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Un giudizio

‘salomonico”

1l consueto testo del Canone é preso questa volta dai Jataka (VI, 336-337), una raccolta di
aneddoti sulle vite precedenti del Buddha, molto conosciuti in Oriente, soprattutto a
livello popolare. Sono stati tradotti per intero da Ubaldini Editore (Aryasura, Le vite
passate del Buddha, Roma 1985). E molto evidente I'analogia con Uepisodio che la Bib-
bia attribuisce al re Salomone; da entrambi traspare il grande valore che nei tempi antichi
si attribuiva all amore materno. Abbiamo ripreso questo aneddoto da Saggezza buddhista,
di Maria Angela D’Onza Chiodo (Edizioni S. Paolo, Milano 1996, pp. 155, Lire 22.000).

Un giorno, una donna si reco col figlio
al laghetto di loti del saggio Mahosadha;
dopo aver lavato il bambino, lo depose sui
suoi abiti e, lavatosi il viso, scese a sua
volta a fare il bagno.

In quel momento, una diavolessa vide il
bambino e fu presa dalla voglia di divo-
rarlo; assunse allora le sembianze di una
donna e disse: “Che bel bambino, amica!
E tuo figlio?”. “Si, buona donna”, rispose
la madre. L’altra, allora, le chiese il per-
messo di allattarlo. “Va bene”, rispose la
madre. La diavolessa prese il piccolo, lo
fece giocare per un po’ e poi si mise a
correre portandoselo via. La madre la
rincorse e le grido: “Dove stai portando
mio figlio?”. “Da quando in qua tu hai
un figlio? Questo & mio!”, replico la dia-
volessa.

Continuando a litigare, le due donne
passarono davanti alla porta della dimora
del saggio il quale, sentendo quel vociare,
le chiamo e domando che cosa stesse suc-
cedendo. Appreso il motivo della loro
contesa, pur essendosi accorto, dal rosso-
re e dalla fissita degli occhi, che una delle
due era una diavolessa, chiese loro se
fossero disposte ad attenersi al suo giudi-
zio. “Va bene”, risposero. Allora il saggio
traccio una linea e fece stendere il bambi-
no nel mezzo della riga; poi ordind alla
diavolessa di afferrarlo per le mani e alla
madre per i piedi. “Tirate tutt’e due” dis-

se. “Il bambino appartiene a colei che
sapra tirarlo a sé”,

Le due donne si misero a tirare ma il
bambino, cosi strattonato, comincio a gri-
dare per il dolore. La madre, col cuore in
pezzi, lascio subito la presa e si mise a
piangere. Il saggio pose alla moltitudine
dei presenti questa domanda: “E il cuore
della madre che & tenero verso il figlio o il
cuore di colei che non & la madre?”. “ll
cuore della madre, o saggio”, essi rispose-
ro. “E qui chi & la madre, quella che
trattiene il bambino o quella che lo lascia
andare?”. “Quella che lo lascia andare”.
“Ma sapete chi & questa ladra di bambi-
ni?”. “No, o saggio”. “E una diavolessa
che ha preso il bambino per mangiarselo”.
“E tu come lo sai, o saggio?”. “Perché i
suoi occhi sono rossi e immobili, lei inol-
tre non proietta ombra e non ha né paura
né pieta”, disse il saggio; poi domando:
“Chi sei tu?”. “Sono una diavolessa, signo-
re”. “E perché hai preso questo bambi-
no?”. “Per divorarlo, signore”. “Cieca in-
sensata” le grido il saggio, “poiché nel pas-
sato hai commesso cattive azioni, ora sei
rinata sotto forma di diavolessa e continui
a compiere il male, cieca e stolta che sei”.

Dopo averla cosi ammonita, la indusse
all’osservanza dei cinque precetti, poi la
congedo. La madre, dopo aver augurato al
saggio una lunga vita, prese il suo bambi-
no e se ne ando.



La morte

di Giuseppe Gotlani

La morte batte nel cuore
e ritma il tempo.

Una grande nuvola le fa
da sudario.

C’e un silenzio altissimo
sotto il sole.
Il ronzare umanro é cibo
Dper le monitagne

dove andro ad incontrare
amici SComparsi.

Lassie guardero il cielo.

Su cenge vertiginose
invochero la consapevolezza
che gli Svegliati sanno.

Poi tornero qui,
Jalco vigile nel sonro.

Conwvocato dall’eterritc
mii distendero sulla terra
tremante
e vivro la morte
CO7T U SOrTiso.




Cronaca di un attacco

al buddhismo italiano

Mentre, sia pure con molta lentezza, proseguo-
no le trattative tra Governo e Unione Buddhista
Italiana (UBI) per UIntesa, alcune persone hanno
tentato con vari mezu da novembre di bloccare il
progetto per UIntesa che 'UBI aveva preparato,
attraverso una consultazione che si é protratta
per oltre tre anni e ha interessato tutti i centri di
Dharma. Quelle persone, formalmente estranee
al Sangha italiano, si proponevano di convincere
gli organi governativi che il progetto dell’'UBI
doveva essere respinto e sostituito con un nuovo
progetto; che anche lo Statuto dell’ UBI — appro-
vato con decreto del Presidente della Repubblica
nel 1991 dopo il parere favorevole del Consiglio
di Stato e dei competenti ministeri — andava
cambiato; che i dirigenti dell’'UBI erano animati
da finalitd accentratrici, da tornaconti personali e
si dimostravano insensibili alle esigenze della
componente monastica dell’'UBI (trascurando il
fatto che per nove anni consecutivi il presidente
dell'UBI era sempre stato scelto tra i monaci).

L’offensiva ha preso il via ufficialmente il 25
novembre, quando l'on. Giovine, promotore alla
Camera del “Cerchio per IIntesa buddbista” che
riunisce una ventina di deputati di diversi partiti,
aveva convocato un incontro di questi parlamen-
tari con la presidenza dell’UBI. Nell'incontro
Lon. Adria Bartolich di Como, eletta a Milano
come “democratica di sinistra”, ha presentato un
documento (gié largamente diffuso in molti am-
bients, ma tenuto segreto nei confronti dell’UBI)
che chiedeva di sostituire il progetto d’Intesa
preparato dall’UBI (e sottoscritto nel maggio 96
da circa ottomila buddbisti, monaci e laici) con
un nuovo progetto tutto da definire. L'ovvia
conseguenza sarebbe stata che le trattative in
corso sarebbero state interrotte forse per anni.

Il 4 marzo, per la prima volta, I'UBI ha avuto
Ponore di ricevere un fax dell’on. Bartolich, che
rivendicava il proprio diritto di occuparsi dell’In-
tesa e ripeteva le note tesi di altri documenti pii
0 meno anonimi, per denunciare che I'UBI mar-
ginalizza i monaci (ignorando che molti centri e
la stessa UBI hanno dei monaci come propri

dirigenti), che il progetto dell'Intesa andava mo-
dificato e che si doveva organizzare un convegno
di monaci senza la partecipazione dell’'UBI. I'UBI
ba subito risposto alla Bartolich precisando che
non contestava affatto il suo diritto di occuparsi
dell'Intesa e aggiungeva: «Meglio tardi che mai;
ma PUBI ha il dovere di valutare come e a quali
scopi tale diritto veniva esercitatoy. Il rifiuto
della Bartolich a stabilire rapporti con ['UBI
veniva giudicato un atto negativo, come pure il
proposito di fare una riunione dei monaci esclu-
dendo I'UBI e senza tenere conto che tale riu-
nione era gid stata proposta fin dallo scorso 15
settembre e si stava organizuando dai monaci in
piena autonomia e senza interferenze esterne,
con lappoggio del Lama Thamthog Rimpoce,
guida spirituale del Ghe-Pel-Ling di Milano, che
esprimeva, a nome della maggioranza dei monaci
tibetani, piena fiducia nell’UBI, nel suo Statuto e
nel suo progetto di Intesa.

A gennaio due monaci buddhisti (Geshe So-
nam Gianciub del Samantabbadra e il Ven.
Chandapalo del Santacittarama) hanno firmato
con mons. Francis Tiso una lettera che convo-
cava a Isernia (residenza dello stesso Tiso) per i
primi di febbraio, tutti i monaci buddhisti pre-
senti in Italia, ma senza informarne 'UBL In
appoggio a questo convegno, si é mosso, non Si
sa a che titolo, il prof- Demetrio De Luca, presi-
dente di una non meglio qualificata “Commissio-
ne paritetica”. Ma le adesioni al convegno di
Isernia sono venute a mancare e, per evitare un
completo fallimento, lo stesso prof. De Luca, il
21 gennaio, insisteva su alcuni monaci buddbisti
e sul direttore di Paramita affinché si adoperas-
sero per la riuscita del convegno. A questo solle-
cito, il nostro direttore ha risposto con la
seguente lettera:

“Ringrazio per il cortese invito a partecipare
alla riunione di Isernia. Mi dispiace di non
poterlo accettare: anzitutto perché, se vi dovevo
rappresentare 'UBI, spettava all’'UBI indicare il
proprio rappresentante e se questa rappresen-
tanza non era prevista, quella riunione diven-



tera oggettivamente un atto orientato contro
I'UBL Del resto, proprio mons. Tiso, che ne
era il principale promotore, non intende piu
esserne coinvolto e dichiara ora che insistere
per la riunione di Isernia «da I'impressione di
voler sabotare I'Intesa e sovvertire 1'UBI».
Questo pesante giudizio getta una luce sinistra
sulle reali finalitd degli ispiratori e di alcuni
promotori delle frenetiche iniziative delle scorse
settimane, culminate con la convocazione ad
Isernia, scavalcando I’UBI, i monaci buddhisti
italiani.

Del resto, era chiaro che i promotori, preoc-
cupandosi di tenere I'UBI all'oscuro delle loro
manovre, dimostravano di avere finalitd incon-
fessabili: ostacolare I'Intesa e fomentare discor-
die fra i buddhisti italiani. Si & ricorso alle
calunnie (attribuendo all’'UBI il proposito di
accettare Iiscrizione della Soka Gakkai e accu-
sando i dirigenti dell’lUBI di usare minacce
verso i monaci); si & ingannata la buona fede di
alcuni venerabili Maestri.

