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La parabola delle due frecce

In questo brano del Samyutta-Nikaya — come annota Vincenzo Talamo nel libro 1l sapore della
liberazione (edizione Promolibri), da cui 'abbiamo tratto — il Buddha appare come «antesi-
gnano della moderna concezione psicosomatica della malattia: le sofferenze umane, quale che sia
la loro origine, vengono sempre accresciute dalla loro componente mentale». Segue parte di una
conversazione di Corrado Pensa con praticants, sull'origine e sulla natura di questa componente
mentale della sofferenza e sul lavoro interiore da intraprendere per evitare la “seconda freccia”.

In quel tempo il Buddha, che dimorava
presso Savatthi, si rivolse ai monaci con
queste parole:

«L’incolto uomo comune, o monaci, spe-
rimenta la sensazione piacevole, quella do-
lorosa e quella indifferente. E anche I'ad-
dottrinato nobile discepolo, 0 monaci, spe-
rimenta la sensazione piacevole, quella
dolorosa e quella indifferente. E allora qual
&, o monaci, la differenza, qual & la distin-
zione, la dissimiglianza fra P’addottrinato
nobile discepolo e 'incolto uomo comune?
L’incolto uomo comune, o monaci, colpito
da una sensazione dolorosa, si affligge, si
cruccia, si lamenta percotendosi il petto,
geme, si avvilisce. Egli sperimenta due sen-
sazioni: una corporea e l'altra mentale.

«0O monaci, ¢ come se ferissero un
uomo con una freccia e poi lo ferissero con
una seconda freccia; certamente, o monaci,
quell’uomo sperimenterebbe la sensazione
dolorosa di due frecce. Similmente, o mo-
naci, lincolto uomo comune, colpito da
una sensazione dolorosa, sperimenta due

sensazioni: corporea e mentale; colpito da
una sensazione dolorosa egli manifesta re-
pulsione e cede a questa repulsione della
sensazione dolorosa. L’addottrinato nobile
discepolo invece, o monaci, colpito da una
sensazione dolorosa, non si affligge, [...]
non si avvilisce; egli sperimenta una sola
sensazione dolorosa: quella corporea, ma
non quella mentale.

«E come se ferissero un uomo con una
freccia ma non lo ferissero poi con una
seconda freccia; certamente, o monaci,
quell’'uomo sperimenterebbe la sensazione
di una sola freccia. Similmente, o monaci,
Paddottrinato nobile discepolo, colpito da
una sensazione dolorosa, sperimenta una
sola sensazione: quella corporea, ma non
quella mentale; colpito da una sensazione
dolorosa non manifesta repulsione, non
cede a questa repulsione. Questa, o mona-
ci, ¢ la differenza, questa & la distinzio-
ne, questa & la dissimiglianza fra 'addottri-
nato nobile discepolo e Iincolto uomo co-
mune ».

[La sofferenza centrata sull’io

di Corrado Pensa

E molto importante comprendere che
cosa si intende, negli insegnamenti buddhi-
sti, quando si parla di “estinzione della
sofferenza”. Usando certi termini, infatti, si

puo cadere nell’equivoco di considerare la
meditazione come un tentativo di anestesia.
Di conseguenza, ci si pud prefiggere il rag-
giungimento di stati di assorbimento nella



concentrazione con lo scopo di interrompe-
re, sebbene solo momentaneamente, stati di
sofferenza.

Non & assolutamente questo il significato
dell’espressione “superamento di dukkha”,
superamento della sofferenza. E, per com-
prendere questo discorso vitale, lo studio &
soltanto un complemento, € soltanto qual-
cosa che deve accompagnare la pratica, la
quale ¢ invece la via centrale per la com-
prensione del Dharma. Mercé la pratica,
infatti, entriamo in contatto con l’attacca-
mento, I'avversione, I'ignoranza, vale a dire
con i modi in cui la nostra mente genera
sofferenza, oppressione, tormento a noi
stessi e agli altri.

La sofferenza alla quale ci si propone di
porre un termine & questa, poiché la soffe-
renza del corpo che si ammala, invecchia e
muore € assolutamente fuori dal nostro con-
trollo: € un processo che la saggezza ci invita
a comprendere e ad accettare. Dunque una
menomazione, una malattia, sono forme di
sofferenza che appartengono a quello che la
tradizione buddhista definisce il primo livel-
lo di sofferenza (dukkba dukkhba), cioé la
sofferenza immediata. Il lavoro della pratica
a questo proposito non consiste affatto nel
non cadere nella malattia, come se questa
fosse una specie di punizione per le proprie
azioni sbagliate: questo ¢& soltanto un approc-
cio superstizioso alla pratica, e non ha nulla
a che vedere con la pratica del Dharma.

Consideriamo, per esempio, di trovarci
di fronte a una sofferenza fisica, nostra o di
una persona vicina a noi. In questo caso il
lavoro interiore mira a un modo di soffrire
molto diverso da quel modo comune di
soffrire, tipicamente centrato sull’io. La
proposta del Dharma é di passare da una
forma di sofferenza stretta, tormentosa, ap-
pensantita dalla sofferenza che noi stessi
aggiungiamo, a una forma di sofferenza in
cui I'accettazione, 'equanimita e la compas-
sione sono al primo posto, nel cuore di
questa stessa sofferenza.

Cio non significa I'eliminazione magica
della sofferenza, ma significa un rapporto ra-

dicalmente cambiato con la sofferenza nostra
e degli altri. Tale cambiamento di rapporto
pud nascere solo come frutto di un lavoro
lungo, appassionante, difficile. Comporta una
trasformazione radicale di tutto il nostro
modo di essere e di vivere. Se, per esempio,
la nostra vita & piena di ambizione e di
preoccupazioni, ossia € complicata, essa sara
appesantita da queste stesse complicazioni e
di conseguenza non conoscera la bellezza e
lo splendore della semplicita. E inevitabil-
mente anche il rapporto con la sofferenza,
nostra e altrui, risultera gravato da questo
carico. Diversamente, se siamo piu semplifi-
cati, quindi pin liberi e pit forti, soffriremo
in un modo pill equanime e compassionevo-
le, molto meno centrato sull'io. In realta
stiamo parlando di due modi di soffrire che
nulla hanno a che fare 'uno con !laltro,
letteralmente irriconoscibili I'uno all’altro.

Il vecchio sogno di esorcizzare la soffe-
renza & soltanto una mera illusione dell’io:
siamo abituati a cercare di catturare il pia-
cevole e di sottrarci allo spiacevole, speran-
do che, con un po’ di fortuna e molta
abilita, si riesca a vivere senza soffrire. Pri-
ma o poi tutto questo si rivela illusorio,
poiché I'incontro con il dolore fa parte della
vita, fa parte dell'impermanenza. Ed ¢ allora
che occorre una diversa capacita di correlar-
ci ad esso. E tutto qui. La chiave del lavoro
interiore & in questa trasformazione del no-
stro rapporto con i vari aspetti della vita, in
primo luogo con la sofferenza. In tal modo
tutta la sofferenza centrata sull’io, cioé tutta
la sofferenza prodotta dai nostri attaccamen-
ti e dalle nostre avversioni pud completa-
mente sparire, con grande agio, beneficio e
spazio per noi e per chi ci sta vicino. La
scomparsa, o almeno la riduzione, di questa
enorme quantita di sofferenza non inevitabi-
le, conduce a un atteggiamento profonda-
mente diverso di fronte, per esempio, alla
sofferenza generata da una grave malattia di
una persona cara. Davanti a questo tipo di
dolore oggettivo soffriremo in modo piu
chiaro e pulito, poiché non saremo gravati
dal fardello della sofferenza centrata sull’io.



Dalla realta storica alla realta ultima

di Thich Nhat Hanh

Pubblichiamo la seconda e ultima parte del-
linsegnamento dhe il maestro vietnamita ha
tenuto al centro Plum Village (Francia) il
22 dicembre 1994. La prima parte € stata
pubblicata sul quaderno 61 di Paramita alle
pp. 3-8. Le considerazion: sul teismo qui
svolte saranno approfondite nella tavola ro-
tonda su “Buddbismo e ateismo”, che avra
luogo a Roma il 17 aprile presso I'Universi-
ta Gregoriana (vedi i particolari a p. 59).

1. Gli altri giorni ho parlato della pra-
tica delle prosternazioni, di toccare la ter-
ra. Ogni sera, prima o dopo la meditazione
seduta, fate un certo numero di prosterna-
zioni, tre o cinque o sei. Quando unite i
palmi delle mani e vi prosternate, iniziate a
vedervi legati ai vostri antenati. Vedete il
lignaggio (la successione) degli antenati,
spirituali e di sangue. Vedete che siete una
continuazione dei vostri antenati, vedete
che gli antenati sono in voi, vedete anche i
vostri figli, i vostri nipoti, i vostri discepoli,
tutti ugualmente presenti in questo mo-
mento. Nell’atto di toccare la terra vi ab-
bandonate per stare con il flusso dell’esse-
re che effettivamente € in voi; in quel
momento siete gli antenati, siete le genera-
zioni future. Potete toccare la dimensione
ultima semplicemente toccando la terra in
quel modo. Potete rimanere nella posizio-
ne di toccare la terra per alcuni minuti e
nel frattempo inspirare ed espirare e ve-
dervi come se foste ognuno del lignaggio.
Allora toccate la dimensione ultima, non
siete piu limitati e prigionieri della nozione
di sé. “Io sono questo corpo”, “Io sono
questi occhi”, “Io sono questo naso”. Per-
ché il Buddha ha detto: “Io non sono
questi occhi, io sono piu di questi occhi”.
Il Buddha ci offre cosi tanti modi per
farlo. Quando toccate la terra per la secon-
da volta, potete vedere che siete una cosa

sola con I'aria, siete uno con la montagna,
siete uno con la terra, siete uno con i pini,
siete uno con tutte le cose. Vi mettete sulla
terra e vedete chi siete. Siete tutto, siete
quel fiore, siete il tavolo, siete tutto. Siete
liberi dalla nozione di sé. “Io sono questo
corpo, io sono queste sensazioni”. In quel
momento toccate la dimensione ultima.

All'inizio, quando imparate la pratica
delle prosternazioni, potete avere la sensa-
zione di farlo per mostrare rispetto al Bud-
dha, al Dharma, al Sangha e agli antenati.
Tu sei ancora tu, gli antenati sono loro.
C’¢ una persona che si prostra per mostra-
re la sua gratitudine al Buddha o agli
antenati. La pratica & utile, ma se continui
a praticare le prosternazioni, la pratica di-
ventera piu profonda. Se hai successo nel
toccare la dimensione ultima, potrebbe
piacerti continuare per due, tre, cinque
minuti in piu, specialmente quando prati-
chi da solo.

Quando siamo in grado di toccare la
dimensione ultima, inizia una trasforma-
zione. La paura, la pena, ’angoscia comin-
ciano a trasformarsi. La gioia, la liberta, la
pace cresceranno e anche I’amore e la fe-
licita continueranno a crescere in noi. Ci
sentiamo bene, sentiamo amore, compas-
sione, comprensione. Anche le persone, gli
alberi, 'acqua e l'aria intorno a noi lo
sentiranno.

Credo che anche nelle tradizioni cristia-
ne la pratica dovrebbe essere cosi. Anzitut-
to, bisogna avere un’idea di Dio, un’idea
di se stessi, un’idea dell’anima. Ci vuole
I'energia della fede per iniziare e andare
avanti, ma la fede & qualcosa che cresce, &
legata alle vostre percezioni, alle nozioni,
alla pratica. All'inizio Dio deve essere una
persona. Quando preghi, preghi Dio come



persona. Non preghi soltanto Gesu come
persona, ma anche Dio, il Padre, come
persona, perché Gesu si rivolge a Dio
come a una persona: “Mio Padre che ¢é nei
cieli”; “sono stato mandato da mio Padre
ed anche voi potete arrivare a mio Padre
attraverso di me”. Il monaco cristiano do-
vrebbe evolversi, come i monaci buddhisti,
se intende preservare la sua fede. Se si
aggrappa all’oggetto della fede soltanto
come nozione, ci sara un giorno in cui
piombera nell’oscura notte del dubbio. La
fede cristiana pud essere fatta di nozione e
immagini che sono molto importanti all’i-
nizio, ma, quando i cristiani proseguono,
devono trascendere queste immagini e no-
zioni, altrimenti un giorno dovranno con-
frontarsi con il dubbio. Quando si trovano
immersi nell’oscura notte del dubbio, le
immagini, le nozioni che erano state molto
utili all’inizio, non potranno pit servire.
Potranno solo servire a coprire I'angoscia,
la sofferenza che stanno cominciando a
toccare. “L’aspetto piu cruciale di questa
esperienza € esattamente la tentazione di
dubitare di Dio stesso” & stato scritto da
Thomas Merton. Ho incontrato la prima
volta Thomas Merton nel 1966, 29 anni fa;
gli diedi un piccolo libro scritto in france-
se, Il buddhismo oggi. “L’aspetto pil cru-
ciale di questa esperienza ¢ esattamente la
tentazione di dubitare di Dio stesso”, non
dobbiamo sottovalutare il fatto che questo
¢ un rischio reale per ogni cristiano. Per-
ché, se vi attaccate a un’idea, un’immagine,
una nozione di Dio, senza valutarla in
modo da poter toccare la realta di Dio, un
giorno vi troverete immersi nella notte del
dubbio. Queste immagini e nozioni non vi
saranno piu di aiuto. Occorrono anni per
andare oltre lo stadio in cui Dio si rende
accessibile alla nostra mente attraverso im-
magini semplici e primitive. All'inizio, que-
ste immagini semplici e primitive sono
I'oggetto della nostra fede. Ma ora siamo
andati avanti, siamo andati oltre. Stiamo
entrando nella notte in cui Egli & presente
senza alcuna immagine, invisibile, inscruta-

bile, al di 1a di qualsiasi soddisfacente rap-
presentazione mentale. E segno che siete
arrivati a un punto in cui ogni nozione che
avete avuto non € piu adatta a rappresen-
tare Dio. E come la dimensione ultima,
come il Nirvana. In principio potete dire
che il Nirvana & questo o quello, potete
avere una certa nozione di Nirvana, ma
alla fine arrivate a comprendere che il Nir-
vana & lestinzione di tutte le nozioni e
tuttavia il Nirvana é l'essenza della nostra
esistenza, come l'acqua & l'essenza delle
onde. Per questo € cosi importante toccare
il Nirvana nella nostra vita quotidiana e il
Buddha ci offre cosi tante porte per toc-
care. il Nirvana: la porta dell’impermanen-
za, la porta del non-sé, la porta dell’inter-
essere.

2. Un teologo cristiano tedesco, Paul
Tillich, ha detto qualcosa del genere: “Dio
non & una persona, dire che Dio sia una
persona & solo un modo di dire”. E pronto
ad abbandonare I'idea che Dio sia una
persona. La persona & un’immagine, una
nozione opposta alla nozione di non-
persona. Se Dio non € una persona, po-
trebbe essere una non-persona, ma sapete
che nel buddhismo si devono trascendere
entrambe le nozioni, persona e non-
persona. Paul Tillich dice: “Dio non & una
persona, ma nemmeno una non-persona”.
Un po’ come un maestro Zen. C’¢ la con-
sapevolezza che le nozioni, per quanto ela-
borate, restano nozioni e non possono
descrivere la dimensione ultima.

Parlando di Dio, come della dimensione
ultima, dovete essere cauti perché nessuna
parola, nessun concetto pud descrivere
Dio. Nella cristianita & molto chiaro che
occorre fare estrema attenzione nel parlare
di Dio (“I'incomprensibilita di Dio”). Vi
leggo alcune righe scritte da S. Giovanni
Crisostomo sulla incomprensibilita di Dio:
«Invochiamolo come ['inesprimibile Dio,
incomprensibile, invisibile e inconoscibile.
Riconosciamo che Egli va oltre ogni potere
della parola umana, che elude la presa di



qualsiasi intelligenza mortale, che gli angeli
non possono penetrarlo, né i serafini vederlo
in tutta la sua chiarezza, né i cherubini
comprenderlo completamente, perché Egli é
invisibile ai principi e ai potenti, ai pinl
virtuosi fra tutte le creature, senza eccezio-
ni. Solo il Figlio e lo Spirito Santo lo cono-
scono». E come dire che soltanto la sag-
gezza non discriminante conosce il Nirva-
na. Il passo ¢ tratto da L’incomprensibilita
di Dio.

C’¢ un altro passo scritto da S. Gregorio
da Nizza, della chiesa cristiana orientale
ortodossa: «La notte invita a contemplare le
cose invisibili alla maniera di Mosé che
entro nell’ oscuritd dove era Dio, questo Dio
che fa dell’oscurita il suo nascondiglio. Cir-
condata dalla notte divina, [lanima cerca
Colui che é nascosto nell oscuritd; possiede
veramente ['amore di Colui che cercava, ma
I'"Amato sfugge alla presa dei suoi pensieri».

Osservando la pratica cristiana con l’e-
sperienza di buddhisti, vediamo che Dio, il
Padre, il Regno dei cieli, devono essere
oggetto della nostra esperienza quotidiana.
Tra i monaci e i laici cristiani non c’¢ la
pratica di toccare Dio Padre nella vita
quotidiana; cosi la nozione, I'immagine di
Dio un giorno non sara piu sufficiente per
sostenere la loro gioia, pace, felicita. Sape-
te che nel buddhismo l'essenza della pra-
tica ¢ la meditazione, nel cristianesimo
I'essenza della pratica & la preghiera. La
preghiera ¢ per il cristianesimo quello che
la meditazione ¢ per il buddhismo. Nel
cristianesimo i monaci e i laici devono
pregare e 'oggetto delle loro preghiere ¢ la
persona di Dio. Ma loro devono imparare
a pregare in modo che in seguito I'oggetto
della preghiera non sia piti una immagine
0 una nozione, in modo che la preghiera
diventi una forma di pratica, la pratica di
toccare Dio come una realta e non piu
come un concetto astratto. Credo che la
forza del cristianesimo sia pregare Dio
come se fosse una persona, perché & molto
difficile pregare una non-persona. Si stabi-
lisce un genere di relazione interpersonale

con Dio. E un modo meraviglioso di cana-
lizzare la propria energia, le preghiere, la
speranza, I’amore, ma, nel momento in cui
Dio cessa di essere una persona, non si
pud pit continuare in quel modo. Si de-
vono trovare altri modi per stabilire una
relazione con Dio, perché Dio non & piu
una persona e nemmeno una Non-persona.
Non si possono piu usare le nozioni, i
sentimenti che si usavano prima per stabi-
lire una relazione con Dio. Ritengo che ci
siano stati ripetuti sforzi nel cristianesimo
per rimuovere la frontiera tra I'oggetto ed
il soggetto della relazione.

3. Nel cristianesimo, secondo molti, il
Creatore ¢ distinto dalle creature. Dio ci
ha creato e noi siamo creature di Dio,
sembra ci sia una linea che divide in due.
Nel buddhismo questa sensazione di dua-
lismo non esiste. C’¢ la dimensione storica
(chiamata anche lokadbatu), e la dimensio-
ne ultima (chiamata Dbarmadhbatu) e pos-
siamo distinguere due tipi di relazione.
Nella dimensione storica impariamo che
tutto dipende da tutto il resto. Il Buddha
ci ha dato la chiave dell'impermanenza e
del non-sé per farci vedere la stretta rela-
zione tra tutte le cose. Nel fiore potete
vedere la luce del sole, le nuvole, la terra,
ogni cosa. C’¢ una libera penetrazione di
ogni cosa in tutto il resto. A volte la chia-
miamo interpenetrazione. E il mondo delle
relazioni senza ostacoli tra oggetto e ogget-
to. Siete qui e siete penetrati da ogni cosa,
ognuna contiene l'intero cosmo, tutto nel
mondo dei fenomeni & vostro padre e vo-
stra madre, la vostra manifestazione ¢ la
manifestazione di un figlio o di una figlia
del cosmo intero.

Gesu ¢ stato. definito il Figlio dell’Uo-
mo. Cio descrive la relazione tra Lui e il
mondo dei fenomeni, quello che siamo
soliti chiamare il creato. Dio ha creato il
mondo e Gest € un elemento del mondo
creato da Dio. Si proclama il Figlio del-
I'Uomo per dire: “Appartengo anche a
questo mondo, contengo tutti voi, sono



tutti voi”. Gesu riconosce di essere una
delle manifestazioni nel mondo della di-
mensione storica (lokadhatu). Ma al tempo
stesso Gesu ¢ il Figlio di Dio, Dio come
terreno dell’esistenza. “Terreno dell’esi-
stenza” & un’espressione usata dal teologo
tedesco Paul Tillich. La dimensione ultima
(Dharmadbatu) non & qualcosa di separato
da quella storica (lokadbatu), come 'acqua
non ¢ distinta dalle onde. C’¢ una certa
relazione tra Dbarmadbatu e lokadbatu,
uno ¢ la condizione per la manifestazione
dell’altro. Quindi voi siete i figli e le figlie
di entrambi i mondi. Siete le figlie del
lokadbatu, ma siete anche le figlie del
Dbarmadhpatu. Come Gesu & allo stesso
tempo figlio dell'uomo e figlio di Dio.

Come Gesu ¢ figlio dell'uomo, anche
noi siamo tutti figli dell’'uomo, siamo in
relazione con il Jokadhatu. Gesu contiene
tutto il lokadbatu, come ciascuno di noi
contiene 'intero Jokadhatu e anche questo
fiore lo contiene. Se vi prendete cura di
toccarlo profondamente, toccate l'intero
cosmo, l'intero lokadhatu in esso: la nuvo-
la, la luce del sole, la terra, tempo, spazio,
coscienza, tutto. E come l'acqua ¢ allo
stesso tempo onde, cosi la nostra origine &
nel Dhbarmadbatu. Quindi anche il Dhar-
madhatu & alla base della nostra manifesta-
zione, non soltanto il /lekadhatu. Nella
nostra tradizione sappiamo che il Dbarma-
dbhatu € uno con il lokadhatu. Se toccate
profondamente la dimensione storica, toc-
cate la dimensione ultima. Questo ¢ il mo-
tivo per cui non solo Gesu Cristo & il
Figlio dell’'Uomo e di Dio allo stesso tem-
po, ma ognuno di noi ¢ il figlio o la figlia
di Dio. Non soltanto ognuno di noi, ma
anche il gatto, le mucche, gli uccelli, i fiori
sono tutti figli e figlie di Dio, deve essere
cosi. Non potete pensare che Dio cred
I'uomo e poi cred le mucche per far man-
giare 'uomo. Non ¢ giusto, perché la muc-
ca & nostra sorella e anche nostra madre.
Non possiamo dire che Dio cred 'vomo e
poi, siccome amava 1'uomo, dovette creare
gli alberi, gli uccelli, i fiori, le mele e altre

specie di animali per nutrirlo. Non & giu-
sto. Ognuno di noi sorge dal lokadbatu,
ma sorge anche dal Dharmadhbatu. In prin-
cipio, siamo uguali a Gesu, siamo suoi
fratelli e sorelle e cosi anche i fiori, il
wurstel, il tacchino (pensiamo molto ai
tacchini in questo periodo dell’anno, mi
dispiace molto per loro, uccidere i tacchini
non ¢é il modo migliore per toccare la
dimensione ultima).

Ma perché ¢ stato detto che solo Gesu
pud conoscere Dio? “Solo il Figlio e lo
Spirito Santo lo conoscono”. E noi? Ab-
biamo la capacita di conoscere Dio? Ab-
biamo la capacita di toccare la dimensione
ultima? La risposta, nella tradizione bud-
dhista, & “certamente si!”. Nella tradizione
buddhista imparate che siete un Buddha,
siete un futuro Buddha, avete le potenzia-
litad di un Buddha. Con I’energia della pre-
senza mentale che sta in voi, con l'aiuto
dell’energia della presenza mentale, svilup-
pate la vostra capacita di profonda visione,
profondo contatto, profonda compassione,
e potete toccare la dimensione ultima pro-
prio ora e qui, con quella energia. Anche
nel cristianesimo, secondo me, & chiaro
che non solo Gesti, ma ognuno di noi é in
grado di toccare Dio, di vedere Dio, di
conoscere Dio, di essere Dio. Sapete che
nella chiesa orientale ortodossa € pacifico
che 'uvomo puo diventare santo, I'uomo
pud essere uno con Dio. Il modo di con-
cepire Dio, di toccare Dio, di vivere la
realta di Dio dovrebbe essere libero da
nozioni dualistiche e molti teologi cristiani
hanno fatto tentativi per eliminare la di-
stinzione tra il creato e il creatore. Ci sono
anche teologi come Paul Tillich che cerca-
no di dimostrare che Dio ¢ terreno onto-
logico dell’essere e, se considerate che Dio
¢ il terreno ontologico dell’essere, allora
rimuovete il dualismo, la distinzione tra
Dio e voi stessi. Un buddhista direbbe che
Dio e il Regno di Dio sono la dimensione
ultima della realta e Ges, il figlio, & stato
mandato dal Padre, cosi come noi siamo
mandati dalla dimensione ultima e il Nir-



vana & la nostra realta ultima, il nostro
terreno dell’essere. Possiamo toccare la
realta del Nirvana in ogni momento.

Lo Spirito Santo & considerato da molti
cristiani come ’energia mandata da Dio ed
¢ questa energia dello Spirito Santo che fa
di Gesu il Figlio. E piuttosto facile com-
prendere che soltanto il Figlio e lo Spirito
Santo conoscono Dio, perché questa & I'e-
nergia che ha il potere di dissolvere la
distinzione, la discriminazione, 'ignoranza,
la disattenzione. Cosi anche voi potete toc-
care la dimensione ultima. Se il Figlio é il
Figlio, & perché lo Spirito Santo abita in
Lui. Lo Spirito Santo discese come una
colomba.

Quando volete toccare la dimensione ul-
tima del fiore, dovete essere veramente i,
dovete essere molto consapevoli, dovete
focalizzare la vostra attenzione su quello
che é li e, toccando la dimensione storica
del fiore profondamente, toccate la sua
dimensione ultima. Non dovete gettar via
la dimensione storica, per avere la dimen-
sione ultima. Questa & la differenza che
troviamo tra il modo buddhista e quello
cristiano di trattare Dio. Infatti, se gettia-
mo via tutte le onde non rimarra piu ac-
qua. Quindi, per toccare I'acqua dovete
toccare le onde, ma toccare le onde non
significa toccare la nozione di onde. Dove-
te toccare le onde in se stesse. Potete
toccare un fiore, potreste toccare soltanto
la vostra nozione di fiore, ma potete toc-
care la realta del fiore. Se siete liberi da
nozioni, da pregiudizi, da illusioni, potete
toccare il fiore profondamente e, quando
siete in grado di toccare il fiore profonda-
mente, toccate la dimensione ultima nel
fiore. Se non vi liberate da nozioni come
nascita, morte, venire, andare, essere e non
essere, non potete farlo. E cosi bello sape-
re che impermanenza e non-sé ci sono
state date come chiavi per aprire le porte
della realta. Non si tratta di teorie, imper-
manenza e non-sé sono le chiavi per aprir-
ci alla realta. Con la consapevolezza
toccate tutto intorno a voi, toccate vol

stessi e toccando cosi profondamente vi
liberate di tutte le nozioni, incluse le no-
zioni di sé, non-sé, permanenza ed imper-
manenza. Le cose iniziano a rivelarvisi in
modo profondo e cosi entrate in contatto
con la dimensione ultima.

4. La Trinita é costituita dal Padre, il
Figlio e lo Spirito Santo. Lo Spirito Santo
¢ descritto come I’energia mandata da Dio,
il Padre, e voi lo sperimentate quando
incontrate il Figlio. E un’energia che pos-
siamo identificare, possiamo riconoscere
quando e dove & presente, perché ha il
potere di illuminare, di mostrare la via,
energia che ha il potere di guarire. Quan-
do questa energia € presente, siete in gra-
do di amare, di capire, di guarire. Dato
che questa energia era presente in Gest,
Egli fu in grado di capire, di vedere cose
che voi non potete vedere, di amare quelli
che voi non potete amare, di guarire colo-
ro che voi non potete guarire. Vivendo
profondamente la vostra vita, scoprirete la
stessa cosa: ogniqualvolta 1’energia chiama-
ta Spirito Santo € in voi, o in qualcun altro
intorno a voi, vedete che quella persona é
in grado di vedere cose che voi non vede-
te, di amare persone che non siete in gra-
do di amare, di guarire coloro che voi non
potete guarire, e non c’€ bisogno che quel-
la persona sia Gest. Quando quella capa-
cita di comprendere, di amare, di guarire &
li, sapete che lo Spirito Santo é li. Potete
chiamarlo Spirito Santo, ma negli ambienti
buddhisti la chiamano consapevolezza.
Perché se la consapevolezza & li, anche
qualcos’altro & 1i, la capacita di vedere le
cose con piu chiarezza, di comprendere le
cose pil in profondita, la capacita di ac-
cettare facilmente, di amare e di guarire.
Percid ¢ piu sicuro prendere contatto con
la Trinita attraverso la porta dello Spirito
Santo, perché io e voi siamo capaci di
riconoscere quell’energia ogniqualvolta &
presente, ovunque sia presente. Non si
tratta di un sermone, non si tratta di un
discorso di Dharma, ma delle cose che
vedete e toccate.



Volete avere quell’energia anche dentro
di voi. Vivendo in un Sangha, vi rendete
conto che talvolta quell’energia & poca in
noi, ma ¢ piul riconoscibile in un fratello o
in una sorella. A volte questa sorella & in
grado di ascoltare e capire piu di noi. Non
abbiamo abbastanza pazienza, non abbia-
mo abbastanza amore. Cosi, osservando
quel fratello o sorella ci riproponiamo di
coltivare maggiore pazienza, maggiore
comprensione e maggior amore in noi.
Tutti abbiamo quella energia, soltanto la
sua intensita, la sua forza, & diversa in
ciascuno. La nostra pratica quotidiana ac-
cresce e rafforza quella energia di consa-
pevolezza. Una chiesa, una comunita, che
non sia abitata dallo Spirito Santo & una
chiesa morta, una comunitd morta. Un
Sangha che non sia abitato dall’energia
della consapevolezza & un Sangha morto.
Ecco perché dobbiamo coltivare la consa-
pevolezza, la comprensione e ’'amore per-
ché il Sangha sia veramente Sangha. Un
Sangha cosi contiene il Buddha e il Dhar-
ma. Una chiesa dove le persone si odiano a

vicenda, sono crudeli le une con le altre,
sono oppressive, non € una vera chiesa per
la mancanza dello Spirito Santo. Se desi-
derate ricostruire la vostra chiesa, dovete
portarcelo, dovete portarvi 'energia dello
Spirito Santo, sapete come farlo. Non po-
tete ricostruire una chiesa soltanto con il
vostro talento organizzativo, dovete rico-
struire la vostra chiesa con la forza chia-
mata Spirito Santo. Quando le persone si
riconoscono ciascuna come fratelli e sorel-
le, si guardano con un sorriso, lo Spirito
Santo ¢ li. La consapevolezza (satz),, I’amo-
re (maitri) e la compassione (karuna) sono
li. Quando la consapevolezza ¢ presente, la
comprensione & presente, I'amore & pre-
sente, il Buddha ¢ presente. Quando lo
Spirito Santo & presente, Gesu € presente.
Non c’¢ bisogno di essere risorti perché
Lo sentiate dentro di voi proprio qui e
ora. Perché dovreste aspettare fino a quel
giorno per festeggiare, perché dovreste
aspettare il giorno del giudizio universale?

(Trad. dall’inglese di Bruna Bruni,
Elisabeth Manning e Roberto Masiani)

logici, ecc.

La fondazione Maitreya ha bandito il 122 concorso del premio Mai-
! treya per tesi di laurea che trattino argomenti sul buddhismo in qualcuno
dei suoi aspetti: religiosi, filosofici, psicologici, storici, artistici, antropo-

IL NUOVO CONCORSO DEL PREMIO MAITREYA

Questo concorso é riservato alle tesi presentate nell’anno accademi-
co 1996-1997 in Universita o Istituti superiori italiani (statali o privati) o

pontifici e ha una dotazione di un milione di lire. Per concorrere, &
necessario inviare domanda alla Fondazione Maitreya (Via della Balduina,
73 - 00136 Roma) entro il 30 aprile 1998, accompagnata dal certificato di [
laurea con voto e da tre copie della tesi.

Il premio sara assegnato entro il 30 settembre 1998 da una commis-
sione di tre docenti universitari, nominata dalla fondazione Maitreya. Le
notizie sul concorso saranno comunicate attraverso Paramita, dove po-
tranno anche essere pubblicati estratti delle tesi concorrenti.




Doghen, profeta dello Zen

di Luciano Mazzocchi

Le edizioni Deboniane di Bologna stanno per distribuire alle librerie il volume Eihei
Doghen, il profeta dello Zen, scritto da Giuseppe Jiso Forzani, monaco zen, che ha trascorso
8 anni in Giappone come discepolo di Watanabe Roshs, gid abate del monastero Antaiji.
Siamo lieti di poterne pubblicare la prefazione del padre saveriano Luciano Mazzocchi, che
con Forzani ba fondato e dirige la comunita “Vangelo e Zen” di Galgagnano. Alcuni quesiti
qui rivolti ai buddbisti trovano risposta nell’insegnamento di Thich Nhat Hanb a p. 3.

1. Eihei Doghen Zenji visse in terra ed epo-
ca da noi remote, precisamente nel Giappone
medioevale; tuttavia il richiamo che la sua figu-
ra esercita sull'uomo moderno & ingente. So-
prattutto & 'uomo occidentale, cristiano o no
che sia, a essere attratto dalla via religiosa che
egli ha ricalcato e trasmesso ai posteri: la via
dello Zen. Benché inseparabile dal gruppo re-
ligioso che da lui ha avuto I'impulso, appunto
lo Zen Soto, come il suo contemporaneo Fran-
cesco d’Assisi, non appartiene soltanto al suo
gruppo religioso, ma all’umanita intera. Come
un frutto maturo si stacca dall’albero che lo ha
prodotto, ed & a disposizione di chiunque se ne
vuole nutrire; oppure come la vetta di un’alta
montagna che comunque pud ammirare,

Ignorata per secoli, 'opera letteraria di que-
sto grande maestro, formata da oltre un centi-
naio di testi, oggi é studiata, tradotta e venerata
come norma di vita. Suscita meraviglia che un
uomo, nell’arco di una vita non lunga e molto
contrastata, abbia potuto lasciare ai posteri
un’eredita cosi significativa e poderosa. C’é da
essere grati al monaco Jiso Giuseppe Forzani
per aver procurato a noi italiani questo profilo
che ci fa conoscere il personaggio storico Ehei
Doghen Zenji, ma ancor pit ci testimonia come
la sua visione religiosa continui a vivere nell’uo-
mo d’oggi. Se nel lontano 1300 Eihei Doghen,
attraverso il pellegrinaggio di vita a cui ha
dedicato tutto se stesso, non fosse salpato per
la Cina e non avesse camminato da un mona-
stero all'altro alla ricerca dell’essenza del cam-
mino religioso, probabilmente oggi noi non
conosceremmo lo Zen come lo conosciamo.
Forse anche lo Zen si sarebbe perso nella fo-

schia della confusione cara agli uomini che non
dedicano tutto se stessi al senso dell’esistere.
Mentre il cristianesimo, pur diramandosi in va-
rie correnti, possiede un canone preciso accolto
da tutti che & il Nuovo Testamento, la tradizio-
ne buddhista ha prodotto e tramandato una
miriade di testi sacri, tale da rendere necessaria
P'opera di sintesi da parte di maestri autentici,
che hanno dato forma al cammino buddhista in
quell’epoca e in quella cultura. L'opera di Do-
ghen & una di queste; ma la sua autenticita va
ben oltre al semplice significato di applicare la
via buddhista al giapponese del tredicesimo
secolo. In un certo senso, ha compiuto il cam-
mino a ritroso: ossia ha riportato il cammino
buddhista alla sua origine, alla sua essenza.
Anzi, direi a quel fondamento che & ancora
prima del buddhismo e dal quale scaturisce
anche I’esperienza del Buddha storico. Per que-
sta sua purezza originaria, & universale e parla
al cuore di ogni uomo, prima e oltre la sua
appartenenza religiosa. Come il Vangelo dell’a-
more che si attua nella morte e nella risurrezio-
ne precede il Cristo storico e va ben oltre
l'appartenenza alla chiesa cristiana. Infatti Cri-
sto, morendo e risorgendo, semplicemente ha
obbedito a cid che era stabilito nelle Scritture
eterne della verita.

