito di andare
per il mondo “per il benessere e la felicita
di molti, per la compassione per il mondo,
per il bene, il benessere e la felicita degli
uomini”. _

Questo senso di missione spirituale ¢€
stato dimostrato non solo da monaci e
monache illuminati. II buddhismo, come
ente corporativo, ha ispirato ed animato
tutte le culture asiatiche nelle quali ha
messo radice. Nel corso della storia, il
buddhismo si & propagato senza violenza
né spargimento di sangue, senza conversio-
ni forzate, conquistando seguaci esclusiva-
mente grazie all'elevatezza dei suoi inse-
gnamenti ed all'esemplare qualita delle vite
di quelli che lo praticavano. Ovunque il
Dhamma ha messo radice, & stato fonte di
speranza € di incoraggiamento, proponen-
do alti ideali etici e spirituali e formulando
concreti codici morali di comportamento
per tutta la societd. Basta un momento di
riflessione per capire che tali risultati non
sono compatibili con una dottrina che so-
stenga come bene supremo la totale indif-
ferenza o Tinsensibile assorbimento nel
proprio ‘io’.

(Trad. dall'inglese di A. Solé-Leris e M.A. Fals)
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IN OGNI CENTRO LA FESTA DEL VESAK

La festa nazionale del Vesak era in programma il prossimo maggio al centro
Merigar di Arcidosso (Grosseto). Per la venuta del Dalai Lama, 'UBI aveva proposto
che il Vesak si celebrasse a Roma, inaugurato da Sua Santita il Dalai Lama, ma questa
proposta non ha potuto essere attuata e pertanto 'UBI ha deciso di sostituire per
quest’anno la festa nazionale con linvito ai singoli centri a celebrare il Vesak, nel
corso del prossimo maggio, nelle rispettive localita, con il coordinamento della
segreteria dell’'UBI. Sollecitiamo i lettori a partecipare a queste celebrazioni, informan-
dosi per i programmi presso i singoli centri.
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Dalla nozione di Dio
alla realta del male

di Adriano Lanza

1. Se il buddhismo debba essere inteso come
una dottrina ateistica o no, & questione che
sembra da considerare ancora aperta, stando
alle posizioni, divise sull’argomento, che sono
riscontrabili sia presso i non buddhisti che
presso i buddhisti stessi.

Coloro che si rifiutano di interpretare il si-
lenzio del Buddha sulle grandi questioni meta-
fisiche come espressione di un atteggiamento
ateistico sostengono che esso non comporta la
negazione di una Realtd incondizionata. Anzi
quest’'ultima verrebbe postulata proprio dalla
stessa aspirazione, che sta al cuore del buddhi-
smo, a evadere dal mondo condizionato dell’e-
sperienza ordinaria. “Vi & qualche cosa di non
nato, non originato, non fatto, non composto;
se non vi fosse una tal cosa, non vi sarebbe
alcuna possibilita di fuggire da cio che & gene-
rato, originato, fatto e composto” (1). Cid che
il Buddha avrebbe sostenuto & che la realta
dell’Assoluto & logicamente indimostrabile, ma
non che esso non sia. E stato notato che, se
questa & la posizione autentica del Buddha, essa
presenta una certa analogia con la posizione di
Kant nella sua Dialettica trascendentale(2). En-
trambi si sarebbero proposti di tracciare una
linea netta di separazione tra cid che & logica-
mente dimostrabile e cid che non lo &; e percid
si sarebbero vietato di pronunciarsi su quanto &
al di 1a dell’esperienza. Entrambi, insomma,

avrebbero convenuto con quanto afferma il
noto apoftegma che conclude il Tractatus di
Wittgenstein: “Su cid di cui non si pud parlare,
si deve tacere”. :

Oggi, sia da parte di studiosi di religioni
comparate che da parte di cristiani impegnati
nel dialogo interconfessionale — pur tenendo
conto delle insidie che si nascondono nell’'uso
del linguaggio proprio a tradizioni diverse — si
tende a trovare ["equivalente’ di cid che nella
cultura occidentale si vuole intendere con la
parola ‘Dio’ in certe nozioni salienti del bud-
dhismo, come quella di ‘Dharma’ oppure quella
di ‘Nirvana’. Cosi come vi sono buddhisti di-
sposti a trovare l’equivalente dell’Assoluto in
cio che della loro esperienza del divino hanno
detto i mistici cristiani(3).

2. Tuttavia, in questa ricerca di attributi e
qualitd che possano giustificare una convergen-
za, se non una identita, tra le nozioni buddhiste
e quelle cristiane, & ben difficile che possa
trovare posto la nozione di un Dio personale
creatore del mondo, propria alla dogmatica del
cristianesimo. :

Il buddhismo antico ha respinto nettamente
I'idea di un Dio (Isvara) eterno, onnipotente e
creatore di tutte le cose, anche se ha ammesso
esistenza di innumerevoli divinitd. Queste ul-
time erano considerate come nate un giorno e

(1) Udana, VII1. Pataligama. Cfr. Cosi & stato detto (Iti Vuttaka), Boringhieri, Torino 1978, § 43.

(2) “In ci6 che riguarda il loro atteggiamento nei riguardi dei problemi metafisici, & possibile
rilevare una certa analogia fra Kant e il Buddha” (RADHAKRISHNAN, La filosofia indiana, Einaudi, Totino
1974, p. 469). “Kant si avvicina notevolmente alla concezione Madhyamika della filosofia” (T.R.V.
MURTIL, La filosofia centrale del buddbismo, Ubaldini, Roma 1983, p. 172).

(3) Un’informazione su queste problematiche, insieme con parecchi riferimenti bibliografici, pud
leggersi in M. ZAGO, L'equivalente di “Dio” nel buddbismo, in AAVV. “La ricerca di Dio nelle

religioni”, Missionaria Italiana, Bologna 1980.



destinate a morire prima o poi, per quanto
prodigiosamente lunga fosse stata la durata del-
la loro esistenza e immensi fossero stati i loro
poteri. In certi sermoni attribuiti al Buddha, si
narra che quando nel corso del perpetuo pro-
cesso di evoluzione ed involuzione dell'Univer-
so un essere del cielo delle divinita discese per
primo, esaurita parte dei suoi meriti, al piano
inferiore ancora vuoto, credette di essere il
creatore di quanti vennero dopo. “Io sono Bra-
hma, il Signore, il sempre vittorioso, 'onnipo-
tente, il padrone, il fattore, il creatore, I’altissi-
mo, l'ordinatore, il padre potente di tutto cid
che fu e che sara. Tutti gli esseri sono stati
creati da me, essi sono il risultato del mio
desiderio” (4); cosi egli esclamo e tale fu credu-
to dai sopravvenuti. Si pud dire, pertanto, che &
su di una duplice illusione che poggerebbe la
credenza nell’esistenza di un Dio eterno, crea-
tore di tutte le cose, onnipotente.

Negli sviluppi ulteriori della dottrina buddhi-
sta troviamo esposta tutta una serie di argo-
mentazioni intese a demolire 'idea di un crea-
tore, argomentazioni che anticipano quelle che
sarebbero state espresse, nello stesso intento,
non solo in Oriente, ma anche in Occidente (5).
Tra queste argomentazioni ve n’é¢ una, in par-
ticolare, destinata a riproporsi lungo tutta la
travagliata storia della coscienza umana e che
risponde ad un assillo che ha tormentato non
solo le menti dei filosofi, ma anche degli uomini
semplici. Essa & quella che sgorga dalla rifles-
sione sullincombente presenza dei mali nel
mondo, da una parte, e su cid che qualcuno ha
chiamato “le notevoli risorse dell'onnipotenza”,
dall'altra. Essa si trova riassunta nella celebre
formulazione attribuita ad Epicuro, che non
pare abbia finora avuto una risposta soddisfa-
cente: “Dio o vuol togliere i mali e non pug, o
pud e non vuole, o non vuole né pud, o vuole
e puo. Se vuole e non pud € impotente: il che

(4) Digha Nikaya, I. Brabmajdla Sutta.

non pud essere in Dio. Se pud e non vuole, &
invidioso, il che del pari € contrario a Dio. Se
né vuole né puo, € invidioso e impotente, per-
cio neppur Dio. Se vuole e pug, il che solo
conviene a Dio, onde viene dunque I’esistenza
dei mali? E perché non li toglie?” (6).

Volendo ricorrere ad un’altra citazione, que-
sta volta tratta dalla letteratura buddhista, pos-
siamo scegliere la seguente: “Colui che ha occhi
puo vedere il lato infelice, perché allora Bra-
hma non mette le sue creature nel lato felice?
Se non vi sono limiti al suo immenso potere,
perché le sue mani dispensano cosi raramente
le benedizioni? Perché tutte le sue creature
sono condannate alla sofferenza, e perché egli
non dona a tutti la felicitd? Perché prevale la
frode, la menzogna e I'ignoranza? Perché pre-
vale la falsitd, mentre la giustizia e la verita
conducono alla rovina? Voi considerate Bra-
hma ingiusto in mezzo agli ingiusti” (7).

3. Il problema della conciliabilitad tra I'idea
di un Dio autore di tutte le cose e la presenza
del dolore e del male nel mondo si acutizzo
nella coscienza dell’Occidente allorquando, nel
corso delle vicissitudini attraversate dal cristia-
nesimo dei primi secoli, fini col prevalere la
tendenza ad accogliere I’eredita del Vecchio
Testamento e del suo Dio., Prima di prevalere,
questa tendenza dovette sostenere un’aspra lot-
ta con la tendenza opposta, quella intesa a
rifiutare la detta eredita. Di tale tendenza gno-
stici e marcioniti rappresentarono |’aspetto pil
radicale, ma studiosi recenti ritengono che essa
fosse ben pit diffusa di quanto non appaia se ci
si limita a quei soli eretici conclamati(8). Di
fatto, costoro finirono emarginati e perseguitati,
cosi come, pil tardi, lo furono quanti, come i
manichei ed i catari, vollero respingere la rap-
presentazione veterotestamentaria di Dio.

(5) Cfr. A. BAREAU, Les positions du bouddhisme ancien devant les Théses de I'Origine de 'Univers
et de la Création du monde par Dien, in “Studia Missionalia”, vol. XVIII (1969), pp. 83-85.
(6) Cfr. 374 US. Cit. da Il pensiero antico (a cura di R. MONDOLFO), Soc. Ed. Dante Alighieri

(1929), p. 328.

(7) Jataka, 543, Bhuridatta. Cit. da M. ZAGO, op. cit., p. 136.

(8) “La lotta per il Vecchio Testamento fu d'importanza decisiva per I'assetto definitivo della nuova
religione... solo gradualmente prevalse la tendenza di chi non voleva spezzare il cordone ombelicale che
collegava il cristianesimo con la tradizione giudaica” (M. SIMONETTI, Ortodossia ed eresia tra il I e II

secolo, Rubbettino (1944), pp. 134-136.



Quale sarebbe stata la sorte del cristianesimo
se quella istanza avesse, invece, finito per pre-
valere? Difficile rispondere. Ma ¢ lecito doman-
darsi se non vi sia un nesso tra la perdurante e
implacabile repressione delle voci che denun-
ciavano come scandalo la forzata conciliazione
tra bonta e onnipotenza di Dio e l'esito cui &
pervenuta una civilta cristiana che ha visto cre-
scere sempre pil, nel suo ambito, I'ateismo e
’antiteismo.

Comunque sia, ancora in questo scorcio di
millennio, nel quale si consuma una crisi di
civilth — che & anche, e forse soprattutto, una
crisi di religione — le grandi questioni alle
quali la teodicea ha cercato invano di dare una
risposta continuano ad inquietare le coscienze:
¢ ancora proponibile il Dio elaborato dalla teo-
logia tradizionale? Sono conciliabili bonta e
onnipotenza di Dio? E identificabile I'istanza
intesa alla creazione e perpetuazione di questo
mondo, la cui stessa struttura destina i viventi
al dolore e alla morte, con l'istanza che ¢,
invece, volta alla redenzione dal mondo?

4. E stato notato da pill parti che oggi vivia-
mo in Occidente in una situazione che, sotto
molti aspetti, richiama il clima culturale e spi-
rituale che caratterizzo il periodo cerniera tra il
mondo tardo-antico e l'era cristiana. E tornano
ad affacciarsi esigenze analoghe (9). Le testimo-
nianze possono esserne colte presso quei pen-

satori, quegli scrittori, quei poeti, che, quali pit
sensibili interpreti del disagio del nostro tempo,
ad esse hanno dato voce. Non possiamo certo
farne una rassegna completa; possiamo solo for-
nirne qualche esempio.

Alcuni anni fa é stata pubblicata una confe-
renza di Hans Jonas, destinata ad avere riso-
nanza (10). In essa l'autore affermava che eventi
come quello consumatosi ad Auschwitz doveva-
no indurre i credenti ebrei a ripensare il con-
cetto di Dio in modo nuovo, a cercare una
nuova risposta all’antica interrogazione di
Giobbe. La proposta dello Jonas era che si
debba rinunciare alla dottrina tradizionale della
assoluta, illimitata onnipotenza divina. Se c’¢
un attributo irrinunciabile della divinita — egli
diceva — esso & quello della bontd. Ora, di
fronte all’esistenza del male, un Dio al quale
venisse attribuita anche I’assoluta onnipotenza
sarebbe un Dio incomprensibile. E giocoforza
ammettere che il male & solo in quanto Dio
non € onnipotente (11).

La soluzione alla quale inclina lo Jonas non &
quella adottata dall’antico eresiarca Marcione,
che “aveva eliminato con un taglio netto il
problema dell'interpretazione cristiana dell’An-
tico Testamento” operando la cesura tra il Dio
creatore e il Dio redentore rivelatosi in Gest
Cristo (12). Lo Jonas preferisce optare per un
atto di autolimitazione dalla propria assolutezza
da parte del Creatore(13).

(9) Lo sostiene, per esempio, con I'autorevolezza dello studioso congiunta alla consapevolezza di un
testimone del nostro tempo, Hans Jonas. Il quale scrive che fu in quella temperie che si impose la netta
percezione che il Divino ¢ estraneo al mondo e, se in esso si rivela, & come straniero. Cfr. H. JoNas, Lo

gnosticismo, SEI, Torino 1973, p. 340 ss.

(10) H. Jonas, Der Gottesbegriff nach Auschwitz (trad. it.: Il concetto di Dio dopo Auschwitz, 1l

Melangolo, Genova 1990).

(11) Gia un altro pensatore ebreo, Max Horkheimer, aveva affermato: “Di fronte al dolore del

mondo, di fronte allingiustizia, & impossibile credere nel dogma dell’esistenza di un Dio onnipotente e
sommamente buono”. Cfr. M. HORKHEIMER, La nostalgia del totalmente altro, Queriniana, Brescia 1972.

(12) Cfr. G. MAY, Marcione nel suo tempo, in “Cristianesimo nella storia” 14 (1993), pp. 205-220.

(13) L’opzione prescelta dallo Jonas richiama, in qualche modo, analoghe speculazioni presenti nel
filone eterodosso della Kabbalah. Speculazioni alle quali sembra apparentarsi anche lipotesi della
‘decreazione’ avanzata da Simone Weil, anche lei tormentata per tutta la vita, ancor prima di Auschwitz,
dalla difficoltd di conciliare bontd e onnipotenza. Da parte ebraica il dibattito teologico sul ‘dopo
Auschwitz’ era stato avviato gid molti anni prima della conferenza dello Jonas. Se ne pud vedere un
quadro negli interventi a firma di S. BENSO: Auschwitz: ne va di Dio?, in “Humanitas” dell’aprile 1989,
e Al cospetto di Auschwitz. Saggi di ‘teodicea’ ebraica, in “Filosofia e Teologia” del maggio-agosto 1993.
La posizione pil radicale che emerge & quella di Richard Rubenstein, il quale afferma: “Dopo Auschwitz
non posso credere in un tale Dio né posso credere in Israele come nel popolo eletto di Dio”. Egli
preferisce porre all’origine delle cose il ‘Santo Nulla’. “Tale posizione — scrive la Benso — oscillante tra
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5. Eppure non mancano coloro presso i
quali, a distanza di tanti secoli, la posizione
di Marcione riscuote consenso. Fra di essi
troviamo ‘il celebre storico inglese Arnold To-
ynbee. Nel suo libro An Historian’s Approach,
la cui prima edizione & del 1956, egli dedi-
ca largo spazio al problema della conciliabi-
lita tra bontid e onnipotenza di Dio, giudican-
dole incompatibili(14). Nell'articolo Gropings
in the Dark (A tentoni nell’oscurita), scritto nel
1973, annesso alla edizione italiana del libro
citato, ed in cui espone le sue ultime vedute, il
Toynbee difende la tesi di Marcione del Dio
straniero al mondo, buono ma non onnipoten-
te (15).

Anche Schopenhauer & dalla parte di Mar-
cione quando denuncia l'unione forzata del
Nuovo Testamento con il Vecchio (16). Infatti,
“IAntico Testamento e il Nuovo sono diame-

tralmente opposti I'uno all’altro e la loro unio-
ne forma uno strano centauro” (17).

Sulla stessa linea si trova Piero Martinetti, il
filosofo italiano piu vicine allo Schopenhauer.
“Con la sua negazione radicale dell’Antico Te-
stamento, Marcione ha logicamente eliminato la
posizione ambigua in cui si- arrestd Paolo e,
dopo di lui, la Chiesa, che accolse accanto alla
predicazione di Cristo anche 1’Antico Testa-
mento... Questo mondo limitato, pieno di mi-
serie e di controsensi, haec cellula creatoria, & la
vera immagine del Dio che lo ha creato” (18).

Simone Weil, uno degli spiriti pili autentica-
mente religiosi del nostro tempo, ha espresso
un concetto analogo: “Non ho mai potuto com-
prendere come sia possibile ad uno spirito ra-
gionevole, di considerare lo Jehovah della
Bibbia ed il Padre invocato dal Vangelo come
un solo e medesimo essere” (19).

misticismo e buddhismo, a cui si dichiara esplicitamente affine, allontana Rubenstein da quanto di pit
specifico vi & nell'ebraismo”. Sul .tema del ‘silenzio di Dio’ sono state tenute una serie di lezioni,
promosse dal cardinale Martini, in occasione della VI edizione della “Cattedra dei non credenti”, poi
pubblicate dall'editore Garzanti. Ma non ne ¢& uscito pitt che un appello all'inesplicabile. In una
conversazione tenutasi nell’ufficio del presidente della Camera (poi .riportata nel numero 5/94 della
rivista “Micromega”) il filosofo Paolo Flores d’Arcais ricordava il “piccolo, straordinario, fulminante
libriccino di Hans Jonas”. Da parte sua, ribadiva 'idea che “la storia del mondo & talmente satura di
massacti ingiustificati e di stragi di innocenti che effettivamente una religione vissuta intensamente...
forse deve implicare il riconoscimento che Dio non pud essere al tempo stesso onnipotente e infinita-
mente buono”. E noto a quali risorse dialettiche dovette, una volta, far ricorso sant’Agostino per
respingere siffatto argomento. E, in definitiva, & pur sempre a quelle risorse che non pud non ricorrere,
anche oggi, il difensore del dogma. Ma nella risposta che il Flores d’Arcais ha avuto a Montecitorio ci
imbattiamo in una battuta riepilogativa anch’essa, a suo modo, fulminante: “Il cattolico sa che Dio non
¢ o onnipotente o buono. Nel caso specifico dire che Dio & buono e non & onnipotente ¢ come dire che
Dio sarebbe tonto, insomma che ¢’¢ e non ¢’¢” (Pivetti). Cfr. Corriere della sera del 28 novembre 1994.

(14) Trad. it., Storia e religione, Rizzoli, Milano 1984, pp. 285-286.

(15) Ancor prima il Toynbee si era pronunciato a favore di Marcione: “Il mito di Marcione &, a mio
modo di vedere, piti convincente che il mito ortodosso cristiano al quale, in opposizione a Marcione, fu
data la sua formulazione classica da parte di Ireneo” (Experiences, Oxford University Press, London
1969, p. 1050). Anche nella sua opera monumentale, A Study of History, il Toynbee si era occupato con
comprensione della scelta compiuta da Marcione. “Una delle conclusioni cui sono arrivati gli osservatori
del male morale nell'Universo & che questa camera di orrori non pud essere opera di Dio” (trad. it,
Storia comparata delle civilta 111, Newton Compton, Roma 1974, p. 185). Pertanto, conformemente alla
tesi marcionitica, egli giudicava funesta per il cristianesimo “l’incoerente associazione di Yaveh con il
Cristo” voluta dalla Grande Chiesa (7v7 II, pp. 286-287).

(16) I/ mondo come volontd, ecc. Suppl. cap. 48. .