Un’assemblea nazionale del monachesimo
buddhista italiano & necessaria, ma con ben
altra preparazione e finalitd. Essa & stata decisa
a Pomaia lo scorso 15 settembre dai legittimi
rappresentanti dei buddhisti italiani, monaci e
laici. Sara organizzata da un comitato promoto-
re, scelto in piena autonomia dagli stessi mona-
ci, senza interferenze esterne. Affrontera a tutto
campo (coinvolgendo anche monaci non asso-
ciati al’'UBI) problemi come i rapporti tra mo-
naci e laici, tra Maestri e discepoli, tra i monaci
delle diverse tradizioni, tra monaci buddhisti e
religiosi di altre religioni; affrontera anche i
problemi particolari derivanti dall'Intesa e dalla
eventuale revisione dello Statuto dell’'UBL

Nella speranza che queste considerazioni sia-
no condivise da tutti i destinatari di questa
lettera, auguro che le esperienze di queste set-
timane inducano tutti a un maggiore senso di
responsabilitd e a un maggiore impegno per
assicurare migliori condizioni spirituali e istitu-
zionali al buddhismo italiano”.

Lo stesso mons. Tiso, ha inviato a fine gennaio

la seguente lettera alla segretaria dell'on. Barto-
lich e alla presidente dell’UBI:

«Mi & stato segnalato che la lettera mandata
ai centri e ai monaci non é il testo che ho
mandato a Brigitte il 10 gennaio, ma un testo
precedente al quale io non voglio che sia messo
il mio nome. Per me, dopo la riunione del

lunedi della Commissione Paritetica, & ovvio
che I'idea di una riunione dei monaci a questo
punto € superflua: non c’¢ bisogno. Quindi
perché dobbiamo perdere tempo e soldi? Tutto
questo da I'impressione di voler sabotare I'In-
tesa e sovvertire I'UBI, che io non voglio fare.
Anzi, a questo punto il mio nome rimarra an-
nerito tra i centri buddhisti d’Italia per un bel
po’ di tempo, ostacolando il lavoro del dialogo
inter-religioso [...].

Perché tutto questo dramma per problemi
inesistenti? Basta che I'UBI prepari uno schema
amministrativo per i monaci e altri maestri del
Dharma, spiegando il procedimento di ricono-
scere maestri di Dharma autorizzati dalle varie
scuole e come verranno punteggiati e pagati i
singoli monaci e maestri (come fa I'Istituto
Centrale per il Sostentamento del Clero) e tutto
sard chiaro, senza rischiare effetti collaterali.
Spero che non sono stato coinvolto in uno
slancio dell’'undicesima ora per creare ostacoli
ed effetti collaterali!!!

Per questi motivi, non mi considero pit un
co-sponsor della riunione di Isernia; se volete
usufruire i locali indicati sard senza la mia col-
laborazione personale. Spero che questa storia
sprofondi sotto il peso della sua superfluitd».

Si & arrivati cosi a un primo chiarimento: lo
scopo preciso di tante frenetiche manovre era quel-
lo di “sabotare [I'Intesa e di sovvertire I'UBI,
come stava riconoscendo uno degli incauti promo-
tori del convegno di Isernia.

Ma i manovratori occulti non intendevano
arrendersi: centinaia di lettere sono state inviate
in febbraio ad altrettanti buddhbisti, monaci e
laici, per annunciare che si era costituito (non si
sa da chi, né come, né quando, né dove) un
“Comitato buddbista per il Sangha in Italia” e si
invitavano i destinatari delle lettere ad aderire
all'iniziativa con una raccolta di firme, sollecitata
con tante telefonate colme di falsitd e di calun-
nie. Un particolare significativo é che, nella fon-
data previsione che le firme raccolte sarebbero
state pochine, l'invito ad aderire al nuovo Comi-
tato ¢ stato esteso anche ai cittadini italiani e
stranieri non-buddhisti. Va segnalato il fatto che
i sedicenti “promotori” di questo Comitato sono
rimasti rigorosamente anonimi. Dal canto suo, il
prof. De Luca si prodigava (non si sa a quale
titolo) in personali interventi su membri di or-
gani governativi competenti per le Intese solleci-
tando linterruzione delle trattative per preds-



sporre un nuovo progetto di Intesa. Intanto an-
che al Senato, su iniziativa del sen. Salvi,
presidente del gruppo dei Democratici di sinistra,
st costituiva un “Cerchio per I'Intesa buddbista”
con 43 senatori di tutti i partiti.

La presidenza dell’UBI ha convocato a Milano
un’Assemblea straordinaria di tutti i centri di
Dbarma con questo ordine del giorno: « Relazione
della presidenza dell'UBI su alcune iniziative in-
traprese a danno dell’Intesa e conseguenti decisio-
ni». L’ Assemblea si é svolta il 7 marzo e potremo
darne conto, per evidenti ragioni tecniche, con il

prossimo quaderno di Paramita. Una circolare
dell’'UBI precisava che I’Assemblea aveva questo
scopo: «Chiarire le varie posizioni e i differenti
punti di vista in modo fraterno e consapevole
senza restare nell’ombra, a danno di quella chia-
rexza, attenzione e sinceritd, che sono dettami
fondamentali dell'insegnamento del Buddha».

Concludiamo questa breve cronaca ricordando,
in questa fase di difficoltd, un incoraggiante in-
segnamento del Dalai Lama: «Dove c’& grande
Dharma (= energia positiva), c’& anche grande
Mara (= energia negativa)» (v.p.).

UBI e Soka Gakkai

Questo ordine del giorno é stato approvato dal Comitato Direttivo dell’'UBI a Roma il 24 gennaio:

«I1 Comitato Direttivo del’UBI, constatato con rammarico che in alcuni centri di Dharma si &
data credibilita alla notizia secondo cui ’'UBI sarebbe orientata in favore dell’adesione della Soka
Gakkai,

DICHIARA

che questa notizia & falsa e deplora che sia stata itresponsabilmente fatta circolare senza preoccuparsi
di verificarne la fondatezza, suscitando dissensi, preoccupazioni e malumori nei centri e fra i praticanti.

Nessuna richiesta di adesione al’UBI é mai stata avanzata dalla Soka Gakkai e in ogni caso lo
Statuto dell’UBI, in quanto riconosce pari validita e dignita a tutte le tradizioni buddhiste, non
consente I'adesione di organizzazioni che si dichiarassero uniche ed esclusive rappresentanti del
Dharma autentico, contestando la validita delle altre tradizioni buddhiste.

Questa riaffermazione irrinunciabile non deve ostacolare la ricerca di buoni rapporti con gli
aderenti alla Soka Gakkai, sia per concordare iniziative comuni sul piano umanitario, culturale e in
difesa dei diritti civili, sia per sviluppare un dialogo fraterno sull’insegnamento del Buddha ».

Questo ordine del giorno, approvato all’unanimitd dal Direttivo dell'UBI, ha incontrato vasto
consenso anche tra i lettori di Paramita. Il commento pi significativo & giunto dalla stessa Soka Gakkai
con questa dichiarazione di Roberto Minganti, dirigente della Soka Gakkai:

«Facciamo seguito all'ordine del giorno approvato dal Comitato Direttivo dell'UBI in data 24-1-1998,
per confermare che la Soka Gakkai Italiana non ha mai richiesto di far parte dell'UBL Da alcuni anni,
peraltro, per precisa volontd sia della Soka Gakkai Italiana sia dell’'UBI, é stato avviato fra le due
organizzazioni un dialogo molto costruttivo, che ha dato luogo a una proficua collaborazione e a iniziative
comuni per promuovere l'insegnamento e la cultura buddbista nella societd italiana, con il preciso intento
di percorrere insieme un cammino che porti all affermazione dei diritti di ogni singolo essere umano e della
pace. La Soka Gakkai intende adoperarsi in ogni modo affinché la collaborazione con I'UBI diventi nel
futuro sempre pin intensa, nel reciproco rispetto di tutte le tradizioni buddbiste, nessuna esclusa».

L’ordine del giorno dell’'UBI e la dichiarazione della Soka Gakkai hanno contribuito a confermare
fra UBI e Soka Gakkai un rapporto corretto, che, in linea con gli insegnamenti buddhisti, evita i due
estremi: una ostilita pregiudiziale, oppure un accordo incondizionato. Vale qui quanto vale in generale
nel dialogo interreligioso: conoscersi e rispettarsi per rafforzare quanto ci unisce e superare, paziente-
mente, quanto ci divide, nella prospettiva di una azione comune al servizio del progresso spirituale dei
singoli e della collettivita.



Il significato di ‘essere Sangha’

di Giangiorgio Pasqualotto

E questa la relazione svolta al Centro Mai-
treya di Venezia I'8 novembre 1997.