Lo Zen che Doghen scopri nella vita di alcu-
ni monaci cinesi e che trasmise al Giappone é
lo Zen chiamato Soto. Il cuore dello Zen Soto &
lo zazen, ossia la pratica del silenzio del corpo e
dello spirito come via di accesso alla vera e
autentica natura dell’esistere ora e qui. Attra-
verso la pratica dello zazen io, prete e missio-
nario cristiano, ricevo quell’apporto di verita



che il buddhismo offre al mondo intero, cosi
utile a me occidentale: 'umile e feconda me-
moria del nulla da cui provengo e che mi
costituisce uomo libero che vive ora e qui. Di
questo apporto sono riconoscente.

2. A chi guarda il maestro Doghen dalla
sponda cristiana viene spontaneo collegare il
suo nome con quello di Paolo di Tarso, di
Meister Eckhart, di Tommaso d’Aquino. Sono
quei grandi santi che, come falde acquifere,
sono capaci di raccogliere I'acqua che conflui-
sce torbida da ogni parte, trattenerla dentro di
sé e purificarla, finché ritorni a zampillare fre-
sca e limpida dalle varie sorgenti sia a monte
come a valle. Molti uomini nell’arco della loro
vita non giungono mai a purificare dentro di sé
I’acqua torbida degli avvenimenti che li coin-
volgono e rimangono come pozzanghere. Altri
invece sanno trasformare l'esperienza confusa
della storia in sorgente limpida. Alla loro sor-
gente noi ci dissetiamo. L’apporto di Doghen,
come quello di Paolo, Eckhart, Tommaso, con-
tinua a dissetare e a ridare freschezza anche
oggi, epoca della tecnologia.

Mi sono chiesto da dove provenga la robu-
stezza umana e spirituale di questi maestri, miei
consorti e compagni di umana debolezza. E
comprendo che il segreto non dipende da doti
soprannaturali che hanno ereditato; ma va ri-
scontrato nel loro atteggiamento di fondo di
fronte alla vita. Ogni uomo, nel rapporto con la
vita, pud lasciarsi impaurire dalle difficolta che
incontra, e finire col vedere la vita stessa attra-
verso la lente della paura. Oppure pud stare
dignitoso e sereno davanti alle sfide e ai quesiti
fondamentali che la vita pone di volta in volta.
Mentre nella bufera 'uvomo che si impaurisce
istintivamente cerca dove mettersi al riparo e
chiama religione tutto cid che si presta a fargli
da rifugio, i santi invece rimangono li, nel mez-
zo del turbine, dove gli opposti della vita si
scontrano. E chiamano religione questo atteg-
giamento semplice, spoglio da ogni aspettativa
magica, da ogni devozionalismo. Chiamano gra-
zia o illuminazione proprio la capacita di non
fuggire altrove da cid che realmente é dentro e
attorno a sé. Quindi chiamano pace la tensione
degli opposti dentro cui vive la vita e che la vita
fa vivere. La loro pace ¢ la dignitosa serenita di
non essersi camuffati e di non aver camuffato.
Cosi, scontrandosi con gli opposti della vita,
essi maturano a comprendere la vita, amandola
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dal profondo del cuore. Perché il vero senso
della vita risiede in quell’oltre gli opposti che si
attua vivendo, dall’interno, gli opposti. L’e-
spressione cristiana che dice questa convinzione
& amore: coesistenza di i/ Padre che crea e di la
cosa creata in ogni manifestazione della realta,
cosi ben evidenziata dai due rami della croce.
Quella dello Zen & natura autentica: compre-
senza di #{ limite e di lillimitato in ogni qui, e
di limpermanente e di l'interno in ogni attimo.
Paolo di Tarso lungo la via di Damasco,
mentre correva a imprigionare i cristiani, fu
folgorato dalla grazia di Cristo. Era persecuto-
re, vero peccatore; mentre di fatto era gia per-
donato ed eletto a essere vaso di grazia.
Sperimentd che la sua esistenza era, nel pit
intimo, peccato e grazia; ma non prese riparo
né nel peccato, né nella grazia. Invece restd in
piedi alla confluenza del peccato e della grazia,
offrendo fino all’ultimo la sua esistenza di pec-
catore e di vaso di elezione, passando oltre il
peccato e la grazia, entrando nell’amore.
Tommaso d’Aquino, quando la cultura reli-
giosa islamica proponeva al mondo una visione
della vita in cui la ragione viene assorbita dalla
e nella fede, resistette alla tentazione dell’uni-
vocita e del fondamentalismo. Sempre sul filo
del rasoio che separa I’ambito della ragione e
della fede, non umilid la ragione in nome della
fede, né la fede in nome della ragione. Diceva a
se stesso: credo e comprendo! Credo et intelle-
go! 1l suo pensiero dischiuse la strada del Me-
dioevo al Rinascimento e all’epoca moderna.

3. Eihei Doghen fin da piccolo fu torturato
da un dubbio. Si chiedeva: perché fare la pra-
tica religiosa, perché sforzarsi in varie maniere
per raggiungere la buddhita, se questa da sem-
pre & gia tutta in tutte le cose? Perché conti-
nuare a vivere se, come ama dire I'uomo
occidentale, tutto & gia determinato e nulla pud
cambiare? Che senso c’é nel continuare a esi-
stere in un mondo senza consistenza? Ci pud
essere un progresso se tutto € vuoto?

Gli opposti che, confluendo, si urtavano vio-
lentemente nella vita di Doghen si chiamano
sforzo e gratuitd. Sospinto da questo contflitto
interiore, Doghen lascid il Giappone per anda-
re in Cina alla ricerca di quella visione auten-
tica della vita in cui lo sforzo non profani la
gratuita e questa non diminuisca lo sforzo. La
trovo nella vita umile di alcuni monaci che
nella vita praticavano il silenzio del corpo e



dello spirito, lo zazen. Doghen scopri che non
sono le spiegazioni, ma piuttosto ¢ il silenzio di
chi gia vive la via che dischiude a balzare oltre
gli ostacoli posti dalla mente. Non c’& altra via
per liberare se stesso che quella di spogliarsi
corporalmente di cid che toglie la liberta.

Il buddhismo che circondava il giovane Do-
ghen e che lo spinse a salpare per la Cina era
stato quello di un complesso di prescrizioni e
riti praticati con cuore avido, quasi contenesse-
ro una forza magica capace di liberare 'uomo
senza il concorso del suo sforzo. 1l rito infatti
consiste si in un gesto che si compie con un
certo sforzo, ma cid che la vita richiede & ben
altro: ¢ la dedizione alla vita stessa che procede
sempre nuova, perché la vita & vita e non
schema. 1l rito & qualcosa di confezionato dal-
l'uomo, & generico, si impara a memoria e si
ripete. Il cammino religioso che & prevalente-
mente rito, non libera; ma semplicemente sper-
sonalizza. Doghen comprese il cerchio vizioso
di quel tipo di pratica buddhista e, fiducioso
nell’esistenza del vero buddhismo, salpd alla
volta della sterminata Cina. Come Abramo era
partito verso la terra straniera di Canaam.

4. La testimonianza di Doghen é molto at-
tuale, credo, per i buddhisti occidentali. La
mia impressione € che molti di questi ricalchino
la stessa deviazione. In Occidente si fa molta
propaganda di cultura buddbista orientale, per-
ché alletta; ma & raro imbattersi in un buddhi-
sta che fondi il suo essere tale sui profondi
quesiti religiosi del’'uomo. II buddhismo per
molti & tutt’oggi pit un prender nfugio, espres-
sione molto usata negli ambienti buddhisti,
che l'esporsi al vento delle sfide reali e l'affi-
darsi senza avere davanti a sé alcun palo a cui
aggrapparsi. Come l'ultima tentazione dei cri-
stiani & quella di fare dell’amore un motivo di
vanto e di superioritd, l'ultimo tranello che
trattiene un buddhista dalla verita & proprio il
proclamare di essere liberi da tutti i dogmi
religiosi, facendo di questa accanita dichiarazio-
ne un altro dogma religioso, per di piu assai
pericoloso perché di natura individuale e chiu-
so alla benefica critica dei fratelli. Il buddhista
pud sempre fOrmattare la realtd e poi ostentare
di essere libero nella realta da lui formattata.
Anche la stessa dello zazen pud essere usata
come un riparo. Sono molti i buddhisti occi-
dentali dalle guance pallide e smunte. Eihei
Doghen fu un buddhista appassionato. Il vive-
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re, il ricercare, il viaggiare, lo stare fermo, tutto
lo coinvolgeva. Non prese rifugio dalla realta,
ma ['abitd proprio 12 dove soffia il vento delle
contraddizioni.

Insieme con Jiso, autore di questo libro, da
alcuni anni sto traducendo in italiano le princi-
pali opere di Doghen dall’originale giapponese
o cinese. Il linguaggio di Doghen & sempre
vario e profondo, colorito e sobrio, incisivo e
delicato. Era un vero amante dei sentimenti
umani e di tutto cid che rende la vita colorita e
profumata come un frutto autunnale maturato
alla dolcezza tramite gli sbalzi tra il caldo del
giorno e il freddo della notte. Eppure la via
religiosa che egli indica & quella dello spoglia-
mento fino alla nuditd assoluta. Nulla deve
rimanere nella mente a offuscare la limpida
visione. Nulla deve complicare.

Doghen non parla mai di Dio e cié6 pud
sembrare a un cristiano occidentale una lonta-
nanza dalla sua esperienza. Il cristiano conosce
la via religiosa in cui si nomina Dio. Nominare
Dio & un atto audace: dare il nome a cid che &
oltre ogni nome, riconoscere I’assoluto nel re-
lativo richiede coraggio. E pit facile 'omerta di
non dare nessun nome a cid che & oltre la
visibilita dei nostri occhi, soddisfatti dell’oriz-
zonte che l'occhio raggiunge. Senz’altro non
comporta guai. Il grande apporto del cristiano
al buddhista ¢ proprio questo: uscire allo sco-
perto e dire quel nome!

Ma anche il dire il nome di Dio ¢ ugualmen-
te pericoloso. L'uomo pud sempre chiamare
Dio la sua idea di Dio e di conseguenza farsi
giustificare dal Dio della propria idea. Nel
nome di Dio 'uomo ha ucciso i suoi fratelli. Al
cristiano, esperto nel nominare il nome di Dio,
nulla é benefico come la pratica del silenzio del
corpo e dello spirito che € lo zazen, la pratica
che contiene tutto lo Zen e che fu accurata-
mente trasmessa da Doghen. L’aspetto religioso
che manca al cristiano occidentale esperto nel
nominare Dio & ’aspetto religioso del non no-
minare Dio. Nessuno scoperchia le fondamenta
della sua casa quando la mostra a un amico. Ci
sono realta che devono essere vedute e toccate
perché quella & la loro natura, e ci sono realta
che devono rimanere nascoste, che sono se
stesse soltanto non vedendole e non toccando-
le. Il buddhista sembra interpellare il cristiano
proprio circa questo punto nodale: se sia capa-
ce di nominare il nome di Dio senza ridurlo
alle proprie idee di Dio; se sia capace di testi-



moniare Dio non contaminando la Sua illimita-
tezza con i propri limiti, affidandosi a Dio
come al fondamento, senza mai scoperchiarlo,
perché le fondamenta scoperchiate non sono
pit fondamenta.

Viviamo nell'epoca del dialogo e non cé
cammino autentico se non affrontando le sfide
che il tempo presente ci chiede di attraversare.
Oggi non ¢ certo I'epoca di prendere riparo in
formule confezionate per dare ragione della

propria fede. E invece I'epoca dell’esperienza
personale da cui attingere I'acqua fresca e lim-
pida della testimonianza autentica. Un caloroso
invito a tutti, soprattutto a coloro che si dicono
cristiani, a conoscere la robusta figura del bud-
dhista Eihei Doghen, missionario e animatore
del cammino religioso dello Zen. Vale la pena
intessere un’amicizia con questo grande mae-
stro religioso. La comunione dei Santi & compa-
gnia sempre simpatica, oltre che utile!
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Tibetani in fuga affrontano la morte

Ospitiamo larga parte di un articolo che

una esperta qualificata di problemi cinesi

e tibetani ha pubblicato su Repubblica del
16 febbraio u.s.

Sono morti in tre tentando di fuggire dal Tetto
del Mondo dove il loro paese, il Tibet, sta mo-
rendo: una giovane monaca buddista, un ragazzo
di quattordici anni e una bambina di otto non ce
Phanno fatta ad attraversare 'Himalaya. Voleva-
no raggiungere il Nepal e poi Dharamsala, in
India, dove vive il Dalai Lama e dove monaci e
monache possono pregare, perché questa é la loro
vocazione; e dove i ragazzi a scuola possono
studiare nella loro lingua e non in cinese come é
d'obbligo a Lhasa, dove si deve parlare e pensare
in cinese, per diventare cinesi. [...]

Negli ultimi cinque anni ne sono giunti in
Nepal per la stessa fortunosa via, oltre novemila,
e tra questi pin di mille erano bambini mandati
dai genitori via dal Tibet perché continuassero ad
essere tibetani. E pin di mille erano monaci e
monache, ribelli non violenti che non provano
odio per chi li perseguita ma compassione, perché
— come ha detto una monaca che tre anni fa é
riuscita a fuggive e raggiungere Dharamsala dove
studia dottrina buddista — «anche loro, i cinest,
sono vittime del sistema che dobbiamo combat-

tere». A questa giovane donna i cinesi avevano
tagliato di netto i capexzoli. [...]

Gia tre volte la monaca della cui morte per
assideramento si é saputo ieri, aveva tentato la
fuga d'estate ed era stata arrestata dai soldati,
incarcerata, torturata. Cosi quest'ultima volta si
é unita a un gruppo che aveva deciso di met-
tersi in cammino con la brutta stagione. Molti
dei suoi compagni che sono sopravvissuti sono
giunti in Nepal con i piedi congelati, a quattro
persone hanno dovuto tagliare gli alluci, a altre
tre tutti e due i piedi e ora i medici dell’Alto
commissariato per I rvifugiati Stanno tentando
trapianti di pelle sulle piaghe provocate dal ge-
lo. [...]

I poliziotti nepalesi si sentono autorizzati a
fare quello che vogliono con gli esuli tibetan,
perché il Nepal rifiuta di accettare nuovi venuti.
Cosi vengono messi in prigione dove verranno a
riscattarli i funzionari dell Alto commissariato
per i rifugiati che li trasferiranno in India, a
Dharamsala. Questo il lieto fine per i sopravvis-
suti: 2923 nel 1990, 4158 nel 1993, 7850 nel
1996. Ma quanti non ce l'abbiano fatta non si
sa, cioé non Si sa quanti ne abbiano uccisi le
pattuglie cinesi e quanti altri invece il gelo del-
UHimalaya.

Renata Pisu

La morte del leader cinese Deng Xiaoping ha suggerito al Dalai Lama queste parole: « Come leader del
sistemna totalitario del Partito Comunista ha commesso inevitabilmente degli errori. Che sia un bene o un
male, un capitolo della storia si & chiuso. Auguro a Deng una rinascita felice ».
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Al di 1a dell'individualismo

di Shunryu Suzuki Roshi

Questo articolo é tratto da The wind bell
dell’autunno 1993 (rivista del Centro Zen
di S. Francisco).

La nostra via dello Zen, non ¢é la via dell’a-
scetismo. Se si interpretano alla lettera i nostri
precetti, sembra che non ci sia differenza, ma
cid che intendiamo é completamente diverso.
Vorrei parlarvi di questa differenza, che ci fara
capire meglio la ragione per la quale cosi tante
persone vanno nei centri zen per praticare e
studiare questa antica via.

La nostra civiltd € in un vicolo cieco. Si sta
comprendendo che non si pud andare pit
avanti, e dunque ci si reca nei centri zen per
trovare una via d’uscita. II fondamento della
nostra cultura & I'individualismo; I'individuali-
smo si basa sullidea del sé. Fin dai tempi del
Rinascimento siamo divenuti consci della nostra
natura umana e abbiamo cominciato a mettere
’accento su tale natura, piuttosto che su quella
‘divina’ o ‘santa’. Volevamo esprimere la nostra
natura umana il piu possibile. Pertanto la natu-
ra santa o natura buddhica & stata rimpiazzata
dalla natura umana. Questo & stato il nostro
errore. Qualunque sia il principio (comunismo,
capitalismo o individualismo), comunque si
basa sul diritto o sul potere individuale; la
supremazia dell'individuo.

Per esempio, il capitalismo afferma la liberta
di domanda e offerta e dunque il desiderio,
mentre il comunismo pone I’accento sull’ugua-
glianza. L'uguaglianza e la libertd non sono
compatibili. Se si vuole estendere il proprio
desiderio quanto pili possibile, e si desidera
fare cio liberamente, senza limiti, non si posso-
no dividere le cose equamente. Diciamo a noi
stessi: “Dobbiamo essere liberi di estendere il
nostro desiderio, liberi di possedere quanto piti
possiamo, nella misura in cui non disturbiamo
gli altri”. Ma se si ha troppo quando gli altri
non hanno abbastanza, non ci si sente bene.
Pertanto queste due idee non sono compatibili.

La liberta di desiderio e la parita di diritti
sono incompatibili perché il nostro pensiero si
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basa su un principio individualistico. Quando
diciamo ‘uguaglianza’, uguaglianza vuol dire
uguale potere. Quando diciamo ‘desiderio’, ‘de-
siderio illimitato’, ‘liberta di desiderio o di de-
siderare’, intendiamo la nostra liberti o la
liberta di gualeuno. Non c’é I'idea di un essere
santo o di un Buddha o di un Dio. Non c’&¢ un
principio che faccia da sfondo, che dia una
appropriata prospettiva all'uguaglianza, al desi-
derio e alla liberta. Per dare il giusto peso a
questi pensieri, occorre postulare un’idea di
desiderio non egoistico grande, o comunque
senza confini, che non sia semplicemente mate-
rialistica o spirituale. C'¢ bisogno di qualcosa
che sia al di la del materiale e dello spirituale.
Fintantoché le nostre vite saranno dominate o
basate su un principio egoistico, non sara pos-
sibile trovare il proprio posto senza scontrarsi
con gli altri. Dunque non c’¢ da meravigliarsi se
abbiamo delle difficolta, visto che la nostra vita
si basa solo su un’idea superficiale del sé o
dell’individuo.

Prima del buddhismo, I'ascetismo poneva
P’accento su una rinascita buona; rinascere in
qualche posto dove si prova molto piacere o in
un mondo migliore. Questa & una sorta di
estensione della pratica egoistica. Nel buddhi-
smo la motivazione non & basata sul desiderio
egoistico. Il fine della nostra pratica & di con-
trollare il nostro desiderio, affinché questo trovi
il proprio posto. Quando si studia il buddhi-
smo, si hanno tante idee egoistiche: “Io studio.
Io devo capire di cosa si tratta”. Il motivo per
il quale si ha un maestro & perché si apprenda
la verita nella sua forma pit pura, senza esten-
dere la pratica egoistica o avere una compren-
sione egocentrica. Si pensa che non ci sia nulla
di sbagliato nell’estendere il proprio desiderio.
Questo ¢é l'errore. Qualcosa accade; qualcosa &
sbagliato. Ci deve essere qualcosa di sbagliato
se si estende il proprio desiderio senza pensare,
senza riflettere o senza osservare.

Quando dico che occorre limitare il proprio
desiderio, voglio dire che non bisogna intender-
lo nel suo senso limitato. Per esempio: “Questo



¢ il mio desiderio”. In tal modo si & gia limitata
la natura del desiderio. Senza limitazioni, vuol
dire avere una pill vasta comprensione del de-
siderio che si puo estendere all'infinito. I'unico
desiderio che é completo ¢ il desiderio di Bud-
dha (1). Occorre comprendere cio. Il desiderio
perfetto appartiene unicamente a Buddha; il
perfetto, che include tutto. Qualunque cosa egli
faccia € corretta, perché & un essere completo.
Per lui non ci sono amici o nemici. Cio che
esiste € Buddha stesso.

Occorre praticare zazen senza un’idea di ot-
tenimento; I'idea di ottenimento si basa su un
principio egoistico. Quando s siede soltanto
perché questa & la via, il modo indicato dal
Buddha, soltanto perché ¢ la via del Buddha (2),
non c’é pil una grossa componente egoistica
nella propria pratica. Quando si elimina com-
pletamente tale componente, di fatto, la nostra
pratica ¢ il vero modo di praticare la verita.

Nel primo capitolo dello Shobogenzo, Dogen
Zenji narra una storia molto interessante. C’era
un monaco, chiamato Gensoku, che si occupa-
va del tempio di Hogen Zenji. Ritenendo egli di
comprendere molto bene il buddhismo, non
pose domande al Maestro per tre anni. Alla
fine, il Maestro gli chiese: “Sei qui da tre anni:
perché non ti avvicini e fai qualche domanda?”.

“Ho studiato per un lungo periodo con Sei-
ho Zenji, e ritengo di aver capito tutto del
buddhismo”.

“Che cosa hai capito del buddhismo?”.

“Quando il mio precedente Maestro mi ha
chiesto cosa avevo compreso del detto: ‘Studia-
re il buddhismo & cercare il fuoco’, ho risposto:
‘E come I'uomo che, nato nell’Anno del Fuoco,
cercava il fuoco’. Buddha studia il Buddha.
Questo é cid che ho compreso del buddhismo”.

“Non hai affatto compreso cosa il buddhi-
smo sia”, replico il Maestro.

Gensoku rimase molto turbato e se ne andod.
Dopo aver riflettuto a lungo, concluse: “Hogen
¢ un famoso maestro Zen. Ci deve essere una
ragione per la quale ha affermato ci6. C'¢ la
possibilita che mi possa far comprendere effet-
tivamente il buddhismo”. Tornd indietro e
chiese a Hogen quale era la via per studiare il

buddhismo, e il Maestro rispose: “E come il
fuoco che cerca il fuoco”.

Come Dogen Zenji spiega, quando Gensoku
pensd: “Ho compreso il buddhismo; la mia
comprensione & perfetta”, la sua comprensione
non era affatto perfetta [perché solo intellettua-
listica, ndr]. Quando rinuncid alla sua com-
prensione intellettuale, limitata, del cercare la
verita, la sua mente si apri e si illumino. Dogen
Zenji dice: «Se si apprende come quel praticante
e si pensa che quello é il modo di capire il
buddhismo, il buddhismo non sopravviveré a
lungo. Se ci attacchiamo a qualche insegnamento,
#l buddhbismo non ci puo essere trasmesso. Quan-
do estendiamo all’infinito la nostra vera natura,
invece di chiuderci nell’io egoista e limitato,
allora il buddbismo é li. Quando ci dimentiche-
remo di tutte le linutazioni intellettuali dell'in-
segnamento, allora il vero buddbismo si espan-
derd all'infinito ».

Senza essere severi con noi stessi, non pos-
siamo fare nulla. Dobbiamo riflettere sulla no-
stra pratica; prima di affermare qualcosa
dobbiamo riflettere. Questo € un punto molto,
molto importante. Non bisogna affidarsi a un
insegnamento, ma occorre riflettere, raffinarsi e
sbarazzarsi il piu possibile dellidea egoistica.
Anche se si ottiene una meravigliosa illumina-
zione, se ci si dimentica di raffinarsi, questa
illuminazione non funzionera.

Quando raggiungiamo la realizzazione e di-
veniamo capaci di vedere le cose ‘cosi come
sono’, qualunque principio consideriamo sara
accettabile. Il capitalismo andra bene; il comu-
nismo andra bene. Quando la nostra compren-
sione & basata su un’idea egoistica e quando
cerchiamo di forzare gli altri ad accettare la
nostra opinione senza riflettere sul nostro modo
di pensare, il nostro sforzo finird in un vicolo
cieco. Si scontrera con gli altri, questo & tutto.
Non si pud sopravvivere perché si perdono le
proprie radici, le proprie vere radici.

Dobbiamo costantemente aprire i nostri oc-
chi, aprire le nostre menti, e vedere la situazio-
ne. Questo ¢ il punto.

(Trad. dall'inglese di Dario Girolami)

(1) In questo caso, la parola ‘Buddha’ indica il principio trascendente, o natura ultima [#dr].
(2) Qui ci si riferisce al Buddha storico, Siddharta [#dr].
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La liberazione ¢ il superamento
dell'immaginazione umana

di Giorgio Dattrino (Upekkha)

Questo articolo € un alto richiamo alla tradizione sapienziale e propone un'interpretazione
esoterica del Parinirvana-sutta, adottata da commentatori anche in Oriente. A proposito
dell'insegnamento di Thich Nhat Hanb, va ricordato che, diretto a un gruppo di prin-
cipiants, si riferiva alle esperienze della vita ordinaria, come si conviene per il Dbharma, che
si rivolge a tutti, ‘iniziati’ e gente comune, ma in modo efficace per gli uni e per gli altri.

1. I quattro elementi (Aria, Fuoco, Acqua,
Terra) non sono quelli che si sono venuti ad
appalesare ai sensi dell'uomo — sempre pid
concretamente — a mano a mano che la sua
‘caduta’ nella inconsapevolezza-materialita pro-
cedeva, a mano a mano che si differenziava dal
suo stato divino, dalla sua purezza originaria.
Essi sono “stati di coscienza” che 'uomo deve
sperimentare, percorrendoli a ritroso — Terra,
Acqua Fuoco, Aria — per poter risalire fino
alla sua natura superindividuale.

L'uomo — nella sua ordinaria coscienza di
‘Terra’ — non pud conoscere la vera natura di
questi quattro elementi, perché appunto gli si
possono rivelare ‘univocamente’ attraverso la
sensibilizzazione che egli opera su di essi me-
diante la sua percezione corporea. Perché gli si
possano rivelare quali essi effettivamente sono
— al di la di queste corrispondenze puramente
simboliche — occorre che gia si sia operato in
lui un certo distacco, una certa elevazione, dal
suo stato di ‘Terra” tenebroso, definito alche-
micamente ‘Ombra’. Allora soltanto questa sua
trasposizione pud essere da lui ‘vista’, indivi-
duata e, quindi, trascesa. “Siwilia cum simili-
bus”: “ll simile col simile”; “uniquique suum’, a
ciascuno 'appropiato mondo. Questa & la legge
universale di ogni essere.

Questo scuotimento abissale dall’elemento
Terra ¢ il punto culminante che segna la com-
pleta maturita dell'uomo, poiché solo col rag-
giungimento di questo acme si rende possibile
la trasposizione inversa: che cioé tutti i principi
delle cose siano trasposti analogicamente nel
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loro vero significato che trascende quello pura-
mente umano. Questo ¢ il vero significato del
“tremare della Terra” nel preciso momento del-
la ‘morte’ — leggasi ‘rinascita’” — del Cristo e
del Buddha. La “Terra ha tremato”: lo stato di
ignarita primordiale ha ceduto di fronte allo
sfolgorare della consapevolezza ultima umana.

La ‘Terra’ & I'impietramento nella grezza fi-
sicita di visione creata dai sensi, & la chiusura
totale a cio che originariamente era palese, ‘vi-
sibile’, ‘percepibile’ all'uomo, il “Cielo”: poiché
gli si & fatto “celato” con la sua caduta nella
“terrestrita” — alchemicamente “Saturno” —
in cui vengono ad operare solo le forze telluri-
che, le modalita plumbee, grevi, fisiche, auto-
matiche, costrittive, tangibili, per cui vengono a
rivelarsi all'uomo un corpo (e altri corpi) alle
cui leggi fisiche e meccaniche deve soggiacere
e, conseguentemente, una falsa individuazione
in una entitd corporea, resasi distinguibile dal-
le altre.

Qualora 'uvomo abbia il potere di sottrarsi
alla sfera di influsso dell'elemento ‘Terra’, allo-
ra é 'elemento “Acqua” che gli si presenta: lo
“stato fluidico”, una ‘separazione’ dallo stato
corporeo, uno ‘sdoppiamento’, in cui tutte le
cose iniziano a rivelarglisi come ‘fantasmi’,
come spettralita incerte e lunari.

Cid che sarebbe di estrema importanza per
I'uomo da comprendere — ma che & attual-
mente ancora ben lungi dal comprendere — ¢é
che tutte queste esperienze (Terra, Acqua, Fuo-
co, Aria) queste quattro ‘sublimazioni’ che do-
vrebbero avvenire in questa precisa successione



ed in perfetta consapevolezza, cioé in vita, sono
le stesse che avvengono nella stessa successione,
ma nella pil totale inconsapevolezza, nel punto
di morte. La cosidetta morte permane un mi-
stero all'uomo per il semplice fatto che I'uomo
non indaga il mistero della sua vita, ritenendola
una cosa owvia, in cui tutto & esplicato. Solo
comprendendo cos’¢ la vita si pud comprende-
re cos’e la morte. La vita — dalla nascita ed
anche prima, dalla formazione del feto nell’ute-
ro — & la formazione progressiva di elementi
noetici, cioé puramente immaginari, del com-
posto-aggregato ‘uomo’; la morte ne & lo sgre-
tolamento progressivo in senso opposto, se-
guendo a ritroso la via della formazione dei
composti.

2. Ritornando all'operazione consapevole, il
‘Fuoco’ & lelemento che si sperimenta dopo
quello del’Acqua: la separazione (in senso al-
chemico) si fa pit sottile, pil penetrante, piu
incorporea. Qui la separazione — il non rico-
noscerci pit nella materialita corporea — inva-
de anche la sfera dei sentimenti, delle sensazio-
ni. Si appalesano anch’essi quali elementi ester-
ni, estranei alla natura di incondizionatezza.

Infine & l'elemento ‘Aria’ che si rivela: la
totale Incondizionatezza, la liberta totale da
ogni elemento condizionato, in cui prima vi era
I’identificazione. Allora vi & la definitiva attesta-
zione nella perfetta stabilita spirituale, radiante,
non pit offuscata dalla benché minima ombra
di ignarita. E I'“anima stante e non cadente”, il
Nous, ’Essenza incorporea non piti mossa né in
qualcosa, né verso qualcosa, né per qualcosa:
perché essa & il tutto, che non ha piu bisogno
di appoggiarsi ad alcunché per reggersi, la forza
prima da cui tutto procede, che antecede ogni
‘caduta’ in ogni ignaritd possibile, che ha il
proprio inizio e scopo in se stessa.

Allora ogni precedente stato di rappresenta-
tivitd umana appare appieno per quel che & un
semplice auto-inganno di impressionabilitd va-
ghe e ‘lunari’, che si illuminavano in incerti
fantasmi nelle loro specifiche sedi dei sensi e
dei nervi; semplici immagini riflesse, di cui la
luce lunare & la manifestazione simbolica este-
riore. Allora 'uvomo ¢ reintegrato nella sua po-
tenza e sovranitd originarie, riscattandosi defi-
nitivamente dall’“errare” (samsara, ignoranza di
sé), di rimbalzo in rimbalzo, di apparizioni in
apparizioni, nel tremendum di semplici riflessi
condizionati della sua soggettivita empirica.
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L'essere semplicemente uomini & il trasporre
la magnificenza, I'Tlluminazione, in corporeita
della rappresentazione dei sensi, in traduzione
di immagini-cose. “Immagini del presente, del
passato, del futuro: siano esse basse ed eleva-
te, semplici immaginazioni”, dice il Buddha.
La magnificenza ¢ la cessazione dall’essere coin-
volti in questa fantasmagoria, la cessazione-
estinzione della necessita di rappresentarci
alcunché. Non ¢é il “non esserci”, ma ¢é la va-
cuita dell’essere proprio — al di 1a della vacuita
del non esserci proprio, del sognare solo auto-
rappresentazioni. Il fiore, 'uomo, qualsiasi altra
cosa, sorgono solo nell'ambito immaginativo:
una semplice modalita dell’essere proprio.

Thich Nhat Hanh dice nel suo insegnamento
pubblicato su Paramita 61: “1 girasole sono li
[anche quando non ci sono], ma mancano alcune
condizioni, come il calore del mese di luglio e di
agosto, per questo i girasole non si vedono”.

Questa & proprio la posizione inversa di
come stanno effettivamente le cose. Questo
uno dei modi di complicare le cose semplici:
“girasole” non ci possono essere mai, poiché é
la stessa cosa rappresentarseli mentalmente o
attraverso i sensi fisicamente, quando si presen-
ta il mese di luglio o di agosto. Quando si
presenta in tutta la sua maestosita questa sco-
perta ultima — quando il “segugio ricercatore
di traccie” ha finalmente agguantato la sua pre-
da — allora, all'improvviso, & l'intera “Terra”
— la fisicita corporeo-immaginativa — che
“trema”.

PR Y

3. Questo & stato tramandato da tutte le
tradizioni sapienziali, come nella “totale estin-
zione” dei “Discorsi Lunghi” del Buddha (in
cui si descrive non la sua “morte”, come si
ritiene, ma la sua Illuminazione):

Allora il Sublime presso il “Tumulo di
Caapalo” (la “tomba” della immaginativita
umana), consapevole, attento, abbandono il
Sankhaara-vita (Fintera rappresentativita che
costituisce la cosiddetta “vita” di un esse-
re). Ed essendo dal Sublime abbandonato il
Sankhaara-vita, vi fu un grande, spaventoso,
orripilante terremoto, e risuond il “tamburo
degli dei” (il “tuono”, i significato trascen-
dente di esso, la trasmutazione delluomo
nel “divino”). Allora il Sublime, a questo
punto, considerando I’accaduto, esclamo:
“Alta o bassa Pesistenza, al Sankhaara-vita
dellesserci, rinuncid egli — il saggio, in



suprema interioriti — e come cotta di ma-
glia infranse la propria esistenza”,

Percid I'Illuminazione non ¢& cosi difficile,
come ordinariamente si fa credere. La stessa
descrizione fa San Matteo (27,51): Ed ecco la
cortina del “tempio” (“templum”, sfera desi-
stenza delimitata in tempo e spazio) si squarcio
in due, da cima a fondo e la terra tremo e “le
rocce” (lo stadio umano) si spezzarono, e le
tombe (il tumulo di Caapalo, il Sankhaara-vita)
st aprirono e molti corpi dei santi addormentati
st svegliarono, ed usciti dai sepoleri e, dopo il
risveglio di “Lui” (la Compiutezza-Sublimi-
ta), entrarono nella “cittd santa” (Comprensione
Ultima).