(17) Parerga e Paralipomena, Boringhieri, Torino 1963, p. 1071. E da notare che I'immagine
adoperata dallo Schopenhauer coincide alla lettera con quella adoperata dal manicheo Fausto, quando
rimproverava ad Agostino di fare della fede cristiana un “hippocentaurum, nec equum perfectum nec
hominem” (AUGUSTINUS, Contra Faustum XV, 1).

(18) P. MARTINETTI, Gesat Cristo e il cristianesimo, 1l Saggiatore, Milano 1964 p. 369.

(19) S. WEiL, Lettre @ Déodat Roché, in “Pensées sans ordre concernant ’amour de Dieu”,
Gallimard, Paris 1962, p. 64.
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Lo storico delle idee Arthur O. Lovejoy ha
sottolineato il fatto che per tutto il Medioevo
ha avuto corso una dottrina ufficiale che asso-
ciava due tesi contraddittorie: quella per cui
“‘questo’ mondo ¢ sostanzialmente un male
donde bisogna sfuggire e quella che la sua
esistenza, proprio con gli attributi che ha, & un
bene cosi grande che nella produzione di esso
si & manifestato il pit divino fra tutti gli attri-
buti della divinitd”. Una volta messi a tacere i
tentativi di sciogliere la contraddizione, biso-
gnava arrivare all’etdi moderna perché fosse
concesso di denunciare quell'incoerenza che si
era cercato di sistematizzare (20).

6. La Weil ¢ tra coloro i quali ritengono che
l’avere inculcato l'idea che l'unico modo di
concepire la Divinita sia quella di un Dio crea-
tore e quindi responsabile del mondo, nonché
signore della storia, abbia non poca parte nella
opzione per l'ateismo. Opinione condivisa, tra
gli altri, da Nicola Berdjaev, il quale si dice
convinto “che i soliti argomenti dell’apologetica
non fanno altro se non dare appoggio a quelli
sostenuti dall'ateismo. E cosa bén disagevole in
un mondo come questo prendere le difese della
dottrina della Provvidenza di Dio: essa in nes-
sun modo pud conciliarsi con I’esistenza del
male e le sue straordinarie vittorie nella vita del
mondo, tra tante immensurabili sofferenze. In
sostanza tale dottrina intorno alla Provvidenza
non fa altro se non rovesciare la giustificazione
del male” (21).

La Weil pensa, tuttavia, che vi sia un ateismo
che assolve ad una funzione positivamente reli-
giosa se contribuisce a purificare la nozione di
Dio (22).

All’intervistatore, che lo interroga sulle ra-
gioni di carattere etico del suo ateismo, cosi

risponde un eminente fisico, Alfred Kastler,
premio Nobel: “Se ammetto che il governo
dell'Universo esistente ¢ quello di un Dio on-
nipotente e onnisciente, ebbene, non si tratta
certo di amore! Certo ¢ bella e poetica 'im-
magine evangelica dei gigli dei campi, degli
uccelli del cielo, che non seminano e non tes-
sono. Il Padre che é nei cieli li nutre, ma,
ahimé, nutre anche lo sparviero che uccide e
mangia questi stessi uccelli. Tutta I'evoluzione
della natura & basata per la vita degli uni sulla
morte degli altri. E qualcosa che mi turba mol-
20" (23).

“Spesso — ha scritto Piero Martinetti — la
negazione della religione non & in realta che la
negazione di una delle sue forme positive e
temporanee. E cosi l'opera dei negatori piu
irreligiosi pud far parte, da questo punto di
vista, della storia della religione” (24).

Il pensiero va a colui che & ritenuto il piu
virulento di tutti gli atei, ma nel quale il rifiuto
del vecchio Dio & troppo appassionato per non
tradire una sofferta delusione e I’aspirazione a
qualcosa di migliore. Nel dialogo tra Zarathu-
stra e |'ultimo papa, questi cosi dice del vecchio
Dio: “Chi lo esalta come un dio dell’amore non
pensa abbastanza nobilmente dell'amore. Non
voleva essere anche un giudice, questo dio? Ma
colui che ama, ama al di la del premio e della
rivalsa”. E Zarathustra risponde, incalzando:
“Troppe cose gli riuscivano male, a questo va-
saio che non aveva imparato per bene la sua
arte! Ma che egli se la prendesse coi suoi vasi e
le sue creature, perché gli riuscivano male, eb-
bene questo fu un peccato contro il buon gu-
sto”. Di fronte alla proclamazione conclusiva:
“Basta con un dio cosi! Meglio nessun dio!”, il
vecchio papa esclama: “O Zarathustra, sei piu
devoto di quanto tu non creda, con questa tua

(20) A.O. Lovgjoy, La Grande Catena dell’Essere, Feltrinelli, Milano 1966, pp. 103-104.
(21) N. BERDJAEV, Autobiografia spirituale, Vallecchi, Firenze 1953, pp. 343-344.
(22) A questo tema sono dedicati i pensieri della Weil raccolti sotto il titolo di “ateismo purifica-

tore” nel libro La pesanteur et la grice.

(23) CH. CHABANIS, Diey? Non, Fayard, Paris 1973, pp. 27-28.

(24) P. MARTINETTL, Sagg: filosofici e religiosi, Bottega d’Erasmo, Torino 1972, p. 435. Il Martinetti,
domandandosi “se la conoscenza e la penetrazione delle idee buddhiste possano concorrere a riformare
e ricostituire la nostra vita religiosa”, ha creduto di poter rispondere affermativamente. “Fra i sistemi che
possiamo chiamare in aiuto per questa ricostruzione della nostra vita religiosa, nessuno ci presenta
dottrine cosi pure, cosi umane, cosi conformi alle esigenze di una mentalita filosofica come il buddhi-
smo” (P. MARTINETTL, La sapienza indiana, Celuc [1981], pp. 81-82).



miscredenza! Un qualche dio dentro di te ti
converti al tuo ateismo” (25).

Accanto al caso di Nietzsche si pud porre
quello del nostro Leopardi. Guido Morselli, per
esempio, vedeva nella poesia e nel pensiero di
Leopardi I’“indizio di una religiosita desolata e
amara, recriminatrice e non di rado blasfema, ma
radicata, esigente, capace di singolari intuizioni:
incomparabilmente pitl viva di tante proclamate
devozioni e ortodossie”; ed affermava che le
conclusioni dell’ateismo leopardiano “non ingan-
nano se non un osservatore superficiale” (26).

Nella letteratura, specialmente a partire dai
romantici ad oggi, si moltiplicano le voci di
coloro cui non basta pit 'ordine ammirevole
della natura per lodarne il responsabile, ma
anzi ne traggono motivo di accusa.

In una sua famosa pagina Leopardi aveva
scritto: “Lodasi senza fine il gran magisterio
della natura, 'ordine incomparabile dell’Uni-
verso... Ammiriamo dunque quest'ordine, que-
sto Universo: io 'ammiro pit degli altri: lo
ammiro per la sua pravita e deformita, che a
me paiono estreme” (27).

7. In uno dei piu forti racconti di Guy de
Maupassant, Morion, lo scrittore disegna la fi-
gura di un anti-Giobbe, che alla fine non si
riconcilia con il Creatore. La morte dei propri
figli produce nel protagonista una sorte di con-
versione al contrario, poiché gli si sono aperti
gli occhi sulla tragedia che occupa tutta la
scena del mondo. “Adoravo Dio, il Dio miseri-

cordioso, il Dio che c’'insegnano ad amare...
Aprii gli occhi e vidi che gli piace ammazzare,
gli piace solo questo. Dona la vita solo per
distruggerla!” (28).

Una crisi analoga ci narra di avere attraver-
sato uno scrittore dei nostri giorni, Giorgio
Voghera, muovendo perd da una situazione di
ateismo, o quanto meno di agnosticismo. “Da
qualche tempo a questa parte mi vado persua-
dendo che deve pur esistere qualche essere
superiore, che regola i destini dell'Universo”;
ma che & un essere crudele, se vuole tutto
questo penare senza fine. “Non vorrei, perd, —
continua — si pensasse ch’io non abbia il senso
della grandiosita e della magnificenza dell’'Uni-
verso. Ma forse appunto per questo trovo an-
cora pill insopportabile la sua folle, inqualifica-
bile crudelta. Forse sara necessario che il ragno
si nutra della mosca, ma che bisogno c’¢ che la
succhi viva?” (29).

Di uno strazio indicibile, nel libro di Voghe-
ra, sono le battute di dialogo, in dialetto trie-
stino, tra il malato di cancro e I'amico, venuto a
trovarlo, che lo fissa inorridito. Alla domanda
del primo, perché lo guardi cosi, il secondo
risponde: “Me vergogno per el Signor Iddio”.
Ci deve essere un tribunale, almeno quello del-
la coscienza, — conclude I’autore — davanti al
quale trascinare il Creatore. “Quale pud essere
la sentenza? L’unica attenuante che Egli po-
trebbe addurre, & di non esistere” (30).

Pagine dure sono anche quelle del romanzo
di Albert Camus, La peste, nelle quali viene

(25) F. N1ETZSCHE, Cosi parlo Zarathustra, Adelphi, Milano 1968, pp. 313-318.
(26) G. MoRrSELLI, Fede e critica, Adelphi, Milano 1977, pp. 47-48.
(27) G. LEOPARDY, Zibaldone di pensieri, in “Tutte le opere di G. Leopardi” II, Mondadori (1945),

pp. 1090-1091. Attraverso gli occhi di un Leopardi, la “natura, illaudabil maraviglia” torna ad essere
riguardata, dopo secoli di lode al suo autore, col disincanto di un Lucrezio. Il quale dichiarava di non
avere bisogno di conoscere i principi delle cose per sostenere che “la natura non & stata creata per noi
da una volonta divina: tanto si presenta intaccata da difetti (tanta stat praedita culpa)” (De rerum natura
V, pp. 195-199).

(28) Un’invettiva blasfema simile fa pronunciare ad un pastore, scandalizzato dalla morte di
bambini, lo scrittore Ernst Wiechert nel romanzo I figli Jeromin (Bompiani, Milano 1949, pp. 179-180).

(29) Lorrore per la legge terribile della natura, il cui ordine si fonda necessariamente sul delitto, ha
dettato pagine memorabili, in prosa e in versi, a Victor Hugo. “In tutta la natura, quale l'abbiamo sotto
gli occhi, non si fa che divorare o essere divorati... La nostra vita é fatta di morte. Questa ne é la legge
terrificante [...] Ogni bocca é una voragine, e chi mangia assassina... Un Delitto universale e mostruoso é
lordine”.

(30) G. VOGHERs, Nostra Signora Morte, Studio Tesi (1983), pp. 15-17. Giorgio Voghera non ¢
stato il primo a pensare di trascinare il Creatore di fronte ad un tribunale. Alfred de Vigny, per esempio,
aveva immaginato un rovesciamento di ruoli nel giorno del Giudizio: “Quel giorno Iddio si presentera
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descritta 'agonia di un-bambino dal corpo de-
vastato dalla malattia. Al suo trapasso hanno
assistito il gesuita Paneloux e il dottor Rieux.
Tra di loro si svolge un dialogo, nel corso del
quale al dottor Rieux, che si dice rivoltato, il
gesuita mormora: “E rivoltante in quanto supe-
ra la nostra misura. Ma forse dobbiamo amare
quello che non possiamo capire”. Al che,
Rieux, alzatosi di scatto e scuotendo la testa,
ribatte con forza: “No, padre, io mi faccio
un’altra idea dell'amore; e mi rifiuterd sino
alla morte di amare questa creazione dove i
bambini sono torturati”. 1I rifiuto del dottor
Rieux ha il suo antecedente in quello di Ivan
Karamazov, il quale non se la sentiva di parte-
cipare all’armonia finale a prezzo della sofferen-
za di un bambino, e pertanto si affrettava a
restituire rispettosamente il suo biglietto d’in-
gresso(31).

Il romanziere inglese W. Somerset Mau-
gham, riflettendo sulle esperienze della sua vita,
ha scritto: “La presenza del male nel mondo ci
impone di concludere che questo essere (il
creatore) non pud ad un tempo avere onnipo-
tenza e suprema bontd. Un Dio onnipotente
pud, giustamente, essere accusato del male pre-
sente nel mondo, e sarebbe allora assurdo con-
siderarlo con ammirazione o venerarlo. Ma
mente e cuore i rivoltano contro la concezione
di un Dio che non sia supremamente buono.
Siamo allora costretti ad accettare lipotesi di
un Dio non onnipotente” (32).

8. Ritorniamo alla questione posta all’inizio.
Come & noto, i missionari cristiani hanno sem-
pre avuto poco successo presso i buddhisti; ed
uno dei principali punti di dissenso & stato
proprio quello che riguarda la teodicea (33). Un

e parlerd, dird chiaramente il perché della creazione e perché la sofferenza e la morte dell'innocente, ecc.
In quel momento il genere umano, risuscitato, sara il Giudice e I'Eterno, il Creatore sara giudicato dalle
generazioni restituite alla vita” (A. DE VIGNY, Diario di un poets, Bompiani, Milano 1946, p. 223).

(31) “Il problema di Ivan Karamazov a proposito delle lacrime dei fanciulli mi riguarda molto da
vicino. Pit di tutto mi ha sempre tormentato il problema della giustificazione di Dio davanti alle infinite
sofferenze del mondo; mi ¢ estranea 'immagine di un Dio onnipotente, mi é invece vicina quella di un
Dio che soffre, di un crocifisso che ama” (N. BERDIAEV, op. cit, p. 67).

(32) W. SOMERSET MAUGHAM, La resa dei conti, Lucarini, Roma 1988, p. 181. L’unica spiegazione
del male nel mondo che — a detta del Maugham stesso — per lui sarebbe accettabile, se solo potesse
credervi, & quella proposta dalla sapienza indiana: la dottrina del karma e della trasmigrazione. “Tutte le
esistenze giungono ad una fine, anche la vita delle divinita, e la felicita va ricercata nella liberazione dalla
catena delle nascite, e nel riposo in uno stato immutabile chiamato Nirvana” (¢vi, pp. 179-180). Nel suo
romanzo I/ filo del rasoio cosi fa dire al protagonista, Larry: “Non vedevo perché non si dovesse credere
in un Dio che non avesse creato il mondo, ma cercasse di rimediare ai pasticci che aveva trovati: un
essere enormemente migliore, piu saggio e pit grande dell'uomo, che lottasse con il male che non aveva
fatto lui, sperando di poterlo dominare un giorno” (ed. Mondadori, 1946, p. 279). Un altro assai noto
scrittore inglese aveva espresso idee simili, H.G. Wells, il quale faceva espresso riferimento al buddhi-
smo: “Un solo grande sistema religioso, quello buddhista, sembra aver resistito alla tentazione di
procurare alla sua divinitd I'amore e il titolo di Creatore. La religione moderna é come il buddhismo
sotto questo riguardo” (H.G. WELLS, God the invisible king, Cassell & Co., London 1917, p. 16). Si puo
ancora citare il caso di un altro romanziere e saggista inglese, che si & dedicato alla ricerca di una
philosophia perennis, nella quale il buddhismo ha gran parte, Aldous Huxley. Anch’egli giudica che “i
cristiani primitivi commisero I'enorme errore di caricarsi del Vecchio Testamento” (Fini e mezz,
Mondadori, Milano 1947, p. 310) e ritiene che sia una delle tragedie della storia che il cristianesimo non
abbia conosciuto quasi nulla del buddhismo fino a tempi assai recenti, perché vi avrebbe trovato “dei
correttivi quanto mai salutari per la sua teologia stranamente arbitraria, per quelle venature di barbarie
primitive ereditate dalle parti meno desiderabili del Vecchio Testamento” (L'emzinenza grigia, Monda-
dori, Milano 1946, p. 40). 1 giornali del 5 novembre 1995 riportavano che I'assassino del premier
israeliano, Rabin, aveva confessato dicendo: “Me lo ha ordinato Dio”. Dalla notizia lo Huxley avrebbe
tratto motivo di conferma per le sue idee.

(33) Una messe di informazioni, per quanto riguarda la Cina, si pué trovare nel libro di J. GERNET,
Chine et christianisme (trad. it., Cina e cristianesimo, Marietti, Casale Monferrato 1984), che prende le
mosse dalle predicazioni missionarie risalenti alla fine del XVI secolo.
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autorevole missiologo, Thomas Ohm, si rende
conto della difficolta dell'impresa di fare accet-
tare I'idea di un Autore del mondo che ama le
sue creature, specialmente a coloro che hanno
vissuto le tragedie dei nostri tempi(34). Tra
laltro, egli riporta il giudizio dello scrittore
giapponese Yoshida Masao, espresso in occa-
sione di un episodio di terrore nel quale ando
distrutta una famiglia a lui amica: nessun Dio
buono, onnisciente, onnipotente pud aver crea-
to questo mondo traboccante di orrori; soltanto
il buddhismo sarebbe in grado di spiegare in
maniera soddisfacente il dolore e negando Dio
come creatore del mondo fenomenico lo libe-
rerebbe dalla responsabilita della sofferenza e
della miseria presenti in esso (35).

Da pill parti — oggi che il mondo & avviato
sempre pit ad una compenetrazione non solo
sul piano economico e civile, ma anche nella
sfera culturale e spirituale — si auspica un
incontro tra le due grandi religioni universali-
stiche, il cristianesimo e il buddhismo, nel qua-
le possa darsi una reciproca fecondazione, di
maniera che 'una possa prendere quanto di
meglio vi & nell’altra (36).

Ma & da chiedersi se cid possa avvenire senza
che si affronti la questione del senso da dare a
cid0 che viene inteso quando si vuol parlare
della divinitd. Non €& questione puramente

astratta ed accademica, perché ne discende tut-
ta una serie di conseguenze tanto a livello spe-
culativo che sul piano pratico-esistenziale (37).

Da una parte, come dice Heinz Bechert,
professore di indologia e di scienza del buddhi-
smo all'Universita di Gottinga: “Per i buddhisti
la rappresentazione di un ‘Dio’ che avrebbe
creato il mondo e permesso, nonostante la sua
onnipotenza, la nascita del dolore e del male
non ha alcun senso” (38).

D’altra parte viene riconosciuto che il bud-
dhismo, pur non ammettendo siffatta rappre-
sentazione di Dio, tuttavia postula un Incondi-
zionato; e, richiamandosi al linguaggio apofati-
co o di negazione, si tende a individuarlo
specialmente nella nozione di Nirvana. E, per
esempio, la posizione di Edward Conze: “Se
poniamo a raffronto gli attributi del divino,
cosl come sono stati compresi dalla pit mi-
stica tradizione del pensiero cristiano, con quel-
li del Nirvana, non vi troviamo quasi differen-
za” (39).

Un incontro di religioni, che vada al di 1a di
un semplice scambio di cortesie, non potra
neanche esaurirsi nel mettere a confronto le
sovrastrutture rappresentate da concetti, im-
magini, se non, addirittura, da parole, tutte
cose atte piuttosto a marcare le differenze che
ad unire. Dovrebbe, piuttosto, realizzarsi sui

(34) T. OnM, L'amore a Dio nelle religioni non cristiane, Paoline (1956), pp. 34-35.
(35) Ivi, p. 330. Cfr. T. OuM, [/ cristianesimo occidentale visto dagli asiatici, Morcelliana (1953),

p. 86.

(36) Arnold Toynbee ha predetto che “quando uno storico, tra un migliaio di anni, si accingera a

scrivere la storia del nostro tempo, non si preoccupera della guerra del Vietnam, né del conflitto tra
capitalismo e comunismo e neppure delle rivalita razziali, ma di cio che accadde quando per la prima
voltail cristianesimo e il buddhismo iniziarono a compenetrarsi a vicenda” (cit. riportata da H.D. EGaN,
Christian apophatic and kataphatic mysticism, in “Theological Studies” [1978], p. 399). Lo stesso
Toynbee, in Civilization on trial, ha scritto: “Pud anche darsi il caso che, come sotto I'impero romano
il cristianesimo trasse ed ereditd dalle altre religioni orientali il succo di quanto esse avevano di meglio,
anche le odierne religioni dell'India e la forma di buddhismo ora praticata nell’Estremo Oriente possano
essere in grado di offrire nuovi elementi da inserire nel cristianesimo del futuro” (trad. it., Civilta al
paragone, Tascabili Bompiani, Milano 1983, p. 335).

(37) Che il discorso non sia facile lo dimostrano certi preoccupati interventi a proposito del
rinnovato interesse per la mistica renana, soprattutto nel caso di Meister Eckhart, specialmente quando
vengono fatti riferimenti alla spiritualita orientale.

(38) Cfr. H. KuNG, Cristianesimo e religioni universali, Mondadori, Milano 1986, pp. 481-482.

