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Dal Canone Pali

Aforismi sulla morte

Questo testo del Canone Pali fa parte del Suttanipata (la raccolta di aforismsi), capitolo
terzo, paragrafo 8. Abbiamo usato la traduzione curata da Pio Filippani-Ronconi (Edi-
zioni UTET, Torino 1976), con qualche modifica formale. Questi aforismi sono senz’al-
tro convincenti per una comprensione concettuale dell impermanenza, ma forse non sono
esaurienti per corrispondere adeguatamente allo stato d’animo del morente e dei suoi
cari. 1l richiamo all'impassibilitd del Saggio lascia intendere che essi siano rivolti a
praticanti avanzati nella maturazione del Dbarma; ma 'esperienza della morte coinvolge
anche gli esseri comuni, oltre alle minoranze monastiche. Sembrano pin adatte alle
esigenze generali le parole della tradizione cristiana, pin ricche di forza comsolatrice,
anche se pin povere di Saggexza e basate talora su irrazionali credenze. Ma, nell'incontro
con nuove culture e nel maggiore contatto con ['anima popolare, il buddbismo ha
acquisito una sempre maggiore capacitd di parlare al cuore e alla mente di ogni essere
umano, nell ambito di quella ‘compassione’, che i sopravissuti possono realizzare de-
dicando al continuum wmentale dei defunti i meriti acquisiti con le proprie pratiche.

Ignota e senza causa & la vita dei
mortali quaggiu,
turbata e breve, mista di dolore.

Poiché non si sfugge: i nati debbono
morire,

giunti alla tarda eta viene la morte,
tale & la natura degli esseri viventi.

Come sono esposti ad imminente pe-
ricolo di cadere i frutti maturi,

cosi pure i mortali sono sempre in
rischio di morte, dacché son nati.

Come tutti i recipienti di terracotta,
fats dal vasaio, finiscono per frantu-
marsi,

tale & egualmente la vita dei mortali.

Siano giovani o cresciuti, siano scioc-
chi o saggi,

tutti vanno in potere della morte, alla
morte sono tutti soggetti.

Fra quelli che, sopraffatti dalla morte,
lasciano la vita,

8.

10.

11.

il padre non puo salvare il figlio, né il
parente i suoi cari.

Tu guarda! Mentre i parenti stanno
contemplando e si lamentano forte,
uno per uno i mortali vengono portati
via, come il vitello si conduce al mat-
tatoio.

Anche se il mondo & sopraffatto da
decadenza e da morte,

non si affliggono per cid i Saggi, co-
noscendo come volge il mondo.

Per colui la cui via non conosci, sia
quando viene che quando parte,

ti lamenti invano, perché non vedi
donde viene e dove va.

Se chi si lamenta ne ricavasse un utile,
[pur essendo egli] uno sciocco che fa
male a se stesso, sarebbe imitato dal
Saggio!

Né col pianto né col dolore si ottiene
la pace della mente,



12.

13.

14.

15.

quanto piu cresce il dolore, tanto piu
soffrira il corpo.

Egli si manterra magro e senza
colore, da solo danneggiando se
stesso,

non con questo si conservano [vivi] i
morti, a lamentarsi non v’é¢ alcun gua-
dagno!

Colui che non lascia il dolore dietro
di sé, pit a fondo si immerge nella
sofferenza;

piangendo i morti, egli cade in potere

del dolore.

Guarda gli altri che [tralpassano, uo-
mini che vanno secondo le azioni
compiute,

gente che gia trema quaggiu, allorché
cade in preda alla morte.

Comunque pensi la gente [che cio
avverra], succede diversamente [da
quel che si aspetta],

tanto grande [quaggiu] & la delusione:
guarda il mondo come procede!

16.

17.

18.

19.

20.

Se pure un uomo vive cent’anni o piu
ancora,

alla fine viene separato dalla compa-
gnia dei parenti, abbandona la vita in
questo mondo.

Pertanto, ascoltando [le parole] del
Saggio, freni il suo lamento;

vedendo colui che & trapassato, «non
lo trovero piu», egli dica.

Come una casa in preda [al fuocol,
che solo dall’acqua viene estinto,
cosi pure il forte, consapevole, saggio
ed accorto, rapidamente scaccia il do-
lore, come il vento un bioccolo di
cotone.

Estragga il dardo del proprio lamento,
compianto ed affanno,

chi vuole ottenere la felicita propria.

Chi la freccia ha estratto e non dipen-
de da nessuno, avendo ottenuto la
pace della mente,

ed avendo [pure] sormontato ogni
dolore, dal dolore sara liberato e spe-
rimentera il Nibbana.

Riprendiamo questa citazione dalla rivista L'incontro delle genti (n. 1/1997, p. 24),
trimestrale di scienze, lettere ed arti, edizioni E.R.A.-Incontro, Roma. E notevole
l'affinita di questo testo del grande scienziato con la visione che il buddhismo ha sulla

realta e i suoi fenomeni.

«L’essere umano & una parte del tutto chiamato da noi Universo, una parte
limitata nel tempo e nello spazio. Egli sperimenta se stesso, i suoi pensieri e
sentimenti come qualcosa separata dal resto, un tipo di illusione ottica della sua
coscienza. Questa illusione &€ come una prigione per noi, ci limita nella nostra
speranza e nell’affetto per le persone piu vicine a noi. E nostro dovere liberarci
da queste prigioni ampliando le nostre sfere di compassione, per comprendere
tutte le creature viventi e tutta la natura nella sua bellezza. Nessuno & capace di
raggiungere cido completamente. Ma lo sforzo per tale conseguimento & in se
stesso una parte della liberazione e il fondamento per la sicurezza interiore ».

ALBERT EINSTEIN




Il Dalai Lama commenta il Vangelo

Sta avendo un buon successo editoriale anche in ltalia il commento del Dalai Lama ad
alcuni passi del Vangelo (Incontro con Gesn, Edizion: Mondadori, Milano 1997,
pp- 200, Lire 27.000). Il libro raccoglie gli atti del seminario che si é svolto a Londra
nell'autunno del 1994, a cura della “Comunita mondiale per la meditazione cristiana”
di matrice benedettina. Questo seminario — ['iniziativa si ripete tutti gli anni — aveva
per tema “Cuore buono” e ne fu affidata la presidenza allo stesso Dalai Lama, che apri
7 lavori con queste parole: « Come posso aiutare i praticanti cristiani? L'ultima cosa che
desidero é di spargere nella loro mente i semi del dubbio e dello scetticismo. [...] Tutte
le principali tradizioni religiose del mondo sono in grado di produrre una lingua
comune e un messaggio su cui possiamo costruire un'intesa autenticax». Uno degli
organizzatori, il benedettino Dom Laurence Freeman, aggiunse queste parole: «Ogni
singola fede non ¢& niente di pit (o niente di meno) che una diversa porta di accesso
alla grande sala delle udienze della Veritd». Riferendosi al ‘Libro del Papa’, allora
fresco di stampa, disse: «Era sembrato che il Papa stesse banalizzando e rifiutando il
buddhismo senza sforzarsi di capirlo. [...] Al di 1 delle caricature, dal punto di vista
filosofico il buddhismo & una delle massime realizzazioni della mente umana». Un
altro organizzatore del seminario, Robert Kiely, benedettino e critico letterario, scrive
nella prefazione: «Si pud definire ‘semplice’ il Dalai Lama nel senso che & umano,
diretto, simpatico e pieno di calore umano; ma da tutti gli altri punti di vista & una
persona fine, perspicace, complessa, straordinariamente intelligente ed erudita. Nel
discutere di questioni spirituali, ha tre qualit3, talmente rare in alcuni ambienti
cristiani contemporanei da provocare fra il pubblico esclamazioni di gratitudine e di
sollievo: la gentilezza, la chiarezza e il riso. Se possiede qualcosa del benedettino, ha
anche un lato francescano e una sfumatura gesuita». I/ dialogo con i buddbisti, secon-
do Kiely, aiutera i cristiani a recuperare la dimensione contemplativa della propria fede.

Abbiamo scelto per i nostri lettori parte

del commento del Dalai Lama (seguito da
dibattito) al seguente passo del Vangelo di
S. Marco (Mc 4,26-34).

«Gesu prese di nuovo ad insegnare
presso il mare e una gran moltitudine si
raduno intorno a lui; talché egli, montato
in una barca, vi sedette stando in mare,
mentre tutta la moltitudine era a terra
sulla riva.

Diceva: “Il regno di Dio &¢ come un
uomo che getta il seme nella terra; dorma
o vegli, di notte o di giorno, il seme
germoglia e cresce; come, egli stesso non
lo sa. Poiché la terra produce spontanea-
mente: prima lo stelo, poi la spiga, poi il
chicco pieno nella spiga. Quando il frutto

¢ pronto, subito si mette mano alla falce,
perché & venuta la mietitura.

“A che cosa possiamo paragonare il
regno di Dio o con quale parabola possia-
mo descriverlo? Esso & come un granelli-
no di senape che, quando viene seminato
per terra, & il piu piccolo di tutti i semi
che sono sulla terra; ma, appena seminato,
cresce e diviene piu grande di tutti gli
ortaggi e fa rami tanto grandi che gli
uccelli del cielo possono ripararsi alla sua
ombra”.

Con molte parabole di questo genere
annunziava loro la parola secondo quello
che potevano intendere. Senza parabole
non parlava loro; ma in privato, ai suoi
discepoli, spiegava ogni cosa».



Dalai Lama: «Quest’ultima frase del
Vangelo mi ricorda un’espressione tibetana
particolare, »ze ngag pe kbyii, che vuol dire
“comunicare |’essenza pit profonda degli
insegnamenti solo a pochi eletti”. Si po-
trebbe quasi intendere nel senso che chi
parla & riluttante a rivelare un segreto,
perché in caso contrario lo conoscerebbe-
ro anche altre persone. Nella tradizione
buddhista tibetana esistono molti approcci
diversi all'insegnamento. Uno & noto come
tsog she, cioé I'insegnamento impartito tra-
mite un discorso, qualcosa di accessibile e
aperto a tutti. Poi ¢’¢ un altro tipo di
insegnamento, chiamato /o she, che signi-
fica letteralmente “insegnamenti ai disce-
poli”. In questo caso il commentario deve
essere molto piu selettivo, rivolto a pochi
eletti che possono capire realmente la pro-
fondita e la portata dei messaggi.

«Questo brano riguarda direttamente
I'idea del regno di Dio. La metafora usata
qui ¢ quella di un seme, del germoglio e
della pianta cui il seme da origine. La
combinazione delle due cose, I'idea del
regno di Dio e la metafora del seme, se-
condo me, indica come sia possibile com-
prendere i vari stadi di potenziamento e
perfezionamento della nostra natura divi-
na, di cui abbiamo gia parlato. Immedia-
tamente prima o dopo questo passo del
Vangelo ci sono brani in cui si afferma
che il livello di crescita dipende da una
serie di fattori, come la fertilitd del suolo
e il luogo in cui si piantano i semi. In
alcune localitd si pud avere un raccolto
maggiore, in altre, magari, la pianta cresce
pill in fretta, ma muore anche piu rapida-
mente. E cosi via. Per un buddhista, que-
sto brano sembra indicare un simile inse-
gnamento del buddhismo, in cui si esami-
nano le diversita fra gli esseri senzienti e i
loro svariati livelli di recettivita. Per esem-
pio, il principio buddhista secondo cui la
natura di Buddha ¢& universale e la com-
passione del Buddha ¢ illimitata e si esten-
de a tutti gli esseri senzienti, & simile alla
metafora, riportata nel Vangelo secondo

Matteo, del sole che sorge ugualmente sul
buono e sul malvagio. Detto questo, pero,
poiché i singoli esseri senzienti sono dotati
di diversi livelli di recettivita, anche 'evo-
luzione spirituale differira da individuo a
individuo.

«Trovo molto attraente questa idea,
esposta in modo chiaro e con grande rilie-
vo nelle opere buddhiste, secondo cui fra
gli esseri umani esistono innumerevoli di-
versi livelli di disponibilita e di recettivita
della mente, innumerevoli diversi interessi
e inclinazioni spirituali. Nella letteratura
buddhista, tutte le scuole di pensiero se-
guono lo stesso maestro, Buddha Shakya-
muni. Tuttavia, gli insegnamenti attribuiti
al Buddha sono tali e tanti che alcuni di
essi, a volte, appaiono persino contraddit-
tori: perci0 ci & impossibile cadere nel
dogmatismo. Tutti questi diversi insegna-
menti si rivolgono agli esseri senzienti, con
disposizioni mentali, esigenze e inclinazio-
ni tanto diverse fra loro. Quindi, renden-
domi conto che un simile approccio & pie-
namente giustificato, riesco ad apprezzare
realmente la ricchezza e il valore delle altre
tradizioni, perché sono in grado di esten-
dere lo stesso principio della diversita an-
che alle altre culture. Data la varieta delle
dottrine insegnate nei testi del Buddha, i
buddhisti distinguono fra ’argomento trat-
tato da un dato testo e l'intenzione di chi
parla. Un’affermazione trovata in un certo
testo non corrisponde necessariamente alla
posizione dottrinale di chi parla.

«All'interno della Chiesa cristiana, a
quanto pare, il concetto di Dio viene inte-
so e concepito in numerosi modi diversi.
Durante un dibattito con Dom Laurence
su tale argomento, & emerso che nella pro-
spettiva cristiana, a quanto pare, esistono
non soltanto diverse opinioni, ma anche
una visione profondamente mistica del
concetto di Dio, un modo di considerare
Dio non tanto in termini di divinita perso-
nale, quanto piuttosto come fondamento
dell’essere. Tuttavia, a questo fondamento
divino dell’essere si possono anche attri-



buire caratteristiche come la compassione.
Ora, se si considera Dio in questi termini,
come fondamento assoluto dell’essere, &
possibile tracciare parallelismi con alcune
componenti del pensiero e della pratica
buddhisti, come pure con alcuni elementi
della scuola di pensiero Samkhya e con la
nozione del Grande Brahman (nzababrab-
man) dell’induismo.

«Dovremmo pero fare attenzione a non
ridurre tutto a una serie di termini comu-
ni, altrimenti alla fine della giornata non ci
resterd nulla per dimostrare le peculiari
caratteristiche delle nostre due tradizioni.
Come ho gia detto, ritengo molto pill au-
spicabile e utile che le principali religioni
conservino la propria unicita, continuando
a tenere ben distinte le loro particolari
dottrine, idee e pratiche. Per esempio, vo-
lendo forzatamente proporre un paralleli-
smo fra il buddhismo e I'idea della Trinita,
la prima cosa che potrebbe venire in men-
te & I'idea dei tre £2ya, la dottrina delle tre
manifestazioni del Buddha: dbarmakaya,
sambhogakaya e nirmanakiya. Ma anche
se, naturalmente, & possibile tracciare pa-
rallelismi ed esporre analogie, secondo me
si dovrebbe stare molto attenti a non esa-
gerare le somiglianze. Durante una discus-
sione sulla Trinita — Padre, Figlio e
Spirito Santo — Dom Laurence ha osser-
vato una cosa molto interessante: che in
molti casi, nella teologia cristiana, il Figlio
di Dio ¢ equiparato alla Parola di Dio. Ho
pensato immediatamente a un’analogia nel
buddhismo Mahayana, in cui il sambboga-
kiya, uno dei tre corpi del Buddha, &
spesso definito come la perfetta facolta
della parola del Buddha.

«Ma un proverbio tibetano dice che
una persona intelligente pud far sembrare
plausibile gualsiasi cosa! Percid, se si cerca
sempre di vedere le cose in termini di
simiglianze e parallelismi, si rischia di affa-
stellare tutto in una unica grande entita.
Come ho gia detto, personalmente non
sono favorevole alla ricerca di una religio-
ne universale; non la ritengo consigliabile.

E se ci spingiamo troppo oltre nel traccia-
re questi parallelismi e nell’ignorare le dif-
ferenze, potremmo finire per arrivare
esattamente a questo.

«Percid & fondamentale che i maestri
religiosi insegnino in accordo alla recettivi-
ta, alle inclinazioni spirituali e alle disposi-
zioni mentali di ciascuno. Non ¢& possibile
nutrirsi di un certo alimento e dire: “Dato
che & nutriente per me, devono mangiarlo
tutti”; ciascuno deve mangiare le cose pit
adatte a mantenerlo fisicamente in ottima
salute, a seconda della sua costituzione
fisica. Si deve seguire la dieta piu adatta al
proprio stato di salute, perché mangiare ha
esattamente questo scopo: nutrire il corpo.
Sarebbe stupido o assurdo insistere a man-
giare una particolare vivanda anche se non
¢ consigliabile o pud fare male, semplice-
mente perché é molto apprezzata o & la
pill costosa.

«Nello stesso modo, la religione & cibo
per lo spirito e la mente. Quando si intra-
prende una via spirituale, & importante im-
pegnarsi nella pratica pit adatta al proprio
sviluppo mentale, alle proprie disposizioni
e alle proprie inclinazioni spirituali. [...]

«Non tutte le principali tradizioni reli-
giose credono nella creazione e nella divi-
nitd. Molte tradizioni basano su questa
premessa fondamentale la pratica e la fede,
mentre altre non lo fanno. Ma tutte le
religioni sono concordi nel considerare
estremamente importante che alla base
della pratica spirituale di una persona ci
sia la fede, cioé la fiducia incondizionata,
in un oggetto di rifugio. Per esempio, nel
caso del buddhismo, che ¢ una tradizione
non teistica, si affida incondizionatamente
il proprio benessere spirituale ai tre oggetti
di rifugio, i Tre Gioielli: i Buddha, il
Dharma e il Sangha, che sono il fonda-
mento della pratica. Per avere tale fiducia
incondizionata e poter affidare il proprio
benessere spirituale a questi oggetti di
fede, occorre sviluppare verso di essi un
senso di vicinanza e di unione. Nel caso
delle religioni teistiche, in cui si crede che



tutte le creature siano create dalla stessa
potenza divina, si hanno motivazioni estre-
mamente valide per sviluppare nei suoi
confronti questo senso di unione, questo

senso di intimita, su cui poi basare la fede
e la fiducia incondizionata, che permetto-
no di affidare il proprio benessere spiritua-
le a tale divina potenza».

DISCUSSIONE

Dom Laurence: «La ringrazio moltissi-
mo, Santitd. Piu lei definisce con chiarezza
le sottili differenze fra le nostre tradizioni
religiose, pill io provo un senso di unita.
Penso che esista un paradosso di unita e
differenza, e la ringrazio di avere condiviso
con noi 1 suoi pensieri con tanta saggezza e
umanita. Partecipano al dibattito Ajahn
Amaro, monaco buddhista di Amaravati,
ed Fileen O’Hea, suora di S. Giuseppe,
terapista in Minnesota ».

Ajahn Amaro: « Mi ha molto commosso
la sua chiarezza nell’affermare che bisogna
mantenere buddhiste le cose buddhiste e
cristiane le cose cristiane, e che non si
deve cercare di mischiare tutto insieme.
Ma devo confessare che, di tanto in tanto,
mi accorgo di ripetere: “Si, ma forse stia-
mo realmente parlando delle stesse cose”.
Essendo cresciuto in Occidente con un
condizionamento cristiano, ma avendo or-
mai trascorso diversi anni come buddhista,
oggi & come se nella mia percezione i due
ordini di principi fossero mischiati in egual
misura. E probabilmente, anche perché
coltivo soprattutto I'esercizio della medita-
zione contemplativa anziché lo studio dei
testi, scopro ogni giorno di piu di essere
attratto dall’idea che queste differenti ter-
minologie in realta si riferiscano a espe-
rienze identiche.

«Vorrebbe dirmi che ne pensa di questo
modo di considerare le cose? Per esempio,
lei ha paragonato il Padre, il Figlio e lo
Spirito Santo a dharmakaya, sambhogakaya
e nirmanakaya. In base alla mia tradizione,
io li avrei associati a Buddha, Dhamma e
Sangha. Il Dhamma rappresenta il fonda-

mento dell’essere, il dharmakaya o rifugio
nel Dhamma; il Buddha é come la manife-
stazione del Dhamma, perché le parole del
Buddha sono anche definite il Dhamma e
quindi il Buddha ne ¢& la manifestazione. 1l
Buddha & chiamato anche “colui che sa”,
“colui che é consapevole”, e dice di sé di
essere “nato dal Dhamma”. Percio il risul-
tato di questo rapporto, ove il Buddha
conosce e impersonifica il Dhamma, il ri-
sultato di tale presenza della mente illumi-
nata nel mondo, ¢é il Sangha, che si puo
definire la comunita spirituale o, potrem-
mo dire, la santa assemblea. E una comu-
nione di molti esseri diversi, che stanno
insieme in armonia. Ho pensato che forse
io ho quel tipo di mentalita che ama far
corrispondere ogni cosa. Ma ora ho la
possibilita di chiedere! Basandomi sulle
mie discussioni con altri cristiani, fatte nel
corso degli anni, mi sembra che stiamo
parlando di fenomeni molto simili, se non
identici. Cosi, quando un cristiano cita le
parole di Gesu: “Chiunque fa la volonta di
Dio...”, possiamo affermare che praticare il
Dhamma equivalga a fare la volonta di
Dio? O anche solo pensare in questo
modo & un travisamento? Ho fatto un
lungo preambolo, ma finalmente ecco,
questa & la mia domanda! ».

Dalai Lama: «Parlando in generale,
molti aspetti della realizzazione spirituale,
che nella tradizione tibetana sono classifi-
cati come facenti parte dell’aspetto del me-
todo del sentiero — compassione, amore,
tolleranza e cosi via — sembrano essere
uguali nel cristianesimo e nel buddhismo.
Per rispondere alla sua domanda adeguan-



dola alla tradizione buddhista, bisogna ri-
formularla utilizzando una terminologia
comune a tutte le scuole di pensiero all’'in-
terno di tale tradizione.

«Tutte le scuole filosofiche buddhiste
parlano delle Quattro Nobili Verita, e ci-
tano due realtd: quella assoluta e quella
relativa. Persino la scuola Sazkbya, che &
un’antica scuola di pensiero indiana non
buddhista, parla di realta assolute e relati-
ve. Ma quando si tratta di definire in
modo preciso le Quattro Nobili Verita e le
due realta, la loro descrizione, le caratteri-
stiche specifiche e cosi via, troviamo pro-
fonde differenze.

«Per esempio, secondo la scuola Pra-
sangika-Madhyamaka del buddhismo Ma-
hayana, che si fonda sull’interpretazione
del pensiero di Nagarjuna da parte di Can-
drakirti e Aryadeva, la descrizione dello
stato di arbat (cioé dello stato di #irvana o
liberazione spirituale) proposta dai testi
buddhisti Abhidharma non sarebbe accet-
tata come una descrizione completa e de-
finitiva del nirvapa. Dal punto di vista
Madhyamaka, il modo in cui le altre scuole
di pensiero definiscono la liberazione, il
nirvana, identificando cioé Iignoranza, la
conoscenza errata e gli stati illusori fonda-
mentali che ostacolano il nostro raggiungi-
mento dello stato di arbat, non & sufficien-
temente sottile e profondo. Percid, se non
si definiscono correttamente gli stati illuso-
ri che ostacolano il raggiungimento della
liberazione, nemmeno gli antidoti previsti
risulteranno definitivi. E, di conseguenza,
non sara definitivo neanche il risultato in-
dicato come liberazione o stato di arbat. Si
puod vedere che anche all’interno delle
scuole buddhiste, sebbene tutte possano
utilizzare gli stessi termini (stato di arbat,
Sanyata o vacuitd; moksa o nirvana, klesa,
le emozioni e i pensieri ingannevoli che
oscurano la mente), questi termini non
hanno sempre lo stesso significato. I voca-
boli usati sono gli stessi; anche il significa-
to in generale pud essere lo stesso. Tutta-
via, ciascuno riconosce e definisce tali con-

cetti in un modo diverso nel contesto delle
diverse scuole di pensiero buddhiste, e di
conseguenza la vostra risultante compren-
sione potra essere molto diversa.

«Sono fermamente convinto che, a un
livello molto profondo, la diversita e I'uni-
cita dei vari approcci siano molto significa-
tive. Chi considera i profondi scritti dei
grandi maestri, come i grandi scrittori bud-
dhisti indiani del passato, se ne pud rende-
re conto. Tali maestri non erano semplice-
mente studiosi che si dilettavano di astratte
discussioni intellettuali: erano seguaci au-
tentici e devoti del Buddha, impegnati in
profonde pratiche meditative. E, oltre a
ottenere profonde realizzazioni ed espe-
rienze, svilupparono anche un’immensa
compassione per gli altri esseri senzienti».,

Suor Eileen: «Santita, & un grande pri-
vilegio incontrarla di persona. La mia do-
manda riguarda quella che forse & una
differenza fra le nostre tradizioni. Noi con-
cepiamo la persona di Gesu anche come
personaggio storico. Ma una delle missioni
di Gest era di mutare il nostro rapporto
con Dio: prima tale rapporto era fatto di
timore o soltanto di dottrina, mentre ora si
basa sull’amore e I'intimita. Come cristiani,
crediamo nel Cristo risorto, nel Cristo vi-
vente in mezzo a noi. Crediamo di poter
sentire il Cristo che & ancora tra di noi; si
tratta di un’esperienza personale di amore
e devozione. A mano a mano che la nostra
pratica religiosa si approfondisce, si appro-
fondisce anche la nostra devozione verso
Cristo. E il motivo per cui molti di noi
meditano. All'inizio, questa esperienza in-
comincia come incomincerebbe qualsiasi
altro rapporto con un’altra persona: cer-
chiamo di arrivare a conoscerla. In un
primo tempo, pur ammirandola, tendiamo
a considerarla un oggetto. Poi giungiamo a
capire non soltanto il personaggio esteriore
di Cristo, ma anche la sua personalita re-
condita. Alla fine, siamo chiamati a essere
tutt’uno con la coscienza che Cristo aveva.
Per i cristiani & un viaggio spirituale molto



personale e intimo. Nel buddhismo esiste
qualcosa di simile? ».

Dalai Lama: «C’¢ senza dubbio un pa-
rallelo nella pratica buddhista. Come ho
gia osservato, nel buddhismo, come nel
contesto cristiano, & importante che la pra-
tica spirituale di una persona si basi su una
fiducia e una fede incondizionate, affidan-
do tutto il proprio benessere spirituale al-
I'oggetto di rifugio. Nel buddhismo, pren-
dere rifugio nei Tre Gioielli — il Buddha,
il Dharma e il Sangha — e soprattutto nel
Buddha, costituisce il fondamento della
pratica spirituale. Questo rapporto non
consiste soltanto nell’affidare il proprio be-
nessere spirituale alla guida del Buddha,
un essere totalmente illuminato, che ha
raggiunto la perfezione e lo stato di com-
pleta illuminazione, ma anche nella nostra
aspirazione a realizzare noi pure il mede-
simo stato illuminato. Quindi, prendere ri-
fugio & un’azione che ha diverse connota-
zioni. Talvolta si usa anche l’espressione
“ottenere lo stato di inseparabilita” con il
Buddha. Questo non significa che si perde
la propria identita individuale, che la no-
stra identita si unifica con quella del Bud-
dha. Vuole significare che si & raggiunto
uno stato in cui si € come un Buddha: un
essere pienamente illuminato. Quindi é un
rapporto in cui esiste questo tipo di pro-
fonda connessione ».

Dom Laurence: «Santitd, non mi pare
che stiamo cercando di creare una sola
religione, anche se scopriamo una profon-
da unita. E dove c’é I'unita, ci sono anche
diversita. Per esempio, come lei ha appena
detto, il buddhista cerca rifugio nel Bud-
dha. Il Buddha ¢ il suo maestro. I cristiani
seguono Gesu e, come i buddhisti, sono
devoti e dediti a un maestro e a quello
soltanto. Le differenze consistono, sup-
pongo, nel modo in cui interpretiamo e
descriviamo la natura del Buddha o la
natura di Gesu.

«Tuttavia nella pratica esistono molte
analogie nel modo di seguire una via spi-

rituale e di essere discepoli. Per esempio,
Gesu ci dice che per seguirlo dobbiamo
rinunciare a noi stessi. Personalmente ora
ho scoperto che il buddhismo interpreta
con grande saggezza e chiarezza che cosa
vuol dire rinunciare a se stessi, vincere
I'egoismo. E trovo la stessa saggezza quan-
do Gesu ci dice di amarci I'un 'altro e di
amare i nostri nemici. Mi sembra essenzia-
le che arriviamo a capire come possano
dialogare buddhismo e cristianesimo, come
al presente possiamo comprenderci me-
glio. Perché l'incontro fra queste due tra-
dizioni & molto importante per il mondo ».

Dalai Lama: «Per realizzare un dialogo
significativo, un dialogo che arricchisca re-
ciprocamente le due tradizioni, secondo
me & fondamentale riconoscere chiara-
mente, sin dall’inizio, la diversita che esi-
ste fra gli esseri umani, la diversita di
atteggiamenti mentali, di interessi e incli-
nazioni spirituali degli abitanti della Terra.
Per esempio, le tradizioni cristiane, basate
sulla fede nel Creatore, per molte persone
hanno un effetto potentissimo sulla vita
etica e possono indurle ad agire in modo
morale e coerente. Ma questo, forse, non
vale per tutti, Per altri pud essere pit
efficace la tradizione buddhista, che non
prende in considerazione l'idea di un
Creatore. Nella tradizione buddhista si sot-
tolinea I'importanza del senso di responsa-
bilitd personale anziché quella di un essere
trascendente.

«E fondamentale anche rendersi conto
che entrambe le tradizioni spirituali hanno
in comune l'obiettivo di creare un essere
umano pienamente realizzato, maturo dal
punto di vista spirituale, una persona di
cuore. Una volta compresi questi due pun-
ti — l’esistenza di un obiettivo comune e il
chiaro riconoscimento dei diversi modi di
pensare degli uomini — secondo me si
crea una base molto solida per il dialogo.
Mi affido sempre a queste convinzioni, a
queste premesse fondamentali, per instau-
rare un dialogo con altre tradizioni».



Domare la tigre

di Akong Tulku Rimpoce

E questo il capitolo introduttivo del testo Domare la tigre (Ubaldini Editore, Roma 1997,
pp. 176, Lire 26.000). Lo abbiamo scelto perché ci sembra esemplarmente chiaro e con-
vincente nel presentare l'essenza dell'insegnamento buddbista, ancorato alla saggezza della
“via di mezz0”, che lo rende, nella sua flessibilita, valido per ogni persona in ogni si-
tuazione. Annunciamo, con loccasione, che é in programma lapertura in Italia, nei pros-
simi mesi, di un centro di Dbarma con la direzione spirituale di Akong Tulku Rimpoce.

La mente & la fonte di tutta la nostra
esperienza, sia di noi stessi sia degli altri.
Se percepiamo il mondo in modo non
chiaro, sorgeranno inevitabilmente confu-
sione e sofferenza. E come una persona
con un difetto agli occhi che vede il mon-
do come se fosse capovolto, o una persona
pavida che trova tutto spaventoso. Possia-
mo essere largamente inconsapevoli della
nostra ignoranza e delle nostre opinioni
errate, ma al presente la mente pud essere
paragonata a una tigre selvaggia che semi-
na violenza nella nostra vita quotidiana.
Sotto la spinta di desiderio, avversione e
confusione, questa mente persegue cieca-
mente i propri scopi e aggredisce tutto cid
che incontra sulla propria strada, con scar-
sa 0 nessuna comprensione di come sono
realmente le cose. L’energia selvaggia che
dobbiamo affrontare non & semplicemente
quella della rabbia e della collera; é qual-
cosa di molto piti fondamentale. La ten-
denza a essere condizionati da ignoranza,
avversione e illusione ci rende schiavi e
permette alla confusione e alle emozioni
negative di prendere il sopravvento. Cosi
la mente diviene selvaggia e incontrollabile
e la nostra liberta ¢ di fatto distrutta.

In genere siamo cosi ciechi che non
vediamo quanto la nostra mente sia selvag-
gia. Quando le cose vanno male, tendiamo
a dare la colpa agli altri e alle circostanze,

piuttosto che cercare dentro di noi le cau-
se della sofferenza. Se perd vogliamo tro-
vare la vera pace o la vera felicita, ¢&
quell’energia selvaggia interiore che dob-
biamo affrontare, venendo a patti con essa.
Solo cosi potremo imparare a utilizzare la
nostra energia in modo pili positivo ed
equilibrato, smettendo di nuocere a noi
stessi e agli altri.

Prima di poter domare la tigre, dobbia-
mo innanzitutto catturarla. Neppure que-
sto & un compito facile, ma le difficolta e i
pericoli devono essere affrontati. Se un
bambino é gracile e non pienamente svi-
luppato, non & bene abbandonarlo a se
stesso. E compito dei genitori incoraggiar-
lo a camminare, in modo che il suo corpo
possa svilupparsi nella maniera giusta e
rafforzarsi. In tal caso, la fermezza dei
genitori pud essere vista come una manife-
stazione della vera compassione. Allo stes-
so modo, benché educare la mente possa
essere difficile e all’inizio doloroso, dob-
biamo andare avanti e perseverare.

Gli insegnamenti di questo libro sono
adatti a qualunque persona che stia sof-
frendo, non solo agli orientali o ai buddhi-
sti. Gli orientali possono essere differenti
dagli occidentali per i tratti somatici, il
modo di vestire, le usanze e il linguaggio,
ma la natura umana & universale e trascen-
de le mere caratteristiche razziali o il colo-



re della pelle. In ogni parte del mondo, la
gentilezza suscita in genere una reazione
positiva; il suo opposto causa invece rab-
bia, angoscia o dolore. Se consideriamo la
gioia e la sofferenza in modo pratico e
diretto, ci appare chiaro che la mente, che
sta dietro a tutto cio che facciamo o dicia-
mo, & essenzialmente la stessa in Oriente e
in Occidente. Ma dov’é questa mente?
Dobbiamo semplicemente osservare le si-
tuazioni della vita quotidiana ed esaminare
il nostro comportamento, i desideri e la
sofferenza che si accompagnano a quelle
situazioni, per scoprirne la presenza.