E nella mitologia: Atteone — il pastore, che
sorprende Diana, la Splendente, “nuda” nella
sua assoluta purezza, ancorché nel “bagno” del-
la corporeita delle rappresentazioni sia senso-
riali che di pensiero — “Atteone” & una “co-
pertura”, in luogo di “attonitus”, attonito, pa-
rola latina che significa letteralmente: sbalordi-
to, sbigottito, stupefatto, sopraffatto dal tuono,
dal suo fragore. Poiché allorquando nell'uomo
subentra il potere di visione di cid che effetti-
vamente & ed & sempre stato — “terra pura’ —
allora vi ¢ attonicita, sbalordimento, stupefazio-
ne, mai prima presentatasi come improvviso,
immane fragore di tuono: tutta la “terra”, la
fisicita, trema, vacilla, si ritrae. Tutto cid su cui
l'uomo fondava la sua vita, decade: non restano
che rovine circa tutto cid che aveva pensato,
fatto, detto antecedentemente; tutti i suoi radi-
cati convincimenti circa la nascita, la vita, la
morte, perdono ogni senso, come “fiore” o
“non-fiore”. Rimane solo piu la realta radicale,
nuda, spoglia di ogni descrittibilita: la magnifi-
cenza, I'insondabile infinita. Solo ora ci si rende
conto che la “vita” era solo una “traccia” di cid
che si &

Nel capitolo 5° della “Grande Estinzione” &
detto ancora:

In quel momento (cioé nell'ignariti della
vita contingente) I'Onorevole Upavaano
(Fuomo ordinario) era fermo innanzi al Su-
blime (innanzi alla Suprema Magnificenza di
cio che si é) e faceva aria al Sublime (per-
correndone solo una “traccia” — la vita
umano-animale). Allora il Sublime avverti
I'Onorevole Upavaano: “Levati, o monaco,
non rimanere innanzi a me” (non esistere
solo sulla scia della mia traccia).
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Alle rimostranze di un altro monaco, Anan-
do, che chiede la ragione perché il Buddha
tratti in tal modo Upavaano, apparentemente
fedele a lui, risponde:

Oggi — all’ultima vigilia della notte (“not-
te”, “tomba”, che in qualsiasi istante ogni
essere umano puo far cessare) avra luogo la
completa estinzione del Compiuto e questo
massiccio monaco sta (semplicemente) in-
nanzi al Compiuto (alla sua Compiutezza)
nascondendolo, per cui non si pud rendere
palese a lui stesso la sua compiutezza, all’ul-
timo istante (perché viene sempre all’ultimo
istante).

Poiché il “Sublime” (la Sublinita), é 1a, ove
si “distende” (si risolve, & superata), 1'azzurra
“linea del bosco” (cioé della immaginativita,
dello psicodramma della vita umana), la Libe-
razione & I’esaustione di tutte le meschine rap-
presentazioni umane, sia mentali che corporee,
con 'aggiunta dei sensi. Ma cio che vi é di pia
paradossale, & che questa identificazione nel-
I'immaginativo, non si concretizza in niente.
Alla domanda “cosa sei?”, nessuno ¢ in grado
di rispondere. Questa & la caratteristica dei
“quattro Grandi Elementi” che formano la base
della vita quotidiana:

— Terra: apparenza di solidita data dai sensi;

— Acqua: sentimenti, sensazioni che ne de-
rivano;

— Fuoco: la ‘ragione’, la razionalita, di cui
l'uomo si vanta, ma che si riduce al discrimina-
re circa la combinazione varia dei quattro ele-
menti, vale a dire sulle impressioni che ne
derivano;

— Aria: “I'aria di Upavaano”: I’aleatorieta,
la “volatilita”, 'impermanenza, la dissoluzione,
la non-identificabilita, comune ai quattro ele-
menti stessi.

Ecco lo Stadio Primario, il “grezzo, massiccio
monaco”, in cui 'uomo “ritiene di esserci”,
basato solo sul “sentito dire”, su presunzioni,
su immaginazioni, su convinzioni proprie e al-
trui; talmente radicate, dall’assumerle come
“ovvieta”, ma che la stessa fugacita di tutte le
cose dovrebbe renderne lampante la totale ine-
sistenza. Allora I'“acqua” si ¢ mutata in “vino”,
in Divino, operazione citata solo da San Gio-
vanni nel suo Vangelo. nell’episodio delle
“Nozze di Cana”.



Per la rinascita di Trungpa

di Allen Ginsberg

Questa poesia & stata composta nel giugno 1991, quando il poeta, discepolo di
Trungpa e suo collaboratore al centro Naropa di Boulder, compiva 60 anni. L’abbia-
mo ripresa dal n. 87 (settembre 1995) della rivista Poesia (Crocetti Editore, Milano).

Caro Guru, signore che pervadi lo spazio della mia mente,
permei 'universo della mia coscienza,
tuttora svuoti la mia testa calva
e hai stabilizzato il mio pensiero errante
su una media equanimitd a Manbattan e a Boulder.

Ritorna, ritorna, rinato in spirtio e conoscenza in corpo umano:

il mio o quello d'altri, come Maestro continuo di caotica pace.
Ritorna secondo il tuo voto di pacificare, magnetizzare, arricchire, distruggere
la tenace rabbiosa stupidita che é in me,
nella mia famiglia, nei miei amici e nel Sangha.

Ritorna in corpo, parola e mente a illuminare le mie fatiche
e le fatiche dei tuoi meditants, migliaia da Los Angeles a Halifax;
ad alleviare le sofferenze dei nostri fratells, dei nostri amanti,
della nostra famiglia, dei nostri amici,
dei nostri concittadini, delle nostre nazioni e del nostro pianeta.

Ricorda il tuo voto di essere con not, sul nostro letto di morte,
nei mondi vivi dove dimoriamo nella tua tenera prospettiva;
respiriamo con il tuo respiro consapevole, ci sorprendiamo a pensare.
E dissolvi il sogno della bomba,
la paura della nostra pelle e la disputa urlante, nel cielo della tua mente.

Raccogli i tuoi sforzi per radunare
la nostra comunita nel tuo pensiero-corpo
e nella tua mente-spazio: effetti del tuo non pensiero,
pace vibrante della tua parola e della tua immagine spontanee,
compassione immediata, tua mente originaria.
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Tra vecchi e nuovi praticanti

di Namkhai Norbu

Riprendiamo questo insegnamento dal bollet-
tino Merigar Letter (autunno 1996) della As-
sociazione Comunitd Dzog-chen di Arcidosso.

Capita spesso che, quando i vecchi praticanti
si incontrano per fare una pratica collettiva,
alcuni studenti nuovi o alcune persone che non
hanno ancora ricevuto la trasmissione chiedano
di parteciparvi. In questo caso i vecchi prati-
canti si preoccupano.

Come comportarsi? Ci sono due possibilita:
alcune persone, pur essendo realmente interes-
sate allinsegnamento, non hanno ancora avuto
I'occasione di ricevere la trasmissione dal Mae-
stro; altre persone sono spinte solo dalla cu-
riosita.

Non & particolarmente importante che le
persone mosse da un profondo interesse e da
un sincero senso di partecipazione non abbiano
ancora ricevuto la trasmissione; chi nutre un
interesse profondo, se oggi non ha ancora rice-
vuto la trasmissione, potra riceverla domani,
perché c’¢ sempre la possibilita d’incontrare il
Maestro e di ricevere la trasmissione. Quindi
non bisogna allontanare le persone veramente
interessate; anzi, bisogna aiutarle spiegando
loro in cosa consiste la pratica perché siano in
grado di seguire e imparare qualcosa.

Questo non significa che in occasioni del
genere un vecchio praticante si debba trasfor-
mare in un maestro e si metta a trasmettere
I'insegnamento. Per trasmettere I'insegnamento
occorre avere maturato una conoscenza precisa
e certe qualitd. Per trasmettere un mantra, ad
esempio, non & sufficiente averne ricevuto la
trasmissione, ma bisogna averlo praticato e aver
conseguito certe realizzazioni. In caso contra-
rio, pronunciare un mantra davanti a un’altra
persona non pud essere considerata una tra-
smissione, né pud assicurare la funzione del
mantra stesso. Trasmettere il mantra senza la
relativa funzione ¢ inutile e significa ingannare
la gente. Quindi il praticante non deve atteg-
giarsi a maestro o considerarsi capace di dare
una trasmissione, ma deve semplicemente aiu-
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tare le persone interessate collaborando con
loro. In tal caso non ¢’ nulla da limitare.

D’altro canto, esistono persone che non sono
sinceramente interessate all'insegnamento, alla
pratica o alla realizzazione attraverso questa via
e che sono mosse soltanto dalla curiosita, ossia
dal desiderio di scoprire in che cosa consista
I'insegnamento e la pratica.

A queste persone si pud chiedere di non
partecipare alla pratica. Perché? Per un motivo
molto semplice. Se si tratta dell’amico di un
praticante, quest'ultimo, che ha diritto al rispet-
to dell'amico, potra spiegargli che questa via,
questo insegnamento e queste pratiche sono
cose molto serie e importanti. A un amico si
pud chiedere di non interferire nei nostri inte-
ressi per pura curiositd, perché il suo compor-
tamento ci risulterebbe sgradito. Un vero amico
non pud avere problemi a rispettare una richie-
sta del genere: se non la rispettasse e continuas-
se a insistere, dimostrerebbe disprezzo nei
nostri confronti e non sarebbe un vero amico.

Alcuni possono obiettare: “Se non mi date la
possibilitd di sapere di cosa si tratta, come
posso dimostrare interesse?”. A costoro € me-
glio consigliare la lettura di un libro che con-
tenga qualche informazione sull’insegnamento.
Farli partecipare direttamente alla pratica e alla
via non ha senso: linformazione e la pratica
sono due cose diverse.

Nella pratica ci sono tre fattori legati ai tre
aspetti dell’esistenza, cioé al corpo, alla voce e
alla mente. Per quanto riguarda il corpo, ci so-
no varie posizioni da assumere. In relazione alla
voce, ci sono precise indicazioni su come biso-
gna respirare, cantare e pronunciare le parole
riguardanti una particolare visualizzazione o
un’invocazione. Per quanto riguarda la mente,
ci sono istruzioni sul modo di visualizzare. Inol-
tre, riguardo al corpo, ci sono molte 7udra da
imparare e di cui bisogna comprendere il signi-
ficato e la funzione: le mudra infatti sono un
mezzo di comunicazione per attivare il samzaya.

In fondo, queste cose sono secondarie rispet-
to allinsegnamento e al metodo, ma costitui-



scono un modo di applicare la via e chi le
impara troverd piu facile proseguire. Spesso un
principiante, trovandosi fra praticanti che san-
no come cantare, fare le mudra, eccetera, si
sente svantaggiato e talvolta addirittura si sco-
raggia. Ma queste cose non sono principali
nell’insegnamento. Il principiante pensa che
tutto sia importante, e, quando si accorge di
non saper fare niente, si deprime: quindi non &
male se riceve una preparazione anche minima,
anzi, pud essergli molto utile.

Se poi una persona, mossa dalla curiosita,
vuol leggere libri che contengono istruzioni se-
grete, allora & molto meglio che quella persona
riceva la trasmissione dal Maestro prima di
applicare cio che ha letto. Infatti capita che chi
legge le istruzioni segrete sia invogliato a met-
terle in pratica, ma che, non avendo una cono-
scenza perfetta di cio che ha letto, commetta
qualche errore capace di creare problemi.

Inoltre nell'insegnamento si dice: “Non biso-
gna imparare da sé un insegnamento segreto”.
Questo significa che occorre imparare da un
Maestro perché l'insegnamento & legato alla
trasmissione, e la trasmissione pud essere data
solo da un Maestro che a sua volta I’ha ricevuta
dal proprio Maestro secondo un lignaggio che
parte dall'origine e arriva sino ad oggi. Ecco
perché & necessario ricevere la trasmissione,

Esistono vari tipi di trasmissione, come l'ini-
ziazione, il potenziamento e le istruzioni; nel
caso di un mantra, ad esempio, & necessario
ricevere il Jung della trasmissione. Il potere del
mantra risiede nel suono: di conseguenza il
suono va ascoltato dal Maestro che a sua volta
ne ha ricevuto la trasmissione, ’ha praticato e

“ne ha ottenuto la funzione. Questo & il modo
perfetto di ricevere la trasmissione dal Maestro.
Cosi il praticante, quando applica il mantra,
puo ottenere la funzione che & legata alla tra-
smissione.

La funzione della via, della trasmissione e del
metodo € legata alla trasmissione e non solo
alla conoscenza intellettuale. Una persona, ad
esempio, pud trovare in biblioteca un libro in
cui c’é scritto: “Questo mantra, recitato un
certo numero di volte, pud guarire alcune ma-
lattie”. Ma il lettore, anche se capisce le istru-
zioni a livello intellettuale e recita il wantra
tante volte quante sono prescritte nel libro, ben
difficilmente realizza il potere del mantra, per-
ché la sua pratica & senza vita. Qual & infatti la
vita della pratica? E la trasmissione, che non &
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una questione di quantitd, né di comprensione
intellettuale.

E molto importante comprendere e rispettare
questo punto. Per accendere una lampada cosa
dobbiamo fare? Dobbiamo collegarla alla cor-
rente elettrica attraverso una spina. Solo quan-
do abbiamo inserito la spina nella presa
possiamo accendere la lampada. La trasmissio-
ne & come un cavo elettrico attraverso il quale
I'insegnamento & collegato senza interruzione
dall’origine ai giorni nostri. Ecco perché la tra-
smissione € cosi importante. Il principio, il po-
tere e la conoscenza della trasmissione trascen-
dono il giudizio intellettuale, il concetto e ogni
altra cosa. E assolutamente impossibile inventa-
re una trasmissione del genere. Pud capitare
che una trasmissione o una pratica spirituale
inventate possano ottenere un minimo effetto.
Talvolta si sente dire: “Faccio questa pratica
perché mi porta qualche beneficio”. E vero,
certe pratiche possono portare un minimo di
beneficio, ma questo non significa affatto che
possano portare alla realizzazione totale.

E impossibile arrivare alla realizzazione totale
senza sapere come trascendere i propri limiti e
la propria condizione dualistica. La trasmissio-
ne & qualcosa che ci porta alla realizzazione in
questo modo. Tutti gli insegnamenti sono legati
a una trasmissione che possiede un’origine pre-
cisa, e l'origine risale a chi ha impartito per
primo I'insegnamento e si & realizzato attraver-
so di esso. Questo Maestro ha poi tramandato
il metodo che cosi si & trasmesso nel tempo.
Noi seguiamo questo sistema con serieta, per-
ché sappiamo che ogni insegnamento ha un
principio, un lignaggio e una trasmissione inin-
terrotta. Val la pena seguire con sincerita e se-
rieta un insegnamento di questo tipo e non un
sentiero o una filosofia inventati da qualcuno.

Certo, nella vita possiamo divertirci a speri-
mentare qualunque cosa, ma se intendiamo de-
dicare il nostro tempo prezioso a un insegna-
mento, & molto meglio che cerchiamo di com-
prenderne l'origine, il valore e il metodo, in
maniera da ottenere la realizzazione.

La trasmissione va mantenuta e protetta in
questo modo, e siccome quelli interessati a ri-
ceverla devono essere preparati, & possibile aiu-
tarli collaborando con loro. Sappiamo tutti
benissimo quanto sia utile e importante colla-
borare. Quindi i vecchi praticanti, anziché
preoccuparsi, possono aiutare i nuovi allievi nel
modo che abbiamo esposto.



La Vipassana di Mahasi Sayadaw

di Edoardo Profumo

1. T Maestri della Scuola di Meditazione di
Mahasi Sayadaw sono arrivati in Italia. Nel
maggio del 1995, si é tenuto il primo ritiro
nella piccola struttura di Cremolino collegata al
Buddhadharma Center di Alessandria, seguito
da un altro di sette giorni, nel 1996, rispettiva-
mente guidati dal Venerabile U Kundala e dal
Venerabile U Sonaka, due dei principali espo-
nenti di questo Sangha.

Mabhasi Sayadaw € stato uno dei pit grandi
maestri di meditazione Vipassana di questo se-
colo e tra i principali artefici della diffusione,
anche tra i laici, di questa tecnica meditativa.
Nato in Birmania nel 1904, a sei anni inizio gli
studi nella scuola monastica del villaggio, a
dodici fu ordinato samanera (novizio), a ven-
t’anni ricevette I'ordinazione a monaco. Studid
profondamente per molto tempo le scritture
buddhiste, fino a diventare a sua volta inse-
gnante. A otto anni dalla sua ordinazione, parti
per un lungo viaggio alla ricerca di un metodo
di meditazione che gli consentisse di mettere in
pratica gli insegnamenti del Buddha. Dopo aver
vagato per il paese alla ricerca di un maestro,
incontrd il venerabile U Narada e, sotto la sua
guida, partecipd a un ritiro intensivo. Portato a
termine con successo il corso, riprese il suo
incarico di insegnante di scritture buddhiste
finché, nel 1941, ritornd al suo villaggio natale,
dove organizzo i primi ritiri sistematici di Vi-
passana, cui potevano partecipare monaci e lai-
ci, che ebbero larga risonanza.

Nel 1949 fu invitato alla capitale Rangoon,
dove fondo il Centro che é attivo ancora oggi.
Nel 1956 rivesti la carica di Interrogante (Puc-
chaka) nel Sesto Concilio Buddhista, compito
estremamente importante, al quale fu preposto,
nel primo concilio, Maha Kassapa, uno degli
allievi principali del Buddha, e che poteva es-
sere affidato solo a un monaco molto stimato
per la sua saggezza e conoscenza del Dharma.

Mahasi € morto nel 1982, ma la sua energia e
la spinta che ha dato alla meditazione sono in
continuo sviluppo: oggi il Sangha da lui forma-
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to conta ben 325 Maestri con altrettanti centri
di meditazione! La maggior parte sono in Bir-
mania e molti sparsi in tutto il mondo. Ogni
anno, nei mesi di novembre, dicembre e gen-
naio, tutti questi Maestri sono tenuti a incon-
trarsi in Birmania per comunicare agli altri le
loro esperienze e coordinare insieme 'insegna-
mento. Questo per impedire personalismi o
deviazioni da una pratica corretta, impostata
esclusivamente sui Testi originari.

Per avere dati concreti, ogni maestro redige
una scheda per ogni meditante che entra in
contatto col suo Centro e oggi possono cosi
essere studiati i progressi e i problemi di circa
un milione di praticanti. Queste cifre possono
sembrare incredibili, ma bisogna considerare
che nei Centri pit importanti sono presenti
contemporaneamente anche centinaia di medi-
tanti durante tutto P’arco dell’anno.

La lunghezza del ritiro dipende dalla dispo-
nibilitd di chi vi si iscrive e, anche se sono
consigliati periodi lunghi di almeno sei settima-
ne, meglio dodici, & possibile ricevere un inse-
gnamento anche restando solo pochi giorni. Lo
scopo della meditazione Vipassana viene di-
chiarato fin dall'inizio e senza mezzi termini: il
raggiungimento della cessazione della sofferen-
za, il Nibbana. Al contrario di altre scuole di
meditazione, viene quindi posto un traguardo,
una meta precisa e si viene incitati in ogni
modo a sforzarsi per raggiungerla.

Per chi non ha mai avuto l'esperienza diretta
di un ritiro secondo questa tradizione, questo
creare aspettative pud sembrare una cosa negati-
va per la pratica, soprattutto in Occidente, dove
la bramosia di arrivare a qualcosa a qualunque
costo o di raggiungere un ‘livello’ & molto forte.

Indubbiamente, all'inizio questo si pud veri-
ficare, ma spesso aiuta a superare i primi osta-
coli con entusiasmo. Poi, man mano che la
pratica acquista profondita e chiarezza, I'idea di
un ‘io’ che deve raggiungere una meta si stem-
pera nell’acquisita equanimita e, di solito, si
prosegue con tenacia ed equilibrio.



2. La prima cosa che I'insegnante chiede allo
studente & di mantenere un costante stato di
consapevolezza verso ogni fenomeno fisico e
mentale che si presenta alla coscienza durante
tutta la giornata. L’impianto teorico si riferisce
principalmente al Satipatthana Sutta e quindi,
come viene descritto con chiarezza in questo
testo, la consapevolezza deve essere portata al
corpo, alle sensazioni, agli stati mentali e agli
oggetti mentali (i pensieri). La meditazione pud
essere seduta, camminata e nelle attivita quoti-
diane.

Durante la meditazione seduta, ’oggetto pri-
mario da osservare ¢ il sollevarsi e I’abbassarsi
dell'addome seguendo, senza alterarlo, il ritmo
naturale della respirazione. Questo finché non
si manifesta qualcos’altro che attrae I'attenzio-
ne: un rumore, un dolore, un pensiero. A quel
punto il meditatore deve abbandonare I’atten-
zione al respiro e notare con chiarezza il nuovo
fenomeno che si presenta alla coscienza. A vol-
te, pud sembrare che piti cose si manifestino
contemporaneamente, ma € importante osserva-
re solo la preminente. Se si ascolta un suono, si
deve prendere la nota mentale, ‘ascoltare’,
‘ascoltare’; se sorge un pensiero, ‘pensare’,
‘pensare’; se appare una visione, ‘vedere’, ‘ve-
dere’; se si & tristi, ‘tristezza’, ‘tristezza’; se si &
allegri, ‘allegria’, ‘allegria’. Persino se si & di-
stratti e si & consapevoli di cio, la meditazione
pud continuare correttamente. All'inizio & utile
etichettare mentalmente tutto cid che si presen-
ta, poi la consapevolezza costante non ha pil
bisogno di nomi e di definizioni. Quando un
qualunque fenomeno viene osservato nel modo
corretto, non si & piu attratti a seguirlo, ma
scompare rapidamente e si ritorna alla contem-
plazione del respiro. Se non é facile osservarlo
continuamente, si possono inserire altri oggetti
primari di contemplazione, come I’esaminare
regolarmente la posizione del proprio corpo, i
punti di contatto con il suolo, il contatto delle
mani, delle palpebre chiuse e della lingua con-
tro il palato.

Nella meditazione camminata si deve abban-
donare completamente [’attenzione al respiro e
seguire consapevolmente il movimento delle
gambe. In un primo momento, viene insegnato
a osservare e distinguere semplicemente 'alter-
narsi della destra e della sinistra, poi, via via,
sequenze sempre piti complesse come I’alzarsi,
"avanzare e il posarsi del piede. Col tempo, il
meditatore arrivera spontaneamente a osservare
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fenomeni profondi, la vera realta del movimen-
to al di la delle proiezioni mentali.

3. Durante le attivitd quotidiane, nei mo-
menti in cui non si sta praticando la seduta o la
camminata, bisogna riuscire a portare un’atten-
zione concentrata a tutti i movimenti e, ancor
prima, alle volizioni mentali che danno origine
ai movimenti. Ecco, ad esempio, dal libro di
Mabhasi, La pratica dell’insight (Ubaldini Edito-
re, Roma 1989, 120 pp.), l'esercizio di consape-
volezza nell’azione del mangiare:

Guardando il cibo, ‘guardare, vedere’.
Mettendo il cibo nel piatto, ‘mettere’.
Portando il cibo alla bocca, ‘portare’.
Piegando la testa in avanti, ‘piegare’.
Contatto del cibo con la bocca, ‘contatto’.
Mettendo il cibo in bocca, ‘mettere’.
Chiudendo la bocca, ‘chiudere’.
Abbassando la mano, ‘abbassare’.

Se la mano tocca il tavolo, ‘contatto’.
Raddrizzando il collo, ‘raddrizzare’.
Masticando, ‘masticare’.

Sentendo il gusto, ‘gustare’.

Inghiottendo il cibo, ‘inghiottire’.
Contatto del cibo con I’esofago, ‘contatto’.

Per una pratica corretta, bisognerebbe con-
templare in questo modo dal primo boccone
all'ultimo, anche se all'inizio molti particolari
verranno omessi e in seguito, col progredire
della pratica, sara possibile notarne molti di pit
di quelli sopra elencati.

La stessa attenzione deve essere portata a
ogni azione della giornata, dal primo istante
dopo il risveglio fino al momento di addormen-
tarsi. Naturalmente, si possono presentare dei
momenti di distrazione in cui il pensiero ordi-
nario prende il sopravvento e non & possibile
notarlo immediatamente, ma, anche in questo
caso, non appena si ritorna alla consapevolezza,
bisogna prendere una nota mentale del fatto
che ¢’¢ stato un periodo di distrazione e ripren-
dere regolarmente la contemplazione. Se vi
sono stati mentali di scoraggiamento o di son-
nolenza o di dubbio, bisogna notarli con chia-
rezza. Se si desidera che questi stati negativi
cessino o se si prova avversione verso di essi,
bisogna essere consapevoli anche di questo. Il
meditante, di solito, desidera che la sua atten-
zione sia ben sveglia e che la pratica gli porti
calma e serenitd, ma in questa tradizione si
insegna, principalmente, a restare con quello



che si trova nellistante presente, senza giudi-
carlo o volerlo cambiare.

Man mano che la meditazione procede, il
praticante pud sperimentare in maniera diretta,
profonda e personale i fenomeni che riguarda-
no il suo corpo e la sua mente, e le relazioni
che intercorrono tra queste due parti del suo
essere.

4. Fino a pochi anni fa, era indispensabile
un lungo viaggio, qualche rischio e molti disagi
per entrare in contatto con i Maestri di questa
scuola di meditazione. Oggi ¢ possibile incon-
trarli anche in Italia: il prossimo appuntamento
sara nei primi di maggio del 97 con un ritiro di
sette giorni a Cremolino, in provincia di Ales-
sandria, ma ci sara, probabilmente, un pro-
gramma di incontri nella struttura di Montesan-

to, vicino Piacenza. Vi & pof, in Francia, il
Sakyamuni Meditation Centre, guidato dal Ve-
nerabile U Vijaya, insegnante di questa tradizio-
ne. I due ritiri gia svolti nel nostro paese e le
parole dei numerosi meditanti andati in Fran-
cia e in Birmania per corsi di meditazione te-
stimoniano il rigore, la chiarezza e la semplici-
ta (nonostante il poderoso apparato teorico)
di questa tecnica, che ha dato a tutti una for-
te spinta e a molti un reale progresso nella
pratica.

Per chi non abbia ancora intrapreso uno
specifico percorso meditativo, & auspicabile co-
noscere e possibilmente fare un’esperienza non
superficiale dei vari modi in cui viene diffuso
I'insegnamento del Buddha. Un incontro con
questi Maestri che vengono da lontano &, senza
dubbio, un’occasione importante.

AUGURI, MADRE TERESA

Ancora una volta Madre Teresa di Calcutta, premio Nobel per la pace, ha superato una grave
malattia che ha tenuto in ansia i suoi estimatori in tutto il mondo. Continua cosi a splendere nella
lontana India questo faro luminoso di carita, di compassione autenticamente vissuta. Nei tristi giorni
della malattia, le sono giunte espressioni di affetto, di stima e di speranza da esponenti di tutte le
fedi. Un bramino di Calcutta ha detto: «E una persona di grande umanita e Pumanita é quello che
conta, non la fede religiosa ». Auguri, Madre Teresa: il mondo ha ancora bisogno di lei, per molti anni.

Madre Teresa stringe la mano al Dalai Lama
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Laicita e salvezza

di Vincenzo Talamo

E possibile per un laico (gihin = uno che vive
in casa) raggiungere l'ultimo stadio dell ascesi,
quello dell’arahant? 1] quesito é contemplato nel
Kathavatthu (Le questioni controverse), 1V, 1,
testo canonico che fa parte dell’ Abhidhamma, la
“Dottrina superiore”. I Theravadin negano que-
sta possibilita, come risulta dal passo che ripor-
tiamo, tratto per lappunto dal suaccennato testo,
in cui si contrappongono la tesi sostenuta da un
Theravadin e quella di un dissidente. 1l semplice
fatto che la questione venga trattata in un testo
canonico dimostra che sull’argomento non tutti
erano d'accordo.

«Pud un laico essere arahant? L’arahant ha
i legami di un laico? No di certo. E, se I'ara-
hant non ha i legami di un laico non si pud
assolutamente dire che un laico, pud essere
arahant. Non ha ’arahant abbandonato i le-
gami del laico? Non li ha divelti alla radice?
Non li ha resi simili a ceppi di palma incapaci
di rigermogliare, di tornare in esistenza? E se
I’arahant ha abbandonato i legami del laico, se
li ha divelti alla radice... non si pud assoluta-
mente dire che un laico [che non ha fatto
altrettanto] pud essere arahant. C'é qualche
laico il quale, senza aver abbandonato i legami
del laico, ponga termine al dolore in questa
stessa vita? Non c’é. E, se non ¢’¢, non si pud
assolutamente dire che un laico pud essere
arahant »,

«Non ha Vacchagotta chiesto al Sublime se
c’¢ qualche laico il quale, senza aver abbando-
nato i legami di un laico, morendo pone termi-
ne al dolore? Non c’¢, ha risposto il Sublime.
Non c’¢ un suttanta (che narra l'episodio)? (1).
Pertanto non si pud dire che un laico pud
essere arahant. Pud un arahant indulgere al
rapporto sessuale, praticare il rapporto sessua-
le? Pud dimorare in una casa ingombra di

(1) I LXXT del Magjbimanikaya.

bambini? Pud fare uso di sandalo del Kasi(2),
di ghirlande, profumi e unguenti? Pu¢ fruire di
oro e argento, procurarsi capre e pecore, polli e
maiali, elefanti, buoi, cavalli e giumente, perni-
ci, quaglie, pavoni e starne? Pud portare copri-
capi vistosi, indossare abiti bianchi con larghe
falde e frange, comportandosi per tutta la vita
come un laico? No di certo».

L’oppositore: « Ma il nobile figlio di famiglia
Yasa, il capofamiglia Uttiya, il giovane bramma-
no Setu non hanno forse conseguito la condi-
zione di arahant mentre si trovavano ancora
allo stato laicale? E, se il nobile figlio di fami-
glia Yasa, il capofamiglia Uttiya e il giovane
brammano Setu hanno conseguito la condizio-
ne di arahant pur vivendo da laici, si pud ben
dire che il laico puo essere arahant ».

Come si vede, la questione rimane irrisolta. Il
Theravadin non concepisce che si possa vivere
fra gli agi e i beni mondani rimanendone distac-
cati, cioe, per dirla evangelicamente, “poveri nel-
lo spirito”; siamo ancora lontani dall'ideale
mahayanico impersonato da Vimalakirti! Dal-
tronde, la sua argomentazione poggia su solide
basi: egli si richiama, infatts, al LXXI sutta del
Majihimanikaya 7 cui il Sublime, rispondendo a
una domanda di Vacchagotta, nega decisamente
che un laico possa porre fine al dolore — possa
quindsi, implicitamente, conseguire la condizione
di arabant — senza essersi liberato dai vincoli
dello stato laico.

Se ci si puo permettere ora un’illazione riguar-
do ai casi citati dall'oppositore a sostegno della
propria tesi, si puo supporre che Yasa e gli altri
due laici fossero arabant in pectore ancor prima
di entrare nellOrdine: le qualita dell’arahant si
trovano in loro allo stato latente e solo per il
potere carismatico dell’ordinazione si sono piena-
mente attualizzate.

(2) La regione con capitale Benares; il sandalo del Kasi era dei piu pregiati.

24



“Come vivo la sofferenza
per le mie stragi in Vietnam”

intervista a Claude Thomas

Pubblichiamo un’intervista a Claude Tho-

mas, raccolta nell'aprile °95 ddlla rivista

Lotusblatter, dell’Unione Buddbista di

Germania. Thomas verrd in Italia a maggio
(7 particolari a p. 61).

Il Buddha ci ha insegnato, attraverso le
Quattro Nobili Verita, che la sofferenza fa
parte della vita. Cos’e la sofferenza e qual’e la
sua natura?

Posso soltanto dire qual’® la natura della
sofferenza nella mia percezione. Per quante
persone ci sono su questa terra, altrettante sono
le percezioni e le nostre percezioni sono colo-
rate dalle cause e condizioni della nostra vita e
dalla coscienza collettiva che ereditiamo dalla
famiglia, dalla cultura e dalla societa.

Cos’¢ la sofferenza? La sofferenza potrebbe
essere una immensa disperazione, o una grande
solitudine o una profonda tristezza. Bevo per
alleviare la sofferenza, ma quando ho sete di
nuovo c’¢ altra sofferenza. La sofferenza & una
condizione della vita.

Spesso le persone mi chiedono: “C’¢ vera-
mente bisogno di stare nella sofferenza?”. La
mia risposta & che non dobbiamo starci, ma
riconoscerla come una condizione naturale del-
la vita che dobbiamo toccare e accettare. Se
non lo facciamo, allora essa controllera la nostra
vita, facendola diventare un’incessante reazione
alla nostra sofferenza. Ad esempio, la distruzio-
ne dell’ambiente ¢ una reazione alla sofferenza,
Palcolismo ¢é una reazione alla sofferenza, cosi
come la dipendenza dalle droghe o il vagabon-
daggio. L’incapacita di affrontare le relazioni, la
mancanza di intimitd nei rapporti personali
sono reazioni alla sofferenza. Le persone non
sanno mettersi in relazione, anche se a volte
credono di farlo, perché non sono in grado di
guardare la loro natura e di autoguarirsi. Ogni
volta che una persona ci chiude una porta,
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proviamo dolore e quindi reagiamo. Se proiet-
tiamo quel dolore sulla persona con cui siamo,
distruggiamo la possibilita di intimita.

Il Dalai Lama sostiene che la sofferenza,
anche se dolorosa, ha un lato buono. A cosa
serve la sofferenza?

Non possiamo sapere cosa sia la gioia fino a
quando non tocchiamo la nostra sofferenza. Gli
insegnamenti buddhisti — cosi come quelli cri-
stiani, islamici, degli indiani d’America o di
altre tradizioni — ci dicono tutti che I'unica via
per la gioia e Pilluminazione passa attraverso la
sofferenza.

Cerco di non usare parole come ‘buono’ o
‘cattivo’, perché sono giudizi di valore. Mi pia-
ce dire che non so cosa sia la gioia. La societa
mi ha insegnato che la gioia si presenta in un
certo modo, ma le cause e condizioni della mia
vita mi portano a non condividere questa visio-
ne. Ma se io non tocco la gioia cosi come mi &
stato iunsegnato, questo non significa che non la
provi. Semplicemente, devo arrivare a com-
prendere cosa sia per me. Cambia da un mo-
mento all’altro, ma non la posso toccare se non
tocco la sofferenza. Se tento di arrivare diretta-
mente alla gioia, saltando dei passi, cid che
tocco veramente & un’zdea della gioia, rimanen-
do cosi intrappolato in un’illusione che non mi
potra mai soddisfare.

Inoltre, se non tocco la sofferenza, allora ¢ la
sofferenza che controlla la mia vita e io ne
rimango intrappolato senza rendermene conto;
ma, se sono in grado di toccare una grande
sofferenza, ho anche il dono di una grande
gioia. Non ci puo essere I'una senza l'altra.

Esistono diversi tipi di sofferenza e, anche
volendo, non siamo sempre in grado di alle-
viare la sofferenza di una persona. Perché
questo?



Innanzi tutto vorrei dire che non esistono
molti tipi di sofferenza: la sofferenza pud assu-
mere diversi aspetti, a seconda delle persone,
ma la natura della sofferenza non cambia.

Perché non siamo sempre in grado di aiutare
qualcuno che soffre? Perché non siamo Dio.
Non possiamo eliminare la sofferenza di un
altro, possiamo solo dire la verita. Se ci guar-
diamo profondamente dentro, mentre viviamo
intensamente nel momento presente, tocchiamo
la verita, non un’idea della verita, ma la #ostra
verita, e a volte cid & molto doloroso.

Noi siamo un esempio per il resto del mon-
do, per le persone che ci stanno accanto. Non
siamo il mondo, ma non siamo diversi dal mon-
do. Se guariamo noi stessi, diventiamo come un
sasso gettato nello stagno. Se io guarisco, anche
la mia famiglia, i miei genitori guariscono. Se la
mia famiglia guarisce, guarisce anche la mia
comunita. Se la mia comunita guarisce, anche la
mia societd guarisce. In questo modo noi stiamo
aiutando gli altri. Non c’¢ fine alla sofferenza,
ma, allo stesso tempo, la sofferenza non & una
cosa negativa. Siamo arrivati a credere che la
sofferenza sia negativa, ma non & cosi. Mi aiuta
a essere vivo nel momento presente e a toccare
la mia vera natura nel momento presente.