(39) E. Conzg, Il buddhismo, Mondadori, Milano 1955, p. 41. E vero, dice l’autore, che il Nirvana
per i buddhisti non ha funzioni cosmologiche e che questo mondo ¢ costruito dalla nostra cupidigia e
dalla nostra stupidita, ma “nello stesso tempo essi hanno evitato una quantita d’assurdi enigmi teologici
e non sono stati costretti, ad esempio, a combinare l'ipotesi di un Dio onnipotente, tutto-amore, con
’esistenza delle innumerevoli sofferenze e opacitd di questo mondo” (zbidemn).
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dati dell’esperienza mistica, che rimane pur un mondo(41) zen, che, in certo modo, ne
sempre alla base di ogni rehglone E dall'espe-  esprime il succo:

rienza mistica che le religioni traggono la loro
linfa vitale e la capacita, quindi, che in esse vi &
di andare oltre i concetti e le immagini che si

Un maestro zen disse al suo discepolo: “Vai
a prendere il mio ventaglio di corno di rinoce-

»
sono concretizzati in una determinata epoca "O™€ - o ’
storica (40). Discepolo: “Mi dispiace, maestro, ma é rotto”.
Al posto di un lungo discorso che qui non & Maestro: “Bene, allora portami il rinoceron-

possibile fare, possiamo chiudere, intanto, con  te” (42).

(40) “Non & necessario essere grandi profeti per predire che la teologia occidentale del prossimo
secolo si indirizzera in primo luogo al dialogo con le grandi religioni dell’Est. E io credo che questo
dialogo sara ben misera cosa se le religioni occidentali non ripenseranno la loro teologia alla luce
dell'esperienza mistica” (W. JOHNSTON, L'occhio interiore, Citta Nuova [1987], p. 8). “Le religioni
confessionali, con i loro dogmi e le sanzioni organizzative, sono meritatamente cadute in discredito...
Solo la religione mistica, che combina per eccellenza I'unita dell’Essere ultimo con la liberta dei diversi
sentieri che la realizzano, puo sperare di unire il mondo” (T.R.V. MURT], op. czt, pp. 271-272).

(41) Sono chiamati mondo i brevi e vigorosi dialoghi tra i maestri zen e i loro discepoli [ndr].

(42) Cit. da T. MERTON, Lo zen e gli uccelli rapaci, Garzanti, Milano 1970, p. 23.
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OFFERTE DI PARAMITA

Aggiorniamo le offerte di quaderni arretrati di Paramita, per favo-
rirne l'acquisto, utile soprattutto ai nuovi abbonati:

dal n. 1 al 24 L. 80.000
dal n. 25 al 36 L. 50.000
dal n. 37 al 48 L. 70.000
dal n. 49 al 56 L. 60.000

L’intera collezione (56 quaderni, pari a 3072 pagine) L. 240.000

Copie singole: dal n. 1 al 36 L. 5.000
dal n. 37 al 56 L. 8.000

Per le ordinazioni, versare l'importo sul c/c postale n. 35582006
intestato a: “PARAMITA - Roma”.
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Oltre la liberazione personale

di Andrew Cohen

Per pint di trent’anni, ['Istituto Esalen di Big Sur in California € stato simbolo della volonta di
cambiare, di mettere in discussione paradigmi limitati e di esplovare nuove possibilita. Esalen,
pioniere negli anni Sessanta del movimento di sviluppo del potenziale umano e attualmente
centro di educazione sperimentale, ha visto confluive insegnanti, artisti, scrittori, psicologs,
scienziati e veligiosi da tutto il mondo, con lo scopo di esplorare le possibilita di trasformazione
umana: tra gli altri, Bateson, Fritiof Capra, Grof, Matus, Maslow e Alan Watts. Nell'inverno
1994, Sharon Thom, direttrice di Esalen, ha invitato Andrew Coben a parlare sul significato e
sul valore della comunita spivituale. Pubblichiamo parte del discorso, con il successivo dibattito.

1l problema fondamentale dell'umanitd con-
siste in una crisi di fiducia. Sono molto pochi
coloro che si fidano profondamente della per-
sona con cui dividono il letto, o che si fidano
veramente dei propri amici. In realti, sono
davvero pochissimi coloro che si fidano degli
altri. Questo € uno dei modi per capire perché
P’umanitd si sia trovata in una condizione di
sofferenza, conflitto e aggressione da cosi tanto
tempo, e perché questa situazione continui a
perpetuarsi.

Questa crisi di fiducia non esiste soltanto nel
mondo secolare, ma & prevalente anche nelle
comunita religiose e spirituali, Chi si dedica alla
ricerca di una trasformazione interiore e perse-
gue esperienze e intuizioni spirituali, molto
spesso cerca di evitare il fatto che non esistiamo
in una condizione di isolamento, cerca di evi-
tare il fatto che esistiamo in un contesto molto
pitt ampio. Questo contesto € tutta I'umanita, il
mondo intero ovviamente, e infine l'universo
nel quale ci troviamo. La maggior parte delle
persone & piu interessata a come si sente, a cosa
pensa e a cosa vuole, piuttosto che a questo
contesto pit ampio. Questa preoccupazione per
se stessi crea il senso di separazione e isolamen-
to che & la vera e propria essenza di tutto
quello che non va nel mondo..

Quando un essere umano comincia a intra-
prendere seriamente la ricerca spirituale, deve
iniziare a porre la propria attenzione sull'intero
contesto nel quale il desiderio di liberazione &
stato percepito in primo luogo. Non c’¢ niente
di personale nel fatto che un particolare indivi-
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duo senta nel profondo del proprio cuore il
desiderio di liberazione spirituale, il desiderio
di unitd e di connessione. E un evento imper-
sonale. Significa che I'impulso evolutivo della
specie umana é diventato attivo e un individuo
ne & divenuto consapevole dentro di sé — ma
non c'& niente di personale in tutto questo.

La maggior parte delle persone attribuisce un
significato troppo personale all’esperienza di
sentimenti e intuizioni spirituali, invece di rea-
lizzare che le esperienze e le intuizioni spirituali
sono li semplicemente per liberarci dall’illusio-
ne che esistiamo separatamente e indipendente-
mente da tutto il resto. Le esperienze e le
intuizioni spirituali esistono per rivelarci la ve-
ritd e per darci il coraggio di essere in grado di
vivere gli uni con gli altri. In realtd, non & che
ci sia molto di piti. Non si tratta soltanto della
liberazione di un particolare individuo dalla
paura e dall’ignoranza, ma della rivelazione di
un modo di vivere e di stare assieme che abbia
un senso assoluto e perfetto.

Hai parlato dellimportanza della fiducia.
Perché fidarsi sembra cosi difficile? Perché
sembra una battaglia cosi faticosa?

Parecchi di noi non hanno molte ragioni di
fidarsi. Abbiamo vissuto traumi e rifiuti di ogni
tipo e ci siamo convinti, emotivamente e psico-
logicamente, che fidarsi non & una cosa molto
saggia, perché se ci concediamo di fidarci e di
essere vulnerabili, qualcuno semplicemente



provera a ferirci. Ma, anche cosi, non ci sono
giustificazioni per non fidarsi. Finché ci preoc-
cupiamo fondamentalmente di quanto siamo
stati feriti e di quello che ci & stato fatto, sara
quasi impossibile avere una profonda e signifi-
cativa trasformazione spirituale. Se vogliamo
realizzare una prospettiva veramente diversa,
dobbiamo essere pil interessati a questa pro-
spettiva che non a quello che & gid accaduto.
Prima o poi l'individuo dovra realizzare che:
“Se non sono disposto a fidarmi, se non sono
disposto a essere vulnerabile una trasformazio-
ne di questo tipo, un passo cosi fondamentale,
non potra mai accadere. Io devo essere la per-
sona disposta a farlo”.

Se si & seriamente intenzionati a essere liberi,
si deve volere, a qualunque costo, essere la
persona piu affidabile che si conosca. Quando
un individuo ¢ disposto a essere cosi affidabile
e a dare l'esempio, acquista molto potere in
maniera assai costruttiva. Perché se ¢’¢ sinceri-
ta, se si rischia veramente e ci si mette in prima
linea, gli altri se ne accorgeranno. Lo sentiran-
no. In compagnia o alla presenza di una perso-
na cosi, penseranno: “Fa sul serio. Non sta
giocando”. E ci sard una reazione a catena,
soltanto perché questa persona ha deciso di
prendere una posizione assoluta. Questo co-
mincia ad avere un effetto sugli altri. Alcuni
fuggiranno via, altri lo condanneranno e trove-
ranno le ragioni piu assurde per farlo. Ma altri
ancora, alla luce del riflesso di questa persona,
proveranno orrore di fronte alle conseguenze
della propria illimitata disponibilita al compro-
messo e della propria riluttanza a prendere la
vita in modo assolutamente serio.

In termini di comunita, quali sono le strut-
ture che promuovono e sostengono lo sviluppo

della fiducia?

Molto semplicemente le strutture che conten-
gono e sostengono la fiducia, e che sono le-
spressione dell’evoluzione stessa, sono proprio
quegli individui disposti a essere le persone piu
affidabili che essi conoscano. Ora, il fatto che ci
sia un individuo disposto a essere la persona
pit affidabile che egli conosca ha un effetto
molto profondo. E cosa succede se due persone
cosl si uniscono in questo intento? E se ce ne
sono tre, o quattro? E proprio questo che co-
mincia a creare quel tipo di struttura di cui
stiamo parlando che & in sé molto potente, e
che ha un effetto veramente trasformativo.
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Su cosa ci si basa per realizzare un tale
grado di fiducia?

La base & l'intenzione dellindividuo. Una
persona deve arrivare a quel punto della pro-
pria vita in cui ha deciso: “Voglio essere libero
pit di qualsiasi altra cosa”. A questo punto c’é
un cambiamento di prioritd. Liberta & una me-
tafora per assenza di confini. E una metafora
per pienezza. Sono veramente pochi coloro che
arrivano alla decisione: “Voglio essere libero
pit di qualsiasi altra cosa. Sono disposto a fare
qualsiasi sacrificio, costi quel che costi. Non c¢’é
niente di piti importante per me”, e sono pronti
a far seguire alle parole i fatti. Sono disposti a
rischiare la propria vita. Fanno sul serio. Non &
un gioco per loro. Non ¢ un seminario di fine
settimana, un soggetto da contemplare per un
breve periodo, ma ¢ tutta la loro vita.

Perché possa funzionare, deve infine diventa-
re cosl reale e cosi serio. Perché spesso succede
che quando si inizia a contemplare argomenti
come questi si ha una rivelazione. Viene rivela-
ta una possibilita di fronte alla quale si esclama:
“Oh mio Dio!”. Ma pochissimi rispondono a
una tale rivelazione. Per molti questa esperien-
za, questa scoperta di una possibilita straordi-
naria, diventa un fine in se stesso. Tanti dicono:
“Ho realizzato che non sono mai stato separa-
to, siamo tutti uno, & stupendo!” e si sentono
euforici per qualche giorno, per qualche setti-
mana.

Ma, a meno che non siamo disposti a rispon-
dere a questa esperienza di rivelazione nel
modo in cui viviamo praticamente la nostra
vita, questa esperienza finisce per non signi-
ficare poi molto e diventa semplicemente un
oggetto, un altro ricordo. La maggior parte
delle persone considera I'esperienza di rivela-
zione un fine in se stesso, ma non lo é. Le cose
cambiano veramente quando si & pronti e di-
sposti a rispondere alla propria diretta espe-
rienza di rivelazione. Quando si & pronti e
rispondere inizia una trasformazione, ed € a
questo punto che tutti i confini si dissolvono e
le catene del tempo e della memoria vengono
spezzate. E allora che un individuo letteralmen-
te rinasce.

Cosa fai quando sorgono dei conflitti?

Dipende dal motivo e dal modo in cui le
persone decidono di stare assieme. Se si vuole
essere liberi piu di qualsiasi altra cosa, la verita



deve diventare piu importante dei propri pen- Quando un gruppo di persone ¢ in grado di
sieri e sentimenti personali. Per me la verita  coltivare questo tipo di passione e questa chia-
non € un oggetto. Non € un pensiero, un rezza d’intenzione, qualcosa di veramente sacro
ricordo o un sentimento di alcun tipo. La verita  diventa possibile: una finestra, prima non vista,
¢ una prospettiva che non ¢& corrotta dalla  appare improvvisamente. La finestra & il chiaro
paura o dal desiderio. La veritd & una prospet- riflesso della realtd. Tutto a un tratto si & in
tiva che rivela le cose cosi come sono, piuttosto  grado di vedere cid che & vero, al di 1a dei
che come vorremmo che fossero o come temia-  propri sentimenti e delle proprie idee precon-
mo che possano essere. cette, al di 1a di ogni ‘si dovrebbe’ o ‘non si

La ragione per la quale gli esseri umani non  dovrebbe’. Appare una finestra attraverso la
vanno d’accordo ¢ che quasi tutti considerano  quale una persona & in grado di vedere i feno-
cio che pensano e cid che sentono pili impor- meni cosi come sono veramente, al di 1a di
tante della verita stessa. Se un gruppo di per-  qualsiasi cosa possa sentire o pensare. E se due
sone decide di stare assieme, e tutti vogliono  persone sono in grado di vedere questa finestra
essere liberi pitl di qualsiasi altra cosa e voglio- nello stesso momento, ogni apparente differen-
no scoprire e conoscere la veritd pill di qualsia- za diviene secondaria e cid che viene visto
si altra cosa, tutto quello che succedera tra loro  attraverso questa finestra, cid che & vero, pren-
sara sempre visto in questa luce. E cosi che si  de il primo posto. Solo cosi & possibile vivere
scopre il modo di stare assieme. assieme in un modo veramente straordinario.

PR A RSN RGENGER S ETR S AR LEREY

UN AIUTO PER “MAITRI”

Si é costituita a Milano l'associazione “Amici di Maitri”, per raccogliere fondi destinati a “Maitri”,
Porganizzazione benefica creata nel 1987 a Bodhgaya (India) da una buddhista italiana, Adriana
Ferranti, allo scopo di assistere i malati di lebbra. Maitri &€ una parola sanscrita che si pud tradurre:
amore universale o benevolenza. E un concetto basilare allinterno di ogni cammino interiore, non
soltanto buddhista: & impensabile, infatti, una crescita spirituale che non abbia un’apertura profonda e
consapevole verso tutti gli esseri viventi.

Nel 1989 “Maitri” ha ottenuto I'autorizzazione dal governo dello stato indiano del Bihar a realizzare
un progetto di eliminazione della lebbra attraverso il programma internazionale “SET - Survey, Educa-
tion, Treatment” (ispezione, educazione sanitaria, cura). Un personale specializzato, attualmente com-
posto di sedici persone, offre gratuitamente la ‘terapia combinata’ (MDT) per casi infettivi e non, e si
impegna in un’ispezione sistematica delfintera popolazione dellarea di Bodhgaya. Grazie a questo
lavoro, negli ultimi sei anni sono stati accertati 2190 casi di lebbra e sono stati dimessi 1460 pazienti.
In media “Maitri” cura 470 malati al mese; ha iniziato, su un terreno di 2,5 ettari, la costruzione di un
complesso che comprende un piccolo ospedale per la cura di piaghe e per i casi di reazione, un
laboratorio di riabilitazione per i pazienti handicappati, una dimora per una ventina di pazienti senza tetto
e un ambulatorio con laboratori e uffici.

L’impegno di “Maitri” viene finanziariamente sostenuto da donazioni di benefattori privati che,
insieme all’'organizzazione spagnola “Manos Unidas” e quella olandese “Wilde Ganzen”, hanno permes-
so l'acquisto del terreno e linizio della costruzione del nuovo complesso. Questa coraggiosa iniziativa di
Adriana Ferranti ha incontrato un interesse anche in ltalia dove si & da poco costituita, come abbiamo
segnalato all'inizio, fassociazione “Amici di Maitri”, con sede a Milano in Via Niccolini 27, Tel.
02/33103568, Fax 02/33103473. | lettori animati dalla stessa amorevolezza (maitri) che ispira questo
progetto possono inviare contributi finanziari sul ¢/c postale n. 35205202 intestato ad “Amici di Maitri”.
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Svolta nell’incontro
tra psicologia e buddhismo

di Adalberto Bonecchi *

La situazione ¢ dunque notevolmente cam-
biata rispetto a qualche anno addietro, quando
era invece il caso di sottolineare con energia i
rischi che alcuni individui potevano correre in-
traprendendo una pratica meditativa, senza che
fossero presenti determinate condizioni psicolo-
giche positive di base e di criticare gli psicologi
che mostravano una particolare preclusione
verso lo studio degli aspetti piu sottili della

Inauguriamo con questo articolo una sezione de-
dicata ai rapporti fra psicoterapia e meditazione.
Sard aperta ad esperti dell’uno o dell’altro cam-
po, le cui opinioni, come gid sard il caso di que-
Sto primo intervento, potranno suscitare even-
tuali dissensi. Il prossimo quaderno ospiterd l'in-
tervento di Andrea Bocconi, allievo di Roberto
Assagioli e didatta della societd di Psicosintesi.

1. Se sino a pochi anni or sono I'occuparsi

dei rapporti e delle differenze tra la psicologia
occidentale e il buddhismo o tra la psicoterapia
e la meditazione poteva ancora suscitare in
Italia diffidenze contrapposte, ma speculari, tra
gli esponenti di entrambi i campi, oggi la situa-
zione & fortunatamente cambiata. Vengono in-
fatti pubblicati sempre pit libri che si occupa-

mente indagati dal buddhismo, arrivando ma-
gari ad affermare che in fondo un meditante
regredisce a stadi narcisistici arcaici o sprofon-
da in uno stupore catatonico...

E quindi con piacere che in questo mio inter-
vento mi sento di sottolineare il punto di svolta
significativo che I'incontro con il buddhismo ha

provocato nella psicologia occidentale. Se un
punto di svolta altrettanto significativo sia inter-
venuto anche nel buddhismo non spetta a me
dirlo, ma a chi é attivamente impegnato nella
diffusione di questa straordinaria via di addestra-
mento mentale, che sempre ha saputo adeguarsi
alle nuove condizioni storiche, culturali e addi-
rittura climatiche in cui si & venuta a trovare.

no dellincontro tra la psicologia e il buddhi-
smo (1), mentre un numero sempre maggiore di
psicoterapeuti non considera I'iniziare a medi-
tare da parte del paziente un passaggio all’azio-
ne, cosl come un numero sempre maggiore di
guide spirituali sa riconoscere quando ¢é il caso
di consigliare al postulante non il cuscino di
meditazione, ma il divano dello psicoterapeuta.

* Accetto volentieri l'invito a preparare un articolo per Paramita, perché ritengo questa rivista un
importante luogo di ricerca e confronto per tutti coloro che sono sinceramente interessati a studiare la
natura della mente, senza pregiudizi e dogmatismi. In un momento in cui l'integralismo e il fanatismo
religioso si rivelano sempre pit pericolosi per i singoli individui, per le relazioni sociali e addirittura per
la pace mondiale, la tolleranza e la pacatezza nel confronto tra idee e pratiche differenti risultano ancora
piu preziose.

(1) Cfr. ad esempio A. BONECCHI, Psicologia e buddbismo, Tranchida, Milano 1992; T. GYATSO et
all., La scienza della mente, Chiara Luce, Pomaia 1993; R. MOACANIN, La psicologia di Jung e il
buddbismo tibetano, Chiara Luce, Pomaia 1995; J. WELWOOD, L'zncontro delle vie, Astrolabio, Roma
1991; K. WILBER et all., Le trasformazion: della coscienza, Ubaldini, Roma 1989 e la raccolta di articoli
di Paramita che ho curato in Psicoterapia e meditazione, Mondadori, Milano 1991. Inoltre la Societa
“Psicologia della Religione”, che raccoglie i pit importanti studiosi del fenomeno religioso da un punto
di vista psicologico, si dimostra sempre piu attenta al buddhismo. Cfr. gli Atti del suo 5° Convegno sul
tema Religione o Psicoterapia? (Roma, 22-23 ottobre 1994). Las, Roma 1994, con interventi, tra gli altri,
di Arrobbio-Agostini, Bonecchi, Cortelazzi, Gothoni e Pileri proprio su tematiche buddhiste.
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L’incontro con il buddhismo ha ‘avorato’ e
trasformato la psicologia occidentale a livello
sia pratico sia teorico. Per quanto riguarda il
livello pratico, perd, in un primo tempo alcuni
psicoterapeuti, in particolare di indirizzo tran-
spersonale, hanno pensato di poter ‘potenziare’
la propria attivita clinica introducendovi tecni-
che mediate dalla meditazione buddhista (in
molti casi, questo ¢ valso anche per I'induismo
e in misura minore per il taoismo). Su questa
operazione la mia posizione & critica: come ho
avuto occasione di affermare in diverse occasio-
ni, credo fermamente che il divano della psico-
terapia e il cuscino della meditazione siano stati
pensati per livelli di sofferenza e per ordini di
problemi decisamente differenti, anche se a vol-
te essi possono intersecarsi e quindi complicarsi
a vicenda. In diversi psicoterapeuti di formazio-
ne transpersonale vi & invece un equivoco di
fondo: la pretesa di guidare il paziente al di la
di obiettivi squisitamente psicoterapeutici, per
inserirlo eventualmente in un movimento reli-
gioso, vecchio o nuovo che sia. Questo equivo-
co — che pud portare a una gamma di pos-
sibilita che spaziano da una pseudomeditazione
guidata in buona fede al business di workshop
inconsistenti — si basa sulla sottovalutazione
delle differenze tra lavoro psicoterapeutico e
lavoro spirituale. Pud cosi capitare che chi do-
manda una psicoterapia per problemi perfetta-
mente trattabili con i nostri strumenti occiden-
tali si trovi pit 0 meno suo malgrado coinvolto
in una sorta di indottrinamento religioso non
richiesto, con il rischio di gravi contraccolpi
psicologici. Oppure, senza arrivare a questi ec-
cessi, pud accadere che un individuo che desi-
deri semplicemente liberarsi di alcuni sintomi
spiacevoli riesca si a farlo, ma attraverso una
riverniciata orientaleggiante del proprio ego,
che non ¢ andata quasi per nulla a toccare i
problemi profondi di cui quei sintomi erano
solo la punta emergente.