Noi esseri umani, nella vita, sperimentia-
mo un’enorme mole di desiderio e attacca-
mento. Cido pud causare molta sofferenza,
a noi stessi e agli altri. Se il desiderio non
viene appagato, diventiamo infelici. Anche
quando riusciamo a ottenere cid che vo-
gliamo, pero, la felicita & solo temporanea,
perché inevitabilmente un nuovo desiderio
prende il posto del precedente. Una volta
dopo P’altra, non facciamo altro che cerca-
re di soddisfare desideri che sono illimitati,
senza forma e vasti come il cielo.

E un processo che si ripete per tutta la
vita. Da piccoli vogliamo tanti giocattoli
(uno non ci basta) e subito ci stanchiamo
di tutti, uno dopo I'altro. Crescendo, pos-
siamo avere ambizioni di istruzione, o vo-
ler essere circondati da amici. Il desiderio
ci porta a fare di tutto per accumulare
beni materiali, avere guardaroba pieni di
vestiti, acquistare cibi sofisticati, collezio-
nare proprieta, automobili, radio e televi-
sori. Oppure possiamo avere il desiderio,
meno appariscente, di conservare la bellez-
za o la salute per tutta la vita. Giungiamo
perfino ad ammalarci pur di attirare l'at-
tenzione, la simpatia, la gentilezza. Ma ap-
pena riusciamo nel nostro intento, subito
vogliamo stare bene come prima.

Allo stesso modo, il desiderio condizio-
na il nostro atteggiamento verso il cibo:
quando abbiamo lo stomaco pieno vor-
remmo che fosse vuoto; quando é vuoto,
vorremmo che fosse pieno. Cosi, in un
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modo o nell’altro, continuiamo a cercare e
sognare cid che non abbiamo, senza mai
trovare un reale appagamento. Nonostante
tutti i nostri sforzi, le difficolta e le spese,
inevitabilmente non riusciamo a soddisfare
i nostri desideri.

L’errore € che ci aspettiamo di trovare
la felicita all’esterno e non ci rendiamo
conto che pud venire solo dall’interno di
noi stessi. Se ci piace un particolare fiore e
lo cogliamo, in pochi giorni la sua bellezza
svanisce. Il fiore perd appassisce e muore,
ma il desiderio rimane, e noi vogliamo un
altro fiore. Ovviamente, il desiderio non
puo essere eternamente soddisfatto da un
unico fiore; esige piuttosto un ricambio
continuo e infinito. Cosi, cid che & neces-
sario & un cambiamento nel modo di per-
cepire il mondo. Dobbiamo imparare ad
accettare i desideri senza pero esserne con-
dizionati; solo cosi saremo soddisfatti di
cid che gia possediamo, invece di volere
sempre di piu.

1l desiderio ¢ illimitato. Si dice che, dato
che la mente non ha forma né confini,
neanche il desiderio ha forma o confini; &
informe e continua semplicemente a sorge-
re, senza sosta. Solo domando la mente,
allora, potremo placare linfinita sete di
gratificazione e sviluppare la comprensio-
ne. Allora saremo diventati un po’ piu
maturi, un po’ piu adulti.

Naturalmente, in una certa misura la
nostra mente € gid educata. Da piccoli
agiamo, ci muoviamo ed emettiamo suoni
per puro istinto; crescendo, impariamo un
certo controllo e una certa indipendenza.
Le difficolta e i rapporti con le altre per-
sone ci fanno acquistare una qualche com-
prensione, e si sviluppa naturalmente una
certa maturita. Perciod si potrebbe dire che
vivendo e crescendo, giorno per giorno,
abbiamo domato un po’ la tigre. Ma cid
non significa ancora cavalcare la tigre.

Gurdjieff definiva 1’educazione della
mente nei termini di un cavallo brado e
del suo domatore. I cavalli bradi non si
domano abbandonandoli del tutto a se



stessi, né battendoli in continuazione. Tali
misure estreme sono destinate inevitabil-
mente al fallimento. Dobbiamo trovare
una via di mezzo. Da una parte, non deri-
va alcun beneficio dall’atteggiamento nega-
tivo per cui non valga la pena di provare
ad addestrare il cavallo brado; dall’altra,
dobbiamo accettare il fatto che il cavallo &
brado e tenere un comportamento com-
passionevole nell’addestramento. Cosa for-
se pit importante, il cavallo deve anche
accettarci come addestratori.

La maturita & possibile solo se ci accet-
tiamo come siamo. Non serve a niente
giustificare la nostra selvatichezza dando la
colpa alla societa, alla famiglia o ai nemici.
Dobbiamo in qualche modo venire a patti
con noi stessi cosi come siamo realmente e
accettare i nostri pensieri, buoni o cattivi
che siano. Percid, qualunque pensiero si
presenti, gli permetteremo di fare il suo
corso, senza metterlo in atto impulsiva-
mente o cercare di reprimerlo, di farlo
prigioniero.

Per esempio, se escludiamo i pensieri
negativi e invece di accettarli cerchiamo di
rinchiuderli in un sacco per la spazzatura,
prima o poi il sacco diventerd cosi pieno
da scoppiare, con il rischio di una malattia
mentale; allora, come una tigre selvaggia,
potremmo fare molto male, provocare un
mare di guai. Possiamo invece lavorare con
la negativita e trasformarla; possiamo sfrut-
tare al meglio I’energia della tigre.

L’atteggiamento giusto & domare la tigre
in modo dignitoso, con una grande accet-
tazione. Accettiamo la tigre anche se non
siamo in grado di vederla direttamente:
I'importante & affrontare la situazione cosi
com’¢. Religiosi 0 no, uomini o donne,
giovani o vecchi, le nostre sofferenze sono
molto simili; solo le cause sono sostanzial-
mente diverse. Se siamo anziani, per esem-
pio, sperimentiamo la sofferenza che si
accompagna alla vecchiaia; se siamo di
mezza etd, la sofferenza del lavoro e dei
rapporti sociali; se siamo giovani, la soffe-
renza dell'istruzione e della crescita. Per
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tutta la vita siamo soggetti a una serie
ininterrotta di sofferenze, secondo lo svi-
luppo e le trasformazioni del corpo.

Per quanto numerosi siano i modelli di
sofferenza e per quanto possa variare di
intensita e di grado la sofferenza stessa, c’é
solo un modo per affrancarsi realmente dal
dolore dell’esistenza: accettarlo. Abbiamo
sempre a che fare con le situazioni della
vita quotidiana, ma non cerchiamo piu di
conformare il mondo ai nostri desideri e
alle nostre proiezioni. Se siamo anziani,
accettiamo di esserlo; se siamo giovani,
facciamo lo stesso, in qualunque situazio-
ne: semplicemente, accettiamo. Una volta
sviluppata una tale accettazione, saremo in
larga misura liberi dalla sofferenza. Una
volta che avremo imparato a lasciarla an-
dare, la sofferenza ci abbandonera.

Cid non significa che la soluzione sia
sviluppare una totale inattivitd e passivita
nei confronti del mondo. E neppure dob-
biamo sostenere un’interminabile lotta per
rendere perfetta la nostra esistenza. Se-
guiamo invece la via di mezzo, che corre
tra i due estremi. Avendo accettato i limiti
della condizione umana, ci accontentia-
mo di fare del nostro meglio in ogni cir-
costanza e di avere un comportamento
flessibile che si accordi al livello della no-
stra comprensione, consapevoli del nostro
grado di sviluppo e della situazione con-
tingente. Il nostro scopo & essere comple-
tamente liberi dalle cause della sofferenza,
e non causare altra sofferenza a noi stessi e
agli altri.

Prima di tutto, cerchiamo di rimediare
alla nostra sofferenza. Il metodo & assolu-
tamente lo stesso, ovunque ci si trovi. Una
volta accettato che le cause della sofferen-
za risiedono soprattutto nell’incapacita
della mente a soddisfare i propri desideri,
prendiamo coscienza che tali cause sono
interiori e non sono semplicemente il pro-
dotto dell’ambiente esterno. Quale che sia
la societa da cui proveniamo, che siamo o
no persone spirituali, la comprensione che
i desideri sorgono nella nostra stessa men-



te ci permette di cominciare a evolverci.
Prendiamo coscienza che gli altri soffrono
proprio come noi, e la compassione sorge
spontanea e appare subito chiaro che gli
altri, proprio come noi, desiderano solo
essere felici.

La compassione ¢ il desiderio di benefi-
care tutti gli esseri e liberarli dalle cause
della sofferenza. Tuttavia, il fatto di dare a
noi stessi la ‘colpa’ delle difficolta che sor-
gono nella nostra mente pud sembrare una
mancanza di compassione nei nostri con-
fronti. E se non proviamo compassione
per noi stessi, come possiamo coltivarla
per gli altri? In effetti non & affatto una
questione di ‘colpa’, e non stiamo cercan-
do di torturare o punire noi stessi. Stiamo
semplicemente riconoscendo che il deside-
rio sorge nella nostra mente e in nessun
altro luogo. Tale accettazione risveglia in
noi la fiducia e la saggezza, e cominciamo
a comprendere che il desiderio sorge nella

mente degli altri esattamente come nella
nostra. A quel punto siamo in grado di
armonizzarci con gli altri e la compassione
nei loro confronti cresce. Allora si raggiun-
ge una situazione di vera amicizia.

Imparare a domare la mente & benefico
per chiunque, non solo per i principianti.
Possiamo pensare di sapere moltissime
cose e di conoscere a fondo la vita; ma,
per tutti noi, la cosa importante, essenziale
e primaria &€ domare la mente. In tal
modo, potremo sviluppare un sentimento
di compassione e benevolenza per noi stes-
si e gli altri, anziché di avversione. Afferma
un detto tibetano che & molto facile farsi
dei nemici, ma coltivare I’amicizia richiede
un lungo, lungo tempo. La via per supera-
re la sofferenza sta nello sviluppo della
fratellanza nelle famiglie, nella societa e fra
le nazioni, in ogni parte del mondo. Cer-
chiamo di essere gentili gli uni con gli altri,
sempre.

PER LA PACE IN CAMBOGIA

Lo scorso 5 agosto, a un mese dal sanguinoso colpo di stato di Hun Sen, in

Cambogia oltre mille persone, tra cui molti monaci e monache, hanno parteci-
pato alla marcia per la pace che ha attraversato la capitale Phnom Penh. Maha
Ghosananda, che aveva ispirato la manifestazione, ha guidato la preghiera
collettiva che si é svolta nella piazza principale. In un volantino in inglese e in
cambogiano é stato riportato il testo di una meditazione per sviluppare la
compassione e la gentilezza amorevole in noi stessi, per inviare compassione e
gentilezza amorevole agli altri, per inviare compassione e gentilezza amorevole
al popolo cambogiano e ai suoi leader, che cosi conclude: «Possa il popolo
cambogiano, compresi i suoi leader, essere liberato dall'odio, dal rancore, dallo
spirito di vendetta, dal livore, dalla violenza, dal danneggiare cose e persone e
dall'uccidere. Possa il popolo cambogiano, compresi i suoi leader, essere
liberato dal male e dalla tragedia della guerra. Possano tutti gli esseri avere
serenita, pace e felicita per sempre ».
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Emozioni, consapevolezza,
accettazione

di Corrado Pensa

1. La nostra societd sembra porre
un’enfasi speciale sulle emozioni, al punto
che ad esse viene conferito una sorte di
primato assoluto: le emozioni come sale
della vita, come obiettivo eccellente da
perseguire. Non & raro, per esempio, tro-
varsi davanti alla tale attrice che annuncia
a una platea deliziata: “Nel mio prossimo
film vi dard molte emozioni”. E il tono €&
solenne, quasi sacrale, come si conviene
allorché si nominano le cose pit importan-
ti. Si badi bene: il primato non tanto di
questa o quella emozione bensi, indiscrimi-
natamente, di tutte le emozioni, incluse la
paura e l'orrore. E senza pensare che que-
sto culto (abbastanza disperato) & un serio
ostacolo allo sviluppo di quella fondamen-
tale ‘intelligenza emotiva’ della quale, forse
non a caso, si & fatto alfiere chiaro e com-
petente uno psicologo con una pluriennale
esperienza intensiva di meditazione di con-
sapevolezza (1).

La prospettiva dharmica sulle emozioni
¢ — inutile dirlo — parecchio diversa da
questo idoleggiamento ingenuo. Cerchia-
mo di porre in evidenza qualche punto
fondamentale.

a) Molte emozioni hanno a che fare con
i tre inquinanti (attaccamento, avversione e
ignoranza) e come tali sono causa specifica
di sofferenza mentale. Percio nel Dharma
¢ il lavoro sulle emozioni che ha un posto
centrale e non gia la ricerca delle emozio-
ni. Tale lavoro significa soprattutto il lavo-

ro di contemplazione-comprensione della
nostra tendenza profonda a identificarci
con le emozioni.

b) 1l collegamento delle emozioni con
gli inquinanti rientra nella categoria dei
sankhara (formazioni mentali), uno dei
cinque aggregati (kbandha) che compongo-
no l'individuo. I £handha sono anche chia-
mati kbandha di attaccamento (upadanak-
kbandha): essi, infatti, sono oggetto di at-
taccamento e veicolo di attaccamento
(oltreché di avversione e ignoranza), a
meno che non intervenga il lavoro della
purificazione mentale. In virta di questa, i
kbandbha gradualmente si trasformano in
kbandha puri (visuddbakbandhba), ossia
strumenti di saggezza e compassione, in
armonico allineamento col Dharma e non
pit, dunque, veicoli di sofferenza.

¢) Alcune emozioni come, ad esempio,
la benevolenza, la compassione, la gioia
altruistica, sono oggetto specifico di colti-
vazione meditativa e sono indicate come
emozioni benefiche, positive, mature. Tut-
tavia, acciocché esse possano svilupparsi in
modo autentico e pieno, sara necessario
che la purificazione mentale abbia raggiun-
to un buon livello e che dunque i £bandha
siano sempre meno aggregati di attacca-
mento e sempre piu aggregati puri. Quan-
to a dire che se la contrazione egoica non
¢ diminuita, non sara possibile, per esem-
pio, avere una reale accettazione per cid

(1) D. GOLEMAN, Intelligenza emotiva, Rizzoli, Milano 1996.
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che negli altri ci é sgradito o gioire vera-
mente per la gioia di un altro.

d) Nel Dharma si attribuisce grande va-
lore alla pace interiore, sia come presup-
posto della saggezza discernente, sia come
nucleo fondante delle emozioni positive,
sia, infine, come stato di profondo equili-
brio naturale realmente appagante, diver-
samente dall’altalena dell’emotivita.

e) Infine, quella felicita tipicamente sta-
bile che accompagna un’alta maturazione
interiore o liberazione, non & considerata
un’emozione, sia perché stabile, sia perché
fondata non gia sull’io-mio, come & carat-
teristico delle emozioni, bensi, piuttosto,
sul trascendimento dell’io-mio.

2. Una breve annotazione — prima di
procedere — circa la pace interiore. A me
sembra che I'atteggiamento predominante
al suo riguardo sia oggi quanto mai ambi-
valente e confuso. Infatti, se da un lato si
guarda ad essa con atteggiamento reveren-
ziale, dall’altro, tra le righe, la pace inte-
riore non di rado viene considerata un
lusso. Al contrario, nessuno mai si sogne-
rebbe di mettere in discussione il valore
della generosita o della compassione. Tut-
to cid dimostra, mi sembra, la distanza che
intercorre tra la mentalita comune e una
minima familiaritd col lavoro interiore. Il
quale ben presto, infatti, ci fa toccare con
mano come, in realtd, non possa darsi vera
compassione e autentica generosita senza il
lievito della pace interiore.

Ora, un momento di grande rilievo nel
lavoro interiore — al quale & legata la pace
e tutti i valori fondamentali che in essa
sono radicati — € appunto il lavoro sulle
emozioni. Abbiamo appena accennato che
lavorare sulle emozioni significa innanzi-
tutto mettere a fuoco I'identificazione con
esse. Questa operazione della consapevo-
lezza richiede molta pazienza. Vale forse la
pena di ricordare che la pazienza, assai pit

della forza di volonta, & una struttura por-
tante della pratica. Aggiungiamo, inoltre,
che & sempre la consapevolezza paziente
quella che ci mette in grado di scorgere
certi ingannevoli e frequenti ’doppi fondi’
nel lavoro sulle emozioni.

Per esempio: pud darsi che nel lavorare
di consapevolezza su una tale paura non ci
avvediamo che tra noi e la paura c’¢ un
forte desiderio di sbarazzarci della paura.
Senonché per poter davvero occuparci del-
la paura, ossia per essere in grado di illu-
minare la paura con la consapevolezza, noi
dobbiamo anzitutto lavorare col desiderio
di non avere piu la paura, mettendolo
bene a fuoco, e solo dopo aver fatto que-
sto possiamo rivolgerci alla paura. Simil-
mente, se intendiamo lavorare a una nostra
rabbia: se non collochiamo pazientemente
nel raggio della consapevolezza anzitutto il
nostro eventuale disappunto per il fatto di
essere in preda all’ira, sard organicamente
impossibile entrare in contatto vero con la
rabbia. Prima, infatti, sara necessario ‘in-
taccare’ il disappunto per la rabbia, disap-
punto che & una sorta di guaina, di
intercapedine rispetto alla rabbia.

A me sembra che una regolare pratica
meditativa ben curata e una attenzione sol-
lecita anzitutto alle piccole o piccolissime
emozioni quotidiane siano ottimi mezzi
per dare un buon fondamento al lavoro
sulle emozioni. Sicché addestrandoci a co-
gliere le minuscole frustrazioni, le modeste
paure, le plccole eccitazioni di ogni giorno,
prima o poi noteremo di avere meno paura
della paura, meno attaccamento per stati
emotivi piacevoli e meno avversione per
quelli spiacevoli. E ci accorgeremo che
questa piccola decontrazione €& pili impor-
tante di quello che pud sembrare, dato che
essa € un primo germoglio di equanimita,
ossia di pace vera. Come direbbe Joko
Beck: “C’¢ la paura, ma noi non siamo
impauriti” (2).

(2) C. JOKO BECK, Practicing with fear, San Diego Zen Center Newsletter, Spring 1996.
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Questo tirocinio vuole tempo, anche
perché l'arte di destare la consapevolezza
nel bel mezzo delle emozioni & potente-
mente ostacolata dall’abitudine contraria.
E dunque potra ben darsi che, pur avendo
noi cominciato a praticare da tempo, su
dieci momenti di paura nove ci troveranno
ancora completamente identificati e uno
soltanto sara accompagnato da una buona
tenuta di consapevolezza. A causa di que-
sta peculiare lentezza, il cambiamento pud
passarci inosservato e noi possiamo appro-
dare a conclusioni sfiduciate. Se perd sia-
mo sorretti da una certa comprensione del
cammino, sapremo che quel guizzo di sfi-
ducia ¢&, di fatto, una buona occasione per
ravvivare la pratica: portando un’attenzio-
ne puntigliosa sul moto di sfiducia, la luce
della consapevolezza si contrapporra bene-
ficamente alla forza oscurante della sfidu-
cia. Ricordandoci che anche la sfiducia &
una emozione e, per giunta, dotata di un
notevole potenziale distruttivo: trovare tut-
ti i modi possibili per affrontarla con la
pratica del Dharma é particolarmente ur-
gente.

3. Ma cosa accade allorché prendiamo a
misurarci con emozioni forti? In primo
luogo ci rendiamo conto — forse per la
prima volta — di quanto sia tenace I'iden-
tificazione con I'emozione. Si direbbe che
la consapevolezza del praticante viene in
continuazione ‘sloggiata’ e travolta dalla
identificazione con I’emozione, che prende
su di sé tutto lo spazio disponibile. Vedere
bene il potere dell’identificazione & un in-
grediente fondamentale per generare la
motivazione a praticare. Inoltre, nei casi di
emozioni di un certo rilievo, diventa pos-
sibile studiare da vicino il meccanismo pa-
ralizzante dell’identificazione. E vediamo
che, al cuore dell'identificazione con una
emozione, c’¢ il credere in modo cieco e
totale a quella emozione e a tutti i vari
pensieri che sorgono alimentati da essa.

E questo credere compatto che potenzia
e solidifica le emozioni. Solidita e fissita
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sono il contrario della visione secondo
anatta, ossia della visione della realta se-
condo trasparenza e fluiditd. In proposito,
mi sembra che il fondamentale concetto
buddhista di papasica o proliferazione
mentale includa necessariamente I’identifi-
cazione-credenza: senza identificazione sa-
remmo di fronte a uno zampillare di
immagini e parole mentali piti simile a un
gioco che a un problema. Dunque, qui
praticare & cogliere, toccare questo credere
automatico, questo abitudinario movimen-
to di adesione alle frasi che la mente pro-
nuncia in preda a questa o quella emo-
zione.

Piu precisamente, a me pare che la do-
manda di fondo per una pratica di consa-
pevolezza ‘ben temperata’ in quest’area si
possa formulare cosi: “Siamo disposti e
interessati a rimpiazzare ’attivita del cre-
dere nei pensieri (generati dall'emozione)
con lattivita dell’osservare i medesimi pen-
sieri?”. Il problema & che siamo talmente
abituati a credere ai nostri pensieri e cosi
poco abituati, d’altra parte, ad osservarli,
che ci sembrera piuttosto naturale il movi-
mento del credere e alquanto artificiale,
invece, il tentativo di osservare. D’altra
parte, se non fosse cosi, non ci sarebbe
bisogno di una pratica, la quale é necessa-
ria tutte le volte che si tratta di imparare
qualcosa che non sappiamo fare. E dire
pratica vuol dire anche un processo che
si snoda tra alti e bassi, tra chiarezze e
oscurita. Per esempio: oscillando tra chiara
osservazione della paura e vischiosa iden-
tificazione con essa, e dunque tra I’osser-
vare e il credere, tra il disidentificarsi e
I’identificarsi, tra il distendersi e il con-
trarsi.

L’importante & imparare ogni volta un
po’ meglio che, se ¢ in atto un’osservazio-
ne chiara e ferma, non c’¢ posto per il
moto dell'identificazione-credenza, che poi
non ¢é altro che il moto dell’attaccamento.
Cosicché, per esempio, nella nostra consa-
pevolezza della paura ci sara paura, ma ci
sara anche spazio e una qualche misura di



pace, ossia quel germoglio di equanimita
che continua a crescere. Sara allora piu
possibile cogliere la natura vuota e imper-
manente della paura, il suo carattere di
processo impersonale.

4. Ma torniamo a quella pazienza-
accettazione che &, insieme, causa ed effet-
to della pratica interiore. Mi sembra in-
teressante il fatto che nella lista dei fattori
considerati invariabilmente benéfici (tra i
quali incontriamo consapevolezza, saggez-
za, compassione) la psicologia dell’Abhi-
dhamma elenchi alcuni fattori mentali
come duttilita, leggerezza, malleabilita (3).
A parte i risvolti tecnico-meditativi di que-
sti termini, rimane il fatto che si tratta di
qualitd certamente collegate a una dimen-
sione non superficiale di pazienza, accetta-
zione, tenerezza. Osserviamo, inoltre, che
'accettazione sviluppata nel cammino inte-
riore significa molto di piu rispetto a quan-
to & abitualmente suggerito dalla parola
‘accettare’. Siamo infatti davanti a una sa-
lubre mescolanza di presenza mentale,
tranquillo coraggio e capacita di tenerezza.
L’accettazione & I'opposto di resistere, di
chiudersi nella contrazione egoica; come
succede, ad esempio, allorché resistiamo a
qualcosa che sta gia accadendo (e che non
vorremmo che accadesse) o quando conti-
nuiamo a resistere a qualcosa che & gia
accaduto.

In effetti, I'accettazione & fondata sul
coraggio di non chiudersi, di non indurirsi,
di non resistere. E dunque I'accettazione,
che é strumento e frutto del lavoro inte-
riore, & basata sul rifiuto (sulla non-
accettazione!) della vita chiusa, nel segno
della negativita e della separazione: “Le
incertezze della vita non sono i tuoi avver-
sari ma i tuoi alleati. Impara ad accoglierli
anche quando ti disturbano. L’accettazione

¢ la piu alta forma di amore. E il si defi-
nitivo all’esperienza sacra della vita” (4).
Percid I'accettazione, nel suo tipico calore
e lungimiranza, & un aspetto intrinseco
della consapevolezza. Non a caso I'aggetti-
vo pill frequente per definire la consape-
volezza & ‘non giudicante’, ossia accettante.
Dunque, vera consapevolezza di cio che €,
delle cose cosi come sono significa aprirsi
alla realtd, ossia accettare. Questo movi-
mento & pill complesso e ricco di quello
che sembra. Perché é solo aprendoci e
accettando che comprendiamo meglio le
cose: il movimento dell’accettazione & con-
dizione indispensabile per capire.

Ma quando si discorre di accettazione &
opportuno soffermarsi su quella cruciale
scoperta che la maggior parte dei meditan-
ti prima o poi & destinata a compiere: la
scoperta di una mancanza pii o meno
vistosa di autoaccettazione. L’autoaccetta-
zione o amore maturo di sé non ha niente
a che vedere col narcisismo. Il voler essere
sempre speciali e il costante soffrire e
odiare per non essere mai abbastanza spe-
ciali sono cose che abitano al polo opposto
dell’accettazione-amore di sé. In virtu del
quale I'individuo ama questo corpo e que-
sta mente non perché sono speciali, ma
per il semplice fatto che non c’¢ una sola
ragione per non amarli. Si potrebbe obiet-
tare che non si pud amare una mente
piena di difetti. Ma, a ben pensarci, que-
sta & una strana logica. Infatti, i propri
difetti e patimenti mentali sono una ragio-
ne in piu per amare sé stessi, una ragione
in piu per non abbandonarci e per starci
piu vicini.

L’accettazione-amore di sé si basa sulla
comprensione del fatto che noi abbiamo .
bisogno di noi stessi, fatto che dovrebbe
essere (ma non é!) ovvio. Allorché pensia-
mo di avere bisogno degli altri e che gli

(3) Abbidbamma-sangaba, trad. inglese Compendium of philosopby, Pali Text Society, London 1963,

pp. 96:97.

(4) DucpA RIMPOCE, Cinguecento precetti per una vita felice, Oscar, Milano 1997, p. 117.



altri hanno bisogno di noi, pensiamo una
cosa certamente giusta, ma se ci fermiamo
qui & come se ci mancasse un pezzo. E il
pezzo mancante é proprio il bisogno che
noi abbiamo di noi stessi. L'amore per sé
stessi rende piu interi, piti fiduciosi e piu
contenti: la capacitd — allora — di riceve-
re dagli altri e di dare agli altri aumenta
sensibilmente: “Come potremmo dare
quello che noi stessi non possediamo? Im-
para ad amarti se vuoi veder risplendere
I’'Universo negli occhi degli altri” (5). Non
a caso il Buddha insiste sulla necessita di
essere attakamo, letteralmente ‘amanti di
sé&’, dediti al proprio sviluppo e alla pro-
pria maturazione (6).

E qui mi sembra che ci sia un punto
specialmente profondo riguardo ad accet-
tazione ed egoitd. Infatti ci si potrebbe
chiedere come mai si possa conciliare I'in-
segnamento del non-sé (axatta) con I'inco-
raggiamento a essere ‘amanti di sé stessi’
(attakamo). La risposta, a me sembra, &
una precisa esperienza che ci viene dalla
pratica della consapevolezza-accettazione:
quanto piu noi amiamo noi stessi in ma-
niera matura, tanto meno solido diventa il
senso dell’io, il percepirsi come entita se-
parata, I’egoita. Al contrario, quanto pit ci
svalutiamo, ci rifiutiamo e ci odiamo, tanto
piu si consolida 'egoita. Dunque se siamo
sorretti dalla forza pacificante che nasce
dal giusto amore di sé, riusciamo a discer-
nere l'inconsistenza (anatta) del nostro
modo abituale di vedere le cose secondo
soliditd e separazione. Se invece nutriamo
avversione per noi stessi, questo ci porta
pit che mai in uno stato di separazione (7).

5. Ma i benefici della consapevolezza-
accettazione non finiscono qui. Dobbiamo
infatti menzionare quello che potremmo

() Ivi, p. 125.

chiamare il miracolo del sentirsi accettati e
accettanti malgrado tutto. Ovvero l'esser
visitati da un senso di accettazione passiva
e attiva, senza che ciod sia in alcun modo
alimentato da circostanze esterne. Al con-
trario, queste ultime possono esserci sfavo-
revoli (per esempio, siamo di fronte a
persone mal disposte verso di noi), eppure
ci sentiamo ugualmente accettati e accet-
tanti, Certo, il miracolo non & detto che
duri molto e pud darsi che dopo qualche
minuto siamo gid faticosamente al lavoro
sulla nostra non-accettazione. Tuttavia
queste esperienze, anche se fugaci, sono
un potente aiuto per la nostra pratica e
ravvivano il nostro interesse e la nostra
comprensione per le espressioni piu alte
dell’accettazione. Ascoltiamo, in proposito,
A. Desjardins, maestro di Vedanta: “Se
volete avere un presentimento di cid che
puod essere uno stato superiore di coscien-
za — uno stato che un giorno vi possa
divenire accessibile e nel quale possiate
‘risiedere’ — esso & uno stato nel quale voi
vi sentite amati. Ed € uno stato nel quale
voi amate. Ma, in realtd, queste sono due
facce di una medesima realti, una realta
stabile, quali che siano le vicissitudini degli
avvenimenti”,

In conclusione, possiamo dire che I'at-
taccamento alle emozioni & da riportarsi
soprattutto alla carenza di un deciso orien-
tamento verso la liberazione e, in generale,
verso il bene, e alla mancanza di una chia-
ra comprensione di cid che produce infe-
licitd. Quando, in virtd della pratica del
Dharma incentrata sulla consapevolezza,
queste carenze cominciano a essere colma-
te, allora l'inclinazione a identificarsi con
le emozioni si affievolisce e si rafforza,
invece, una tendenza pili equanime e ac-

(6) Per i riferimenti ai testi cfr. J. PEREZ-REMON, Self and Non-Self, in Early Buddbism, 1'Aja

1980, pp. 26-37.

(7) Come acutamente osserva Ajahn Sucitto, l'intuizione dellanatta equivale, invece, a percezione
di non-dualismo. Cfr. Grosis and Non-Dualism, in Forest Sangha Newsletter 26 (1993), p. 4.



cettante, con tutto il rinnovamento di sen-
sibilita che cid comporta.

E corretto allora affermare che lunghi
anni di lavoro interiore ci rendono meno
emotivi e pil sensibili? Io credo di si.
Infatti, la minore identificazione con le
emozioni significa che certe emozioni ali-
mentate da forte distorsione egoica evapo-
reranno e che alcune, pur continuando a
ricorrere, non avranno piu quel peculiare

potere ipnotico che ¢ il fulcro dell’emoti-
vita. D’altra parte, 'approfondimento della
consapevolezza accettante e della capacita
di discernimento non pud non favorire un
aumento di sensibilita nella direzione di
quella tenerezza fondamentale che si ac-
compagna a un modo di essere meno chiu-
so, ossia meno identificato con la paura e
piu in contatto, invece, con l'universale
interdipendenza.
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LAUREA HONORIS CAUSA AL DALAI LAMA
CONFERITA DALL’UNIVERSITA DI TRIESTE

Lo scorso 11 settembre I'Universita di Trieste nella sede della facolta di
Scienze Politiche a Gorizia ha solennemente conferito la laurea honoris
causa in Scienze Internazionali e Diplomatiche a S.S. il Dalai Lama, premio
Nobel per la pace. La cerimonia é stata aperta dal prof. Giacomo Borruso,
rettore dell’'Universita di Trieste. Il preside della facolta di Scienze Politiche,
prof. Domenico Coccopalmerio ha dato lettura della motivazione di questo

conferimento della laurea. E seguita la cosidetta “laudatio” con cui il prof.-

Enrico Fasana della facolta di Scienze Politiche ha riconosciuto il profondo
significato dellimpegno teorico e pratico del Dalai Lama per la difesa e il
rafforzamento della pace sulla scena mondiale, soprattutto con la sua scelta
di un’azione non-violenta per liberare il Tibet dalloccupazione cinese. Que-
sta scelta rappresenta una svolta di valore storico nelle relazioni internazio-
nali e nella prassi diplomatica, anche se ancora non ha fatto breccia
sullintransigenza cinese. Lo stesso Dalai Lama ha concluso la cerimonia
con la cosidetta lectio doctoralis: un discorso dedicato a sottolineare la
responsabilita generale — delle religioni, della cultura e della politica —
in difesa della pace, eliminando le cause prossime e remote dei confiitti,
per assicurare allumanita una prospettiva di progresso civile e spirituale.
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Gli errori come insegnamento

di Ajahn Brahmavamso

Riprendiamo questo testo (parte di un discorso rivolto a praticanti nel 1990 al centro
Dhbammaloka di Perth, Australia) dal n. 39, gennaio 1997, della rivista Forest Sangha
Newsletter, edita dal centro buddbista inglese di Amaravati.

1. In questa nostra vita dimentichiamo spes-
so che fare degli errori non & poi una faccenda
tanto importante. Nel buddhismo fare errori &
pienamente ammesso. E pienamente ammesso
essere imperfetti. Non vi pare meraviglioso?
Questo significa che siamo liberi di essere uma-
ni, piuttosto che dover pensare a noi stessi
come a qualcuno grande e perfetto che non fa
mai errori. Non vi pare orribile essere costretti
a pensare che non facciamo mai errori, dato
che invece ne facciamo e poi siamo costretti a
nasconderli e poi a cercare di recuperare? In
questo modo la nostra casa non €& pit un luogo
di pace e tranquillita dove rilassarsi. Natural-
mente molti scettici dicono: “Gii, ma se per-
mettete alle persone di fare errori, come fanno
a imparare? Succedera che continueranno a
fare sempre pit errori”. In realta le cose vanno
diversamente. Per illustrare questo punto,
quando ero adolescente mio padre mi disse che
non mi avrebbe mai buttato fuori di casa, né mi
avrebbe chiuso la porta in faccia, qualsiasi cosa
avessi fatto; sarei stato sempre accolto in casa
sua, anche se avessi commesso i peggiori errori.
Quando sentii questa frase, la intesi come una
espressione di amore e di accettazione. Mi fu di
ispirazione e mi portd a rispettare mio padre
tanto da cercare con ancora piu impegno di
essere degno della sua casa.