Quindi, quando ti accorgi di come la soffe-
renza possa cambiare il tuo rapporto con la
vita, potresti decidere di lasciare le cose come
stanno. Alcuni buddhisti si limitano a sedere,
non vanno nel mondo ad aiutare gli altri o per
cambiare le cose, perché dicono: “Devo cam-
biare me stesso, devo cambiare il mio atteggia-
mento, & l'unica cosa su cui devo lavorare”.

Lasciare le cose come stanno € sempre il
modo pill facile. Ma io credo che, se mi limito
a trasformare me stesso, confinato in un mona-
stero, non posso essere quel sasso nell'acqua. E
facile vivere nei confini di una comunita spiri-
tuale dove tutti fanno la stessa cosa, ma in quel
caso non sono quel sasso nell'acqua.

Il Buddha non ¢é vissuto in questo modo. 11
Buddha ¢ vissuto nella societd. Non é rimasto
nascosto, seduto su un cuscino, ma € uscito
fuori ad ascoltare. To sto nella societa perché é
qui che posso conoscere meglio la mia natura e
avere l'opportunita di essere di esempio, di
dimostrare che & possibile ricavare qualcosa di
positivo dalla sofferenza, che & possibile trovare
pace nell’assenza di pace. Se vivo nascosto, non
posso essere di esempio, perché nessuno pud

26

vedermi. Credo di avere una responsabilita
enorme: dal momento che sono andato nel
mondo e ho causato grande sofferenza, ho la
responsabilita di risvegliarmi a tutto questo e di
essere un esempio della trasformazione.

Sei stato soldato in Vietnam. Per un’intera
generazione quella guerra ha rappresentato il
simbolo dell’agire ingiusto e disumano, della
violenza e della brutalitd. Nella tua esperien-
za, quali sono i meccanismi che inducono gli
esseri umani a essere cosi crudeli gli uni con
gli altri?

Non ¢ un meccanismo. E la mancanza di
determinazione a risvegliarci alla nostra vera
natura, a toccare la nostra sofferenza. Quando
proiettiamo all’esterno la nostra sofferenza,
questa ci controlla, ci fa fare cose che non
vogliamo, stare con persone con cui non vor-
remmo essere, in luoghi che non ci piacciono.

Come pud un genitore picchiare un bambi-
no? Come & possibile che di si distrugga fuman-
do e bevendo alcol? Che si inquini I'ambiente
abbandonando i rifiuti in maniera incosciente?
Come possono accadere queste cose? Si tratta
di sofferenza non consapevole, tina proiezione
della sofferenza. Se io vedessi la mia natura, se
la toccassi e se amassi me stesso, non potrei
fare queste cose, non sarebbe possibile.

Hai ammesso che durante la guerra hai ar-
mato e soprattutto ucciso molte persone, pro-
curando, in questo modo, enorme sofferenza a
te e agli altri. Come riesci a convivere con
tutto questo, adesso?

La prima risposta che mi viene in mente &
che non posso. 1l fardello di quelle azioni, della
sofferenza che ho creato attraverso quelle azio-
ni, & stato un peso troppo grande nella mia
vita. Non lo volevo, volevo che le cose fossero
diverse. Ma & proprio di questo che sto parlan-
do: ero condizionato dalla societa e dalla mia
cultura a non ‘toccare’ quel peso. Ero condizio-
nato a credere che se ne sarebbe andato, che
avrei potuto dimenticare e andare avanti con la
vita. In questo modo, il fardello diventava sem-
pre pill pesante, fino a portarmi alla dipenden-
za dalla droga, a vivere come un barbone. Mi
teneva intrappolato nel ciclo della nascita e
della morte, costringendomi a ‘morire’ e a tor-
nare a vivere di nuovo nella sofferenza.

La pratica della consapevolezza, del vivere
nel momento presente, mi ha incoraggiato a



toccare tutto il mio essere nella sua globalita.
Ora sto con me stesso in modo diverso, la mia
sofferenza non mi controlla piti cosi tanto, &
semplicemente una parte della mia vita. Le
persone che ho ucciso vivono con me quotidia-
namente, questo non lo posso cambiare. Cid
che posso fare & di non uccidere pili, non
uccidere me stesso o il mio ambiente. Posso
vivere nel mondo in un modo pit consapevole.

Ora non bevo alcol e non prendo droghe,
perché sono consapevole della sofferenza che
queste azioni provocano. Se bevo alcoolici, fac-
cio male a me stesso e a questo corpo meravi-
glioso che mi & stato dato in dono e inoltre
faccio guadagnare un’industria che produce
una sostanza dannosa per le famiglie e la socie-
ta. Se sono consapevole di tutta la sofferenza
causata da questa attivitd e voglio guarirla al
mio interno, evitero di fare certe cose. In que-
sto modo divento un sasso gettato nello stagno.

Si, ci sono stati momenti, nella mia vita, nei
quali il desiderio di morire era piu forte di
quello di vivere. Non sono morto. Ma cosi non
& stato per molti che si trovavano nella mia
stessa condizione: molti reduci del Vietnam si
sono suicidati e molti di loro vivono ancora per
la sirada, senza casa. Questo non vale solo per
gli americani. Sono ritornato in Vietnam e lo
stesso accade a molti ex-soldati dell’esercito
sud-vietnamita, ai Vietcong e ai soldati dell’e-
sercito comunista. Questa ¢& la realtd che mi fa
sentire 'importanza di guardare profondamente
dentro la natura del sé e questo & cid che mi
aiuta a fare la meditazione.

Qual’e stata la sofferenza pin grande o pin
terribile che hai provato e come la vedi attual-
mente?

Non ce n’é stata una, & stato tutto terribile.
Uccidere una persona € una cosa orribile. Non
essere in grado di avere una relazione profonda
con un’altra persona & una cosa orribile, To
voglio avere queste relazioni, ma non sempre &
possibile a causa della realta della sofferenza,
negli altri e in me, che impedisce il contatto
profondo. Ci sono, comunque, molte persone
che provano il desiderio di risvegliarsi e con
loro il contatto & pit facile.

Per me, la sofferenza era causata dalla mia
mancanza di determinazione a risvegliarmi. Al-
lora proiettavo all’esterno la mia sofferenza,
distruggendo il mio corpo con l'uso delle dro-
ghe, trattando gli altri senza rispetto, compor-
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tandomi in maniera disonesta, o abbandonando
mio figlio all'etd di tre anni. Tutti questi sono
grandi atti di sofferenza. Ma, poiché non ero in
grado di entrare in contatto con me stesso in
quei momenti, non avevo scelta. Nella mia vita
ero guidato ad agire da cause e condizioni che
non mi lasciavano una scelta. Ma, se sono in-
tenzionato a risvegliarmi, allora posso comincia-
re a scegliere.

Non voglio rendermi responsabile del perpe-
tuarsi della sofferenza nel mondo, devo quindi
risvegliarmi alla natura della »za sofferenza.
Per esempio, se sono in un negozio e mi rivolgo
in modo sgarbato a qualcuno perché non fa
esattamente quello che ritengo giusto, sto ucci-
dendo. E ancora una proiezione della sofferen-
za. Ora riesco a vedere la mia reazione quando
si verifica e cosi posso correggerla, posso scu-
sarmi e assumermi la responsabilitd della mia
azione. Non mi giudico, ma semplicemente
prendo atto. E quando riconosco la mia soffe-
renza, la abbraccio, ne divento amico e non
continuo a produrla.

Personalmente, come trasformi la sofferenza?

In realta non sono io che la trasformo. Viene
trasformata dal mio risvegliarmi ad essa. I se-
greti crescono al buio, ma muoiono se esposti
alla luce. La sofferenza viene trasformata dal
vivere in consapevolezza, dalla determinazione
a risvegliarsi ad essa, a toccarla, ad abbracciar-
la, a esserne amico, e questo lo realizzo con la
pratica di meditazione. Spesso, quando le per-
sone parlano di meditazione, si immaginano di
stare seduti su un cuscino con gli occhi chiusi,
svuotandosi di tutto. Invito le persone a consi-
derare il fatto che questa ‘idea’ che si sono fatti
¢ solo una forma e che la realta, invece, & che
non siamo mai totalmente vuoti. Per me, va-
cuitd & essere in grado di vivere con tutto il
rumore, il chiacchiericcio, le immagini e il flus-
so che si susseguono dentro di noi senza, pero,
esserne controllati o dominati. Vivendo nella
consapevolezza, intensamente nel momento
presente, ogni azione della mia vita diventa un
atto di meditazione.

Ho comunque bisogno di aiuto e di luoghi
sicuri. Ho bisogno di una comunita di persone
che condividano le mie stesse esperienze e che
percorrano lo stesso cammino. Ho bisogno di
strumenti, come i precetti buddhisti o i coman-
damenti cristiani. Anche la psicoterapia moder-
na & molto utile, se la vediamo come un ausilio



allautoguarigione e non come uno strumento
che possa ripararci. Se tocco una profonda
tristezza, ho bisogno di vedere quali sono le
radici di questa tristezza. Questo & il processo
del risveglio: guardare sempre piti a fondo den-
tro la mia natura, in modo da non reiterare gli
stessi schemi e rimanerne intrappolato.

Devo dire che questo processo di risveglio
non accade in un giorno o in due ore. Richiede
molto tempo. Devo perdonarmi per le azioni
che ho commesso inconsapevolmente e devo
essere gentile con me stesso. Ma devo anche
essere molto forte con me stesso. Non mi devo
bastonare, ma devo essere abbastanza forte da
non ripetere gli stessi errori.

Quale il tuo percorso per uscire dalla soffe-
renza?

Secondo la mia esperienza, al momento cre-
do che non ci sia una via d’uscita dalla soffe-
renza. La sofferenza fa parte della realta della
vita. 11 mio modo per superare la sofferenza é
semplicemente di accettarne la realta, in modo
che quando appare non mi controlli. E un’ami-
ca, una vecchia conoscenza. Ad esempio, mi
capita di incontrare certe persone che cercano
abitualmente denaro in prestito. Io non ho
soldi, ma loro cercano sempre di farsene pre-
stare e non li restituiscono mai. Quando vedo
arrivare una persona cosi, penso: “Eccolo di
nuovo!”. Accetto la realta di questa persona,
ma non mi faccio coinvolgere fino a rimanere
senza soldi. Cerco semplicemente di essere
chiaro.

Ogni volta che la sofferenza mi nasce dentro,
la vedo e penso: “Ah, eccoti di nuovo! Fintanto
che sei qui, so come sara la mia vita e non
voglio che tu mi travolga, per cui ti rendo
onore”. Questo ¢ il rapporto che ho instaurato
con la sofferenza. Un altro esempio ¢é il fatto
che dal periodo della guerra non riesco pit a
dormire la notte, ma non combatto piti contro

28

questa situazione. Cerco, piuttosto, di fare
qualcosa di utile. Non lotto contro la sofferen-
za. Se non giudico il fatto che non riesco a
dormire, se non giudico la persona che mi
chiede dei soldi in prestito solo perché & fatta
in quel modo, se lascio andare il giudizio e,
semplicemente, accetto la realta, allora avro la
liberta. Non significa che non ci sia dolore,
conflitto o sofferenza; significa solo che ho piu
liberta. Ho pace nella mia assenza di pace. Non
vedo un mondo senza sofferenza, cosi come
non vedo la mia vita senza sofferenza. E va
bene cosi.

Hai combattuto in guerra, hai combattuto
praticando le arti marziali, adesso combatti per
la pace?

No, non combatto per la pace. C’é un termi-
ne greco, oxymoron, il cui significato & “due
parole che si contraddicono I'un ’altra”. “Com-
battere” per la “pace”, secondo me, & un
oxymoron. Mi sto sforzando di risvegliarmi alla
vera natura della pace. Sebbene nella mia vita
non ci sia pace, tuttavia possiedo una certa
pace, proprio perché riconosco la mia assenza
di pace. A volte la sofferenza & come una
guerra, come una bestia feroce che mi aggredi-
sce, che tenta di risucchiarmi. Ma non lotto,
piuttosto mi arrendo. Mi fermo, divento calmo,
respiro e semplicemente non reagisco in modo
da creare ulteriore sofferenza.

Non posso cambiare il passato, posso soltan-
to imparare a conviverci, come acqua calma.
Non posso cambiare il futuro, perché non so
come sard, posso solo convivere con I'idea che
ne ho, come acqua calma. Non posso cambiare
la tua natura, posso solo tentare di imparare a
conoscerti, posso invitarti a parlarmi e scoprire
la natura del tuo ‘io’. E questo il modo in cui
mi adopero per la pace, nella mia vita e nel
mondo.

(Trad. dall'inglese di Samira Coccon)



Il buddhismo e il mondo moderno

di Thomas Merton

E questo il capitolo conclusivo del libro Mistici ¢ maestri Zen, pubblicato in
US.A. nel 1961 e tradotto nel 1969 presso Garzanti. Le considerazioni qui svolte
sull'umanesimo buddbista, come via per superare I'alienazione sociale e psicolo-
gica individuata da Marx e il pessimismo esistenziale, confermano quanto lo
scrittore trappista abbia saputo comprendere la validita della proposta buddhbista:
a condizione che sia liberata da formalismi scolastici e si adegui ai nuovi spazi
e ai nuovi tempi, come é necessario per ogni religione e tradizione culturale.

1. E il buddhismo un’entita a sé stante nel
mondo moderno? Ovviamente non si pud dare
a questa domanda una risposta ragionata se
non spogliandosi dei comuni concetti occiden-
tali sulle religioni orientali. Bisogna riconoscere
che alcuni degli atti pit sensazionali — e piu
fervidi — dei monaci e monache buddhisti,
come quello di immolarsi dandosi fuoco, hanno
spesso sconcertato gli occidentali, rafforzando
in loro il sospetto che il buddhismo sia una
religione di nichilismo e di pura negazione.
Senza commentare questa estrema forma di
protesta, ci limitiamo a osservare che, appunto
per il suo estremismo, non pud essere conside-
rata normale. Anche san Simeone Stilita aveva
da ridire sul Vangelo e manifesto la sua conte-
stazione appollaiandosi in cima a una colonna.
Pero, il modo migliore per comprendere sere-
namente il cristianesimo & di volgerci agli scritti
di sant’Agostino, san Tommaso, Pascal o Lute-
ro. Oggi i buddhisti che pit di tutti hanno
qualcosa da offrire al’Occidente sono gli esi-
stenzialisti zen e i fenomenologi. Esaminiamo
alcuni recenti scritti, che comprendono articoli
pubblicati in Giappone e libri editi nel Sud-
Vietnam.

Del professor Hisamatsu abbiamo un artico-
lo intitolato “Lo Zen: il suo significato per la
civiltd moderna”, apparso nel primo numero di
The Eastern Buddbist (nuova serie), riesumazio-
ne della rivista pubblicata dai colleghi del de-
funto D.T. Suzuki. Questo articolo tratta
direttamente e succintamente il problema del-
I’odierno umanesimo zen e solleva alcune que-
stioni tipiche, rispondendo direttamente e sem-
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plicemente, senza ricorrere agli apologisti. In
un’era in cui i documenti religiosi tradizionali
vengono setacciati dalla piti perfezionata critica
scientifica, i Sutra buddhisti non sono piu for-
tunati degli altri canoni religiosi e pud anche
darsi che risultino, sotto alcuni aspetti, pit vul-
nerabili degli altri. Ma lo Zen ha sempre affer-
mato, come uno dei suoi principi essenziali, che
l'illuminazione dell’esperto monaco zen richie-
de una certa libertd riguardo all’autorita dei
testi canonici letterali. Chi pratica lo Zen cerca
di realizzare in se stesso un’“indipendenza che
si sostiene da sé”, e qui si solleva I'intera que-
stione dell’autorita religiosa. L’obiettivo dello
Zen, secondo gli zenisti, & né pit né meno lo
stesso del buddhismo: “I’emancipazione finale
dal dualismo”. Quindi, affermare un concetto
di autorita secondo il quale lio (individuo limi-
tato) del monaco raggiunge la perfezione e I'il-
luminazione stando faccia a faccia con il
Buddha che lo perfeziona e lo illumina dall’e-
sterno, equivale a negare I'intero significato del
buddhismo. Ecco perché alcuni cristiani hanno
I'impressione che il buddhismo sia ‘ateo’ o
‘panteistico’. Suzuki e i suoi colleghi asserisco-
no che non é né I'uno né I'altro. Il buddhismo
non afferma Dio né lo nega, in quanto i bud-
dhisti considerano dualistiche tali affermazioni
e negazioni, quindi non pertinenti allo scopo
principale del buddhismo, che ¢ emancipazione
da ogni forma di pensiero dualistico. “Il rag-
giungimento della condizione di Buddha” non
consiste, quindi, nel diventare “simile a Bud-
dha” né nell’essere “trasformato in Buddha”. E
un risveglio ontologico al fondo ultimo dell’es-



sere, 0 al “Buddha che ognuno &”. “Per lo Zen
non esiste alcun vero Buddha allinfuori del-
I'uomo che si sveglia al suo Vero Io”. Questo
“Vero [o” (sempre con la maiuscola nellEa-
stern Buddhbist) & la Mente Originale, Informale,
il nulla, il Sunyata. Suzuki ha paragonato espli-
citamente questo concetto con quello della Di-
vinita del Maestro Eckhart e dei mistici renani.
Quindi non abbiamo qui nessuna mitologia del
“Dio €& morto”.

2. 1l professor Hisamatsu parla del problema
radicale dell’alienazione sociale e psicologica,
termine moderno occidentale per indicare una
condizione con la quale lo Zen ha lottato fin da
quando & nato: la condizione di servile dipen-
denza da qualcosa che ci appartiene, ma che
sentiamo esterna, superiore, piu perfetta del
nostro io. Recenti studi sui primi manoscritti
nei quali Marx sviluppd questa idea, che i
revisionisti considerano fondamentale dell'uma-
nesimo marxista, dimostrano che il pensiero
degli esistenzialisti Zen non & privo di una certa
attualita.

Lo Zen cosi risolve il problema dell'autorita:
“Nello Zen, la vera autorita ¢ quell'To che &
esso stesso autoritd e non fa assegnamento su
qualche cosa... La vera autorita ¢ dove non c’¢
distinzione tra cido che fa e cid che non fa
assegnamento su di essa”. Confrontando queste
massime con Marx, vediamo che le rigide for-
me contemporanee dellortodossia pseudoreli-
giosa marxista sembrano non avere assorbito
nulla delle vere implicazioni dellinsegnamento
di Marx sull’alienazione e sulla liberta che &
considerata meta finale del comunismo. Il gran-
de interrogativo, non soltanto del marxismo,
ma anche della democrazia liberale, del cristia-
nesimo e dello Zen, & questo: come pud, in
pratica, la liberta essere un bene se non di quei
pochi che hanno sofferto le angustie, la disci-
plina e i sacrifici necessari per raggiungerla? Le
pseudoliberta di coloro che hanno schivato I'il-
luminazione e sono arrivati a una semplice au-
tonomia nell’oscurita non redenta devono
sempre richiamarci alla mente la realta di que-
sto problema. I letterati esistenzialisti occiden-
tali non hanno certo contribuito molto a farci
capire la differenza.

Vivendo dell’“autorita fondamentale che ¢é il
Vero lo”, o metafisicamente (in diretto contatto
con la realta base) della “liberta dalle forme”, il
praticante zen non risolve I'intera esistenza in

un puro Vuoto, ma piuttosto considera il Vuo-
to stesso fonte inestinguibile di dinamismo
creativo operante nei fenomeni che vediamo
davanti a noi, i quali costituiscono il mondo
che ci circonda. Tale mondo ¢ illusorio solo in
quanto si ritiene, per errata interpretazione, che
sia conforme ai nostri pregiudizi sulla limitatez-
za del nostro io. Ma quel semplice, diretto
accostamento alla realta, quella imperturbata
percezione dell'Uno nei Piu, del Vuoto nella
vita quotidiana e nel mondo ordinario che ci
circonda, & il fondamento del’'umanesimo zen
al giorno d’oggi.

Pertanto — e questa sara probabilmente una
sorpresa per i lettori occidentali — lo stesso
concetto di Nirvana diventa dinamico ed esi-
stenziale, un concetto fondamentalmente uma-
nistico. Recensendo il libro di Paul Tillich,
Cristianesimo e incontro delle religioni mondiali,
Masao Abe scrive: “Il Nirvana non & che la
realizzazione da parte dell'uomo del suo Vero
Io esistenziale come fondo sia dell'io ordinario,
sia del mondo opposto ad esso... Il Nirvana
non & semplicemente transpersonale, ma anche,
al tempo stesso, personale”.

Secondo il professor Hisamatsu questo acco-
stamento alla realtd evita un duplice tranello:
quello di un umanesimo degenerato, irrazionale,
puramente volitivo e antropocentrico, e quello
di un ritorno agli antichi concetti tradizionali e
mitici che non lasciano posto all’autonomia
umana. L’accostamento tradizionale é diventato
inutile perché non puo fare altro che prescrivere
evasioni in concezioni antiquate e illusorie del
mondo, estranee ai problemi e ai bisogni del
nostro tempo. L’approccio pseudoradicale ¢ in-
sufficiente, in quanto non raggiunge la realta
che “c’¢” nel mondo che ci circonda. Il concet-
to zen, dice il professor Hisamatsu,

ci mettera in grado di compiere uno sforzo mag-
giore per curare radicalmente la condizione uma-
na, risvegliando in noi quella unicita che, invece di
essere fuori della civilta, si conforma ad essa e ne
¢ la fonte e la base. Tale immagine dell'uvomo
concepita dallo Zen spazzera anche quelle critiche
o incomprensioni interne ed esterne del buddhi-
smo basate sull'equivoco che in esso I'uomo sia
considerato stanco del mondo, rinunciatario e di-
staccato dalla realta, bramoso di un mondo ideale
in una sfera diversa da quella storica del tempo e
dello spazio.

3. Cosi, ancora una volta, vediamo che il
Nirvana non é un’evasione dai fenomeni e dal



mondo d'ogni giorno con i suoi problemi e
rischi, ma una realizzazione di quel Vuoto e
Vero Io che ¢ il fondo ontologico comune sia
della liberta personale, sia del mondo oggettivo
e problematico.

Intanto, che cosa diremo sullo Zen e la scien-
za? Il professor Keiji Nishitani si & messo a
smitizzare la scienza stessa. Distruggendo appa-
rentemente il carattere teleologico dell'Univer-
so, essa si & effettivamente sbarazzata dei miti
antropocentrici, ma al tempo stesso ha reso
vuoto e ambiguo il suo umanesimo. Come si
puo trovare la base di un nuovo umanesimo in
un Universo meccanizzato che invita solo alla
creazione di nuove illusioni o alla resa e alla
disperazione? Lo Zen, dice Nishitani, non ha
paura del Vuoto, ma anzi vi scopre il fondo
dell’esistenza religiosa che la scienza ha appa-
rentemente soppresso. Come? Non col nichili-
smo, ma con una dialettica della “Grande
Morte” che conduce a una nuova vita, una vita
spoglia di miti e priva di illusioni. Questa sco-
perta della “dimensione del senza fondo” nei
fenomeni e dietro di essi &, ancora una volta,
caratteristica dell'illuminazione zen. Ma questa
dimensione non si trova mai ‘di fronte a nof’
come oggetto; bensi ‘dentro’ di noi come un
soggetto o io che & cosciente di sé, sia in noi,
sia nel mondo intorno a noi. Tutti i fenomeni
vengono in tal modo accettati e, per cosi dire,
“tenuti in un cesto senza fondo”. Questo é al di
12 del mondo del progresso scientifico e del
mondo del mito religioso. In esso, sia la scienza
che la religione si aprono alla coscienza “esta-
tica” dell’ultima realtd. Questa coscienza offre
la base e la giustificazione per aspirare legitti-
mamente a un umanesimo buddhista.

Chi ebbe occasione di ascoltare il monaco,
poeta e intellettuale vietnamita Thich Nhat
Hanh, quando si reco a visitare gli Stati Uniti
nei mesi di maggio e giugno del 1966, si sara
reso conto che lo Zen non é un’evasione dai
piu urgenti problemi dell'epoca. Thich Nhat
Hanbh, capo dell'Istituto di studi superiori bud-
dhisti a Saigon e militante nel movimento per la
pace e per la ricostruzione del suo paese, & uno
dei pochi uomini che abbiano idee concrete e
positive sulle condizioni del Vietnam. I suoi
principi fondamentali sono esposti in un volu-
metto tradotto in francese, che & una critica
accesa del buddhismo tradizionale e conserva-
tore. Col suo carattere formale, rigido e dottri-
nario, il buddhismo tradizionale ¢ sterile, roba

31

da musei, inadatto al mondo moderno; non
perché gli manchi il contatto con la realta viva,
ma perché gli manca il contatio con la stessa
esperienza umana. Ancora una volta, ci trovia-
mo sul terreno esistenzialista, trascinati in una
critica appassionata di quell'alienazione che so-
stituisce idee e forme alle realtd sperimentate.
Questa sclerosi &, naturalmente, comune a tutte
le ortodossie arbitrariamente e puramente auto-
ritarie: nella religione, nella politica, nella cul-
tura, nell’educazione e nella scienza.

L’obiettivo essenziale del buddhismo, dice
Nhat Hanh, sorge dalla stessa esperienza uma-
na — quella della sofferenza — e cerca di dare
una risposta realistica all'interrogativo piu ur-
gente dell'uomo: come far fronte alla sofferen-
za. Il problema della sofferenza umana &
insolubile finché le illusioni collettive e indivi-
duali impediscono agli uomini di aggredirla alla
sua radice che alberga in loro stessi. Fare del
partito, della razza, della nazione, o anche della
religione ufficiale, altrettanti assoluti, significa
erigere barriere di illusione che si frappongono
fra 'uvomo e il suo io e gli impediscono di
vedere la realta nella sua nuda fattualita esisten-
ziale. In tal caso, dice Nhat Hanh, le diverse
concezioni del mondo, sia religiose che politi-
che, possono concorrere nell'errore di fornire
all'vomo un rifugio e risposte formali stereoti-
pate che sostituiscono il pensiero, la ricerca
interiore, I’esperienza e 'amore nella loro ge-
nuinita. Bisogna aprire un varco attraverso que-
ste forme illusorie e venire direttamente alle
prese con la sofferenza in noi e negli altri.
L’obiettivo del buddhismo &, quindi, la creazio-
ne di una nuova coscienza, libera di trattare
con la vita a mani nude e senza pretese. Sfon-
dare dentro di noi le illusioni che ci dividono
dagli altri, se pud servire a farci raggiungere
I'unita e la solidarietad con i nostri fratelli attra-
verso l'apertura e la compassione, serve anche a
dotarci di segrete risorse e di creativitd. Questo
amore, e lui solo, pud trasformare il mondo.
Non meravigli apprendere che Nhat Hanh é un
intelligente e fervido lettore di Camus, e anche
di Bonhoeffer.

4. Per Nhat Hanh, dunque, il Nirvana non
soltanto non é un’evasione dalla vita, ma biso-
gna cercarlo proprio in mezzo “alla vita, alla
sofferenza, alla morte”. Questa &, naturalmente,
un’espressione in chiave moderna dell'ideale
mahayana, quello del Bodhisattva.



I capitoli migliori di questo libro sono forse
quelli dedicati alla comprensione fenomenolo-
gica della realta in termini buddhisti. All’origi-
ne di ogni sofferenza & l'ignoranza che, non
sapendo comprendere la realta, la frantuma e la
distorce per adeguarla alle esigenze di una serie
perversa e ostinata di pregiudizi. Per capire
bene, si deve riconoscere l'interdipendenza, la
precarietd e l'inconsistenza dei fenomeni. In
base a una corretta percezione (non interpreta-
zione, si noti), si deve poi procedere alla cor-
retta — per cosi dire realistica — azione.

Nel suo ultimo capitolo, Thich Nhat Hanh
affronta apertamente il problema: ci pud essere
un umanesimo buddhista in una societa in cui
un tradizionalismo semidefunto, semiossificato,
identifica i “buddhismo” con una decadente
struttura sociale? Non c¢’¢ che una risposta:

rinnovare radicalmente la concezione empirica
buddhista della realta nel quadro e nel contesto
di una lotta sociale aspra e tormentata, e in
termini accessibili a coloro che vi partecipano a
fondo. Questa formula si applica non soltanto
al buddhismo, ma a ogni religione che cerchi il
suo posto nel mondo d’oggi.

Non si deve perd credere che il buddhismo
stia predicando una dottrina ingenua e attivisti-
ca di rivoluzione con la forza. Masao Abe mette
in dubbio piuttosto astutamente I’adesione de-
gli occidentali a un “desiderio di trasformare gli
altri” secondo la loro concezione profetica ac-
cettata come norma di pura giustizia. Non si
tratta di un’“illusione ottica” in uno spirito
escatologico che, pur invitando all’agape, cerca
solo di trasformare le persone e le strutture
sociali dall’esterno?

IL SANGHAKAYA

« Molto tempo fa, forse pit di dieci anni or sono, ho detto che il Buddha del
futuro, Maitreya, il Buddha deff’amore, avra probabilmente la forma di un San-
gha. Questo sta diventando sempre pit vero, perché la pratica della meditazione
buddhista, nel XXI secolo, non potra essere la pratica di un individuo solo.
Essere asceti, oggi, é troppo difficile. | nostri problemi non sono piu quelli del

tempo del Buddha e dei suoi discepoli. Oggi dobbiamo praticare come famiglia,
come gruppo, come comunita, come nazione e anche come pitl nazioni insieme,
altrimenti non sopravviveremo come pianeta. Nei centri buddhisti parliamo

molto spesso di corpo del Buddha, il Buddhakaya. Parliamo volentieri anche di
Dharmakaya, di corpo del Dharma. Ma non mi pare che si parli abbastanza di
corpo del Sangha, cioé Sanghakaya. Eppure, se pratichiamo nel Sangha sama-
tha e vipassana, il fermarsi e il guardare in profondita, essenziali per arrivare
allinsight che ci libera da afflizioni e sofferenza, rendiamo vivi anche i corpi del
Buddha e del Dharma. Il Sanghakaya diventa cosi un corpo “santo”. C'é santita
in una comunita che respira, siede, cammina e mangia in consapevolezza. La
santita é presenza mentale, é retta consapevolezza, é I'energia che consente di
vivere nel mondo senza essere penetrati, attraverso il cibo, i sensi, la volizione
e la coscienza, dalle tante tossine che possono avvelenarci ed essere causa di
odio, paura, disperazione, depressione. Ovunque vi sia energia di consapevo-
lezza, comprensione e amore, li c’é la santita. Un Sangha che pratica in questo
modo la compassione e la gentilezza amorevole pué generare Maitreya ».

THICH NHAT HANH
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Il buddhismo a confronto
con la cultura post-moderna

di Stephen Batchelor

Questo ¢é il terzo e ultimo capitolo (vedi i precedenti nei quaderni 60 e
61 di Paramita) del saggio dedicato ai rapporti del buddbismo con la cul-
tura post-moderna e in particolare con lo smantellamento dei grandi miti.

1. Un mondo postmoderno che dia per certa
la caratteristica pluralistica e ambigua della per-
cezione, la natura frammentata e contingente
della realta, la natura elusiva e indeterminata
del sé, 'angoscia e I’assenza di autenticita pre-
senti nell’esistenza umana, sembrerebbe poter
andare a braccetto con il buddhismo. Fin qui
niente di nuovo. Estimatori occidentali del
buddhismo, da Schopenhauer in poi, sono sem-
pre rimasti facilmente colpiti dalla compatibilita
della dottrina buddhista con il loro modo di
vedere le cose. Negli ultimi cento anni gli inse-
gnamenti del Buddha sono stati presi a confer-
ma delle opinioni di teosofi, fascisti, ambienta-
listi e fisici quantistici. Dunque il buddhismo &
soltanto un groviglio di concetti incompatibili
tra loro, una “Babilonia di dottrine”, come il
missionario del 16° secolo Matteo Ricci sospet-
tava? Oppure ci troviamo di fronte a una di-
mostrazione della famosa parabola del Buddha
sugli uomini ciechi, che prendono un elefante
per una colonna, un muro, una corda o un
tronco, a seconda di quale parte dell’animale
afferrano? E probabile che ci siano tanti tipi di
buddhismo quanti i modi di apprenderlo da
parte della mentalita occidentale. Ma che cos’e,
in realta, il buddhismo? La risposta &: niente su
cui si possa mettere il proprio dito. Fissare
’elefante in termini di tempo e spazio significa
ucciderlo. L’elefante & vuoto, & “sconcertante”,
respira e si sposta in direzioni che nessuno pud
prevedere.

Grazie a questa fluidita, il buddhismo é riu-
scito, nel corso della sua storia, ad attraversare
le frontiere culturali e ad adattarsi creativamen-
te a situazioni piuttosto diverse da quelle pre-
senti nella sua terra d’origine, il sub-continente
indiano ('esempio pit lampante ¢ il suo ingres-
so in Cina, circa duemila anni fa). Questo pro-
cesso creativo richiede al buddhismo di saper
prendere dalla cultura con cui entra in contatto
elementi affini e, al contempo, quegli elementi
di critica che sono in contrasto con i valori

buddhisti.

2. L'elemento della postmodernita che po-
tenzialmente permetterebbe al buddhismo di
penetrare nella cultura contemporanea & impli-
cito nella definizione del postmoderno, sempli-
ce ma efficace, data da Jean-Francois Lyotard:
“incredulita verso i grandi miti” (1). Il pit gran-
de di questi miti, secondo Lyotard e altri, & il
“progetto di illuminazione europeo”: la certez-
za del progresso umano attraverso la ragione e
la scienza, che inizid nel 18° secolo. Non appe-
na la convinzione in questo mito vacilla, ecco
che altre presunte certezze vengono messe in
discussione. Focalizzando il cambiamento e
Iincertezza anziché una continuita assicurata,
sottolineando la contingenza, I’ambivalenza e Ia
pluralita, i pensatori postmoderni sono arrivati
a sentire la voce dell’“altro”, cioé di coloro che
il “progetto di illuminazione” ha sempre sop-
presso, ignorato o disprezzato: donne, cittadini

(1) Jean Francors LYOTARD, The Postmodern Condition: A Report on Knowledge, traduzione di
G. Bennington e B. Massumi, Manchester University Press, Manchester 1986, p. XXIV.



del Terzo Mondo, sistemi di pensiero non-
europei, come appunto il buddhismo.

In quanto buddhista, mi capita spesso di
leggere testi eruditi su temi come la natura del
“sé”. Questi testi esaminano dei concetti che mi
sono abbastanza familiari, ma evitano di fare il
pitl piccolo riferimento al fatto che questo tipo
di analisi e di discorso sia stato portato avanti
in Asia per pitl di duemila anni. Mi sembra a
volte di condividere lo stato d’animo di una
donna, quando legge testi che fanno allegra-
mente della prospettiva maschilista una norma.
L’abitudine di considerare 'Oriente come “al-
tro” & una caratteristica europea profondamen-
te radicata, che ci riporta indietro almeno ai
tempi degli Euripidi e, ironicamente, & sostenu-
ta ancora oggi da scrittori postmoderni. Tutta-
via, ci sono segnali di cambiamento. Dopo la
consueta analisi eurocentrica, Galen Strawson
conclude cosi un recente articolo: “Forse il
miglior resoconto sull’esistenza del sé potrebbe
essere dato da alcuni buddhisti” (2). Notare
Pesitazione: “Forse...”, “... potrebbe...”, “...al-
cuni buddhisti...” (non tutti, naturalmente).