2. Proprio perché ho visto nel campo della
psicologia transpersonale situazioni di questo
genere — i cui risultati non sono né una seria

psicoterapia, né una realizzazione spirituale —
quando qualcuno mi interpella illudendosi di
trovare con me, in quanto psicoterapeuta ‘bud-
dhista’ o comunque sensibile alle tradizioni
orientali, una scorciatoia per evitare il duro
lavoro terapeutico, subito lo riconduco al diva-
no freudiano, invitandolo invece a sedersi even-
tualmente sul cuscino di meditazione nei tempi
e luoghi concordati altrove, con maestri di una
tradizione riconosciuta, che evidentemente non
spetta a me indicare, secondo le mie simpatie
ed esperienze (2).

Se questa confusione tra livello psicologico e
livello spirituale ha rappresentato uno degli ef-
fetti meno interessanti dell'incontro tra la psi-
cologia occidentale e il buddhismo, ben piu
feconda e stimolante si & rivelata una nuova
sensibilita che si & venuta sviluppando in molti
psicologi e psicoterapeuti, proprio grazie al loro
coinvolgimento nel buddhismo. Pongo I'accen-
to non sul ‘fare’ dello psicoterapeuta, ma sul
suo essere, poiché & questo a risultare partico-
larmente efficace nell'incontro con il paziente.

In un certo senso, uno psicoterapeuta ha
sperimentato nella propria storia una ferita, che
mediante la propria analisi e altre esperienze
‘formative’ — tra cui ora considero, sebbene
cio valga solo per alcuni, anche I'addestramento
mentale buddhista — & riuscito a cicatrizzare:
cid gli permette nella pratica clinica di rievoca-
re la sofferenza passata e di sviluppare cosi una
maggiore empatia verso il paziente. La ‘vulne-
rabilita’ dello psicoterapeuta nasce dunque dal
trovarsi esposto alla vita senza cercare difese
nevrotiche o, peggio ancora, psicotiche: & la
vulnerabilita di chi ha coraggio e amore per la
veritd. Sebbene infatti il terapeuta non sia, per
owvi motivi, un essere perfetto, & importante
che la sua formazione in senso lato lo spinga a
evitare le paure e le falsitd pili comuni, che
rendono la vita apparentemente sopportabile
per la maggior parte delle persone, ma con
costi psicologici notevoli.

Credo che per praticare come psicoterapeuta
sia necessaria una certa gioia di fondo, grazie

(2) Naturalmente, una tale sensibilitd per i limiti del proprio intervento credo sia importante anche
per una guida spirituale, affinché non si cada nella tentazione di operare una sorta di psicoterapia
‘selvaggia’, che nel migliore dei casi si risolverebbe con qualche buon consiglio sensato, mentre nel
peggiore potrebbe avere sull’allievo effetti psicologici negativi. In pitd di un’occasione sono stato
consultato per risolvere danni psichici provocati da interventi ‘spirituali’ quanto meno disinvolti.



alla quale, pur trovandosi a contatto quotidiano
con la sofferenza individuale e ‘cosmica’, si
riesce a trascenderle nella capacitd di gustare
ciascun attimo della vita e di accettare la con-
dizione umana. Cosi facendo, si smussano le
proprie paure piu grossolane e si diviene in
grado di occuparsi piu efficacemente di altri
individui. Questa gioia nasce, oltre che dall'in-
dagine della reale natura di noi stessi e degli
altri, anche da una grande compassione verso i
pazienti, che non si manifesta in un ingenuo
pietismo, ma nella capacitd di condurre con
mano ferma le psicoterapie. La gioia dello psi-
coterapeuta nasce quindi dall’avere esplorato
nella propria esperienza come non ci si debba
ritrarre inorriditi innanzi alla sofferenza cosmi-
ca, ma anzi la si debba indagare e accettare,
proprio per non restare schiacciati dalla soffe-
renza individuale. E la gioia che sorge dalla
consapevolezza che non ci pud capitare nulla di
peggio di cid che gid & previsto dalla nostra
condizione umana e che realizzare cid pud es-
sere di grande aiuto per chi ci si & affidato.

D’altra parte, come abbiamo visto, non si
puod chiedere alla psicoterapia pit di quanto
essa sia in grado di offrire: una rielaborazione
delle proprie coordinate storico-esistenziali, in
grado di produrre una relativa pacificazione
con se stessi, con gli altri e pit in generale con
Pambiente circostante. Questi limiti non devo-
no portare a sottovalutare o svilire la psicotera-
pia, in quanto si tratta di risultati non facilmen-
te conseguibili con altri mezzi, quali ad esem-
pio l'ubriacatura consumistica, il delirio narci-
sistico o la sete di potere, tanto per citare
alcuni espedienti da cui spesso i si attende una
diminuzione del proprio disagio. Un paziente,
raggiunta questa pacificazione, non dovra chie-
dere nulla di piu allo psicoterapeuta, né eviden-
temente spetterd a quest'ultimo rilanciare la
partita, con promesse che non potrd mantenere.

Cio perd non significa che lo psicoterapeuta
debba necessariamente far proprie credenze
materialistiche, che tanto hanno imbevuto la
psicologia del nostro secolo: infatti, I'eventuale
sensibilitd — favorita ad esempio da una teoria,
un’etica e una pratica buddhista — con cui egli
avrd accompagnato il paziente lungo questo
percorso di pacificazione permettera a quest’ul-
timo di intravvedere — ed eventualmente ricer-
care — altre mete (che a questo punto possia-
mo definire ‘spirituali’, anche se il termine ha
ormai assunto tali e tante connotazioni da risul-
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tare forse compromesso) che rendano piu signi-
ficativo il suo percorso umano.

Probabilmente, per uno psicoterapeuta inte-
ressato al buddhismo, I'indagine della vacuita &
quanto maggiormente incide nella sua pratica
quotidiana. Cosa troviamo infatti al cuore di
ogni domanda di psicoterapia, quale che sia
la forma nosografica manifesta, se non il ni-
chilismo — ovvero una profonda mancanza di
senso di se stessi e del mondo, che pud spin-
gere alla terribile sensazione di ‘non esistere’
—, che rende vano ed insulso ogni attimo del-
la vita?

3. Uno psicoterapeuta che non abbia anche
una certa sensibilitd spirituale — in questo
caso, parlerei in particolare di sensibilita bud-
dhista — tocca con mano I'apice della propria
impotenza quando, al termine di una cura riu-
scita secondo i canoni tradizionali, un paziente
‘materialista’ lo guarda sconsolato e gli trasmet-
te un messaggio drammatico: “E vero, sono
riuscito a risolvere i miei sintomi pit dolorosi,
ma cid non ha addolcito I'assurda vita che devo
trascorrere in questo mondo e in questo Uni-
verso senza senso...”. Uno psicoterapeuta che
non condivida tali coordinate a quel punto pud
avvertire una profonda tristezza, come se notas-
se che un grande sforzo ha generato solo il
passaggio dalla sofferenza nevrotica o psicotica
alla sofferenza ‘normale’ di un essere estraneo
all'umanita, all'Universo e in fondo anche a se
stesso.

Una situazione ben diversa si verifica invece
nellincontro tra un terapeuta e un paziente
non materialisti, che abbiano sviluppato prima
o durante la terapia un approccio ‘spirituale’
all’esistenza. In questo caso, entrambi sanno
che il lavoro terapeutico svolto, pur importan-
tissimo, € solo una parte del piu generale ad-
destramento mentale che rende significativa e
degna di essere vissuta una vita. Il terapeuta, se
avvertito, sa sia che non spetta a lui guidare il
paziente in questo ulteriore lavoro, sia che la
propria sensibilitd spirituale pud permettere di
far vibrare nel paziente predisposto qualcosa di
nuovo, che i conflitti nevrotici o psicotici ave-
vano occultato, ma non eliminato definitiva-
mente. La psicoterapia si dimostra cosi il luogo -
in cui si inizia a scalfire il nichilismo e a gettare
le basi per un lavoro piu sottile che non spetta
ad essa condurre: il rimando €& allora alla filo-
sofia, all’arte, alla religione...



A volte potrebbe sembrare che, in quanto
esseri umani, siamo condannati o a credere
ingenuamente in una sorta di omuncolo, che da
qualche parte in noi costituirebbe il nostro vero
essere, 0 a sprofondare nel nichilismo piu an-
gosciante sul piano esistenziale e piti devastante
su quello etico. Credo piuttosto che, se assimi-
liamo la lezione buddhista, per vivere occorra-
no due punti di vista contemporanei. Uno
relativo, nominale e convenzionale, in base al
quale possiamo affermare che esiste un io in
grado di muoversi nel mondo quasi come se
fosse dotato di libero arbitrio. E questo I'io di
cui diciamo che si alza al mattino, lavora, man-
gia, prova e provoca piacere o dolore. E lio
con cui ognuno di noi senza alcuna analisi si
identifica e che & in qualche modo ‘responsabi-
le’ delle proprie azioni. Da un altro punto di
vista, invece, se noi sottoponiamo ad analisi
questo io non lo troviamo: non & infatti nel
corpo, nella mente o tanto meno fuori di essi.

Questi due punti di vista — che di fatto sono
come due facce della stessa medaglia — «ci
preservano dal cadere nel nichilismo (secondo
cui l'io e i fenomeni non esisterebbero del
tutto) o nel sostanzialismo (secondo cui l'io e i
fenomeni esisterebbero in senso forte, ineren-
te): la nostra azione acquista cosi sempre pil
efficacia e leggerezza. Questo € un insegnamen-
to buddhista che la psicoterapia puo solo arri-
vare a sfiorare, ma se al di 1a delle proprie
convinzioni pitt o meno ‘religiose’ il terapeuta
’avra accolto, i suoi pazienti ne potranno rece-
pire qualcosa: da inconscio a inconscio, da cuo-
re a cuore, da mente a mente...

4. Sul piano piu teorico — ma gia le pagine
precedenti dovrebbero aver indicato come in
psicoterapia teoria e pratica siano profonda-
mente interdipendenti — uno dei meriti mag-
giori degli psicologi interessati al buddhismo &
consistito nell'individuare le differenze tra la
dimensione preegoica e quella transegoica, ov-
vero le differenze tra i fenomeni che interven-
gono quando la costruzione dellio di un
individuo é fallita e quando invece i limiti di un
io funzionante normalmente vengono in qual-
che modo trascesi, consentendo 1’accesso a stati
e soprattutto a stadi di coscienza non usuali.
Questa teorizzazione & servita a chiarire molte
confusioni presenti nel campo della psicologia e
della spiritualita, in particolare la confusione tra
schizofrenia e mistica: € infatti noto che gli
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operatori del campo psicologico spesso bollano
come psicotica e in particolare schizofrenica
ogni dimensione che non sia riconducibile agli
aspetti pit grossolani dell'io, mentre nel campo
spirituale altrettanto spesso si tende ad avallare
come ‘mistici’ o anche solo religiosi fenomeni
che sono perfettamente spiegabili con le nostre
conoscenze sulla psicopatologia.

Il merito degli esponenti pid significativi di
questa ricerca — di fatto riconducibili al filone
della psicologia transpersonale, ove spicca fra
tutti Ken Wilber — ¢& consistito da un lato
nellintrodurre 'interesse per la psicologia con-
venzionale in alcuni ambienti spirituali, in par-
ticolare di matrice orientale; dall’altro nel
rendere pil sensibili gli operatori del campo
psicologico verso dimensioni della coscienza
che non sono egoiche in senso stretto, ma che
non per questo sono patologiche, anzi rappre-
sentano uno degli sviluppi piu sottili e avanzati
che la mente umana possa conseguire. Dopo la
psicologia transpersonale, sembrano quanto
meno fuori luogo le diagnosi a distanza di
catatonia artificiale per gli stati raggiungibili
nella meditazione o al contrario le devozioni
troppo entusiastiche verso ‘maestri’ che avreb-
bero forse bisogno di una seria psicoterapia.

Ho cercato di tracciare brevemente alcuni
effetti positivi che vi sono stati nella psicologia
occidentale dopo l'incontro — fortunatamente
tuttora in corso — con il buddhismo, senza
rinunciare a indicare anche alcuni rischi. T
taglio che ho dato all’articolo ¢ stato eminente-
mente pratico, perché sia la psicologia sia la
psicoterapia, il mio campo, lo sono. Il buddhi-
smo & per certi versi affiancabile alla psicotera-
pia proprio perché, in entrambi i casi, 'obiet-
tivo & squisitamente pragmatico — ’estinzione
o, quanto meno, la diminuzione della sofferen-
za — anche se purtroppo a volte in entrambe le
discipline la discussione dottrinale ha portato a
perdere di vista questo scopo entusiasmante.
Non mi sono invece permesso di indagare gli
effetti nel buddhismo, se vi sono, derivanti
dall’incontro con la psicologia, poiché ritengo
che il confronto tra campi differenti non debba
portare a sconfinamenti presuntuosi e sterili.
Resto tuttavia convinto che una efficace diffu-
sione del buddhismo in Occidente possa passa-
re solo attraverso un confronto con la scienza,
la democrazia e la psicologia occidentale e una
loro integrazione nella propria teoria e nelle
proprie pratiche.



Intervista a Masao Abe

di Giancarlo Vianello

Il giapponese Abe Masao é professore emerito dell’Universita di Nara. Ha studiato con
Tillich e Whitebead. Ha insegnato in numerose universita americane (Columbia, N.Y.,
Chicago, Princeton, Claremont), contribuendo in maniera decisiva al dialogo inter-
culturale e inter-religioso; é uno dei pid significativi esponenti della Scuola di Kyoto.
Ha scritto una lunga serie di articoli e saggi, disponibili in lingua inglese, su diversi
tems, tra cui la secolarizzazione, ['etica buddbista nel mondo contemporaneo,
la logica buddbista. Nell'autunno 1994 é passato per Venezia, dove é stato intervi-
stato dal prof. Giancarlo Vianello dell'Universita di Venezia per il Centro Studi
Maitreya. L'intervista tocca alcuni punti nodali del confronto tra buddbismo e spiri-
tualita occidentale: la nozione di Vuoto assoluto e la sua centraliti nel buddbismo, il
ruolo dell’'immagine nel dialogo trans-culturale, la diversa sensibiliti nei confronti di
Essere e Nulla in Occidente e in Oriente. La traduzione dall’inglese ha cercato di
essere, anche sul piano sintattico, la pia fedele possibile all'espressione del prof Abe.

I1 buddhismo & un universo culturale
estremamente vario e composito, com-
prendente insegnamenti, tradizioni e lin-
guaggi diversi. Ritiene che sia possibile
trovare un momento unificante prenden-
done a fondamento la nozione di Nulla
assoluto, cioé assumendo un nucleo origi-
nale in una prospettiva decisamente onto-
logica?

Prima di tutto la nozione di Nulla asso-
luto & una nozione filosofica che indica il
concetto tradizionale di Sunyata, di Vuoto
assoluto. In tal modo la sua domanda ri-
manda alla questione se la nozione di Vuo-
to sia la nozione basilare del buddhismo,
quando esistono diverse forme di buddhi-
smo nella storia. Come lei sa, la nozione di
Sunyata fu chiaramente esplicitata dall’in-
diano Nagarjuna come sinonimo di Patic-
ca-Samuppada, ['origine interdipendente.
Vi sono altre scuole, come Yogacara e
Tantrismo, che pongono l’accento su
aspetti diversi 'una dall’altra. Tuttavia, da
un punto di vista fondamentale, la nozione
di Sunyata é il nucleo centrale di ogni
forma di buddhismo. Sunyata indica la
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non sostanzialitd di ogni cosa: non vi &
nulla che sia immutabile, che duri, ma
ogni cosa € in continuo cambiamento.

Cosi, quando il buddhismo dice che
ogni cosa & vuoto — ad esempio, questo
tavolo & vuoto — non intende dire che
questo tavolo €& un’illusione. No. Questo
tavolo ha una dimensione fenomenica,
questo tavolo é reale, possiamo toccarlo ed
averne esperienza. Ogni cosa attorno a noi
va vista in termini di fenomeno. Dobbiamo
tuttavia chiederci cosa sia ‘reale’, cosa sia
la vera natura, la natura originale, in ter-
mini di sostanza immutabile. Un buddhista
pud dire che, anche se ¢é tangibile e reale,
questo tavolo non possiede una identita
propria immutabile e duratura. Per questo
é detto vuoto.

Il concetto di Sunyata & inseparabilmen-
te connesso con la Paticca-Samuppada, |'o-
rigine interdipendente. Ogni cosa é inter-
dipendente. Se ogni ente non fosse inso-
stanziale, né vuoto, l'interdipendenza sa-
rebbe impossibile. Per questo la nozione
di Paticca-Samuppada implica quella di
Sunyata ed & stato Nagarjuna che ha rea-



lizzato il nesso tra origine interdipendente
e Sunyata. Come ho detto, lo Yogacara ed
altre forme di buddhismo — come per
esempio Kegon, Tendai, Tantrismo —
hanno sviluppato questa nozione ognuna
nella rispettiva direzione. In tal modo ab-
biamo diverse forme di buddhismo. Tutta-
via ritengo che Sunyata possa essere
definita come la nozione maggiormente
fondamentale del buddhismo. Il concetto
tradizionale di Sunyata venne in seguito
interpretato filosoficamente da Nishida
Kitaro, che conid il termine di Nulla as-
soluto.

Tra Oriente ed Occidente manca un
linguaggio comune. Non ritiene che, me-
glio delle concettualizzazioni, che hanno
la tendenza a cristallizzare il pensiero,
I’'immagine artistica — proprio per la sua
dimensione simbolica — possa divenire
tramite immediato nel dialogo trans-
culturale?

Sicuramente. L’arte pud giocare un ruo-
lo privilegiato rispetto ai concetti filosofici.
Penso in particolar modo alla pittura ad
inchiostro, all’espressione artistica mono-
croma: nero, senza colori. Tuttavia il nero
¢ superamento dei colori, non assenza di
colore. Se si osserva la pittura ad inchio-
stro attentamente, vi sono varie sfumatu-
re di nero. Un singolo colore, il nero, si
esprime attraverso diverse gradazioni. Cid
¢ pit profondo del verde, del rosso nel far
emergere l'essenza della realta. La produ-
zione artistica influenzata dallo Zen & un
veicolo molto buono per comprendere
Sunyata.

Ritiene che siano maturi i tempi perché
il pensiero occidentale possa elaborare
una sua visione originale del Nulla asso-
luto? In altre parole, noi occidentali con-
tinuiamo a mutuare il buddhismo da
forme appartenenti ad altre lingue ed altre
culture; pensa sia possibile iniziare ad
esprimerci autonomamente?
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Spero che 'Occidente riesca ad elabora-
re la sua nozione di Sunyata. E probabile,
anche se molto difficile. Come lei sa, per
creare uno stile occidentale od una nozio-
ne di Sunyata, sia filosofica che artistica,
I'Occidente deve fare I'esperienza del Vuo-
to — cioé corpo e mente — e qui sorge
qualche conflitto tra la nozione orientale
del Vuoto e la spiritualita occidentale. Si
tratta di un conflitto molto serio. Paul
Tillich — il grande teologo del nostro
tempo, che & stato anche mio maestro —
diceva che I'Essere ha la priorita sul non
Essere. L’Essere ha priorita ontologica sul
non Essere e questa & la comprensione di
base di Essere e non Essere nella cristia-
nita ed anche nella filosofia greca, nella
filosofia occidentale in generale.

Cio che mi chiedo & quale sia la ragione
ontologica per affermare la priorita del-
PEssere sul non Essere. Naturalmente, se
la negativita & riferita in termini di non
Essere, in contrasto con la positivita che &
espressa in termini di Essere, & chiaro che
il versante dell’Essere ha la priorita su
quello del non Essere. Ma solo perché la
negativita € intesa in termini di non Esse-
re, che & la negazione dell’Essere. Nel
buddhismo, positivita e negativita sono po-
ste sullo stesso piano — hanno uguali po-
teri —, cosi la negazione dell’Essere e
I'Essere non sono strutturate in rapporto
gerarchico.