E noto come il vivere in comunita (Sangha)
sia considerato in tutte le tradizioni buddhiste,
fin dall’origine, uno dei tre gioielli (tiratna). Piu
in particolare, vivere in comunitd con quanti
tentano di ottenere il distacco e la liberazione
costituisce una di quelle caratteristiche che se-
gnano ['inizio di una nuova vita e di un nuovo
mondo: «Controllo dei sensi, contentezza, di-
sciplina che porta alla liberazione e compagnia
di amici virtuosi, puri e diligenti»(1). Questa
condizione in cui si realizza la “compagnia di
amici virtuosi, puri e diligenti” non solo rap-
presenta la migliore situazione pratica per il
cammino di liberazione, ma esplicita anche il
profondo e centrale significato etico racchiuso
nella massima: «Proteggendo se stessi, si pro-
teggono gli altri; proteggendo gli altri, si pro-
tegge se stessi» (2). In particolare, tale signifi-
cato va fatto emergere richiamandosi al modo
rivoluzionario con cui gli insegnamenti del
Buddha affrontano e sviluppano i concetti “se
stesso” e “altri”, ossia rifacendosi alla teoria
dell’anatta. In base a questa teoria, ciascun sé
— inteso come semplice elemento fisico o come
singolo individuo vivente — non & né costituito
né pensato come unitd separata, come ente
autonomo, come ‘atomo’ indipendente. Questa
acquisizione teorica non va assunta in senso
‘debole’, ossia considerando che ciascun ente
entra in relazione con altri enti, ma in senso
‘forte’, considerando che ciascun ente &, sem-
pre e necessariamente, costituito da relazion:.
Nel caso specifico dei rapporti tra individui, cid
significa che ciascun io non solo non si svilup-
pa, ma addirittura non esiste indipendentemen-
te dall’esistenza di altri io. Questa condizione
di intrinseca interrelazione & constatabile innan-

(1) Dbammapada XXV, 16.
(2) Samyutta Nikaya V, 149.

zitutto a livello biologico, dove ciascun indivi-
duo nasce e si sviluppa solo in base e in virtii di
rapporti che lo legano ad altri individui; ma
essa si dispiega anche a livello etico, dove cia-
scun individuo, sia nei comportamenti attivi sia
in quelli passivi, viene formato dalle connessio-
ni prodotte da tali comportamenti:- la forma
generale della connessione che qualifica i suoi
condizionamenti genetici e ambientali qualifica
anche le condizioni etiche. Parafrasando un
antico proverbio cinese, si pud dire che ciascu-
no & qualcuno solo perché & contemporanea-
mente figlio/a di genitori, padre/madre di figli,
fratello/sorella di fratelli/sorelle, nipote di non-
ni e di zii, ecc.: & qualcuno, ciog, solo in quanto
luogo di raccolta di molteplici funzioni e rela-
zioni. Al punto che all'idea di ‘individuo’ si
dovrebbe sostituire come pitl realistica quella di
‘dividuo’.

La difficolta (non solo occidentale) di com-
prendere la teoria dell'anatta proposta dagli
insegnamenti del Buddha consiste soprattutto
nel fatto che essa é talmente radicale da costrin-
gere il senso comune a ripensare proprio quella
nozione di identitd personale che appare tanto
evidente da essere accettata come vera: I'idea di
anatta, infatti, conduce a intendere ogni ente —
compresi quindi gli esseri viventi — non piil
come unitd indivisibile ma come molteplicita
complessa, Per spiegare la natura di tale molte-
plicitd complessa, gli insegnamenti del Buddha
ricorrono al noto schema dei cinque &bandba
(aggregati, ndr), che illustra le funzioni psichi-
che dellindividuo’ umano, e all’altrettanto
noto schema del paticca samuppada (coprodu-
zione condizionata, #dr), che spiega come tali
funzioni si modifichino nel tempo. In base alle
indicazioni fornite da questi schemi, si puo dire
che Sangha, ancor prima di avere un significato
etico, ne ha uno ‘ontologico’: ogni ‘individuo’,



cio¢, ancor prima di entrare in una comuniti o
in una societd, é una comunitd e una societa.
Risulta, infatti, essere un organismo ‘tessuto’ da
una serie di mutevoli rapporti fisici: una rete
formata da un complesso variabile di nodi,
dove il movimento di un ‘filo’ si ripercuote
inevitabilmente sugli altri ‘fili’ e sulla tenuta
generale della rete. Quindi, ciascuno é Sarngha
ancora prima di far parte di un Sangha partico-
lare: il Sangha particolare, ossia la comunita
specifica che ciascuno sceglie per stare e agire
nelle migliori condizioni possibili in vista della
liberazione, non & altro che un’occasione pro-
pizia per far emergere appieno l'intrinseca na-
tura comunitaria che ciascuno é.

Diventare consapevoli di essere Sangha non é
tuttavia operazione meramente teorica: nella
comunitid buddhista ogni attivita &, in linea di
diritto, finalizzata a incorporare I'idea di anatta.
Innanzitutto nella meditazione, con I’attenzione
all’andamento del respiro, che consente, tra
Paltro, di osservare come in realta I’aria che si
inspira e si espira non sia propriamente ‘no-
stra’, ma sia una porzione — momentaneamen-
te di passaggio al nostro interno — della massa
d’aria che ci circonda: in tal modo massima-
mente concreto, essa ci mostra la ‘porosita’ e la
non-separatezza del nostro io, che in preceden-
za credevamo compatto e indipendente.

In secondo luogo, nell’ascolto, mediante I’at-
tenzione alla struttura relazionale delle poche
parole e dei minimi suoni che ‘circolano’ nel
Sangha: tale struttura emerge soprattutto abi-
tuandosi ad ascoltare il silenzio dal quale parole
e suoni provengono e al quale ritornano. 1l
silenzio si rivela progressivamente come il ‘col-
lante’ che lega parole e suoni, fino al punto che
nessuna parola pud pil venir percepita come
opposta a un’altra e nessun suono pud pill
venir udito come ‘dissonante’ rispetto a un
altro: parole e suoni, che dal silenzio sorgono e
nel silenzio sfumano, appaiono come onde di
un oceano, ciascuna con la propria forma, ma
tutte intrise della medesima materia e, pertanto,
tutte appartenenti alla stessa massa d’acqua.

Utile a incorporare I'idea di anatta, che fon-
da I’esperienza di essere Sangha, risulta anche il
saper osservare attentamente la relativita delle
forme; in particolare, le condizioni di penom-
bra dalla quale — nel ‘tempio’, nel ‘monastero’
o, pitt semplicemente, nella sala di meditazione
— ogni cosa & avvolta, svolgono la medesima
funzione del silenzio in rapporto alle parole e ai

suoni: i contorni degli oggetti, pur mantenendo
la propria fisionomia, slabbrati dalla penombra,
mostrano la loro continuita con lo spazio che li
circonda.

L’idea di anatta si rende percepibile poi nel
lavoro che si svolge all'interno del Sangha, dove
grande & I'importanza attribuita all’intercambia-
bilitd dei ruoli: al contrario di quanto avviene
nella divisione del lavoro imposta dalla produ-
zione ‘profana’, nella comuniti buddhista
ognuno viene incaricato, a turno, di svolgere
tutte le mansioni. In tal modo viene fatta emer-
gere la struttura e la funzione cooperativa del
lavoro, analoga a quella che costituisce e regola
ciascun individuo, inteso come organismo fatto
di aggregati (khandha) e sviluppato dalla dina-
mica della coproduzione condizionata (paticca
samuppada). Un modo assai particolare e con-
creto per esperire I'idea di anatta mediante il
lavoro pud essere rappresentato dalla cucitura
dell’abito (kesa) nella tradizione dello Zen Soto:
non si tratta infatti di una semplice ‘confezio-
ne’, ma di un vero e proprio ‘esercizio spiritua-
le’. Dal momento che utilizza pezzi di stoffa
consunti o usati, tale esercizio impedisce di
considerare alcunché come ‘scarto’, ossia come
materiale morto, definitivamente separato dagli
altri materiali. Inoltre, poiché focalizza I’atten-
zione sull’operazione di cucitura tra pezzi di-
versi, questo esercizio richiama simbolicamente
la funzione dei #essi che formano il tessuto
della realta.

Infine, si pud considerare utile all’incorpora-
zione dell'idea di arnatta anche I'intera gamma
dei gesti che vengono eseguiti nella scansione
delle attivita quotidiane presenti nel Sangha:
nella loro esecuzione, infatti, viene esercitata
l’attenzione alla qualitd della continuitd che
connette i diversi movimenti che li compongo-
no. A tale scopo, risulta assai efficace la lentezza
con la quale vengono eseguiti: a titolo esempli-
ficativo si pud ricordare la ‘passeggiata lenta’,
dove si presta attenzione al fatto che I’appoggio
di un piede deve seguire senza interruzione
I’'appoggio dell’altro piede.

A questo punto, una volta che 'idea di anaz-
ta non sia soltanto compresa teoricamente, ma
sia anche stata assimilata praticamente, la co-
munitd buddhista dovrebbe trasformarsi da
semplice associazione di praticanti, separata dal
resto del mondo, a luogo in cui ci si allena per
vivere la non separatezza: luogo, cioé, dove si fa
emergere la natura di Sangha presente in cia-



scuno, in modo da produrre, sviluppare e raf-
forzare lattitudine a sciogliere ogni tipo di
separazione, fino al punto da far valere e fun-
zionare questa attitudine in ogni occasione in
cui si diano rapporti tra ‘individui’. In tale
prospettiva, il Sangha non si pone soltanto
come comunitd utopica, come modello ideale
di ogni possibile comunita, ma si delinea come
quel luogo dove corpo e mente si plasmano in
modo tale che ogni ‘incontro’ a esso esterno si
trasformi in comunitd. Sangha, dunque, non
come comunitd di eletti, come setta, come
unione di perfetti, ma come associazione di
praticanti che-si esercitano a trasformare ogni

insieme umano — famiglia, villaggio, citta, Sta-
to, comunita internazionale — in comunita #on
individuale, in quanto formata da individui che
hanno trasceso la condizione di individui.

In definitiva, se la condizione di @natta non
viene soltanto compresa intellettualmente, ma
sperimentata concretamente e in modo radicale,
non solo & possibile liberarsi dall’idea di indi-
viduo e dalla pratica dell’individualismo, ma si
riesce anche a superare la nozione di comunita
ideale come realta separata dal mondo: in tal
senso, partecipare all’attivitd di un Sangha par-
ticolare dovrebbe condurre al superamento del-
I'idea stessa di Sangha particolare.