Quali che siano gli elementi della postmoder-
nitd evidenti nel buddhismo, sarebbe sciocco
definire il pensiero buddhista “postmoderno”:
per la semplice ragione che il buddhismo non
ha attraversato alcuna fase di modernitd, non
puo ritrovarsi “dopo”, “post”, di essa. Le cul-
ture buddhiste si sono evolute secondo la gran-
de storia del loro “progetto di illuminazione”.
Di conseguenza, I'incontro del buddhismo con
la cultura occidentale contemporanea puo esse-
re visto come l'incontro di due orientamenti
ampi, ma opposti.

3. Accorgendosi del collasso della grande
“storia” dell’Occidente, i buddhisti potrebbero
cercare di sostituirla con la loro grande “storia”
dell'illuminazione. Cio ¢ esplicitamente dichia-
rato negli obiettivi prefissati da almeno due dei
movimenti buddhisti oggi pit diffusi in Gran
Bretagna: il “Friends of the Western Buddhist
Order” (FWBO), che mira a creare una “nuova
societd” fondata su principi buddhisti, e la
“Soka Gakkai International” (SGI), che si pro-
pone di realizzare il Kosen Rufu, cioé la diffu-

sione in tutto il mondo del buddhismo di
Nichiren Daishonin (3). Sebbene entrambi sia-
no movimenti buddhisti riformati, tuttavia, da
una prospettiva postmoderna, essi rimangono
incantati dal mito che legittima la promessa di
una grande emancipazione universale. Ma, se
davvero un tratto che caratterizza la nostra
epoca ¢ la sempre piu diffusa perdita di credi-
bilita di tali prospettive, nonché la loro incapa-
cita, ormai, di ottenere consensi, ¢ chiaro che
ambizioni di questo tipo rischiano di tramutarsi
in un senso di frustrazione.

Tuttavia, se i buddhisti si trovano a loro agio
con lincredulita postmoderna nei confronti dei
grandi miti, allora possono provare a immagi-
nare un nuovo tipo di buddhismo. Cercheran-
no, ciog, di riformulare le metafore-guida della
tradizione buddhista alla luce della cultura po-
stmoderna. E un atteggiamento di incredulita si
accosta con maggiore facilita allimmagine me-
taforica di una natura selvaggia, incontaminata,
piuttosto che a quella di un sentiero prestabili-
to, preferendo cosi le aperture di un paesaggio
sperduto, sconfinato, rispetto alla sicurezza di
un’autostrada, che, al contrario, implica restri-
zioni, limiti. La parola-chiave di un tentativo
del genere potrebbe essere “vacuitd”. Questo
termine, infatti, condivide con il pensiero po-
stmoderno un atteggiamento di profonda diffi-
denza verso l'idea di un sé singolo, non
frammentato, cosi come verso ogni significato
trascendente, come Dio o Mente. E inoltre
celebra il gioco senza fine della lingua, la spa-
rizione del soggetto, la natura contingente e
ironicamente ambigua delle cose.

La meditazione sulla vacuitid non & un mero
esercizio intellettuale, ma una disciplina con-
templativa radicata in un impegno etico verso
la non-violenza. Non ¢ semplicemente una de-
scrizione, attraverso un linguaggio sentimentale,
del modo in cui la realta si dispiega: essa offre
un approccio terapeutico al dilemma dell’ango-
scia umana.

Gli esponenti della dottrina della vacuita,
almeno dai tempi di Nagarjuna, sono stati og-
getto delle stesse critiche che oggi ricevono i
postmodernisti. Anche loro, infatti, sono stati

(2) GALEN STRAWSON, The Sense of Self, London Review of Books, London 1996, pp. 21-22.
(3) Per ulteriori informazioni su queste organizzazioni vedere STEPHEN BATCHELOR, I/ risveglio

dell’Occidente, Ubaldini Editore, Roma 1995.



accusati di nichilismo, di relativismo e di mina-
re le fondamenta della moralita e della creden-
za religiosa. E ¢’¢ da dire che queste accuse
non vengono soltanto dai non buddhisti: tutto-
ra il concetto di vacuita viene criticato all'inter-
no della stessa tradizione buddhista(4). La
storia del concetto della vacuita & la storia di
una lotta tesa a dimostrare come questa conce-
zione sia ben lontana dal minacciare un modo
di vivere etico e autentico: tale modo di vivere,
in realta, si realizza proprio abbracciando le
implicazioni della vacuita. La vacuita del sé, per
esempio, non ¢& la negazione dell'unicita indivi-
duale, ma ¢, piuttosto, la negazione di qualsiasi
individualita permanente, indivisibile e trascen-
dente. L’angoscia e lincertezza dell’esistenza
umana sono state soltanto esasperate da quella
“presa” preconcetta, simile a uno spasmo, in
cui questi assunti basati sulla trascendenza ci
tengono prigionieri. Questa presa sembra offri-
re, in mezzo a questo mondo imprevedibile e
transeunte, una certa sicurezza, ma, paradossal-
mente, genera un’ansiosa alienazione dai pro-
cessi della vita stessa. Le meditazioni buddhiste
sulla mutevolezza, sull'incertezza e sulla vacuita
servono a comprendere e ad accettare queste
dimensioni dell’esistenza e quindi, serenamente,
aiutano a lasciare la presa.

Prestando attenzione consapevole all'imme-
diatezza sensoriale dell’esperienza, ci accorgia-
mo di come siamo stati creati, plasmati,
foggiati, confusi da una matrice di contingenze
che continuamente sorgono e svaniscono. Ri-
flettendo, vediamo il modo in cui siamo formati
dal codice del DNA ereditato dai nostri geni-
tori, dall’accendersi di centinaia di miliardi di
neuroni nel nostro cervello, dal condizionamen-
to storico e culturale del ventesimo secolo, dal-
I'educazione e dall’istruzione che abbiamo
ricevuto, da tutte le esperienze che abbiamo
avuto e dalle scelte che abbiamo fatto. Questi
processi, nel loro insieme, configurano quella
irripetibile traiettoria che culmina in questo
momento presente. Cid che & qui ed ora, &
I’unica ma mutevole impronta lasciata da tutte
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quelle cause contingenti che chiamiamo “io”.

Inoltre, questa graduale dissolvenza di una
base trascendente del sé nutre una relazione

empatica con gli altri. Chi é centrato sul sé non
solo precipita nell’alienazione, ma resta anche
indifferénte all'angoscia degli altri. Un sentito
apprezzamento della nostra propria contingen-
za, al contrario, ci rende in grado di riconosce-
re linterrelazione con le altre forme di vita,
ugualmente contingenti. Scopriamo che non
siamo unita isolate, ma siamo compartecipi di
una realta dinamica e comune.

4. Una prospettiva postmoderna contribui-
rebbe a liberare da un’aura mitica il buddhismo
e P'agnosticismo. Se lasciamo andare la pretesa
che il buddhismo sia un grande mito in grado
di spiegare ogni cosa, saremo liberi dal doverci
collocare nel contesto di una comunita specifi-
ca, locale o globale. In questo processo possia-
mo accorgerci che noi stessi siamo mito.
Lasciando andare la nozione di un sé trascen-
dente, ci accorgiamo che non siamo altro che le
stesse favole che continuiamo a raccontare a
noi stessi, nelle nostre menti, e agli altri. Ci
accorgiamo di essere parte di una complessa
rete di miti; ognuno di noi racconta la sua
storia personale, intrecciata con le storie degli
altri. Invece di creare istituzioni clericali e tota-
litarie e rafforzare le nostre grandi storie con
pietre e mattoni, guardiamo verso comunita
originali e democratiche, in cui realizzare le
nostre petits recits: piccole storie.

Una visione del genere &, inevitabilmente, plu-
ralistica. Invece di vedere se stesso in opposizio-
ne agli altri miti che sembrano contraddirlo o
minacciarlo, il buddhismo potra ricordare come,
nei suoi periodi vitali, ¢ emerso dalle sue intera-
zioni con le religioni, le filosofie, le culture di-
verse dalla propria. Questo ci riporta allimma-
gine (nella tradizione mahayana Hua-yen) della
rete di gioielli di Indra: questa vasta trama co-
smica che possiede, a ogni intreccio, un gioiello
che riflette ogni altro gioiello. Oggi questa im-
magine sembra riferirsi alla stessa biosfera: quel-
la vasta rete interdipendente di sistemi viventi
che si sostengono reciprocamente in un insieme
miracoloso. E questo ci riporta alla metafora
della foresta, in quanto immagine di una pratica
del buddhismo postmoderna, “post-sentiero”.

(Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini)

(4) Cfr. per esempio, S.K. HookHam, The Buddha Within: Tathagatagarbha Doctrine According to
the Shentong Interpretation of the Ratnagotravibbaga, State University of New York Press, Albany 1991.



I Cenresi guaritore

Nel Pantheon buddhista tibetano questa é una delle tante emanazioni di Avalokiteshvara (tib. Cenresi),
quale Bodhisattva guaritore, chiamato anche Simhanada. E seduto in posizione rilassata (lilasana) su una pelle
di tigre appoggiata su un leone e per questo é anche venerato come “Lokshavara con la voce di leone”. Una
pelle di gazzella gli copre la spalla sinistra; la mano destra accentua la posizione di riposo, mentre la sinistra
€ appoggiata al suolo, nascosta dal ginocchio, a significare che il Bodhisattva é sempre pronto ad alzarsi per
soccorrere (soprattutto malati considerati inguaribili, come i lebbrosi e, ai tempi nostri, i colpiti da AIDS, dal
morbo di Alzheimer, ecc.). Lo sguardo, rivolto al paziente, ha una forte carica di compassione e il ‘terzo
occhio”, fra le sopracciglia, quale “occhio della saggezza”, scruta la causa della malattia.

Un fiore di loto, a destra, regge la ciotola in cui si prepara il farmaco ed é in essa infilata una spada
fiammeggiante, che viene considerata lo strumento per interventi chirurgici, quasi un precursore del bisturi. A
sinistra € disegnato un tridente, anch’esso fiammeggiante, con cui saranno uccisi i demoni della malattia e su
cui é attorcigliato un serpente, creando cosi un’immagine simile a quella della verga di Esculapio (tanto
comune nelle nostre farmacie) della tradizione greco-latina, o a quella biblica di Mosé col bastone tra le spire
di serpente, che poteva guarire chi lo contemplava. Qui il serpente non é simbolo di odio (come nella
Bhavachakra), ma dell'energia con cui Simhanada affronta gli spiriti del male. L’intera raffigurazione richiama
iconografie induiste: il tridente e il serpente si trovano anche accanto a Shiva. (Il disegno é ripreso da Immagini
buddhiste. Manuale iconografico del buddhismo mahayana e tantrayana, di Hans Wolfgang Schumann,
Edizioni Mediterranee, Roma 1989).
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Influenze gnostiche
nel primo cristianesimo

di Adriano Lanza

1. Nel 1987 usciva, presso 'Editrice Pontifi-
cia Universita Gregoriana, 'opera del padre
Antonio Orbe S.J.: Introduccion a la teologia de
los siglos II y III, che coronava l'attivita scien-
tifica e didattica dell’Autore, docente per un
quarantennio presso la facolta di teologia di
quella universitd romana.

Ora € messa a disposizione del lettore italia-
no la traduzione di quell’opera, in due ponde-
rosi volumi dedicati rispettivamente ai temi
veterotestamentari e ai temi neotestamentari(1).
Complessivamente, I'opera si compone di 49
capitoli, nei quali la materia & distribuita per
temi susseguentisi in maniera organica, il che
permette di presentare, su ognuno di essi, i
punti di vista e le posizioni dei diversi autori.
Lo spazio maggiore viene riservato agli eretici
valentiniani, da un lato, e a Ireneo, dall’altro,
che sono stati l'oggetto privilegiato di studio
del padre Orbe. E da rilevare, altresi, I'atten-
zione prestata a Marcione, che nel dibattito
teologico del II e III secolo occupd un posto di
primo piano.

Pur essendo un’opera di non facile lettura e
di struttura non sempre uniforme, essa rimane,
anche per chi non é specialista della materia,
un testo prezioso per la ricchezza di riferimenti
e per l'accuratezza con cui vengono seguite le
articolazioni del denso dibattito che in quei
secoli si svolse. Dibattito che — come dice lo
stesso Autore — fu “il duello di due titani”: da
un lato l'interpretazione liberissima del messag-
gio cristiano da parte degli gnostici, condotta
sul piano intellettuale e aperta all'influenza del-
Iellenismo, dall’altro lato la tradizione pubblica
della Chiesa, che non intende sacrificare alle
tendenze individuali il dato della rivelazione
biblica di cui si sente depositaria.

E superfluo rilevare da quale parte si ponga
I’Autore; tuttavia va dato atto al padre Orbe
dello sforzo da lui compiuto, trattando degli
gnostici, per mettersi dal loro punto di vista, di
simpatizzare con essi, di riconoscere I'impor-
tanza della loro dogmatica. Non c’¢ dubbio
che, a suo giudizio, siano nell’errore. Ma dal-
lerrore c’¢ anche molto da imparare. Ai teologi
valentiniani, in specie, spetta il merito della
priorita. Essi seppero edificare un sistema com-
plesso, coerente e profondo. Non per nulla fu
dalla loro prima grande teologia sistematica che
in seguito nacque la dogmatica di Ireneo, che
rimane, per il padre Orbe, il principale punto
di riferimento.

La novita dell'impostazione del padre Orbe
sta nel contrappunto costante tra l'interpreta-
zione degli ortodossi e quella degli eretici, fa-
cendo rilevare non solo i punti di contrasto, ma
anche i punti in cui esse si apparentano, poiché
i rapporti tra gli uni e gli altri furono strettis-
simi. Tale approccio metodologico permette di
penetrare il travaglio attraverso cui I'elaborazio-
ne teologica cattolica & avvenuta in quei due
secoli decisivi. Tale novita pud essere meglio
apprezzata quando il procedimento adottato
dal padre Orbe sia messo a confronto con le
trattazioni degli autori precedenti — a partire
dagli antichi eresiologi —, i quali, pregiudizial-
mente trattando gli eretici da eretici, ne hanno
detto a parte, presentando uno svolgimento li-
neare del dogma cattolico, in una contrapposi-
zione netta verita-errore.

2. Quali fossero i punti salienti delle dottrine
gnostiche dei primi secoli, lo possiamo tratteg-
giare nella maniera seguente, attingendo al testo
di padre Orbe. Il quale, come gia abbiamo

(1) A. ORBE, La teologia dei secoli II ¢ III, 2 voll., Edizioni Piemme - Edizioni Pontificia Universita

Gregoriana, Roma 1995.



detto, accanto alle correnti propriamente gno-
stiche riconosce un posto non meno importante
anche a Marcione. Anzi, fu proprio quest’ulti-
mo che rappresentd la pitt incombente minac-
cia di scisma nell’ambito della Chiesa.

Si discute se Marcione possa essere definito
uno gnostico. Comunque, va subito detto che
c’¢ un punto di importanza determinante che lo
accomuna agli gnostici. Ed é il rifiuto di rico-
noscere lo Jahvé dell’ Antico Testamento come
il vero Dio. Tutt’al piu si tratterebbe di un dio
inferiore, al quale si deve la creazione del mon-
do e che viene solitamente denominato come
Demiurgo. Va da sé che la svalutazione di
Jahvé si accompagna alla svalutazione del mon-
do da lui posto in essere. Il Demiurgo del
cosmo e Plasmatore dell’'uomo e Legislatore di
Israele non sarebbe che un arconte, di natura
psichica, ignorante di quanto & spirituale. 1l
vero Dio & Padre, puramente spirituale, ed &
Lui che ha inviato al mondo suo Figlio, attra-
verso il quale Egli si & rivelato per la salvezza
degli uomini. La quale salvezza ¢& ottenibile
essenzialmente attraverso la “gnosi”, ovvero la
conoscenza del vero Dio, conoscenza che dissi-
pa lignoranza in cui, fino alla rivelazione ap-
portata dal Salvatore, gli uomini erano rimasti
immersi, credendosi appartenenza esclusiva del
creatore del mondo.

A differenza di Marcione, gli gnostici ipotiz-
zano una loro antropologia, per la quale il ge-
nere umano si suddivide in tre specie; irrazionale
o materiale (ilica), psichica e spirituale. Ne sono
prototipi rispettivamente Caino, Abele e Set.

La conoscenza salvifica & una conoscenza
sovrarazionale, una illuminazione che apre al-
l'orizzonte dello Spirito. Essa ha gradi diversi.
Vi & quello imperfetto della semplice fede, per
mezzo della quale si comprende il Padre me-
diante la parola di un altro: ¢ quello degli
psichici. Vi é poi quello perfetto della grosz,
della contemplazione intuitiva, che & proprio
degli spirituali (pneumatici). La venuta del Sal-
vatore risveglia 'uomo spirituale alla coscienza
della sua natura autentica, che & affine alla
natura di Dio (2).

Il tema essenziale della teologia di Ireneo &
quello della salus carnis, che & all’'opposto della

(2) Cfr. A. ORBE, op. cit,, vol. I, pp. 38-44.
(3) A. ORBE, op. cit, vol. I, pp. 14-15.
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concezione spiritualistica degli gnostici. L’uo-
mo, se € essenzialmente spzrito per gli gnostici,
anima per Marcione e certi dottori alessandrini,
per Ireneo & carne. Infatti, Ireneo privilegia la
dimensione corporea (plasma) dell'uvomo rispet-
to all’anima, considerata nella sola funzione di
animazione del corpo; quanto allo spirito, non
appartiene alla natura dell’'uomo, ma sopravvie-
ne come dono divino. Dalla opzione relativa
allantropologia viene a dipendere anche il
modo di leggere le Scritture, alle quali tutti i
teologi in campo fanno riferimento. “Coloro
che discutono dell’homo-plasma, homo caro,
pongono in evidenza il corpo immediato o let-
tera della Scrittura e i fautori dell’homzo-anima
cercano nel senso morale la sua intima sostan-
za. Gli gnostici, amici dell’homzo-spiritus, sacri-
ficano la lettera e I’anima del testo sacro
all’economia dell’'uvomo divino” (3).

3. Lasciando agli specialisti della materia di
entrare in una approfondita disanima dell'opera
del padre Orbe, vogliamo soffermarci su di un
certo aspetto che dovrebbe interessare anche
chi specialista non &, ma ¢& attento alle proble-
matiche religiose o, pit ampiamente, ai temi
attinenti alla spiritualita.

L’opera di padre Orbe, infatti, mette a fuoco
un travaglio che, pur riferendosi a un’epoca
lontana nel tempo, torna a rivestire anche per
noi, oggi, carattere di attualitd. Come in quel-
I'epoca lontana, anche al nostro tempo il mon-
do cristiano si trova a confronto con dottrine e
culture che hanno maturato una loro religiosita
e che hanno un approccio con i temi del rap-
porto con il divino e della ricerca di salvezza,
che non collima facilmente con i dati della fede
biblica. Allora il problema riguardava il rappor-
to con correnti come il neoplatonismo, ’erme-
tismo, la misteriosofia, i vari sincretismi orien-
taleggianti o meno. Nel nostro tempo, le con-
dizioni storiche e culturali fanno si che i
cristiani, in un mondo travagliato da una pro-
fonda crisi spirituale, siano invitati a confronta-
re le loro credenze tradizionali con risorgenti
aspirazioni di novitd, alle quali offrono alimen-
to dottrine e atteggiamenti mentali di origine
orientale, fra cui uno spazio crescente sembra
occupare il buddhismo.



L'idea che sia possibile istituire un confronto
tra le due epoche si fa piu stringente al solo
leggere il sottotitolo dell’'opera di padre Orbe:
Il confronto della Grande Chiesa con lo gnosti-
cismo. Sottotitolo che richiama subito, per ana-
logia, il titolo di un libro recente di un
informatissimo studioso delle forme che in Oc-
cidente va prendendo I'aspirazione a una reli-
giosita rinnovata: I/ ritorno dello gnosticismo. Vi
si legge nelle prime pagine che “uno spettro si
aggira per 'Europa (e per le Americhe)”; e di
quale spettro si tratti lo chiarisce subito il fatto
che “i testi dedicati al ‘risveglio della gnosi’ o al
‘ritorno della gnosi’ non si contano” (4).

Nei primi secoli della nostra era, la Chiesa,
attraverso l'opera dei suoi dottori, dovette com-
piere una scelta di importanza primaria, decisi-
va per tutta la sua storia ulteriore, tra il punto
di vista da essa difeso e quello degli gnostici,
considerato come la pill perniciosa delle tenta-
zioni, e di conseguenza rigettato come eretico.
E lecito chiedersi se oggi i difensori di una
ortodossia definita e ribadita da secoli, non si
trovino a dovere affrontare di nuovo una lotta
con le risorgenti tendenze gnostiche o gnosti-
cizzanti, ma in condizioni storiche mutate. E se,
aggiungiamo, la forte preoccupazione di far
fronte alla crescente diffusione di dottrine e
pratiche proprie alle religioni orientali, non sia
dettata specialmente dal timore che esse possa-
no fornire alimento a quel ritorno della gnosi di
cui si diceva,

4. 1 tanti capitoli in cui I'opera di padre
Orbe ¢ suddivisa offrono ampia materia per la
scelta di questo o quel tema. La ricorrenza
pasquale, che cade mentre viene scritta questa
nota, induce a portare l'attenzione sul tema
della Resurrezione. E un tema di fondo, anzi il
tema dei temi, se & vero, secondo le parole di
san Paolo, che “se Cristo non ¢& risuscitato,
allora € vana la nostra predicazione ed & vana
anche la nostra fede”.

Ebbene, colpisce il fatto che la gran questio-
ne continui a essere ancora argomento di dibat-
tito. Né pare cosa che interessi soltanto pochi
specialisti, studiosi o teologi, se una rivista a
grande diffusione come Newsweek pud dedica-
re un lungo articolo nel numero dell’§ aprile
1996 a questo tema, con un gran titolo di

copertina: Rethinking the Resurrection. A New
Debate About the Risen Christ. L’articolo ricor-
da che negli ultimi cinque anni sono uscite pit
di due dozzine di pubblicazioni riguardanti
quell’argomento, dando vita a un acceso dibat-
tito. Vi & anche preannunciato un “Resurrec-
tion Summit” di quattro giorni presso I'Arci-
diocesi Cattolica di New York. E prevista, in
esso, la discussione su questioni come le se-
guenti: pud essere distinto il Gesu storico dal
Cristo Risorto della fede? Che intendono i cri-
stiani, quando affermano che Gesu risorse da
morte e ascese al cielo? Un cristiano deve cre-
dere nella resurrezione fisica di Gesu?

Non sono forse le stesse questioni che ani-
marono il dibattito di tanti secoli fa? Non
tornano a delinearsi le posizioni di allora?
Come quella dei giudei, che non riconoscevano
nel crocifisso il Messia; o quella dei greci colti,
che credevano nell'immortalitd dell’anima e a
cui ripugnava lidea di un corpo risorto; o
quella degli gnostici, secondo i quali Gesu era
uno spirito immortale che semplicemente smise
il suo vestito mortale.

Quanto ai cristiani di oggi, se vogliono anco-
ra rimanere tali, dovrebbero continuare ad ade-
rire a quella formulazione della resurrezione
“nella carne”, alla quale Ireneo dette un cosi
importante contributo. Una domanda provoca-
toria sarebbe chiedersi quanti cristiani, in que-
sto mondo secolarizzato della fine del secondo
millennio, dispongano ancora di una fede cosi
robusta come quella di Ireneo. Piu provocato-
ria ancora, poi, sarebbe quella che riguardasse
l'atteggiamento della Chiesa stessa sulla centra-
lissima questione di cui stiamo parlando. Un
teologo laico come Sergio Quinzio, di recente
scomparso, nel suo ultimo libro, Mysterium ini-
quitatis, osava porsi domande inquietanti come
queste: la resurrezione della carne continua a
occupare nella proclamazione del messaggio
cristiano il posto centrale che gli aspetta? o
piuttosto si deve riconoscere che essa abbia
finito per essere stata lasciata ai margini, men-
tre il pit ampio spazio, da parte di tutte le
istanze ecclesiastiche, dalle piu alte alle pin
modeste, viene generalmente concesso a un di-
scorso di carattere etico, sociale, politico, eco-
nomico, con il quale si pensa di potere meglio

(4) M. INTROVIGNE, Il ritorno dello gnosticismo, Edizioni Sugarco, Carnago (Varese) 1993, p. 9.
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entrare in sintonia con una cristianita ampia-
mente secolarizzata? Fino ad affermare che “la
Chiesa, in quanto istituzione, sembra non avere
pit il coraggio di proclamare la propria fede.
Tutto fa pensare che se ne vergogni, o addirit-
tura che finga di credere ancora cid in cui, in
realtd, non crede pin” (5). In effetti I'impressio-
ne & che ci sia il timore, insistendo su questo
tasto, che prima o poi, dall’'uditorio, si possa
levare una voce che dica: “Su questo punto ti
sentiremo un’altra volta”, come accadde a Pao-
lo che parlava agli ateniesi (6).

5. Gli gnostici, contro cui Ireneo combatte-
va, proponevano un’altra idea di resurrezione.
Un’idea per la quale la carne non riveste alcun
interesse e non merita di essere recuperata nel-
Pimmortalita. Essa deve essere abbandonata per
sempre, insieme con Iignoranza con cui si ac-
compagna. Infatti, per gli gnostici, la resurre-
zione ¢ sinonimo di illuminazione (gnosi) e
pertanto non ¢ evento che segua la morte, ma
piuttosto la precede. Pretendere la riassunzione
della carne che gia fu del corpo sensibile signi-
fica persistere nello stato di ignoranza(7). 1l
Salvatore esercita la funzione di Mediatore tra
Dio e gli uomini, cosi prima come dopo la
Passione, in quanto ‘illumina’ coloro che sono
stati chiamati. E lilluminazione consiste nel
riconoscimento della propria natura spirituale,
quale fu fin dall'origine. Per lo gnostico non &
essenziale quel che avviene sul piano orizzonta-
le della storia. La resurrezione-liberazione si
realizza fin d'ora, nel presente, per coloro che
sono stati illuminati. Gli gnostici propendono
per quella che i teologi chiamano escatologia
realizzata, rimettendo in questione concetti fon-
damentali per I'ortodossia, come quello del ri-
scatto attraverso il sacrificio di Cristo o quello
della resurrezione finale dei corpi dei morti.

C’¢ un’indubbia affinita tra le assunzioni de-
gli gnostici e le forme e gli atteggiamenti della
spiritualita orientale. Quando I'autore gnostico
del Trattato sulla Resurrezione parla della resur-

rezione come il momento della illuminazione e
sostiene che non ¢ illusione la resurrezione, ma
invece il mondo ¢ illusione e la comune esisten-
za umana € morte spirituale, sembra di sentir
parlare un maestro buddhista(8). I paralleli
sono possibili soprattutto nei confronti del
buddhismo Mahayana, che emerge nello stesso
periodo in cui in Occidente fioriscono le scuole
gnostiche. Coincidenza che ha fatto pensare a
una possibile influenza reciproca. Comunque,
se ¢’¢ un tema di fondo che accomuna il bud-
dhismo Mahayana e la gnosi, ¢ quello della
distinzione tra la personalita illusoria dell'indi-
viduo e il Sé profondo che partecipa dell’asso-
luto, nonché quello della illuminazione come
presa di coscienza della propria natura essen-
ziale al di la delle apparenze. Nello spirito e nei
presupposti, 1'esclamazione di Honen: “Quale
gioia al pensiero che, benché siamo ancora
quaggiu in questo corpo, gia contiamo tra i
santi del paradiso!” non & poi lontana dalla
esortazione del maestro di Reghinos: “Se chi
deve morire sa, a suo riguardo, che morra —
benché trascorra molti anni in questa vita con-
dotto a questo punto — perché non consideri
te stesso come risorto e gia condotto a questo
punto?”. Cosi pure, per fare un altro esempio,
non ¢ lontana listruzione ai discepoli del Bud-
dha “sappiate che non vi sono esseri viventi che
non abbiano in se stessi tutta la sapienza; sola-
mente i loro vani pensieri e le loro vane affe-
zioni impediscono loro di averne coscienza”
(Avatamsaka) dal consiglio dato a Reghinos:
“Non ragionare parzialmente, né comportarti in
conformita di questa carne per amore dell'una-
nimita. Piuttosto esci dalle divisioni e dai vin-
coli e cosi possiedi la resurrezione” (9).
Parecchie cose inducono a pensare che spes-
so, quando nell’Occidente cristianizzato, per me-
glio soddisfare esigenze spirituali, ci si volge
all'Oriente, tornino, pili 0 meno consapevolmen-
te, a riemergere posizioni che gia furono espres-
se dagli gnostici dei primi secoli della nostra era.

5) S. QuUINZIO, Mysterium iniquitatis, Edizioni Adelphi, Milano 1995, p. 30 ss.

(

(6) Atti 17,32.

(7) A. ORBE, op. cit.,, vol. II, p. 403.
(

8) Cfr. E. PaGELs, I Vangeli gnostici, Mondadori Editore, Milano 1981, p. 55.

(9) Le citazioni di testi buddhisti sono tratte dalla documentazione contenuta in H. DE LuBac,
Amida, Edizioni Seuil, Parigi 1955, p. 285 ss. Il Trattato sulla Resurrezione (o Lettera a Reghinos) &
riportato in Apocrifi del Nuovo Testamento, vol. 1, Marietti Editore, Genova 1975, p. 244 ss.



Meditazione e psicoterapia

pOssono 1ncontrarsi?

di Raffaella Arrobbio Agostini

E questo il quinto intervento nel dibat-
tito che é iniziato con il quaderno 58.

1. Quando il collega Adalberto Bonecchi mi
ha proposto di scrivere per questa rivista qual-
che riflessione sull’argomento “Psicoterapia e
Meditazione”, ho accettato con piacere, perché
mi & sembrata un’occasione utile per fare il
punto, in me stessa, circa la posizione reciproca
dei due termini del discorso. Gia altre volte,
negli anni passati, ho riflettuto sui rapporti tra
psicoterapia e meditazione, e gia altre volte ho
condiviso i risultati di tali riflessioni con i let-
tori di Paramita; e lo stesso hanno fatto altri
colleghi, tornando ciclicamente a esprimere,
sulle pagine di questa rivista, il proprio pensie-
ro in merito. Perché continuiamo a parlare di
questo argomento? Non posso rispondere per
altri, ma per quanto mi riguarda credo che,
ogni volta che si parla di meditazione, in realta
si parli di se stessi, cioé del punto in cui di si
trova attualmente nel percorso, forse infinito, di
comprensione di sé e del mondo; e quando si
parla di psicoterapia, cid che viene in evidenza
¢ senZ’altro I'esperienza del lavoro quotidiano
di psicoterapeuti e la comprensione dell'animo
umano, che sempre pil si amplia di nuovi dati
e nuove comprensioni. Percid, ogni discorso su
meditazione e psicoterapia non pud che essere
relativo a un particolare momento del percorso
individuale di colui che sta enunciando il di-
scorso stesso: appare quindi utile e necessario
soffermarsi ogni tanto a guardare dentro di sé,
interrogandosi su un’esperienza che & sostan-
zialmente in perenne divenire.

Essendo stata invitata a farlo, esporrd quindi
il mio attuale punto di vista sulla questione
affermando, come premessa, che cio che legge-
rete & basato interamente sulla mia esperienza,
pit che decennale, dei due campi in oggetto ed
evita appositamente ogni discorso a teorie o
sistematizzazioni astratte.

41

2. Mi sembra che oggi non sia piu utile
ripetere discorsi gia detti circa, per esempio,
I'importanza di una struttura di personalita
equilibrata e armonica come base per accedere
alla pratica della meditazione; oppure circa
l'importanza di poter utilizzare alcune tecniche
estrapolate dalla meditazione per migliorare
P’efficacia terapeutica. Psicoterapia come ancella
della meditazione, o meditazione come ancella
della psicoterapia: mi chiedo quanto, sul lungo
termine, si possa rivelare corretto riprodurre in
questo campo i rapporti di forza esistenti nor-
malmente nel nostro mondo quando si discuta
della relazione reciproca di due termini, qua-
lunque sia la questione in esame.

Meditazione e psicoterapia, Dharma e psico-
logia clinica sono veramente cosi simili da poter
essere equiparate, da poter essere paragonate e
poste in relazione, quando non addirittura me-
scolate? A un primo sguardo, sembra che si
possa rispondere affermativamente: entrambe
hanno per oggetto la sofferenza umana, entram-
be propongono metodi per sciogliere il nodo
della sofferenza mentale, entrambe dialogano
con il mondo interiore dell'uomo. Ma ¢& suffi-
ciente questo per incorporarle l'una all’altra?
La motivazione con cui una persona intrapren-
de la psicoterapia & la stessa motivazione con
cui dovrebbe intraprendere il sentiero del
Dharma? 1l percorso della psicoterapia quanto &
veramente simile a quello della meditazione? I
risultato delle due vie & comparabile?

Per quanto riguarda la motivazione: la giusta
motivazione alla psicoterapia consiste nel desi-
derio o bisogno di “fare qualcosa per se stessi”.
I1 tempo della psicoterapia ¢ il tempo dell'egoi-
smo positivo, dell'imparare ad amare e ad ac-
cettare se stessi, passo preliminare indispensa-
bile per recuperare quella capacita d’amore che
permetterd di amare e accettare gli altri,

La giusta motivazione per incamminarsi sulla
via del Dharma &, secondo gli insegnamenti



tradizionali, una motivazione altruista: realizza-
re il Risveglio per il bene di tutti gli esseri, per
poter aiutare tutti gli altri esseri. Sarebbe su-
perfluo applicarsi alla meditazione con la prin-
cipale motivazione di realizzare il proprio
benessere: per questo scopo disponiamo di
molte altre alternative, tra cui — non ultima —
appunto la psicoterapia!

I due ordini di motivazione sono entrambi
validi, ma ognuno nel contesto che gli compete,
e non possono scambiarsi di posto. Ora, se la
motivazione che conduce le persone a bussare
all'una o allaltra porta dev’essere talmente di-
versa affinché la porta possa realmente aprirsi
sulluno e sullaltro panorama, come si pud
ritenere che aldila delle due porte si trovino
percorsi paragonabili?

Due persone raccolgono frutta da un albero:
la prima & motivata dall'appetito e raccoglie
qualche frutto per nutrirsene; la seconda & mo-
tivata dal desiderio di nutrire altre persone e
raccoglie quanta piu frutta & possibile per po-
terne offrire in quantita agli amici. Apparente-
mente, entrambe le persone raccolgono frutta:
ma stanno veramente compiendo la stessa azio-
ne? Apparenti somiglianze nel percorso ci auto-
rizzano a teorizzare qualcosa di piu? La
possibilitd o anche I'utilita di un incontro o di
uno scambio tra psicoterapia e meditazione, a
livello di semplici tecniche, non implicano ne-
cessariamente una profonda somiglianza di si-
gnificato essenziale.