Cioé non vi & priorita nei termini.

Esatto. In termini di opposizione tra
Essere e non Essere & naturale la priorita
dell’Essere sul non Essere. Ma quando i
due poli sono intesi sullo stesso piano,
I'opposizione e il conflitto tra di essi sono
superati in termini non di Essere assoluto,
ma di Nulla assoluto, che non & Essere né
non Essere. Questa & la differenza fonda-
mentale tra il buddhismo e il pensiero
occidentale. Questa differenza deve essere
rimossa per arrivare a creare la via occi-
dentale alla Vacuita.



L’infinita dell’istante
negli haiku di Basho

. di Paolo Lagazzi

Con il consenso dell editore Rizzoli e dell’autore, riproduciamo una parte dell’ introduzione a
1l muschio e la rugiada. Antologia di poesia giapponese, un testo curato dallo stesso Lagazzi
e da padre Mario Ricco, di imminente pubblicazione. Seguono alcuni haiku (poesie giappo-
nesi di ispirazione zem, composte da poche sillabe in tre versi) di Basho (1643-1694), rin-
novatore della scuola di queste poesie. Gli haiku sono stati tradotti dal saveriano padre Ricco.

Nello haiku, secondo Basho e secondo gli
altri maggiori maestri del genere, anzitutto Ko-
bayashi Issa, &€ I'essenza piu pura dell’anima
giapponese a schiudersi e a celebrarsi. Benché
ridotta ai minimi termini, a uno spazio di silla-
be non pitt ampio della durata d’un leggero
respiro, o dell'incresparsi e sciogliersi di una
piccola onda; benché tutta giocata sul bordo
dell'indicibile, sul crinale infinitamente sottile
di ci6 che vive pit di silenzio che di suoni, la
voce della poesia tocca qui la forza viva d’una
flamma.

L'intera civilta orientale — indiana, cinese e
nipponica — nelle sue creazioni e occasioni pill
alte; gli innumerevoli doni e pensieri dei mae-
stri buddhisti e confuciani; la tenera e nobile
meraviglia dello Shinto, la via degli Dei, di
fronte al mondo, nel suo darsi e sottrarsi; le pit
profonde emozioni naturali dei poeti cinesi
Tang e Sung, e di quelli giapponesi fin dal
Manyoshu; la forza plastica, pregnante e guiz-
zante, degli artisti del sumie, la pittura a inchio-
stro; le intuizioni segrete, aleggianti e arcane
del teatro No; la lezione di umilta e di bellezza
effimera della via dei fiori, I'zkebana; il messag-
gio armonioso, luminoso e tranquillo dell’arte
del té: niente di meno di tutto cid sentiamo
vibrare, elevato a un grado di assoluta conden-
sazione — portato a bruciare e a rinnovarsi fino
a una suprema, impalpabile leggerezza — nel
breve sgocciolio dello haiku.

Come in tutte queste (e altre) linee di ricerca
espressiva e d’'impegno esistenziale, una convin-
zione e un’esigenza primaria nutrono lo haiku,
accendendolo di un’inesausta passione speri-
mentale: la convinzione dell'inadeguatezza del
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linguaggio rispetto al compito di testimoniare la
veritd; 'esigenza di sfidare, comunque, il lin-
guaggio, di provocarlo ad aprirsi, a tornare al
mondo “cosi com’¢” nella sua nudita porosa e
tremante, nella pura concretezza del suo esser-
ci, nella gloria effimera delle sue fioriture e
sfioriture, irriducibili alle categorie del pen-
stero.

Nessun aspetto della natura o del reale —
neanche il piQ, in apparenza, insignificante — &
indegno d’attenzione per gli hazin, i maestri
dello hazku: in ogni cosa, in ogni forma, in ogni
istante, & I'energia vitale a offrirsi e a svelarsi
quando la mente, resasi libera dagli schermi del
giudizio discriminante o dalle proprie abitudini
percettive, ‘si pieghi a captarne le pulsazioni
profonde. Ma proprio perché Penergia vitale &
movimento (come lo Zen insegna, rilanciando la
grande lezione del Tao) la parola che con essa
si misuri non potra mai essere statica. Dovra
evitare ogni minuzia descrittiva, dovrd saper
glissare e saettare, dovra lasciarsi dire dal mon-
do, lasciare che il Tao circoli attraverso le sue
sillabe, impregnandole della propria qualita ac-
quatica o piegandole, come un vento sottile, in
ogni direzione.

Questa vocazione erratica non fa mai dello
baiku una forma evasiva rispetto al reale: come
un uccello planante sulle cose, capace di affer-
rarle al volo con dolcissima esattezza, lo sguar-
do degli haijin sa muoversi in un sovrano
equilibrio tra la pil viva attenzione e il piu
radicale, aereo distacco dal mondo. Frutto di
un’attenzione senza pari & il senso delle cose
che lo haiku ci offre, tanto concreto da portare
la voce del poeta a combaciare con i suoi



oggetti, a farsene un equivalente plastico. Ma
questa fusione non comporta mai una semplice
resa realistica: dall'interno delle figure anche
pitt dense dell’esperienza cid che  dobbiamo
riconosctre € una sorta di leggerezza trascen-
dentale, una forza capace di imprimere, in ogni
caso, allo hazku un sigillo superiore di liberta, o
di assicurargli la qualitd pura di una visione.

Come viandanti dalle suole di vento, capaci
di raccogliere e spostare un gusto del viaggio
ben radicato nel karma del loro paese, tutti i
pit veri hazjin (a partire dal piu grande, Basho)
sanno distillare i loro versi dal fondo di un’in-
saziabile sete mistica. Per loro, cid che davvero
conta & perdere il proprio ego attraversando il
mondo: é sciogliersi nelle occasioni, nei giorni,
o nelle pieghe del tempo.

Passo per passo, figura per figura, una serie
di album, di carnets pittorici delicati e strepi-
tosi si formano lungo le fila di questi destini,
di queste ricerche d’una verita negata a qual-
siasi presa mentale. In questi carunets nulla
appare scontato. Qui & davvero lo spirito pit
alto (Zen) del paradosso a trionfare; qui nien-
te appare legato a nient’altro in modo auto-
matico, nemmeno le cose piu prossime tra lo-
ro; mentre perfino gli aspetti dell’esperienza e
dello stile che parrebbero doversi escludere a
vicenda (semplicitd e complessita, poverti e
splendore) riescono a convivere nella piti lim-
pida armonia.

In poche tradizioni espressive la maestria sti-
listica & altrettanto radicata in un’altissima co-
scienza artigiana della forma. Eppure pochi
maestri-ci sembrano cosi intimamente convinti
della verita di uno dei detti-chiave del taoismo:
“La grande abilita assomiglia alla mancanza di
abilita”. Sebbene capaci d’infinite sfumature
linguistiche — di giochi finissimi di echi, onde
o riverberi sonori (di allitterazioni, assonanze,
onomatopee) — i grandi haijin sanno che la piu
vera bellezza sta nella sovrana semplicitd. Come
il maestro del té Sen no Rikyu ha loro insegna-
to, solo cid che & wabi — che si presenta, ciog,
in forme povere, spoglie, inappariscenti — pud
brillare di un’intima luce.

Allo stesso modo, il rispetto della conven-
zione retorica del £igo (un termine che, secon-
do codici prestabiliti, deve indicare la stagione
a cui lo hasku si riferisce) non € mai in contra-
sto, qui, con la pit profonda, radicale natura-
lezza. Mai prigionieri del linguaggio, questi
versi ci restituiscono il senso di una natura
vivida e fresca, assorbita a pieni polmoni, gioia
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en plein air. La novita degli hazjin, da questo
punto di vista, non & meno rivoluzionaria, nella
storia della lirica giapponese, di quella degli
impressionisti nella storia della pittura occi-
dentale. :

Ma la tendenza a registrare ed esprimere
tutte le occasioni e impressioni, anche le piu
fuggevoli, non comporta affatto una poetica a
senso unico del bagliore discontinuo, una via
dell’accensione intermittente, del tempo frantu-
mato, pointilliste o puramente istantaneo; alla
radice di questi flash, a risuonare & il sentimen-
to dun tempo ‘infinito’, d'una durata senza
limiti, vasta come il cielo e capace di plasmare
e patinare tutte le cose, di intriderle del colore
struggente di cid che resiste solo mutando, o
solo impregnandosi, come il muschio, di un
aroma ineffabile (quell'aroma che Destetica
giapponese chiama sabr). Proprio cid sentiamo,
attraverso il tuffo della rana, nel pit celebre
haiku di Basho: questa vibrazione d’un tempo
tanto ‘antico’ da dilatare la scena fino a una
misura cosmica, da fare di un istante una forma
dell’eterno.

Anche sul piano spaziale lo harku ci appare
come il nodo di raccordo di un sentimento
dell’esserci che & chiuso e insieme aperto: sigil-
lato, non senza melanconia, nella propria soli-
tudine, eppure aperto senza fine al paesaggio in
un abbraccio, in un colloquio sempre intimo e
spontaneo, capace di momenti d’'una tranquilla
estasi o di un’ardente pazienza. Basti pensare,
per un simile intreccio, a uno dei pit indimen-
ticabili hazku di Issa:

C’ero soltanto,
cero.
Intorno mi cadeva la neve.

Ancora una volta in sintonia con lo Zen, cid
che lo haiku, in questo modo, ci ricorda & la
legge cosmica dell’autonomia e dell’interdipen-
denza di tutti i fenomeni: ognuno di noi, ogni
essere, ogni cosa (perfino il piti piccolo granello
di polvere) ha una sua fisionomia autonoma e
irripetibile, di cui solo un’attenzione duttile e
rigorosa, nutrita di compassione, pud cogliere
davvero la bellezza. Ma allo stesso tempo tutto
rinvia a tutto, tutto non & che il Grande Corpo
del Buddha Cosmico: é un'illusione sentirci se-
parati dal mondo — un’illusione a volte inevi-
tabile, ma comunque generante dolore.

Tra gli istanti di apertura dell'io del poeta al
mondo e quelli — pur sempre possibili —



d’ombra, di sospensione o di dubbio, cid che lo
haiku mette in scena ¢ il fluttuare inarrestabile
della mente, il movimento incessante dell’esser-
ci, dell'esperienza, il contifuo passaggio dal
‘qui e ora’ al gioco delle illusioni, alle figure,
alle forme tracciate nell’aria, col filo sottile dei
sogni, dal velo cangiante di Maya. Ma questa
oscillazione non genera mai, davvero, sgomen-
to: all'interno stesso delle illusioni la luce della
veritd non smette mai di brillare; e basta, per
riconoscerla, un passo, un lieve scarto laterale
della mente o, in termini linguistici, uno stacco,
una pausa appena percettibile. E in questo
scarto, nella capacitd di compiere questo passo
che lo haiku ci si offre col valore d’'un gesto
radicalmente liberatorio. In questa piccola pie-
ga decisiva — quando la bellezza vera delle
cose lo illumina a volo radente, o quando il
pieno delle sue forme sa farsi, per un attimo,
specchio del vuoto da cui tutto viene e a cui
tutto senza tregua ritorna — lo hazku ci appare
P’omologo, sul piano verbale, di cid che lo Zen
chiama satori: scoccare di una pura epifania,
rivelazione improvvisa dell’essere al di 1a di
ogni limite egoico.

Nessuno dei creatori giapponesi occupa —
non solo nella vicenda artistica del suo paese,
ma in quella universale — un luogo cosi alto e
cosi puro’ come quello occupato da Basho.
Davvero, nella breve parabola di questo mae-
stro, c’¢ ‘qualcosa di miracoloso, di inusuale
perfino rispetto a una tradizione tutta tesa, in
ogni modo, a distillare perfezione e bellezza
dalle forme. Basho sa attraversare la vita e il
linguaggio facendo del suo cammino una con-
tinua devozione di ringraziamento: un canto al
mondo tanto pili dispiegato quanto meno esi-
bito, tanto pid ricco di stupore e di spazi
quanto pitl refrattario ai voli del pensiero e
degli stessi affetti.

Pare che piu di una volta egli dicesse ai suoi
discepoli: “Chi crea dai tre ai cinque haiku
nella sua vita & un poeta di hazku. Chi ne crea
dieci & un maestro”. Ma assai pit di dieci sono
gli haiku da lui concepiti in spirito di assoluta
verita e che ci & possibile ripercorrere sul filo
dei suoi passi incantati.

Per Basho, non c’¢ differenza tra poesia e
vita, ma cid non comporta alcuna forma di
estetismo. Semplicemente, tutto per lui pud
essere poesia, cioé luce, cioé risveglio. [...]
Disegnandosi in una lingua quotidiana e comu-
ne, benché ‘intensificata’, ogni baiku di Basho
ha la forza di una parabola, di un invito incom-
parabile a riscoprire il miracolo supremo: la
vastitd dell’esserci.

Assolutamente concentrico — capace di ri-
trovare il centro della propria esperienza ovun-
que — lo sguardo di Basho & insieme assoluta-
mente centrifugo, espansivo. Nessuna occasione
¢ da lui tralasciata per perdersi fra le cose del
mondo, per fare di sé una cosa: puro suono di
cicale notturne, pura freschezza di un melone
all'alba, pura luce di un lampo nel buio... In
questi istanti di fusione totale, il tempo sembra
realmente abolirsi. Eppure Nessuno piu di Ba-
sho ha il sentimento ‘dell'impermanenza: del
tempo che vibra, che pulsa, che batte attraverso
la fluida corrente dell’essere, istante per istante,
senza sosta, senza fine.

11 fatto & che nessuno piu di Basho ha capito
la verita del dolore: o meglio, la verita attraver-
so il dolore. Senza mai temere le notti di fred-
do, di pioggia e di abbandono su strade
autunnali o in povere locande, su miseri giacigli
fitti di pulci, il pellegrino Basho continua' a
parlarci dal fondo di un tempo immensamente
gioioso proprio perché capace di misurarsi,
senza risparmio, con la tristezza: immensamente
quieto proprio perché scandito, fino all’estre-
mo, sul battito del cuore.

ECCO UNA SCELTA DI HAIKU DI BASHO

Antico stagno!
Salta dentro una rana —
Il suono dell’acqua.
i
Finisce lanno — Ancora

indosso il mantello
e sandali di paglia.
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Rabbuia il mare —
Strida di anatre
appena bianche.

£

Potessi vedere
dischiuso nei fiori
il volto di Dio.



Sul ramo spoglio,
un corvo che si posa ~
Sera d’autunno.

La primavera se ne va —

Piangono gli uccell, sono lacrime
gli occhi dei pesci.

i

Tempio di Suma — Ascolto
un flauto che nessuno suona
nel bosco scuro d’ombre.

&

Su verdi prati —
libera dalle cose

aanta Uallodola.

i

Calma distesa —
Frinire di cicale
intride le rocce.

1]
Erbe dell’estate —

degli antichi guerrier:
religuie d’un sogno.

2 ]
Che lampi! —

Il grido degli airon:
percorre il buio.

&
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&

Brusio di zanzare
Sattenua nella stalla —
Vento d’autunno.

2]
L’olio é mancato, la notte

mi sono coricato —
Luna alla finestra.

=2
“Viandante”

chiamatemi di nome —
Pioggerella d'inverno.

B
Al profumo del pruno
sbuca improvviso il sole —

Sentiero tra i monti.

3
Inverno desolato —

nel mondo d’un solo colore
il suono del vento.

o

Questa strada,
nessuno che cammina —
Sera d'autunno.

o

E tu affida
al salice piangente
ogni moto del cuore.

i



Un mese col Buddha

di Franco Marcoaldi

Con il consenso dell’autore e dell’editore,

pubblichiamo T'introduzione dello stesso

autore al libro U#n mese col Buddba

(Dongzelli Editore, - Roma 1995, pp. 80,
L. 16.000).

Mi sono imbarcato proprio in una bella impre-
sa: girare come una trottola, e per um mese
appena — dal Tibet all’Engadina, passando per
Nepal e Birmania — in caccia di un signore che
si chiama Buddha.

Vero é che fermandosi alla sola biografa, il
segno impresso da questo principe nepalese vis-
suto duemilacinguecento anni fa — in un secolo
ricco di teste sopraffine: da Pitagora a Confucio
— non puo definirsi memorabile. La sua vicenda
non ha nulla della grandiosita tragica del Cristo.
Non trascina all’entusiasmo come accade con
Maometto. Non pud vantare il profetismo legi-
slativo di un Mose.

Figurarsi, Buddba non ci ha neppure provato a
scrivere le Tavole della Legge, Lui voleva risol-
vere soltanto un problema: come uscire dalla
catena del dolore nelle cui maglie la vita dell uo-
mo ¢é stretta dalla nascita alla morte. Meglio: da
una delle wnulle possibili nascite, a una delle
mille possibili morti.

In teoria, dunque, lapproccio dovrebbe risulta-
re pin semplice di quanto non accada con gli ar-
chitetti delle tre grandi religioni del Libro. E in-
vece no. Perché se in un esercizio il Buddha ec-
celle, & proprio quello della dissimulazione, del
permanente sviamento di chi intenda mettersi sul-
le sue tracce. Vuoi di quelle esistenziali (avvolte
in uno sfumato alone leggendario), vuoi del suo
pensiero, non meno paradossale e inafferrabile.

Sta chiaro: parlo da parvenu, da curioso del-
lultim’ora. E proprio percio é meglio che imboc-
chi per tempo vie traverse, come quella indicata
da una storiella letta non so pia dove, che mi ha
accompagnato prima, durante e dopo il viaggio,
quale perfetto emblema dell’accoppiata strania-
mento-fascinazione, in cui si ritrova qualunque
occidentale voglia avvicinarsi con un minimo di
onestd a questo universo di enigmi e di misteri.
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Dunque, siamo in Cina e un missionario cri-
stiano vede un monaco che prega. Gli si avvici-
na, chiedendogli chi stia pregando. Nessuno, gli
risponde Ualtro. Ma allora, per quale motivo stai
pregando? insiste il missionario. Per nessun #o-
tivo, risponde ancora il monaco, serafico. Scon-
certato, il cristiano fa per andarsene, e in quel
mentre sente alle spalle la voce del suo interlo-
cutore che gli dice: ricordati comunque che qui
non C'era nessuno che pregava.

Questo raccontino — che, devo riconoscerlo,
non mi stupirei se provenisse da tuttaltra tradi-
zone (hasidica, sufi) — restituisce perfettamente
il senso di lieve vertigine che mi ha accompagna-
to nel primo viaggio compiuto assieme al Bud-
dha: quello filtrato dalla pagina scritta (preludio
di successivi e ancor pin profondi smarrimenti...).

Gli & evidentemente, che la nostra forma
mentis poco tollera — malgrado le tante chiac-
chiere sul definitivo disincanto — navigazioni in
mare aperto privi di salvagente: si chiami esso
‘Io’, ‘Dio’ o ‘Realtd’.

Ma soprattutto ‘10, minuscola paroletta su cui
I'Occidente ha costruito gran parte delle sue
fortune e delle sue disgraze. E che il Buddha
invece attacca frontalmente, in modo sistematico
e razionale, spogliandola della sua corazza e sve-
landone le reali fattezze di aggregato passeggero,
di fascio di percezioni privo di natura propria;
al quale soltanto per ignoranza ci attacchiamo,
alimentando cosi — dllo stesso tempo — la
pia grande delle illusioni e la sorgente di ogni
dolore.

Chiaro, logico, comprensibilissimo. Eppero, vi-
sto che Buddba é il primo a rifiutare adesioni
fideistiche (“come si saggia ['oro sfregandolo,
spezzandolo e fondendolo, cosi fatevi un giudizio
sulla mia parola”); visto che é ancora lui, indif-
ferente alle disquisizioni astratte, a richiamare di
continuo ['attenzione sulla concreta applicazione
del suo insegnamento, sarebbe davvero sciocco
nascondere ostacole e disagi nell'approccio a que-
sta geniale burla della metafisica, a questa erran-
te prestidigitazione della realtd, a questo benve-
nuto nel regno del Vuoto.



Per rimanere in tema: non rientro certo nella
categoria dei fanatici dell'lo, ma confesso ugual-
mente una qualche difficoltd nello sposare toto
corde la sua progressiva e naturale dissoluzione.
Fors’anche perché, per arrivare a quello stadio,
(del cui cammino ho avuto modo di vedere coi
miei occhi molti e fascinosissimi passaggs, nel
corso della permanenza orientale), occorrono una
volonta e una disciplina che presuppongono, al-
meno imizalmente, un sovrappin (e non un am-
manco) di senso dell’identitd; dote che evidente-
mente non ho in serbo.