E

A PIAN DEI CILIEGI IL VESAK 1998

La festa buddhista nazionale del Vesak, organizzata dall’UBI, si svolgera il 30 e 31
maggio al centro Pian dei Ciliegi di Montesanto (Piacenza). Questo & il tema generale: «ll
ruolo del Sangha nel movimento buddhista e nella societa ». | lavori cominceranno alle ore
15 del sabato e si concluderanno alle 13 della domenica. Largo spazio sara dedicato alla
meditazione in comune, guidata da monaci di tutte le tradizioni: si raccomanda quindi la
piu larga partecipazione dei monaci, anche per un primo scambio di idee, nella loro
autonomia, sul convegno monastico nazionale che I’'UBI ha proposto per il prossimo
autunno.

La sera del sabato @ in programma un incontro con il monaco cinese Shi De Reng,
maestro chan del monastero Shaolin, che per la prima volta esce dalla Repubblica Popo-
lare Cinese. La domenica verra consegnato il premio Maitreya di un milione di lire alla tesi
di laurea sullo Zen di Hakuin, presentata da Anna Ruggeri dell’Universita di Venezia.

La quota di iscrizione al Vesak é di lire 30.000 per due giorni e 20.000 per un giorno.
Con 50.000 lire si potra avere un pernottamento, tre pasti e una colazione presso il centro;
e anche possibile pernottare in alberghi vicini, da contattare direttamente con I'elenco
indicato nel depliant in distribuzione presso i centri; il ristorante di Pian dei Ciliegi offre in
questi casi pasti vegetariani a 15.000 lire.

Relazioni e dibattiti saranno dedicati soprattutto ai problemi interni dell’UBI e dei
centri: scambio di esperienze per la pratica, per il dialogo, per gli impegni umanitari;
problemi dell’Intesa dopo le difficolta provocate da alcune persone praticamente estranee
al Sangha.

Si attende dal Vesak una svolta nella vita dei centri e dell’UBI, ispirata all’intensifica-
zione dei reciproci rapporti, alla trasparenza, alla fraternita, affinché un autentico spirito
comunitario si affermi sempre di piu con I’apporto generoso dei monaci e dei laici. Cosi il
Sangha non sara una parola vuota, ma una luminosa realta a beneficio di tutti i praticanti
e di tutto il paese.

Informazioni: tel./fax 0523/878948.



L’importanza
della comunita Dzogchen

di Chogyal Namkhai Norbu

Riprendiamo questo insegnamento dal perio-

dico Merigar Letter (n. 11/1998) della Co-

munitd Dzogchen di Arcidosso (Grosseto).

Le considerazioni qui svolte dal maestro

Dzogchen sono valide per comuniti buddbi-
ste di tutte le tradizion:.

Molti praticanti vecchi e nuovi della Comu-
nitd Dzogchen non hanno un’idea o una com-
prensione chiara della Comunitd Dzogchen e
della ragione per la quale la Comunita é tanto
importante. Dato che io ho fondato la Comu-
nitd Dzogchen, é mio dovere chiarire perché &
cosl importante.

Piit volte e in varie occasioni ho cercato di
spiegare quanto & importante la Comunita Dzo-
gchen per i praticanti Dzogchen, perd sembra
che molti vi diano poco peso perché pensano
che Namkhai Norbu dia importanza all’orga-
nizzazione della Comunitd Dzogchen in quanto
la Comunita & il suo centro del Dharma. Alcuni
dicono: “Ci piace seguire il tuo insegnamento e
i tuoi ritiri, ma non ci piace I'organizzazione
della Comunita Dzogchen”.

Sulla base di questi fraintendimenti, recente-
mente alcuni praticanti dello Dzogchen Ati che
seguono i miei insegnamenti — e non solo gli
studenti che li seguono occasionalmente, ma
anche quelli che da tanti anni seguono tutti i
miei insegnamenti dello Dzogchen Semde, Lon-
gde e Upadesha e partecipano ai corsi del Santi
Maha Sangha — dimostrano molta confusione
nel modo di concepire la Comunita Dzogchen
e vanno in una direzione sempre pill contraria
al principio della Comunitd Dzogchen: cosi
creano un proprio centro del Dharma per farsi
una posizione personale e lo giustificano dicen-
do d’aver bisogno di maggior liberta rispetto
all’organizzazione della Comunita Dzogchen.

Capisco benissimo cosa significhi avere pii
liberta per se stessi. Alcuni non si sentono

liberi nella Comunita Dzogchen perché hanno
P'impressione che in essa ci sia un forte control-
lo burocratico. Se & cosi, dobbiamo renderci
conto che l'organizzazione della Comunita
Dzogchen non funziona in maniera corretta,
dobbiamo ricordare bene qual € lo scopo dei
Gakyil all'interno della Comunita e correggere
gli errori degli individui che si assumono la
responsabilitd organizzativa del Gakyil. Questa
¢ una nostra responsabilitd. Naturalmente i
membri dei Gakyil devono fare tutto cid che
possono per organizzare la Comunita Dzog-
chen, ma questo compito non spetta solo ai
membri dei Gakyil: é anche compito vostro.
Quando sentite che qualcosa non corrisponde
al principio dell’organizzazione del Gakyil, in-
vece di criticare I'organizzazione della Comu-
nitd Dzogchen dovreste anche voi cercare di
correggere le cose che non vanno.

E molto probabile che un praticante che da
tanti anni segue linsegnamento Dzogchen sia
coinvolto in diverse attivitd. Per questo motivo
uno pud aver bisogno della sua liberta e per-
tanto pud creare un proprio centro del Dhar-
ma. Tutto cid & assai naturale. Non sto affatto
dicendo che coloro che seguono il mio insegna-
mento non possono aprire un centro del Dhar-
ma. Ovviamente possono aprire un nuovo
centro del Dharma e avere la loro liberta. To
dico invece che non devono farlo seguendo una
direzione contrastante o sbagliata.

Cosa significa seguire una direzione contra-
stante o sbagliata? Chi segue il mio insegna-
mento e la mia trasmissione deve riconoscere
che la Comunita Dzogchen ¢é la ‘barca princi-
pale’. Voi, anche se create le vostre barche
personali, dovete sempre essere nella barca
principale. Questo significa non cadere mai in
una posizione di contrasto e di critica nei con-
fronti della Comunitd Dzogchen, bensi sentire
veramente che essa & la vostra barca e come



tale prendervene cura. Non dovete temere di
creare un Gakyil nel vostro centro per timore
che il Gakyil intacchi la vostra autorita e il
vostro potere personale. Come diverse barche
possono navigare insieme cooperando con la
barca principale, cosi il vostro centro del Dhar-
ma, anche se non ¢ realmente la Comunita
Dzogchen, deve in qualche modo esservi colle-
gato. In tal caso si potrebbe chiamare ‘centro
del Dharma affiliato alla Comunitd Dzogchen’.

Se vi considerate miei studenti e membri
della Comunita Dzogchen, e se partecipate re-
golarmente ai corsi del Santi Maha Sangha,
dovete capire che la Comuniti Dzogchen &
come una grande barca che contiene tutti i
praticanti ai quali ho trasmesso tutte le mie
trasmissioni dello Dzogchen Atiyoga: una barca
che prima o poi li portera alla meta finale della
realizzazione dello Dzogchen. Questo significa
che la Comunita Dzogchen & una garanzia del
fatto che tutti i miei studenti, per mezzo delle
mie trasmissioni dello Dzogchen Atiyoga, rag-
giungeranno prima o poi la meta finale.

Quando siamo nella stessa grande barca della
trasmissione dello Dzogchen Atiyoga — chia-
mata Comunitd Dzogchen — non ¢’¢ molto
bisogno di aprire un centro del Dharma perso-
nale o di abbandonare la nostra grande barca.
Naturalmente possono esistere casi o ragioni
particolari che rendono necessarie altre forme
di centri del Dharma affiliati alla Comunita
Dzogchen: & un po’ come se, a causa delle
circostanze, ci fossero altre barche o barchette
che collaborano e viaggiano insieme verso la
stessa destinazione. Ma dobbiamo capire che i
centri del Dharma di questo tipo, quando si
sviluppano, non devono svilupparsi in opposi-
zione alla Comunita Dzogchen usando proprio
la trasmissione dei miei insegnamenti e la Co-
munitd Dzogchen per interessi personali, come
il prestigio e il potere.

Riesco a capire benissimo che qualcuno pos-
sa aver avuto problemi con I'organizzazione
della Comunita Dzogchen. Poiché viviamo nel
tempo e nelle circostanze, i problemi possono
sorgere sempre: noi non ci preoccupiamo di
avere problemi, perché aver problemi & una
manifestazione naturale della nostra condizione
“samsarica. Il vero problema non é aver proble-
mi, ma essere consapevoli mentre ci sono i
problemi.

Di solito i problemi che abbiamo con la
Comunita Dzogchen sono legati alle persone
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che si assumono la responsabilita di partecipare
al Gakyil della Comunita Dzogchen. L’errore &
dell'individuo che & membro del Gakyil, non é
della Comunita Dzogchen. Quando notate que-
sti errori, avete anche il dovere di correggerli.
Questo significa che anche voi siete responsa-
bili della Comunita Dzogchen, e non solo della
Comunita Dzogchen in generale, ma anche del
Gakyil della Comunitd Dzogchen. Non & diffi-
cile comunicare con il Gakyil: potete contattare
direttamente i membri del Gakyil di persona,
per posta, per telefono, fax ed e-mail.

La Comunitd Dzogchen ¢& fatta per tutti i
praticanti dello Dzogchen Ati, non appartiene
soltanto ai membri del Gakyil. Questo significa
che tutti i praticanti Dzogchen sono sulla stessa
barca e devono prendersi cura della Comunita
Dzogchen come della propria casa. Cosi de-
vono essere i membri della nostra Comunita
Dzogchen.

Ebbene, perché alcuni miei vecchi studenti
aprono un proprio centro del Dharma? Oggi-
giorno in India, in Nepal e in molti paesi
dell’Occidente numerosi monasteri e centri del
Dharma stanno sorgendo facilmente e improv-
visamente, come funghi che spuntano dopo le
piogge estive. Per la diffusione del Dharma
sembra una cosa stupenda, e in senso relativo
pud anche esserlo, ma la realtd & molto diversa.
Percid é meglio che ci chiariamo un po’ pit le
idee su come stanno veramente le cose.