E poi, il risultato: il risultato promesso dalla
psicoterapia & paragonabile al risultato di cui
parla il Dharma? Il Dharma pone come meta
del percorso — se esso inizia con quella moti-
vazione giusta di cui si & detto — il “Risveglio”
o “Illuminazione” o “Buddhita”. Comunque sia
nominato, € descritto come uno stato di pieno e
completo sviluppo della potenzialita insita nel-
P'essere umano, perfetta conoscenza e perfetta
capacita di agire per il bene altrui. Non ¢é
nemmeno il caso di evidenziare come il risulta-
to onesto della psicoterapia si ponga su un
piano decisamente pill relativo! Anche conse-
guire il risultato della psicoterapia & importante
per chi la intraprende con la motivazione adat-
ta: & importante liberarsi dell’agorafobia, libe-
rarsi dalla disfunzione sessuale, liberarsi dalla
bulimia, o dalle molteplici altre sofferenze psi-
cofisiche. E per raggiungere questo stato, sia
pur relativo, di liberta dalla sofferenza, sarebbe
addirittura erroneo intraprendere la meditazio-
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ne sviluppando una motivazione altruista: & ne-
cessario, invece, decidere di dedicare a se stessi
il tempo della psicoterapia per il proprio stesso
bene. Pud accadere talvolta che, in pazienti
particolarmente predisposti, nasca durante la
terapia (o verso il termine di questa) la premo-
nizione di un “qualcosa d’altro”, di uno stato
differente che balugina lontano, in fondo a una
strada la cui esistenza si indovina appena. Nella
mia esperienza, questo caso finora si & presen-
tato, ma molto raramente; e ancor pill raramen-
te mi & stato chiesto un indirizzo in merito.
Quando cio € avvenuto, ho risposto alla richie-
sta tenendo conto esclusivamente della persona
e dei suoi interessi e predisposizioni, evitando
di presentare una via gid confezionata e passi-
bile di diventare per lui/lei un nuovo condizio-
namento. Ritengo che la psicoterapia debba
fornire come effetto non secondario una piu
matura capacita critica e quindi una capacita di
cercare personalmente e poi scegliere cio che &
meglio per se stessi, invece di limitarsi a imitare
modelli esterni.

Comunque, tornando al 7isultato, si pud dire
che la psicoterapia si concluda quando & realiz-
zato l'obiettivo di aiutare il paziente a liberarsi
dalla particolare sofferenza psicofisica per cui si
¢ rivolto allo psicoterapeuta, ed & questo il
metro per valutare il risultato di una psicotera-
pia. Contaminazioni tra questo livello di risulta-
to e il risultato promesso dalla meditazione non
produrranno nulla di autentico, né in un campo
né nell’altro, mentre produrranno, molto piu
facilmente, un’ulteriore identificazione illusoria
e maggiore confusione. In conclusione, abbiamo
due ordini di motivazione e due ordini di risul-
tato, intrinsecamente diversi per qualita e, direi,
per il piano di realta su cui si trovano.

Tra motivazioni e risultato si pone un per-
corso che, in entrambi i casi, consiste di molti
metodi e tecniche. La possibilitd di avvantag-
giarsi in uno e nell'altro campo della reciproca
conoscenza e tecnologia — ammesso anche che
sia costruttivo — non deve comunque far di-
menticare che soltanto di metodi si tratta, sol-
tanto di singole parti di un percorso. Secondo il
famoso detto: non si deve confondere il dito
che indica la luna con la luna stessa.

Le conclusioni alle quali mi ha portato fin
qui l'esperienza sono differenti da quanto mi
aspettavo quando ho iniziato a introdurmi nella
via del Dharma e, come altri psicologi e psico-
terapeuti, sono rimasta impressionata da certe



somiglianze e possibilita di contatto tra le due
vie. Ora penso che la psicoterapia occidentale e
gli insegnamenti buddhisti sono come due cu-
gini: ¢’é una parentela, ma i cugini vivono in
case differenti e in differenti famiglie.

3. Il Dharma si rivolge alla persona: la me-
ditazione & una complessa metodologia che, a
poco a poco, fa emergere la persona autentica,
aldila delle identificazioni illusorie, fino alla rea-
lizzazione del completo Risveglio. La persona
che pratica il Dharma — che pratica serzamente
il Dharma — e che vive nella realtd quotidiana
di tutti i giorni, in questa realta é un veicolo del
Dharma: la sua comprensione dell'insegnamen-
to, la sua esperienza della meditazione e la
visione interiore che ne deriva dinno forma ai
suoi comportamenti e alle sue parole. Non &
necessario che si dichiari apertamente buddhi-
sta: il suo atteggiamento, le sue decisioni e le
sue parole saranno determinati dalla pratica. E
questo pud diventare talvolta un seme che in-
duce al cambiamento e alla trasformazione co-
loro che incontrano una simile persona. Non
mi sto riferendo a qualche grande personaggio
che al suo passaggio influenzi le folle con il
proprio alto livello spirituale: bastano piccoli
gesti quotidiani per indurre altri alla riflessione
su se stessi. Per esempio, & sufficiente non
uccidere la zanzara che ci ronza attorno per
generare sorpresa dapprima, poi riflessioni sulla
non violenza, poi, chissa, il desiderio di appro-
fondire un qualcosa di diverso che & balenato
in quel momento...! In questo senso, ogni per-
sona che sia un serio praticante é il luogo in cui
avviene l'integrazione tra vita quotidiana e me-
ditazione. Anzi, & il luogo in cui la meditazione
trasforma la vita quotidiana. E una vita quoti-
diana trasformata si manifesta come tale anche
all'esterno, verso gli altri.

Il momento della relazione interpersonale di-
venta lo specchio della trasformazione avvenuta
nel singolo praticante e, nello stesso tempo, & il
ponte su cui pud passare una qualitd diversa,
benché forse indefinibile. La relazione interper-
sonale é la chiave di volta della psicoterapia,
mille volte piti significativa di qualunque speci-
fico metodo terapeutico. Cosa pud, quindi, ac-
cadere alla relazione terapeutica, se lo psicote-
rapeuta € lui stesso quella persona divenuta
luogo in cui la meditazione, basata sulla moti-
vazione altruista, trasforma la vita quotidiana in
tutti i suoi aspetti? E questa una eventualita
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che va a tutto vantaggio della relazione psico-
terapeutica e, percio, del paziente.

Anche in questo caso, cioé il caso di uno
‘psicoterapeuta praticante’, & nella persona stes-
sa che si attua la misteriosa alchimia per cui la
meditazione arriva a trasformare la vita quoti-
diana. E le doti relazionali necessarie a un buon
terapeuta — perfezionate negli anni di forma-
zione e nell’esperienza di lavoro — si sposano
con le qualitd emergenti da motivazione altrui-
sta e pratica meditativa, creando un clima par-
ticolare in cui la relazione terapeutica pud
configurarsi come una relazione autentica: non
diventa qualcosa di diverso che non abbia nulla
a che vedere con la psicoterapia, resta se stessa,
una relazione psicoterapeutica, ma la sua qua-
lita si approfondisce e si amplia contempora-
neamente. Caratterizzata da apertura, traspa-
renza, disponibilita, la relazione terapeutica av-
viene in un clima accettante, empatico, recetti-
vo. Influenzata da equanimita, gioia, amore e
compassione, la relazione terapeutica apre il
paziente alla libertd di essere.

Non sto parlando di dedicare quindici minu-
ti alla meditazione prima di iniziare a lavorare,
né di introdurre artifici di alcun genere durante
gli incontri con i pazienti; sto parlando della
possibilita di una trasformazione che, coinvol-
gendo lintera persona, si riversa all’esterno in
modo spontaneo, come una qualitd vivente che
fluisce nell’istante sempre mutevole della rela-
zione terapeutica.

In conclusione, si pud proporre — come
ipotesi di ricerca — che la relazione psicotera-
peutica si configuri come il vero /uogo in cui
psicoterapia e meditazione si incontrano; ma cid
puod accadere soltanto se, a monte, nella persona
del terapeuta, la meditazione ha incontrato e
trasformato /2 vita. Questa ipotesi pud essere
verificata soltanto attraverso il lavoro interiore e
l'esperienza personale di ognuno; vorrei perd
ancora ricordare che la medesima ipotesi vale
per molteplici altre attivitd e, in genere, vale per
l'intera esistenza di chiunque pratichi seriamen-
te la via del Dharma. Cio che & specifico del
nostro discorso € soltanto il fatto che il buon
successo della psicoterapia dipende in gran par-
te dalla relazione che si instaura tra terapeuta e
paziente: se la qualita di tale relazione migliora,
trasformandosi sottilmente per effetto della pra-
tica della meditazione da parte del terapeuta,
cid va riconosciuto e approfondito per la sua
enorme importanza ai fini terapeutici.



L astrologia, supporto del Dharma

di Gérard Pilet

Riprendiamo questo articolo dalla rivista Zen (del giugno 1996), organo della Association
Zen Internationale di Parigi. Ricordiamo che nel buddhismo tibetano Iastrologia, nella
sua interpretazione non volgarizzata, &€ normalmente praticata anche dai grandi Lama.

1. L’astrologia, se praticata in un certo modo,
sarebbe del tutto incompatibile con il Dharma
per tre motivi:

a) il Dharma richiede di concentrarsi sul
“qui e ora”; una certa astrologia € un concen-
trarsi su quello che dovrd avvenire (astrologia
previsionale);

b) nel Sentiero, & talora necessario fare I’e-
sperienza del distacco totale da quanto ci circon-
da, del totale abbandono del passato e del futuro
e percid dell’“ego”; ricorrere all’astrologia du-
rante queste esperienze pud determinare un cor-
tocircuito nell’esperienza dell’abbandono;

¢) una certa astrologia mette I'accento sulle
preoccupazioni mondane: denaro, amore, carrie-
ra. Il Dharma, al contrario, & vivere queste preoc-
cupazioni partendo dalla meditazione e non in
modo profano. Il maestro Sensei diceva: «Non &
la vostra vita che deve condurvi allo zazen, ma lo
zazen che deve condurvi alla vostra vita».

Se queste fossero le caratteristiche dell’astro-
logia, non l'avrei mai praticata, perché avrebbe
ben poca affinita con lo spirito del Dharma. Ma
I'astrologia pud essere qualcosa di diverso e di
pin profondo. Anzitutto, pud essere un mezzo
potente per conoscere se stessi. Per conoscenza
di sé non intendo qui una elementare descrizione
delle qualita e dei difetti propri a ogni segno,
come sono presentati dall’astrologia volgarizzata
dai mass-media. Per conoscenza di se stessi in-
tendo una profonda conoscenza del proprio Kar-
ma, dei nodi karmici che operano in un’esistenza
e del proprio inconscio. Ad esempio: uno sche-
ma astrologico permette di scoprire i principali
contenuti dell'inconscio di una persona con le
relative conseguenze sullaffettivita e sulla vita
sociale, come pure sul modo di percorrere il
Sentiero, sulle difficoltd che si incontrano per
superare certi momenti nella realizzazione del
distacco, dell’abbandono, della concentrazione
sul. “qui e ora”, ecc.
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La mappa astrologica fornisce inoltre preziose
indicazioni sulle circostanze che hanno accompa-
gnato la nascita di una persona, sulle sue espe-
rienze interiori in occasione di questa nascita:
pud accadere che una certa esperienza nel nasce-
re ostacoli I'attuazione di qualche aspetto dell'in-
segnamento dei maestri e dei patriarchi. Per
esempio, una persona che prova una angoscia
mortale durante la nascita, che lotta con tutte le
sue forze nel tratto pelvo-genitale per uscirne
presto, essendo in gioco la propria sopravviven-
za, questa persona sara portata alla lotta per
tutta la vita e considerera la rinuncia alla lotta
come un evento angosciante, sinonimo di morte.
Per tale persona il lasciare andare, I'adottare
un’attitudine interiore di accettazione risultera di
estrema difficoltd. Una frase come quella di
Kodo Sawaki (“la Via & fermare il combattimen-
to, cessare il tiro”) & difficilmente accettabile da
quella persona.

Lo studio del contesto astrologico permette di
aiutare questo praticante a prendere coscienza
del meccanismo psichico che ¢ all’'origine delle
sue difficolta. Raggiunta questa presa di coscien-
za, non mancano i metodi per neutralizzare o
mitigare il Karma, che & alla base di questo
meccanismo psichico: una psicoterapia, per
esempio.

2. In altri casi, esistono meccanismi psicologici
legati al Karma che inducono alla convinzione di
avere perfettamente realizzato un importante
aspetto della Via, mentre in realta si & completa-
mente fuori. Per esempio: tracciando lo schema
astrologico di un’amica che me ’aveva chiesto,
mi sono accorto che c’era in lei un rifiuto della
vita, rifiutava la propria incarnazione; era 13, sulla
Terra, ma non era nata per questa vita. Quando,
nel corso del consulto, le ho rivelato questa sua
condizione, & rimasta un po’ in silenzio e poi mi
ha detto: «Ora capisco perché mi é tanto difficile
vivere e adattarmi agli aspetti concreti dellesi-



stenza; mi sembra, talvolta, di essere un’extrater-
restre». E, dopo un’altra pausa silenziosa, ha
esclamato: «Ora capisco anche perché ho sempre
avuto I'impressione di realizzare con facilita I'in-
segnamento del Buddha che dice: “Possono rea-
lizzare la condizione del Nirvana soltanto coloro
che si sono liberati di ogni attaccamento, com-
preso 'attaccamento alla vita” ».

Per lei, il distacco dalla vita non aveva mai
rappresentato un problema. Per forza: essa vive-
va nel rifiuto della vita. Ma per realizzare quel-
I'insegnamento del Buddha & necessario essere
liberi tanto dall’attaccamento alla vita, quanto
dal rifiuto della vita; trovarsi al di 1a dell’attac-
camento e del rifiuto. Essa comprese cosi di non
avere realizzato quell'insegnamento, ma di averlo
semplicemente assimilato sulla base del proprio
Karma.

3. L’indagine astrologica permette inoltre di
individuare Yasse karmico al quale bisogna appli-
carsi con prioritd nell’esistenza attuale. Alcuni
praticanti, ad esempio, devono impegnarsi nel
campo dell’apertura e della comunicazione; altri
nell’evitare le distrazioni; altri ancora sui mecca-
nismi della perdita e dell’acquisizione (relativa a
lutti, separazioni, crolli finanziari); altri devono
fare i conti con 'affermazione di se stessi, altri
con i rapporti affettivi, ecc.

A seconda dell’asse karmico al quale applicar-
si, la persona avra a che fare, nella propria vita,
con I'uno o l'altro di eventi ripetitivi. E, fin tanto
che non sara capita la lezione che questo tipo di
eventi cerca di dare allinterressato, gli eventi
stessi si ripeteranno senza tregua. Quando la
lezione sari stata compresa, gli eventi comince-
ranno a sfumare o a ridursi radicalmente. Lo
studio del contesto astrologico offre la possibilita
di aiutare qualche praticante ad aprire gli occhi
su questa particolare lezione che deve imparare.
In ogni esistenza umana ci sono degli impulsi
karmici, cioé dei periodi durante i quali si deter-
mina una accelerazione del Karma, o 'emergere
di un problema profondo riattualizzato con for-
za. Questi periodi sono vissuti in genere super-
ficialmente; ci si chiede cosa sta capitando, oscil-
lando tra rivolta e depressione. L’esame astrolo-
gico permette di chiarire alla persona interessata
il senso di quanto sta vivendo e il modo di
viverlo positivamente. Ad esempio: una donna
vive, nello spazio di un mese, il tradimento di
un’amicizia ventennale, il tradimento del socio
nell’attivita professionale e casualmente viene a
sapere che il proprio marito da cinque anni ha

45

una doppia vita e che ha avuto dall'amante una
bambina. Esaminando il suo schema astrologico,
scopro che si tratta di un impulso karmico, del-
P’accelerazione di un karma presente da molto
tempo e che gid si era discretamente rivelato.
Mostrare all’interessata cosa c’é in gioco in que-
sti eventi rappresenta un aiuto non trascurabile:
e questo aiuto & possibile con I'astrologia.

4. 1l Buddha ha tanti modi di darci I'insegna-
mento: si pud imparare dagli alberi, dagli anima-
li, dalla terra, dal cielo, dall'acqua, da ogni
evento della nostra vita, da ogni problema che
incontriamo, da ogni sofferenza che sperimentia-
mo. Buddha si rivela in ogni cosa: I'infinitamente
piccolo manifesta 'infinitamente grande e vice-
versa. La vita di ciascuno di noi si riflette nel-
I'infinitamente piccolo di ciascuna delle nostre
cellule e si riflette anche nell'infinitamente gran-
de della mappa del cielo alla nostra nascita.

Il cosmo & saggezza. Quando guardiamo la
nostra vita e gli eventi che la costituiscono dal
piccolo buco di un occhialino, tutto questo sem-
bra assurdo e senza grande significato. Ma,
quando allarghiamo la visione, ci accorgiamo che
niente accade per caso. Tutto & insegnamento. Il
cosmo & saggezza e 'astrologia, sulla base della
sua esperienza, ¢ una materia che rivela a noi
stessi e agli altri questa saggezza del cosmo.
Rivelare & togliere il velo, togliere il velo di 7zaya.
Quando si guarda il cielo, la mente diventa pro-
fonda, il velo di maya viene lacerato. L’astrologia
¢ un modo di guardare il cielo e la saggezza che
vi si trova nascosta e di indicarla agli altri, per
aiutarli nella loro esistenza e nella loro evoluzio-
ne spirituale.

Nell’astrologia che io pratico, quello che mi
interessa ¢ aiutare le persone che non sono sulla
Via ad approfondire il senso della loro esistenza
e la loro comprensione di se stessi; e le persone
che sono sulla Via ad approfondire il loro Karma
e, sia pure in misura modesta, la loro pratica
spirituale.

II cosmo ci porge una specie di specchio.
Doghen diceva: “Studiare la Via & studiare se
stessi, studiare se stessi & dimenticare se stessi;
dimenticare se stessi ¢ essere autenticati da tutte
le entitd del cosmo”. L’astrologia pud aiutare a
studiare se stessi. Quanto a dimenticare se stessi,
spetta allo zazen e al Buddha. Ma bisogna ricor-
dare che una scarsa conoscenza di se stessi pud

costituire un ostacolo all’azione dello zazen e del
Buddha.

(Trad. dal francese di Vincenzo Piga)



Ratzinger punisce i Paolini

C'era una volta il centralismo ‘democratico’
(ma di fatto totalitario) in tutti i partiti comuni-
sti: sta ora, molto lentamente, tramontando. Ma,
nel contempo, sembra tornare dl totalitarismo il
secolare centralismo vaticano. Protagonista &
sempre lui, il cardinale Ratzinger, che, affiancato
dal cardinale Ruini, ha ottenuto che il Papa
nominasse un delegato pontificio (in pratica: un
commissario) per governare, esautorando i legit-
timi dirigents, la congregazione dei Paolini. Il
torto dei Paolini é di avere creato la pin impor-
tante struttura editoriale cattolica (libri, film,
riviste e audio-visivi), schierandola sul fronte del
cattolicesimo riformatore.

Le idee dei Paolini sulla morale sessuale, sul-
Paggiornamento teologico e sulla partecipazione
del “popolo di Dio” alla vita della Chiesa, per
quanto conformi al Vaticano Secondo, anzi, forse
proprio per questo, non sono digeribili dalla fra-
zione conservatrice che sta prevalendo in Vatica-
no. 1l successo di Famiglia Cristiana (oltre un
milione di copie settimanalz) conferma che quelle
idee sono largamente condivise dalla base catto-
lica, oltre a essere propiziatrici del dialogo inter-
religioso. E proprio per questo arriva ora il
commissario per censurare e licenziare. Del resto,
lo stesso Papa per il suo famoso libro, respinse
nel 1994 la disponibilita della S. Paolo, preferen-
do ad essa Mondadori (cioé Berluscont) che ci
guadagnd, si dice, una cinquantina di miliardi.

I giornalisti di Famiglia Cristiana — come
anche quelli delle altre testate paoline, tra cui la
piat importante € Jesus — hanno dichiarato che
intendono salvaguardare una liberta di opinione
e di espressione, che continuerd ad essere basata
sul Concilio Vaticano 11, nel suo impegno di
apertura verso le posizioni problematiche e pos-
sibiliste sostenute da altre religioni, anche cristia-
ne, a proposito di morale sessuale, democrazia
interna e ruolo delle donne nella societd e nelle
strutture religiose.

Alcuni commentatori non hanno escluso che il
commissariamento della congregazione paolina
abbia anche una motivazione politica. L'ala con-
servatrice, 0ggi prevalente nelle alte sfere del
Vaticano e della commissione episciopale italia-
na (CEI) sarebbe contraria alla scelta del setti-
manale di guardare con simpatia all attuale mag-
gioranza parlamentare e di considerarsi distante
dalle posizioni dei cattolici che sostengono poli-
ticamente il “Polo” di Berluscon: e Fini. Questo
spiegherebbe anche il clamoroso e improvviso
intervento del Vaticano proprio nell'imminenza
di due importanti campagne elettorali. 1l vati-
canista del Corriere della sera, Luigi Accattols,
ha cosi commentato liniziativa del Vaticano:
«Quell'altold del Papa ai Paolini forse non era
necessario. Potrebbe provocare un danno di im-
magine a Famiglia Cristiana, ma anche alla
Chiesa».

UNA PAGINA PER LE RELIGIONI OGNI GIORNO SU “L’UNITA”

L'Unita & dal 6 marzo completamente rinnovata. Tra le principali novita, una pagina
quotidiana sulle religioni. Parla di tutte le fedi e a tutti coloro che sono impegnati nella ricerca
spirituale; racconta come cambiano le culture religiose che si immettono nella nostra societa;
sceglie nell'attualita i fatti e gli avvenimenti che riguardano gli universi della fede. Ospita
rubriche firmate di mese in mese da personalita diverse della cultura religiosa, che commen-
tano i sacri testi e che spiegano il significato e I'origine delle parole religiose. Questa pagina e
inquadrata in un rinnovo completo di tutto il giornale: nuova veste grafica, titoli meno strillati e
pit comprensibili, meno immagini e piu informazione, insomma, meno imitazione dei roto-
calchi e maggiore impegno informativo e formativo. Il giornale é composto da due fascicoli di
16 pagine ciascuno: uno di notizie e inchieste, l'altro, di cultura, spettacoli e sport, si arricchisce
di quattro pagine tematiche: la pagina delle donne, quella dedicata appunto alle religioni, una
pagina di storia e filosofia, una sulla musica e le novita multimediali. La pagina, diretta da
Matilde Passa, & aperta alla collaborazione e all'informazione da parte dei lettori interessati,
che possono telefonare allo 06/69996442 - 69996487 .
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Il Judo come arte educativa

di Jigoro Kano

Dai tempi dell'antica Grecia, ['Occidente ba quasi dimenticato il ruolo di una retta
educazione fisica per la formazione di persone dal corpo armonioso, dalla mente equilibrata,
altruiste, cittadini efficenti di una societd giusta. Nel Giappone é ancora viva — anche se
pericolante per lesplosione della competitivita — questa antica disciplina, di cui il Judo é
una delle pidi convincenti espressioni. Riteniamo quindi utile pubblicare alcuni brevi testi
del suo fondatore nel lontano 1882, nell'era Meiji che condusse il Giappone dal feudale-
simo alla modernitd. Abbiamo ripreso questi testi dalla bella antologia Judo Kyohan,
curata nel 1995 da H. Asaki e C. Barioli, animatore quest'ultimo dei centri italiani di Judo,
che fanno capo all’Associazione Kyu-shin Do (c/o Bu-sen - Via Arese, 7 - 20159 Milano).

1. I Judo (ju, adattabilita; do, via) & la Via
piu efficace per utilizzare la forza fisica e men-
tale. Allenarsi nella disciplina del Judo significa
raggiungere la perfetta conoscenza dello spirito
attraverso I’addestramento attacco-difesa e 'as-
siduo sforzo per ottenere un miglioramento fisi-
co-spirituale. Il perfezionamento dell’io, cost ot-
tenuto, dovra essere indirizzato al servizio so-
ciale, che costituisce 'obiettivo ultimo del Judo.

Il mio metodo di insegnamento consiste nel-
P’esercitare la tecnica di combattimento e nella
ricerca teorica, entrambe le cose elaborate dal
principio yawara. Questa definizione richiede
un approfondimento, perché voler spiegare
tutta la teoria del Judo partendo da questo
principio & una forzatura. Come la maggior
parte della tecnica (waza) del Jiujutsu si basava
sul principio yawara, similmente avrei voluto
che a esso si ispirasse il complesso tecnico del
Judo, ma incontrai qualche difficolta, per chia-
rire la quale mi soffermerd a spiegare questo
principio.

“Yawara’ significa adeguarsi alla forza avver-
saria al fine di ottenerne il pieno controllo.
Esempio: se vengo assalito da un avversario che
mi spinge con una certa forza, non devo con-
trastarlo, ma in un primo momento devo ade-
guarmi alla sua azione e, avvalendomi proprio
della sua forza, attirarlo a me facendogli piega-
re il corpo in avanti, in modo che perda I'equi-
librio; a questo punto, la capacita aggressiva del
mio rivale & nulla e basta che io impieghi una
tecnica adeguata per rovesciarlo con facilita.
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Nel caso opposto, se 'avversario mi tira con
tutto il suo corpo, io non solo devo seguirlo
adeguandomi alla sua forza, ma anzi spingerlo
ancora piu energicamente della potenza con cui
vengo tirato, cosicché egli, come nel primo
esempio ma in senso inverso, perda I'equilibrio
e risulti vulnerabile a essere proiettato a terra
col minimo sforzo. Ho qui descritto i casi in
cui si viene spinti o tirati, ma la teoria vale per
ogni direzione in cui I'avversario eserciti for-
za. In linea di massima, questo & il principio
yawara [...].

2. Distaccarsi dall'io & una preparazione spi-
rituale ed & un altro elemento importante per
determinare il successo nei combattimenti.
Qualcuno dira che si cerca di vincere e di non
perdere, ma non & cosi semplice. Il pensiero
fisso di dover vincere a tutti i costi [proiezione
nel futuro, ndt] o di non essere sconfitti [lega-
me col passato, ndt], provoca una fissitd psico-
logica che rende incerti e toglie la possibilita di
essere disponibili all’azione.

Sapersi distaccare da se stessi significa scac-
ciare qualsiasi timore dell’'avversario e permette
quindi di combattere serenamente, impiegando
nel miglior modo I’energia (essere nel tempo
presente).

Si diventa forti se si mira soltanto all’obietti-
vo da raggiungere nel presente, trascurando I'io
e altre cose secondarie, come ad esempio I'in-
columita. Cosi in tutte le cose, chi mira alla
caccia grossa rinuncia alle prede piccole. An-



che chi teme un’aggressione, come ho gii ac-
cennato in un precedente scritto, se si prepara
al combattimento con determinazione e distac-
co, col coraggio di poter dire: “Succeda quel
che deve succedere. Io vado avanti indipenden-
temente dagli ostacoli e dai pericoli”, sapra
dare un’impronta al combattimento mettendo
in difficolta 'avversario. Questo allenamento va
esercitato quotidianamente, in modo da essere
pronti quando I'occasione lo richiedera. L’alle-
namento mentale & importante negli esercizi
quotidiani [...].

3. Sottolineiamo, ancora una volta, che il
Judo & una disciplina utile ed efficace tanto per
I'educazione fisica quanto per 'addestramento
morale e intellettuale. Se si vuole ottenere un
certo risultato, ogni insegnante che sia mio
discepolo deve concepire ’'addestramento sotto
forma di educazione. Per quanto riguarda il
fisico, occorre uno studio accurato e approfon-
dito di materie basilari, come fisiologia, igiene e
patologia, tenendo presente 'eta, le caratteristi-
che fisiche e il livello di istruzione della perso-
na, in modo da adattare la pratica al livello di
apprendimento. Con disappunto, trovo che sia
una grave mancanza non aver approfondito suf-
ficientemente questo aspetto e mi auguro che in
futuro si faccia un ulteriore sforzo in questa
direzione, altrimenti finiremo per trovarci diso-
rientati sia come praticanti, sia nelle vesti di
insegnanti.

Ugualmente, nel campo intellettuale, ogni oc-
casione & buona per allenare la mente, attraver-
so l'osservazione, I'immaginazione, il discerni-
mento e la pratica quotidiana; ma nessun-bene-
ficio emerge se I'insegnante non sottolinea al
momento opportuno cid che si deve trasmette-
re e se gli allievi non si impegnano a mettere in
pratica in ogni occasione ci0 che viene insegna-
to, limitandosi a ripetere come automi la prassi
del combattimento.

Il fatto che ogni occasione sia utile vale an-
che per 'addestramento morale e per coltivare
la virtt, ma perché questo diventi una seconda
natura ci vuole uno sforzo di volonta. A pre-
scindere dai richiami che in proposito ci siamo
impegnati a fare fino a oggi, qui ci troviamo di
fronte a un grosso problema, cioé che nell’eser-
cizio di palestra esiste I'ostacolo imperioso del
desiderio di vincere. Distratti da questo obiet-
tivo impellente, molti tralasciano di riflettere
sia sulla teoria che ispira la pratica del combat-
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timento, sia sulla necessita di miglioramento
morale.

L’esempio pia vistoso viene dai tornei fra
scuole ai quali ho assistito negli ultimi anni,
dove lo scopo finale del Judo sembrava quello
di vincere, dimenticando completamente ['o-
biettivo nobile, che & al di 12 degli appagamenti
immediati ed effimeri.

Nessuno obietta che, trattandosi di combat-
timenti, si debba vincere anziché perdere; ma
pit importante ancora & il modo in cui si vince
o si perde. Una sconfitta combattuta corretta-
mente vale pit di una vittoria conseguita tra-
dendo la via lecita. Senonché si verificano, in
questi tornei scolastici, addirittura combatti-
menti senza scontro, ossia senza che ci sia stato
modo di misurarsi nel waza e, come io stesso
ho constatato pil volte, se uno attacca, l'altro si
mette a fuggire la presa avversaria. E un com-
portamento che, oltre a essere insignificante e
privo di valore come ginnastica, toglie l'interes-
se ad assistere, mancando dei presupposti di
ogni combattimento, Considerando come esso
possa influire sui rapporti sociali, da una parte
pud far nascere il disprezzo, giudicando I’atto
di vigliaccheria dell’avversario, dall'altra pud
provocare un sentimento di ostilitd come rea-
zione alla consapevolezza della propria vilta (o
semplicemente il complesso dovuto a quest’ul-
tima). Sono soltanto alcuni esempi che, accu-
mulandosi, possono sfociare in un sentimento
di discordia anziché di armonia, che & invece
uno degli scopi dei tornei scolastici. In tal caso
la disciplina del Judo, anziché insegnare a col-
tivare la virt, ottiene di infierire sulla medesi-
ma, seppure non per colpa del Judo, ma di chi
ne ha frainteso lo spirito [...].

4. Le circostanze di applicazione del Judo
sono moltissime e quelle immediate si affronta-
no nell’ammaestramento dell’animo e nell’orga-
nizzazione della vita di tutti i giorni.

Vediamo il primo punto: ad esempio, se
qualcuno, pur avendo acquisito la conoscenza
del Judo, si rattrista inutilmente evocando i
propri errori, significa che non ha raggiunto
tuttora la comprensione del segreto intimo del-
la disciplina. La consapevolezza degli errori,
quale constatazione di fatti & senza dubbio me-
ritevole, ma I’atto stesso di piangere sulle man-
canze del passato € vano e infruttuoso se non
trova riscontro nella ferma volonta di non rica-
derci e di meditare su come riparare la colpa



commessa, prodigandosi a fare il bene senza
disperdere I'energia in inezie neppure per un
attimo.

Chi ha compreso pienamente il significato
del Judo non si lascia nemmeno trascinare fa-
cilmente dall'ira poiché essa, essendo manife-
stazione di un animo disordinato in cui su-
bentra I'emotivita al posto della ragione, non
procura alcuna utilitd, ma piuttosto perdita
di energia e, nei casi peggiori, reca disturbo
al prossimo, oppure produce sarcasmo negli
altri [..].

5. Chi é profano all'arte del Judo pud pen-
sare che la coltivazione etica o intellettuale non
vi trovi riscontro, ma commette uno sbaglio,
perché la vera essenza del nostro addestramen-
to risiede nel principio, ovvero nella dottrina
del miglior impiego dell’energia.

Ci vuole una determinata quantita di energia
per leggere un libro e non si ha, di solito, il
tempo o le forze per leggerne tanti. Conviene
scegliere quello piu utile, leggerlo in modo pro-
ficuo, applicandone infine I'insegnamento nel
modo migliore, come dice la nostra dottrina. E
questo vale altrettanto per coltivare la virtl.

Nel Judo si pud perfezionare la capacita di
osservazione, immaginazione, discernimento,
ecc., ma, per abituare gli allievi a tale opera-
zione mentale, ci vuole anche la pedagogia, cioé
il metodo didattico, per cui non basta essere
solo un esperto di Judo, bisogna ricorrere a
conoscenze specialistiche quali psicologia, filo-
sofia, etica, con le loro nozioni anche applica-
tive [...].

6. Moltissime attivitdA umane rientrano nella
vita sociale, cominciando dalla nutrizione, I'ab-
bigliamento, il riposo, i rapporti col prossimo,
il lavoro, ecc. L’applicazione del Judo alla vita
sociale significa agire seguendo la dottrina del
‘miglior impiego dell’energia’ [...].

Il valore del’essere umano si determina nella
misura in cui sia grande o piccola la sua capa-
cita di contribuire al bene collettivo; ma perché
sia efficace questo fare, bisogna che si sia rag-
giunto il perfezionamento di se stessi, argomen-
to su cui il Judo insiste come primo traguardo.
E, pur considerando che il discorso vale per
tutti, personalmente non posso che auspicare,
per i miei discepoli, un comportamento confa-
cente e conforme al principio del Judo. Per
applicare questo principio, fondato sull’acquisi-
zione delle capacita utili per la vita collettiva,
occorre una volonta ferrea, tanto per addestrare
se stessi quanto per educare gli altri.

A tal fine, bisogna considerare seriamente
come condurre la propria vita quotidiana. Ogni
aspetto, si tratti dell’alimentazione, dell’abbi-
gliamento, dell’abitazione e perfino dell’amici-
zia, dovra essere verificato alla luce del princi-
pio di utilita, cioé se rientra nello scopo di
servire la societd. Spesso, le scelte che appaiono
buone per il momento possono comportare
conseguenze negative nel futuro, per cui ogni
cosa va programmata in modo da portare buoni
risultati, perlomeno sotto I'aspetto generale. Si
dira che questo compito ¢ arduo da attuare, ma
nel contempo ci fa riflettere, perché i nostri
successi e fallimenti dipendono proprio da que-
sto tipo di approccio e valutazione.

INVIEREMO GLI “INDICI” CON PARAMITA 63

Ulteriori difficolta tecnico-tipografiche ci costringono
a rinviare ancora la spedizione degli “Indici generali”
degli articoli pubblicati da Paramita nei quaderni dal n. 1
al n. 60 (1982-1996). Il fascicolo speciale con questi
Indici, gia quasi pronto, sara inviato in omaggio a tutti
gli abbonati del 1997 con il prossimo quaderno n. 63.
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La questione di Dorje Shugden

di Paul Williams

Questa nota ¢ stata pubblicata nel quader-

no 71/2 (agosto 1996) della rivista inglese

The Middle Way, organo ufficiale della
Buddhist Society.

Dorje Shugden é una divinita protettrice del
Dharma, di cui si puo trovare qualche nozione
nel libro di René de Nebesky-Wojkowitz Oracles
and Demons of Tibet. Dorje Shugden viene
associato principalmente con la tradizione Gelug
del buddbismo tibetano, ma ci sono stati simpa-
tizzanti nella scuola Sakya.

La disputa odierna tra il Dalai Lama e la
“Shugden Supporters Community / New Kadam-
pa Tradition”, riguardo allo status di Dorje Shu-
gden, ha radici storiche e c’é una considerevole
misura di potere politico implicata in questa
disputa. Non &, come invece é stata definita, una
semplice questione di liberta religiosa. Non co-
nosco nessun caso, in tutta la storia del buddhi-
smo tibetano, in cui una tradizione o una pratica
sia stata soppressa sulla base di fattori puramente
religiost, e non si puo credere che il Dalai Lama,
che ha sempre avuto una visione religiosa molto
aperta, abbia interesse nel fare una cosa del
genere.