Adesso, se potessimo provare questo metodo
con le persone che vivono insieme a noi, ve-
dremmo che in questo modo diamo loro la
liberta e lo spazio di rilassarsi e di essere tran-
quilli, ed eliminiamo tutte le tensioni. Con que-
st’agio, arrivano anche rispetto e affetto per
laltro. Quindi vi invito a fare questo esperimen-
to: lasciate che le persone facciano errori, dite al
VOStro compagno, ai vostri genitori o ai vostri
figli: “La porta della mia casa sara sempre aperta
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per te; la porta del mio cuore sari sempre
aperta per te, non importa quello che tu possa
aver fatto”. E ditelo anche a voi stessi: “La porta
della mia casa & sempre aperta per me”. Lasciate
anche a voi stessi la possibilita di fare errori.
Riuscite a ricordarvi tutti gli errori che avete
fatto la scorsa settimana? Ce la fate ad accettarli,
a essere ancora amici di voi stessi? E solo quan-
do d lasciamo la possibilitd di fare errori che
possiamo finalmente essere a nostro agio.

E questo che intendiamo quando parliamo di
compassione, metta, amore. Deve essere senza
condizioni. Se amiamo qualcuno solo perché fa
qualcosa che ci piace o perché risponde sem-
pre alle nostre aspettative, allora & ovvio che
quellamore non vale molto. E un amore di
tipo affaristico: “Ti amo se mi dai qualcosa in
cambio”.

2. Quando ero appena diventato monaco,
pensavo che i monaci dovessero essere perfetti.
Pensavo che non dovessero fare mai errori; che
quando siedono a meditare, la loro schiena
dovesse rimanere sempre diritta. Ma quelli tra
voi che sono stati alla seduta di meditazione
delle 4 e mezzo di mattina sanno che pud
capitare di essere parecchio stanchi, special-
mente se si & lavorato duro il giorno prima; ci si
lascia andare, qualche volta succede perfino di
addormentarsi. Ma non ¢’é niente di male; non
c’¢ hiente di male nel fare degli errori. Non
sentite come ci si trova a proprio agio, come
scompaiono tutta quella tensione e quello
stress, non appena vi lasciate la possibilita di
fare errori?

1l guaio & che noi tendiamo ad amplificare gli
errori e a dimenticare i successi, creando in
questo modo un carico enorme di colpa e pe-
santezza. E invece possiamo volgere Iattenzio-



ne ai nostri successi, a quanto di buono
abbiamo fatto nella vita; la possiamo chiamare
la nostra natura interiore di Buddha. Se rivol-
giamo ad essa I'attenzione, la facciamo crescere;
mentre se la volgiamo verso gli errori, sono essi
a crescere. Se ci concentriamo su una qualsiasi
serie di pensieri, essa cresce e cresce. Volgiamo
il nostro cuore dall’altra parte e soffermiamoci
su quanto di positivo ¢’¢ in noi: la purezza, la
bonta, la fonte di quell'amore incondizionato,
che ci spinge ad aiutare, a sacrificare anche il
nostro benessere per quello di un altro essere.
In questo modo possiamo osservare il nostro
essere interiore, il nostro cuore. Dimenticando i
suoi limiti, ci soffermiamo sulla sua nobilta,
sulla sua purezza, sulla sua bonti. Possiamo
fare lo stesso con altre persone, possiamo sof-
fermarci sulla loro bonta e guardarla crescere.

Questo & quello che chiamiamo kamma, azio-
ni: il modo in cui pensiamo alla vita, il modo in
cui parliamo della vita, quello che facciamo
della vita, E quello che ne facciamo dipende
veramente da noi, non da qualche essere so-
prannaturale che da lassi decide se saremo
felici o no. La nostra felicita & completamente
nelle nostre mani, in nostro potere. Questo &
quello che intendiamo con kamma. E come
preparare un dolce: il kamma definisce quali
ingredienti abbiamo, che cosa c’& per fare il
dolce. Quindi una persona con un kamma ne-
gativo, magari per colpa di azioni passate, non
ha molti ingredienti a disposizione. Un pugno
di vecchia farina stantia, un paio di chicchi di
uvetta, un po’ di burro rancido e... cos’altro si
mette nei dolci?... un po’ di zucchero... questo
é tutto quello che ha a disposizione. E un’altra
persona pud avere un kamma molto buono,
tutti gli ingredienti che possono venire in men-
te: farina integrale, zucchero di canna e tutti i
tipi possibili di frutta secca e noci. Ma per
quello che riguarda il dolce che alla fine viene
fuori... Anche con ingredienti molto scarsi certe
persone riescono a fare dolci buonissimi. Me-
scolano tutto quanto, mettono in forno... una
delizia! Come fanno? E invece altre persone
hanno a disposizione tutto il possibile, eppure
il loro dolce ha un sapore orribile. Quindi il
kamma definisce gli ingredienti, quello che ab-
biamo a disposizione; ma non definisce cid che
ne facciamo. Se una persona & saggia, non
importa quali ingredienti abbia davanti. Si pud
sempre cucinare un dolce buonissimo, se si sa
come fare.
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Naturalmente, la prima cosa da sapere é che
il modo peggiore per fare un buon dolce &
lamentarsi tutto il tempo degli ingredienti che
abbiamo. Qualche volta al monastero, se ¢’¢ un
ingrediente che manca, quelli che lavorano in
cucina guardano nella dispensa e usano quello
che trovano. Devono essere molto versatili e
alla fine arrivano dei dolci molto strani, ma
sempre deliziosi, perché queste persone hanno
imparato I'arte di usare quello che ¢’¢ e tirarne
fuori il meglio.

3. Quindi, dove & diretto il kamma? Che uso
ne facciamo, in realtd? Serve per diventare ric-
chi o potenti? No. Questa meditazione, questo
buddhismo, la direzione in cui c¢i muoviamo, é
quella dell'illuminazione. Ma cosa vuol dire
realmente illuminazione? Significa che non c’¢
pit rabbia nel nostro cuore. Non c’¢ piu desi-
derio personale o illusione nel nostro cuore.

Una volta c’era un maestro russo chiamato
Gurdjieff che aveva una comunitd in Francia.
Nella sua comunita c’era un tizio che era vera-
mente insopportabile. Dava in continuazione
fastidio a tutti e la gente era veramente dispe-
rata. Allora la comunitd si riuni e chiese a
Gurdjieff di mandarlo via, di liberarsene, per-
ché causava continue discussioni e rendeva tutti
infelici. Ma Gurdjieff non acconsenti mai. Ad-
dirittura molto tempo dopo, quando Gurdjieff
era gid morto, si scopri che pagava quel tizio
perché stesse li. Tutti gli altri dovevano pagare
Paffitto e il mantenimento. Ma Gurdjieff paga-
va quello scocciatore per farlo stare li, per
insegnare a tutti una lezione. Se riusciamo a
essere felici solo quando siamo con gente che ci
piace, la nostra feliciti non vale nulla, perché
non c’¢ niente che ci provochi. E come un
bicchiere di acqua fangosa, quando si lascia
posare sembra pulita, no? Ma appena la scuo-
tete il fango viene stimolato a salire dal fondo
del bicchiere. E bene smuovere I’acqua del
bicchiere proprio per vedere cosa c’¢ in realta
dentro. Allora Gurdjieff pagava quel tizio per
smuovere tutti quelli che stavano li e vedere
cosa cera davvero dentro.

Un eccellente indicatore del progresso nella
vita spirituale & osservare come ci troviamo con
gli altri, specie le persone pit difficili. Riuscite
a essere in pace quando qualcuno vi sta ren-
dendo le cose difficili? Riuscite a lasciar andare
la rabbia e lirritazione verso una persona, un
posto, o verso voi stessi? Alla fine dobbiamo



riuscirci, altrimenti non arriveremo mai all’illu-
minazione, non riusciremo mai a raggiungere
la pace.

Immaginate cosa significa dire: “Non mi la-
scero piu prendere dallirritazione, non combat-
terd o respingerd pili un’altra persona o le sue
abitudini. Se non posso farci nulla, imparero a
coesistere pacificamente con quello che non mi
piace. Imparerd ad accettare tranquillamente il
dolore, invece di distogliere sempre I’attenzione
dal dolore e cercare il piacere”. Immaginate
questo!

Qualche volta la gente pensa che se uno non
si arrabbia, rischia di diventare un vegetale, si
limita a lasciare che gli altri lo calpestino, di-
venta una persona che sta immobile e non fa
nulla. Ma domandatevi: “Come mi sento dopo
che mi sono arrabbiato? Mi sento in forma,
molto energetico?”. Dopo esserci arrabbiati,
siamo a terra. E una cosa che divora pro-
prio I'energia del nostro cuore. Anche quando
siamo irritati verso una persona O una situa-
zione, questo consuma la nostra energia, Allora,
se non vogliamo sentirci stanchi e depressi,
possiamo provare, come esperimento, a non
irritarci. Osserveremo in che misura ci sen-
tiamo piu vigili ed energici. Potremo utilizzare
allora questa energia in pid per la cura degli
altri e anche per la cura di noi stessi. Abbiamo
la possibilita di farlo. Se volete davvero imboc-
care una via rapida verso lilluminazione, pro-
vate ad abbandonare lirritazione e la rabbia.
Come si fa ad abbandonare questi sentimenti?
Prima di tutto ci deve essere la volonta di
abbandonarli. Ma molto spesso siamo noi a
non volerli perdere: per qualche oscura ragione
essi ci piacciono.

4. C¢ un bellissimo racconto su due monaci
che vissero per molti anni insieme in un mona-
stero; erano grandissimi amici. Successe che
morirono a distanza di pochi mesi 'uno dall’al-
tro. Uno rinacque in uno dei regni celesti,
laltro divenne un verme in un mucchio di
letame. Quello che stava nei regni celesti vi-
veva meravigliosamente e godeva di tutti i pia-
ceri del paradiso. A un certo punto gli venne in
mente il suo amico. “Dove sard finito il mio
compagno?”, pensava. Cerco in lungo e in lar-
go in tutti i regni celesti, ma non riusci a
trovarne traccia. Allora cerco con cura tra gli
umani, ma neppure li trovd nulla, allora passo
agli animali e poi agli insetti. Alla fine lo trovo,
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rinato come verme in un mucchio di letame.
“Accidenti! — pensd — Devo aiutare il mio
amico. Andro laggit dove c’¢ quel mucchio di
letame e lo porterd qui nei regni celesti e cosi
anche lui potra godere di tutti i piaceri del
paradiso, della meraviglia di vivere in questo
luogo estatico”.

Scese quindi dove si trovava il mucchio di
letame e chiamo il suo amico. Il vermicello usci
e chiese: “Chi sei?”, e Ialtro rispose: “Sono il
tuo amico. Eravamo monaci insieme in una vita
passata, e ora sono venuto a prenderti per
portarti nei regni celesti, dove la vita & meravi-
gliosa e piena di piaceri”. Il verme rispose:
“Vattene via, lasciami stare!”. “Ma sono il tuo
amico, e vivo nei regni celesti” e di nuovo si
mise a descriverne tutte le bellezze. Ma il verme
disse: “No, grazie; sono felicissimo qui, nella
mia pila di letame. Ti prego di andartene”.
Allora lessere celeste penso: “Beh, se lo prendo
e lo porto su nei regni celesti si rendera conto
da solo!”. E cosi afferrd il verme e comincid a
tirarlo: ma pit forte tirava e piu forte il verme
si attaccava al suo mucchio di letame.

Avete capito la morale di questo racconto?
Quanti di noi sono attaccati al proprio mucchio
di letame? Quando qualcuno cerca di portarci
via, noi strisciamo di nuovo dentro, perché
ormai siamo abituati alla situazione in cui ci
troviamo e ci piace. Qualche volta siamo vera-
mente affezionati alle nostre vecchie abitudini,
alla nostra rabbia e ai nostri desideri. Qualche
volta vogliamo essere arrabbiati.

La prossima volta che vi arrabbiate, fermate-
vi e osservate. Prendetevi solo un momento di
consapevolezza proprio per vedere come ci si
sente. Prendete questa decisione e ricordate a
voi stessi: “La prossima volta che mi arrabbio,
voglio osservare come mi sento, invece di ten-
tare di essere furbo, di ottenere quello che
voglio o di far del male all'altro”. Notate come
vi sentite. Non appena vi accorgete della sen-
sazione che la rabbia provoca nel vostro cuore,
non nella vostra testa, vorrete subito scacciarla,
dato che fa male, & dolorosa, & una sofferenza.

Se solo le persone fossero pit coscienti e
osservassero davvero come si sentono, invece di
pensare ai sentimenti, non ci sarebbero piu
problemi. Scaccerebbero la rabbia il piu rapi-
damente possibile, perché & rovente, brucia.
Ma noi tendiamo a percepire il mondo con la
testa, invece che con il cuore. Pensiamo al
mondo, ma raramente lo percepiamo o ne fac-



ciamo esperienza. La meditazione inizia a met-
terci di nuovo in contatto con il nostro cuore,
abbandonando il pensare e il lamentarsi, da cui
nascono rabbia e desideri.

5. Quando veniamo dal cuore, possiamo
percepire come ci sentiamo, possiamo essere in
pace con noi stessi, possiamo prenderci cura di
noi stessi. Quando vengo dal mio cuore, posso
apprezzare anche i cuori degli altri. Questo & il
modo per amare i nostri nemici: quando ap-
prezziamo i loro cuori, vedendo in essi qualco-
sa da amare, da rispettare.

Le persone si arrabbiano perché soffrono,
non sono a loro agio. Ma, se siamo felici, non
possiamo arrabbiarci con nessuno: € solo quan-
do siamo depressi, stanchi, frustrati, quando
troviamo tutto difficile, quando abbiamo qual-
cosa che non va nel nostro cuore, che possiamo
arrabbiarci con gli altri. Cosi, quando qualcuno
si arrabbia con me, sento compassione e genti-
lezza verso quella persona, perché mi rendo
conto che sta soffrendo.

La prima volta che andai a trovare una per-
sona che pensavo fosse illuminata, pensai: “Ca-

spita! Devo essere sicuro di meditare prima di
avvicinarmi a lui a meno di dieci miglia, perché
uno cosi & capace di leggermi nella mente e
allora si che sarebbe imbarazzante!”. Ma una
persona illuminata non & crudele e, quando vi
incontra, non cerca di farvi del male. Al con-
trario, cerca di accettarvi e di mettervi a vostro
agio. Ed & una sensazione meravigliosa, davve-
ro: accettare se stessi. Ci si pud finalmente
rilassare, non c’é rabbia né irritazione. C’¢ que-
sta grande comprensione, grande illuminazione,
che non c¢’¢ niente di sbagliato in noi. Che
carico di dolore si potrebbe togliere dalla vita
degli esseri umani; che libertd enorme di parte-
cipare al mondo, di amare in questo mondo, di
essere utili in questo mondo, verrebbe a tutti
nel momento in cui ci rendiamo conto che in
noi non c’¢ nulla di sbagliato. Non & necessario
impiegare tanto tempo per aggiustarci, cam-
biarci, sempre con la paura di fare errori
Quando siamo a nostro agio con noi stessi,
siamo a nostro agio anche con gli altri, di
chiunque si tratti.

(Trad. dall'inglese di Francesco Martinelli)

IL Xl CONCORSO MAITREYA PER TESI DI LAUREA

E gia stata bandita la dodicesima edizione del premio Maitreya per tesi di
laurea sul buddhismo, relativa all’anno accademico 1996-1997. Per parteciparvi
— Il premio ha una dotazione di un milione dilire — & necessario spedire entro
il 30 aprile 1998 una domanda di partecipazione al concorso, accompagnata dal
certificato di laurea con voto e da tre copie della tesi. Il premio sara assegnato
entro il 30 settembre 1998 da una commissione composta da tre docenti univer-
sitari, nominati dalla Fondazione Maitreya. | documenti vanno indirizzati alla
Fondazione stessa (Via della Balduina, 73 - 00136 Roma) alla quale si possono

chiedere eventuali informazioni.




Imparare a leggere la nostra mente

di Kor Khao Suan Luang

Questo testo é tratto dal n. 388-389 (1993) del-
la collana “The Wheel’, pubblicata dalla Bud-
dhbist Publication Society di Kandy (Sri Lanka).

1. Nella pratica di meditazione & necessario
portare la pace in tutti gli aspetti della vita, cioé
nelle azioni, nelle parole e nella mente. Soltanto
in questo modo possiamo contemplare cio che
accade dentro noi stessi. Se non c’é pace, calma
interiore, saremo coinvolti nelle varie questioni
della nostra vita quotidiana e presi dai nostri
discorsi e dalle nostre attivita, il che ci impedira
di mantenere stabile e profonda la nostra con-
sapevolezza. In altre parole, per poter sviluppa-
re costantemente la consapevolezza dobbiamo
imparare a smettere di fare, di dire e di pensare
tutto cid che non & necessario. Non lasciamoci
coinvolgere da troppe faccende.

Per addestrare la consapevolezza e, dunque,
per contemplare noi stessi, dobbiamo stare
molto attenti e chiederci: “Quando c’é il con-
tatto sensoriale, l]a mente riesce a rimanere in-
disturbata, oppure resta intrappolata nella
dinamica del ‘mi piace’ e del ‘non mi piace’?”.
Questo tipo di osservazione ci aiuterd a cono-
scere noi stessi, a leggere noi stessi. Se la con-
sapevolezza & solidamente radicata, la mente
non si distrarra, mentre se non & ancora stabile,
la mente si perdera nel ‘mi piace’ e nel ‘non mi
piace’. Bisogna stare attenti anche alla pit leg-
gera distrazione, perché se crederemo che le
piccole distrazioni non sono importanti, esse
diventeranno un’abitudine. Se, invece, osserve-
remo minuziosamente ogni piccolo dettaglio,
ogni sottile incrinatura che si forma nella men-
te, allora proteggeremo la nostra mente. Cer-
chiamo di essere attenti, di non restare intrap-
polati nel contatto sensoriale. Questa capacita
di concentrarsi sulla mente & un’arte che va
affinata con un lavoro costante e che ci permet-
te di contemplare le sensazioni molto dettaglia-

tamente, di vederle chiaramente e di lasciarle
andare.

Concentriamo dunque la pratica proprio sulle
sensazioni piacevoli, dolorose e neutre. Contem-
pliamole cosi come sono, semplicemente sensa-
zioni, senza esserne attratti: nel momento in cui
ne restiamo attratti, sorge la brama. La brama si
insidia nella mente e la influenza fino a lasciarla
alla deriva delle sensazioni interne ed esterne.
Per questo ci occorre pace, una pace che non
permetta alla mente di attaccarsi al sapore delle
sensazioni e che la liberi dall'influenza delle
sensazioni. La brama di piaceri & come un virus
radicato nella nostra personalitd. Attraverso la
pratica, cerchiamo che la mente smetta di attac-
carsi alle sensazioni piacevoli e respingere quelle
dolorose e proviamo, invece, a lasciarla indistur-
bata sia dal piacere, sia dal dolore. Se la mente
riesce a lasciare andare le sensazioni, significa
che non ne ¢& piu invischiata. A quel punto
possiamo interrogarci: “Come posso mantenere
la mente incontaminata dalle sensazioni?”. La
risposta & che, per lasciare la presa sulle sensa-
zioni una volta per tutte, bisogna prima lavorar-
ci. Solo con la pratica saremo capaci di non
identificarci con il dolore fisico o con lo stress
mentale, di non ritenerli qualcosa di ‘nostro’.
L’alternativa & rimanere identificati, attaccati al
corpo, alle sensazioni fisiche e mentali piacevoli
o sgradevoli, alle percezioni, alle etichette men-
tali, alle formazioni del pensiero e alla coscienza
che accompagnano le stesse sensazioni(1). Per-
cid, osserviamo attentamente il piacere fisico e
mentale, impariamo a lasciarlo andare e a non
rimanerne invischiati. Lo stesso vale per il do-
lore: non respingiamolo. Lasciamo che il piacere
sia semplicemente piacere, che il dolore sia sem-
plicemente dolore. Non fissiamoci nel pensiero
che noi sentiamo piacere, #os sentiamo dolore.
Lasciando andare le sensazioni, otterremo la
liberta dalla sofferenza, perché saremo oltre le

(1) Ovvero, essere attaccati ai cinque aggregati, o skandha [ndt].
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sensazioni. In questo modo, quando invecchie-
remo, quando ci ammaleremo e quando mori-
remo, non ci fisseremo nel pensiero “fo sto
invecchiando, 70 sono ammalato, 70 sto moren-
do”. Saremo capaci di lasciare la presa.

2. Contemplando gli skandba come incostan-
ti, caratterizzati da stress e privi di un sé, non ci
identificheremo con essi, non arriveremo a cre-
dere che questa carne, queste ossa e questa
pelle ci appartengano, o che noi siamo questo
corpo. In questa tradizione si insegna la con-
templazione della morte allo scopo di compren-
dere che la morte non significa che 7o moria-
mo. Dobbiamo vedere chiaramente che il corpo
¢ privo di un sé, che la pelle, la carne e le ossa
sono prive di un sé indipendente. Il motivo per
cui rimaniamo identificati con i fenomeni & la
nostra incapacitd di vedere la loro incostanza,
sofferenza e mancanza di un sé.

Quando vediamo le ossa di un animale non
ci fa molto effetto ma, quando si tratta invece
di ossa umane, ecco che sorge la percezione
che la etichetta: “Questo & lo scheletro di una
persona, questo & il teschio di una persona”.
Quando vediamo molte ossa, possiamo esserne
veramente spaventati. Quando vediamo un di-
pinto che raffigura uno scheletro o qualsiasi
cosa che ci mostri I'incostanza e I'assenza di sé
del corpo, rimaniamo bloccati (a meno che non
siamo in grado di vedere le ossa per quello che
sono) nella percezione dello scheletro e delle
ossa. In realtd, non ci sono affatto ossa: an-
ch’esse sono vuote, non sono nient’altro che
‘elementi [cioé terra, acqua, fuoco, aria, spazio;
ndr]. Dobbiamo penetrare la natura delle ossa,
vedere che non sono altro che elementi, altri-
menti ci fermeremo alla percezione dello sche-
letro e ne resteremo sconvolti. Finché, ancora
incapaci di penetrare il Dharma, non saremo in
grado di analizzare ogni cosa secondo gli ele-
menti di cui essa & composta, rimarremo bloc-
cati nella percezione del suo ‘guscio’, della sua
natura esteriore,

Con il passare del tempo, il corpo si deterio-
ra costantemente, un po’ per volta, senza che ce
ne accorgiamo. Soltanto quando i cambiamenti
sono evidenti (i capelli sono diventati grigi,
oppure i denti sono caduti), ci accorgiamo che
il corpo & invecchiato.

Il risultato di questa prospettiva & che ci
attacchiamo al corpo pensando di essere il cor-
po (ogni singola parte del corpo): i suoi occhi
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sono i #nostri occhi, cid che vede & cid che #oz
vediamo, la sensazione di vedere & qualcosa che
noi sentiamo. Non vediamo le cose come ele-
menti. Infatti, cid che realmente avviene é che
gli elementi che compongono 'organo della vi-
sta vengono a contatto con gli elementi della
‘forma’. La consapevolezza del contatto & Iele-
mento della coscienza, cioé il fenomeno mentale
che sperimenta cid che viene visto, udito, odo-
rato, gustato e toccato. Poiché non ci rendiamo
conto di tutto cid, ci identifichiamo con gli
occhi, con le orecchie, con il naso, con la lin-
gua, con il corpo, con lintelletto. Cosi credia-
mo che, quando il corpo si deteriora, zo7 stiamo
invecchiando e che, quando il corpo muore e i
fenomeni mentali si arrestano, 707 moriamo.

3. Gli elementi, presi uno a uno, perdono il
loro senso intrinseco: sono semplicemente ele-
menti fisici e mentali, senza malattia e senza
morte. Dire che moriamo é un assunto, una
veritd convenzionale che, una volta penetrata
dalla consapevolezza intuitiva, svanisce. Gli ele-
menti fisici e gli elementi mentali sono privi di
un sé ma, se non lo vediamo chiaramente, ci
sembreranno formare insieme un essere psico-
fisico con cui ci identificheremo. Quando ve-
diamo il mondo come costituito da elementi,
allora non c¢’é piti morte. Questa ¢ I'autentica
saggezza. Finché crederemo che noi moriamo,
non avremo ancora visto il Dharma, avremo
visto soltanto il guscio, la manifestazione ester-
na delle cose. Dobbiamo penetrare i fenomeni
pitl a fondo, contemplarli separatamente.

Il corpo é una casa che brucia, che ci ostinia-
mo a chiamare il nostro sé, illusi dalle nostre
sensazioni. Non penetrando quelle che non sono
altro che convenzioni, ci aggrappiamo ad esse, al-
I’essere una donna, un uomo, ecc. Se non con-
templeremo queste veritd convenzionali come
vuote, la nostra pratica girera intorno allo stesso
punto, inutilmente, senza trovare una via d’uscita.

La contemplazione deve penetrare i livelli
pit profondi dell’esistenza, usando la consape-
volezza e il discernimento per cogliere i minimi
dettagli. Per questo é importante esaminare la
propria personalitd ed esserne pienamente con-
sapevoli. La pratica di meditazione consiste
semplicemente nell’accorgerci di come l'illusio-
ne dell’io si infiltri nei recessi della mente e crei
I'identificazione e I'attaccamento.

(Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini)



Il Sutra del Loto
nel contesto del Dharma

di Massimiliano A. Polichetti

Pubblichiamo l'intervento fatto all incontro interdisciplinare sul ‘Sutra del Loto’, orga-
nizzato dalla facolta di sociologia dell'Universita di Roma “La Sapienza” il 9 dicembre
1996. Nelle prossime settimane sard finalmente disponibile la traduzione italiana del
Sutra del Loto, a cura delle edizioni “Citta Nuova”. Questo evento dovrebbe favorire
Vintensificazione dei rapporti fra le tradizioni raggruppate nell'UBI e la associazione
Soka Gakkai. Anche il testo che qui pubblichiamo € un impegnativo contributo al dia-
logo fra tutte le scuole buddbiste ed é auspicabile che non rimanga un episodio isolato.

La necessitd di rinunciare alle illu-
sioni sulla propria condizione ¢é la ne-
cessita di rinunciare ad una condizione
che ha bisogno di illusioni.

CARLO MARX

1. E innanzitutto utile valutare quanto possa
rivelarsi opportuno assumere, nei confronti del
Saddbarma-pundarika-sitra (il Sutra del Loto),
un atteggiamento prudentemente critico; opera-
zione che va compiuta nel rispetto sia delle
scuole di pensiero buddhistiche che pongono
questo importante testo #ahayana al centro
della propria dottrina, sia di quelle che non
adottano per esso lo stesso criterio di centralita.
Non é infatti possibile ignorare il dato storico
per il quale il “Sutra del Loto della eccellente
dottrina” non ¢& il solo testo buddhista che non
avrebbe diritto di cittadinanza secondo la tra-
dizione Theravada (1); con esso, tutta una lette-
ratura viene considerata eterodossa rispetto al
pitaka, il canone redatto in lingua pali. E im-
portante inoltre considerare come anche in pie-
no contesto mahayanico questo S#fra non
venga considerato da tutte le tradizioni la scrit-
tura di riferimento principale.

Secondo I'ermeneutica del ‘grande veicolo’, il
Sutra del Loto farebbe dunque parte di quella
letteratura in lingua sanscrita, considerata addi-
rittura apocrifa dai theravadin, definita mabava-
kya (le “grandi parole”) o vaipulyam (gli “in-
segnamenti scritturali”), nella quale il Sutra del
Loto & affiancato, tra gli altri, al ciclo della Praj-
Adparamita, al Gandavyiha, al Dasabbiamisvara,
al Samadbiraja, al Larikavatara, al Tathagatagu-
hyaka, al Lalitavistara ed al Suvarnaprabbasa. E
anche vero che vi sono chiare affermazioni,
contenute nello stesso Sutra del Loto, nelle
quali questo testo viene proclamato essere la
scrittura definitiva; ma gli stessi enunciati, ri-
chiamanti alla supremazia della dottrina espo-
sta, li ritroviamo in ognuno degli altri cicli
citati, Parallelamente, nella piti parte dei cicli
liturgico-iniziatici del Vajrayana & presente I'au-
tocitazione encomiastica d’essere il fantra defi-
nitivo, il pit efficace.

Questa apparente incongruenza pud spiegarsi
solo aderendo al concetto di kevala upaya, gli
“utili espedienti” o “mezzi abili” per i quali si
esprime concretamente l'efficacia della mabaka-
rund, la ‘grande compassione simpatetica’ dei
Buddha e dei Bodhisattva, gli esseri risvegliati
che scelgono di sottolineare strumentalmente, a

(1) Letteralmente: i “seguaci degli anziani”; termine che a rigore designerebbe solo una delle scuole
del sud-est asiatico, ma da preferire all’ancor piti riduttivo Himayana, o ‘piccolo veicolo’, usato dalle

scuole mahayaniche con una venatura dispregiativa.



scopi, diremo, terapeutici, la centralitd di un
determinato sistema rispetto agli altri, volendo
proporre a ognuno degli innumerevoli esseri
senzienti la medicina pit adatta a seconda del
tipo di disagio, fisico o psicologico, mossi solo
da amorevole sollecitudine, non certo dalla vo-
lonta di determinare antagonismi dottrinali.

A questo proposito, proprio nel Sutra del
Loto il Buddha, esponendo l'insufficienza e la
pericolosita del contesto mondano, utilizza la
parabola di una casa in fiamme nel cui interno
giocano dei bambini inconsapevoli della situa-
zione di disastro incombente. Il Buddha para-
gona se stesso al padre avveduto di quei piccoli
esseri, simboleggianti I'umanitd. Egli intende
naturalmente salvare i propri figli ma, non vo-
lendo traumatizzarli con la brusca rivelazione
della realta di fatto, ne asseconda i gusti e le
inclinazioni e costruisce cosi per essi meravi-
gliosi balocchi, in forma di carri, che dispone
nel cortile antistante la sala dei giochi, fuori
della casa invasa dalle fiamme. Egli invita dun-
que i bimbi a guardare dalla terrazza quegli
splendidi e accattivanti veicoli, convincendoli
cosi a uscire dalla casa per raggiungerli. In tale
garbatissimo modo il buon padre ottiene il
risultato che si era prefisso, salvare la vita alla
prole inconsapevole, evitandone lo spavento
che, se provocava panico, avrebbe potuto osta-
colarne il soccorso amorevole. Allo stesso modo
il Buddha, il santo perfetto, & il padre del
mondo e prova una immensa compassione sim-
patetica verso tutti gli esseri che vi dimorano.
Egli appare nel cosmo segnato dalla soffe-
renza, il mondo delle rinascite (sazesara) effica-
cemente paragonabile alla casa divorata dal
fuoco, per suscitare negli esseri il desiderio del
risveglio, istruendoli con la varieta dei “veicoli”
(yana) (2).

2. E legittimo a questo punto domandarsi se
non varrebbe la pena di fondare una verifica
rispettosamente critica del Sutra del Loto per
giudicare, da occidentali, se possa imporsi 1'u-

tilita d’'una eventuale posizione centrale di que-
sto testo specifico in rapporto alle esigenze
contemporanee, a fronte del processo di radi-
camento della dottrina buddhistica nel nostro
contesto socio-culturale.

Questa verifica costituisce sicuramente un
compito tanto importante quanto impegnativo,
a cominciare dal fatto se si debba accettare
acriticamente o meno la suddivisione della dot-
trina proposta da Chih-i, fondatore della scuola
T’ien-t'ai (Tendai), che paragona il Sutra del
Loto al sole di mezzogiorno e gli altri momenti
dell'insegnamento a mere frazioni della plenitu-
dine solo da esso incarnata, pur non mancando
numerose caratteristiche che pongono comun-
que questo testo in una luce indubbiamente
quanto mai favorevole all'interno della tradizio-
ne mahayanica.

Parafrasando I'immagine di Chih-i, sarei per-
sonalmente portato a eleggere la centralita del
sole considerato in se stesso, piti che in ragione
delle varie altezze del ‘luminare maggiore’ ri-
spetto all’'orizzonte. Senza contare che non solo
esistono altre autorevoli suddivisioni dei cicli di
predicazione della dottrina del Buddha (ad
esempio le “tre messe in moto della ruota della
dottrina”), ordinate ovviamente secondo diversi
criteri di maggiore o minore importanza, ma vi
sono scuole mahayaniche che relativizzano il
Saddbarmapundarikasitra, scegliendo la centra-
lita di altri testi, quali I'Avatamsakasitra e il
Vimalakirtinirdesasatra. Bisognerebbe allora al-
meno accennare alla definizione di Dbarma cosi
come viene enunciata in un altro testo eccellente
della tradizione mahayanica, quel Mabayana-
Uttaratantra (“il sublime continuum scrittura-
le del grande veicolo”) di Maitreya-Asanga, in
cui viene magistralmente trattata la dottrina del
tathagatagharba, 1'“embrione del Buddha”, pre-
sente come potenzialita di risveglio nel comti-
nuum mentale d’'ogni essere trasmigratore. Nel
Mahayana-Uttaratantra viene infatti definito un
livello di concezione del Dharma che non si
limita ad essere semplicemente il Dbarma scrit-

(2) Non solo esiste la necessitd di presentare una varieta di veicoli: lo stesso concetto di ‘salvezza’
¢ graduato a seconda della preparazione e delle attitudini dei discepoli. Sempre nel Sutra del Loto,
questa ulteriore applicazione dei mezzi utili & spiegata ricorrendo all’esempio d’una citta virtuale creata,
come luogo di temporaneo ristoro lungo un periglioso cammino, dalla forza di suggestione di una guida
sapiente e compassionevole, che ricorre a questo espediente per non indurre lo scoraggiamento nei
componenti la spedizione a lui affidata. Allo stesso modo il sommo bene, il #irvana, viene descritto in
termini diversi a seconda delle diverse capaciti degli esseri.



turale e pertanto, si noti, strumentale, ovvero
quella ‘zattera’ che si utilizza per passare un
grande fiume e che non si continuerebbe pili a
portare sulle proprie spalle una volta compiuta
la traversata. Nell'Uttaratantra vengono enuncia-
ti tre livelli di interpretazione del Dbarma, cosi
come vi sono anche tre livelli interpretativi del
Buddha e del Sangha: come il Sangha non & so-
lamente la comunita visibile, composta dai mo-
naci e dai laici, cosi il Dbarma non & solamente
il Dharma di riferimento testuale, ma & anche il
Dbarma presente nel continuum mentale degli
esseri che hanno gid realizzato la loro piena
emancipazione dal sazzsara. Non pili una mera
strumentalita, il Dbarma giunge dunque a far
parte della definizione stessa di ‘sommo bene’.