Trovo invece un’immediata consonanza con
Lafcadio Hearn quando afferma: “lo un indivi-
duo? lo somo un popolo”; speculare all’Elias
Canetti che scrive: “L'uomo deve imparare a
essere consapevolmente molti uomini e a tenerl:
tutti insieme”. Detto altrimenti: tra l'ipertrofia
dell'To (di cui I'Occidente continua ad esser mae-
stro e levatore, ancorché sempre pia frequente-
mente inorridito) e la sua nirvanica vaporizzazio-
ne, sarei pid propenso a seguire una via interme-
dia: quella, per capirsi, dell’ininterrotta meta-
morfosi, della faticosa accettazione della propria
molteplicita interiore. Col che i rendo pure
conto di quanto strambo possa risultare questav-
vio, per un libro che promette altro: il resoconto
di una breve esperienza di viaggio.

Il fatto é che il mese col Buddha é iniziato
molto prima. E non in Tibet o in Nepal, ma pin
semplicemente sul divano di casa mia: con un
crescendo di letture disordinate e tumultuose,
sempre i appassionate eppero sempre pid du-
bitative. A rimanere costante e inalterato, invece,
era un senso di malcelata diffidenza per i tanti
invaghimenti buddbisti occidentali di cui sempre
pid spesso si sente dire in giro.

- Intendiamoct, non é che non capisca I'enorme
fascino di una religione che poi religione non é:
essendo priva di Dio, anima, peccato, culto, sa-
crificio... e soprattutto dogma. Si che quando si
passa alle definizioni, si finisce sempre per utiliz-
zare espressioni come ‘codice morale’, ‘devozione
laicd, ‘psicoterapia dello spirito’. O addirittura,
seguendo 1l suggerimento di tanti fisici o biologi
in totale accordo con il Dalai Lama, di ‘scienza
della mente’.

Al contrario, queste ragioni le capisco talmen-
te bene che proprio alla natura intrinsecamente
aperta e flessibile di questo pensiero credo vada
ricondotto il variegato e crescente fronte dei suoi
simpatizzanti occidentali: mezzo cinema mondia-
le, calciatori con codino, serissimi astrofisici, si-
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gnorine predisposte al plagio, brokers affascinati
da un training mentale che dovrebbe assicurare
calma assoluta e perfetto controllo di sé.

Ci0 detto, la nostra lontananza resta intatta:
difficilmente si possono mettere da parte duemi-
lacinguecento anni di storia, soltanto sedendosi
nella posizione del loto, o recitando I'Om. E rin-
graziando dio, é convinzione che condivido con
ben altra autoritd in materia: quella del Dalai
Lama, il quale sard spregiudicato e laico quanto
si vuole, ma é comunque a capo di una comunitd
culturale-religiosa e dungue interessato ad espan-
derne l'influenza. Eppure, malgrado cio, conti-
nuamente afferma: incontriamoct, dialoghiamo;
ma evitiamo facili conversioni. “Meglio seguire la
propria tradizione religiosa: & pia sicuro”.

Se la lontananza dunque c’é, e resta intatta,
uno degli esercizi piai proficui e interessanti é
proprio quello di provare a misurarla. E per
misurarla, altro non v'é da fare che recarsi in
loco. Per vedere come se la cavano loro, i bud-
dbisti praticanti.

Ecco perché il viaggio. Perché in quei lunghi
pomeriggs, steso sul divano a leggere, mi si rove-
sciavano addosso questioni sempre pia complica-
te e sconcertanti: che mi lasciavano attonito,
stordito. Come pensare di poter fare proprio un
codice morale tendenzialmente neutro, noi che
siamo ossessionati dalla distinzione male-bene,
tanto che quando qualcuno della nostra stessa
tradizione bha provato a metterla da parte (leggi
Spinoza), & stato lui, messo subito da parte?
Come restare indifferenti al mondo, noi che col
mondo lottiamo continuamente perché ci ricono-
sca? Come avventurarci — dopo i mille svela-
menti dell'apparente mondo dei sensi — verso
lunica realtd inqualificata e inqualificabile del
vuoto, noi che del vuoto abbiamo terrore, e
tutt’al pin — al colmo della perfidia — lo rove-
sctamo in nulla, concetto stellarmente lontano
dalla vacuita buddbista?

Non sard mica per caso che anche i migliori
cervelli della nostra tradizione, anche i pid natu-
ralmente predisposti a entrare in sintonia con il
buddbismo, non sono mai andati oltre una certa
soglia. Nietzsche, ad esempio, dapprincipio ne
traccia grandi elogi: “Un passo avanti e gli dei
furono gettati da parte — e questo [’Europa
dovrd pur farlo una buona volta! Un altro passo
avanti: e anche i preti e meditatori non furono
pia necessart, e comparve Buddhba a insegnare la
religione dell'autoredenzione — quanto é ancora
lontana I'Europa da questo grado di civiltd”. Suc-



cessivamente pero, anche il grande Guastatore si
arresta. Ritratta, specifica, chiarisce. E infine tace.

Questo per dire che non potevo continuare in
eterno a leggere soltanto tra le pieghe scritte di
un pensiero che oltretutto mi invitava continua-
mente a passar oltre. A non accontentarmi di
astratte costruzioni gnoseologiche, ma a badare
all'unica cosa che davvero comti: la pratica con-
creta e quotidiana dei principi in cui si crede.
Non bastavano pia, dunque, gli enigmi infra e
ultramondani del Libro tibetano dei morti, 7/
capogiro poetico dei Canti spirituali di Ma geig.
Uinnamoramento per quel genio dell' orientalismo
che & stato Giuseppe Tucci, le rassicurazioni ‘ra-
zionali’ dell’amico Pasqualotto, tra i pochi filosofi
italiani d'oggi ad aver trovato una misura giusta
nell’analisi d’Oriente (taoista, nel suo caso).

No, andava fatto un passo ulteriore. Bisognava
mettere in movimento corpo e occhio. In fin dei
conti, se ogni vero viaggio € per Sua natura
spossessamento del Sé ed esperimento di sé, qui
la posta diventava doppia. Andavo incontro a
luoghi totalmente altri, per verificare la concreta
applicazione di un pensiero altro al punto da
sfidarmi a una presa che non fosse soltanto teo-
rica, concettuale. Insomma, si imponeva un vero
e proprio salto nel vuoto: questo — alla lettera
— ho compiuto, grazie anche alla disponibilita
del giornale per cui lavoro (La Repubblica). E d7
questo, prima di pentirmene, pubblico adesso un
breve diario di bordo,; che come tutti i diari di
bordo é per sua stessa natura disordinato, im-
pressionistico, intermittente.

Aggiungo (e chiudo) che, mentre andavo scri-
vendo questa nota introduttiva, ho avuto la sven-
tura di imbattermi in ben altra prefazione a ben
altro libro: quella di Bernard Berenson al Segre-
to Tibet di Fosco Maraini. Dico la verita: sono
rimasto secco. Berenson vi racconta di quando
Italo Balbo, arrivato a Gadames e accolto dagli
sceicchi, domanda loro quanto tempo impieghino
per compiere il tragitto da li a Tripoli. E quelli
gi rispondono: “Ventotto giorni”. “Ma come?”,
replica meravigliato Balbo: “To ci ho impiegato
soltanto tre ore”; e gli sceicchi, ancor pin stupe-
fatti: “Eccellenza, e negli altri ventisette giorni
— di grazia — cosa avete fatto?”. Touché. Balbo
naturalmente, ma pur’io con lui. Perché non v'é
dubbio alcuno che dovendo interpretare una par-
te in commedia, a me spetterebbe proprio quella.

Certo, col Buddha bo trascorso non tre ore, ma
— come si é detto — molto pia del mese dichia-
rato in frontespizio. [...] Non di meno, tale é

Penormita dell’ argomento, e tali gli spazi inte-
riori ed esteriori percorsi per sondarlo, che quelle
poche settimane — quanto a frenesia — valgono
le tre ore di spostamento del nostro pin celebre
trasvolatore.

Tuttavia, dovrd pur cessare una buona volta
Uininterrotto e ormai stucchevole cahier de do-
léance su come erano belli e veri i viaggi di una

“wolta. Assodato che la nostra, oltre che del nichi-
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lismo, & anche l'epoca del turismo compiuto, qui
siamo e qui viviamo.

E dunque: o rinunciamo definitivamente a
ogni spostamento comvinti che Focchio abbia
esaurito le sue capacitd di scoperta e meraviglia,
oppure continuiamo nell’impresa proprio perché
attratti dalla nuova sfida che il tempo nostro
impone: é ancora possibile sfuggire alle maglie di
un'esperienza gid precotta e impacchettata? E
ancora possibile vivere in proprio — e come se
fosse la prima volta — l'incontro con luoghs, e
persone, e modi di esistenza diversi dal nostro?

Gli scrittori capaci di dare una risposta positi-
va a questa ardua domanda sono stati molto pia
numerosi di quanto si creda abitualmente. Anche
nella nostra stessa epoca; di turismo compiuto,
appunto. Valgono per tutti tre ottimi modelli,
pure molto differenti tra loro: tutto il Parise
reporter, il Kapusciriski di Imperium, e natural-
mente Bruce Chatwin, che con encomiabile sem-
plicitda anglosassone, ha ‘soltanto’ messo felice-
mente in pratica gli insegnamenti che gli veniva-
no dal suo indimenticato maestro, Robert Byron.
Il quale, proprio in First Russia, then Tibet,
riafferma a chiare lettere la sua idea di viaggio:
educarsi all’esposizione al diverso, fare da cavia,
mettersi in gioco anche fisicamente. Conoscere il
freddo, lo sporco, la solitudine, per potersi final-
mente chiedere (magari senza ottenere risposta),
cosa ci abbia spinto a lasciare quanto conosciamo
e amiamo e ci protegge, per esporre corpo e
mente e anima a tanti disagi.

La risposta, come si é detto, molto spesso non
si trova. Ma per certo, senza quel totale spaesa-
mento sarebbe impossibile avere I'animo sgom-
bro e il linguaggio dei sensi all’erta: due doti
imprecisabili per chi voglia curiosare in altre
credenze e riti e desideri.

Sono passati ormai pin di sessant’anni dal
viaggio in Tibet di Robert Byron. E nel frattem-
DO tutto, ma proprio tutto, é cambiato. Sia di qua
che di ld. Eppure la scommessa di ogni viaggio é
sempre quella: avere fiducia in un occhio che
guarda.



Conversando di castita
con un anziano buddhista

di John Blofeld

Riprendiamo questo articolo dal libro La ruota della vita, di John Blofeld (Il Punto
d’incontro, Vicenza 1995), di cui abbiamo gia pubblicato un capitolo sul n. 57 di
Paramita. 1 autore racconta qui il suo incontro, agli inizi degli anni Trenta, con
Zio Quinto, un anziano cinese, gid ufficiale di quello che allora era I'Tmpero di
Cina. Il testo viene proposto ai nostri lettori perché offre una gustosa descrizione
di una casa da té con clientela buddhista vegetariana in un sobborgo di Canton,
nel periodo, ancora sereno, che ha preceduto I'invasione giapponese. Ma sono da
segnalare soprattutto le considerazioni dell'anziano buddhista cinese sulla castit3,
un tema che recenti iniziative pontificie hanno riattualizzato anche fra i cristiani.

Come la maggior parte degli abitanti di Sai-
kwan, a Zio piaceva cominciare la giornata in
modo tipicamente cantonese, ad eccezione del
fatto che si alzava prima degli altri per poter
trascorrere la prima ora del giorno in silente
meditazione davanti al suo altare domestico.
Dopo aver eseguito questo dovere, soleva condur-
mi alla casa da té che frequentava abitualmente,
dove ci fermavamo per circa due ore.

Non era una delle case da té pin famose, in
quanto Zio, come Tahai e la maggior parte dei
buddbisti pisi rigorosi tra i miei amici, era vege-
tariano; egli considerava il cibarsi di animali solo
un po’ meglio dell’ucciderli con le proprie mani.
Fortunatamente, c’erano molti ristoranti e case
da té che proponevano la loro cucina in partico-
lar modo ai vegetariani e a quei buddbisti che
erano giunti al tipico compromesso cinese di
limitare i pasti vegetariani solo a determinati
giorni del calendario lunare. Quando chiesi spie-
gazioni in merito, Zio mi disse che molti trovano
difficile adattare ['alimentazione vegetariana agli
innumerevoli obblighi sociali di ufficiali e uomi-
ni d'affars, cosi limitano i giorni vegetariani a
quattro, otto o quindici al mese, sostenendo che
siccome migliaia di persone adottano questo si-
stema, il numero di animali macellati si riduce
considerevolmente.
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La casa da té dove facevamo colazione, per
molti aspetti, era come qualunque altra. Ammo-
biliate con tavoli quadrati in legno nero e sga-
belli con inserti di marmo granulare delle cave
Tdli, le sale erano affollate di gruppi di ufficial,
mercanti, negozianti e studenti, che andavano e
venivano ad ogni ora tra l'alba e mezzogiorno.
Appena ci sedevamo, un cameriere si affrettava a
chiederci quale té preferivamo.

“Drago Nero®, rispondeva Zio, o forse, “Acqua
delle Fate”, oppure “Sei Tranquillita” o “Fragran-
2a Mista”. Se lacqua era insolitamente calda,
potevamo scegliere un infuso zuccherato di petali
di crisantemo invece del té.

Una manciata di foglie di té essiccate veniva
posta davanti a ciascuno di noi in una ciotola
coperta, per essere colmata e ricolmata mezza
dozzina di volte con acqua bollente che scendeva
ad arco dai lunghi getti di giganteschi bricchi di
rame portati da womini mezyi nudi.

Ragaxd o, pitt raramente, ragazze graziosa-
mente vestite, andavano avanti e indietro tra gli
ospiti con pesanti vassoi appesi al collo. Su ogni
vassoio c'erano venti o trenta piattini contenenti
delicatezze d’ogni sorta, che i bevitori di té sce-
glievano secondo i loro gusti. L’abilitd dei cuochi
vegetariani non finiva mai di stupirmi. C'erano
molti tipi di involtini aromatizati, frittelle arro-



tolate ripiene di ‘maiale’ tritato e germogli di
bamba, pasticcio di ‘gamberi’, ‘carni’ speuiate,
‘granchi’ impanati con farina di riso cotta a
vapore, ravioli di polpa di ‘granchio’, rollini di
‘aragostd’ tritata, fette di ‘anatra’ arrosto, gelati-
ne, dolci, torte e molte altre cose difficili da
riconoscere o da descrivere. Ciascuno dei cibi a
base di ‘carne’ era preparato com ingredienti
assolutamente vegetariant, tra i quali spiccavano
vari tipi di salse di legumi. Per gusto, sostanza,
consistenza e apparenza, assomigliavano moltissi-
mo ai cibi che imitavano, al punto che molti
piatti potevano facilmente indurre un nuovo ar-
rivato a supporre che fossero esattamente cio che
sembravano. Non conosco nessun’altra cittd al
mondo, tranne Hong Kong, dove questa partico-
lare abilitd sia giunta cost vicina alla perfezione.

Mangiare e bere non erano affatto le sole
ragioni delle nostre visite quotidiane alla sala del
te. Come la maggior parte di altri cantonesi,
andavamo ld per incontrare i nostri amici, poiché
quasi tutti frequentavano la stessa sala da té
giorno dopo giorno. Ne seguiva una conversazio-
ne fatta con molta tranquillitd, durante la quale
i convenuti sorseggiavano il loro té o piluccavano
il cibo cosi parsimoniosamente che il pasto inter-
mittente veniva prolungato fino a quando si de-
siderava restare nel locale. In effetti, la sala da té
assomigliava pin a un circolo per gentiluomini
che a un ristorante, poiché raramente si vedeva-
no delle donne e molti dei clienti abituali anda-
vano a gioire la compagnia dei loro amici in
ambienti dove mogli e figlie raramente penetra-
vano.

Un mattino, quand’era gia trascorso abbastan-
2a tempo da potermi permettere di emtrare in
confidenza con alcuni degli amici di Zio, la con-
versazione si sposto sul matrimonio. Ci trovam-
mo a parlare in inglese, che Zio parlava bene
quasi quanto il suo cantonese.

“Tobn”, disse Ab Fey (Grasso), che era uno
degli innumerevoli cugini o nipoti di Zio: “Ora
avete quasi ventitré anni. Com’é che ancora non
vt sposate?”.

“Ventitré anni non mi sembrano un’etd cosi
avanzata”.

“Tobn, voi inglesi non avete discernimento.
Invecchiare senza sposarsi non & bene per voi.
Che cosa fate? Andate qualche volta nella Casa
del Fiore? O preferite Battelli-Fiore sul Fiume di
Perla?”.

Gli dissi che non ero mai stato in nessuno di
quei posti e 'argomento fu lasciato cadere, poi-

55

ché stavo arrossendo a disagio. Ma quel pome-
riggio Zio torno sull'argomento. Alcuni studen-
ti, che venivano alla sala da té ogni mattino per
le lezioni d’inglese, se ne erano appena andati.
Zio ed io stavamo chiacchierando mentre atten-
devamo un amico che doveva portarci fuori a
pranzo.

“Perché non vi sposate, Jobhn?”.

“Cielo, Zio, per ora non ne sento il minimo
desiderio. Sono troppo giovane. Non ho denaro,
tranne quello che ottengo dai miei studenti, quel
che basta per vivere. E non voglio legami”.

“Ma crede che la castitd sia una cosa buona
per voi, dlla vostra etd?”.

“Zio, sono sorpreso! Pensavo che voi, un uomo
in passato sposato, aveste scoperto che la castita é
di lunga migliore. Inoltre, il buddbismo non
indica forse la castitd come un necessario preli-
minare al progresso nella meditazione?”.

“Avendo superato la cinquantina, naturalmen-
te trovo che sia un sollievo essere da solo. Le mie
mogli litigavano sempre, causando problemi a
loro stesse e agli altri. Ma alla vostra eta! E del
tutto diverso. St, il buddhismo prevede la castitd
per gli adepti dalla vita veramente spirituale,
monaci e laici molto disciplinati. Allo stesso tem-
po pero, la castitd puo fare pin male che bene.
Naturalmente, se la trovate facile, non c’é altro
da dire. Se é cosi, siete nato con un meraviglioso
vantaggio sugli altri.

“La maggior parte dei giovani che si manten-
gono rigorosamente casti si ritrovano turbati da
fantasie sessuali e brame che li torturano e che
sono molto peggiori per loro di visite occasionali
alle Case-Fiore, mentre il matrimonio, in quei
casi, & di gran lunga la cosa migliore. 1l precetto
buddhista sull’ argomento é principalmente inteso
ad evitare relazioni fisiche con persone non ido-
nee: vergini, mogli altrui e cosi via; oppure qual-
cuno che possa soffrirne o far soffrire qualcun
altro per le conseguenze.

“La perfetta castitd & pericolosa, a meno che
non abbiate realmente padroneggiato tali brame.
Il buddbismo non prescrive la castitd forzata, che
é la via verso la follia, ma la graduale padronan-
za del desiderio. Dal momento in cui le brame
mi possedettero per la prima volta, fino a quando
le superai, vissi in maniera non casta per trenta-
cinque anni. Questo naturalmente é troppo. Fu
dovuto alla mia ignoranza del buddbismo e de:
metodi buddbisti di controllo del pensiero. Allo
stesso tempo, temo che abbiate una lunga ed
ardua battaglia di fronte a wvoi. Questo é il



motivo per cui desidero che consideriate il ma-
trimonio.

“Naturalmente é del tutto affar vostro, ma
accettate questo consiglio amichevole, da un bud-
dbista ad un altro:la conquista delle modalita
di espressione del Desiderio é senza valore fino
a che non si ha conquistato il Desiderio stesso.
Forzarsi dlla castité é insufficiente e, inoltre, é
molto pericoloso. Bisogna mirare a padroneggiare

i desideri in modo che non abbiano il potere di

tormentarci. A meno che non siate un bodbisat-

tempo che & meglz'o molto meglio per voi, nel
frattempo, sposarvi”.

Ringraziai Zio dal profondo del cuore per il
suo genuino interesse per me, ma gli dissi che
amavo troppo la liberta per seguire il suo consi-
glio nel prossimo futuro. Tra me e me, riflettei
che non potevo sposarmi durante la vita di mio
padre; lavevo gid ferito abbastanza. 1l mio ma-
trimonio con una ragazza cinese lo avrebbe an-
gosciato troppo; ma il matrimonio con una
ragazza inglese avrebbe reso il mio modo di

tva in germoglio, questo vi prenderd cosi tanto  vivere quasi impossibile.
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PSICOLOGIA TRANSPERSONALE: UNA ‘GIORNATA’ DI STUDIO

L’Associazione ltaliana di Psicologia Transpersonale (AIPT), presieduta dalla dott.ssa Laura Boggio
Gilot, organizza il prossimo 19 maggio la prima giornata di studio di psicoterapia transpersonale sul
tema: “La meditazione in psicoterapia; le pratiche di consapevolezza”. La ‘giornata’ si svolgera a Roma
presso llstituto Madonna del Cenacolo (Piazza della Madonna del Cenacolo, 15 - Balduina). Il
programma comprende tre relazioni:

1. “Introduzione alla psicoterapia transpersonale. La pratica di autosservazione Vedanta”, con Laura
Boggio Gilot;
“Consapevolezza nel presente: Zen e Gestalt”, con Riccardo Zerbetto;

“La psicologia degli Enneatipo: una via spirituale alla consapevolezza del carattere”, con Antonio
Ferrara.