Generalmente, mi sembra che ci troviamo di

 fronte a una controversia tra tradizionalisti e
modernisti. Come tutti i “protettori del Dhar-
ma”, Dorje Shugden é una diviniti che incute
timore. Alcuni suoi seguaci lo considerano un’e-
manazione di Manjusri, altri (e penso anche la
New Kadampa Tradition) sembrano ritenerlo un
Buddha completamente illuminato, di cui Man-
Jusri stesso sarebbe un’emanazione. Il Dalai
Lama, invece, considera Dorje Shugden semplice-
mente una divinitd mondana, una figura con
grande potere, ma senza spiritualitd intrinseca.

La pratica di Dorje Shugden risale al diciasset-
tesimo secolo, ma é stata particolarmente predo-
minante nel ventesimo secolo, tra i seguaci del
lama Pagonglhapa, di tradizione Gelug, che
mori nel 1941. Ed é attraverso questo lignaggio e
il pin giovane tutore del Dalai Lama, Trijang
Rimpoche, che attualmente Geshe Kelshang
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Gyatso, promotore della New Kadampa Tradi-
tion, [con 4 monasteri in Inghilterra] traccia la
connessione con Dorje Shugden.

Il problema é che Pagongkhapa era conosciuto
per essere — secondo i discepoli delle altre tra-
dizoni tibetane — intollerante verso le altre
scuole. La pratica di Dorje Shugden viene accu-
sata dalle altre tradizioni di aver sviluppato una
forma di trionfalismo Gelug, il cui scopo é di
evocare un protettore del Dharma capace, grazie
dlla magia, di sopprimere o almeno emarginare
le altre scuole. In particolare, si disse che la
pratica di Dorje Shugden era stata indirizzata
contro la tradizione Nyingma. Alla fine degli
anni °70 e agli inizi degli anni ‘80 ci fu una
controversia tra alcuni Gelug, Sakya e Nyingma
a proposito di Dorje Shugden e del suo ruolo, che
il Dalai Lama cerco di placare. Il materiale di
questi dibattiti & stato pubblicato ed é disponibile
in tibetano.

La pratica di Shugden ostacola la tendenza
ecumenica Rimé del buddhismo tibetano, pro-
mossa nel secolo scorso soprattutto dalle scuole
Nyingma e Kagyu per P'unificazione di tutte le
tradizioni tibetane, con lappoggio del Dalai
Lama. I seguaci di Shugden considerano i the-
ravadin praticanti di basso livello e lo Zen addi-
rittura una pratica estranea al buddhismo; sono
anche contrari al processo diretto a promuovere
un sistema democratico per i tibetani e, natu-
ralmente, si oppongono al dialogo interreligio-
so. St tratta della classica polemica fra tradizio-
nalisti (evito il termine ‘fondamentalisti’, che
viene usato in diverso contesto) e riformatori:
questa polemica é ai giorni nostri vivace in tutte
le grandi religioni. La New Kadampa Tradition
si considera linterprete autentica dell'insegna-
mento del Buddha e la legittima erede di Tsong
Khapa. Ma intanto determina con il suo spirito
settario una spaccatura, sia pure marginale, fra i
tibetani, che rischia, obiettivamente, di fare il
gioco dei cinesi. La New Kadampa dispone in
Inghilterra di cospicui mezzi finanziari per farsi
pubblicita (anche su Internet) e per un attivo
proselitismo.



LLa concezione buddhista
della realta

di Carmen Dragonetti e Fernando Tola

Questo articolo é tratto dalla Revista de Estu-
dios Budistas ». 10, (ottobre 1995), edita in
Messico da oltre cinque anni a cura dell’ As-
sociazione latino-americana di studi buddbi-
sti, che si occupa attivamente della diffusio-
ne e della conoscenza del Dbarma, in tutte le
sue tradizioni, nel continente sudamericano.

1. Una delle pit importanti teorie del pen-
siero indiano, sia in ambito induista che in
quello buddhista, & indubbiamente quella che
afferma che la serie di entita, processi, fatti,
fenomeni che costituiscono il mondo in cui
viviamo manca di un inizio, o meglio, non ha
avuto principio nel tempo. E la teoria conosciu-
ta con il nome di anaditva, “senza inizio”, che
si trova integra in gran parte dei sistemi religio-
si e filosofici indiani ed & applicata in numerosi
ambiti, come nei casi di: Brahman (I’Assoluto),
atman (il principio spirituale individuale), sanz-
sara (il ciclo delle ripetute esistenze o reincar-
nazioni, la realtd empirica), karman (azione,
retribuzione degli atti), pratityasamutpada (il
sorgere interdipendente, la contingenza univer-
sale), adhyasa, -aropa, samaropa (sovrapposizio-
ne, percezione della realtd in modo diverso di
come veramente &) avidya, mithyajnana, maya,
aviveka (ignoranza del Brahman, ignoranza del-
la vera natura delle cose), dei Veda (testi sacri
autorivelati), dell’esperienza della diversita e
molteplicitd che nasconde 'unitd fondamentale
del Tutto, nonché delle impressioni subliminali
alle quali tale esperienza da luogo, di citta
(mente, consapevolezza), alayavijnana (coscien-
za subliminale dove rimangono le tracce o im-
pronte di ogni esperienza), della serie di

creazioni e distruzioni dell’universo, il tempo,
ecc. (1).

Questo atteggiamento del pensiero indiano
contrasta notevolmente con lattitudine general-
mente adottata in Occidente, in cui la preoccu-
pazione principale & quella di trovare una
Causa Prima, un Motore Primo, un Principio
Primo, che rappresenti un inizio radicale oltre
il quale non si pud pit tornare indietro.

2. 11 buddhismo, come l'induismo, afferma
che la realta empirica nella quale viviamo, con i
suoi mondi, sistemi di mondi, universi, uomini e
dei, ecc., nonché tutti i processi che in essa si
sviluppano e le leggi che la governano, non
hanno avuto inizio (2). Pertanto, per il buddhi-
smo, la domanda sull’origine dell’'Universo ¢ ir-
rilevante, perché si parte dal postulato della sua
eternita a parte ante. E come se in Occidente si
sollevasse la domanda sull’origine di Dio, che
viene postulato eterno per sua propria essenza.

All’eternita che il buddhismo attribuisce alla
realtd empirica corrisponde I'infinita dello spa-
zio. La realta empirica si estende illimitatamen-
te nelle dieci direzioni dello spazio. Nel verso
64 del Buddbavamsa si afferma che ci sono
quattro cose che sorpassano ogni misura: il
numero di esseri, lo spazio, il numero degli
universi o dei sistemi di mondi e la conoscen-
za del Buddha. Un passo del Sutra del Loto
(cap. IX, p. 240 dell'edizione Kern-Nanjio) de-
scrive in modo impressionante la profondita
dell'Universo: “Esiste... verso il basso, verso il
nadir, al di 1a di incalcolabili centinaia di mi-
gliaia di milioni di universi, un universo chia-
mato Ratnavisuddha”.

(1) C. DRAGONETTI - F. TOLA, Anaditva or beginningless in Indian Philosophy, in «Annals of the
Bhandarkar Oriental Research Institute» (1980), pp. 1-20.
(2) Molti sono i testi che contengono questa affermazione, si pud vedere 'articolo gia citato in nota.



Questo spazio illimitato, come si vede dal
testo appena citato, € popolato da milioni di
milioni di mondi, sparsi per tutte le regioni
dello spazio. Le caratteristiche della realta em-
pirica infatti, secondo il buddhismo, rivelano
un forte desiderio di infinita, una volonta di
non rimanere rinchiuse entro stretti limiti spa-
ziali, temporali, numerali — desiderio e volonta
comunque caratteristici della cultura dell'India,
in cui il buddhismo affonda le radici.

Uno di questi infiniti universi & quello defi-
nito Saha. L'universo Saha ¢ un mondo impu-
ro, perché in esso regnano le cinque impurita:
vita breve, periodo cosmico perverso, gente
senza senso morale, dottrine sbagliate, desideri
perturbanti. Questo & l'universo in cui si svolge
il destino degli uomini, la cui essenza, secondo
il buddhismo, & la sofferenza, il malessere e il
cui scopo & l'eliminazione di tale stato per
mezzo della via salvifica scoperta dal Buddha,
ai piedi dell'albero dell'Tlluminazione, venticin-
que secoli fa. Spinto dalla sua grande compas-
sione, il Buddha scelse di rinascere in questo
universo impuro per condurre gli uomini alla
liberazione dalle rinascite, invece di rinascere in
uno degli infiniti universi puri che popolano lo
spazio (3).

3. Per il nostro universo, il buddhismo ha
sviluppato, seguendo gli schemi propri alla co-
smologia hindu, un processo di distruzioni e
creazioni che si susseguono a cicli alterni, senza
inizio nel tempo, senza interruzione e senza
fine. Si tratta di una concezione dinamica della
realtd, che risulta evidente non solo dal fatto
che la realtd viene considerata come un conti-
nuo alternarsi di stati, di distruzioni e di crea-
zioni, senza inizio nel tempo, ma anche per la
peculiare dottrina dei dbarmza. 1 dharma sono
gli elementi, i fattori costitutivi di tutto cid che
esiste. Tutto cid che & materiale, come il nostro
corpo, & costituito da dharma, ma anche i fe-
nomeni mentali come le percezioni, le sensazio-
ni, le volizioni, gli atti di coscienza non sono
altro che dharma. L’uomo €, quindi, solo un
conglomerato psico-fisico di dharma materiali e

di dharma mentali. I dharma sono insostanziali
e impermanenti: appena vengono a essere, spa-
riscono. Il mondo e gli esseri che lo popolano
non sono altro che un ammasso di dharma che
si succedono gli uni agli altri in una costante e
vertiginosa trasformazione.

La realtd empirica, concepita dal buddhismo
come illimitata nello spazio, senza inizio nel
tempo, popolata da un immenso numero di
mondi in costante cambiamento, non & perd un
universo caotico: essa € assoggettata a leggi, a
principi e a norme che ne regolano 'esistenza e
il comportamento. Queste determinano cid che
necessariamente deve accadere e, viceversa, cid
che necessariamente non pud accadere nelle
varie circostanze, a seconda delle casuse e con-
dizioni che le determinano.

In virtt di queste leggi, I’'Universo si confi-
gura come un sistema organizzato, come un
cosmos. Tutto cid che esiste & sottomesso alla
legge di causalita (pratityasamutpada), riassunta
nella nota formulazione: aswin sati, idam bba-
vati, “essendo questo, si produce quello” (4).
Niente di quello che succede nella sfera dell’e-
sistenza € castale e fortuito, la legge di causalita
¢ la prima grande legge dell’'Universo (5).

La strettissima causalitd, che controlla la
realta empirica nella sua totalita, implica inter-
dipendenza di tutto cid che esiste. Infatti tutto
¢ effetto di una molteplicita di cause e condi-
zioni e, allo stesso tempo, tutto da ragione ad
altri effetti, in una serie di cause ed effetti
collegati fra loro. L'interdipendenza & un’altra
grande legge dell’esistenza. Su di essa il bud-
dhismo costruisce un’etica di solidarieta tra tut-
ti gli esseri esistenti, animali, piante, la natura
non-conscia e le cose.

La legge della causalitd si manifesta nelle
leggi che regolano l'ordine fisico, I'ordine mo-
rale e il corso dell’azione salvifica. Ad esempio,
se ci riferiamo all’ordine fisico, i testi buddhisti
fanno presente linevitabile distruzione di tutto
quello che sorge, legge valida tanto per il corpo
umano, quanto per tutte le cose naturali che
vivono nel tempo, poiché il tempo & il fattore

(3) Karunapundarika, ed. 1. Yamada, Universita di Londra 1968, cap. 3.
(4) VasuBaNDBU, Abbidbarmakosa 111, 18, ed. Sawami Dwarikadas Shastri, Varanasi, Buddha

Bharati 1970.

(5) Lalegge della causalita universale fu scoperta dal Buddha nel momento della sua illuminazione.
Cfr. Udana, ed. della Pali Text Society, Londra 1948, pp. 1-3.



che permette P'operativita di questa legge (6).
Un esempio di come la legge di causalita si
manifesti a livello dell’'ordine morale & la con-
cezione del karma, della retribuzione degli atti.
Ogni atto volontario, buono o cattivo, crea
meriti 0o demeriti ed esige necessariamente il
premio o la punizione corrispondente, in que-
sta stessa esistenza o in altre esistenze future,
collegandosi cosi strettamente con il postulato
delle rinascite. La legge del karma e il mec-
canismo delle rinascite compiono un’opera di
giustizia.

La legge del karma interviene direttamente
anche nella successione di creazioni e distruzio-
ni che il divenire cosmico comporta. Sul modo
di costituirsi dell’'Universo esercitano particola-
re influsso gli atti compiuti dagli esseri e gli
effetti differiti di tali atti, in breve il karma
della totalita degli esseri. Ogni individuo esi-
stente ha una specifica forma fisica, una speci-
fica personalitd emotiva e intellettuale, un
destino specifico, il tutto condizionato da atti
compiuti in precedenti vite, cioé dal karma. Lo
stesso succede con la realtd empirica: la sua
particolare configurazione, il modo di essere, gli
attributi, le qualita, tutto dipende dal karma
degli esseri vissuti in questa realtd; il karma
partecipa dunque, in modo rilevante, alla crea-
zione del mondo (7).

4. Molteplici leggi regolano lo svolgimento
dell’azione salvifica. Tra esse possiamo ricorda-
re quella delle Quattro Nobili Verita(8), secon-
do la quale la condizione umana &, necessaria-
mente, soggetta alla sofferenza. La sofferenza
ha come causa I'attaccamento e pud essere eli-

(6) Udana V, 3, cit., p. 49.

minata distruggendone la causa mediante il me-
todo, il Nobile Ottuplice Sentiero.

Queste leggi non sono state dettate da un
creatore, il buddhismo infatti non accetta 'esi-
stenza di un Dio creatore e padrone dell'Uni-
verso(9). Si parla quindi di un ateismo buddhi-
sta, che si inserisce in una tradizione atea in-
diana molto forte e condivisa da diversi sistemi
filosofici e religiosi non buddhisti, pienamente
accettati dall'ortodossia hindu, come la Mi-
mamsa, il Samkhya e la forma pit antica dello
Yoga(10). Tali leggi, cosi come la realtd empi-
rica che regolano, esistono da sempre, da un’e-
ternitd senza inizio, valide di per se stesse,
sempre uguali, inalterabili, necessarie e agisco-
no con una forza ineluttabile, senza che niente
possa sfuggire al loro rigoroso dominio. Il Sha-
listambasutra enumera le caratteristiche di que-
ste leggi sulla base del pratityasamutpada o
produzione interdipendente: “Colui che vede la
produzione interdipendente come eterna, senza
vita, mancante di vita, completamente inaltera-
bile, non nata, non divenuta, non fatta, non
composta, senza ostacolo, senza fondamento,
calma, senza timore, non eliminabile, imperitu-
ra, considerando la non-cessazione come pro-
prio essere, costui vede la Dottrina” (11).

1l Buddha non ha creato queste leggi, non gli
sono state rivelate da nessun potere superiore:
egli non le ha inventate, non sono una costru-
zione della sua mente. Queste leggi stanno lj,
sono sempre state li e il Buddha, nel memora-
bile momento della sua Illuminazione, dopo
uno sforzo intellettuale intenso e doloroso, ha
scoperto la loro esistenza, la loro natura e il
loro funzionamento. Il Buddha é pienamente

(7) Per il Karma vedi JP. Mc DERMOTT, Karma and Rebirth in Early Buddhbism, in «Karma and
Rebirth in Classical Indian Traditions», a cura di W.D. O’Flaherty, Motilal Banarsidas, Delhi 1983,

pp. 165-192.

(8) Le Quattro Nobili Verita sono il soggetto del Dbammacakkapavattanasutta (Sutra della messa in
moto della Ruota dell'Insegnamento), il primo discorso pronunciato dal Buddha dopo la sua illumina-
zione. 1l testo di questo discorso si trova nel Samyutta Nikaya V, pp. 420-424.

(9) Cfr. H. VON GLASENAPP, Buddhismus und Gottesidee, Akademie der Wissenschaften und

Literatur in Mainz, Wiesbaden 1954.

(10) Dobbiamo comunque tener presente che il buddhismo accetta I'esistenza delle divinita brah-

maniche, ma le abbassa di rango, sottomettendole al ciclo delle rinascite. D’altra parte, il buddhismo
riconosce un Assoluto trascendente che viene nominato diversamente nel corso della storia del bud-
dhismo: nirvana, sunyata (vacuita), buddbata (natura del Buddha), tathagatagarbba (Essenza del Bud-
dha), ecc.

(11) C. DRAGONETTI - F. ToLA, Budismo Mabayana, Kier, Buenos Aires 1980, p. 46.
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consapevole del fatto che egli & solo lo scopri-
tore di una realta che lo trascende e verso la
quale ha aperto la sua mente e la sua recettivita
per permetterle di penetrare in lui Ed & ap-
punto I'esposizione di queste leggi che costitui-
sce il suo insegnamento, il Dharma. L'Insegna-
mento, il Dharma é dunque semplicemente I’e-
sposizione, la manifestazione, la spiegazione, la
delucidazione, la rivelazione e la trasmissione
che egli fa di queste leggi. Possiamo citare, al
riguardo, il celebre testo del Samyutta Nikaya
I, 25 del Canone Pali, nel quale il Buddha
proclama: “Tanto se sorgano dei Buddha, come
se non sorgano, questo principio rimane inamo-
vibile — la stabilita della legge, la necessita
della legge, la causalita, il Buddha cosi la intui,
cosi la capl e, avendola intuita e capita, il
Buddha cosi la spiego, la mostro, la comunico,
la chiari, 'analizzo, la rivelo agli uomini”.

5. Possiamo dire che all'inizio della dottrina
buddhista ci fu un atto intellettuale di cono-
scenza penosamente conquistato. Sin dal primo
momento, I'importanza della conoscenza e del-
lo sforzo umano sono state caratteristiche es-
senziali del buddhismo.

Nei primi tempi, grosso modo dal VI secolo
a.C. fino all'inizio della nostra era, il buddhi-
smo mantenne una posizione chiaramente rea-
lista, secondo la quale il mondo é reale, esiste
indipendentemente dall'uomo, che lo afferra
con i suoi sensi e lo pensa con la sua mente. In
tutto il mondo, sottomesso alla legge della cau-
salita, in questo mondo dove tutto & effetto,
conseguenza della congiunzione di una molte-
plicita di cause e condizioni determinanti, non
esiste niente di sostanziale, niente che esista 7
se e per se (per adoperare la terminologia
occidentale) o (adoperando la terminologia
buddhista) niente che esista svabbavena, cioé
niente che abbia un proprio essere che appar-
tenga a se stesso e dipenda da se stesso. I
corollari della concezione non-sostanzialista,
che & fondamentale nel buddhismo, sono l'ine-
sistenza di un Dio — gia sopra citata — e
I'inesistenza dell’anima nell'uomo.

Agli inizi della nostra era, pero, con I'evolver-
si delle antiche concezioni, si incomincid a du-
bitare dell’esistenza del mondo interiore e della
capacita dei nostri sensi e della nostra ragione
di affermare la sua natura. Si costituirono quin-
di due grandi scuole filosofiche: la scuola Ma-
dhyamika e la scuola Yogacara, che segnarono,
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da allora in poi, nuovi itinerari alle principali
manifestazioni del pensiero buddhista.

La scuola Madhyamika, fondata dal grande
filosofo buddhista Nagarjuna, sviluppo al mas-
simo la concezione della causalita e dell'inso-
stanzialitd che da questa deriva ed elaboro la
sua teoria centrale della Vacuita.

L’esperienza quotidiana ci fa vedere una
realtd conformata da esseri e cose che si offro-
no a noi come esistenti in sé e per sé come
entitd compatte, continue e unitarie. La scuola
Madhyamika studio la realta percettiva e questo
studio la condusse a una conclusione, riguardo
a questa realtd, molto diversa da quella che
risulta dalla normale esperienza. La realtd che
percepiamo, infatti, & costituita unicamente da
esseri e cose assolutamente contingenti, in essa
tutto & condizionato, relativo, dipendente. Inol-
tre, tutto &€ composto da parti costitutive, non
esistono unita essenziali: esistono soltanto insie-
mi, conglomerati di elementi, parti e fattori
costitutivi.

La corda che percepiamo, ad esempio, non
esiste in sé e per sé in quanto corda, ma & un
insieme di fili e ogni filo, a sua volta, non esiste
in sé, ma & solo un insieme di filamenti e cosi
successivamente. Questo processo analitico-
abolitivo non arriva mai a fermarsi in qualcosa
di sostanziale, dotato di un proprio essere, di
una propria esistenza.

La condizionalit, la relativita, la dipendenza,
il fatto di essere qualcosa di composto, la con-
tingenza, 'assenza di essere proprio, ciog, in
una parola, la Vacuitd (termine particolarmente
adoperato in questa a scuola), rappresentano la
vera natura, il vero modo di essere della realta
empirica. La forma nella quale la realta empi-
rica si offre a noi quotidianamente & soltanto
una irrealta, un’illusione.

6. Mentre la scuola Madhyamika del grande
Nagarjuna dedica particolare impegno ad affer-
mare la Vacuita, la contingenza universale, 'as-
soluta relativitd del tutto, la scuola Yogacara
afferma, con eguale vigore, l'esistenza della
mente, della coscienza, ma soltanto di essa. Per
questa scuola, I'unico esistente sono le idee, le
rappresentazioni, le creazioni mentali, senza
niente che ad esse esternamente corrisponda.
Bisogna ricordare che per il buddhismo, gia dai
primi inizi, la mente o coscienza é solo una
serie di stati di coscienza, di atti cognitivi.
Questi atti cognitivi costituiscono la mente; al



di fuori di essi non esiste nessuna entita perma-
nente e autonoma alla quale ‘appartengano’ tali
atti di coscienza e che li possa ‘sperimentare’
come loro inalterabile testimone o osservatore.

La scuola idealista sostiene questa tesi ma
aggiunge (contrariamente a quello che pensava
il buddhismo agli inizi) che a questa successio-
ne di rappresentazioni, che costituisce la mente,
non corrisponde nessun correlato reale.

La realta empirica nella quale viviamo ha
cosi lo stesso status ontologico di un sogno o
un’illusione creata dalla magia. Niente distingue
la visione della realta, nella quale ci muoviamo,
dalle visioni oniriche o da fantasmagorie create
da un mago, o dalle allucinazioni causate da
una suggestione. L'ingenuo realismo tipico del
buddhismo dei primi tempi (quello che viene
definito buddhismo primitivo) o dell’epoca piti
hinayana fa posto a un idealismo portato alle
ultime conseguenze, nel quale gli esseri e gli
oggetti svaniscono in quanto entitd reali, rima-
nendo soltanto entitd di natura mentale. Men-
tre, per la scuola di Nagarjuna, la realta

empirica diventa il Grande Vuoto, per la scuola
Yogacara la realta non & altro che una grande
Illusione, creata dalla mente sprofondata nel-
Perrore.

I prodigioso Universo immaginato dagli an-
tichi pensatori buddhisti, infinito nel tempo,
illimitato nello spazio, popolato da un incalco-
labile numero di sistemi, di mondi, con incal-
colabile numero di esseri, in permanente
trasformazione, governato da leggi universal-
mente valide & diventato un prodotto della
mente umana. E soltanto un sogno di quell'om-
bra che & 'uvomo, il quale, dipendendo sola-
mente dal proprio sforzo e contando solamente
sull’aiuto fornitogli dall'insegnamento del Mae-
stro, cerca il cammino che deve condurlo all’il-
luminazione, al grado supremo di intelligenza,
di conoscenza, di coscienza, che gli permettera
di entrare in quella sede di pace, di silenzio, di
beatitudine che & I’estinzione, il nirvana supre-
mo e senza ritorno.

(Trad. ddllo spagnolo di
Amadeo Solé Leris e Maria Angela Fali)

RICORDO DELL’AMICO WRZY

Il creatore e coordinatore di Occidente Buddhista ci ha lasciati o scorso gennaio,

appena quarantenne. Giuseppe Wrzy — cognome di origine polacca — colpito da un
male incurabile, dopo mesi di crudeli sofferenze, ridotto oramai il suo corpo, gia asciutto
e scattante per lunghe esperienze alpinistiche, allombra di se stesso, resistendo oltre
ogni prevedibile limite allaggressione del male, sopporiando acuti dolori come eventi
naturali della vita, abituato a volare alto, ha volato ancora piti alto, assistito per settimane
dal suo amico pitl intimo, Ezio Nava, e dal lama Arnaldo Graglia, in una clinica di Milano.
E le innevate cime alpine, tante volte raggiunte con corda e piccozza, hanno accolto le
sue ceneri, per custodirle nel biancore immacolato dei ghiacciai. « Era uomo raro Beppe
— ricorda 'amico Nava —. Sotto una rigidita tutta difensiva si nascondeva, tenuta a bada
da una intelligenza penetrante, veloce come un lampo o come una fucilata, una dolcezza
e una disponibilitd che non aveva pari ».

Laureato in lettere e giornalismo, si era accostato al buddhismo per una spinta
soprattutto esistenziale, trovandovi il naturale alimento di una scelta spontaneamente
generosa e impegnata. Proprio per questo ha saputo immettere in una iniziativa pubbli-
cistica un forte contenuto culturale e spirituale, che i suoi continuatori sapranno mante-
nere e sviluppare. Lo ricordiamo anche per I'entusiasmo con cui ha concordato una
intensa collaborazione tra Occidente Buddhista e Paramita, al servizio della vita spirituale
e culturale del nostro paese.
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Luciano Mazzoccr - Jiso Forzany, 77 Vangelo se-
condo Marco e lo Zen, Edizioni Dehoniane, Bo-
logna 1996, pp. 256, Lire 30.000.

Che il dialogo interreligioso possa autenticamente
prender corpo soltanto nell’esperienza, ¢ un fatto pit
volte ripetuto e accertato. Padre Mazzocchi, sacerdo-
te saveriano con vent'anni di esperienza missionaria
in Giappone, lo sa benissimo; e con il compagno di
ricerca Giuseppe (Jiso) Forzani, impegnato in una
sorta di speculare “missione” soto zen in Occidente,
ha dato vita ad una “Comunitd Vangelo e Zen”
presso Lodi. Qui I'esperienza quotidiana del Vangelo
e dello zazen si sostanzia nel lavoro di accoglienza
non meno che in quello di studio, che prevede la
traduzione e il commento di testi di Dogen e del
Nuovo Testamento. Alla luce di questa esperienza di
dialogo operativo, non limitato alle buone intenzioni,
lo “state attenti, vegliate, perché non sapete gquando
sard il momento preciso” (Mc 13,3), con cui esordisce
il presente volume, assume il valore di un dettato
condivisibile e soprattutto comprensibile tanto dal
cristiano quanto dal buddhista, che sulle diverse ver-
sioni della pratica dell'attenzione fonda la sua vita
spirituale. Tl Vangelo di Marco, poi, si presta in modo
particolare ad una lettura interreligiosa cristiano-
buddhista, perché fra i vangeli sinottici ¢ il pit es-
senziale, oltre che il pit breve e, probabilmente, il
piu antico. Ne € protagonista un Gesti uomo, e uomo
riservato, saremmo tentati di dire introverso; pur
trattandosi, come I'Evangelista si preoccupa di an-
nunciare in apertura, del Figlio di Dio. La proposta
degli Autori, che ci sembra utile sottoscrivere e riba-
dire, ¢ quella di una lettura meditativa: un capitolo a
settimana, possibilmente seguendo il calendario litur-
gico. Ogni capitolo, introdotto dai versetti del testo
evangelico, comprende il commento di padre Maz-
zocchi seguito da quello di Jiso Forzani e talora dalle
riflessioni di alcuni cercatori di diversa estrazione che
seguono il lavoro della Comunita.

BAaBA PYARE-LAL BEDI - FREDA MARIE HOULSTON,
Gandhi il santo e lo statista, Ed. Istituto di Peda-
gogia Acquariana, Valstagna (VI) 1996, pp. 104.

Baba Bedi, sikh formatosi in Inghilterra e ricerca-
tore all'Universita di Berlino sotto la guida di Rudolf
Otto, ha diretto negli anni ’70 il Centro di Filosofia
Acquariana di Milano. Freda Marie Houlston, ingle-
se, conobbe Baba ad Oxford negli anni ’30 e divenne
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sua moglie. In seguito prese i voti come monaca nella
tradizione Vajrayana, all'interno della quale ricopri
ruoli sempre pill importanti, sino ad avere la facolta
di dare l'iniziazione a uomini e donne interessati al
sentiero buddhista. I due coniugi furono seguaci di
Gandhi e protagonisti della lotta nonviolenta per la
liberazione dell'India dal dominio inglese. Nel 1933
curarono il presente volume, una selezione di scritti e
discorsi del Mahatma, raccordati da brevi, illuminanti
note. Nell'introduzione compaiono dati socioecono-
mici sullIndia degli anni ’30 e alcune note biografi-
che sulla figura di Gandhi. L'interesse storico-
culturale & notevole, a partire dalla prefazione di uno
studioso del calibro di Rudolf Otto. La parte finale
del libro & occupata dalla testimonianza di un colla-
boratore svedese di Otto, Birger Forell, che fu assi-
stente del grande storico delle religioni nel corso di
un viaggio in Oriente avvenuto negli anni 1927-1928,
e che ci regala un prezioso resoconto del loro incon-
tro con Gandhi.

ANTONY FERNANDO - LEONARD SWIDLER, Introduzio-
ne al buddhismo, Edizioni Dehoniane, Bologna
1992, pp. 252, Lire 26.000.

Accadde in Cina, nei primi secoli dell’era cristiana,
che a diffondere il buddhismo, appena giuntovi dal-
I'India, provvedessero anche eminenti maestri taoisti;
e il Dharma si ‘cinesizzd’, accogliendo l'influenza del
Tao e diventando Chan. Succederd qualcosa di simile
in Occidente, dove I’eventuale contributo informativo
e riformatore potrebbe giungere, accanto ai filosofi
della scienza e agli scienziati della psiche, da intellet-
tuali cristiani? Non sono mancati esempi significativi
negli ultimi decenni: Merton, De Lubac, Lassalle,
Lamotte, Masson, Panikkar e, ai giorni nostri, Zago,
Fuss, Tiso, ai quali si aggiungono ora Fernando (ad-
dottoratosi in Teologia alla Gregoriana di Roma e
insegnante in Sri Lanka) e Swidler (impegnato nel
dialogo interreligioso alla Temple University di Phi-
ladelphia). Questo loro libro (edizione riveduta di
una precedente del 1981, pubblicata per lettori orien-
tali) si propone di far capire il buddhismo (in parti-
colare Theravada) ai cristiani e agli ebrei, ma ¢ molto
utile anche ai buddhisti occidentali piti 0 meno esper-
ti, alle prese talvolta con testi di Dharma scritti da
iniziati per iniziati, oppure ‘traditi’ piti che tradotti.
Grande merito dei due autori & di essere partiti dalla
consapevolezza che, nel nostro mondo globalizzato
anche nell'ambito religioso, & sempre pitl necessario
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abbandonare la pretesa di “fare da soli”, rinunciando
al dialogo. 1l libro segnala quanto ¢’¢ di comune tra
fedi semitiche e spiritualita buddhista, ma dedica
ampio spazio alla differenza di fondo: la credenza
ebraico-cristiana in Dio e la mancanza di riferimenti
divini nel buddhismo. Per concludere, peraltro, con
Pinvito a riconsiderare la pretesa incompatibilita tra
fedi teistiche e non teistiche, e a scoprire la sorpren-
dente affinita intrinseca (v.p.).

KRISHNAMURTI, Sulla liberts, Ubaldini Editore, Roma
1996, pp. 158, Lire 24.000.

KRISHNAMURTI, Sull’amore e la solitudine, Ubaldini
Editore, Roma 1996, pp. 148, Lire 24.000.

Ubaldini, dopo aver pubblicato un numero cospi-
cuo di testi di Krishnamurti, inaugura ora, con questi
due volumi dalla gradevole veste grafica, una nuova
collana. Si tratta della traduzione di libri editi dalla
Harper di San Francisco, il cui contenuto si basa per
lo pitt su insegnamenti inediti dell’anti-guru indiano.

L’originalitd di questa iniziativa sta nella divisione
del materiale in specifiche tematiche, allo scopo di
delineare i punti salienti dellinsegnamento di Kri-
shnamurti e di facilitarne la comprensione. In ogni
libro, infatti, il lettore trovera una visione introspet-
tiva di un determinato soggetto, da cui si dirama
lintero insegnamento dell’Autore. 1l titolo di ciascu-
na opera & una traccia per penetrare nel pensiero,
semplice ma profondo, di Krishnamurti.

Questi primi due volumi presentano due argomenti
strettamente interrelati tra loro: “Solamente quando
c’e libertd da ogni conflitto c’¢ pace, e I'amore sca-
turisce da questa pace. Ma non si pud assolutamente
conoscere la qualitd dell'amore, se la mente non &
consapevole di sé, se non si é decondizionata ed é
quindi libera” (Sulla liberta, p. 115).

Riguardo alla liberta, tema centrale di tutti i discor-
si di Krishnamurti, si possono osservare almeno due
angolazioni. Secondo la prima, la liberta viene de-
scritta come scopo ultimo dell’esistenza, in altre pa-
role come !'Incondizionato: “Esiste un senso di
liberta che non & da una qualsiasi cosa, che non ha
causa, ma che & uno stato dell’essere liberi” (Sullla
liberta, p. 25). Ma vi si trovano altre definizioni che,
diversamente, indicano nella liberta il punto di par-
tenza di ogni autentica ricerca spirituale: “E evidente
che soltanto la mente libera pud veramente indagare”
(Sedla liberta, p. 98). Una chiave di lettura del lin-
guaggio di Krishnamurti potrebbe forse consistere nel
riuscire a conciliare tra loro affermazioni che, come
queste due, appaiono contraddittorie.

1 secondo libro riporta riflessioni dell’Autore sul
senso di alienazione che imprigiona 'uvomo e sulla
possibilita di conoscere I'amore. Si delinea cosi un
percorso che tocca questioni fondamentali come la
mente e il pensiero, la gioia e il piacere, il dolore, la
creativita, la morte, la bellezza e il sesso. Cosi il
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lettore si ritrova, proiettato attraverso questi aspetti
cruciali dell'esistenza, in un viaggio alla scoperta del-
I'amore autentico, libero, incondizionato. “L’amore
non ¢é ricerca del piacere, né fuga dalla paura. L’a-
more non ¢ attaccamento. L’amore non ha in sé
sofferenza [...]. Se conoscete questo amore e lo vive-
te giorno per giorno [...], la vita acquista un signifi-
cato completamente diverso” (Sull’amore e la solitu-
dine, p. 140) (Giuliano Giustarini).

GRAZIA MARCHIANO (a cura di), La rinascenza orien-
tale nel pensiero europeo. Pionieri lungo tre seco-
I, Istituti Editoriali e Poligrafici Internazionali,
Pisa-Roma 1996, pp. 254.