Questo punto di arrivo viene descritto nel
Vajrayana in termini estremamente puntuali
come linseparabiliti della beatitudine e del-
I'onniscenza. Nel Vajrayina é questo stato uni-
tivo a potersi paragonare al sole che illumina
tutto quanto il resto. Essendo nella pratica tan-
trica ammesso che una sensazione abbia la ca-
pacitd di comprendere, 'oggetto amato, dun-
que conosciuto, diviene il modo ultimo d’esi-
stenza dei fenomeni o vacuitd (Sinyatz), e la
mente soggettiva, che ama, la grande beatitudi-
ne (mahasukha). Questo soggetto conosce allo-
ra perfettamente tutto se stesso; interpenetran-
dosi in questo atto noetico di reciproca com-
prensione, di mutuo riconoscimento, la mente e
la funyata si fondono come acqua versata nel-
P’acqua, divenendo la stessa cosa. Tale & il
significato di unione inscindibile di beatitudine
e vacuitad, Questa unione é ritenuta il vero e
definitivo Bodhicitta, il ‘pensiero del risveglio’
verso la cui maturazione & protesa nella sua
interezza la dottrina mahayanica. Si afferma
infatti che, laddove venga sviluppata un’attitu-
dine nella quale sunyata e karuna, veriti e
compassione, saggezza e beatitudine, siano in-
divisibili, 1d risiede il messaggio del triplice
gioiello (Triratna), la vera essenza del Buddha,
del Dharma e del Sangha.

Arrischiarsi lungo il sacro sentiero per giun-
gere allo scopo di cui ho tentato di dare alme-
no 'enunciato teorico, & tanto giusto e oppor-
tuno quanto il porre la propria piena fiducia
nelle risorse dell'umanitd é un atteggiamento
ben pit solido di qualsiasi ristretta visione piat-
tamente utilitaristica dell’esistenza: “Rischiare
di fare quanto é giusto e umano e avere fede
nella forza della voce dell'umanita e della verita
& un atteggiamento pili concreto del cosidetto
realismo dell’opportunismo” (E. Fromm) (3).

3. Una volta segnalato che la centralita del
Sutra del Loto trova resistenze al di fuori delle
varie scuole T'ien-t'ai e Nichiren, come consi-
derare utilmente questo dato? Un tentativo in
tal senso pud, a mio avviso, risiedere proprio
nella valutazione dell’enfasi, dal punto di vista
di altre scuole buddhistiche giudicata eccessiva,
che viene data al ruolo del testo sacro in quan-
to tale. Vorrei a questo punto domandarmi, in
modo costruttivamente provocatorio, se questa
importanza cruciale non ¢ permetta di poter
ravvisare in quelle tradizioni buddhistiche, so-
prattutto cinesi e giapponesi, alcuni elementi
che in qualche modo le apparentino alle “Reli-
gioni del Libro”.

Siamo infatti costretti a ricordare come gia
esistano religioni nelle quali la dottrina viene
provvidenzialmente fornita da una rivelazione
positiva della divinita (Yhwh, Trinitas, Allah),
rivelazione che si esprime in cicli testuali che,
non foss’altro che per motivi d’ordine storico,
sono probabilmente pit noti a noi occidentali
che non il Sutra oggetto di questi incontri.
Semplificando, le grandi tradizioni ebraiche,
cristiane e islamiche tengono necessariamente
in grande conto le “sacre scritture” (thora, bib-
bia, quwran) e, seppure esistano inevitabili dif-
ferenze, soprattutto per cid che riguarda
'approccio esegetico (differenze che esistono
non solo tra quelle tre tradizioni, ma anche al
loro interno: basti pensare ai cattolici e ai pro-
testanti, oppure ai sunniti e agli sciiti), & il

(3) La generazione contemporanea, generazione che, secondo I'analisi compiuta ancora in tempi
recenti da gran parte degli studiosi della storia e della filosofia della religione, doveva rivelarsi la pia
refrattaria alle istanze “irrazionalistiche”, potrebbe oggi rischiare, vuoi per impreparazione esistenziale
vuoi per incapacitd speculativa, addirittura il fondamentalismo religioso. Ciononostante & legittimo
almeno auspicare che ’apparente anomalia sociologica costituita dalla ‘riemersione’ della religiosita nella
civild post-industriale, consenta nel prossimo futuro, se non gid da ora, una migliore individuazione
delle politiche globali per perseguire il bene individuale e collettivo.



livello testuale a costituirsi, almeno tendenzial-
mente, quale unica e ultima legittima istanza di
riferimento dottrinale.

Tutto ci6 nel Dbarma del Buddha ¢ indiscu-
tibilmente presente in grado molto minore, ren-
dendo le scuole che si avvicinano ai criteri
sopra enunciati certamente un po’ a sé stanti
dal punto di vista del panorama generale. La
perplessitd & che, accettando acriticamente il
messaggio di alcune particolari scuole buddhi-
stiche, non ci rientri dalla finestra quello che
avevamo buttato fuori dalla porta.

Se siamo daccordo che la nostra civilta ha
dovuto impegnare le proprie risorse migliori
per iniziare a divincolarsi dalle pastoie di una
adesione troppo formale, troppo ‘burocratizza-
ta’ alla ricerca spirituale (4), se abbiamo cercato
di disimpegnarci dallo “sta scritto” per comin-
ciare, almeno in linea di principio, ad aprirci a
nuove modalitd di conoscenza, di rapporto con
la realta, ¢ allora comprensibile che possano
sorgere dei dubbi se nelle dottrine alle quali
vorremmo — nel tentativo sincero di farle en-
trare in fruttuosa risonanza con il contesto che
siamo chiamati a trasformare — addirittura
eventualmente aderire, sembra che si affaccino
delle parvenze di nuove gabbie, di nuove irreg-
gimentazioni.

Ugualmente é preoccupante il richiamo a una
struttura fortemente gerarchizzata, come pud
esserci, per esempio, all'interno di alcune scuo-
le, non solo tibetane. Non & quindi questa una
riflessione che vale univocamente per il Dbarma
che viene dal Giappone. Inviterei anzi ad appli-
care queste perplessitd nei confronti di tutte le
forme religiose, e non solo buddhistiche a que-
sto punto, che si affacciano verso esseri umani
ragionevoli i quali, essendo riusciti a garantirsi

wivenza, . .
la sopravvivenza, hanno ora il tempo necessario
per dedicarsi allindagine della loro interiorita.

4, La fase di formalizzazione verbale, all’in-
terno di una disciplina positiva di riflessione
critica, non é affatto aliena dalle tradizioni Ma-
bayana, che anzi ne sottolineano I'importanza
in pit di un ambito. Lo studio della logica
formale su testi come il Pramanavartika (il
“commento sulla valida cognizione”) del pandit
indiano Dignaga, discepolo del grande Chan-
drakirti, ¢, ad esempio, ancora oggi alla base
della formazione monastica nel Vajrayana tibe-
tano. Laddove &, da una parte, senz’altro utile
che il medico suggestioni il malato in merito
alla validita della medicina che sta per assumere
(per creare, come abbiamo gia ammesso, quella
lodevole aspettativa che predisponga tutto ['or-
ganismo a essere curato grazie a quella deter-
minata terapia, la fiducia essendo da sempre
uno degli strumenti pill apprezzati in tutti i
sentieri sapienziali), d’altro canto il fideismo
acritico si trasforma in un freno alla piena
maturazione delle proprie potenzialita.

Stante la avidyd, la nescienza inscritta quale
principale contaminazione avventizia nel conti-
nuum mentale degli esseri, senza preparazione
dialettica si potrebbe correre il rischio dell’au-
toinganno intellettuale (5). La prima operazione
da compiere & percid quella di garantire un
mutuo assenso tra maestro e discepolo, o co-
mungque tra validi interlocutori, sulla realta con-
venzionale (samzvritisatya) e, una volta fondata
questa base, solo allora arrischiarsi verso la
verita assoluta (paramarthasatya). Generalmente
parlando, nei testi di logica indo-tibetani i fe-
nomeni vengono divisi in tre categorie: fenome-
ni palesi, fenomeni meno manifesti e fenomeni

(4) Ricordiamo che solo da pochissimi anni I'Italia non & piti uno stato confessionale, come ancora

oggi il Nepal o il Pakistan.

(5) 1l fraintendimento del reale pud essere fortificato anche da cause imputabili al contesto sociale,

prevalentemente esterne all'individuo. Scrive, a questo proposito, Mario Perniola nella sua “Introduzio-
ne” all'Anticristo di Nietzsche: “Poiché sul piano della realtd [...] i preti cristiani avrebbero avuto
senz'altro la peggio, essi ne hanno fatto a meno [...]; hanno fondato il loro potere su astrazioni [...], su
deliri [...], su fantasie [...] che richiedono uno sforzo continuo, un impegno costante di energie per essere
mantenute [...]. Solo mediante uno stato permanente di allarme, di sovraeccitazione, di isterismo [...] era
possibile tenere lontane le masse dalla realta” (Newton Compton, Roma 1993, p. 11). Il mestiere di tenere
gli uomini distanti dalla veritd non riteniamo sia limitato esclusivamente al sacerdozio cristiano, ma, a
parte questo, il brano ora citato ci stimola alla pit pressante vigilanza tanto speculativa che politica da
applicare a questa rilettura delle categorie del sacro da reimpiantare, questa volta auspicabilmente in
senso emancipatorio, nella nostra societa.
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nascosti. Per la seconda e la terza di queste
categorie I'esperienza operativa di generazioni
di praticanti ha dimostrato I'utilitd della figura
del maestro, che con il suo contegno, con le-
sempio di vita vissuta, si guadagna la stima del
discepolo. Quest'ultimo tende pertanto a ot-
temperare a quanto suggeritogli dal maestro
per raggiungere quei beni incorruttibili che I’a-
mico spirituale (kalyznamitra) gli assicura, quasi
per vincolo esistenziale, essere li a portata di
mano. Non € necessario riverificare da capo a
fondo tutto lo scibile dottrinale, in quanto il
discepolo, appunto, si fida sia del proprio mén-
tore spirituale, sia della tradizione di cui lo
considera legittimo interprete. Il praticante, in
questo caso, tende a instaurare un rapporto
privilegiato con una persona, piti che con un
testo; d’altra parte, i testi possono in qualche
modo continuare a veicolare I'insegnamento an-
che in assenza di maestri viventi.

Nell'un caso e nell’altro, sia cioé che il con-
tatto con la tradizione spirituale venga stabilito
per mezzo d’una persona o tramite una scrittu-
ra, I'evento pud avvenire in quanto I'uomo &
Aoy6popog (“portatore del Jogos”), secondo la
definizione di Aristotele. Ma il Jogos & suscetti-
bile di reificazione, non si difende da solo se
noi non ci battiamo per esso, che da noi dipen-
de per la propria esistenza e noi da esso dipen-
dendo per il possesso di quella verita che “ci
fara liberi”. In questa fase storica non possiamo
ancora permetterci di rimuovere la percezione
consapevole di quelle gabbie ideologiche poli-
tico-religiose nelle quali ha trovato coltura il
contesto contemporaneo, i rigidi schemi che
hanno portato 'uvomo a usare violenza verso i
suoi simili, verso gli animali (suoi fratelli mino-
ri) e verso le diafane entiti che garantiscono il
retto compiersi delle attivitd ambientali. Ancora
dolorosamente presenti, ad esse dobbiamo op-
porre almeno la nostra vigilanza.

1l logos ¢, per la tradizione occidentale, la
luce, il fermento, il sale, I’elemento seminale
emancipatorio (Adyog omeppatixdc) che, in
buona sintesi, mette in condizione di incomin-
ciare a scrollarsi di dosso quei penosi vincoli e
accelerare la propria teosi, la trasmutazione da
essere ordinario, sottoposto alla miseria del
mondo transeunte, in nume beato e onniscien-
te, in una divinitd che ha permeato d’estasi
spirituale la natura degli elementi materiali del
proprio corpo, pronta a manifestare al mondo i
“tre segreti” del Buddha:
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a) il segreto del corpo: qualsiasi forma ri-
sulta adatta per addestrare gli esseri senzienti
lungo il sentiero del Dbarza;

b) il segreto della parola: si trovano le
parole pitl efficaci a intenerire i cuori convin-
cendoli ad anelare alla liberazione dal sazzsara;

¢) 1 segreto della mente: si conoscono i
fenomeni nella loro realta e, potendo cosi valu-
tare i veri desideri e i veri bisogni degli esseri,
si pud efficacemente ricambiare il bene ricevuto
in vite senza numero dalle antiche madri, por-
gendo loro lo stendardo della liberazione.

La portata delle sconfinate valenze ora enun-
ciate, seppure in attesa di risveglio entro ognu-
no di noi, & solitamente circoscritta al limitato
orizzonte che concediamo di regola ai nostri
scopi, quasi avessimo il timore, ammettendo
d’esser capaci di desiderare in misura infinita,
di intaccare lo status di persone ‘normali’, di
scalfire il mutuo assentire della collettivitd nei
riguardi della realta ordinaria. Al contrario, ri-
tenersi null'altro che persone ordinarie & consi-
derato, nel Vajrayana, 1'ostacolo principale
verso la liberazione. Questa pavida attitudine
verso le nostre potenzialiti viene combattuta
assumendo 1’orgoglio d’essere la divinitad (deva-
mana). L’ostacolo principale all’onniscenza,
l'apparire consuetudinario della realtd, € pari-
menti rettificato dalla trasformazione dell’am-
biente nella residenza beatifica della divinita
(mandala). Liberazione e onniscenza vengono
poi stabilmente inverate dai due aspetti defini-
tivi della ‘Chiara Luce’ (prabhasvara): 1a Chiara
Luce detta del ‘quarto livello’, che attualizza la
liberazione, e la Chiara Luce dell*“addestramen-
to conclusivo’, che stabilisce I'indefettibile on-
niscienza.

Chiamandoci fuori dalle visioni del fine ulti-
mo tramandate dai sentieri spirituali tradiziona-
li, si potrebbe correre il rischio di farci
influenzare ora dalla presunzione, ora dalla
commiserazione verso noi stessi, rendendo ben
difficile la valutazione della reale portata delle
nostre capacitd. Che fare, dunque? Forse solo
seguendo quotidianamente, diremo quasi arti-
gianalmente, la via maestra dell’'umile, costante
disciplinato lavoro su noi stessi nell’applicazio-
ne concreta degli insegnamenti, potremmo effi-
cacemente porre in essere le condizioni circo-
stanziali necessarie alla maturazione dell’em-
brione immortale del Buddha, che giace in
potenza alla radice del nostro essere. Per quan-



to nell’ultima esistenza di un essere I'illumina-
zione possa, secondo le scuole non gradualisti-
che, erompere d’'improvviso e folgorarne la vita,
le cause saranno state pur sempre seminate nel
corso delle incalcolabili vite precedenti spese
nella pratica della virtl, ovvero abbandonando
le cause della sofferenza, accumulando le cause
per la felicitd e sviluppando la mente. Ma pud
una sola modalita di pratica formale essere la
sintesi di tutti gli ottantaquattromila insegna-
menti del Buddha e percio valida per tutti gli
innumerevoli esseri trasmigratori?

5. Il messaggio del Buddha, insistendo sul
primato dell’esperienza rispetto al sapere fon-
dato esclusivamente sui testi, ribadisce che nes-
suna veritd degna di questo nome pud essere
cristallizzata in aride definizioni dottrinali, qua-
si la si possa congelare per preservarla intatta,

altezzosamente distaccata rispetto al naturale
scorrere organico degli eventi. Nello stesso
modo in cui la salute fisica € connessa a un
corpo, la veritd & una condizione inerente alla
mente. E come non & possibile separare la
salute astraendo dal corpo, cosi non possiamo
pretendere di separare la veritd dalla mente che
ne sperimenta le sublimi qualitd. Tra le sfide
pitl formidabili che il Buddha ancora oggi muo-
ve a quella perniciosa inerzia mentale che in
tutti i tempi insidia gli esseri razionali e sugge-
risce loro pigri espedienti per sfuggire alla infi-
nita responsabilita imposta dal mistero di poter
essere coscienti di sé e del mondo, vi é senz’al-
tro la proposta di come non sia la conoscenza
concettuale, che si esprime per mezzo di dogmi
religiosi o di formule scientifiche, a contare
veramente, ma piuttosto I’attitudine di metodo
ad essa sottesa, lo spirito che la determina(6).

(6) Non ci si propone certo di ‘annullare’ il testo religioso, ma di collocatlo nella dimensione pit

consona al processo di liberazione alla luce degli insegnamenti del Buddha, la scrittura sacra rimanendo
comunque uno strumento di riferimento forte per giungere al possesso indefettibile del sommo bene.

BERBEBREBERBERBEIBREBERBRERBEIBRERBERBERR
IL NUOVO “SANTACITTARAMA”

Il progetto per il nuovo monastero Santacittarama sta approdando ad una conclusione
soddisfacente. Una proprieta adatta é stata trovata nel comune di Poggio Nativo, tra i
monti Sabini, a 53 km da Roma sulla Via Salaria, in un posto tranquillo, tra colline dai dolci
pendii e valli boschive.

L’edificio principale, costruito solidamente, & suddiviso in un’ampia sala da pranzo con.
angolo-cottura, soggiorno, cinque camere da letto e tre bagni. Una casa pil piccola, a
circa 30 metri di distanza, ha tre camere, cucina e bagno; mentre due altre costruzioni
sono adatte per diverse possibilita di sviluppi futuri. Quasi 5 ettari tra prato e bosco
offrono, ad una comunita contemplativa, ispirazione in un ambiente colmo di pace.

Nel frattempo, la proprieta del Santacittarama a Sezze (Latina) dovrebbe essere
messa in vendita; é stata valutata recentemente attorno ai 200 milioni di lire ed ha oltre
200 mq coperti e un giardino di 2 ettari. Sebbene tale vendita richiedera del tempo, il
ricavato potrebbe baslare per coprire I'eventuale debito e per ampliamenti futuri della
nuova sede. Chiunque fosse interessato o conoscesse potenziali acquirenti, & pregato di
rivolgersi al Monastero Santacittarama, Via dei Casali, terzo tratto, 04018 Sezze (Latina),
Tel. 0773/88032.

Se tutto procede secondo i piani, il trasferimento nella nuova sede potra avere luogo
nel mese di dicembre.
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Iuminazione e illuminismo

di Giangjorgio Pasqualotto

Pubblichiamo la ‘Premessa’ al libro Illumini-
smo e illuminazione, 7% corso di stampa presso
leditore Donzelli. Ringraziamo autore ed edi-
tore per avercene consentito la pubblicazione.

1. Ci sono tempi in cui la palude del
senso comune tende a consolidarsi in isole,
pretende di farsi arcipelago. Allora la navi-
gazione dell'intelligenza si fa pericolosa per-
ché sillude di poter viaggiare spedita tra
queste isole, mentre ben presto vi si inca-
glia. Come altre grandi espressioni dell’in-
telligenza, anche gli insegnamenti del Bud-
dha (1) hanno subito le conseguenze di que-
ste periodiche basse maree del pensiero. In
particolare, di recente, I'ampiezza con cui
questi insegnamenti sono dilagati lungo le
coste della cultura occidentale & stata per lo
pil accompagnata da una riduzione della
loro profonditda e purezza: l'oceano della
tradizione buddhista ha rapidamente incre-
mentato la sua espansione ad ovest, ma in
questo suo allargamento ¢ finito anche col
formare ampi specchi d’acqua che di ‘spe-
culativo’ non hanno nulla. Vi galleggiano,
infatti, frammenti di parole esotiche, frantu-
mi di idee ridotte a formule evocative, resi-
dui di ragionamenti trasformati in piccole

certezze. In queste acque rese infide da
relitti di superstizioni e opache da spiritua-
lita in polvere, ogni riflessione & diventata
impossibile. Per riguadagnare profondita e
chiarezza, & necessario sottrarsi a simili bas-
se maree e bassi fondali del pensiero, e
‘riprendere il largo’. Nel caso della tradizio-
ne buddhista, bisogna ritornare ai luoghi
originari, dove minimi siano i fremiti delle
mode e i brusii della chiacchiera. A questo
fine, diventa indispensabile riscoprire e ri-
valutare al massimo i centri propulsivi della
potenza razionale buddhista. Solo in tal
senso appare legittima I'inconsueta associa-
zione tra ‘illuminismo’ e ‘illuminazione’.
Tuttavia, per rendere tale associazione la
meno arbitraria possibile, ¢ il caso di pro-
cedere ad alcune precisazioni. Andando alla
radice linguistica e concettuale dei due ter-
mini, si intende dar rilievo non tanto a [ux
— che indica una realta, un fatto — quanto
a [umen che indica invece un processo,
un’attivitd, quella di portare luce, di illumi-
nare, di fare chiarezza. Per offrire esempi
noti alla nostra tradizione piu prossima, ba-
sti ricordare I'uso che ne fa Cicerone quan-
do scrive “vos denique in tantis tenebris

(1) Usiamo la locuzione ‘insegnamenti del Buddha’ al posto del termine ‘buddhismo’ per una serie

di motivi. Innanzitutto I'equivalente di ‘buddhismo’ é Buddhadharma (in sanscrito) o Buddbadhamma (in
pali), termine che significa “Dottrina del Buddha”. Tuttavia ‘dottrina’ indica, nella nostra lingua, un
sistema codificato di precetti e di teorie, mentre nel caso di cid che ha originariamente detto il Buddha
si tratta di un’ampia e varia gamma di insegnamenti intenzionalmente offerti in modo tale da non dover
né subire né esigere una definizione sistematica. In base a tale considerazione, oltre che preferire
‘insegnamento’ a ‘dottrina’, si & anche scelto di adottare il plurale ‘insegnamenti’. Per quanto poi
riguarda la locuzione “del Buddha”, si ricorda che ‘Buddha’ non & nome proprio, ma attributo, in
quanto indica la qualita di ‘risvegliato’ (o ‘illuminato’) acquisita da Siddhartha Gautama Sakyamuni.
Quindi usare la locuzione “di Buddha” non avrebbe altra motivazione se non quella di enfasi retorica
imputabile, a sua volta, a una volontd — che spesso si & imposta nella storia del ‘buddhismo’ — di
rendere divino un essere umano.
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erroris et inscientiz clarissimum lumen pra-
tulistis menti mea”(2); oppure quello che
ne fa Lucrezio quando scrive “quo carmine
demum clara tuz possim preepandere lumina
menti/res quibus occultas penitus conversere
possis” (3). Pertanto, con ‘lluminismo’ non
si intende il noto movimento culturale e
intellettuale che ha caratterizzato il XVIII
secolo europeo, ma si vuol denotare in ge-
nerale quella capacita di ‘far luce’ che ap-
partiene alluomo in quanto dotato di
ragione autonoma. In tal senso resta tuttora
esemplare e decisiva la definizione elaborata
da Kant: “L’I/luminismo é ['uscita dell’ uomo
dallo stato di minorita che egli deve imputare
a se stesso. Minorita é l'incapacita di valersi
del proprio intelletto senza la guida di un
altro. Imputabile a se stesso é questa mino-
ritd, se la causa di essa non dipende da
difetto di intelligenza, ma dalla mancanza di
decisione e del coraggio di far uso del proprio
intelletto senza essere guidati da un altro.
Sapere aude! Abbi il coraggio di servirti
della tua propria intelligenza! E questo il
motto dell' illuminismo” (4).

Nel medesimo senso va assunto il termine
bodhi con cui la tradizione buddhista ha
indicato il culmine dell'itinerario di libera-
zione dall’ignoranza, che 'uvomo & in grado
di costruirsi e di seguire. Bodbs, infatti, si-
gnificando propriamente risveglio, indica
I'uscita dal sonno della ragione e, contem-
poraneamente, segnala che tale uscita & pos-
sibile a ogni individuo senza che debba
intervenire qualche potenza ad esso esterna
e superiore, ossia senza che sia necessaria
una ‘illuminazione’ dal di fuori e dall’alto.
In tal senso, ‘risveglio’ sarebbe da preferire
a ‘illuminazione’, anche per un altro moti-
vo: perché allude all’znizio di un processo di

(2) CICERONE, Pro Sulla, 40.
(3) Lucrezio, De Rerum Natura, 1, 143-145.

rischiaramento virtualmente infinito, e non
evoca la condizione statica di un chiarimen-
to avvenuto completamente e una volta per
tutte. Come la scoperta della potenza auto-
noma della ragione non coincide con il suo
effettivo esercizio, cosi la scoperta della no-
stra ‘buddhita’ — della nostra capacita di
risveglio — non coincide con gli effetti il-
luminanti che da essa derivano. In ogni
caso, anche per il Buddha, come per Kant,
fondamentale & il carattere autonomo della
ragione in atto: “O vorreste voi forse, mo-
naci, cosi riconoscendo, cosi comprenden-
do, ritornare, per salvazione, ai voti, ai riti
e alle fantasie dei soliti penitenti e sacer-
doti?”. “Veramente no, o Signore!”. “Cosi
dunque, voi monaci, non dite che cio che
avete voi stessi meditato, voi stessi ricono-
sciuto, voi stessi compreso?”. “Cosi &, o
Signore” (5).

2. A queste precisazioni di carattere ter-
minologico e concettuale, ne va aggiunta
una che riguarda le critiche che possono
essere mosse all'illuminismo inteso come ri-
vendicazione del primato della ragione au-
tonoma. Trascurando, perché intrise di
presupposti, le critiche attivate dalla cultura
tradizionalista e quelle agitate dalle opinioni
neo-conservatrici, val la pena di rivolgere
I'attenzione alla critica piti celebre e acuta
prodotta dal pensiero del ’900, quella avan-
zata da Adorno e da Horkheimer nel fin
troppo famoso saggio Dialettica dell’ Illumi-
nismo. Solo qualche maldestro residuato
dell'incultura reazionaria potrebbe interpre-
tare tale saggio come attacco alla ragione
tout-court. Certo, vi si sostiene che “la ragio-
ne rappresenta l'istanza del pensiero calco-
lante, che organizza il mondo ai fini dell’au-
toconservazione e non conosce altra funzione

(4) I. KANT, Risposta alla domanda: che cos’é lilluminismo? (1784), tr.it. di G. Solari e G. Vidari,

Torino 1965, p. 141.

(5) I Discorsi di Gotamo Buddho del Majjhimanikayo, tr. it. di G. De Lorenzo, Bari 1916, I, p. 390
(Discorso XXXVIII). (Cfr. The Middle Lenght Discourses of the Buddha, tr. ing. di Bhikkhu Nanamoli e

Bhikkhu Bodhi, Wisdom, Boston 1995, p. 358).



che non sia quella della preparazione del-
loggetto, da mero contenuto sensibile a ma-
teriale di sfruttamento” (6). Tuttavia que-
st'uso “calcolante”, strumentale, utilitaristi-
co della ragione & avvertito come una for-
ma di degradazione della ragione. In realta i
due francofortesi sanno benissimo che “/a
ragione, come io trascendentale superindivi-
duale, implica I'idea di una libera convivenza
degli uwomini in cui essi si costituiscano a
soggetto universale e superino il dissidio fra
la ragion pura ed empirica nella consapevole
solidarieta del tutto” (7). Del resto, che la
critica all'illuminismo come movimento che
esalta la ragione strumentale non coincida
affatto con la critica della ragione in quanto
tale, era stato ben presente, prima che ai
due francofortesi, a Hegel, il quale aveva
denunciato come “I'utilitd sia il concetto
fondamentale del rischiaramento” (8), ma
aveva altresi sostenuto che “la ragione &
la certezza della coscienza di essere ogni
realta” (9).

Alla luce dell'inconfutabilita di quest’ulti-
ma affermazione, lo stesso rilevare, da parte
di Horkheimer e Adorno, il contrasto tra
ragione come “pensiero calcolante” e ragio-
ne come “io trascendentale superindividua-
le”, appare necessariamente come prodotto
del lavoro della ragione. In effetti, questo
rilievo critico non & altro che un gesto
autocritico della ragione: i due francofortesi,
denunciando le degenerazioni della ragione
che generano i mostri della “totalita ammi-
nistrata”, non solo non criticano la funzione
della ragione, ma ne incrementano la poten-
za, dato che tale denuncia — come qualsiasi
altra — non puo esser prodotta che dal
lavoro della ragione.

Queste osservazioni relative a uno snodo
particolare del pensiero contemporaneo
conducono, in generale, alla necessita di

riconoscere un fatto del tutto evidente: an-
che il pit radicale tra i critici della ragione,
proprio per fondere e sviluppare le sue
critiche, & costretto ad aver fiducia nella
ragione. In altri termini: i limiti @/la ragione
possono venir posti solamente dalla ragione
stessa. Persino se si volesse porre una po-
tenza esterna e superiore alla razionalita
umana, cid sarebbe possibile solo conce-
pendo un’idea di tale potenza, ossia facendo
riferimento, ancora una volta, a un conte-
nuto del pensiero umano.

Ebbene, contrariamente a quanto crede il
senso comune e a quanto fanno credere
sedicenti ‘pensatori’, gli insegnamenti del
Buddha sono stati e rimangono tra le forme
pit potenti e coerenti di “esercizio della
ragione”: non solo per i risultati prodotti
dal lavoro analitico sulla realtad interna ed
esterna, ma anche per la loro costante at-
tenzione nel porre i limiti alla ragione uti-
lizzando gli strumenti della ragione stessa.
Agli specialisti che si dedicano allo studio
del pensiero buddhista, questo dato di fatto
é ben noto; ma lo € addirittura troppo, nel
senso che lo & a tal punto che costoro
danno per scontato che sia noto a tutti. In
realta, il ‘buddhismo’ & in gran parte, ancor
oggi, immaginato dai non specialisti, anche
colti, come un mare troppo fondo dove si
rischia 'annientamento, o come una regione
resa troppo arida e fredda da implacabili
analisi psicologiche, o come una giungla
troppo calda popolata da figurazioni soffo-
canti e rituali incomprensibili. O come tutte
queste cose insieme.

Qui non si intende aggiungere nulla a
quanto gia sanno gli studiosi del pensiero
buddhista: si vuol solo far sapere a tutti gli
altri che esso & un pensiero in senso forte,
uno dei pit ampi e profondi che la mente
umana ha saputo e potuto produrre.

(6) M. HORKHEIMER - TH. W. ADORNO, Dialettica dell’I{{uminismo, tr. it. di L. Vinci, Torino 1966,

pp. 92-93.
(7) Ivi, p.92.

(8) G.W.F. HEGEL, Fenomenologia dello spirito, tr.it. di G. De Negri, Firenze 1963, II, p. 106.

(9) Ivi, 1, p. 194.
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Il commiato da Giuseppina

GRAZIE, GIUSEPPINA

Giuseppina Petti, cattolica praticante, generosa e silenzio-
sa sponsor dellUBI e di centri buddhisti, segretaria per un
decennio di Paramita, promotrice del patrimonio della Fonda-

zione Maitreya, puo essere considerata da me tra i miei
I principali maestri di Dharma. Mi ha insegnato, con le parole e

soprattutto con I'esempio, a praticare la bonta come virtu che
precede e supera ogni scelta religiosa. La bonta oltre le
liturgie, le preghiere, le meditazioni, lo studio: qualita essen-
Ziale per essere umani. La bonta verso tutte le manifestazioni:
inanimate, viventi, coscienti. La bonta verso ogni circostanza
della vita, soprattutto verso le proprie sofferenze, da accettare .
con pazienza come esperienze che arricchiscono. La bonta
come sentimento che lega al presente.

Ha sofferto un’agonia lunga, resistendo oltre ogni previsio- & “1. ; .'i' U ‘
ne, perché voleva vivere, nonostante le disfunzioni delle cure i K .
mediche: la vita era per lei occasione di fare il bene. Chiede- 11 10 luglio scorso Giuseppina

| va: “Perché parlate di karuna, metta, bodhicitta? Preferisco Petti Piga ci ha lasciato dopo un
parlare dibonta, che per me esprime tutti i significati di quelle | lung9 cammino insieme. Giu-
vostre parole straniere”. E non faceva certo confusione con il seppina € stata per anni un so-
‘buonismo’, speso in questi tempi nel mercato mondano. La stegno silenzioso e sempre pre-
bonta é Dio: la chiave che apre la porta della felicita autenti- sente accanto al marito Vincen-
ca, per se stessi e per gli altri. Non basteranno i pochi anni zo, con cui ha condiviso tutte le
che mi restano per realizzare compiutamente questo suo iniziative che hanno portato alla
insegnamento, di cui ti ringrazio, Giuseppina. . creazione della nostra rivista Pa-
Vincenzo ramita, al varo della Fondazio-

ne Maitreya e alla nascita del-

I'Unione Buddhista Italiana.

L’aiuto di Giuseppina ¢é stato fondamentale per queste iniziative, non solo sul piano dei doni
offerti in modo discreto, senza mai voler apparire, ma per quella sua cura semplice e sollecita nei
confronti di quanti negli anni si sono avvicendati a casa sua. “Quei ragazzi buddhisti”, alcuni dei
quali oggi hanno i capelli bianchi, che hanno trovato in lei, nella sua ospitalita, nella sua cordialita
e soprattutto nel suo “cuor gentile” quella presenza affettuosa, quella cura sollecita che ogni
praticante dovrebbe sforzarsi di offrire a tutti gli esseri e che Giuseppina, con naturalezza, era
capace di dare a tutti.