Ad esempio, un Lama interessato soprattutto
al denaro e al potere, arrivando in Occidente o
in un paese del Sud-Est asiatico, pud affermare
di voler creare un centro del Dharma per dif-
fondere I'insegnamento del Buddha e di voler
costruire un centro del Dharma o un monaste-
ro per farci vivere un gruppo di monaci. Natu-
ralmente, per uno scopo del genere egli pud
trovare qualche generoso benefattore o ottenere
direttamente donazioni in denaro. Tutto cid
suona molto bene, no? Ma in realta tutte que-
ste operazioni non sono altro che una sorta di
‘Dharma business’ mondano e non hanno nulla
a che fare con il Dharma del Buddha.

Non sto dicendo che tutti i Lama che viag-
giano in Occidente o nei paesi del Sud-Est
asiatico facciano questo. Noi sappiamo benissi-
mo che molti Lama sono bravi e seri, ma nello
stesso tempo esistono alcuni Lama che sono
interessati soprattutto a fare una specie di
Dharma business. Io sto parlando di questi
Lama.



Prendiamo ad esempio un Lama che voglia
diventare importante in senso mondano. La
prima cosa che fa un Lama di questo genere
consiste nell’'usare qualche tecnica che spinga
molta gente a rispettarlo e onorarlo. Come ci
riesce? Cercando di costruire un piccolo centro
0 un monastero a proprio nome e di trovare
alcuni benefattori che finanzino il progetto. Ov-
viamente non pud dire che sta cercando di farsi
una posizione o di perseguire il potere monda-
no: deve solo dire di essere impegnato a favo-
rire la diffusione del Dharma, o a servire una
piccola comunita di monaci o monache, e cosi
via. Certo, relativamente c’¢ sempre un lato
positivo, come la diffusione dell'insegnamento
o il sostentamento di un piccolo Sangha, ecc,
ma, per la sopravvivenza dell'autentico Dhar-
ma, il lato negativo & incomparabile.

Questo Lama, una volta che sia riuscito a
fondare una propria sede, diventa un venerabi-
le Lama con maggiori possibilita di sviluppare
ancor pitl le attivita che accrescono il suo pre-
stigio; cosi il suo centro diventa sempre piu
ricco e lui ha sempre piti potere sulle persone
che ne dipendono, col risultato di diventare un
Lama sempre piti importante o un famoso mae-
stro che porta il titolo di Rinpoche e cosi via.
Questo ¢ il vero motivo che sta dietro alla
fondazione di tanti monasteri o centri del
Dharma a proprio nome. Ovviamente, questa
tecnica pud essere utilizzata non solo dai Lama
tibetani, ma anche dagli occidentali.

Voi potreste anche dirmi: “Ma tu non hai
creato la Comunita Dzogchen nello stesso
modo?”. Gia all’eta di tre anni, e poi a cinque
anni, io sono stato riconosciuto come la rein-
carnazione di un grande Lama o maestro molto
importante, e quindi non ho mai avuto bisogno
di costruirmi un nome. Ma, pur avendo avuto
questo riconoscimento, sin dall'inizio non ho
mai sentito il desiderio di diventare un maestro
buddhista in generale o un maestro Dzogchen
in particolare. E, dunque, come avrei potuto
concepire l'idea di fare qualcosa per diventare
un Lama importante o un maestro famoso?

Forse lo sapete gia, ma parecchi anni dopo
essermi trasferito in Occidente, e precisamente
in Italia, molti italiani mi hanno chiesto di
insegnare il Dharma. In particolare, a quel tem-
po il Gyalwa Karmapa mi aveva chiesto piu
volte d’insegnare il Dharma agli italiani interes-
sati al Dharma. Tuttavia, per molti anni io ho
esitato e ci ho riflettuto bene, perché sapevo
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che dare insegnamenti significa lavorare con la
trasmissione, e siccome io ero ancora sulla via,
non volevo giocare con le importantissime tra-
smissioni che avevo ricevuto dai miei maestri.

Alla fine, quando ho deciso di rispettare la
richiesta del Gyalwa Karmapa e di accontentare
la gente interessata a ricevere gli insegnamenti
del Dharma, ho cominciato a insegnare princi-
palmente I'insegnamento Dzogchen e, nello stes-
so tempo, ho promesso di mantenere 27 impe-
gni, affinché i miei insegnamenti non fossero
mai legati all'interesse personale. Da allora, ho
sempre trasmesso gli insegnamenti del Dharma
in generale, e gli insegnamenti dello Dzogchen
Ati in particolare, mantenendo quei 27 impegni.

Cosi ho creato la Comunita Dzogchen affin-
ché la mia trasmissione dello Dzogchen Ati
potesse continuare a vivere. Questa Comunita é
fatta soltanto per coloro che sono interessati
alla mia trasmissione dello Dzogchen e a man-
tenere la trasmissione dello Dzogchen che io ho
sinceramente trasmesso loro in maniera pura.

Con cid non voglio affatto limitare gli altri
maestri Dzogchen e i loro insegnamenti, evitan-
do dintegrarli nella Comunita Dzogchen. Na-
turalmente, quando ci sono maestri e insegna-
menti Dzogchen molto seri, li integro sempre
nella Comunita Dzogchen e sempre lo fard.
Potete facilmente dedurlo dai ritratti dei mae-
stri Dzogchen dipinti nel Gonpa di Merigar.
Questo ¢ il mio modo di fare.

Oggi, il nome ‘insegnamento Dzogchen’ &
diventato un oggetto molto vendibile ed é per
questo motivo che sono estremamente restio a
integrare tutto cid che porta il nome di inse-
gnamento Dzogchen nella nostra Comunita
Dzogchen. Per lo stesso motivo, & molto diffi-
cile credere che questo genere di insegnamenti
Dzogchen siano corretti o rappresentino effet-
tivamente la trasmissione della conoscenza
Dzogchen.

Di tutte le tre serie dello Dzogchen Ati —
che sono la conoscenza piti essenziale delle
trasmissioni dello Dzogchen Ati che io ho rice-
vuto dai miei preziosi maestri come Rigdzin
Changchub Dorje, Ayu Khadro Dorje Paldron,
Togdan Ogyan Tendzin eccetera, cioé da oltre
quindici maestri Dzogchen — ho sempre cerca-
to di trasmettere I'essenza e le trasmissioni agli
studenti seriamente interessati. Molti di voi san-
no che ho trasmesso principalmente 'insegna-
mento Dzogchen Ati e le sue trasmissioni per
pitl di quindici anni. Cio significa che per tutto



questo tempo mi sono dedicato a lavorare seria-
mente con le trasmissioni dello Dzogchen Ati.

Quindi potete capire, naturalmente, che ho
anche una grande responsabiliti verso le mie
trasmissioni dello Dzogchen Ati. Per questo
motivo ho creato la Comunitd Dzogchen insie-
me a tutti i miei studenti che sono nella stessa
barca di questa trasmissione. Cosi potete capire
perché ho creato la Comunitd Dzogchen, e
potete capire che non esiste per il mio interesse
personale o allo scopo di creare un'importante
posizione di potere per me stesso. ‘

Nella Comunitd Dzogchen, tutti si ricordano
e sanno bene che io non ho mai fatto nessun
tipo di vita missionaria. Ho lavorato all’univer-
sitd per quasi trent’anni, ma questo non vuol
dire che per tutti quegli anni mi piacesse fare il
docente universitario. Dall’insegnamento Dzog-
chen ho imparato che un praticante Dzogchen
deve accettare come si manifestano le circostan-
ze della vita.

Ovviamente & comprensibile che, di fronte a
una situazione tremenda, si cerchi di scoprire la
causa e di modificare la situazione stessa. An-
che il Buddha Shakyamuni, nell'insegnamento
contenuto nei sutra, spiega chiaramente che per
superare la sofferenza samsarica non bisogna
lottarci contro ma scoprirne la causa. Natural-
mente, quando si scopre la causa c’& sempre la
possibilitd di cambiare le cose. In altri casi, si
pud accettare la situazione cosi com’&: mi trovo
in una certa circostanza e I'accetto com’¢. Per
questo motivo ho fatto un lavoro ordinario
invece di assumere la posizione di maestro
Dzogchen.

Non sto dicendo che la posizione di maestro
Dzogchen sia negativa, ma, se di mezzo c’¢ un
interesse personale, pud diventare una cosa de-
cisamente negativa, Quindi potete capire benis-
simo qual ¢é stato, fin dall’inizio, il vero scopo
che mi ha spinto a creare la Comunita Dzog-
chen. In breve la Comuniti Dzogchen é I'am-
bito nel quale:

— tutti i nostri praticanti Dzogchen pos-
sono collaborare fra loro;

— ogni praticante approfondisce o svilup-
pa la vera conoscenza dello Dzogchen;

— ogni praticante integra la conoscenza
dello Dzogchen nella propria condizione reale;

— tutti i praticanti viaggiano insieme verso
la realizzazione totale;
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— noi possiamo mantenere autentica e
pura la trasmissione dell’insegnamento Dzog-
chen per le future generazioni;

— noi possiamo garantire la corretta con-
tinuazione dell'insegnamento Dzogchen Ati.

Insomma, la Comunita Dzogchen ¢ sorta per
salvaguardare la continuazione dell'insegna-
mento Dzogchen Ati e delle sue trasmissioni. I
modo in cui I'ho iniziata & lo stesso con cui me
ne prendo cura continuamente. La Comunita
non dipende dalla lunghezza della mia vita, ma
dura fino alla realizzazione totale di tutti coloro
che sono interessati a questa via e che sono
seriamente collegati alla mia trasmissione.