Seguiranno interventi preordinati e dibattito. Informazioni e iscrizioni: AIPT - Via Corvisieri, 46 -
00162 Roma - Tel. e Fax 06/86218495.

A commento di questa iniziativa, la presidente Lauro Boggio Gilot ci ha dichiarato quanto segue:

«Seguendo le linee del Dharma affidatomi da Raphael, il Maestro vedantino che da oltre un
ventennio guida la mia sadhana, negli ultimi anni mi sono dedicata con fervente dedizione e con l'aiuto
del Gruppo del Servizio dellAssociazione Italiana di Psicologia Transpersonale, a divulgare il significato
dellincontro tra psicologia e tradizione meditativa, ai fini dello sviluppo della coscienza e della identita
oltre i confini ordinari dellio e della normalita.

E ora tempo di allargare il modello transpersonale alla psicoterapia. La tradizione sapienziale
contribuisce alla comprensione della psicopatologia, rivelando la sofferenza che deriva dallimpoveri-
mento spirituale e dalla diminuzione umana, dovuta alla separazione delluomo dalla connessione con la
vita universale e la sorgente trascendente. Questa separazione tinge I'esistenza di insignificanza,
solitudine e paura. ‘

Integrando la tradizione scientifica con quella sapienziale, I'approccio transpersonale in psicoterapia
affronta il ruolo della inconsapevolezza delle potenzialita di amare e creare nella genesi della sofferenza
interiore. Questo approccio sottolinea il potente contributo delle pratiche meditative di autoconoscenza
e autotrasformazione ai fini della guarigione, per quanto riguarda sia gli stati psicopatologici conclamati
da sintomi clinici, sia quella cosiddetta ‘psicopatologia della norma’ che affligge lindividuo e la vita
sociale, colorando di distruttivita la sublime bellezza del creato ».
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DaLAI LAMA, GIf insegnamenti essenziali, Perla Edi-
zioni, Milano 1994, pp. 176, L. 25.000.

In questo libro dallediting invero un po’ sommario
vengono presentati due contributi importanti del
quattordicesimo Dalai Lama, Tenzin Gyatso. Il pri-
mo, “Il sentiero del Bodhisattva”, & un insegnamento
impartito a Bodh Gaya nel 1974 in occasione di
un’oceanica iniziazione di Kalachakra. Il Dalai Lama
prende lo spunto dalle trentasette pratiche dei Bodhi-
sattva, cosi come sono riportate in un testo tibetano
del XIII-XIV secolo. I relativo commento ¢ un’illu-
minante sintesi della prospettiva Mahayana sulla libe-
razione. La seconda parte del libro si intitola “La
chiave del Madhyamika” ed espone la via di Nagar-
juna, il fondatore appunto della scuola Madhyamika
del buddhismo, colui il quale elabord per primo la
dottrina della Sunyata (il Vuoto). Per la verita non si
tratta di un inedito. Difatti questo testo, con il titolo
“La chiave per la via di mezzo”, era stato gia pub-
blicato da Ubaldini nel 1976, in un volume che
comprendeva anche “Il buddhismo del Tibet”. 1I
titolo complessivo del volume che presentiamo, “Gli
insegnamenti essenziali”, & certamente pertinente,
poiché, come sottolinea Corrado Pensa nella chiara
prefazione, “... 'accento cade e ricade, secondo quel-
la sapiente insistenza tipica delle grandi spiritualita,
sui temi centrali del cammino interiore, naturalmente
nella loro formulazione buddhista Mahayana-Vajraya-
na: la rinuncia, la compassione, la vacuita” (p. 7).

SIDNEY PIBURN (a cura di): 2/ Dalai Lama. Una
politica di gentilezza, Edizioni 1l Punto d’Incontro,
Vicenza 1995, pp. 160, L. 23.000.

Questa antologia di scritti del Dalai Lama, che
comprende anche contributi di giornalisti che lo han-
no intervistato, prende le mosse dall’assegnazione, nel
1989, del Premio Nobel per la Pace a Tenzin Gyatso.
11 discorso tenuto da Sua Santita in quell’occasione &
commovente e incisivo. Vi trova cittadinanza la sof-
ferenza di tutto il popolo tibetano. Non si pud rima-
nere indifferenti di fronte al fatto che, confermando
I'implacabile verita di azicas, un capo spirituale sia
dovuto diventare, per necessita, anche un abile stra-
tega politico. Nonostante le sofferenze personali e del
suo popolo, il XIV Dalai Lama ha saputo trasformare
anche l'esperienza della diaspora in un seme di aper-
tura. “Ci sono cosi tante diverse disposizioni mentali!
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Per certe persone il buddhismo semplicemente non
pud funzionare. Le differenti religioni incontrano i
bisogni di differenti persone” (p. 59). Non possiamo
analizzare partitamente i sedici capitoli del libro. Tut-
tavia ci piace menzionare la bella intervista di John
Avedon (capitolo III, “La sua vita”), in cui vengono
passate in rassegna le tappe della vita di Tenzin
Gyatso, con particolare riguardo ai suoi sentimenti
circa la condizione di essere il Dalai Lama. O ancora
il capitolo V (“Gentilezza e compassione”), capolavo-
ro di buddhismo pratico. “Che si creda o meno nella
religione o che si creda o meno nella rinascita, non
c’é nessuno che non apprezzi la gentilezza e la com-
passione” (p. 51).

MicHAEL Fuss - JesGs LOPEZ-GAY - GIANPIETRO
SoNOG FAzZION, Le grandi figure del Buddhismo,
Cittadella Editrice, Assisi 1995, pp. 360, L. 35.000.

Si pud ricostruire la storia del buddhismo allinean-
do gli avvenimenti che seguirono la morte del Subli-
me, con particolare attenzione alla formazione delle
diverse scuole; oppure, ed & la scelta del volume che
presentiamo, delineando la biografia di alcuni perso-
naggi particolarmente rappresentativi. Attraverso la
biografia, genere letterario indubbiamente piti accat-
tivante del saggio, entriamo inoltre in contatto con
esseri umani che, avendo realizzato la ‘natura di
Buddha’, rappresentano un esempio ma soprattutto
la speranza che “ce la si pud fare”. I quindici mae-
stri di cui il libro si occupa vengono .presentati in
ordine cronologico; nella sequenza & possibile rin-
tracciare cinque sottogruppi. Nel primo possiamo
collocare i discepoli diretti: Ananda, Sariputta, Mag-
gallana e Pajapati, la zia di Siddharta, da alcuni
considerata la prima donna ad entrare nel movimen-
to, e indicata comunque come il modello delle mo-
nache buddhiste. Segue un capitolo dedicato al re
Ashoka, vissuto nel III secolo a.C., esempio di poli-
tico, dunque di laico, le cui azioni nel mondo sono
illuminate dalla luce del Dharma. Il terzo gruppo
comprende gli scolastici, Nagarjuna e Buddhaghosa.
Seguono i rappresentanti delle scuole: Huineng, se-
sto patriarca dello zen; Milarepa, il pit grande espo-
nente della scuola Kagyupa del Vajrayana; Honen e
Shinran, che hanno legato il loro nome alla scuola
giapponese della Terra Pura; Dogen, fondatore del
Soto Zen; Nichiren, al cui pensiero, centrato sul
Sutra del Loto e sul ritorno all’ortodossia, si richia-



mano due sétte molto attive nel Giappone contem-
poraneo: il movimento religioso Rissho Koseikai e il
movimento politico laicale Soka Gakkai. L’ottimo
Fazion, di cui ribadiamo la rimarchevole disposizione
alla scrittura, oltre ai profili di Huineng, di Milarepa
e di Dogen, cura i contemporanei: il cinese Xuyun, il
cui diario autobiografico, “Nuvola Vuota” (Roma
1990), & stato recensito su Paramita n. 38; e il giap-
ponese Kodo Sawaki, maestro di Deshimaru e di
Kosho Uchiyama. Fazion ha compilato anche il glos-
sario che chiude il volume. Molto utile, e segno di
una cura che vorremmo riscontrare piu spesso nelle
pubblicazioni sul buddhismo, é la bibliografia posta
al termine di ogni capitolo.

RICCARDO VENTURINI, Coscienza e cambiamento.
Una prospettiva transpersonale, Cittadella Editrice,
Assisi 1995, pp. 536, L. 55.000.

Con questo libro poderoso, ponderoso e impegna-
tivo Riccardo Venturini, ordinario di Psicofisiologia
clinica all'Universita La Sapienza di Roma, ci offre
una ‘summa’ delle sue vaste conoscenze. 1l sottotitolo
(“una prospettiva transpersonale”) & allo stesso tem-
po indicativo e riduttivo, potendo ingenerare I'equi-
voco che 'autore si ponga nella scia della psicologia
transpersonale. Ia prospettiva transpersonale ¢é in-
dubbiamente presente; tuttavia questo trattato & mol-
to di piu di una ‘vulgata’ di una corrente della
psicologia contemporanea. [Sosprende peraltro che nel
volume non abbia trovato il posto che merita Roberto
Assagioli, promotore della Psicosintesi, ndr]. Ad ispi-
rarlo ¢’¢ pit di un decennio di lezioni e di seminari
universitari di psicofisiologia clinica, vivificati da una
profonda cultura filosofica, il che consente di collo-
care il lavoro del Venturini tra le opere la cui aper-
tura all’Oriente avviene a partire da una salda
identita culturale occidentale. La grande densita del
libro soffre lo spazio angusto di una recensione.
Tuttavia ci piace evidenziare lo splendido terzo capi-
tolo (‘Identita: personale e transpersonale’); ampiez-
za delle riflessioni sull’attenzione, considerata a
ragione il minimo comun denominatore di ogni espe-
rienza meditativa (qui Venturini si produce in una
vertiginosa comparazione fra tradizioni orientali, oc-
cidentali e del mondo classico); la continua allusione
alle tematiche corporee, perché senza corpo non si da
liberazione, con la dovuta amplificazione rappresen-
tata dalla riscoperta di Pan, dio rimosso dalla cultura
occidentale e riaffiorante in modo prepotente nelle
problematiche legate allistintualita. Ci sembra per-
tanto pienamente soddisfatta 'aspirazione, dichiarata
dall’autore nella premessa (p. 9), ad una struttura
ipertestuale, in cui un sistema di continui rimandi
concettuali prende il posto della tradizionale struttura
lineare. La bibliografia é ricchissima, non ‘esibita’ ma
davvero utile. Desta meraviglia, piuttosto, l’assenza di
un indice analitico, tanto piu indispensabile in un
mare ipertestuale.
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EUGENIO BALLABIO, I secoli e Pamore. Antologia
filosofica, Aetas Edizioni Internazionali, Roma 1995,
2 voll. - vol. I: Dalle origini al Rinascimento, pp.
1-312, L. 20.000; vol. II: Da Cartesio ai nostri giorni,
pp. 315602, L. 20.000.

Eugenio Ballabio, insegnante liceale di storia e
filosofia, si impegna nientemeno che in una disamina
del ruolo che I'amore ha avuto nella storia del pen-
siero umano, dall’antichita protostorica ai contempo-
ranei, fino a Marcuse. L'opera ¢ di fatto unantologia
ragionata, che riporta i brani maggiormente significa-
tivi di ciascuna tradizione, dopo averla succintamente
introdotta. Una cinquantina di pagine iniziali enun-
ciano le principali petizioni di principio dell'opera.
Facendo parlare I'autore: “... I'introduzione si articola
in quattro momenti distinti: una presentazione pano-
ramica delle soluzioni piu tipiche...; una stringata
rassegna delle principali obiezioni che sono state
mosse al valore dell’amore universale, con le relative
critiche che tendono a metterne in rilievo I'infonda-
tezza o l'unilateralita; una considerazione sulle moti-
vazioni per le quali questa problematica & stata spesso
trascurata nella storia della filosofia; infine una con-
clusione sul significato dell’amore” (p. 8). Con nostra
soddisfazione, le pagine dedicate al buddhismo han-
no ragione del pregiudizio circa un supposto egoismo
connaturato nella dottrina predicata dall'Tlluminato.
“Il tema dellamore ha un’importanza centrale nel
pensiero del Buddha... L’amore & stato posto a fon-
damento dell’etica buddhistica...” (p. 101). Oriente e
Occidente trovano cittadinanza nell'opera di Ballabio,
che si rivela un affresco imponente, corredato di oltre
seicento note. Uomini politici, filosofi, scienziati, let-
terati: tutti coloro i quali possono essere interpellati
sul tema dell’amore sono rappresentati, anche perso-
naggi comunemente considerati minori. In questa va-
stissima panoramica, tuttavia, non siamo curiosamen-
te riusciti a trovare la favola di Amore e Psiche, il
bellissimo mito tratto dalle Metamorfosi di Apuleio.

EDOUARD SCHURE, La leggenda del Buddha, Adea
Edizioni, Milano 1994, pp. 112, L. 19.000.

L’alsaziano Schuré (1841-1929) & passato alla storia
come autore de I Grand: Iniziati (1887), pubblicato
in italiano per la prima volta da Laterza nel 1920 e
ripubblicato dalla stessa casa editrice in anni recenti.
La casa editrice barese ha anche edito Donne inspi-
ratrici (pubblicato in originale nel 1908) e per la
prima volta in italiano nel 1922; Evoluzione divina,
un testo del 1912 ripubblicato da Tilopa nel 1983. i
pensiero di Schuré & inquadrabile nel contesto della
teosofia, da cui si distaccd negli ultimi anni della vita
per I"affaire’ Krishnamurti. La sua visione del bud-
dhismo appare per forza di cose datata, ispirandosi
dichiaratamente a “La luce dell’Asia” di Edwin Ar-
nold. Nell'introduzione, Om Oskraham e Halladhah



Hanahit si muovono sullo stesso anacronistico terre-
no, sottolineando come il motore delle diverse reli-
gioni storiche sarebbe costituito dal loro. nucleo
esoterico, che per il buddhismo & rappresentato dal
Lamaismo. “...riteniamo che solo il Lamaismo tibe-
tano custodisca oggi la Via alla Conoscenza che fu
del Buddha, come dei grandi Iniziati che lo precedet-
tero e che lo seguirono” (p. 17 dellintroduzione). “Il
principe Siddharta... faceva parte di una Congrega-
zione antichissima... (la) Santa e Riverita Gerarchia
dei Maestri” (p. 4 dellintroduzione). Nonostante
queste riserve, tuttavia, il racconto che Schuré fa
dell'avventura del Buddha ¢ tenero e poetico, pur se
incompleto (i celebri quattro incontri che spingeran-
no Siddharta sulla via della ricerca spirituale sono, ad
esempio, ridotti a due, il malato e il funerale).

AAVV., «Testimone d’Europas. Introduzione all’o-
pera di Piero Scanziani, Elvetica Edizioni, Chiasso
(Svizzera) 1991, pp. 240.

PIERO SCANZIANIL, Il flume dalla foce alla fonte,
Elvetica Edizioni, Morbio (Svizzera) 1996, pp. 276,
L. 30.000.

La figura di Piero Scanziani ¢ atipica nel panorama
letterario italiano. Nato nel 1908 nel Canton Ticino,
Scanziani ha sempre scritto in lingua italiana, distin-
guendosi per una produzione assai eterogenea: ro-
manzi, un dramma (“Alessandro”, del 1968), svariati
saggi, alcuni di argomento sapienziale — si pensi ad
Aurobindo (1973) e soprattutto ad Entronauti (1969)
— un’autobiografia, appunto I/ fiume dalla foce alla
fonte in cui, in terza persona, viene narrata la sua
avventura umana e spirituale. Testimone d’Europa &
una silloge di contributi di svariati autori messa in-
sieme per festeggiare gli ottanta anni di Scanziani. La
prima parte del volume raccoglie commenti al per-
corso letterario dell’autore; la seconda parte & dedi-
cata alla sua visione del mondo (spiccano un
contributo postumo di Massimo Scaligero, 'affettuo-
so profilo spirituale tratteggiato dalla seconda moglie
Gaia Grimani e un breve scritto di Emilio Servadio);
la terza parte comprende testimonianze di giornalisti
e di personaggi della cultura. Ne viene fuori un
ritratto a tutto tondo di questa voce isolata, due volte
proposta per il Nobel per la letteratura, che ha spa-
ziato, come un pansofo rinascimentale, dalla medicina
(v. la trilogia L'arte della longevita, L’arte della giovi-
nezza e L'arte della guarigione) alla zoologia (Scanzia-
ni & stato il “creatore del mastino napoletano”) alla
letteratura propriamente detta. Il tutto, per riprende-
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re un suo neologismo, da ‘entronauta’, ovvero da
esploratore interiore.

Marco VALLL, La saggezza folle. Meditazione e
vita quotidiana, Promolibri, Torino 1995, pp. 64,
L. 6.000.

DiANA ST. RUTH, Meditazione seduta: provate!,
Promolibri, Torino 1995, pp. 64, L. 6.000.

In un mercato editoriale in cui, anche per ovvie
ragioni economiche, il tascabile si & ormai conquista-
to un posto al sole, & del tutto naturale veder com-
parire ‘tascabili per la meditazione’. La collana diretta
per Promolibri da Gianpaolo Fiorentini si chiama
“Spiritualita sperimentale” e, come si dice, il suo no-
me ¢ tutto un programma. I primi due libricini pub-
blicati, che qui presentiamo, introducono rispettiva-
mente alla tradizione tibetana dello Dzog-chen e alla
pratica, ecumenica in ambito buddhista, della vipas-
sana. Piu filosofico il testo di Valli, che chiama in
causa, per dare forza al suo discorso, tre figure chiave
della ricerca interiore occidentale: Odisseo, Socrate e
soprattutto Edipo, sul cui percorso spirituale si attar-
da, paragonandolo alle dieci immagini della ‘caccia al
bue’ della tradizione zen. Quello di Diana Ruth &
invece un delizioso manualetto pratico di addestra-
mento alla meditazione, corredato di semplici e spi-
ritosi disegnini che fanno venire voglia di sedersi e
sperimentare. Spiritualitd sperimentale, appunto.

VALERIANO MASSIMI, Scenari metafisici di azzurro
straniamento, Associazione Culturale Athanor, Pesa-
ro 1994, pp. 88, L. 15.000.

“Non é uomo chi scambia / il torpore per sereni-
ta”, Nella raccolta che volentieri presentiamo, spesso
il contenuto sopravanza la forma: il ritmo, I'allittera-
zione, I'immagine, tutto quanto fa poesia & fragile in
questa raccolta. Eppure un valore emana dalle pagine
di Valeriano Massimi, ed ¢ il valore di un contenuto
che si esprime in una sorta di prosa poetica. Non &
un caso, d’altra parte, che tra le composizioni poeti-
che si nascondono un paio di brani di prosa densi di
riflessioni. “... chiusi questi ‘scenari’ metafisici, e la-
sciati alle spalle i nostri archetipi, saremo comunque
pronti per naufragare di nuovo nella vita” (dalla
postfazione, p. 79). Vogliamo aggiungere che il li-
bro, avendo una distribuzione limitata, pud essere
richiesto alla libreria Campus, Via Branca, 2 - 61100
Pesaro.
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“INCONTRI CON IL BUDDHISMO” - ROMA

A conclusione del ciclo di ‘incontri con il buddhismo’ del 1995-1996, I'associazione ‘Amici di Maitreya’,
associata alla Fondazione Maitreya, svolgera il seguente programma:

— 13 aprile: Presentazione del libro La saggezza che libera (Oscar Mondadori) di Pierluigi Confalo-
nieri, da parte del prof. Amadeo Solé-Leris, con intervento dellautore;

— 20 aprile: Il monaco Losang Tharcin (Lorenzo Rossello) dellIstituto Tsong Khapa parlera sulle basi
del buddhismo tibetano;

— 27 aprile: Giacomella Orofino della comunita Dzog-chen, esperta di letteratura tibetana, illustrera il
Kalachakra;

— 4 maggio: Paolo Brunatto, regista, presentera il secondo ciclo di proiezioni sul Tibet;

— 18 maggio: Massimiliano Polichetti, del Museo d’Arte Orientale di Roma, parlera sul simbolismo
nell’arte buddhista;

— 1° giugno: Mauro Bergonzi, dellIstituto Orientale di Napoli e dirigente del’A.Me.Co, parlera dei
rapporti tra meditazione e psicologia;

— 15 giugno: Il monaco finlandese Tae Hye, direttore del monastero ‘La Pagoda’ di Pieve a Socana
(Arezzo), presentera la pratica di meditazione Chan.