Al rito di commiato, che si & svolto il 12 luglio a Roma, siamo stati insieme nella chiesa di
S. Paola Romana con il parroco, che la conosceva da anni, con padre Luciano Mazzocchi e con il
monaco zen Jiso Forzani per una cerimonia intima e vissuta da cristiani e da buddhisti in quel
modo semplice e dignitoso che Giuseppina avrebbe desiderato. Padre Luciano, nell’omelia, I'ha
ricordata nella purezza che la contraddistingueva, un fiore nell'ombra, nel suo essere sempre vicina
a Vincenzo per sostenerlo con la sua forza buona e il suo spirito amorevole. Dopo il rito
eucaristico, la benedizione e il ricordo commosso di Maria Angela Fala, segretaria dell’'UBI, il
commiato si & concluso coralmente, cristiani e buddhisti, con la recitazione guidata da Jiso Forzani
del Prajna Paramita Sutra, il Grande Canto del Cuore della Perfetta Sapienza.

Giuseppina riposa ora a Lonigo, in Veneto, dove ¢ stata sepolta dopo un’altra breve cerimonia
alla presenza di Vincenzo, dei parenti e di una delegazione di buddhisti di Vicenza e Verona con
Elsa Bianco, presidente dell’lUBI, che I'’hanno ricordata con una poesia del maestro zen contem-
poraneo Francois Segi Enky Viallet e con la preghiera di augurio di grande felicita legata al
Buddha Amitabha, il Buddha della Luce Infinita. Giuseppina non si & mai definita buddhista, ma
ha incarnato naturalmente quei valori fondamentali di amore e di generosita che non hanno
etichetta e che parlano al cuore di tutti gli esseri (7.a.f.).
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Il sublime nel poeta zen Ryokan

di Beppe Sebaste

Questo testo dello scrittore Sebaste — come
la seguente poesia di Kornfield e il successivo
articolo su Eliot del poeta Tonelli — sono
una conferma che anche il patrimonio poeti-

co della tradizone buddbista puo offrire oc-

casioni di confronto con la nostra cultura.

1. La mia lettura e la mia frequentazione del
poeta Ryokan, il mio interesse per il monaco
zen Ryokan Daigu, e, soprattutto, la pratica a
cui egli mi rimanda, bastano a destrutturare la
mia posizione di intellettuale ‘europeo’ e la mia
partecipazione al sistema e alla valorizzazione
di cid che si chiama ‘etteratura’. E d’altronde
cio che Ryodkan ci invita a pensare:

Chi dice che le mie poesie siano delle poesie?

Le mie poesie non sono delle poesie.

Se voi capite che le mie poesie non sono delle poeste,
potremo parlare allora poesia.

Anche solo per ascoltare Ryokan bisognereb-
be mettersi all’altezza della destrutturazione cui
ci invita, assumere almeno un po’ quel carattere
unsuz, ovvero coscienza di nuvola e acqua, in
quello che facciamo, ivi compreso, evidente-
mente, quello che facciamo in quanto intellet-
tuali e scrittori. Ora, io penso che si incontri
qui la prima sfida che le poesie di Ryokan,
documento di una vita e di una pratica di rara
bellezza, ci pongono. “Se voi capite che le mie
poesie non sono delle poesie, potremo parlare
(insieme di) poesia”. Si potrebbe sostenere che
la storia della poesia in Occidente, e soprattut-
to nel XX secolo, sia piena di formulazioni che
si oppongono ‘eroicamente’ alla poesia, alla pa-
rola, alla lingua stessa: da Jean-Jacques Rous-
seau in poi (in realtd da Platone), si potrebbe
perfino dire che la parola letteraria si carica di
un invito sistematico al silenzio, che si tratta di
una scrittura che (si) gioca contro la scrittura.
Ma questo si svolge all'interno di una sacraliz-
zazione della parola scritta, di una consacrazio-
ne, appunto troppo eroicizzante, dello scrittore
e dellartista. E un circolo vizioso. Niente piti
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lontano della ‘non-poesia’ di Ryokan, il quale fa
allegramente a meno dell’esistenza di un siste-
ma di codici e di valori chiamati ‘arte’, o ‘poe-
sia’, o ‘letteratura’. Qual &, dunque, lo statuto
di una tale pratica della ‘poesia’ che possiamo
riconoscere come tale a condizione di non chia-
marla poesia? Qual & la virta a cui I'opera di
Ryokan, il suo ‘circolo virtuoso’, la sua intelli-
genza (della compassione), ci chiamano? E a
quale idea della lingua essa si collega?

2. Un piccolo passo indietro. E proprio della
mia formazione culturale, e della tradizione eu-
ropea nella quale essa si iscrive, trovare forti
suggestioni nelle date storiche. Le suggestioni
che mi suscitano le coordinate della biografia di
Ryokan sono numerose. Eccone una, assai cu-
riosa a dire il vero, forse bizzarra. Sono affasci-
nato, senza che io sappia o voglia spiegarmelo
esattamente, dalla coincidenza temporale che fa
si che il giapponese Ryokan, poeta del ‘risve-
glio’, riceva 'inka della trasmissione dal suo
maestro Kokusen, proprio quando il tedesco
Immanuel Kant, filosofo dell’ Aufklirung (che
letteralmente significa “illuminazione”, “rischia-
ramento”) conclude le sue Critiche maggiori;
che Ryokan sia consacrato “Grande Idiota”, o
“Pazzo” (Daigit), e inizi quindi il suo itinerario
d’erranza, quando il filosofo illuminista pubbli-
ca la sua terza Kritik, consacrata al “Giudizio”
(1790-1791). Non c’¢ in me nessuna ironia os-
servando questo. Kant, che sta “nel giusto mez-
zo tra il maestro di scuola e il tribuno” (Walter
Benjamin), segna I'apice di una humanitas che
resta ancora la virtt pit feconda dello spirito
borghese occidentale, per quanto, di questa vir-
ti, nessuno possa nascondere i limiti e le am-
biguita, talvolta meschine. Il parallelo tra il
poeta Ryokan e il filosofo tedesco che ha siste-
matizzato il concetto di sublime sembra non
condurre da nessuna parte all'infuori di queste
date; e la grande differenza tra Kant e Ryokan,
sarei tentato di dire, & che Kant, contrariamente
a Ryokan, non ha mai giocato con dei bambini,



né soprattutto ha mai giocato a palla. Ma ecco
un’altra coincidenza che esercita un ruolo nel
mio immaginario culturale. Un anno prima del-
la nascita di Ryokan, nel 1753, Buffon pronun-
cia il suo celebre Discorso sullo stile, che
contiene I’ancora piu celebre formula “le style,
cest 'bomme” (“lo stile & 'uomo”). Per questo
tramite non siamo piu nell'ambito del ‘subli-
me’, ma in quello dellumile (stile humilis),
quello stile ‘semplice’ che attraversa, con una
fortissima portata etica, la storia della prosa e
della poesia occidentali. Dal sermo piscatorius
dei Vangeli in avanti, & possibile riconoscere
che il sublime si fonde nell'umile, acquistando
ancora piu intensitd e forza. Troviamo inoltre,
in questa tradizione che risale in realtd alla
retorica stoica, la possibilita di una fusione tra
stile sublime e stile umile che ha preso il nome
di stile ‘familiare’. Come lo ha detto, tra gli
altri, Fénelon nella sua Lettre ¢ 'Académie (V):
«Voglio un sublime cosi familiare, cost dolce e
semplice, che ognuno sia dapprima tentato di
credere che lo avrebbe trovato senza sforzo, per
quanto pochi womini siano capaci di trovarlo
[...]. Voglio un womo che mi faccia dimenticare
che é autore, e che si metta come alla pari in
conversazione con me...» (trad. mia). Si tratta di
una linea poetica (ed etica) che, da Demetrio
pseudo-Falereo (autore del Dello stile, 1 secolo
a.C.) fino ai nostri giorni, passando per Erasmo
e Montaigne, indica una via espressiva il cui
vigore sta nella semplicita, nel non-narcisismo,
nella consapevolezza che “ogni autore raffigura
nel suo testo I'immagine della propria anima...
ogni discorso rivela I'ethos di chi lo scrive”, ne &
uno specchio dell’anima (Demetrio). Compresi,
evidentemente, i discorsi critici e i commenti.

In quello stile ‘familiare’ Rydkan eccelle,
come si pud constatare leggendo le ‘poesie’
scritte durante il suo romitaggio di Gogo an,
dove & questione di pianto, di vesti bagnate di
lacrime, di una capanna povera e spoglia, di
oggetti semplici come una ciotola per I'elemo-
sina e per il riso. Cid che é piu umile, come
nella migliore tradizione retorica uscita dal cri-
stianesimo originario, diventa qui il vero subli-
me. Un sublime puro e semplice come il Cuore,
puro e solido come il Diamante. E che, come la
lingua del Paradiso, non ha niente, strettamente
parlando, da ‘comunicare’, perché la poesia

non & comunicazione, non & uso strurnentale e
utilitario della lingua. E inoltre, se le poesie
sono, come voleva Pound, delle zews, notizie,
che restano tali anche dopo averle lette, le
notizie di Ryokan, le sue “maniere di vivere”,
sarebbero “troppo difficili da far capire”:

Le montagne blu, davanti; dietro

Le nuvole bianche, a ovest, a est,
Anche se qualcuno per caso passasse
Non avrei nessuna notizia da dargli *.

3. Del Cuore, e del Diamante. Mi si permet-
ta una breve digressione personale. Un giorno,
molto prima di intraprendere i miei studi uni-
versitari (avevo diciassette anni, scrivevo poe-
sie), per uno strano scherzo del destino sono
letteralmente caduto, in un parco della mia
citta, su alcuni fogli strappati, che scoprii pit
tardi essere pagine di un libro del sutra detto
del Diamante e di quello detto del Cuore (Vaj-
racchedika Prajnaparamita, e Shingyo). Ne sono
stato fortemente colpito e toccato, e ho il ricor-
do di averli ‘compresi’. Ma ho anche la persua-
sione che in tutti gli anni successivi ho perduto
sistematicamente quella comprensione. Mi ci &
voluto, una quindicina d’anni dopo, I'incontro
con un Maestro e la pratica dello Zen che ne &
seguita perché ricominciassi a cercare di com-
prenderli. Il maestro in questione & Fausto Tai-
ten Guareschi, gia discepolo di Deshimaru
Roshi e di Narita Roshi, conduttore in Italia del
tempio d’insegnamento di Sotd Zen Shobozan
Fudenji, di cui sono uno dei discepoli perpe-
tuamente debuttanti. Ho poi ripreso a scrivere,
oltre ai saggi e ai racconti, delle poesie; e ho
scoperto quelle di Ryokan. Il mio percorso mi
ricorda oggi una frase del grande scrittore
ebreo Edmond Jabés: bisogna aver preso molte
strade diverse per accorgersi, alla fine, che in
nessun momento si era abbandonata la propria.

Se ho raccontato questo, & soprattutto per
dare un’altra cornice di comprensione alla poe-
sia sulle poesie citata sopra, e alle poesie di
Ryokan in generale. La poesia-che-non-&-una-
poesia di Ryokan, benché assomigli molto agli
esercizi di avanguardia, a volte disperati, di
questo secolo, illustra ed esemplifica in maniera
limpida la logica del linguaggio che & allopera
nel Sutra del Diamante (per esempio), che a sua

* Letteralmente: “Le mie notizie non sarebbero comprese”.
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volta mira al risveglio (satori) con accenti di
pura poesia. Parafrasandolo, si potrebbe dire
con Ryokan che non c’¢ nessuna poesia, non
c’¢ niente che possiamo chiamare poesia, ed &
per questo che la chiamiamo poesia. Vale a dire
che & solo dopo che abbiamo eliminato il con-
cetto, l'oggetto mentale di poesia; che abbiamo
rinunciato all’appropriazione di un io, all’ap-
propriazione di un essere, di una persona, di
un genere, ecc. ecc. soltanto dopo questo pas-
saggio (che avviene in realtd in un solo e me-
desimo istante) possiamo parlare insieme poesia
(non ¢ facile da capire, e dobbiamo in realtd
rinunciare a capire; perché non c’é strettamente
nulla da capire; ecco perché possiamo benissi-
mo capirlo).

Ma non coincide forse guesto, questo passag-
gio, con una delle modalita del ‘sublime’ (detto
‘trascendentale’) che proprio Kant ha profon-
damente trattato nella sua “analitica del subli-
me” (Critica del Giudizio), e che concerne il
sentimento che ci coglie quando ci troviamo di
fronte all'irrappresentabile, di cui I'idea di
infinito & un esempio? L'illuminazione, satori,
lo stato di risveglio che Ryokan (e il buddhismo
zen) ci fanno conoscere come vita quotidiana
(come “stile familiare”) si incontra cosi con
I'idea del sublime — equivalente occidentale
della perdita dell’ego, di quell*abbandono’ (il
Gelassenbeit heideggeriano) e ‘oscuramento’
che preludono all'illuminazione.

Nella filosofia occidentale tutto questo & ri-
masto un’idea. 1l poeta e monaco zen Ryokan
Daigli ci mostra anche nelle sue poesie come

incarnarla. Ci insegna soprattutto che la pratica
predica l'illuminazione, perché essa & gia illu-
minazione; che I'umile, il familiare, predica il
sublime, perché esso € gzz il sublime, nello stile
di poesia come nello stile di vita. L’infinito di
Ryokan & sempre gid qui, in ogni semplice
azione della vita quotidiana, per esempio.

NOTA BIBLIOGRAFICA

Le poesie di Rydkan sono state parzialmente tra-
dotte in italiano da LUIGI SOLETTA, Poesie di Ryo-
kan, monaco dello Zen, Edizioni La Vita Felice, Mi-
lano 1994.

In lingua inglese segnalo la raccolta One Robe, One
Bowl, The Zen Poetry of Ryokan, a cura di John Ste-
vens, Weatherhill, New York - Tokyo 1977 e 1994.

In francese la traduzione € pressoché integrale per
le cure di Cheng Wing fun e Hervé Collet: tre
volumi, editi da Moundarren, intitolati rispettivamen-
te Payas natal (gli haiku), Le moine fou est de retour
(poesie in cinese), Recueil de l'ermitage au toit de
chaume. Va aggiunta Pottima versione degli Haiku di
Ryokan di JoaN Titus-CARMEL, Les 99 Harka de
Ryokan, Verdier, Lagrasse 1986 (alcuni dei quali tra-
dotti in italiano da padre Riccod nell'antologia Il 7u-
schio e la rugiada, a cura di Mario Riccd e Paolo
Lagazzi, Rizzoli, Milano 1996).

Un’ottima biografia di Rydkan, che comprende la
traduzione di molte sue poesie, & uscita per la cura di
Mithiko Ishigami-Tagolnitzer (che & anche corrispon-
dente della bella rivista dedicata a Ryokan edita in
Giappone dall’Associazione Amici di Ryokan): Ryo-
kan moine zen, Editions du Centre National de la
Recherche Scientifique (CNRS), Paris 1991.
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INIZIATIVA ALLA CAMERA PER L’'INTESA CON L’UBI

L’on. Umberto Giovine di Forza Italia ha proposto, con una lettera a tutti i
deputati, di costituire alla Camera un “Cerchio” di parlamentari in appoggio di
una rapida conclusione della trattativa fra il Governo e I'Unione Buddhista
Italiana (UBI) riguardante Fintesa prevista dall’art. 8 della Costituzione. Questa
| trattativa é cominciata lo scorso 5 giugno. Sono invitati a partecipare a questa
iniziativa parlamentari di ogni o di nessuna convinzione religiosa, credenti e
non credenti, praticanti e non praticanti.




Che io possa rinascere umano

di Jack Kornfield

Questa poesia & apparsa nei mesi scorsi su Internet, in uno degli ormai numerosi siti
dedicati al buddhismo nelle sue diverse tradizioni.

Alcune persone vogliono rinascere
nella Terra Pura di Amida Buddhba,
per lasciarsi alle spalle il ciclo della vita e della morte.

Nown io.
Io vorrei essere ancora umano,
per continuare a camminare sulla meravigliosa strada dell'impegno.
Vorrei ritornare in questo mondo,
affinché con questa piccola mano io possa portare doni d’amore agli orfan,
agli abbandonati e ai vecchi di questo mondo.

Benché questo mondo sia brutale e pieno di ostacols,
benché le forze della violenza, dell’egoismo e dell’invidia sbarrino la via,
continuero a camminare con un Sorriso.
Il mio bagaglio é il mio respiro meraviglioso,
il sorriso di un bambino, occhi che amano,
7 caldi raggi del sole, il cielo azzurro, le montagne e la foresta.

Che io possa rinascere umano,
e i miei occhi ancora scintillanti, le mie mani ancora ferme.
Cent’anni di vita sono soltanto un istante nel ciclo di nascita e morte.
Che io possa ricominciare, insieme ai miei amici, non una volta ma centomila volte.
Che io possa rinascere umano,
per camminare con i miei amici sulla via dell’amore.

Che i miei giorni siano pieni di canto e poesia
a]ﬁncbe i0 possa offrire la mia gioia aglz altri.
Che i bambini bisognosi siano i miei bambini,
che i bambini senza la fiducia nella vita
e quelli che non sono mai cresciuti a causa della guerra dentro di loro
siano i miei bambini.

Che io possa rinascere umano per continuare a praticare l'insegnamento,
la via della fiducia e della gioia,
la via che insegna che gli uomini non sono nemici.
Che io possa rinascere umano affinché l'amore spazzi via il dolore.
Cbhe io possa rinascere umano affinché il fiore del risveglio
possa sbocciare pienamente dentro di me.

(Trad. dallinglese di Maria Angela Fala)

38



Il misticismo di Eliot
tra Oriente e Occidente

di Angelo Tonelli

1. La poesia di Thomas S. Eliot, ma anche
quella di Pound, é sempre stata considerata poe-
sia archetipa del Moderno, nella sua accezione, a
mio avviso deteriore, di poesia come espressione
della crisi di un pensiero costruttivo e armonico,
e dunque specchio della crisi ad essa tutta ine-
rente. Su questa interpretazione della poesia di
Eliot, che veniva quasi completamente deprivata
di un respiro mistico che invece le é congenere, si
é modellata tanta poesia contemporanea, in bili-
co tra ironia e nichilismo, svuotamento del senso
e wertrofia della cura formale, che talora si é
spinta fino a divenire barocco o arcadico o par-
nassiano culto del significante, a discapito del
messaggio profondo. A tutt'oggs, schiere di intel-
lettuali inorridiscono di fronte a una poesia che
voglia essere, come pur era alla sua origine,
trasmissione di sapienza, oltre che di bellezza e
vaghezza.

Recentemente, ad opera di un paio di studiosi
italiani (Angelo Tonelli (1), che scrive, e Stefano
Maria Casella, docente di Letteratura Americana
allo LULM. di Feltre) e di due studiosi in
lingua sassone (che hanno scritto un libro sulle
relazioni tra poesia moderna e tradizione inizia-
tica), é in corso una rivoluzione ermeneutica nei
confronti di questi poeti, e di altri (per esempio
Yates), che tende a ricomporre i fili che li uni-
vano alla tradizione esoterica e spirituale di fine
"800 - primi del *900.

Per quel che riguarda Eliot, il prof Casella mi
informa che a tale contesto spirituale il poeta si
accosto durante gli studi ad Harward tra il 1912
e il 1914, in un periodo di intenso e appassiona-
to slancio verso la cultura orientale, che in segui-
to, quando si convertird al cristianesimo, forse su
pressione di amici troppo ortodossi, liquiderd con
perentorio tono: “Rimasi per qualche tempo in

uno stato di illuminata mistificazione”. Questa
frase suona assai stridente a chi getti uno sguar-
do, seppure sommario, sui suoi due capolavori in
poesia: The Waste Land e Four Quartets. Forse
dalla lettura, intorno al 2010, di alcuni carteggi
per ora bloccati tra Eliot e i suoi collaboratori,
emergera qualche veritd su un cosi sprezzante
ripudio, in flagrante contrasto con la lettera dei
testi poetici che lo consacrarono a fama interna-
zionale. Il cristianesimo di Eliot, in realtd, é
profondamente intriso di tematiche pagane, mi-
steriche, imiziatiche, e di tanta spiritualitd orien-
tale, in un efficace tentativo di conctliare Oriente
e Occidente. E in cio consiste la sua grandezza.
Fuorviati dalle mistificazioni critiche dello stesso
Eliot (che Ezra Pound, a cui dedica The Waste
Land definendolo “il miglior fabbro”, conosceva
molto bene) gli studiosi non hanno colto a suf-
ficienza la dimensione mistica e talora rituale dei
suoi due lavori, non hanno messo abbastanza in
evidenza la carica innovativa — in direzione di
una rivoluzione spirituale vera e propria — del
messaggio contenuto nei due subliminali poemi.

2. Che cosa intendo con ['espressione ‘messag-
gio dei due subliminali poemi?’. Credo che esi-
stessero almeno due Eliot: I'Eliot impiegato di
banca, operatore editoriale e critico letterario; e
['Eliot posseduto dal verso e dall'inconscio crea-
tivo, forse suo malgrado portatore di un messag-
gio ben pin profondo delle sue coscienti inclina-
zioni. Secondo Jung, ma anche secondo tanta
tradizione mistica e meditativa, il profondo, 'in-
conscio, o meglio ancora il Sé la sa pin lunga
della coscienza, dell'lo. E tale numinosa prestan-
za conoscitiva dell’inconscio Sé, in mancanza di
un’attenzione costante nei suoi confromti quale
viene conferita soprattutto dalla meditazione e

(1) Cfr. ANGELO TONELLIL, La terra desolata. Quattro Quartetti, Feltrinelli, Milano 1995.
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dalla psicologia analitica, é solita manifestarsi in
momenti critici dell’esistenza, quando la consueta
compattezza dell’io si sgretola sotto i colpi della
perturbazione psicologica o esistenziale o di en-
trambe. Non per caso The Waste Land nasce nel
1921, quando Eliot — per un aggravamento delle
condizioni di salute dovuto alle tensioni matrimo-
niali con la moglie Vivienne, malata di nervi —
decide di ritirarsi in sanatorio, a Chardonne.

E il poema si offre come epifania del profon-
do, che, in un letterato di razza quale Eliot, non
poteva darsi se non in maniera letteraria. Egli
stesso, quando fu costretto, a quanto sembra per
motivi di ordine tipografico, ad aggiungere note
al testo, volle suggerirne una chiave di lettura
privilegiata, e lo mise in relazione con la mito-
logia del Graal e i riti di propiziazione della
fertilita. [...]

The Waste Land é wun poema di morte e
rinascita, ariditd e ristoro, vastitd. Come il Re
Pescatore nella leggenda del Graal, cosi il pensare
del poeta si muove nell’incerto discrimine tra
luoghi dell’aridita — la sterilitd interiore della
vita borghese e metropolitana (sez II e III) — e
luoghi dell'acqua che rinnova — la ‘morte per
acqud’, immagine di trasformazione iniziatica e
identificazione con il flusso dell’energia cosmica
(sez IV) — la sete (vv.351-358) che di tale
trasfigurazione é desiderio; il tuono, che indica
la via dell’amore (Datta), della compassione (Da-
yadhvam) e del controllo delle passioni (Damya-
ta), come possibilitd di rigenerazione collettiva e
individuale (vv. 400 ss.). Questa tensione alla ri-
nascita anima il poemetto, sospingendolo dall’iro-
nia e dal cerebralismo di buona parte delle prime
tre sezioni a una crescente intonazione catartica e
profetica della parola. E la parola profetica é
parola di purificazione, di Buddba (Eliot valuto
seriamente lipotesi di convertirsi al buddbi-
smo), in particolare dal Sermone del Fuoco
(che da 1l titolo alla sez. IIT); e di Sant’Agostino
(cfr. vv. 307, 309-310), campione cristiano nella
ricerca di un rapporto autentico con il divino.

La sez. V, in particolare, & quella in cui pin
nitidamente si rivela la centralita che il pensiero
orientale aveva assunto nell'universo spirituale
di Eliot. Su tre parole sanscrite tratte dalle Upa-
nisad (2) sz struttura il finale del poema, e I'ul-
timo verso consiste nella triplice iterazione della

(2) Brbad-aranyaka-upanisad 5,2.
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parola-mantra Shantih. A proposito della quale
Eliot stesso, in nota, ci dice: “Ripetuto come qui,
é la chiusa formale di una Upanisad”. “Pace che
sorpassa la comprensione” é il senso di questa
parola sanscrita. [...]

3. Mistica é la musica dei Four Quartets. Qui
Eliot parla del cuore del cosmo, luogo segreto
dello spirito in cui il tempo e lo spazio ordinari
vengono sospesi e trascesi, e gli oggetti innume-
revoli che popolano la memoria e la vita sembra-
no dissolvere i propri contorni, per scivolare,
Luno attraverso l'altro, verso il centro atopico e
a-cronico che ne costituisce la sorgente nascosta,
a un tempo Origine trascendente e immanente
filigrana generativa. E proprio questa postazione
eccezionale, che Eliot recupero a pini riprese,
nell’arco di sei anni, dal 1937 al 1942, gli con-
sente larticolazione di un ritmo unitario e co-
stante, in cui lalternanza di rievocazione e
meditazione, preghiera e réverie, slancio metafi-
sico e rappresentazione disincantata della condi-
zione umana, piuttosto che suscitare la sensazio-
ne di una lacerante polaritd, diventa luogo di
unificazione dinamica degli opposti.

Quasi ovattato in una eco lenta, il Verbo di
Eliot si sgrana, come se dipartisse da una sorta di
nucleo pleromatico (per utilizzare una metafora
gnostica che ben si addice a segnalare il pithos
della distanza che attraversa il poema), e comun-
que da un centro di presenza. Meditativa, e sa-
pienziale, é la musica dei Four Quartets, artico-
lazione compiuta di quella Shantih che molti anni
prima chiudeva The Waste Land. Tutto — no-
stalgia, preghiera, dolore, pensiero, Dio, storia —
é oggetto di contemplazione nei Four Quartets.

Tale sapienziale natura dell'opera é segnalata
da Eliot stesso, quando colloca in limine al testo
due frammenti di Eraclito: 1. “Ma benché il
logos sia comune, i pit vivono come se avessero
una sapienza loro proprid’; 2. “Via in alto via in
basso una sola la medesima’.

Il frammento 1 rifiuta la via di una limitata
‘sapienza proprid, fondata su illusorie costruzio-
ni dell’ego, e predilige una scrittura che sia
espressione del 16gos xynos, logos comune: i
Four Quartets sono 16gos xynoés, e dunque luo-
g0 in cui lo scrivente-sophos si lascia attraversare
da un senso (il Tao, i/ Dharma) che egli vive



non come il proprio, ma come senso che la vita
si dona, e di cui egli é medium, messaggero,
attraverso la rinuncia alle pretese del proprio
limitato ego.

Il frammento 2 é anch’esso di capitale impor-
tanza per cogliere il nucleo sapienziale e iniziati-
co-mistico del poema: al di ld di ogni dualismo,
sia la via dell' ascetismo e dellelevazione che
quella del contatto con la materia si rivelano una
sola e medesima. Contemplazione della luce e
discesa vigile agli Inferi, anabasi e catabasi, con-
ducono al medesimo centro. Da cui in realtd non
ci si é mai allontanati.

Porre come sigillo dell’intero poema due fram-
menti inizatici di Eraclito, significa segnalare la
natura imizatica e misterica — orfeodionisiaca,
viste le radici della sapienza eraclitea (3) — di
gran parte del poema stesso.

Sapienziale, e imzatica, é la riflessione sul
Tempo, conforme alla tradizione mistica e meta-
fisica d’Oriente e d’Occidente, che riconosce il
carattere illusorio di spazio e tempo ordinari. 1]
mistico d’Occidente (si pensi al t6 nyn, “I'ora”
parmenidea, e dlla confutazione zenoniana. del
movimento, ma anche alla eckhartiana differen-
Zazione tra Dio che é nel tempo, nella storia, ed
é quindi relativo, e la Divinita, reale fondamento,
sottratio a spazotemporalizzazione) e il meditan-
te orientale (si pensi all’eternita del qui e ora che
si dischiude nel satori dello Zen o nel samadhi
yogico), parlano della realizzazione spirituale
come di uno stato della mente sottratto alle cate-
gorie spaziotemporali ordinarie. Cio si fa evidente
nella distinzione che i greci istituivano tra chréo-
nos (z/ tempo dell’orologio, diremmo noi) e aibn,
il tempo senza tempo, eterno presente, che si
disvela quando il microcosmo individuale si fonde
con il macrocosmo. Si veda, nei Four Quartets:

a) (Burnt Norton I, 1-10): “Tempo presente
e tempo passato / sono forse entrambi presenti
/ nel tempo futuro e il tempo futuro / & con-
tenuto nel tempo passato. Se tutto il tempo / &
eternamente presente / tutto il tempo & irredi-
mibile... / Cid che avrebbe potuto essere e cid
che é stato / mirano a un solo fine / che ¢é
sempre presente”,

b) (Burnt Norton II, 62-89): “ Al punto fermo
del mondo / rotante. Non corporeo / né incor-

poreo; non da / né verso; al punto fermo / 1a &
danza, ma non arresto / né movimento. E non
chiamatelo fissitd / il luogo dove passato e
futuro / sono uniti”.

Dove, al superamento della percezione tempo-
rale ordinaria, si associa anche la revulsione delle
categorie spaziali. E ancora:

(Burnt Norton V, 137-149): “Non la quiete
del violino / finché dura la nota non / quella
soltanto, ma la coesistenza o diciamo / che la
fine precede il principio e la fine / e il principio
erano sempre li, prima / del principio e dopo la
fine. E tutto & sempre / ora”.

Dove la riflessione sul Tempo raggiunge forse
la sua culminazione teoretica: il Tempo dell’eter-
nitd, che é assoluto atemporale, aidn, entra in
contatto e friione con il tempo della parola e
della musica, che é tempo relativo, chrénos. Ne
sgorga un Tempo pin vasto, che é Tempo asso-
luto e tempo relativo nello stesso momento,
aionchronos, i una conciliazione dinamica degli
opposti. E proprio in questa tensione dinamica
tra Tempo assoluto (eterno presente) e tempo
relativo (danza o chiacchiericcio della memoria)
il cuore pulsante in sistole e diastole del poema,
e il suo fulcro € nel momento di arresto e
silenzio tra 'uno e l'altro battito di questo cuo-
re. E una metafisica raffinatissima della vita
come principio che si manifesta e si allontana
da sé, per ritrovarsi. 1l tutto, in un eterno pre-
sente. Non si puo non pensare alla lezione dei
presocratici e dei grandi mustici: San Giovanni
della Croce, Eckbart, Buddha, il pensiero upani-
sadico, ecc.

4. Si possono elencare vari nuclei e motivi dei
Four Quartets consoni a questa nostra ermeneia
in chiave mistico-inizatica:

a) La predominanza dell’ ossimoro tra le figure
retoriche, e dell’enunciazione di coppie di termi-
ni antitetici. L'ossimoro ¢é figura della compre-
senza e della coniunctio degli opposti, crea un
cortocircuito logico — come un blandissimo
koan — che dischiude all’'intuizione dell’ Assolu-
to. Chi frequenti testi di alchimia, sa quanto in
essi ne sia abituale ['uso, cosi come nei testi
gnostici; oltre che in Eraclito e nella tradizione

(3) Cfr. Eraclito. Dell'origine, a cura di A. Tonelli, Milano 1993, p. 9 ss.
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misterica otfeodionisiaca di cui egli é prezioso
testimone.

b) La scansione del poema in quattro elemen-
t, che é topos nella tradizione iniziatica d’O-
riente e Qccidente (in origine associate nel
sostrato sciamanico panasiatico, da cui poi si
dipartirono in vari rami): Burnt Norton, aria;
East Coker, terra; The Dry Salvages, acqua;
Little Gidding, fxoco.

¢) La critica dell’individualismo o chiusura
egoica (cfr. East Coker II, 93 ss.): “Non voglio
sentir parlare / della saggezza dei vecchi, piut-
tosto / della loro follia, la loro / paura della
possessione, di appartenere / a un altro o ad
altri, o a Dio. / La sola saggezza che possiamo
sperare di ottenere / & la saggezza dell’'umilta:
P'umilta / & senza confini”.

Altri nuclei e motivi sono in chiara consonan-
za con la tradizione d’Oriente:

a) Immagini affini a quelle dello Zen e del-
la poesia orientale ad esso vicina (Burnt Nor-
ton II, 47 ss.): “E lo stagno si colmoé d’acqua /
alla luce del sole e i fiori di loto / sorsero,
piano piano la superficie / scintilld al cuore di
luce ed essi / furono dietro di noi riflessi nel
laghetto. Poi / passd una nuvola e il laghetto fu
vuoto”.

b) La citazione da Bhagavad Gita 8, in The
Dry Salvages III, 156-158. E la Bhagavad Gita
é testo imiziatico, che indica nella meditazione
yogica il culmine dell'esperienza umana.

c) In East Coker IV, 157 si dice: “Tutta la
terra / & il nostro ospedale”, nota metafora
buddbista, come altrettanto nota e lespressione
buddbista “qui e ora” (che ricorre in East Coker,
201 e Little Gidding V, 252); si veda inoltre
“equal mind” in The Dry Salvages II, 154:
“Mente equanime”.

d) Infine, ma non ultimo, lesortazione al di-
stacco dal desiderio, anche questo tdpos bud-
dbista e iniziatico, quale compare in Little Gid-
ding III, 156-159: “A questo / serve la me-
moria: per la liberazione - non meno / amore
ma espansione / di amore al di 1a del desi-
derio e cosi / liberazione dal futuro come dal
passato”.
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Ma a pin profonde ancora radici mistiche e
iniziatiche ci guidano due temi centrali del poe-
ma: {'Incarnazione; 7/ Fuoco e la Rosa.

L’Incarnazione & presenza del trascendente
nel mondo, riverbero dell’Assoluto nel visibile
cosmo, e coincide con Uilluminazione della tra-
dizione Zen, il satori. Essa é i/ “punto di inter-
sezione del senza tempo / con il tempo” (The
Dry Salvages V, 201-202); “I’accenno / mezzo
indovinato, il dono mezzo capito” (The Dry
Salvages V, 216-217), perché essendo momento
interstiziale tra immanenza e trascendenza, asso-
luto e relativo, la sua natura é bipolare, e ad essa
non si addice alcuna oggettivante datiti. Ad essa
rimandano numerose immagini del poema, tra
cut la danza di Burnt Norton II, 62 ss. succitata;
Burnt Norton III, 99: “Non pienezza / né vuo-
to. Solo un fremito di luce”; Burnt Norton IV,
134 ss.: “La luce é ferma / al punto fermo del
mondo che ruota”; Burnt Norton V, 145: “Coe-
sistenza / e tutto & sempre ora”; The Dry Sal-
vages II, 92: “L’illuminazione improvvisa”.