A questo fine, la Comunita Dzogchen ha un
modo di essere caratteristico. La sua struttura
oraganizzativa € diversa da quella di tutti gli
altri centri del Dharma e si chiama Gakyil
Nella Comunitd Dzogchen il Gakyil esiste pro-
prio per questo. Chi ha un’autentica conoscen-
za dello Dzogchen Ati deve anche conoscere il
valore della trasmissione Dzogchen Ati. Chi ha
questa conoscenza pud capire fino in fondo il
valore della Comunitd Dzogchen e, di conse-
guenza, non gli & troppo difficile capire il valo-
re dei corsi del Santi Maha Sangha e la loro
relazione con la Comunitd Dzogchen.

All'inizio dell’esame dei vari livelli del Santi
Maha Sangha, noi chiediamo al candidato: “Sei
un membro della Comunitd Dzogchen?”. Ov-
viamente questo non significa chiedere: “Hai la
tessera della Comunitd Dzogchen o hai pagato
la quota per avere la tessera della Comunita
Dzogchen?”. Se fosse cosi, essere membri della
Comunita Dzogchen sarebbe solo una questio-
ne di soldi, e questo non ha senso.

Quella domanda significa, invece, che biso-
gna capire quanto & importante la Comunita
Dzogchen e come bisogna sentirsene responsa-
bili. Questo & il vero senso dell’appartenenza
alla Comunita Dzogchen. Se sei un membro
della Comunitd Dzogchen, non hai motivo di
creare un altro centro del Dharma a tuo nome:
hai giad la Comunita Dzogchen, e devi prender-
tene cura come io ho fatto finora e come con-
tinuerd a fare.

Forse sapete gid che ho avuto qualche pro-
blema col femminismo nella Comunitd Dzo-
gchen dell’Australia. Non sono ancora sicuro se
questo problema sia stato risolto o no, ma
comunque per me & un’idea molto grave e
pericolosa. Nel mio insegnamento, originaria-



mente insegnato da Garab Dorje, dobbiamo
imparare questo: RGYA CHAD PHYOGS LHUNG
BRAL BA, che pili o meno significa “non cadere
in nessun concetto limitato”. E Guru Padma-
sambhava ha detto:

SNAG BA YAB LA STONG PA YUM
GNYIS MED A TI RDZOGS PA CHE

che pill 0 meno significa:

La visione é Yab e la sua vacuitd é Yum,
Lo stato non duale é lo Dzogchen Ati.

Io ho sempre inteso il concetto del sesso, o
del principio maschile e femminile, esattamente
cosi. Nello stato dello Dzogchen, com’¢ ovvio,
dobbiamo essere totalmente al di 12 del concet-
to del sesso. In tal caso pud venirvi quest’idea:
“Allora perché esistono tutte le forme Sambho-
gakaya maschili e femminili?” (1).

Le parole di Padmasambhava lo spiegano
chiaramente. Certo, sul piano relativo abbia-
mo la visione dualistica di soggetto e oggetto,
maschio e femmina, samsara e Nirvana e cosi
via. Dunque, abbiamo queste visioni dualisti-
che relative e, anche nella pura visione, le
visioni si manifestano come le forme della di-
vinitd del Sambhogakaya, la cui natura & va-
cuitd che manifesta la propria energia. Cosi,
sul piano relativo, si manifestano diversi aspet-
ti. Tuttavia, secondo il vero senso, queste for-
me sono fin dall’origine al di 12 del dualismo e
la loro vera condizione & di non essere sepa-
rate tra loro.

Naturalmente, in senso relativo, ciascuno di
noi ha il proprio sesso maschile o femminile,
ma sappiamo che questo & vero solo relativa-
mente. Anche sul piano relativo io non dico
che il maschio sia pit importante della femmi-
na o viceversa. Non esiste un individuo che sia
solo maschio o solo femmina: ogni individuo ha
entrambi gli aspetti maschile e femminile. Per
esempio, i due lati del corpo umano hanno le
condizioni lunare e solare. Quindi non ha senso
accettare e rifiutare uno dei due, o non rispet-
tarsi a vicenda. Un esempio molto semplice:
per camminare abbiamo bisogno di ambedue le
gambe, non possiamo negarne una; se lo fac-
ciamo, chiunque pud capire che & una cosa
insensata.

Se ci attacchiamo ancora a questi concetti,
facciamo solo finta di essere praticanti Dzog-
chen e percio siamo ancora lontanissimi dalla
vera conoscenza dello Dzogchen Ati. E la no-
stra pratica non & Dzogchen, & soltanto un
modo per sviluppare i concetti samsarici.

Possiamo capire che il femminismo ha un
significato politico. Non sto sostenendo che la
gente non debba occuparsi di politica. Natural-
mente quelli che hanno una convinzione politi-
ca e sono interessati a far politica possono fare
come vogliono, ma, per chi segue un insegna-
mento come lo Dzogchen Ati, I'insegnamento
non ha nulla a che fare con i principi politici.
L’insegnamento mescolato all’attivitd politica &
cid che c’¢ di pit pericoloso per danneggiare
I'insegnamento e la trasmissione.

Siccome noi abbiamo la responsabilitd di
mantenere puro I'insegnamento Dzogchen e la
sua trasmissione, dobbiamo renderci conto che
coltivare il concetto del femminismo & un peri-
colo per la possibiliti di mantenere puro I'in-
segnamento Dzogchen. Pertanto non voglio che
nessuno, ancora convinto di quest’ideologia
femminista e al contempo membro della Comu-
nita Dzogchen, si presenti da me per sostenere
I'esame del III livello del Santi Maha Sangha.
Se alcuni vengono con queste idee, sono sicuro
che chiederd loro di non presentarsi all’esame
del III livello del Santi Maha Sangha. Tutti
sono liberi di venire da me e di seguire il mio
insegnamento Dzogchen, e quelli che vengono
seriamente saranno sempre i benvenuti. Non mi
preoccupo affatto se ho tanti seguaci o no, non
¢ questo il mio principio.

Se molte persone seguono seriamente I'inse-
gnamento Dzogchen io sono contento, beninte-
so, perché queste persone possono avere una
conoscenza reale dello Dzogchen Ati e possono
diffondere questa preziosa conoscenza fra molti
esseri senzienti. Se ci sono moltitudini e grandi
folle va bene, ma la gente seriamente interessata
¢é poca, e in tal caso io preferisco restarmene
solo e tranquillo. Insomma, chiunque voglia
aver a che fare con me e col mio insegnamento
Dzogchen dev’essere davvero onesto nel vero
senso dell'insegnamento Dzogchen. Questa &
una cosa di cui ho realmente bisogno.

Molti zashi deleg a tutti.

(1) T Sambbogakaya & il corpo di fruizione nella teoria dei tre corpi. (Trikaya). Gli altri due corpi
sono il Dharmatkaya (corpo del Dharma) e il Nirmanakaya (corpo di trasformazione) [ndr].



Il monachesimo Zen (I)

di Thomas Merton

Riprendiamo questo testo dal libro Mistici

e maestri zen (Garzanti Editore, Milano

1969), oramai introvabile. Ci sembra signi-

ficativo il confronto che Pautore trappista fa

tra il monachesimo zen e quello cristiano.

La seconda parte del saggio sard pubblicata
nel prossimo Paramita.

1. Una descrizione delle osservanze dei mo-
nasteri giapponesi zen pud risultare allettante e
anche istruttiva. Ma sarebbe peggio che inutile
senza qualche nozione sulla natura dello Zen.
Poiché lo Zen ¢& una delle spiritualitd pid mi-
steriose — essendo cosi pieno di paradossi da
suscitare all'inizio un vero scandalo nello spiri-
to razionale dell’Occidente — non & facile ren-
derlo accessibile ai moderni lettori occidentali.

Questo saggio sara diviso in due parti. Nella
prima esamineremo il significato dello Zen per
scoprire i motivi che inducono il postulante a
entrare in un monastero zen. La seconda, pit
breve, dari una descrizione della vita che si
conduce nel monastero.

Alcuni scrittori che hanno una conoscenza
superficiale del monachesimo nella cristianita e
nel buddhismo paragonano talvolta i monaci
buddhisti zen con i cistercensi. Ci sono effetti-
vamente alcune analogie. I monaci zen sono
noti per la semplicita e austerita della loro vita,
per la loro poverta assoluta, per il lavoro ma-
nuale, per l'estrema severita e schiettezza della
vita comune. Troviamo spesso, nello Zen, me-
todi decisi e talvolta violenti, con punizioni e
umiliazioni che ricordano i metodi dell’abate de
Rancé e la spiritualita di La Trappe. Pit avanti,
in questo saggio, accennerd a molte pratiche
monastiche che richiamano alla mente alcune
delle pit basilari tradizioni monastiche dell’Oc-
cidente. Ma & necessario avvertire fin dall'inizio
che, da un certo punto di vista, il monachesimo
zen ha avuto uno scopo del tutto diverso dal

nostro e se, nel descrivere la vita dello zendo,
noi proiettiamo inconsciamente i nostri ideali, i
nostri obiettivi e problemi monastici nel conte-
sto del buddhismo giapponese, certamente non
riusciremo a capire in che cosa consista lo Zen
e ad afferrare ogni possibile significato che pos-
sa avere per noi(1).

1l nostro punto di vista sul monachesimo,
come cistercensi, si concentra naturalmente sul-
la consacrazione a Dio per tutta la vita in un
monastero al quale, per di pit, siamo vincolati
stabilmente da un voto. Il monaco zen é non
meno deciso di noi nel dedicare la sua vita allo
scopo di raggiungere la salvezza. Ma per lui il
monastero non & cid che & per san Benedetto:
una permanente “officina nella quale si devono
usare tutti gli strumenti di perfezione... una
scuola nella quale si persevera fino alla morte
nella pazienza e nella partecipazione alle soffe-
renze di Cristo”.