Grazia Marchiand, presidente dell’Associazione
Italiana di Estetica e vicepresidente dell’Associazione
Internazionale di Estetica, ha fondato recentemente il
Gruppo di Studio per IEstetica Comparata “Il loto e
la rosa”. Nell'omonima collana esce questa raccolta di
saggi, che ripercorre le tappe salienti degli studi
orientalistici a partire dalla fine del '700. L’orientali-
smo si configura all'interno della cultura europea co-
me una sorta di terza via, al di fuori dei solchi giu-
daico e greco. Nella seconda parte del libro vengono
tratteggiati i profili di alcuni singolari orientalisti: per
il XIX secolo il lituano Osip Ivanovic Senkovskij e
Pitaliano Angelo De Gubernatis; per il secolo nostro
il medico rumeno Sergiu Al-George. La prima parte
del lavoro ospita tre saggi di notevole spessore. Nel
primo, Fosca Mariani Zini tratta della diffusione in
Francia del racconto orientale, a partire dalla prima
pubblicazione, nel 1704, della traduzione delle Mzlle
e una notte. L'influenza di quella celebre raccolta non
tardera a farsi sentire, per esempio sulla concezione
voltairiana di caso e destino nelle Lettere persiane di
Montesquieu. Carlo Gentili analizza poi i rapporti del
romanticismo tedesco, segnatamente di Schlegel, au-
tore nel 1808 di un saggio Sulla lingua e la sapienza
degli indiani, con la cultura indiana. Stefano Benassi,
infine, si occupa di un singolare incontro, quello della
filosofia tedesca (rappresentata in particolare da Karl
Lowith, vissuto in Giappone a ridosso della Seconda
Guerra Mondiale) con la cultura giapponese contem-
poranea, prendendo le mosse da quell’originale libro
che & La struttura dell’iki, scritto nel 1930 da Shuzo
Kuki (tr. it. 1992), divenuto assistente di Filosofia
all'Universita di Kyoto, dove lavorava Nishida Kitaro,
dopo una solida formazione filosofica europea.

FRANCESCO PULLIA, Prova di luce, Edizioni Ripostes,
Salerno 1995, pp. 128, Lire 10.000.

Francesco Pullia e la letteratura: un incontro felice.
Potremmo sintetizzare in questa formula la polivalen-
za di questo quarantenne umbro che con tanta disin-
voltura passa dalla saggistica (“L’evidenza sensibile”
del 1991) alla poesia (quattro raccolte finora pubbli-



cate, tra le quali amiamo ricordare “Visitazione della
pietra” del 1994); e quando — come nel caso del
libro che presentiamo — fa un’incursione nella nar-
rativa pura, riesce a mantenere in misterioso equili-
brio la profondita della riflessione filosofica e la
folgorante subitaneita della poesia. Senza perdere,
beninteso, la liquida scorrevolezza della prosa. Nei
quattro racconti che compongono “Prova di luce” &
possibile ravvisare 'intenso profumo dell'India. Espli-
citamente, nella storia d’amore che apre il volume
(“Nei colori della veglia”) e in quella sorta di diario
di pellegrinaggio a Bodhgaya che lo chiude (“India,
I'insistenza della voce”); implicitamente negli altri
due: “Verita della pietra”, apologo sulla ricerca della
veritd da parte di uno scultore, e “Affetti”, sequenza
di schizzi lirici sulle presenze che scaldano l'esistenza
dell’autore. Non si tratta, tuttavia, di un libro intriso
di esotismo. Vi si respira, al contrario, I'aria della
buona letteratura europea, venata di malinconia, mil-
le miglia lontana (per fortuna) dalle consolazioni di
tanta contemporanea new age letteraria.

GIORGIO PIACENTINI (a cura di), Senza nulla cercare,
Edizioni Cipax, Roma 1997.

Questo volumetto pubblicato dal Cipax (Centro
interconfessionale per la pace, via Peralba 23, Roma
00141, tel. 06/87181670) raccoglie preghiere e invo-
cazioni per la pace di buddhisti, induisti, islam, ebrai-
smo, cristianesimo ortodosso e protestante. Il teologo
cattolico Carlo Molari cosi scrive nell'introduzione:
«Per introdurre la riflessione sulla preghiera interre-
ligiosa, vorrei ricordare che quando noi diciamo
“Dio”, pronunciamo un nome che pud provocare
divisioni, perché i nomi dell’Eterno sono diversi, le
idee sono diverse, le tradizioni diverse. Quello che
noi possiamo pronunciare, in realta, non ¢ il nome di
Dio, ma il nome che gli attribuiamo, la formula della
nostra idea, della nostra tradizione, tutti elementi di
divisione» (v.p.).

GUIDO DALLA CASA, Ecologia profonda, Pangea Edi-
zioni, Torino 1996, pp. 184, Lire 24.000.

1l termine ecologia profonda, che Dalla Casa riferi-
sce con correttezza ad un passo contenuto nell'epoca-
le libro di Fritjof Capra I/ punto di svolta (1984; ed.
or. 1982), era stato impiegato in realta da George
Sessions gid nel 1981, in un testo antologico curato da
B. Schultz e D. Hughes e intitolato Ecological Con-
sciousness; il saggio di Sessions portava il significativo
titolo Shallow and deep ecology: a review of the philo-
sophical literature. Dunque veniva creato uno spartiac-
que, preciso e letterale, tra ecologia superficidle ed
ecologia profonda, ripreso in seguito dal filosofo nor-
vegese Arne Naess, da cui prende le mosse il libro che
presentiamo. Si distinguono pertanto: “L’ecologia di
superficie, che ha per scopo la diminuzione degli inqui-
namenti e la salvezza degli ambienti naturali senza
intaccare la visione del mondo della cultura occidentale;
e l'ecologia profonda, in cui vengono modificate radical-
mente le concezioni filosofiche dominant: dell’ Occiden-
te: in questa forma di pensiero si dd un'importanza
metafisica alla Natura..” (p. 10). Si guarda di conse-
guenza con simpatia alle culture orientali e a quelle
animiste, che l'autore, non senza una certa naivete,
immagina apportatrici di serenitd e di nonviolenza;
per contro, I'Occidente & visto, in modo francamente
manicheo, come il luogo della competizione sfrenata:
“Il concetto di progresso é un'invenzione dell’ Occidente
per distruggere le altre culture umane e restare I'unica
cultura del Pianeta” (p. 35). Ne deriva una nuova
forma di moralismo. “L’atteggiamento mentale deve
essere di non-competizione, mai di conquista” (p. 178).
Si potrebbe osservare che ogni ingiunzione di tipo
normativo, come quella appena presentata, & a sua
volta emanazione della mentalita ego-centrata che si
vuole combattere. Resta da sottolineare comunque la
chiarezza dei concetti esposti, soprattutto di quelli
scientifici, frutto anche della formazione dell’autore,
laureato in ingegneria elettronica.

ALTRI LIBRI RICEVUTI

JounN G. BENNETT - ELIZABETH BENNETT, Idioti a
Parigi, Alla scuola di Gurdjeff; Edizioni Mediter-
ranee, Roma 1996, pp. 152, Lire 20.000.

GHESCE Ciaru, 17 folle divino. Vagabondaggi, inse-
gnamenti e prodigi di uno yogi tibetano del XVI
secolo, Adea Edizioni, Milano 1995, pp. 200, Lire
28.000.

Lucia GHILARDI, Nepal. Nelle valli degli dei, Edizio-
ni Erga, Genova 1996, pp. 140, Lire 20.000.

ANGELA MARIA LA SALA BATA, Lwomo, essere di
transizione, Edizioni Armonia, Roma 1996, pp. 252,
Lire 28.000.
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MARTIN LINGS, Un santo suff del XX secolo. Lo
Sceicco Ahmad AlL’Alawi. Erediti e testamento
spirituali, Edizioni Mediterranee, Roma 1994,
pp- 232, Lire 25.000.

MARIA MARCHI, Non c’é vuoto. Il problema dello
spazio e del tempo, edito dall’autore, Roma 1995,
pp. 42.

RAMAKRSNA, Detti di un maestro Yoga, Guanda Edi-
tore, Parma 1996, pp. 96, Lire 10.000.

PETER RUSSELL, Z/ risveglio della mente globale, Ed.
Urra, Milano 1996, pp. 312, Lire 30.000.

ToM YOUNGHOLM, 17 bar celestiale, Casa Editrice
Corbaccio, Milano 1995, pp. 192, Lire 24.000.



TAVOLA ROTONDA SU “BUDDHISMO E ATEISMO”

La Pontificia Universita Gregoriana e la Fondazione Maitreya hanno convocato una tavola
rotonda sul tema “buddhismo e ateismo”, che avra luogo il 17 aprile a partire dalle ore 16
nellaula magna dell’Universita Gregoriana (Piazza della Pilotta, 4 - Roma).

Alla manifestazione, presieduta dal padre Jesus Lopez-Gay, docente di buddhismo nella
stessa Universita, parteciperanno i seguenti relatori: Piero Coda, della Pontificia Universita
Lateranense; Michael Fuss, della Pontifica Universita Gregoriana; Luigi Lombardi-Vallauri,
delPUniversita di Firenze; Thomas Matus, del’Ordine Camaldolese; Giangiorgio Pasqualotto,
dell’Universita di Padova; Corrado Pensa, dell'Universita “La Sapienza” di Roma.

Informazioni: tel. 06/67015490, oppure 06/52351402.

“INCONTRI CON IL BUDDHISMO” - ROMA

I prossimt “Incontri” organizzati a Roma dalla Fondazione Maitreya avranno luogo con
questo programma:
— 12 aprile: “Una via per la compassione”, insegnamento del Lama Sonam Gian-Ciub,
direttore spirituale dell’Istituto Samantabhadra;
- 8 maggio: “Il ruolo del buddhismo in un paese cristiano”, conferenza del monaco dello Sri
Lanka, Molligada Dheerananda, dirigente del Buddhist International Centre di Roma (alla
‘Sala della Provincia’, presso Piazza Venezia, ore 17);
- 10 maggio: “Utilita e limiti della psicoterapia”, con Barry Simmons, psicoterapeuta e
vice-presidente dell’Istituto Shang Shung di Arcidosso;
— 24-25 maggio: Seminario sul tema “Risvegliare il cuore e la mente”, con Lama Tenzin
dell’Universita buddhista europea di Parigi e del Karma Ling (al Vicolo Otfeo, 1);
- 31 maggio: Insegnamento e pratica sul tema “Osservare la mente”, con il monaco coreano
Tae Hye di tradizione son (chan coreano);
- 22 giugno: tavola rotonda a conclusione del ciclo di “Incontri”.
Gli incontri (salvo quelli dell’8 e del 24-25 maggio) si svolgono alla sala S. Paolo di Via
Ostiense 152/b, dalle ore 17.
Informazioni: tel. 06/44248657; oppure: 0338/7021800.

A.ME.CO. - ROMA 9-10-12-13 giugno (21-23): Serate di meditazione
] ) ) all’Orfeo, condotto da Stephen Batchelor;
19 aprile (14,30-19,30): Intensivo all’Orfeo, condot- LT R S ) s L )

to Zda Corredo(f;nME N — p : Cenacolo, condotto da Stephen e Martine Batchelor.
5 ), LE .
Fred ’\?;f)ingolllmen; el LA L BEC L Informazioni: 06/3610123 (ore 7-8,30).

3-4 maggio (8,45-19): Intensivo all’Orfeo con pratica

di metta, c?ndotto da Fred Von Al{men; ’ DHARMA LING - ROMA
17 maggio (14,30-19,30): Intensivo all’Orfeo, con-
dotto da Corrado Pensa; Dopo gli insegnamenti di Lama Denis, programmati
7 giugno (14,30-19,30): Intensivo all’Orfeo, condot-  con grande successo lo scorso gennaio, il centro Dhar-
to da Corrado Pensa; ma Ling prosegue la sua normale attivita che prevede:
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— ogni luneds, dalle ore 18,30 alle 20, la prosecuzio-
ne del corso sui fondament: della dottrina del Buddha,
guidato da Maria Angela Fald;

— ogni marteds, dalle 17,30 alle 19, sessioni di me-
ditazione nella tradizione tibetana, guidate da Roma
Neljorpa (Jean Paul).

Informazioni: tel. 06/43533544 (dalle 19,30 alle
20,30 del giovedi).

ISTITUTO TSONG KHAPA - POMAIA

11-13 aprile: Seminario sul corpo, con Angelo Slompo;

18-20 aprile: Consapevolezza nella via del pennello,
con Isia Osuchowska e Siliana Bose;

18-20 aprile: Il mondo come sogno, con Vincenzo
Tallarico;

24 aprile - 1° maggio: Ritiro di Vipassana, con

Corrado Pensa;

3-4 maggio: La gioia dello Yoga, con Mariella Ca-
stagnino;

9-11 maggio: Yoga e meditazione nel buddhismo
tibetano, con Losang Tarcin;

16-18 maggio: Meditazione per la trasformazione
(ritiro), con Annamaria Yeshe Dorje;

20-23 maggio: Sakadawa, ritiro del Nyung-ne;

23-25 maggio: Saper vivere e saper morire, con Re-
nate Link Schreiber;

30 maggio - 1° giugno: Sul respiro, con Renate Link
Schreiber;

13-22 giugno: Ritiro di meditazione, con Thanavaro;

26-29 giugno: Ritiro di Shiné, con Gheshe Ciampa
Ghiatso.

Informazioni: tel. 050/685654.

SANTACITTARAMA - SEZZE

Ogni giorno, alle 16, si pud partecipare alla medita-
zione; alle 19,30 c'é un’altra meditazione, seguita dai
canti della sera. Due volte al mese, dalle 15 alle 17 del
sabato, si tiene un incontro per principianti con la
presenza di A. Chandapalo.

Questo monastero ha promosso la pubblicazione di
un opuscolo con insegnamenti di Ajabn Sumedhbo, da
titolo: Oltre la morte: la via della consapevolezza, E
spedito gratuitamente a chi ne faccia richiesta; un'even-
tuale offerta permetterd la ristampa di altre copie per
altre distribuzioni.

Informazioni: 0773/88032.

CENTRO TARA CITTAMANI - PADOVA -

26-27 aprile: Psicologia del Tantra, con Vincenzo
Tallarico;

30 aprile - 1° maggio: Pratiche e insegnamenti, con
Gheshe Ciampa Ghiatso.

Informazioni: tel. 049/850805.
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CENTRO TSONG KHAPA - VILLORBA

12-13 aprile (17,30-19,30): Insegnamento e medita-
zione, con Yeshe Losang;

19-20 aprile: Stati di coscienza e consapevolezza, con
il Gheshe Losang Dorje;

25-28 aprile: Bodbicitta relativo e assoluto, col Ghe-
she Ciampa Ghiatso;

17-18 maggio: Festivitd del Sakadana e pratiche di
purificazione, con Yeshe Losang;

23-26 maggio: Ritiro del Nyune, con Yeshe Losang;

31 maggio - 1° giugno: Psicologia della meditazione,
con Vincenzo Tallarico;

14-15 giugno: Pratica di Samatha e Vipassana, con
Gheshe Gendun Tarcin;

28-29 giugno: Vipassana trabayana, con Gheshe Lo-
sang Dorje.

Informazioni: tel. 0422/928079.

COMUNITA BODHIDHARMA

Con la guida del monaco Tae Hye che risiede nel
monastero Pagoda di Castel Focognano (Arezzo), si é
costituita questa comunitd che si ispira al buddhismo
soen (chan coreano) e ha i seguenti luoghi di pratica:

Genova: gruppo di contemplazione il venerds sera in
Vico Santa Fede 8/7; tel. 010/2466065, (Darniel);

Roma: gruppo di contemplazione in Via Appia Nuo-
va 280, dalle ore 18,30, tel. 06/21808343 (Alfredo);

Brunico: tel. 0338/6391266 (Bruno).

Informazioni generali: tel. 0575/591573 (Pagoda).

GRUPPO CHAN WU-WEI - ROMA

Ogni luneds (ore 19-21) questo gruppo di meditazio-
ne contemplativa e rigenerazione dinamica si riunisce a
Roma in via Appia Nuova, 280 per pratiche e letture.
Saranno disponibili anche esperti di Yoga, Tai-chi, ecc.

Informazioni: tel. 06/44248657 (Alberto).

CENTRO DOGHEN - GENOVA

Ogni mercoledi e venerd: sera sono in programma
sedute di zazen; ogni prima domenica del mese ¢
prevista una sesshin dell'intera giornata.

Informazioni: tel. 010/2511878 (Gaetano - ore serals).

IL CERCHIO VUOTO - TORINO

Questo centro di buddbismo Soto Zen organizza
sessioni di meditazione il lunedi e il gioved: (dalle
19,30 dalle 21,30) e il mercoled: (dalle 6 alle 8). Ogni
ultima domenica del mese ha luogo una Sesshin dalle 8
alle 16.

Informazioni: tel. 011/6691518.



CENTRO DI MEDITAZIONE
S. ANDREA DI COMPITO

Pratiche di meditazione Samatha e Vipassana hanno
luogo ogni martedi (ore 19,30-20,30). Ogni primo sa-
bato del mese ¢ in programma un intensivo di medi-
tazione.

Informazioni: tel. 0583/977051 (Loriano - ore serals).

RITIRO EUROPEO CON THOMAS - BASILEA

Dal 4 al 9 maggio, organizzato per Iltalia da “La
rete di Indrd’, si svolgerd a Basilea (Svizzera) un ritiro
europeo guidato da Claude Thomas; sard ospitato nella
“chiesa cittadind’, aperta a praticanti e non praticanti
di diverse tradizioni. L'iniziativa si propone di riunire
in uno spirito interreligioso persone provenienti da
tutti i paesi europei coinvolti dall'ultima guerra, affin-
ché il processo della guarigione e della riconciliazione
possa avere inizio.

Altri impegni di Thomas in Italia:

ad Assisi dal 1° al 4 maggio (tel. 06/42870191);

a Livorno il 10 e 11 maggio (tel. 0586/501656 -
Gualtiero);

a Catania il 12 maggio;

a Palermo il 13 maggio.

Informazioni generali: tel. 06/8558901 (Roberto).

CENTRO SHAMBHALA - MILANO

Questo centro organizza incontri settimanali per la
meditazione Samatha e programmi di Shambhbala Trai-
ning, un sentiero di studio e di pratica fondato da
Chéghyam Trungpa. Dal 9 all’11 maggio si terrd il
primo programma “Larte di essere uman”, esperienza
della sacralita del mondo.

Informazioni: tel. 02/7380102.

BUDDHADHARMA CENTER - ALESSANDRIA

Prosegue lo svolgimento del programma settimanale,
che prevede, sempre alle ore 21: il lunedi, corso di
buddhbismo con meditazione Vipassana; il marteds, cor-
so di Yoga; il mercoleds, insegnamenti di buddhbismo
tibetano; il gioveds, meditazione Vipassana; il venerds,
meditazione Soto Zen.

Informazioni: tel. 0131/231838.

PIAN DEI CILIEGI - MONTESANTO

25-28 aprele: Ritiro guidato da Thanavaro;
23-26 maggio: Ritiro guidato da Thanavaro;
13-14-15 giugno: Kriya Yoga, secondo livello.
Ogni venerds sera, sessione di meditazione.
Informazioni: tel. 0523/878948.
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GRUPPO DI MEDITAZIONE - GENOVA

1] 24 maggio Corrado Pensa dirigerd una giornata di
meditazione Vipassana a Genova. L'orario e il luogo
della pratica sono ancora da definire.

Informazioni: tel. 010/3771229 (Piero - ore pasti).

CENTRO GIAN CIUB - BERGAMO

Con la guida spirituale del Gheshe Sonam Gian
Ciub, abate del centro Samantabbadra di Roma, si é
organizzato a Bergamo questo centro di buddhismo
Vajrayana, che organizza meditaziont, ritivi e insegna-
menti. Ogni venerdi alle ore 21 hanno luogo incontri
di praticanti.

Informazioni: tel. 035/252923 (Aldo - la sera).

CENTRO ZEN “SULLA VIA” - LIVORNO

Un gruppo di praticanti, cordinati da Fabio Peloso,
si riunisce per meditazioni Zen ogni lunedi, mercoledi
e venerd: alle ore 19 e ogni marteds, giovedi e sabato
alle ore 7,30; la sede é in Viale Carducci, 277 (tel.
0586/806462). La disponibilita di un giardino permet-
te di dedicarsi anche al lavoro manuale. Il centro é
collegato con la comuniti “Vangelo e Zen” di Galga-
gnano.

DHARMA SAH - BOLOGNA

Questo centro, che ha sede in Via Andrea Costa 83,
propone la pratica sull’ energia e la meditazione per
Parmonia della mente e del corpo, secondo gli inse-
gnamenti della coreana Ii Kwang Poep Sa Nim. Ha
in programma sessioni di pratica ogni martedi e gio-
vedi (ore 19,30-21,15). Domenica 20 aprile e domenica
1° giugno ci saranno incontri di pratica dalle 15,30
alle 19,30.

Informazioni: tel. 051/6142333.

COMUNITA DZOG-CHEN - ARCIDOSSO

19-20 aprile: Ritiro di pratica di danza dei Tre Vajra
(due sessioni d giorno dlle 9 e alle 15);

25-26-27 aprile: Ritiro della pratica di danza del
Vajra (a partire dalle ore 9 del 25);

1-4 maggio: Corso di Yantra Yoga per insegnanti e
praticanti avanzati, con Laura Evangelisti.

Informazioni: tel. 0564/966837.

YANTRA YOGA A ROMA

Lezioni e pratiche di Yantra Yoga sono in program-
ma a Roma ogni luned: alle ore 19 e ogni venerd; alle
ore 14 in Piazza S. Apollonia 3, presso Bonomi.

Informazioni: tel. 06/6554218 (Sergio).
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BUDDHISMO E MASSONERIA
o

Sono abbastanza convinto che la massoneria dei
paesi latini & stata una forza negativa contro la vita
monastico-contemplativa. Sono stati loro tra i piu
aspri critici e, arrivati al potere, hanno usato l'ufficio
per distruggere la vita monastica. Percid vedo male
quest’“onore” a S.S. il Dalai Lama. Ho trovato un
libro nella biblioteca del monastero di sant’ Ambrogio
a Roma (dove abita don Mayeul de Dreuille O.S.B.,
molto impegnato nel Dialogo, ecc.) che parla degli
eventi storici attorno alle soppressioni del Risorgi-
mento. Il libro si chiama: Lz Congregazione Camaldo-
lese degli Eremiti di Monte Corona, di Placido T. Lu-
gano (2° edizione, Sacro Eremo Tuscolano, Frascati
1908). La soppressione napoleonica ¢ descritta a pa-
gina 441; quella risorgimentale alle pagine 488-489. Il
ruolo personale di Cavour illustra chiaramente la
malvagitd particolare di quest'uomo e dei suoi con-
fratelli di quest’associazione di pseudo-esoterismo.
Sunt lacrime rerum... Ho intenzione di approfondire
la mia conoscenza sull’argomento e anche mi infor-
merd su Jean-Pierre Schnetzler, che apparteneva alla
massoneria francese ed & stato tra i fondatori del
centro Karma Ling in Savoia. Spero di avere risposte
che possano temperare la mia posizione. Preferisco
non essere in lite con nessuno, ma bisogna anche dire
il vero quando & necessario. Vale per tutti, anche
nell’ambiente ecclesiastico, ovviamente.

Mons. Francis Tiso - Isernia

a

Roberto Rauty, nel suo civilissimo appello al dialo-
go ospitato nel quaderno 61, dichiarandosi massone,
nega di essere mafioso e golpista. Il fatto che egli
senta questa necessitd non consegue, secondo me, a
un “clima pregiudizialmente ostile e persecutorio”,
ma ad avvenimenti piuttosto precisi e recenti che
hanno connotato negativamente la massoneria italiana
o almeno una sua parte. Si tratta dunque di un
post-giudizio, magari di una generalizzazione ingiusta
e ingenerosa, non di pre-giudizio. Del resto, anche
Panticlericalesimo per cosi dire classico nacque dopo
una serie di comportamenti e atteggiamenti di santa
romana chiesa, per alcuni dei quali la chiesa stessa ha
ritenuto poi di dover chiedere pubblicamente perdo-
no. Oggi quell’anticlericalesimo & quasi scomparso, e
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la figura dell'attuale pontefice ¢, almeno in Italia,
valorizzata dai mass-media. C’¢, in certi ambienti, una
virulenta ostilitd contro una parte del mondo cattoli-
co, quella definita spregiativamente cattocomunista,
considerata la sentina di tutte le infamie e la causa di
tutti i nostri mali, ma tale ostilita non sembra potersi
ragionevolmente fondare su quegli stessi eventi che
fecero sorgere lo spirito anticlericale ‘classico’. Voglio
dire insomma che, certamente, anche 'immagine del-
la massoneria nell'opinione corrente potra col tempo
mutare: dipenderd dai suoi nuovi comportamenti.
Ma, proprio accogliendo Iinvito al dialogo, dird
che cosa, a parte e al di 1 della storia P2 con annessi
e connessi, mi lascia ancor oggi perplesso sull’abbi-
namento tra il messaggio di liberazione universale del
Buddha e il modo di essere della nostra massoneria.
Non conosco lo status sociale di Roberto Rauty, ma
coloro che so essere massoni dalle mie parti ce 'han-
no sempre piuttosto elevato. Perché, se non detieni
un qualche potere (economico, politico, militare, sa-
nitario, accademico e via dominando, compreso forse
talora quello ecclesiastico) ti capita spesso di essere
cercato con cortese insistenza da testimoni di Geova
che vogliono darti una buona notizia, mentre nessun
massone bussa mai alla tua porta? Tra i lettori non
vip di Paramita c’¢ qualcuno che ha avuto quest’ulti-
ma esperienza?
Giuseppe Amodio - Alessandria

L

Sono rimasta colpita dalla lettera di Roberto Rauty.
Non avendo una conoscenza che mi permetta di
entrare nel merito, chiedo a voi se sono compatibili
Pappartenenza alla massoneria e 1’adesione alla fede
buddhista.

Francesca Aielli - Roma

Quando l'appartenenza alla massoneria non sia in-
compatibile con la presa di Rifugio e con il rispetto dei
5 precetti comuni, allora tale appartenenza é compati-
bile con la pratica buddbista.

BATTEZZATO COME SIDDHI
Era linizio dell’anno 1986, si aggiungeva alla mia

vita un’esperienza straordinaria per I'esistenza di ogni
persona: mia moglie e io attendevamo un figlio/a e



Daniela era quasi al termine della gravidanza. Io mi
occupavo da un po’ di anni di buddhismo e avendo
saputo che Lama Gancen Rimpoche sarebbe venuto
per una conferenza a Cuneo, avevo deciso di incon-
trarlo per ottenere una speciale benedizione per il
mio futuro primogenito/a. L'incontro con Gancen
Tulku fu senz’altro magnifico, presi Rifugio e lui mi
diede un mantra, mi disse che Daniela avrebbe par-
torito un maschio e che avrei dovuto chiamarlo Sid-
dhi. Cosi fu: Siddhi nacque il 15 maggio 1986. Andai
nel comune di nascita e lo feci trascrivere.

1l primo problema sorse dopo pochi giorni e cioé
all'atto del battesimo. Dato che la mia famiglia era di
religione cattolica osservante, non avrei potuto darle
il ‘dispiacere’ di non battezzarlo; in tutti i casi, penso
che tutte le benedizioni che scendono dal cielo non
possano danneggiare nessuno, anzi...

Andai dal celebrante e gli dissi che avrei voluto
battezzare ‘Siddhi’, cercando di spiegare il significato
profondo del nome. I celebrante (tra l'altro molto
disponibile e aperto) disse che perd, come sacerdote
della Chiesa Cattolica, avrebbe accettato solo se io
avessi abbinato come primo nome a mio figlio un
nome ‘cattolico’. A questo punto io dissi con cortesia,
ma molto fermamente, che piuttosto non lo avrei
fatto battezzare. Il celebrante, dopo qualche perples-
sitd, mi disse che avrebbe acconsentito e che per9,
avendo confrontato ’Annuario dei Santi, non aveva
trovato questo nome, anche se aveva un significato
spirituale; alché risposi che non tutti i santi sono
cattolici! Pochi giorni dopo Siddhi fu battezzato.

Claudio Pellegrino - Tarantasca (CN)

DIALOGO CON LA SOKA GAKKAI

Sono una praticante di buddhismo tibetano e rin-
grazio Paramita per avere pubblicato finalmente in-
formazioni e riflessioni sulla associazione Soka
Gakkai, cosi presente nell'area buddhista italiana.
Condivido quanto affermato da Vincenzo Piga, nel-
larticolo “Realta e tendenze della ‘Soka Gakkai’”
(Paramita n. 61), che sottolinea le tendenze al cam-
biamento dell’associazione in questi ultimi tre anni e
la necessita di aprirsi all'incontro e al dialogo con i
praticanti di questa tradizione.

Le parole del Buddha, come sempre, ci aiutano ad
avere il giusto atteggiamento verso le diverse espres-
sioni della ricerca spirituale: «Urn uomo ha fede. Se
qualcuno dice: “Questa & la mia fede’, fin qui egli
difende la verita. Ma da questo non pué arrivare alla
conclusione: “Questa é la sola Verita e qualsiasi altra é
falsa”. In altre parole, un uomo puo credere in cio che
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gli piace e puo dire: “lo credo in questo”. Fino a questo
punto, difende la verita. Ma egli, a causa della sua fede
o credenza, non deve dire che cio in cui crede é la sola
Verita e che ogni altra é falsas (L’insegnamento del
Buddba, di W. Rahula). Lo scorso 21 settembre ho
partecipato all'incontro della “Rete Buddhista” dell’a-
rea torinese (un pomeriggio di meditazione aperto ai
praticanti delle diverse tradizioni), dove erano pre-
senti anche alcuni esponenti di gruppi locali della
Soka Gakkai. E stato un incontro molto cordiale e le
numerose domande a loro rivolte facevano chiara-
mente trasparire la voglia di conoscerci e di capirci.
Mi auguro che esperienze analoghe siano promosse
da altri Centri di Dharma a livello locale, per stabilire
reciproci rapporti di rispetto e maggiori occasioni per
conoscersL.

Federica Bortolami - Torino

CHIESA MILIARDARIA E MONACHE POVERE

Ho letto nei giornali che I'8 per mille (tuttora
negato dal Governo all'UB.I.) procura alla Chiesa
cattolica oltre mille miliardi ogni anno. Non c’¢ da
meravigliarsi, trattandosi della chiesa predominante e
con un impegno pubblicitario senz’altro massiccio.
Ma si ¢ letto in qualche giornale che, nonostante quei
mille miliardi all’anno, le condizioni di molti conven-
ti, soprattutto femminili e di clausura, sono al limite
della sopravvivenza. Ne ho parlato con un sacerdote
amico, il quale mi ha informato che I'otto per mille &
speso solo per mantenere parrocchie, diocesi e altre
strutture secolari e nulla va ai conventi Non mi
sembra giusto.

Franco Manfredi - Pavia

IL GENOCIDIO DIMENTICATO

Nei centri buddhisti, soprattutto americani, viene
giustamente denunciato il crudele genocidio che i
cinesi stanno consumando in Tibet. Ma sembra di-
menticata, anche dai buddhisti americani, la triste
situazione delle “riserve indiane” in cui sopravvivono,
tra gli stenti, i superstiti del genocidio consumato in
America dai bianchi nel secolo scorso. Un recente
libro di Vittorio Zucconi (Gl spiriti non dimenticano)
ricostruisce quella spaventosa tragedia, che ha fatto
scendere in un secolo la popolazione indiana da oltre
un milione a 237.000 individui e il numero dei bison-
ti (risorsa fondamentale della loro economia) da 50
milioni a un migliaio. Non sarebbe il caso di pren-
dersi cura almeno delle superstiti “riserve indiane”?

Antonio Pagliuca - Novara
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Raffaella Arrobbio Agostini: psicoterapeuta torinese, impegnata dal 1986 nel buddhismo Vajrayana, ha conseguito nel
’95 il diploma del corso triennale di studi buddhisti al Karma Ling (Francia); membro della societa di psicologia della
religione.

Stephen Batchelor: inglese, insegna meditazione sulla base di esperienze monastiche di varie tradizioni; autore, tra

Ialtro, dei testi La via del dubbio e 1l risveglio dell’Occidente (Ubaldini Editore).

Giorgio Dattrino (Upekkha): torinese, ha collaborato con Frola nel centro formato a Torino nel 1949 dal monaco
Lokanatha; & studioso del canone Pali, di cui propone una interpretazione non solo letterale.

Carmen Dragonetti - Fernando Tola: argentini, dirigono in Messico la Revista de Estudios Budistas e a Buenos Aires
la Fondazione di Studi Buddhisti.

Allen Ginsberg: poeta americano, tra i massimi rappresentanti della beat generation, gia discepolo di Chégyam
Trungpa, con cui ha fondato il Naropa Institute di Boulder (Colorado), prima universita buddhista in America; € ora
professore di letteratura al Brooklyn College.

Jigoro Kano (1860-1938): fondatore del Judo nel 1882, propose un nuovo metodo educativo basato sull’addestramento
fisico, intellettuale e morale, in uno spirito di solidarieta universale che gli costo ’avversione dei militaristi giapponesi.

Adriano Lanza: gia docente di filosofia, ricercatore di nuove religiosita, fu tra i promotori del congresso per la riforma
religiosa (Roma 1948); autore di Dante e la gnosi e Leopardi e la tramutazione dell’nomo.

Luciano Mazzocchi: missionario saveriano, dopo 20 anni di missione in Giappone, ha fondato e dirige con Giuseppe
Forzani la comunitd “Vangelo e Zen” di Galgagnano (Lodi).

Thomas Merton (1915-1968): irrequieto studente in Europa e in America, scrittore e poeta, divenne trappista nel
1942; incoraggiato da Papa Giovanni, fu fervente pacifista e pioniere del dialogo interreligioso.

Namkhai Norbu: esule tibetano, gid docente di lingua e letteratura tibetana e mongola all'Istituto Orientale di Napoli,
ha fondato centri Dzog-chen in tutti i continenti; autore di molti libri sul buddhismo e sulla cultura tibetana.

Corrado Pensa: insegnante guida all'’A.Me.Co di Roma, dirige corsi all'Insight Mediation Society di Barre (U.S.A.), &
stato psicoterapeuta ed & ordinario di Religioni e filosofie dell'India e dellEstremo oriente alla Sapienza di Roma.

Gérard Pilet: dirigente della Association Zen Internationale di Parigi, & esperto di astrologia intesa come supporto per
la pratica di Dharma.

Edoardo Profumo: laureato in filosofia con una tesi sullo Zen, ha allestito mostre personali di quadri in Italia e
all’estero utilizzando come strumento espressivo il legno lavorato con tecniche a intarsio e a mosaico.

Shunryu Suzuki Roshi (1905-1971): maestro dello Zen Soto di Dogen, nel 1958 si ¢ trasferito a San Francisco, dove
ha fondato lo Zen Center per lo sviluppo del buddhismo in California; autore di Mente Zen, mente di principiante
(Ubaldini Editore).

Vincenzo Talamo: torinese, studioso del canone Pali, ha tradotto il Samyutta Nikaya e il Vinaya.

Thich Nhat Hanh: monaco zen vietnamita, poeta e animatore pacifista, ha fondato nel 1966 I'ordine buddhista laico
dell'Inter-essere; dirige in Francia il monastero Plum Village ed é autore di Vita di Siddbarta il Buddba (Ubaldini

Editore) e di I! Buddba vivente, il Cristo vivente (Neri-Pozza).

Claude Thomas: americano, combattente volontario in Vietnam, reduce emarginato, I'incontro con Thich Nhat Hanh
lo ha orientato alla vita nel Dharma ed ¢ monaco Zen e maestro di ritiri.

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

Paul Williams: dirigente del centro studi buddhisti dell'Universita di Bristol, & autore del libro I/ buddbismo Mabayana
(Ubaldini Editore).

Le opinioni espresse nei testi pubblicati in questo quaderno impegnano soltanto i loro autori.
I testi non firmati sono della redazione.
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