I] Fuoco e la Rosa sono due simboli che,
conforme al procedimento musicale che connota
il poema, Eliot dissemina variamente nel suo
ordito, per farli convergere nel finale. La Rosa é
immagine dell'amore spirituale, facoltd che con-
sente di cogliere 'unitd del Tutto, ed é freschez-
2a primigenia della mente, feliciti originaria. Il
Fuoco — come gia nell’insegnamento eracliteo
— @& sapienza che vibra alla radice stessa del
cosmo, energia che purifica ed illumina, 16gos
che si dispiega come visibile mondo. La congiun-
zione della Rosa con il Fuoco, che si celebra nel
finale del poema, é congiunzione dello spirito
umano con lo spirito cosmico, con il divino, per
linee interiori: come nella tradizione tantrica, la
scintilla di luce cosmica si congiunge con il cha-
kra superiore, collocato nella corona cranica. Il
che &, appunto, llluminazione:

“Su presto, qui, ora, sempre.

Una condizione di completa

semplicita (che costa

non meno di ogni cosa) e tutto

sara bene e ogni genere di cose

sara bene quando le lingue di fuoco si incurvino
sul nodo di fuoco incoronato

e il fuoco e la rosa siano uno”.

(Little Gidding V, 252-259)



La sacralita della montagna
nella mistica cino-giapponese

di Grazia Marchiano

Questo testo é tratto dall’opera in due parti
Sugli orienti del pensiero (Rubbettino Edi-
tore, Messina 1994, Lire 15.000) gié segnala-
ta nel quaderno 55 di Paramita (p. 58). I/
Sutra del Loto — cwu é dedicato I'intero ar-
ticolo di Polichetti a p. 25 di questo quaderno
— ¢ parte essenziale anche di questo testo.

Come mai taoisti e buddhisti attribuirono
alla montagna il potere di palesare il “tono
spirituale e il movimento della vita”, fino al
punto di trasmettere alla mano del pittore, alla
lingua del poeta, al cuore sedato del meditante,
lo shen p’in, il soffio del cielo? In questa breve
indagine assumeremo la montagna come un
sistema semantico-simbolico a piu livelli che
interpenetra tre retaggi culturali maggiori in
Cina e Giappone, radicati nel taoismo, nel bud-
dhismo, nello Shinto delle rispettive sétte, scuo-
le e correnti. L’epoca considerata include
approssimativamente novecento anni, dal terzo
secolo d.C., quando si effettua in Cina la prima
traduzione dell’indiano Sitra del Loto, fino al
tempo di Eihei Ddgen, il filosofo zen giappo-
nese e altissimo poeta vissuto in piena eta Ka-
makura (1185-1333). Novecento anni durante i
quali tre grandi civilta dell’Estremo Oriente —
la cinese, la coreana, la giapponese — amalga-
marono gli apporti filosofici e religiosi dell’In-
dia con i retaggi indigeni in una koiné di
cultura e natura che non ha forse I'eguale in
altre epoche storiche. La sacralizzazione dello
spazio, la sovrapposizione alla geografia fisica di
una geografia mistica e simbolica, fu condivisa
dalle tre religioni dando luogo a una sapienza

orientale di nome e di fatto, fondata sul culto
della natura vivente e, in particolare, della mon-
tagna ‘vissuta’ come sito eletto per I’ascesi e la
comunione con il cielo, la trasmutazione della
materia fisica in materia sottile, 'implosione
della mente nei ‘tremila mondi’ di cui ragionava
Chih-, il patriarca che sul monte T’ai istitui la
trafila buddhista che ne prese il nome, secondo
una consuetudine ampiamente documentata in
Cina e in Giappone: la montagna s’incorpora
nella trasmissione di una dottrina, le conferisce
lo ‘stile’ della propria maesta, la saldezza ada-
mantina del proprio cuore di roccia, 'empito
baldanzoso dei suoi schiumanti torrenti (1).
Singole vette o interi complessi montuosi, una
volta mandalizzati, ossia inscritti in uno spazio
simbolico, divennero I'epicentro di culti, inse-
gnamenti, pratiche e prodezze ascetiche consu-
stanziali ai caratteri ritenuti portentosi del sito.
Nell’aria rarefatta dei picchi innevati, dei ghiac-
ciai perenni, sui lembi estremi di contatto tra la
terra e il cielo, si coagularono visioni della mon-
tagna come un sito di paradiso, varco a regni
fiabeschi, passaggio tra mondi, serra di piante
medicamentose, miniera di gemme nascoste, tea-
tro di prodigi visivi come i fluorescenti arcoba-
leni descritti nei poemi di epoca T’ang luccicanti
e trasognati. Si legge in un poema di Pao Jung:

«Ogni notte gli adepti del Tao intonano il
canto dello Stame e della Perla; per ascoltarlo
planano le bianche gru e fanno circolo attorno
al fumo profumato. Cessato il canto, gli adept,
a cavalcioni delle gru, volano via, nel vento che
mulina e soffia al termine della notte»(2).

(1) 1l concetto, nel 1700, & ancora al centro della /ode della montagna, pronunciata da Shih-t’ao nel
cap. XVIII del suo Proposito sulla pittura tradotto da F. CHENG, Vide et plein. Le language pictural

chinois, Seuil, Parigi 1991, p. 142 ss.

(2) Si tratta di L'alchimista Yang inviato all’O-mei, in SHI MINGFEI, Li Po’s Ascent of Mount O-mei:
A Taoist Vision of the Mythology of a Sacred Mountain, “Taoist Resources”, East Asian Studies Center,

Bloomington 1993.



Li Po — segnala Shi Mingfei — fu il pri-
mo poeta di etd medievale (VIII secolo)
ad aver descritto il suo giovanile intercorso

con la montagna, un’esperienza fisica e visio-
naria consegnata al poema Salendo all’O-mei
Shan:

«Tra i monti di fraba nello Stato di Shu,

'O-mei é davvero incomparabile.

Girandovi attorno, tento di scalarlo e guardo lo scenario,
come posso mirarne tutte le somme meraviglie?

Oscuritd turchine si stagliano sulle quinte del cielo,
forme colorate affiorano come da una pittura.

Assottigliato, mi godo le aurore purpuree,

i segreti della borsa di damasco li ho davvero carpiti.

Tra le nubi suono la mia siringa boccio-di-rosa.

Da sopra una pietra, pizzico la cetra gemmata.

Per tutta la vita mi ha rincorso questa modesta aspirazione.

Felicitd e gioia d’ora in poi sono complete.

Come se la fisionomia nebbiosa mi si stingesse in volto.
I groppi polverosi all' improvviso sono sciolts.

Se incontro il Signore a cavallo del capro,

mano nella mano voleremo al sole bianco » (3).

Shi Mingfei inquadra questo luccicante pea-
na al sacro O-mei nella letteratura visionaria di
epoca T’ang costellata di gemme poetiche di
tenore identico. La montagna vi si imprime
come un calco di fiamma; come un tonico
inebriante che scorra in gole assetate, I'aria
delle vette strega il viandante, gli suscita alla
mente il repertorio di mondi fantastici popolati
di draghi, creature piumate, funghi di potere,
alberi dai pomi portentosi, monarchi a cavallo
di nuvole in una girandola follemente lucida,
che sbalordisce.

Sei secoli dopo Li Po, tal Wang Lii, un
medico di fama nel principato di Xi’an e pittore
dilettante, decide di fare fagotto come lo sprov-

veduto dell'apologo narrato in apertura e si
dirige verso il monte Hua (4), méta di pellegrini
e rifugio di eremiti votati alla pratica del Tao.

Nella prefazione a un album di modelli per
la pittura andati perduti, Wang Lii espone la
sua filosofia del dipingere attecchita su un’os-
sessione. Da osservatore di sintomi qual era
stato esercitando la medicina, Wang Lii non si
preoccupa piu di tanto della sua malattia. L os-
sessione, osserva, ¢ una patologia stazionaria
attraverso i secoli. Se non ce n’¢ una, ce n’é
un’altra, e “se per caso incontrate qualcuno che
sappia rimuoverle, fatemelo sapere” (5).

Prima di “apprendere dal monte Hua”, 'os-
sessione di Wang Lii era stata la raffigura-

(3) La traduzione inglese del poema, con trascrizione a fronte in cinese medievale, & di SH1

MINGFEI, art. cit.

(4) Sotto la dinastia Han (206 a.C. - 220 d.C.), Cinque Montagne delimitanti una zona sacra taoista
furono inserite in un sistema denominato wuyue. Ne facevano parte a Nord il monte Heng, a Est il
monte Tai, a Sud il monte Heng (omonimo del precedente), a Ovest il monte Hua, al centro il monte
Song. 1l sistema non va confuso con quello buddhista delle Quattro Famose Montagne (sida mingshan),
che includeva a Nord il Wutai, a Est il Puto, a Sud lo Jiuhua, e Ovest I’O-mei, secondo quanto riporta
J. ROBSON, The Marchmount System. Chinese Geologics, nel numero dedicato a The Sacred Mountains of

Asza del “Kyoto Journal”, 25, 1993.

(5) Del ‘caso’ di Wang Lii tratta K. MAUREAN LISCOMB, Learning from Mount Hua, Cambridge
University Press, Cambridge 1993. Vedi in proposito F. Woob, Taking Heaven as bis model, in “TLS”,

31-XTI-1993.



zione perfetta dei vecchi modelli (di paesag-
gio); a furia di fare e disfare, si era persuaso
che la “somiglianza letterale ¢ meglio lasciarla
perdere”. Che sia triviale e lontano dalla vera
arte imitare un modello, i teorici della pittura
fedeli alla naturalezza spontanea lo avevano so-
stenuto da sempre, e Wang Lii si unisce alla
loro schiera. Durante i suoi vagabondaggi
sulle pendici dello Hua, succede perdo qual-
cosa che gli fa esclamare: “Dipingere montagne
mi & sempre piaciuto. Ho copiato le opere di
quattro o cinque maestri e negli ultimi tren-
Fanni spesso mi sono rammaricato di non es-
sere riuscito a cogliere la rassomiglianza assoluta.
Poi sono salito sin qui e ho scorto la bellezza
impagabile prodotta dal Cielo: niente che un
copista possa riprodurre. Sicché ho abbandonato
le vecchie abitudini: praticando [lingenuitd e
prendendo il cielo a modello, mi sono avvici-
nato di un piccolo passo ai suoi portenti meravi-
gliost” (6).

Effettivamente, la montagna & pit prossima
al cielo di qualsiasi altro sito terrestre, eppure
la lode che ne fanno coloro che amano la
natura e ne sono riamati, riguarda una ‘vicinan-
za’ che non & Ialtimetro a valutare. Nel culto
dei siti elevati in Cina e Giappone(7), entrano
in gioco fattori legati a credenze antichissime
sul nesso tra terra e cielo, vivi e antenati, ma-
teria e mente, individuo e stato, corpo fisico e
corpo politico, bellezza e forza magica — un
nesso che & la montagna a istituire attraverso le
funzioni primarie di esaltare il ch’ del cielo e a
coagulare i cinque elementi (aria, fuoco, legno,
terra, acqua), allestendo scenari nei quali si
vollero situare le dimore degli immortali nel
taoismo esoterico, degli ‘illuminati’ (buddha e
bodhisattva) nel buddhismo #abdyana e ekaya-
na della sétta del Loto, degli antenati e degli
spiriti della terra e del cielo (ka7z) nello Shinto
giapponese.

(6) Ibidenm.

In Montagne volanti e camminatori del vuo-
to(8), Allan G. Grapard esamina questa materia
in un tour de force erudito e scintillante sulla
tipologia della montagna sacra nel buddhismo
Tendai. Originata in Cina nelle comunitd mo-
nastiche del monte T’ai, questa Scuola, che
assume come proprio testo canonico il Sitra del
Loto, fu introdotta in Giappone da Saichd
(Dengy6 Daishi - 766-822), imponendosi tra le
trafile pit carismatiche e anche mondanamente
potenti del buddhismo locale. 1l suo spettro di
offerte spirituali include pratiche meditative,
esoterismo, osservanza di precetti, atti di devo-
zione, culto della natura, benefici per il ‘risve-
glio’ degli esseri senzienti. Se ¢’¢ una via alla
buddhita, colui o colei che vi installi la mente &
equiparato dai fedeli del Loto a un atleta misti-
co (giapp. agydja, sanscrito dcirin), votato alla
pratica che trovera pili appropriata al proprio
‘tipo’ spirituale (9). Il modello di perfezione
sara la natura stessa a fornirlo; nei suoi cicli di
nascita, crescita, proliferazione, decadimento,
estinzione, il mondo vegetale nella dottrina del
Loto & considerato una sorta di yoghi involon-
tario: nascendo, intraprende la sua disciplina,
porta a frutto la capacita di generare, avvizzisce
e si spegne in un circolo di nascita, morte,
rinascita che non ha fine. In questa prospettiva,
il rapporto uomo-natura invalso nel regime dei
‘dualismi occidentali’ & rovesciato: non & 'uo-
mo misura del creato e culmine della scala dei
viventi, ma & la natura nel complesso a essere
misura a se stessa, modello di un ‘risveglio’ che
per 'uomo, invece, & conquistato a fatica. La
natura buddhica dell'Universo, nella dottrina
del Loto, non distingue tra un’ameba, una stella
o un uomo. Dice Kiikai:

«Il corpo del Buddha é il corpo di tutti gli
esseri, e il loro corpo é quello del Buddba.
Diverso eppure identico. Non diverso eppure
non tale »(10).

(7) Ricchissimi riscontri si hanno egualmente in Corea. La sacralizzazione della montagna & parte
intrinseca della cultura religiosa indiana e della sua disseminazione nell’Asia orientale, dall'isola di Bali

al Giappone.

(8) A.G. GRAPARD, Flying Mountains & Walkers of Emptiness: Sacred Space in Japanese Religions, in

“Kyoto Journal”, Kyéto, 25, 1993.

(9) Ne scrive J. STEVENS, The Spiritual Athlete: The Marathon Monks of Mt. Hiei, in “Kyoto

Journal”, cit.

(10) KOka1, “Hiz & ki”, Zenshd 2, 621. Citazione tratta da A.G. GRAPARD, art. cit.



Rinnovare I'abbonamento!

Questo quaderno 64 completa I'annata 1997 di Paramita e perfanto vengono a
scadenza tutti gli abbonamenti in corso. Invitiamo a rinnovare Fabbonamento per il
1998 con cortese sollecitudine; esso viene proposto dlle seguenti condizioni:

@ Le iariffe restano invariate per il terzo anno consecutivo:

e abbonamento ordinario: Lire 40.000;
. » sostenitore: »  80.000;
. » benemerito: » 120.000.

@ Gli abbonati sostenitori potranno scegliere uno e i benemeriti due dei seguenti
libri-omaggio:
o Chandrakirti, I Settuplice Ragionamento;
e Walpola Rahula, L’insegnamento del Buddha;
e Ernest Renan, Vita di Gesu;
e Giampiero Comolli, Buddhisti d’ltalia;
e Luigi Martinelli, Etica buddhista ed etica cristiana;
e Nyanaponika Theraq, L’essenza della meditazione buddhista;
e Buddhist Society, Il buddhismo nella teoria e nella pratica.

© A tutti gli abbonati continuera ad essere inviato gratuitamente il periodico dell’UBI
“Sangha”.

® Ogni abbonato potra offrire un nuovo abbonamento annuale, a istituzioni (bi-
blioteche. scuole, centri culturali, ecc.) o a persone fisiche (finora non abbonate)
al prezzo ridotto di Lire 25.000.

Ricordiamo che si possono ordinare quaderni arretrati di Paramita (ora facilmente
consultabili per la disponibilita dell'iIndice generale, inviato in omaggio con il quaderno
63) ai seguenti preai;

e daln 1al24 Lire 80.000;

e daln. 25 al 36 »  50.000;

e daln. 37 al 48 »  70.000;

e dal n. 49 al 60 »  80.000;
L’intera collezione dal n. 1 al n. 60: » 260.000;
Copie singole: dal n. 1 al 36 » 5.000;
dal n. 37 al 64 » 8.000.

L'importo pud essere versato con un unico modulo postale (allegato), aggiungen-
do alllabbonamento le eventuali somme per gli arretrati. Le spese di spedizione sono,
come sempre, a nostro carico.

Il sollecito rinnovo dell’abbonamento ci facilitera le operazioni amministrative ed
evitera ai lettori il rischio dell’interruzione dell’invio della rivista. Chi non intende rinno-
vare I'abbonamento & gentimente invitato a comunicarcelo.
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1l percorso di Nanavira Thera (Harold Musson)

2. Dalla solitudine al suicidio

di Stephen Batchelor

Questa é la seconda parte del saggio scritto per
Vannata 1996 della rivista The Buddhist Forum
della University of London. Abbiamo pubblica-
to la prima parte nel quaderno 63 di Paramita.

1. Dal momento che Harold Musson, come
Larry Darrell (e probabilmente Julius Evola)
poteva contare su una rendita personale, non
dovette cercare lavoro una volta lasciato I'eser-
cito. Si stabili a Londra e, non avendo problemi
economici, si dedicd con tutta calma alla sua
traduzione di Evola, cercando, come egli stesso
raccontd, “di godersi il pili possibile i piaceri
della vita” (1). Una sera, in un bar, incontrd
Osbert Moore, un vecchio commilitone con
cui, quando era in Italia, aveva condiviso I'en-
tusiasmo per La Dottrina del Risveglio. Inizia-
rono a scambiarsi alcune riflessioni: “Gradual-
mente giungemmo alla conclusione che stavamo
entrambi conducendo una vita estremamente
priva di punti di riferimento. Fummo d’accor-
do nel credere che tutta questa esistenza, cosi
come la vedevamo, fosse una farsa” (2). Quan-
do il bar chiuse, avevano deciso di andare a
Ceylon e diventare monaci buddhisti.

Partirono dall'Inghilterra nel novembre del
1948 e furono ordinati novizi in un’ampid ra-
dura dellIsland Hermitage in Sri Lanka da
Nyanatiloka, che aveva allora settantuno anni, il
24 aprile del 1949. Moore ricevette il nome di

(
(2) Ibidem, p. 190.

Nanamoli e Musson Nanavira. Nel 1950 prese-
ro entrambi I'ordinazione di bhikkhu a Colom-
bo. Nell'anno successivo Nanavira si dedico
“molto costantemente” alla pratica dell’assorbi-
mento mediativo (7hana, samadhi), che era stata
la principale motivazione che lo aveva portato
a Ceylon. Alcuni mesi prima della visita di
Maugham, egli aveva cosi spiegato a un amico
cingalese: “Fu innanzitutto il desiderio di una
forma di pratica non-mistica che mi fece pen-
sare all’Oriente. Il pensiero occidentale [...] mi
sembrava oscillare tra gli estremi del misticismo
e del razionalismo, che trovavo entrambi repel-
lenti; le pratiche yoga indiane, in generale, of-
frivano una soluzione” (3).

Questo, dunque, egli aveva visto come il “ve-
ro significato” del libro di Evola e, come con-
fermo sedici anni dopo, riteneva fosse il punto
di massima distanza tra Occidente e Oriente (4).
Ma dopo un anno di pratica si ammalo di tifo e
rimase con una indigestione cronica cosi gra-
ve che a volte “si rotolava nel letto per il
dolore” (5). La malattia gli impedi di andare
oltre “risultati di basso livello nella pratica” (6).

Incapace di realizzare i yhana, cercod di utiliz-
zare le sue attitudini linguistiche nello studio
del Pali, che arrivo presto a padroneggiare, e si
dedico alla lettura dei discorsi del Buddha e dei
commentari cingalesi. La sua inclinazione ana-
litica lo porto ad affermare che fosse “possibile

1) R. MAUGHAM, Search For Nirvana, W.H. Allen, Londra 1975, p. 189.

(3) Anonimo, Clearing the Path: Writings of Nanavira Thera (1960-1965), a cura di Samanera

Bodhesako, Path Press, Colombo 1987, p. 368.
(4) Ibidem, p. 367.
(5) R. MAUGHAM, op. cit., p. 198.
(6) Anonimo, op. cit, p. 440.
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includere tutto quanto era stato detto dal Bud-
dha in un singolo sistema contenuto in un’uni-
ca grossa pagina” (7). Man mano che procedeva
nella sua lettura, pero, si accorgeva che questo
approccio era sterile e non portava ad alcuna
comprensione. La conoscenza dei discorsi del
Buddha, inoltre, lo aveva indotto a dubitare
della validita dei commentari, dei quali fino ad
allora aveva sempre accettato l'autoritd. Nel
frattempo, anche il suo amico Nanamoli aveva
imparato il Pali e si accingeva a tradurre il pit
grande dei commentari, il Visuddbimagga di
Buddhaghosa.

2. Negli anni che seguirono, Nanavira col-
tivd sempre pit un punto di vista indipendente,
sfidando I'ortodossia buddhista e affinando la
propria comprensione. Egli stesso riconosceva
di avere un carattere che lo portava a starsene
in disparte: “Sono piuttosto incapace — scrive-
va nel 1963 — di identificarmi con qualsiasi
causa o organizzazione (anche quando si tratti
di un’organizzazione di opposizione o di una
causa persa). Sono un solitario nato” (8). Aven-
do rinunciato a una vita comoda in Inghilterra,
con tutti i valori sui quali un tale modello di
vita si basava, egli ora rifiutava I'ortodossia
predominante del buddhismo singalese. Ma
non per questo contestd la parola del Buddha:
“Il mio atteggiamento di fronte ai discorsi del
Buddha era (e tuttora €) tale che, qualora mi
trovassi davanti a qualcosa che contrastasse i
miei punti di vista, mi dicevo ‘questo & giusto,
sono io che sbaglio’” (9). Egli giunse a conside-
rare autentiche solo due delle tre sezioni del
Canone: quelle contenenti i discorsi e le regole
monastiche [cioé la sezione dei Sutra e il Vi-
naya, ndr]. “Nessun altro libro Pali — insisteva
— dovrebbe essere considerato autorevole;
ignorare tali libri (e in particolare i commentari
tradizionali) & un vantaggio, perché rimangono
meno cose da disimparare” (10).

La sua radicale tendenza verso ['isolamento
lo indusse, nel 1954, ad abbandonare I'Island

(7) Ibider, p. 485.

(8) Ibidem, p. 310.

(9) Ibidens, p. 305.

(10) Ibidem, p. 5.

(11) R. MAUGHAM, op. cit., p. 194.
(12) Anonimo, op. cit, p. 223.
(13) Ibidem, p. 495.

Hermitage per la solitudine della sua capanna
nella giungla. “Non ti senti solo?” gli chiese
Maugham. “Dopo un po’ — rispose Nanavira
— scopri che semplicemente non vuoi altre
persone. Hai trovato il tuo centro di gravita in
te stesso... divieni cosi auto-controllato” (11).
Due anni prima aveva confessato: “Sono una di
quelle persone che pensa alle altre persone in
termini di ‘loro’ invece che ‘noi’” (12). Nono-
stante il cattivo stato di salute, il suo studio e la
sua pratica di consapevolezza continuavano con
crescente intensita.

3. A un certo punto, la sera del 27 giugno
del 1959, accadde qualcosa che trasformo radi-
calmente il corso della sua vita. Egli riportd
questo evento in un diario personale, scrivendo
in lingua Pali

«Omaggio al Beato, Nobile, Completamen-
te Risvegliato.

Una volta il monaco Nanavira si trovava in
una capanna nella foresta vicino al villaggio di
Bundara. Fu allora che, mentre stava cammi-
nando avanti e indietro nella prima veglia
della notte, il monaco Nanavira depuro la sua
mente da elementi disturbanti e rifletté sul
Dhamma che aveva udito e imparato. A quel
punto, 'Occhio del Dbhamma, chiaro e incon-
taminato, sorse in lui: “Tutto cio che ha la
natura di sorgere, ha anche la natura di cessa-
re”. Egli ottenne cosi la retta visiones (13).

Successivamente dichiard di essere ‘entrato
nella corrente’ (sotapatti), di aver avuto un’intui-
zione del Nirvana incondizionato e di essere
diventato, percid, un arya. Il Buddha usava il
termine ‘arya’ riferendosi a coloro che avevano
sperimentato un’intuizione diretta della natura
delle Quattro Verita (la sofferenza, le sue origini,
la sua cessazione e la via che conduce alla sua
cessazione). Per persone di tale levatura queste
veritd non sono pil credenze o teorie, ma realta.
Di colui o colei che viene a conoscerle si dice



che & ‘entrato nella corrente’ e che, dopo un
massimo di sette vite, trascorse come essere di-
vino o come uomo, raggiunge lo stato di arabant,
raggiunge cioé I'obiettivo ultimo del nirvana.

Mentre il Buddha usava questo termine in
senso puramente spirituale, Nanavira mantene-
va una netta distinzione tra un aryz e una
‘persona ordinaria’ (puthujiana), una persona
cioé che non era ancora entrata nella corrente.
L’esperienza, comunque, & a disposizione di
tutti, indipendentemente dalla posizione socia-
le, dal sesso o dalla razza. Con la sua definizio-
ne radicale della nobilta, il Buddha introdusse
in un'India legata alla struttura delle caste una
tradizione spirituale in grado di trascendere i
limiti della cultura indigena. Ma in ultima ana-
lisi, concludeva Nanavira, “I'insegnamento del
Buddha & per una classe privilegiata, per coloro
che sono abbastanza fortunati da avere l'intel-
ligenza per afferrarlo... e questi non sono certo
la maggioranza!” (14).

Fino ad allora Nanavira aveva mantenuto
una costante corrispondenza con il suo amico
Nanamoli (Moore). A quel punto, invece, la
interruppe, perché “non c’era pill niente che io
potessi discutere con lui, dal momento che la
precedente relazione di parita che c’era tra
noi circa il Dhamma era improvvisamente fini-
ta“ (15). Questo rapporto non fu piil ripreso,
poiché, quattro mesi dopo, Nanamoli Thera
mori per un attacco di cuore, sopraggiuntogli
mentre passeggiava in un villaggio lontano. La-
scio alcune tra le pitl belle traduzioni inglesi dal
Pali dei testi chiave del Theravada. Questa per-
dita si aggiungeva alla morte del primo precet-
tore di Nanavira, Nyanatiloka, avvenuta tre
anni prima, il 29 maggio 1957.

4. Nell’anno che segui la sua “entrata nella
corrente” (1960), Nanavira comincid a scrivere
una serie di ‘appunti’. Nell’estate del 1961 ave-
va completato due di questi ‘appunti’, uno sul
paticcasamuppada (condizionalitd) e uno sul pa-
ramartha sacca (la verita superiore). Nel luglio
dello stesso anno, una monaca buddhista tede-

(14) Ibidem, pp. 396-397.
(15) Ibidem, p. 386.

(16) Ibidem, p. 529.

(17) Ibidem, p. 386.

(18) Ibiden:.

sca, chiamata Vajira (Hannelore Wolf), che si
trovava a Ceylon dal 1955 e che dal 1959

" viveva come eremita, andd a visitare Nanavira
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per avere consigli sulla pratica. In seguito egli
le spedi una copia dei due appunti che aveva
appena finito di scrivere a macchina.

Questi ebbero un tremendo impatto su di lei.
“Le vostre osservazioni su wviriana-namarupa
(coscienza-nome/forma) — scrisse — mi hanno
tirato fuori dall’abisso in cui ero intrappolata
da pit di dodici anni”. E aggiunse: “Non so...
con quale meravigliosa capacitd mi avete gui-
dato in un luogo sicuro dove posso almeno
respirare liberamente” (16). Questa corrispon-
denza e un incontro successivo di un’intera
giornata provocarono in Vajira una ‘entrata nel-
la corrente’, alla fine del gennaio 1962. Vajira
ebbe una trasformazione estatica ma turbolenta
da persona ordinaria (puthujjana) ad arya. Na-
navira non vide “alcun motivo per dubitare
della validita di questa trasformazione” (17).
Ma la rapidita e lintensitd di questo cambia-
mento causarono alla monaca una specie di
esaurimento nervoso, sicché le autoritd di Cey-
lon la rimandarono in Germania. Tornata in
Germania, non ebbe alcun contatto con i suoi
vecchi amici buddhisti. Questo atteggiamento,
commentd Nanavira, era “un buon segno, poi-
ché, quando si & ottenuto cid che si vuole, si
pud smettere di farne una scenata e ci si pud
sedere tranquillamente” (18).

5. Quattro mesi dopo la partenza di Vajira,
I'indigestione cronica (amoebiasis) di Nanavira
si aggravd ulteriormente a causa di una forma
di satyriasis, una malattia dagli effetti devastanti
su un eremita dedito al celibato, trattandosi del
“bisogno travolgente da parte di un uomo di
sedurre una infinita serie di donne” (Enciclope-
dia Britannica); un equivalente maschile della
ninfomania femminile. 1’11 dicembre annotd
sul suo diario: “Sotto la pressione di questa
malattia, oscillo tra due poli. Se indugerd nelle
immagini sensuali che mi si offrono, il mio
pensiero si volgera allo stato di laico; se resisto,



il mio pensiero si muovera verso I'idea del sui-
cidio. Moglie o coltello, si potrebbe dire” (19).
Infatti, il mese precedente aveva gia tentato di
togliersi la vita.

Sebbene si rendesse conto che la pulsione
erotica poteva essere superata con l'assorbi-
mento meditativo, questa pratica gli era impos-
sibile a causa della sua indigestione cronica.
Nel novembre 1963 aveva “rinunciato a qual-
siasi speranza di progredire ulteriormente in
questa vita” (20) e aveva al contempo deciso di
non lasciare I'abito. Era soltanto una questione
di quanto a lungo avrebbe potuto “sopportare
lo sforzo” (21).

6. Mentre per le persone ordinarie (puthujja-
na) il suicidio equivale, da un punto di vista
etico, a un omicidio, per un arya esso & accet-
tabile, qualora ci siano circostanze che impedi-
scono la pratica spirituale; non essendo l'arya
piu legato alla brama che muove I'interminabile
ciclo di morte e rinascita, la sua liberazione &
assicurata in un periodo di tempo definito. Na-
navira cita esempi dal canone di arya bbikkbu
che, all'epoca del Buddha, si erano suicidati ed
erano divenuti arabant. Egli non sembra essere
stato spinto al suicidio da motivi convenzionali,
come il risentimento, il rimorso, la disperazio-
ne, il dolore. Egli scrive apertamente ad alcuni
amici di questo suo dilemma, con divertenti
affermazioni colorate di humour nero: “Tutte le
malinconiche lettere d’addio sono state scritte
(devono essere emendate e aggiornate di volta
in volta, dato che le settimane passano e la mia
gola non é stata ancora tagliata) [...] e la mia
mente & in pace e concentrata” (22).

A queste lettere gli amici rispondevano mo-
strando perplessitd e preoccupazione. Egli ri-
fletté: “Le persone vogliono il loro Dhamma
in termini facili e sono dispiaciute quando sco-
prono di dover pagare un prezzo alto; inoltre,
sono spaventate quando vedono qualcosa che

(19) Ibidem, p. 216.

(20) Ibidem, p. 241.

(21) Ibidem, p. 276.

(22) Ibidem, p. 238.

(23) Ibidem, p. 376.

(24) Ibidem, p. 253.

(25) R. MAUGHAM, op. cit., p. 198.
(26) Ibidem, pp. 197-198.
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non capiscono. La loro occupazione inconscia
¢ di riportare le cose a una rassicurante nor-
malita” (23).

Nanavira trascorse la maggior parte del 1963
preparando la pubblicazione dei suoi scritti,
attivitd che avrebbe considerato “un intollera-
bile fastidio” (24) se la sua salute non gli avesse
impedito di praticare. Nonostante queste di-
chiarazioni, perd, si ha la forte impressione che
egli volesse comunicare la sua visione del
Dhamma a un pubblico pili vasto. A tale pro-
posito, Maugham ricorda questa sua afferma-
zione: “Spero di trovare un editore inglese”
(25). Con l'aiuto del giudice srilankese Lionel
Samaratunga, un’edizione limitata di 250 copie
ciclostilate fu stampata verso la fine dell'anno e
distribuita a importanti personalitd buddhiste, a
biblioteche e istituzioni. Questi scritti suscitaro-
no, generalmente, una certa incomprensione.

7. Quando Robin Maugham entro nella pic-
cola capanna, all'inizio del 1965, Nanavira ave-
va gid ultimato la revisione del suo Notes on
Dbhamma (Appunti sul Dbhamma). “Guardai la
stanza, con le sue sbiadite pareti azzurre —
ricorda Maugham —. C’era un tavolo con so-
pra una lampada a olio, una sedia, una cassa e
uno scaffale per i libri. C’erano poi due scope
di paglia e due ombrellj, il suo letto di legno e
il materassino su cui io ero seduto” (26). Mau-
gham, ad ogni modo, non era a conoscenza del
lavoro che Nanavira stava facendo. Le doman-
de che fece furono quelle tipiche di un europeo
sincero ma disinformato. L’interesse principale
di Maugham era di comprendere il carattere di
Nanavira. A tal fine, egli fece domande sui suoi
rapporti con la famiglia, le ragioni per cui era
diventato monaco, e chiese se si sentisse solo e
gli mancasse I'Occidente.