Il monastero zen, con la sua sala di medita-
zione, o zendo, somiglia in un certo senso pit a
un seminario che a una famiglia monastica. E
un luogo di formazione e di addestramento, e
quindi l'intensita e la pressione della disciplina
dello zendo si comprendono piti facilmente se
si tiene conto che deve durare solo pochi anni
e non un’intera vita,

Infatti, lungi dall'impegnarsi a rimanere per
tutta I’esistenza nella stessa comunita, il mona-
co zen ¢ vincolato per un periodo relativamente
breve, analogo a un ‘corso’ scolastico. Alla fine
di questo periodo, & libero di andare in un
altro monastero (come si pud cambiare scuola o
universita). E anche soggetto a esami e, se non
viene promosso, non gli & permesso di ritornare
allo stesso monastero e sara anche respinto
dagli altri.

Scopo di questa formazione, come vedremo
fra poco, & di dare al monaco, piil presto e pit

(1) Dom Aelred Graham, nel suo Zen Catholiciss (New York 1963), da un’interessante dimostra-
zione del valore, anche per i cristiani, dell’atteggiamento che lo Zen ha di fronte alla vita.



efficacemente possibile, un grado di maturita e
liberta spirituale che lo mettera in condizione di
proseguire da solo il cammino verso I'illumina-
zione mediante la pratica tradizionale dei pre-
cetti (sila), della meditazione (dhyana), e della
saggezza (prajna) buddhisti. Una volta raggiunta
questa matura formazione, egli pud lasciare il
monastero per trasferirsi come prete in una
cittd, o come eremita in un solitario santuario di
montagna. Pud anche andare in un altro mona-
stero, darsi al pellegrinaggio, o ritornare alla
vita laica. Oppure pud rimanere nel monastero
per insegnare agli altri e guidarli. Ma in ogni
caso ¢ evidente che, almeno nello Zen, il mo-
naco buddhista non & incorporato per la vita in
una famiglia monastica. In realta, come nel pri-
mitivo eremitismo cristiano, il monaco zen aspi-
ra a un particolare monastero pitl per il roshz, o
‘venerabile insegnante’, che vi trova, che per
amore della comunitd o della regola. La sua
mira & di raggiungere il diretto #nsight spirituale
che lo rendera adatto a vivere in se stesso.

2. Per comprendere qualcosa dello spirito
zen, possiamo citare una dichiarazione aperta-
mente antimonastica attribuita al Buddha in
uno dei suoi ultimi discorsi.

Sapendo che il Maestro era in procinto di
morire, il suo discepolo preferito, Ananda, lo
pregd di lasciare le ultime disposizioni, magari
sotto forma di regola, ai discepoli. Ma il Bud-
dha si rifiutd. Egli non voleva diventare il ‘fon-
datore di un ordine’ che avrebbe seguito metodi
speciali per raggiungere la perfezione o avrebbe
impartito un insegnamento esoterico inaccessi-
bile al popolo ordinario. Si ricordera che, nella
sua vita, Sakyamuni (il Buddha) era rimasto
deluso dall’estremo ascetismo come dal monda-
no edonismo e segui la ‘Via di Mezzo’, tra 'uno
e l'altro. Ed ecco come rispose ad Ananda:

«Se uno pensa: “Sard io a dirigere I'Or-
dine”, oppure: “L’Ordine dipende da me”,
deve impartire istruzioni riguardanti ’'Ordi-
ne. Ma il Tathagatha [Buddha] non la pensa
cosi, quindi perché dovrebbe lasciare istru-
zioni?

(2) Compendio dal Digha Nikaya.

Percio, Ananda, tu devi essere la tua lam-
pada, essere il tuo rifugio. Non rifugiarti in
niente che sia fuori di te. Tieni ferma la
verita come una lampada e un rifugio, e non
cercare rifugio in qualcosa fuori di te. 1
monaco diventa la propria lampada e il pro-
prio rifugio cercando continuamente nel suo
corpo sentimenti, percezioni, stati d’animo e
idee, in modo da vincere le voglie e gli sco-
raggiamenti degli uomini ordinari e da esse-
re sempre attivo, padrone di sé e di animo
pacato. Chi fra i miei monaci si comportera
cosi, ora e quando io sard morto, se & an-
sioso di imparare, raggiungera la vetta» (2).

11 tono di questo passo é esattamente quello
dell’ascetismo individualista del buddhismo del
sud (Theravada o Hinayana). Notiamo quanto
l'ideale ascetico buddhista sia lontano dalla fidu-
cia cristiana nella grazia, la quale esige un abban-
dono totale a Cristo. Tuttavia, dobbiamo stare
bene attenti a non interpretare un testo asiatico
nel contesto delle nostre controversie pelagiane e
semipelagiane. Il Buddha ammonisce i suoi di-
scepoli a non ricorrere a mezzi esteriori, forme
rituali e sistemi ascetici. Non dice di fare affida-
mento su se stessi ‘invece che’ sulla ‘grazia’ (con-
cetto che non ¢ da considerare a questo punto).
Devono fare affidamento sulla ‘veritd’ come la
apprendono direttamente, e non devono preferi-
re una dichiarazione autoritaria del Buddha a
una diretta intuizione della verita nella loro vita.

Scopo del testo citato sembra quindi essere
una espressa proibizione del Buddha ai suoi
discepoli di non considerarlo un dio o una
fonte di grazia, o un patriarca monastico semi-
deificato. Nel buddhismo mahayana troveremo
pit tardi una fede profonda nel Buddha come
salvatore (nell’amidismo). Lo spirito dello Zen,
d’altro canto, segue gli stessi principi del Bud-
dha che abbiamo visto in questo testo therava-
da(3). Lo Zen non fa affidamento sull'autorita
delle scritture (sutra) come fanno le altre scuole
buddbhiste, né si affida a regole o metodi spe-
ciali, essendo suo obiettivo principale portare il
monaco a uno stato di illuminazione e di liberta
spirituale in cui egli non ha bisogno di metodj,

(3) Una volta Chao-Chou (giapp.: Joshu) picchié un discepolo che aveva trovato inchinato davanti
a una effigie del Buddha. 1l discepolo si lamentd: “Non & lodevole rendere omaggio al Buddha?”. Joshu
rispose: “Si, ma & meglio rinunciare alle cose lodevoli!”,



perché ¢é in diretto e immediato contatto con la
luce e la realta nella loro fonte esistenziale. Lo
. Zen &, in realta, una forma asiatica di esisten-
zialismo religioso. Mira a inserirsi tra le conven-
zionali strutture del pensiero e del rituale
affinché il soggetto possa raggiungere un’auten-
tica esperienza personale del profondo signifi-
cato della vita(4).

Una famosa quartina attribuita al semileggen-
dario fondatore dello Zen cinese, Bodhidharma
(sesto secolo dopo Cristo), riassume il program-
ma zen:

Una speciale tradizione fuori delle scritture,
nessuna dipendenza da parole e lettere,
mirare direttamente all’anima dell’nomo,
vedere dentro la propria natura

e cosi raggiungere la condizione di Buddhba (5).

Lo Zen rifiuta le elaborate speculazioni me-
tafisiche che penetrarono in Cina col buddhi-
smo indiano. Si pud dire che non abbia
dottrina. Per questa ragione i monaci zen sono
stati spesso accusati, come i cistercensi e per le
stesse ragioni, di essere antintellettuali. Certa-
mente I’accusa non & priva di fondamento, se la
consideriamo alla luce del seguente aneddoto
zen. Un discepolo domandd una volta al mae-
stro: “Desidero leggere i sutra, che cosa mi
consigli di fare?”. Il maestro rispose: “Credi
che a un mercante che tratta affari di milioni
dia fastidio guadagnare pochi soldi?” (6).

I monaci zen preferivano per tradizione I’e-
sperienza diretta alla conoscenza astratta e teo-
rica acquisita leggendo e studiando. Ma natu-
ralmente non negarono mai che la lettura e lo
studio potessero, al momento opportuno, con-
tribuire a rendere pit valido I’'addestramento
spirituale. Il guaio & quando uno mette tutta la
propria fiducia nei libri e nell'insegnamento, e
trascura la diretta comprensione della vita che
si ha solo vivendola in tutta la sua realta esi-
stenziale.

Un altro maestro zen, alla domanda se un
monaco dovesse leggere i sutra, rispose in ca-
ratteristico stile zen: “Qui non ci sono strade
secondarie né incroci; le montagne sono tutto
I’anno fresche e verdeggianti; a est o a ovest, in
ogni direzione, puoi camminare bene”. Il mo-
naco chiese istruzioni pili esplicite. Il maestro
replico: “Non & colpa del sole se il cieco non
vede la sua strada” (7).

3. Poiché l’attaccamento agli insegnamenti
del Buddha pud produrre cecita spirituale, i
maestri zen avevano gran cura di evitare che
qualche discepolo si attaccasse al loro insegna-
mento. I maestri zen non hanno bisogno di
discepoli che imparino a memoria le cose che
hanno detto. Eppure, paradossalmente, la lette-
ratura zen & fatta quasi esclusivamente di cita-
zioni dei maestri zen!

Un postulante chiese a un maestro zen di
accettarlo come discepolo nel suo monastero e
di insegnargli la verita del buddhismo. Il mae-
stro rispose: “Perché cerchi queste cose? Perché
vai in giro lasciando a casa i tuoi preziosi tesori?
Io non ho niente da darti e quale veritd del
buddbismo desideri trovare nel mio monastero?
Non c’é nulla, assolutamente nulla!” (8)

Sappiamo che i padri del deserto in Egitto,
particolarmente quelli della tradizione evagria-
na, la cui dottrina fu trasmessa in Occidente da
Cassiano, cercavano una perfetta purezza di
cuore e, per questa ragione, evitavano di inse-
gnare nozioni concettuali che fossero fine a se
stesse. Nello Zen troviamo un analogo sforzo
per il non-attaccamento, e una contemplazione
apofatica che si riassume nella definizione ‘non-
mente’ 0 wu nien. Ma la ‘vacuitd’ e ‘mancanza
di oggetto’ della via zen di ‘non-mente’ dev'es-
sere ben compresa, perché in tale delicata ma-
teria il minimo errore & disastroso. Attaccarsi
alla stessa vacuitd e a un’immaginaria ‘purezza
di cuore’ concepita come un oggetto che si puo
raggiungere, significa mancare completamente il

(4) L’esistenzialista tedesco Martin Heidegger, in una conversazione con lo studioso zen D.T. Su-
zuki, rilevo la somiglianza fondamentale di questi scopi. (Si veda I’articolo Heidegger e la scuola di Kyoto,
pubblicato in due parti su Paramita 43, p. 49 e Paramita 44, p. 48, ndr).