Gli incontri avranno luogo nella sala S. Paolo in Roma, Via Ostiense 152/b, tutti dalle ore 16,30 (facilita
di parcheggio). Informazioni: tel. 06/44234480, oppure 06/44248657.

NORBU RIMPOCE AD ARCIDOSSO 30 aprile - 4 maggio: Ritiro di meditazione di con-
sapevolezza, con Corrado Pensa (presso la casa per ritiri

Dopo un intenso programma di insegnamenti in “Betania”);
diversi paesi (Austr dlia, Gzap;‘)o_ne, Russia, ecc), i 4-10 maggio: Ritiro di meditazione Vipassana, secon-
maestro Nambkbai Norbu passera i mesi estivi al centro  j, 1. ccucls bivmana: conduce il ven. Ovadacariya
Merzgar‘ di Ar czq’o:so (Grosseto). N Dl 21-23 € pape novantenne del pii importante monastero birma-
24-26 giugno e inoltre 5 -7 e 8-10 luglio awfa_”,”o‘hf(’go no, al primo viaggio in Occidente — il ritiro si svol-
corsi ed e del .San'tz Ma/?a Sangba.'thm di iS¢ gera a Cremolino — prenotazioni: tel. 0143/833372

gnamenti con la direzione di Norbu Rimpoce sono in (Edoardo);
programma per i giorni dal 19 al 28 luglio e dal 14 al ’

S 18-19 maggio: “Le immagini del sacro: il loto e la

I omi- tel. 0564/966337 rosa’, con Vincenzo Tdllarico.
e st ’ Informazioni al centro: tel. 0131/231838.

CENTRO BUDDHADHARMA - ALESSANDRIA CENTRO MILAREPA - VAL DELLA TORRE

5-8 aprile: Ritiro di Vipassana secondo la tradizione
dei ‘monaci della foresta’ — conduce A. Thanavaro; il
ritiro si svolgerd al centro “La Meridiana” di Ponte
dell’Olio (Piacenza) e potra ospitare una quarantina di . L L,
persone — prenotaziol:zz‘: tel. %131/2665?8 (Alberto); 6-8 ap rzle:‘ Medz‘ta.zzo.ne Shi-n S

26-28 aprile: “Le Quattro Nobili Verité e la legge 27-28 aprile: Iniziazione e pratica di Milarepa;
del Karma”; insegnamenti con il lama Gheshe Ghedun 11-12 maggio: Meditazione Shi-né;

Tharcin; 18-19 maggio: Iniziazione e pratica di Tara Verde;

Con la guida del lama residente, ven. Gian-ciub,
nei prossimi mesi il centro realizzerd il seguente pro-
gramma:
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8-9 giugno: Meditazione Shi-né;
15-16 giugno: “Chiamare il maestro da lontano”.
Informazioni: tel. 011/9689219 (ore serals).

AME.CO. - ROMA

Sono in programma a Roma queste attivita:

13-14 aprile: Ritiro con padre Mazzocchi (Orfeo, ore
8,45-19);

20 aprile: Seminario con Roberto Mander (Orfeo,
ore 17,30-20);

18 maggio: Seminario con Mauro Bergonzi (Orfeo,
ore 17,30-20);

3-7 giugno: Corso di psicologia buddhbista con Ste-
phen Batchelor (Orfeo, ore 21-23);

8-9 giugno: Intensivo di meditazione non residenzia-
le, condotto da Stephen e Martine Batchelor (Madonna
del Cenacolo, ore 8,45-19);

18-23 giugno: Intensivo residenziale con Ajabn Su-
medho (a Sacrofano; prenotazioni dal 15 aprile).

Informazioni: tel. 06/3610123 (ore 7-8,30).

RITIRI DI VIPASSANA SUL LAGO MAGGIORE

La sezione Italia dell'International Meditation Cen-
ter (IMC) ha scelto un complesso di 4 edifici con
terreno a Dumenza (Varese), a circa 100 km. da Mila-
no, a 900 metri sul livello del mare, sovrastante Luino
e la sponda lombarda del Lago Maggiore. Saranno qui
tenuti i corsi intensivi/residenziali di Vipassana, diretti
dal maestro Coleman, secondo il seguente calendario:
26 aprile, 5 maggio; 28 giugno, 7 luglio; 2 e 11 agosto;
16 e 25 agosto; 25 ottobre, 3 novembre; 27 dicembre,
5 gennaio.

E in via di costituzione una cooperativa per gestire
gli edifici che ospitano i ritiri, e puslo sviluppo di altre
attivitd culturdli e ricreative. % gia uscito il primo
numero del nuovo bollettino, dal titolo: buddhismo
laico. Sono. inoltre in programma meditazioni di fine
settimana nelle sedi di Milano, Ferrara e Vicenza.

Informazioni: tel. 02/6600504 - 66802370 (anche

per diventare soci della cooperativa).

SCUOLA LIN-CHI DI CHAN
ORVIETO SCALO

Le prossime sessioni di meditazione Chan (sesshin)
avranno luogo nei seguenti giorni: 13 aprile, 4 maggio,
8 giugno, 14 e 20 luglio, 11 e 17 agosto.

Informazioni: tel. 0763/25054.

PICCOLO SANGHA - VICENZA

Questo centro — un gruppo aperto di laici che
praticano la meditazione buddbista e lo studio del
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Dbarma — da il benvenuto a chiunque sia interes-
sato a partecipare alla pratica comunitaria, che si tiene
ogni venerdi, alle ore 21, presso Yoga Institute, in
Contra S. Faustino 21, Vicenza. Dal 19 al 21 aprile
il praticante Bergamini condurra un ritiro di Vipas-
sana. Per il mese di giugno é previsto un incontro
con il monaco Thanavaro (Mario Proscia), direttore
del monastero Santacittarama di Sezze e presidente

dell’'UBL
Informazioni: tel. 0445/430115 (Mariarosa).

CENTRO EWAM - FIRENZE

Nella sua sede di Via Leopardi 10 a Firenze il centro
Ewam di tradizione tibetana, fondato da Lama Zopa,
organizza: corsi di meditazione e di autoguarigione
ogni lunedi dalle ore 18,30; un gruppo di studio aperto
a tutti il martedi alle ore 21 e sessioni di meditazione
con Gheshe Lobsang ogni mercoledi alle ore 21. E
aperto anche il giovedi per informazioni ed iscrizioni
dalle ore 18,30.

Inoltre sono in programma:

24-28 aprile: Un ritiro di meditazione a carattere
residenziale, guidato da Gheshe Lobsang Dorje e ospi-
tato presso la Chiara di Prumiano di Barberino VE.
(prenotazione obbligatoria);

17-18 maggio: Insegnamento sulla vacuitd, con i
Gheshe Lobsang Dorje;

7-8 giugno: Insegnamenti sul sentiero graduale (Lam
rim), comnessi con alcuni aspetti del Tantra, con il
Gheshe Lobsang Dorye;

22-23 giugno: Tipologia psicologica, con Vincenzo
Tallarico, praticante buddhista e psicologo analista.

Informazioni: tel. 055/8075732.

GRUPPO CHAN - ROMA

Il gruppo Chan di Roma si riunisce regolarmente
ogni mercoledi dalle ore 19 alle ore 21 per praticare la
meditazione Chan secondo la tradizione cinese e corea-
na. Con la protezione spirituale del monaco Tae Hye
della Pagoda di Pieve a Socana (Arezzo), il gruppo é
coordinato da Alberto Mengoni. La sala é sita in Via
Appia Nuova, 280 (tel. 06/70302459).

CENTRO DI CULTURA BUDDHISTA - ROMA

Ogni lunedi, dalle 19 dlle 21, si terrano incontri di
meditazione mahayana (Tendai e Chan-Zen) e di in-
troduzione al Dharma. Gliincontri avranno luogo pres-
so lo studio di Torre (Via Savoia 35, Roma) e saranno
guidati dal prof. Riccardo Venturini e altri praticanti
esperti. E necessario prenotarsi al telefono 06/8845556
(ore 18-20 dal luned: al venerds).



CENTRO ATISHA - PIAZZA ARMERINA

Il Lama Lobsang Yeshi Rimpoce risiederd in questo
centro siciliano (di cui é fondatore) nel periodo dal 15
maggio al 15 giugno. Sono in programma insegnamenti
e sessioni di meditazione.

Informazioni: tel. 0935/684119. E necessaria la pre-
notazione.

CENTRO VAJRAPANI - BOSENTINO
(TRENTO)

Il centro Vajrapani, di tradizione tibetana, si trova a
Bosentino (Trento), in Via Prati 2, tel. 0461/848153
(dal lunedi al venerdi, ore 15-19). Ogni mercoledi e
venerds, alla sera, sono previsti incontri per la pratica
della meditavone Shi-né e lo studio del Lam-rim. 1l
Lama Gian-ciub vi dard insegnamenti e guidera meds-
tazioni nei giorni 4 e 5 maggio. Inoltre il centro
organizzerd conferenze sul buddbismo, a Trento, 1’11
aprile con il Gheshe Lobsang Dorje e il 3 maggio con
il Lama Gian-ciub.

DOJO ZEN - FOSSANO (CUNEO)

In questo centro i praticanti si riuniscono per sessio-
ni di meditazione zen e per incomtri informali ogni
luneds, mercoledi e gioveds alle ore 20,30. Responsabi-
le del centro, che é collegato con il centro Zen di
Torino, é Lucio Morra.

Informazioni: tel. 0172/633774.

ASIA. PER IL TIBET

L’Associazione per la Solidarietd Internazionale in
Asia, che ba sede a Roma, in Piazza Erasmo 12 (tel.
06/77200880) ha portato a compimento i primi due
edifici del complesso scolastico per 500 bambini tibeta-
ni a Dam-che, nel Tibet del Nord (nella foto: uno degli
edifici scolastici). Quest'opera é stata finanziata esclu-
sivamente con donazioni private. Nel corso del prossi-
mo anno A.SI.A. avrd bisogno di circa 300 nulioni per
completare i lavori a Dam-che, ricostruire il monastero
di Ralung ed edificare scuole ed ospedali a Galanteng e
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Khamdogar, sempre nel Tibet. Chi intende offrire un
contributo per la redlizzazione di questi progetti puo
inviare un assegno bancario non trasferibile intestato
ad ASIA., indirizzandolo dla sede romana dell’asso-

ctazione.

CONVEGNO INTERRELIGIOSO
BASSANO ROMANO

Dal 25 al 28 aprile si svolgera al monastero bene-
dettino di Bassano Romano un convegno interreligioso
aperto a quanti, religiosi e laici, sono interessati al
didlogo. 1l tema é: “Padre nostro che sei nei cieli —
Dio come ‘padre’ nelle varie religioni”; sard discusso da
esperti dell'islam, dell'induismo, del buddhismo e del
cristianesimo. Per il buddhismo interverrano il prof.
Terrin dell’Universita di Padova, il monaco Bhikkhbu
Vajragnana di Londra, Ajabn Thanavaro, presidente
dell’U.BI., Gheshe Sonam Cian-ciub del Samantabha-
dra di Roma. Per le iscrizioni, tel. 06/5897941.

CENTRO ANTICHE TRADIZIONI - ROMA

Questo centro, diretto da Alberto Firotto, in colla-
borazione con il centro ecumenico “L’Olivo”, organizza
una serie di incontri di carattere interreligioso. Segna-
liamo:

5 aprile: “Il sorgere del sole nella notte oscura’, con
Carlo Di Folca, dedicato a S. Giovanni della Croce;

6 aprile: Giornata di ritiro nell’eremo Betania;

3 maggio: L'esperienza della vita monastica buddhi-
sta, con il Gheshe Tharcin,

4 maggio: Giornata di ritiro nell’eremo Betania.

11 20 e 21 aprile, nell’ Aula Magna dell’ Accademia di
Storia dell’arte sanmitaria (Lungotevere in Sassia 3, ¢/o
Ospedale S. Spirito) si svolgerd un seminario sull’anti-
ca medicina tibetana dalle ore 17 alle 20. Il programma
prevede: interventi del Lama Tharcin sulla medicina
tantrica e del dott. Pasang Yonten sull'armomia tra
corpo e mente; proiezione di filmati.

Nei giorni 17-18-19 aprile il dottor Pasang (do-
cente all’istituto medico del Dalai Lama in India) é
disponibile per visite mediche, da prenotare al tel.
06/6552690 (ore 8-9; 14-15).

UN VIAGGIO NEL BUDDHISMO CINESE

Con la collabrazione dell associazione buddbista ci-
nese sard organizzato per i mesi estivi un viaggio di
studio e pratica nei luoghi pint significativi e caratteri-
stici del buddhismo cinese. Questo viaggio sard guidato
da Marco Bertona, praticante chan e insegnante di arti
marziali. Gli interessati possono telefonargli tutti i
giorni dalle ore 10 dlle 22 al numero 0336/401964.



SI FIRMA PER L’INTESA

Noi del monastero Fudenji di Salsomaggiore abbia-
mo iniziato una raccolta di firme a Fidenza e nei
paesi vicini, con tavoli nelle strade, dove tanti sem-
plici cittadini sollecitano I'Intesa per I'UBL Altri al-
lievi di Fausto Taiten, a Milano e a Forli, si sono
organizzati per fare lo stesso. A Brescia Bruno Tavo-
letti, il nostro segretario, ha iniziato una serie di
incontri inter-tradizioni con tutti i centri buddhisti
della cittd; lo stesso sta facendo Dario Girolami a
Roma. Taiten ha preso i primi accordi con il Sindaco
di Salsomaggiore per un incontro con il presidente
della Regione Emilia-Romagna. Noi, come associazio-
ne Zen Soto, abbiamo steso un testo di riflessione sul
perché chiedere I'lntesa: sard inviato con le firme
raccolte al Prefetto di Parma e al Presidente della
Regione. Abbiamo anche in programma una confe-
renza pubblica a Parma, tutta dedicata al tema del-
I'Intesa.

Kati Choko Salvaderi
Monastero Zen di Salsomaggiore Terme (PR)

A PROPOSITO DEL KALACHAKRA

Mi riferisco alla nota sul Tanmtra di Kalachakra
pubblicata su Paramita 57, compilata da un maestro
tibetano per informare su questo Tantra e sulla rela-
tiva pratica. Proposito senz’altro utile e lodevole.
Rimango perd alquanto perplesso nel vedere che nel-
la nota si afferma che il Tantra di Kalachakra “fu
insegnato dal Buddha Sakyamuni, un anno dopo la
sua illuminazione, a Danyakataka, vicino all'odierna
Madras, nel sud dell'India”. La mia perplessita pro-
viene dal fatto che, fra gli autorevoli studiosi della
vita e dell'operato dellTlluminato, non uno, che io
sappia, fornisce informazioni concrete, o illazioni
plausibili, per concludere che il Buddha storico abbia
mai visitato 'India meridionale, tanto meno che si
trovasse li precisamente un anno dopo l'illuminazio-
ne. Inoltre, la dichiarazione che questo insegnamento
sia stato richiesto dal re di Shambala, se presa lette-
ralmente, rafforza I'improbabilita di una ubicazione
meridionale. In effetti, a parte il fatto che il regno di
Shambala, come ¢ noto, appartiene al mito e non alla
storia, la sua posizione geografica viene generalmente
collocata, sempre secondo la leggenda, nel Nord-Est
del continente indiano, e ¢’ anche chi I’ha cercata in
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Asia Centrale, in Cina e perfino nel Polo Nord (1),
ma comunque non nel Sud dell'India.

Tutto questo, naturalmente, & di scarsa importanza
per quanto riguarda ['effettivita salvifica del Kalacha-
kra, poiché i miti rappresentano, in tutte le religioni,
potenti ed efficaci veicoli di trasmissione degli inse-
gnamenti. Si ricordera che lo stesso Buddha consi-
gliava il ricorso a dei ‘mezzi abili’ (upaya kusala) per
far capire il Dharma a diversi tipi di mentalitd e
secondo le circostanze. E pertanto perfettamente
comprensibile che i seguaci del buddhismo tibetano
traggano nutrimento spirituale da questo ed altri miti.
Ma ¢ sicuramente essenziale non oscurare la reale
distinzione tra mito e storia, per non confondere le
idee di lettori non meglio informati. Paramita, che
tanto efficacemente si adopera da quindici anni per
diffondere la conoscenza seria e responsabile del
buddhismo in tutte le sue forme, avrebbe in questo
caso, seccondo me, fatto bene a precisare (magari con
una semplice nota) che I'affermazione in merito, lun-
gi dall’essere generalmente condivisa, rappresenta
solamente il pensiero di una particolare tradizione
tibetana.

Amadeo Solé-Leris - Rocca di Papa (RM)

(1) Cfr., per esempio, l'articolo “Shambala” nella
Encyclopedia of Eastern Philosophy and Religion (Edi-
toriale Shambala, Boston 1989).

L’OSSERVATORE DEL PICCOLO ‘IO’

Praticando anapana-sati (la consapevolezza del re-
spiro, v. Paramita n. 2, ndr), mi sembra che cresca
dentro di me una specie di ‘osservatore’: & il Sé che
osserva 70?7 Ho trovato qualcosa di simile nel libro
di Borges Cos’é il buddhismo (e ringrazio Paramita di
averlo segnalato nell'utilissima rubrica Lzbrz, cosi ben
curata da Luigi Turinese). Dice Borges: « Dalla nasci-
ta alla morte non facciamo che osservare qualcuno e
dividere con lui i suoi stati fisici e mentali; tale intima
convivenza crea in noi l'lllusione d’essere colui. Ana-
logamente, Victor Hugo intitolo la sua autobiografia:
Victor Hugo raconté par un témoin de sa vie». Tutto
questo conferma, credo, che, al di I delle differenze
culturali, & fra Oriente e Occidente una identita
nelle esperienze della vita e nei meccanismi della
mente.

Vittorio Manca - Roma
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“GLI AUTORI DI QUESTO QUADERNO-

Ajahn Amaro: Laureato in filosofia e psicologia alla London University, & stato ordinato monaco da Ajahn
Chah nel 1979; risiede ad Amaravati (Inghilterra) e in California, dove sta organizzando un ‘monastero della
foresta’.

John Blofeld: inglese, ¢ vissuto oltre un trentennio in Cina e Tibet dall’anteguerra; esperto di zen e tantrismo,
¢ autore di varie opere.

Bhikkhu Bodhi: americano, monaco theravada dal 1973; traduttore e commentatore del Canone pali, ¢ editore
in capo della Buddhist Publication Society di Kandy (Sri Lanka).

Adalberto Bonecchi: psicoanalista freudiano, membro dell’Association for Transpersonal Psychology, ha
fondato la rivista interdisciplinare Frammenti; autore di vari libri, tra cui La saggezza freudiana.

Andrew Cohen: americano, ha seguito maestri di diverse religioni; insegna in centri spirituali d’Occidente e
d’Oriente; & promotore della rivista What is Enlightenment.-

Dario Girolami: laureato in filosofia, ¢ discepolo Soto Zen del maestro Taiten Guareschi ed esperto di arti
marziali.

Jon Kabat-Zinn: medico americano, praticante di vipassana, ha promosso al centro medico dell'Universita del
Massachusset un programma terapeutico che collega la biologia umana con la meditazione vipassana.

Paolo Lagazzi: critico letterario e giornalista di Parma, ha praticato lo zen con i maestri Deshimaru e Taiten
Guareschi; é studioso di culture orientali.

Adriano Lanza: gia docente di filosofia, promosse il primo congresso per la riforma religiosa nel 1948 a Roma;
autore, tra l'altro, di Dante e la Gnosi e di Leopardi e la tramutazione dell’nomo.

Franco Marcoaldi: poeta e saggista, & giornalista della Repubblica; con il volume di poesie A mosca cieca
(Einaudi) ha vinto il premio Viareggio nel 1993.

Vincenzo Piga: dopo varie attivita nel sociale, nel giornalismo e nell'Unione Europea, ha promosso nel 1981 la
pubblicazione di Paramita e nel 1985 la Fondazione Maitreya; & presidente onorario dell’'UBL

Mario Riccd: missionario saveriano, ha soggiornato per vari anni in Giappone e in Brasile; autore di testi
poetici e favolistici, ha curato antologie di poeti giapponesi e brasiliani.

Han Shan (1546-1623): maestro cinese di Chan, ha tramandato i propri insegnamenti sopratutto con la sua
autobiografia, pubblicata in inglese da Charles Luk con il titolo Practical Buddbism (Buddhismo pratico).

Ajahn Sumedho: monaco theravada americano, discepolo di Ajahn Chah, ha fondato monasteri buddhisti in
Europa, Stati Uniti, Asia e Australia: tra questi, il Santacittarama di Sezze (Latina).

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

Giancarlo Vianello: docente all'Universitd di Venezia, sociologo e antropologo, pratica lo zen ed ¢ studioso
della scuola filosofica di Kyoto.
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