Dopo il primo incontro, Maugham rimase
con un’impressione favorevole: “Mi piaceva il
suo sorriso diffidente e ammiravo il suo corag-



gio, ma continuavo a chiedermi se egli fosse
totalmente sincero” (27). Nel secondo incontro
questi dubbi vennero messi a tacere. Nanavira
gli raccontd di quando sua madre era giunta a
Ceylon per convincere il suo unico figlio a
tornare a casa e dell'attacco di cuore che la
colse al suo rifiuto. Subito dopo essere stata
ricoverata, sua madre tornd in Inghilterra e
mori. Ricorda Maugham: “Nanavira parlava
con voce piuttosto impassibile, mi riesce diffi-
cile descrivere il tono della sua voce. Non c’era
asprezza o freddezza, ma comprensione e gen-
tilezza, e furono queste due qualitd che mi
resero sopportabile la sua successiva osservazio-
ne”. “La morte di mia madre non mi preoc-
cupd — disse Nanavira — anche adesso, in
questa vita, nasciamo e moriamo in ogni mo-
mento. Ma continuiamo. Prendiamo una forma
diversa in un’altra vita”. Fece una pausa di
silenzio: era chiaramente stanco. Poi aggiunse:
“L’essenza del buddhismo sta nel porre fine a
questa farsa di esistenza. Lo scopo della nostra
esistenza attuale é raggiungere il Nirvana, la
piena comprensione dei fenomeni, e quindi ar-
restare la catena delle rinascite” (28).

Nel racconto fatto da Nanavira su questo
incontro, & invece la sinceritd di Robin Mau-
gham ad essere messa in dubbio. Cosi ne scris-
se, due giorni dopo, in una lettera:

«I visitatori vengono, parlano, fanno foto-
grafie e prendono appunti per diverse ore.
L’ultimo ¢ stato Robin Maugham, nipote del
famoso Somerset Maugham. E un romanzie-
re (di basso livello, sospetto) e scrittore di
libri di viaggio. Sebbene entrambi mi siano
sembrati interessati al Dhamma, penso che il
motivo principale per venirmi a trovare sia di
ottenere materiale per i loro scritti. Avevo
una sensazione vagamente fastidiosa di essere
sfruttato; sfortunatamente, quando comincio
a parlare, poi mi piace andare avanti, senza
curarmi troppo delle conseguenze. E proba-
bile che, entro I’anno, ci sara un nuovo libro
di viaggi con un capitolo (completo di foto-
grafie) dedicato alla vita romantica nella
giungla » (29).

(27) Ibidem, p. 192.

(28) Ibidem, p. 200.

(29) Anonimo, op. cit., p. 403.
(30) R. MAUGHAM, op. cit.,, p. 202.
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8. Maugham, contrariamente alla versione
che diede di questo incontro, non era solo.
Dunque il drammatico incontro tra due anime
tormentate ('uomo del mondo e I'eremita) vie-
ne compromesso dalla presenza di un terzo
uomo, forse segretario o assistente di Mau-
gham. La previsione di Nanavira riguardo all’'u-
scita del libro si riveld azzeccata, eccetto che
per i tempi. Il sensazionale resoconto di questo
incontro fatto da Maugham apparve nel giorna-
le People del 26 settembre 1965, ma passarono
dieci anni prima che il libro di viaggio (Search
for Nirvana) fosse pubblicato. Come previsto,
un capitolo (completo di fotografie) narrava
Iincontro con Nanavira.

Tuttavia, sembra che Maugham manifestasse
un sincero interesse. Al momento di andarsene
dalla capanna, ebbe la forte impressione che
Nanavira volesse ancora dirgli qualcosa “di tale
importanza che mi avrebbe cambiato completa-
mente la vita”. Ma il monaco si limito a salu-
tarlo. Maugham e il suo compagno si incammi-
narono per il sentiero che li avrebbe riportati al
villaggio. Si voltd: “La sua figura longilinea in
abito zafferano si ergeva, immobile, sulla veran-
da. Forse egli conosceva una verita che avrebbe
reso piu felice I'esistenza di milioni di persone.
Forse conosceva la ‘risposta’. Forse aveva sco-
perto il segreto della vita. Ma non lo sapro
mai” (30). '

9. Terminata la revisione del suo Notes on
Dhamma, Nanavira torno alla sua semplice rou-
tine di meditazione, corrispondenza e riti quo-
tidiani. La sua indigestione cronica continuava
a peggiorare a causa della satyriasis. Sei mesi
dopo lincontro con Maugham (quest'ultimo,
forse per dare un effetto piti drammatico, dice
due settimane), nel pomeriggio del 7 luglio
1963, Nanavira si tolse la vita infilando la testa
in una busta di cellophane che conteneva gocce
di cloroformio. Ma la sua vita, i suoi lavori e le
sue esperienze possono insegnare qualcosa ai
buddhisti occidentali, come si dira nel prossimo
capitolo. (Continua).

(Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini)



La dimensione spirituale dello sport

di Andrew Cooper

Questo articolo é tratto dal libro The Secret
Life of Sport: Exploring the Spiritual Di-
mension of Athletic Play, (Editions Shamba-
la Publications), in cui I'autore mette a fuo-
co le analogie tra lesperienza che pud verifi-
carsi nell’ attivitd sportiva, e il satori, ['espe-
rienza di illuminazione nella tradizione zen.

1. Anni fa mi trovavo seduto sul pavimento
davanti a un tavolo di legno basso e lucido,
insieme al mio maestro zen Maezumi Roshi,
entrambi impegnati a tradurre un testo di Do-
gen, Sorseggiavamo del the per scaldarci duran-
te quella fredda mattina invernale e lavoravamo
lentamente e con molta cura. Ero appena con-
scio del passare del tempo e addirittura dell’in-
tenso dolore alle ginocchia dovuto alle ore
passate inginocchiato sul pavimento, in stile
giapponese. Osservando il sole che penetrava
attraverso la nebbia del tardo mattino, mi sentii
ricolmo di una gradevole sensazione di quell’in-
timo incontro di menti che & al cuore della
pratica zen.

Fummo interrotti da qualcuno che bussava
alla porta. Era Charlotte(1), I'assistente del
maestro, che entrd per informarmi che cera
una telefonata urgente per me da parte di Paul,
un mio amico praticante Zen. Era strano. Ge-
neralmente si sapeva che non era buona cosa
interrompere gli incontri con il Roshi. Chiesi a
Charlotte di dire a Paul che avrei richiamato
poco dopo. Dopo pochi istanti lei tornd dicen-
do che Paul insisteva per parlarmi subito. Cu-
rioso e un po’ infastidito, chiesi cosa c’era di
cosi urgente; Charlotte rispose, evasivamente,
che avrei dovuto semplicemente andare al tele-
fono. Se fossi stato meno concentrato sul testo
di Dogen e pit attento alla conversazione, mi
sarei accorto che c’era qualcosa sotto. Poiché
insistevo a farle domande, Charlotte mi disse

che Paul aveva due biglietti-omaggio per la
partita di quella sera Lakers-Sixers e voleva
sapere se ci sarei potuto andare.

Ci trovavamo in un periodo di addestramento
formale di Zen. Si tratta di un periodo di adde-
stramento molto ben strutturato, in cui & per-
messo di mancare alle sessioni di meditazione
soltanto per una buona ragione. Ero ben consa-
pevole che, agli occhi del Roshi (dai quali mi
sentivo in quel momento fulminato), la partita
dei Lakers non era abbastanza importante. Tor-
nai indietro e, incontrando il suo sguardo fisso
su di me, non vidi quell’espressione severa che
avevo previsto, ma un’espressione completa-
mente diversa, uno sguardo perplesso. Avevo vi-
sto in lui quell’espressione soltanto in una man-
ciata di occasioni, in cui il comportamento di
qualche allievo americano gli era sembrato stra-
no e incomprensibile. Ci fissammo l'un Ialtro
ed eravamo ora come due sconosciuti separati
da un abisso incolmabile. Dopo un lungo mo-
mento, la situazione mi si chiari e dissi a Char-
lotte di dire a Paul che non sarei potuto andare
alla partita. Risolto quindi il problema, tornam-
mo a occuparci della traduzione di Dogen.

Ma la situazione non si era appianata come
pensavo. Due ore dopo, che passarono veloci
come l'intervallo tra due pensieri, mi trovavo a
implorare Paul per avere l'altro biglietto. Fui
fortunato: quella sera potei andare allo stadio e
fu una grande partita. Tornato al centro dopo
la partita, non riuscendo a dormire a causa di
una micidiale mistura di rimorso e di euforia,
mi misi a riflettere sugli eventi della giornata.
Mi accorsi che quell’abisso che avevo avvertito
tre me e il Roshi era anche un abisso dentro me
stesso. Due parti di me, entrambe radicate sal-
damente e profondamente, erano estranee I'una
all'altra. Entrambe esercitavano su di me una
forte influenza, sebbene si trattasse di influenze

(1) Charlotte Joko Beck, ora insegnante presso lo Zen Center di San Diego, autrice di Zen
quotidiano e di Niente di speciale, entrambi editi in Italia da Ubaldini Editore.



di natura diversa, che si manifestavano in modi
diversi. Ma cio che piu le rendeva differenti era
il mio rapporto con esse.

Ritenevo che limpulso spirituale fosse un
fondamentale imperativo umano e vedevo il
raffinamento e la coltivazione di questo come
qualcosa di valore intrinseco ed evidente. Attra-
verso una pratica come lo Zen, questo impulso
era reso esplicito in un’attivita ed era connesso
a una tradizione di guida, 7usight e ispirazione.
Attraverso la pratica, si entra a far parte di
quell’antica conversazione su cosa & davvero
essenziale nell’esperienza umana. E nell’ambito
di questa conversazione, lo scopo e il significato
della pratica costituiscono quella ricca elabora-
zione che suscita e rende intelligibili le piu
profonde intuizioni di una persona.

Il richiamo dello sport era qualcosa di di-
verso. A parte un periodo di sperimentazione
durato due anni, subito dopo gli anni Ses-
santa, lo sport era stato una costante della mia
vita ed era sempre stato semplicemente qual-
cosa da godersi. Era una parte cosi rilevante
della mia vita quotidiana che raramente mi ero
fermato a riflettere circa l'influenza che eserci-
tava su di me. Ero uno sportivo abbastanza
informato, con una certa cultura della lettera-
tura sportiva, eppure la fonte della mia passio-
ne, anche a livello concettuale, mi rimaneva
oscura. Mi chiesi allora cosa avesse una presa
cosi forte nella mia mente. Ma mi sentivo trop-
po pressato per darmi una risposta. Negli anni
successivi, il mio amore per lo sport & maturato
in una importante questione della mia vita, una
specie di koan, se vogliamo. Ci che era inizia-
to come un problema di autocomprensione,
divenne nel tempo una sorgente di autocom-
prensione.

2. La natura religiosa di uno sport & I'argo-
mento principale diun libro di Michael Novak,
The joy of sports, un'opera da cui ho tratto
grande beneficio. Novak, eloquentemente e
persuasivamente, sostiene che lo sport, nella
societd americana, € una specie di ‘religione
naturale’s «Ritengo che lo sport esprima un pro-
fondo impulso naturale che & radicalmente reli-
gioso: un impulso di liberta, di rispetto per i
limiti rituali, con una nota di significato simbo-
lico e di ricerca della perfezione... Non intendo
sostenere che la partecipazione nello sport, come
atleta o come tifoso, faccia di una persona un
credente in Dio, qualunque sia il significato che
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si voglia dare alla parola “Dio”; piuttosto, lo
sport spinge a “orientarsi verso Dio”».

Lo sport soddisfa la nostra profonda esigenza
di connetterci a una dimensione dal significato
mitico, di vedere le forze transpersonali, che
lavorano all'interno e al di sopra della natura
umana, espresse in forma drammatica, e di
sperimentare la coesione sociale che queste for-
ze rendono possibile. Comunque vogliamo
chiamarle, queste sono funzioni religiose. Ma la
nostra societa secolarizza lo sport al punto che
possiamo a mala pena riconoscere le sensazioni
che esso ci suscita, Novak definisce lo sport
“una fede senza spiegazione”. Le documenta-
zioni storiche forniscono elementi a conferma
delle argomentazioni di Novak. I nostri antena-
ti credevano che lo sport fosse un dono degli
dei, qualcosa con una finalitd divina. Lo sport
ha origine nei riti religiosi officiati per ottenere
favore dagli dei, per placare i loro poteri invi-
sibili, per onorare gli eroi caduti. Soprattutto,
lo sport era una forma di magia per la fertilita:
i giochi con la palla dei nativi americani, le gare
di lotta in Africa occidentale e in Giappone,
queste e altre forme dal contesto rituale diffuse
tra i popoli antichi, erano state create per ac-
celerare il cambio delle stagioni, per propiziare
la pioggia e per assicurare raccolti abbondanti.

Naturalmente in Grecia vi era una straordi-
naria fioritura di sport sacro. Per i greci, le
competizioni atletiche erano offerte agli dei,
contornate da cerimonie e celebrate nella poe-
sia. Lo sport era un contenitore in cui le pas-
sioni aggressive venivano incanalate in un
contesto sacro e trasformate, nonché un’arena
in cui si coltivavano ed esibivano le virtt. La
partecipazione allo sport, sia come competitore
sia come spettatore, era vista come un’attivita
che educava, arricchiva ed emancipava I'anima.

Ma lo sport &, per sua natura, qualcosa di cui
si puo fruire di per sé, senza altro fine che il
divertimento. Attraverso i secoli, questo suo
aspetto ne ha eclissato la funzione sacra. Oggi
intendiamo lo sport come un’attivita esplicita-
mente secolare, I tentativi di trovarvi un signi-
ficato spirituale accolgono un consenso di poco
maggiore a quello delle prediche morali qua-
lunquistiche o delle trovate New Age. Ma le
correnti del sacro scorrono in profondita e,
malgrado noi stessi, ne sentiamo comunque il
richiamo insistente.

Anche se lo sport non & piu finalizzato alla
trascendenza, tuttavia riesce ancora a essere



trascendente. Esso adopera la propria energia
per intensificare 'esperienza e per risvegliare in
noi un pit ampio senso dell’essere. Ci fornisce
forme per farci tenere presenti le forze primor-
diali che in altri tempi venivano chiamate dei e
che oggi possono chiamarsi archetipi, le quali
ancora oggi costituiscono I temi e i motivi
dell’arte, della filosofia e della psicologia. Que-
sta & la dimensione nascosta dello sport, la sua
vita segreta.

1l lavoro interiore dello sport richiede all’a-
tleta l'applicazione rigorosa di abilita, intelli-
genza e creativita, e allo spettatore la conoscen-
za del gioco e un occhio appassionato.” A en-
trambi richiede la passione verso quei lampi di
perfezione della forma cui aspiriamo senza mai
raggiungerla.

3. 1l critico letterario del secolo scorso Wal-
ter Pater, ha detto: “Bruciare sempre con que-
sta flamma, dura come una gemma, mantenere
questa estasi, € il successo nella vita”. Lo stesso
vale per lo sport. Tale fiamma simile a una
gemma ¢é il dono che lo sport offre, la qualita
che richiede e la capacitd che esprime. Per
Pater, il valore fondamentale dell’arte si trova
nell’esperienza interiore attraverso cui la mente
fruisce della propria liberta. E lo stesso vale per
lo sport. Sebbene in Occidente abbiamo a lun-
go ignorato I'importanza della vita interiore nel-
lo sport, gli anni recenti hanno portato a una
crescente consapevolezza del ruolo della co-
scienza nello sport. La nostra cultura finalmen-
te riesce a comprendere cid che molto tempo fa
aveva detto Yogi Berra: “Il novanta per cento
del colpire la palla & una questione mentale, Il
resto & fisico”. Un’indicazione di questo cam-
biamento € data dall'avvento del termine zona.

Non ricordo esattamente quando ho sentito
questo termine per la prima volta. Si tratta di
uno sviluppo recente nellambito del lessico
sportivo, che risale forse a una quindicina di
anni fa. Secondo la definizione dei dizionari,
indica un luogo, ma in realta implica dell’altro.
Esso evoca limmaginario del sovrannaturale
(“la zona del crepuscolo”) e comporta una con-
nessione implicita con gli stati alterati della
coscienza. E un luogo, ma non i si arriva con
una cartina geografica.

Il termine & recente, mentre non lo é I'espe-
rienza cui si riferisce. Nella sua autobiografia
Second wind: the memories of an opinionated
man, il giocatore di basket Bill Russel scrive:

54

«Certe volte una partita con i Celtic si infiamma
al punto che non é pin un gioco fisico o mentale,
ma qualcosa di magico. E una sensazione difficile
da descrivere e certamente non ne bo mai parlato
quando giocavo. Quando accadeva, sentivo che il
modo di giocare ascendeva a un nuovo livello...
A quel livello spirituale avvenivano cose strane
di tutti i tipi. Era quasi come se stessimo giocan-
do al rallentatore. Durante questi incantesimi,
potevo quasi percepire in anticipo lo sviluppo
dell'azione e da dove sarebbe partito il tiro suc-
cessivo. Ancora prima che laltra squadra rilan-
ciasse la palla, potevo sentirlo cosi chiaramente
da poter gridare ai miei compagni “Arriva liV”, e
non lo dicevo soltanto quando sapevo che, se lo
avessi fatto, tutto sarebbe cambiato ».

Secondo Russell, questi momenti magici era-
no piuttosto fragili. Bastava un errore, un infor-
tunio o un minimo disturbo per romperne
I'incantesimo. Quando I'incantesimo si rompe-
va, Russell sperimentava sempre disappunto,
perché non c’era niente che potesse riportarlo
indietro. Come la grazia, momenti del genere
vengono quando vengono, e tutto quello che
egli poteva fare era giocare bene e sperare. Ma,
mentre ci si trovava dentro, la sensazione era
del tipo “Eccolo. Voglio farlo continuare”.

4. Nella nostra cultura si tende ad associare
le profonde esperienze del nostro essere con la
contemplazione religiosa, la rivelazione poetica
o la comunione con la natura. Ma, come il
difensore di football americano David Meg-
gyesy ripeteva ogni volta che lo intervistavano,
esperienze di questo tipo sono piuttosto comu-
ni nello sport. Le passioni che esso suscita,
I'impegno e la concentrazione mentale che ri-
chiede, portano alla luce le nostre pil eccezio-
nali risorse interiori. Malgrado il nostro scetti-
cismo, lo sport ci desta alla magia. Secondo
Meggyesy, non soltanto le esperienze “nella
zona” sono comuni tra gli atleti, ma esse diven-
tano anche pil comuni via via che aumenta il
livello di gioco: per coloro che giocano ai mas-
simi livelli, la capacita di entrare in uno stato di
elevata concentrazione & essenziale quanto lo &
la preparazione fisica, la padronanza della tec-
nica e la conoscenza del gioco. A volte, per via
di questo stato di concentrazione, la coscienza
di un giocatore sembra capace di saltare da sola
a un livello qualitativamente superiore. Se que-
sta esperienza viene integrata in una visione di
insieme della vita, pud avere un effetto decisa-



mente forte. Ma, dice Meggyesy, la maggior
parte degli atleti (e, generalmente, molte perso-
ne della nostra cultura) mancano di una pro-
spettiva di sostegno in grado di collocare
queste esperienze in un contesto dove possano
assumere significato. Sono grandi esperienze
che accadono e scompaiono.

In Second Wind, Bill Russell elenca molte
sensazioni che gli atleti possono sperimentare
“nella zona”: gioia profonda, intuizione acuta
(a volte percepita come preveggenza), assenza
di sforzo anche al culmine di un’intensa attivita
fisica, una sensazione che tutto accada pil len-
tamente, senso di reverenza e di perfezione,
maggiore abilitd e trascendenza di se stessi.
Altri hanno sottolineato aspetti differenti delle
esperienze “nella zona”. A parte il miglioramen-
to delle prestazioni, la qualitd menzionata piu
spesso &, probabilmente, la concentrazione. 1I
giocatore di golf inglese Tony Jacklin dice:
“Quando mi trovo in questo stato, in questa
dimensione di concentrazione, vivo pienamente
nel presente, senza uscirne”.

Molto spesso si parla anche di calma e di
fiducia. Nella sua autobiografia, My &fe and the
beatiful game, il genio del calcio Pelé ricorda il
giorno in cui sperimentd una “strana calma”,
diversa da qualsiasi cosa mai provata prima:
«Era una specie di euforia; sentivo che avrei
potuto correre tutto il giorno senza stancarmi,
che avrei potuto dribblare qualsiasi giocatore di
qualsiasi squadra o anche tutti i giocatori della
squadra, che sarei potuto quasi passare fisicamen-
te attraverso di loro ».

Gli atleti descrivono, tra gli aspetti della
zona, anche un miglioramento personale. Per il
campione di basket Michael Jordan “il canestro
sembra un grande, enorme secchio”. Secondo
John Starks, dei New York Knicks, “¢ come
vedere qualcosa prima che succeda veramente”.
1l giocatore di baseball John Olerund, dei To-
ronto Blue Jays, dice: “Quando le cose vanno
bene, sembra che ci sia piu tempo per reagire a
un lancio, non importa quale tipo di lancio”.

5. Gli psicologi sportivi sono piuttosto divisi
nello stabilire se abbia senso o no, per un
atleta, cercare di arrivare alla zonza. Nel New
York Times, Larry Shainberg, in un articolo
sulla zona, discute il lavoro di Keith Henschen,
docente di psicologia applicata allo sport al-
I’University of Utah a Salt Lake City. Shainberg
scrive che per Henschen “la zona & una faccen-

55

da pratica”. Henschen dirige un programma in
cui si adottano tecniche di meditazione, arti
marziali e psicoterapia. Henschen sostiene:
“Nessuno pud raggiungere certi livelli sempli-
cemente schioccando le dita, ma lo scopo degli
esercizi che adotto & di aiutare un atleta a
raggiungere la zoma piu frequentemente”. Ma
alcuni psicologi sportivi, come Mark Rotella,
non sono d’accordo con la premessa di Hen-
schen che ['esperienza della zona possa essere
intenzionalmente coltivata. Rotella, specializza-
to nel lavorare con i giocatori di golf, sostiene
che “accade quando accade” e che pensarci
sopra & semmai un ostacolo a che cid avvenga.
E un punto importante: la trascendenza del sé,
caratteristica degli stati piti profondi della zona,
non pud essere prodotta dalla forza di vo-
lontad. Come qualunque meditante, musicista o
cultore di arti marziali sa, quando il sé cerca di
andare oltre il sé, crea soltanto pill sé. Nes-
sun principio basato sullo sforzo vi trova appli-
cazione.

La padronanza dei propri strumenti e la con-
centrazione sono necessarie, ma non sono suf-
ficienti. La visualizzazione, la meditazione, i
consigli, il rilassamento progressivo e le altre
tecniche di psicologia dello sport possono mi-
gliorare le facolta fisiche e mentali di una per-
sona, ma non possono produrre la trascendenza
del sé. Perché, se esiste una sola caratteristica
in grado di definire questi momenti di pura
intuizione, un sine qua non, questa & che tali
momenti sono senza sforzo, imprevedibili, una
specie di stato di grazia.

Questo & il paradosso dell'ispirazione, indi-
pendentemente dal campo. Bisogna lavorare e
lavorare e lavorare sempre di pit, ma il mo-
mento d’oro non si produce attraverso un atto
di volonta. Si pud soltanto preparare il terreno
perché esso avvenga. Come ha detto un mae-
stro zen, “lilluminazione & un incidente, ma
certe attivitd possono propiziare I'incidente”. 11
riferimento allo Zen é appropriato, perché nella
pratica dello Zen si affronta questo paradosso
direttamente. Si viene esortati a praticare rigo-
rosamente, cercando l’illuminazione con un
senso di urgenza, come se si dovesse “spegnere
un fuoco che sta sopra la testa”, come viene
presentata la questione in un detto tradizionale.
Eppure, Maezumi Roshi scrive: “Quando per-
segui I'illuminazione, I'illuminazione ti eludera.
Tuttavia, senza perseguirla, non la realizzerai
mai”. Questo pud essere un vero problema.



6. In un famoso passo del Genjokoan (Rea-
lizzare il punto fondamentale), il maestro zen
Dogen scrive: «Studiare la via del Buddha ¢
studiare il sé. Studiare il sé & dimenticare il sé».

L’oggetto della propria ricerca, la via del
Buddha, non & separato da se stessi, e la via per
realizzarlo attraverso la propria esperienza sta
nel dimenticare se stessi. Ma come si dimentica
se stessi? Certamente non provando. Sarebbe
come provare a non essere un elefante bianco:
pili si prova, pili insistente diventa il pensiero.
Si dimentica se stessi diventando tutt'uno con il
compito che si sta svolgendo. Lo Zazen, o
meditazione seduta, & la forma quintessenziale
della consapevolezza concentrata, ma questa
puod essere praticata ovunque e in qualsiasi mo-
mento. Quando la pratica si approfondisce e
matura, pud capitare di avere un lampo intui-
tivo immediato dell’'unitd intrinseca di tutte le
cose. Nello Zen, questa esperienza & chiamata
kensho o Satori, ed & cosi descritta in questo
verso di Dogen: «Dimenticare il sé & essere
illuminati da tutte le cose».

7. Credo che la tradizione zen possa far luce
su alcune delle opinioni contrastanti circa la
zona. Cid non significa che la zona sia il Satori
con un altro nome. Non & cosi. Ma una pro-
spettiva Zen sulla relazione tra pratica e illumi-
nazione pud aiutare a chiarire gli elementi
chiave nella relazione tra ‘sforzo del sé’ e ‘tra-
scendenza del sé’ nello sport. Similmente alla
relazione che sussiste nello Zen tra pratica e
Satori, certe esperienze di atleti rappresentano
per la coscienza un balzo qualitativo, che &
discontinuo con la preparazione che lo ha pre-
ceduto.

Il punto del Satori nello Zen & analogo al
punto della zona nel comprendere la vita se-
greta dello sport. Per via del loro potere, del
fatto che essi rivelano le possibilitd umane, del-
la loro importanza, si é tentati di concludere
che i momenti trascendentali definiscano la di-
mensione spirituale dello sport, ma cid non &
vero. E vero perd che in quei momenti la
potente realtd della vita segreta dello sport &
resa pill evidente. Cosi come avviene nella re-
lazione tra Satori e Zen, la zona non esaurisce
la comprensione della vita segreta dello sport,
non ¢ un punto di arrivo. E un punto da cui
possiamo ripartire con un senso piti profondo e
pit ricco dello scenario interiore attraverso cui
viaggiamo.
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8. Durante gli anni in cui vivevo allo Zen
Center, facevo parte di un gruppo di una deci-
na di appassionati di sport. In certe occasioni
speciali, diventavamo davvero molti. Conservo
un ricordo nitido di quando uno del gruppo
predispose la ricezione pay-per-view del secon-
do combattimento di boxe tra Sugar Ray Leo-
nard e Roberto Duran. La sera del match
coincideva con una serata di lettura settimanale
di Maezumi Roshi. Al piano di sopra dell’edi-
ficio accanto allo zendo (la sala di meditazione)
c’era una piccola stanza con un televisore e, la
sera del combattimento, quaranta di noi vi si
stiparono. Alcuni, me compreso, arrivarono ve-
stiti (0 meglio, camuffati) con I'abito della me-
ditazione, per non essere notati.

In seguito mi venne detto che il Roshi fu
alquanto sorpreso nel vedere tutti quei posti
vuoti nello zendo e rimase visibilmente perples-
so sentendo le ovazioni che, nonostante i nostri
tentativi di soffocarle, esplodevano periodica-
mente. Pill spesso, comunque, la nostra passio-
ne per lo sport era meno afflitta da sensi di
colpa e indugiavamo nei piaceri dello sport nei
limiti concessi dalle regole dell'addestramento
zen. Nei giorni liberi, andavamo a divertirci in
un campo di softball adiacente.

Proprio in quel periodo (dalla metad degli
anni Settanta alla metd degli anni Ottanta) i
libri che trattavano la spiritualitd applicata allo
sport erano al massimo della loro popolarita,
ma, stranamente, non ricordo una singola con-
versazione con altri sportivi buddhisti su libri
del genere. Penso che nessuno di noi fosse
molto interessato all'idea di usare lo sport come
un sentiero spirituale.

Per me, e penso anche per i praticanti bud-
dhisti che erano con me, uno dei piaceri dello
sport era che esso ci dava una pausa dalla
pesante introspezione dell'addestramento zen.
Cid non significa che rifiutassimo il concetto
che la preparazione allo sport potesse in qual-
che modo arricchire la vita interiore. Ma il
nostro disinteresse, credo, rifletteva un certo
scetticismo circa l'accostarsi allo sport come
fosse Zen con un nome diverso. Ritengo, a
posteriori, che condividevamo un riconosci-
mento (intuitivo e in gran parte tacito) che lo
sport avesse una propria radice intrinseca, di-
stinta dalla radice del sentiero meditativo. Sem-
pre tacita e, almeno per quanto mi riguarda,
anche inconscia, era la sensazione che masche-
rare quella differenza accostandosi allo sport



come fosse una specie di yoga equivaleva a
sminuire lo sport, collocandolo in un contesto
con cui non aveva alcuna relazione organica.
Lo sport & buono di per sé, & un’espressione
naturale delle energie vitali dell’luomo, non c’¢
bisogno di giustificarlo raccordandolo con fina-
lita che non gli appartengono.

Un lanciatore di baseball affina la propria
tecnica, lavora sul piazzamento dei suoi lanci,
studia le potenzialita e i punti deboli del batti-
tore che gli sta davanti, e cosi via. Un buddhi-
sta zen fa Zazen, dirige la propria attenzione al
respiro e alla postura e permette ai propri
pensieri di entrare e di uscire liberamente at-
traverso la propria coscienza. Lanciare la palla
nel baseball e fare Zazen sono due attivita che
richiedono dimestichezza con la concentrazione
rilassata, e in questo senso si pud dire che
sussista tra loro una certa somiglianza. Pero va
detto anche che si riferiscono a contesti molto
diversi tra loro. E anche se, per ipotesi, il
lanciatore intraprendesse la pratica dello Zazen
per aumentare la concentrazione durante i lan-
ci, questa diversita di fondo rimarrebbe.

Lo sport non é lo yoga e non &€ nemmeno
una “Via”. E, ciononostante, una sorgente co-
stante e copiosa di vita spirituale. Ma la spiri-
tualitd nello sport & radicata in una logica
interiore che ha molto di suo. In contrasto con
l’equanimita e il distacco che caratterizzano un
sentiero meditativo, la vita segreta dello sport
trae nutrimento dall’entusiasmo (termine che
deriva dal greco e che significa “posseduto da
un dio”), che trascina tanto il giocatore quanto
il tifoso in una piu vitale dimensione dell’esse-
re. La spiritualitd dello sport si radica in una
modalitd primordiale di percepire il sacro: esta-
tico, comune, non programmato € connesso a
potenti forze naturali. Lo sport si accosta al
sacro non per mezzo di un sentiero spirituale,
di una Via, ma esprimendo gli elementi di
eccellenza della forma umana: equilibrio, pro-
porzione, ritmo, movimento armonioso, forza,
velocita, agilitd. Nell’antica Grecia, questo sen-
so di eccellenza, areté, era I'ideale umano pre-
dominante, offrendo un barlume di qualcosa di
pit profondamente bello e reale rispetto a
quanto appariva nell’esperienza quotidiana. 1
limiti formali in cui lo sport si svolge permet-
tono all’eccellenza di esprimere un’accessibilita
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e una luminosita maggiori rispetto a molte altre
attivitd in cui i rapporti tra significato, scopo e
azione sono pil numerosi e piti complicati. Un
evento atletico & un contesto preciso definito da
confini ben delimitati, regole precise e obiettivi
chiari, affinché il caos della vita possa essere
filtrato, modellato e ‘lucidato’ e possa risplen-
dere quella che John Updike defini “la fiamma

azzurra della meta suprema”.

9. 1l filosofo tedesco George Gadamer scri-
ve di quel “gioco profondo” in cui le azioni
individuali dei giocatori si intrecciano a tal
punto con le trame intrinseche del gioco che “il
gioco gioca il giocatore”. Non c’é dubbio che
questa esperienza avvenga molto piu frequente-
mente e in maniera molto piu evidente e im-
pressionante tra gli atleti esperti. Ma I'eccellen-
za e la perfezione non appartengono al gioca-
tore, ma al gioco stesso. E tutti coloro che
hanno sentito in se stessi un aumento delle
proprie energie e facolta (il battitore dilettante,
il difensore della squadra dell'Universita, il gio-
catore di softball della domenica e il tifoso
accanito) condividono, in qualche misura, la
stessa esperienza.

“La felicita & nell’assorbimento”, scrisse T.E.
Lawrence. Nei momenti in cui il mondo viene
esperito, come dice Dogen, con la totalita del
proprio corpo e della propria mente, le fa-
coltd sensoriali sono unite, il sé & aperto, e la
vita sprigiona un’intrinseca ricchezza e gioia di
essere.

Lo sport, ovviamente, non é tutta la vita ma,
integrando la coscienza con Peccellenza nella
forma, lo sport ci avvicina alla pienezza della
vita. Forse lo sport non pud migliorare una
persona, ma pud aiutarla, rivelando qualita na-
scoste. Forse non porta all'illuminazione spiri-
tuale, ma manifesta la luminosa fiamma dello
spirito. Raramente lo sport induce un’autentica
conoscenza di se stessi, ma sono ben poche le
cose che ci connettono, in maniera cosi imme-
diata, con la sorgente dell’auto-conoscenza,
cioé con il centro del nostro essere, quel luogo
posto nel vortice dell’azione, dove troviamo
quella che il poeta Rilke chiamo “la calma
simile al cuore di una rosa”.

(Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarin)
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TeENzIN GHYATSO (XIV Dalai Lama), 17 sentfero per
la liberazione, Chiara Luce Edizioni, Pomaia
(Pisa) 1997, pp. 268, Lire 32.000.

Il terzo Dalai Lama, Sonam Ghyatso (che fu il
primo ad essere definito Dalai Lama), invitato in
Mongolia dall'imperatore Altan Khan, vi diffuse il
buddhismo soprattutto con un proprio insegnamento,
L'essenza dell’oro raffinato, che, unificando le due
tradizioni indiane del Lan Rim (Sentiero graduale) di
Nagarjuna e di Asanga, sulla base della rielaborazione
di Tsong Khapa, presentava in modo semplice, cor-
retto e completo il Buddha Dharma. E cosi il bud-
dhismo divenne — ed ¢ tuttora — una delle
principali religioni della Mongolia. L’attuale Dalai
Lama usa spesso questo testo del suo predecessore,
soprattutto in Occidente, attualizzandolo con com-
menti adeguati alle condizioni spirituali e culturali dei
nostri paesi e del nostro tempo. Le benemerite
“Chiara Luce edizioni” ne pubblicano ora la versione
italiana, a 15 anni dalla prima edizione inglese, utiliz-
zando la traduzione e I'introduzione di Glenn Mullin,
uno dei pidt qualificati collaboratori del Dalai Lama.

Il testo si caratterizza per I'efficace sintesi delle
diverse tradizioni di Dharma nella convinzione, riba-
dita dal Dalai Lama, che “considerare alcuni lignaggi
del Dharma come metodi perfetti, per cui devono
essere applicati, mentre altri lignaggi sarebbero im-
perfetti e andrebbero ignorati, diventa il Karma di
«abbandonare il Dharma», di fatto una negativita
estremamente grave” (p.55). L’esposizione & adatta
per aiutare anche un principiante a percorrere linte-
ro Sentiero, cioé a realizzare “una pratica esteriore
dellHinayana, una pratica interiore del Mahayana
generale e una pratica segreta del Vajrayana esoteri-
co” (p. 50), affidandosi alle esperienze personali piut-
tosto che alle elucubrazioni intellettualistiche, per
raggiungere obiettivi di alta spiritualita, senza nulla
concedere a tematiche di magia, di erotismo e di
mistero. Si distingue cosi da certi testi recenti, che
confondono la spiritualita con Poccultismo e I'inse-
gnamento tradizionale con fantasiose “rivelazioni” di
sedicenti ispirati.

L'essenza dell'oro raffinato & di attualita anche per
la sua scelta pluralistica, che fa dire al Dalai Lama:
“Non abbiamo alcuna necessita di un’unica forma di
buddhismo, proprio come il mondo non necessita di
una singola religione” (p.28). E cosi respinto quel-
Porientamento settario che sta riemergendo in alcuni
settori marginali del buddhismo (v.p.).
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EmHEI DOGHEN Divenire Pessere, Edizioni Dehonia-
ne, Bologna 1997, pp. 112, Lire 15.000.

La Comunita Vangelo e Zen di Galfagnano, presso
Lodi, continua a produrre materiale interessante, se-
gno tangibile che il dialogo interreligioso che vi si
pratica, nelle persone di Jiso Forzani e di padre
Luciano Mazzocchi, & vivo e fertile, non meramente
ideologico. Nel XIII secolo, vent'anni prima di scri-
vere lo Shoboghenzo, il maestro Doghen, considerato
liniziatore del Soto Zen, compose lo Shoboghenzo
Ghenjokoan, che diventera poi una sorta di introdu-
zione al pit famoso Shoboghenzo. La struttura del
libro che recensiamo & tripartita. Ad una traduzione
letteraria dal giapponese ad opera di Forzani e Maz-
zocchi, segue una traduzione ampliata, in forma mo-
derna e quindi pit accessibile, a cura di Koho
Watanabe, che di Forzani ¢ stato il maestro. Seguono
tre commenti: uno dello stesso Watanabe, in cui si
riflette sul senso del passaggio del Ghenjokoan dal
Giappone all'Occidente moderno; il secondo di For-
zani, che spiega come I'Occidente si dispone ad ac-
cogliere il messaggio di Doghen; e per finire uno di
padre Mazzocchi, che si diffonde sull'incontro tra zen
e cristianesimo.

RUDOLF STEINER, Buddha, Editrice Antroposofica,
Milano 1997, pp. 152, Lire 25.000.

Si tratta della conferenza, tenuta dal fondatore
dell’antroposofia a Berlino il 2 marzo 1911, per molti
aspetti pioneristica in quell’anno lontano, quando i
buddhismo era confinato, in Occidente, nelle aule
accademiche. Oltre alla conferenza viene presentato
un ampio saggio — 5 volte la conferenza stessa — su
Il buddhbismo e la scienza dello spirito di Gabriele
Burrini della rivista “Antroposofia”, autore di varie
opere, tra cui merita menzione Manjushri, la produ-
zione del bodhicitta (ed. Graal). E un saggio di par-
ticolare interesse, che ospita numerose citazioni da
varie opere dello Steiner, documentandone il costante
interesse per il buddhismo. Segnaliamo, dal testo del
Burrini, il capitolo sul karma, quello sulla natura
dell'To e i due finali che confrontano buddhismo e
cristianesimo, su una base piti convincente di qualche
valutazione dello stesso Steiner, che non disponeva al
suo tempo che di parziali traduzioni del Canone. Ma
va comunque riconosciuto il grande merito di Steiner
di avere saputo cogliere la specificita del buddhismo



rispetto all'induismo, con cui era allora sovente con-
fuso e di avere compreso linevitabilitd storica della
comparazione fra Buddha e Cristo, fin dal 1902,
quando pubblico I eristianesimo come fatto mistico e
i misters antichi (v.p.).

BEPPE SEBASTE, Porte senza porta. Incontri con mae-
stri contemporanei, Feltrinelli Editore, Milano
1997, pp. 224, Lire 15.000.

Di Beppe Sebaste, scrittore prolifico ed eclettico,
ricordavamo un ritratto in memoria di Maezumi Ro-
shi apparso su Paramita 57. Questo “Incontri con
maestri contemporanei” € un libro godibilissimo, i
cui pregio maggiore risiede probabilmente nella par-
ticolare enfasi posta dall'autore sull’aspetto maieutico
piuttosto che su quello carismatico del ruolo del
maestro. “[...] la parola dei maestri coincide almeno
in un punto con quella dei poeti: nell’effetto di
illuminazione, di evidenza, che essa suggerisce e pro-
duce” (p. 12). Si capisce meglio, alla luce di questa
citazione, il commosso ringraziamento dell’autore alla
memoria del suo maestro delle elementari, Giuseppe
Torelli, scomparso, con metaforica sincronicita, pro-
prio quando il suo riconoscente allievo portava a
compimento un lavoro dedicato alla figura dei mae-
stri. Non & il caso di attardarsi sui singoli personaggi
che sfilano nel libro, ma ci piace menzionare le
pagine dedicate alla visita, ad Osimo, del centro di
riabilitazione della lega del Filo d’oro, che si occupa
di disabili, in prevalenza sordo-ciechi. Ci & sembrata
inoltre molto utile la scelta di collocare i riferimenti
bibliografici alla fine di ciascun capitolo e non affa-
stellati in fondo al libro. Un ultimo cenno alla scelta
del titolo del libro, come spiega lo stesso Autore a
p. 14: «Il titolo di questo libro & per me una cita-
zione agita, ’omaggio a un classico di nove secoli
fa, il Mumon-kan del maestro cinese Ekai, che scrisse
gli appunti del suo insegnamento col titolo appunto
“La porta senza porta”: soglia per quella nascita che,
con una parola sanscrita, si chiama sators, ‘illumina-
ziones.

NisHmA Ki1TARO, Lo e il tu, Unipress, Padova 1996,
pp. 226, Lire 30.000.

Incastonata tra un saggio chiaro e sistematico di
Renato Andolfato (“Introduzione al pensiero di Ni-
shida Kitaro”) e un’illuminante postfazione di Gian-
giorgio Pasqualotto (“Nishida, dialettica e buddhi-
smo”), viene pubblicata per la prima volta in italiano
questa importante opera di Nishida Kitaro (1870-
1945), forse il maggior filosofo giapponese contempo-
raneo, assertore del Nulla assoluto. Di lui abbiamo
avuto gia occasione di parlare su queste pagine, sot-
tolineando il debito intellettuale di una figura come
Masao Abe nei confronti della cosiddetta scuola di
Kyoto, di cui Kitaro & stato il principale esponente.
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“Penso che si possa distinguere I'Occidente dall'aver
considerato 'essere come fondamento della realta,
mentre 'Oriente dallaver considerato il nulla come
fondamento. E anche bene definire queste posizioni
come forma e senza forma” (p.50 del saggio di
Andolfato). Si pud vedere come questa considerazio-
ne del Vuoto come fulcro del pensiero orientale sia
del tutto in linea con la metafisica buddhista; e difatti
non si pud separare il Kitaro pensatore puro dal
Kitaro assiduo di Zen, sentiero che incontrd preco-
cemente nella sua vita, insieme a compagni di strada
del calibro di D.T. Suzuki. Il pensiero dialettico di
Kitaro si esprime in modo paradigmatico nell'opera
che qui presentiamo, nella quale viene profuso il
massimo sforzo nel tentativo di comporre I’aporia che
si da tra I'individualitd assoluta di ciscun essere uma-
no e la relativitd necessaria alla comunicazione tra
due esseri. Perché “[...] la storia si forma attraverso
Pincontro reciproco di un io e di un tu” (p. 134).

MAHA GHOSANANDA, Passo dopo passo, Edizioni La
Rete di Indra, Roma 1997, pp. 80, Lire 8.000.

Maha Ghosananda ¢ un monaco cambogiano di
quasi settant’anni, operatore di pace in Oriente e in
Occidente, dal 1978 (dopo nove anni di pratica me-
ditativa nella foresta thailandese, sotto la guida di
Ajahn Lee Dhammadaro) estremamente attivo nel
processo di ricostruzione e di risoluzione dei conflitti
in Cambogia. Nel 1994 venne candidato al premio
Nobel per la Pace. Dal 1992 ad oggi, ogni anno,
attraversa a piedi la Cambogia insieme a numerosi
altri volontari, buddhisti e non, portando un silenzio-
so ma tangibile messaggio di pace al popolo cambo-
giano. Ma per Maha Ghosananda la pace non &
semplicemente la cessazione di una guerra armata,
bensi una trasformazione radicale dell’'umanita che
deve assolutamente avere inizio nel cuore di ognuno:
“C’¢ ben poco che possiamo fare per la pace nel
mondo se non c’¢ pace nella nostra mente” (p. 33).
In questa luce, il suo invito a dimorare nel momento
presente si prospetta come la migliore garanzia per
un progetto di pace durevole nel futuro: “Abbi cura
del presente, e il futuro sara buono. Il Dharma &
sempre nel presente e il presente & la madre del
futuro. Abbi cura della madre e la madre avra cura
del proprio figlio” (p. 14). Attraverso la sua opera e i
suoi insegnamenti, egli testimonia dunque la possibi-
lita e la necessita di integrare la coltivazione della
pratica meditativa con il lavoro sociale e umanitario.

Ed ¢é proprio nello spirito di questa inestimabile
armonia tra liberazione personale e pace nel mondo
che Maha Ghosananda parla di pace, di consapevo-
lezza, saggezza e compassione, senza fare differenze,
lasciando invece che questi termini convergano gen-
tilmente nel cuore del lettore ed evochino il loro
significato piti profondo. Si tratta, in ultima analisi, di
brevi riflessioni in grado di offrire I'essenza del bud-



dhismo e di ogni autentico cammino religioso, attra-
verso una lettura permeata dal sorriso compassione-
vole di questo piccolo monaco cambogiano (Giuliano
Giustarini).

(Questo libro, fuori commercio, puo essere ordinato
versando Lire 8.000 sul c/c postale n. 33045006 inte-
stato a “La Rete di Indra - Roma”).

JouN E. COLEMAN, La mente tranquilla, Edizioni
LM.C., Milano 1996, pp. 184.

Coleman, americano, ¢ un insegnante di vipassana
molto noto in Europa, con alle spalle una carriera di
agente della CI.A. e un gran numero di viaggi, in
Oriente e in Occidente, alla ricerca di un insegna-
mento spirituale che lo soddisfacesse pienamente. Il
libro presenta proprio questa ricerca interiore e non
nasconde le difficolti degli inizi, le perplessitd e le
frustrazioni incontrate dall’Autore nel tentativo di
contrapporre risposte intellettuali (tipicamente occi-
dentali) all'esperienza intuitiva cui si approssimava.
Questo viaggio ¢ costellato da suggestivi incontri con
maestri del calibro di UBa Khin (il quale diverra
I'insegnante effettivo di Coleman), Krishnamurti,
Buddhadasa, D.T. Suzuki e altri. Le vicissitudini di
Coleman sembrano poter delineare un’interessante
panoramica sulle diverse interpretazioni del pensiero
buddhista, soprattutto grazie al suo incalzare i vari
interlocutori con numerose domande sugli insegna-
menti del Buddha. Si riscontra perd una certa parzia-
lita, particolarmente nell’atteggiamento critico verso
tutto quanto discordi dalla sua visione del buddhismo
e della via verso l'illuminazione. Ci sarebbe infatti da
discutere sul modo in cui vengono liquidati vari
rituali buddhisti (soprattutto tibetani), ritenuti dege-
nerazioni dell’insegnamento originale del Buddha
(pp. 87 € 95-98).

Obiettivo di Coleman non ¢ comunque quello di
esporre un esauriente compendio dei sistemi di me-
ditazione presenti in Oriente e in Occidente, ma di
tracciare un sentiero che, pur attraverso incertezze e
incomprensioni, si dirige verso quella “mente tran-
quilla” cuiI’Autore aspira sin da giovane. E infatti la
meta, la mente tranquilla, si rivela proprio quando la
ricerca si arresta e giunge a un naturale riposo.

11 libro rappresenta quindi, nel suo insieme, una
paradossale tensione verso la pace, un’agitazione con-
dotta all’autoestinzione. Coleman arricchisce questo

racconto autobiografico con interessanti riflessioni
sullimpermanenza (azicca) e sulla meditazione di vi-
sione profonda (vipassana): “Si deve avere il pia
possibile un grado estremo di attenzione, Anche I’es-
sere consapevoli di 7oz essere attenti & una forma di
attenzione. Per conoscere la realtd non si deve starne
fuori e intellettualizzarla, si deve entrare in essa,
diventarne parte e sperimentarla. A questo punto la
mente diventa tranquilla e in pace con se stessa”
(p. 171); “La sofferenza pud estinguersi se accettiamo
che il dolore & soggetto alla legge di anicca o cambia-
mento, come lo sono tutte le cose. Cercare di sfug- -
girgli significa solo alimentarlo. Sapere che non c’¢
via di uscita libera la mente dal desiderio di scappare.
Quando la mente non fa nessun tentativo per sfuggire
e cessa ogni resistenza, allora assorbird il dolore”
(p. 171) (Giuliano Giustarini).

(Questo libro, fuori commercio, pué essere ordinato
presso la sede dellIMC. Italia: Via Borsieri, 14 -
20159 Milano - Tel. 02/69007355).

JoHN HARRICHARAN, Quando sai camminare sull’ac-
qua, prendi la barca!, Edizioni Amrita, Giaveno
(Torino) 1997, pp. 180, Lire 17.000.

“Mi avvicinai a Gest, che stava conversando con il
Buddha...” (p. 172); “Confucio venne ad aggiungersi,
prendendo la parola...” (p. 173); “... Chiedi a Gandhi,
e te lo dira lui..” (p. 174). Queste esperienze, a dir
poco un po’ insolite, fanno parte del viaggio ‘astrale’
di John Harricharan, viaggio che, a suo dire, tutti
possono intraprendere. L’Autore, nel cimentarsi in
questo lavoro intessuto di fantascienza e di spiritua-
lita New Age, racconta quella che dovrebbe essere la
sua vera storia. Non dovremmo quindi sorprenderci
se, un bel giorno, il nostro angelo custode (amico
personale di Krishna) ci conducesse a un appunta-
mento con Dio (capelli neri, occhi azzurri...) nel suo
quartier generale, sito, ovviamente, in un elegante
grattacielo. Se non avesse la pretesa di essere auto-
biografico e di cambiare radicalmente la vita del
lettore, questo potrebbe essere un racconto godibile e
ottimista, con un vago sapore del celebre film di
Frank Capra “La vita ¢ una cosa meravigliosa”, con
James Stewart. Resta comunque un interessante spac-
cato di un certo approccio, piuttosto diffuso negli
Stati Uniti, all'incontro tra esperienze occidentali e
orientali (Giuliano Giustarini).

ALTRI LIBRI RICEVUTI

ROBERT AITKEN, La pratica della perfezione. Le pa-
ramita da una prospettiva zen, Ubaldini Editore,
Roma 1996, pp. 184, Lire 28.000.

ULisse D1 Corpro, Sintropia, Editrice Dicosoft,
Roma 1997, pp. 212, Lire 27.000.

LuiGt ANTONELLO ARMANDO, Passaggi, ponti e pon-
tefici, Edizioni Argo, Corte dell'Idume (Lecce)
1996, pp. 248, Lire 18.000.

EMERICO GIACHERY, Letteratura come amicizia, Bul-
zoni Editore, Roma 1996, pp. 260, Lire 38.000.



SHINTZTATIVE

f F

oo
.

i A
=

bla

Fui

L’ABATE DI SAMYE LING A ROMA

Per la prima volta sara a Roma, dal 17 al 19 di-
cembre, il maestro di ritiri Lama Yeshe, attuale aba-
te del monastero Samye Ling in Scozia. Egli, gia col-
laboratore di Kalu Rimpoce e attualmente di Akong
Rimpoce, dirigera alcune sessioni di meditazione e
di insegnamenti. L'iniziativa & organizzata dalla Fon-
dazione Maitreya; la sede e gli orari degli incontri
saranno comunicati nelle prossime settimane.

Informazioni: tel. 06/56323081 (Luana).

A.ME.CO. - ROMA

27-28 settembre (ore 845-17): intensivo non resi-
denzidle di meditazione, diretto dal padre Andrea
Schndller, all'Istituto Madonna del Cenacolo;

22-23 novembre (ore 8.45-17): intensivo non resi-
denzidle di meditazione, diretto da Corrado Pensa,
all'Istituto Madonna del Cenacolo.

Informazioni: tel. 06/3610123 (ore 7-8.30).

CENTRO MILAREPA - VAL DELLA TORRE

25-29 settembre: sessioni di pratica meditativa, con
Thanavaro (Mario Proscia);

4-5 ottobre: La via del Bodbisattva, con conferimen-
to dei voti;

11-12 ottobre: L'offerta del Mandala, terzo prelimi-
nare speciale;

26 ottobre: Iniziazione di Vajrapani;

16 novembre: Iniziazione di Vajradbara;

22-23 novembre: Guru Yoga, quarto preliminare
specidle;

29-30 novembre: Gli auspici di Mahamudra;

6-8 dicembre: Ritiro di Sangye Menla.

Informazioni: tel. 011/9689219 (ore serali).

CENTRO TSONG KHAPA - VILLORBA

10-12 ottobre: Ritiro di Tara;

18-19 ottobre: La morte e il sentiero, con Gheshe
Lobsang Dorje;

1-2 novembre: Le sei perfezioni, con Gheshe Ghen-
dun Tarcin;

22-23 novembre: Itre Kaya (corpi) del Buddhba, con
Gheshe Ghendun Tarcin.

Informazioni: tel. 0422/928079.
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PIAN DEI CILIEGI - MONTESANTO

18-19 ottobre: Ritiro Chan, guidato da Upasaka
Bertona;

31 ottobre - 3 novembre: Ritiro di meditazione,
guidato da Thanavaro (Mario Proscia);

5-8 dicembre: Ritiro Chan e Qi Gong, guidato da
Upasaka Bertona;

12-14 dicembre: Ritiro Chan coreano, guidato dal
monaco Tae Hye;

28 dicembre - 4 gennaio: Ritiro di meditazione,
guidato da Thanavaro (Mario Proscia).

Dal 19 al 21 settembre Thanavaro (Mario Proscia)
condurrd un vitiro di meditazione per genitori accom-
pagnati dai figli di oltre 5 anni.

Informazions: tel. 0523/878948.

LM.C. ITALIA - ALPE PIANELLO

Questo é il calendario dei ritiri Vipassana, in pro-
gramma nella nuova sede di Alpe Pianello, nei pressi
del Lago Maggiore:

31 ottobre - 9 novembre: con Jobn Coleman, assisti-
to da Parisi;

27 dicembre - 5 gennaio, con Jobn Coleman.

Nella sede di Milano (Via Borsieri, 14), sessioni di
Vipassana sono in programma il 25-26 ottobre e il
22-23 novembre.

Informazioni: tel. 02/69007355.

RITIRI CON THANAVARO (MARIO PROSCIA)

Oltre ai ritiri al Pian dei Ciliegi e al Centro Mila-
repa, Thanavaro (Mario Proscia) condurrd anche i se-
guent: ritivi di meditazione:

24-26 ottobre e 21-23 novembre: all'Eremo Le Ca-
selle - Borgo S. Lorenzo (Firenze);

6-7 dicembre: al Centro Tarot di Modena. Il ritiro é
preceduto, il 5 dicembre, da una conferenza condotta
dal padre Schmoller e da Thanavaro sul tema “I sen-
tieri della meditazione e la qualita della vita”, al centro
Ferrari del Palazzo Europa di Modena (informazioni:
tel. 059/358517);

14-15 febbraio: al Circolo Orfeo di Roma; informa-
zioni: tel. 06/270167.

Inoltre dal primo mercoledi di ottobre, al Circolo
Orfeo, iniziera un corso settimanale di meditazione per
principianti dalle 17.45 alle 19.45.

Informazioni: tel. 06/58320176 (Franco).



ISTITUTO TSONG KHAPA - POMAIA

A partire da gennaio avrd imzio all’istituto di Po-
maia un corso pluriennale di studi buddhbisti di Sutra e
di Tantra, condotto dal lama residente Gheshe Ciampa
Ghiatso. Il programma avra la durata di sette anni ed
é basato su testi quali I’ Abhisamayalamkara, Madhya-
makavatra, Abhidharmakosha e libri tantrici. La fre-
quenza del corso fino alla sua conclusione con lesito
positivo delle valutazioni finali, porterd alla formazione
di insegnanti qualificati, che si affiancheranno ai Lama
per la trasmissione del Dharma in Occidente. E auspi-
cabile che chi vorrd partecipare a questo lungo corso
(internazionalmente conosciuto come Masters Pro-
gram) possa essere aiutato con sponsorizzazioni del
proprio centro di appartenenza.

Le altre inizative:

10-12 ottobre: Didlogo tra I'amore e la collera, con
Gheshe Ciampa Ghiatso;

17-19 ottobre: La pratica dei 16 Arbat, con Gheshe
Kensur Ughien;

31 ottobre - 2 novembre: 1l mondo del buddhbismo
tibetano, con Gheshe Lobsang Dorje;

5-8 dicembre: Ritiro di Vipassana Mabayana, con
Gheshe Tashi Tsering

27 dicembre - 4 gennaio: 1l sentiero Graduale, con
Gheshe Yeshe Tobten.

Informazioni: tel. 050/685654.

CENTRO EWAM - FIRENZE

Nella nuova sede di Via R. Ginliani 505 in Firenze,
il centro Ewam di tradizione tibetana sta attuando un
complesso programma di insegnamenti e di pratiche.
Queste sono le prossime iniziative:

10-12 ottobre: Karma e rinascita con iniziazione di
Tara verde (insegnante: Kensur Ugyen Tseten);

25-26 ottobre e 6-7 dicembre: Alla ricerca dell’eroe
dentro di noi (insegnante: Vincenzo Tallarico);

12-14 dicembre: Curare con la pratica del Tou-Len
(con il gheshe Tashi Tsering).

Inoltre il 4 ottobre inizierd un corso di tre anni sul
Lam Rim, guidato dal gheshe Lobsang Dorje, che
proseguird I'8-9 novembre, il 29-30 novembre e il
20-21 dicembre.

Informazioni: tel. 055/8075732.

CENTRO TARA CITTAMANI - PADOVA

25-26 ottobre: Attenzione e vigilanza mentale, con
Gheshe Ghendun Tarcin;

22-23 novembre: Salam (terreni e sentieri), con
Gheshe Lobsang Dorje;

6-7 dicembre: Commentario alla pratica di ceuresi,
con Gheshe Lobsang Dorje;

20-21 dicembre: Insegnamenti di Dharma, con Ghe-
she Tashi Tsering.

Informazioni: tel. 049/850805.
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LA ROCCIA BLU - ROMA

Dal 20 settembre ogni luneds, dalle 19 dlle 21, si
avranno incontri di meditazione Prajna della scuola
chan cinese, promossi da Alberto Mengoni. Questi
incontri, particolarmente rivolti a principianti, avranno
luogo in Via Gennaro Mondaini 40 (traversa di Via
Latina): Metro A, stazione Furio Camillo; autobus 87,
90b e 628.

Informazioni: tel. 06/44248657 oppure allo
0338/7021800.

SANTACITTARAMA - SEZZE

1l monastero Santacittarama di tradizione theravada
ba in programma queste iniziative che si terranno a
Roma presso il circolo Orfeo dalle 14.30 alle 19.30:

11 ottobre: Incontro di meditazione, diretto dal mo-
naco Asabn Chandapalo;

25 ottobre: Incontro di meditazione, diretto dal mo-
naco Dhammiko di origine italiana.

Informazioni: tel. 06/3610123 (ore 7.30-8.30 dei
giorni feriali).

RETE DI INDRA - ROMA

Il movimento “Rete di Indra” organizzerd a Roma le
seguenti manifestazions:

17 ottobre (ore 20.30): conferenza pubblica di Kathy
Smeardon sul tema “Come possiamo aiutare e che cosa
abbiamo da imparare da chi sta morendo”;

8 novembre (ore 20.30): incontro con Rabbi Don
Singer sul tema “Portare testimonianza” (l'oratore é un
protagonista dell'incontro tra saggezza ebraica e bud-
dhismo zen).

Le due conferenze avranno luogo nell’Aula Magna
della chiesa Valdese, in Via Pietro Cossa 47 (Piazza
Cavour).

Informazioni: tel. 06/8558901 (Roberto).

CENTRO TAROT - MODENA

Dopo il ciclo di conferenze sul buddhismo dello
scorso anno, il centro studi Tarot di Modena organizza
quest’anno conferenze sull'induismo:

31 ottobre: L'induismo antico, con Mario Piantelli
dell’Universita di Torino;

7 novembre: L'induismo medioevale e moderno, con
Giorgio Milanetti dell'Universita di Roma ‘La Sapienzd';

14 novembre: Le esperienze mistiche con lo Swami
Yogananda Giri, dell’ashram Gitananda;

21 novembre: conferenza di Swami Riyananda, di-
scepolo del maestro Yogananda;

28 novembre; conferenza di padre Anthony Elenji-
mittam, discepolo del Mabatma Gandbi.

Tutte le conferenze sono alle ore 21 presso la sala
del Centro Civico, Via Curie 22a, Modena.

Informazioni: tel. 059/358517.
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SI O NO AI MASSONTI? sione — dal Dharma Kaya alla Terra — esplica la
manifestazione: ad esempio, la nascita. Tutto cid po-
Nella sua lettera, pubblicata su Paramita 62, Giu-  nendoci nella nostra attuale condizione ordinaria, mai
seppe Amodio afferma che non esiste alcuna ostilita ab-origine divisa dalla non-condizione. Quindi —
preconcetta verso la massoneria e che si tratta sem-  gire la visione del Nows, “anima stante e non caden-
mai di un “post-giudizio” derivante da “avvenimenti  te” posta come finale dal Dattrino — si esperimenta
piuttosto precisi e recenti che hanno connotato nega-  j non-esperienziale: come Acqua che si getta nell’Ac-
tivamente la massoneria italiana”. Pid avanti ricorda qua. A questo porta la via del Buddha, oltre le visioni
la storia della P2 con annessi e connessi, ma soltanto,  Jeistiche-creazionistiche.
bonta sua, per lasciarli “a parte”. Infine, dopo un
complicato confronto con I’anticlericalismo, Amodio
riconosce esplicitamente l'esistenza della discussa e
diffusa ostilita verso la massoneria, indicandone chia-
ramente le cause, non senza aggiungere che “I'imma-

gine della massoneria nell'opinione corrente, potra, e T e P e el AT P e
col tempo, mutare; dip ende'ra da 1 SUOL NUOVL COMPOT-  ghisrs del Vesak, attirato soprattutto dall'impegnativo
tamenti”. Queste affermazioni che Amodio esprime culturalmente programma, dedicato al tema:
.. . . b b N :
con la precisione ¢ la sicurezza di una, S.T.m?nza “Buddhismo e cristianesimo in dialogo, di fronte alle
p assl::itzi in Cassazione, sonltl) t{nvegeb discutibilissime,  g10" gell, scienza”. Sono rimasto impressionato dalla
ma la loro confutazione richiederebbe troppo spazio. B L .
Mi preme brecisare che il contrasto s pp ot P dal.  capacitd organizzativa e dal livello culturale che ho
,, preme precisare che ontrasto  scoperto riscontrato a Salsomaggiore; non credevo che il bud-
’Amodio fra massoneria e buddhismo esiste soltanto : T = : : - .
. ) ita ed implicita aff. ] dhismo italiano avesse gia raggiunto, in pochi anni,
s sl accetta a sua gratuita ec Implicita attermazione questi traguardi, che lo pongono in primo piano fra
che I'accesso alla massoneria & riservato a chi “detie- e e R G e
”
Fe un qualche E).o.t ere .dQuant.o al. S:.iragone lc,on meritevole di ottenere finalmente quella ‘Intesa’ con
nfi?jsig e;j;geﬁ i::eﬁzn:ﬁm e;a’ze}fgﬁori;sslofeer?:i;onAé lo Stato che la Costituzione prevedeva fin dal 1948.
una relicione: non fa proselitismo: ma anzi. come Ho apprezzato in particolare I'intervento del gesuita
glone: non fa pro > g padre Fuss, soprattutto quando ha dichiarato che il
facevano gli antichi maestri Theravada e Zen, fa fare 4 . lici - . . L
; . . . - il ialogo interreligioso costituisce negli anni che vivia-
antlcamefia ai postulanti e, prima di accettarli, li sot- Al SRS g | me—
topone ad esami severi. . "
pone ad ¢ seve civiltd. Anche se viziata da qualche eccesso di prota-
Luciano Guerci - Genova  gonismo e con alcune relazioni (pur dotte) che non si
sono amalgamate con l'insieme dei discorsi, la mani-
. , festazione mi ha positivamente impressionato. Non so
LE ESPERIENZE ‘ULTIME quanto i livelli raggiunti a Salsomaggiore possano
y . considerarsi fin d’ora generalizzabili all'insieme del
.Attr.a MSes) L rmra})de' IS s fllchermco—dhar.n- buddhismo italiano, ma sono sicuro che, prima o poi,
mico, il Dattrino (nell’articolo pubblicato su Paramita B e T S T TS
G S it e et o s e e 0
1 o ind pero b I ) trebbe contribuire se, accanto alla celebrazione nazio-
qua'evenlf,;ono (el (o'ap palohoghaties mente- I hale, si organizzassero, nei prossimi anni, anche
seguito allentrata delle cICE loro mescolarpenn) la celebrazioni provinciali, in date diverse. Sarebbe cosi
visione eterea, quella.b}anca, que]l'fx rossa e infine la  oinvolta una maggior parte della popolazione, per la
nera, oltre la quale vi & la sospensione della visione. quale, almeno per mia espetienza, il buddhismo &
Questa ulterlc‘Jre progressione (ma € mai esistito q?al- $pesso ancora un oggetto misterioso.
cosa come la ‘progressione’?) spezza le catene dell’ag-
grapparsi alla visione ordinaria. La successiva regres- Gustavo Andreoli - Siena

Roberto Luccioli - Perugia
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“GE1 AUTORI DI QUESTO QUADERNO -

Akong Tulku Rimpoce, fondatore con Chogyam Trungpa del centro tibetano di Samye Ling (Scozia) nel 1963,
primo centro tibetano in Occidente, dirige ora numerosi gruppi di praticanti in Europa, Asia e Africa; attivo
anche come terapeuta.

Stephen Batchelor, inglese, ¢ studioso di buddhismo e maestro di meditazione sulla base di esperienze anche
monastiche vajrayana e chan; autore di varie opere, tra cui La via del dubbio e Il risveglio dell'Occidente
(Ubaldini Editore).

Ajahn Brahmavamso, inglese, laureato in fisica, per diversi anni allievo di Ajahn Chah in Thailandia, & ora
abate del monastero Bodhinyana a Perth, in Australia.

Andrew Cooper, americano, praticante Zen da molti anni, & stato allievo di Maezumi Roshi.

Kor Khao Suan Luang, monaca thailandese, fondatrice di un monastero femminile theravada, & stata fra i
maestri pitt famosi della tradizione della foresta.

Jack Kornfield, americano, uno dei primi discepoli occidentali di Ajahn Chah, & oggi tra i pit stimati insegnanti
di Vipassana in Occidente; autore, insieme a J. Goldstein, de I/ cuore della saggezza (Ubaldini Editore).

Grazia Marchiano, ordinaria di Estetica e Storia delle Civilta dellEstremo Oriente all’'Universitd di Siena
(sezione di Arezzo), ha trascorso lunghi periodi in India; autrice tra l'altro di Sugli Orienti del pensiero
(Rubbettino Editore).

Giangiorgio Pasqualotto, professore associato di Storia della filosofia all'Universitd di Padova, autore di testi
di filosofia e di estetica, ¢ esperto di Zen e dirigente della Fondazione Maitreya.

Corrado Pensa, insegnante-guida al’A.Me.Co. di Roma, dirige corsi di meditazione vipassana all'Insight
Meditation Society di Barre (USA); & stato psicoterapeuta ed & ordinario di Religioni e Filosofie dell'India e
dell’Estremo Oriente all'Universitd di Roma “La Sapienza”.

Massimiliano A. Polichet#i, collaboratore del museo nazionale d’Arte Orientale di Roma, membro della Tibet
House di New York e di New Delhi, & praticante di Vajrayana e dirigente della Fondazione Maitreya.

Beppe Sebaste, discepolo di Taiten Guareschi, filosofo di formazione, ¢ soprattutto scrittore e poeta; tra i suoi
ultimi libri, pubblicati da Feltrinelli, Néente di tutto questo mi appartiene (1994) e Porte senza porta (1997).

Tenzin Gyatso, XIV Dalai Lama, apostolo della non violenza, Nobel per la pace nel 1989, capo spirituale e
politico del popolo tibetano, € protagonista del dialogo interreligioso e del confronto con la cultura occidentale.

Angelo Tonelli, allievo di Giorgio Colli, poeta, autore teatrale e promotore di mostre di pittura e installazioni,
ha fondato nel 1991 “La via della vastita e della luce” per la diffusione della consapevolezza e della pace.

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

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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