(5) HemricH DumouLIN, A History of Zen Buddbism, New York 1963, p. 67.

(6) D.T. Suzux, The Training of the Zen Buddhist Monk, New York 1959, p. 113.

(7) Ivi, p. 113.

(8) D.T. Suzukt, Introduction to Zen Buddhbism, London 1960, p.53; trad. ital. Introduzione al

buddbismo zen, Ubaldini Editore, Roma 1970.



bersaglio, anche se pud sembrare di aver rag-
giunto il punto piu alto della vita mistica. Un
maestro cinese zen, Hui Neng, disse: “Se hai
nel cuore la nozione della purezza e ti attacchi ad
essa, converti la purezza in falsitd... La purezza
non ha immagine né forma, e se vuoi raggiunge-
re qualcosa stabilendo una forma che debba es-
sere riconosciuta come purezza... sei schiavo della
purezza [cioé prigioniero del tuo limitato e illu-
sorio concetto di purezzal” (9).

Shen Hui, discepolo di Hui Neng, disse: “Se
7 discepoli coltivano [uno stato di] irrealtd e vi si
fissano, allora sono incatenati alla irrealtd. Se
coltivano la contemplazione e vi si fissano, la
contemplazione Il incatena; se coltivano il silen-
zo dell'aldili e vi si fissano, il silenzio dell'aldila
li incatena” (10).

In altre parole, lo Zen propriamente detto si
astiene dall’incoraggiare la coltivazione consa-
pevole di uno stato di vacuitd interiore dal
quale si debbano escludere sistematicamente
tutte le immagini esteriori e tutti i concetti per
abbandonarsi a una ben definita condizione di
silenzio, tranquillitd e pace. Non si tratta, come
immaginano molti occidentali, di un culto quie-
tistico di silenzio interiore da compiere median-
te un completo ritiro dalla vita ordinaria. Al
contrario, la vera illuminazione zen, secondo i
maestri zen, si trova nell’azione (benché non
necessariamente nell’attivitd, ancor meno nel-
Vattivismo). Lo Zen & una piena consapevolezza
del dinamismo e della spontaneita della vita, e
quindi non lo si pud acquisire con la pura
introspezione, ancor meno fantasticando. Su-
zuki dice: “Lo Zen dev'essere afferrato con le
mani nude, non con i guanti” (11). Richiede
vigilanza e sforzo, e un’attenzione totale, non
divisa: perd non attenzione rivolta a una teoria
0 a una verita astratta, bensi alla vita nella sua
realtd concreta, esistenziale, qui e ora. I maestri
zen indubbiamente amano la massima age quod
agis. Essi cercano lo Zen nella condotta ordina-
ria della vita quotidiana, poiché “la mente or-
dinaria di ognuno ¢ il Tao”. Se non si deve
cercare inutilmente una speciale illuminazione

nei sutra, si deve perd anche evitare I'illusione
di trovarla stando seduti quattro ore in quieta
meditazione. In realtd, si deve essere liberi da
ogni asservimento a sistemi d’ogni genere. “Si
pud dire che tutto il sistema zen”, spiega Suzu-
ki, “consista in una serie di tentativi per libe-
rarsi da vincoli d’ogni specie... [I sostenitori
della purezza interiore] hanno ancora tracce di
attaccamento, fissando un certo stato della
mente e considerandolo I'emancipazione finale.
Finché il vedere consiste in qualcosa da vedere,
non ¢ il vedere reale; solo quando il vedere é
non-vedere — cioé quando non é un atto spe-
cifico di vedere in uno stato definito e circo-
scritto della coscienza — esso ¢ il ‘vedere nella
propria natura’. Paradossalmente parlando, se il
vedere & non-vedere, questo ¢ il vero vedere: se
l'udire é non-udire, questo ¢ il vero udire” (12).

4. Un maestro zen cinese, Shu Chou, parlan-
do delle grandi malattie della mente che afflig-
gono i contemplativi, le defini in semplici
immagini come: “cercare I'asino sul quale si sta
cavalcando”; “accorgersi di cavalcare un asino e
non aver voglia di lasciarlo”. Secondo il pensie-
ro zen, cercare l’asino significa cercare uno
speciale segreto di perfezione spirituale, un na-
scosto metodo infallibile, uno stato esoterico
della mente che & proprio degli iniziati e li
rende superiori agli altri. Noi stiamo gia caval-
cando l'asino: vale a dire, 'ordinaria esperienza
della vita quotidiana ¢é il ‘luogo’ dove si deve
cercare l'illuminazione. “Io vi dico”, ammoni-
sce Shu Chou, “di non cercare I'asino”. D’altra
parte: “Aver trovato I’asino, ma non aver voglia
di smontare: questa malattia ¢ la pit difficile da
guarire”. Qui si allude al monaco che si attacca
alla convinzione che la sua mente quotidiana
contenga il segreto che ha cercato; & cioé sicuro
di possedere ‘la risposta’, e quindi si afferra ad
essa, pone la propria sicurezza nel fatto di
“avere una risposta”. Ma non si deve abbando-
nare l'asino, ci si deve dimenticare perfino di
avere la risposta. “Quello che io ti dico & non
cavalcare. Tu stesso sei ’asino, e ogni cosa &
I’asino. Perché continui a cavalcare? Se lo fai,

(9) D.T. Suzuka, The Zen Doctrine of No-Mind, Londra 1958, p. 27; trad. ital. La dottrina zen del

vuoto mentale, Ubaldini Editore, Roma 1968.

(10) Citato in FUNG YU LaN, The Spirit of Chinese Philosophy, Boston 1962, p. 164.
(11) D.T. Suzukl, Introduction To Zen Buddhbism, cit., p. 51.
(12) D.T. Suzuka, The Zen Doctrine of No-Mind, cit., pp.27-28.
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non puoi scacciare la tua malattia” (13). Se lo
scopo dell'insegnamento zen é dunque, sempli-
cemente, di spiegare al monaco che egli non ha
bisogno di cercare I'asino che gid cavalca e che
deve avere il buonsenso di lasciarlo quando
non c’¢ piu bisogno di cavalcare, c’¢ da mera-
vigliarsi che la disciplina del monastero zen sia
cosi terribilmente rigorosa e che ai monaci si
richiedano sacrifici cosi gravi. Sono veramente
necessari per infondere nel monaco la semplice
convinzione che egli pud trovare la risposta ai
problemi della vita da sé, dato che li ha esatta-
mente davanti al suo naso?

A questo punto, il concetto occidentale dello
Zen di solito si sgretola completamente e, in
certi casi, disastrosamente. Questo guaio avviene
per il fatto che il pensiero occidentale & in un
modo o nell’altro, molto piti individualistico di
quello asiatico. Anche se il pensiero occidentale
& orientato in senso collettivo e sociale, e anche
se il suo individualismo non & piti un rafforza-
mento dell'io ma la sua rinuncia, l'io rimane
tuttavia il punto di partenza d'ogni cosa. E il
soggetto dotato della liberta e della capacita di
conoscere e di amare. Per i cristiani, naturalmen-
te, Iio ha bisogno di essere trasformato ed ele-
vato dalla grazia. Ma dal momento che uno parla
di spontaneita, liberta, ecc., la mente occidentale
pensa subito all'empirico io-soggetto. Quindi, ri-
conoscere “asino’ e calarsi nella propria esisten-
za quotidiana equivale a riconoscere e affermare
il sé¢ empirico, I'io. Cosi stando le cose, non ci
sarebbe granché bisogno della estenuante disci-
plina zen per scoprire se stessi a questo livello.

Ma per lo Zen (sostenuto com’¢ da un bud-
dhismo ontologico), le cose stanno completa-
mente all’opposto. L'io empirico & in realta la
fonte e il centro di ogni illusione. L’‘asino’ da
riconoscere nella meditazione non ¢é l'io empiri-
co, ma il fondo dell’Essere che l'io ci impedisce
di riconoscere. (Lasciare I’asino equivale allora a
rinunciare alla propria ‘esperienza’ e ‘idea’ del
fondo dell’Essere concepito come oggetto).

Di conseguenza, invece di affermare I'io, con
i suoi desideri e le sue gioie, il mistico zen cerca
di adempiere il lungo e difficile lavoro di sve-
stirsi completamente di quell’io e di tutte le sue
attivitd, al fine di scoprire la spontaneitd piu
profonda che viene dal fondo dell’Essere: in

(13) FunG YU LaN, op. ciz, p. 169.
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termini buddhisti, dall’“io originale’, la ‘mente
di Buddha’, o prajna; in termini cinesi, dal Tao.
Cio corrisponde approssimativamente al genere
di vita che gli scrittori e i padri del Nuovo
Testamento chiamano “vita nello spirito”, sem-
pre tenendo conto delle differenze determinate
da un modo di vedere nuovo e soprannaturale.

Poiché il liberarsi dell’io & un lavoro talmen-
te difficile e sottile che & impossibile compierlo
senza l'aiuto degli altri, il discepolo deve sotto-
mettersi incondizionatamente alla piu rigorosa
obbedienza e disciplina. Deve assumersi, senza
discutere e senza brontolare, ogni possibile dif-
ficolta e privazione. Deve sopportare gli insulti,
il vituperio, la fatica, la stanchezza. Il suo at-
teggiamento verso queste cose & perd diverso
da quello cristiano, a causa del diverso concetto
del proprio io. Mentre il cristiano ha Cristo e la
croce, il buddhista zen non ha il Buddha come
persona, ma la sunyata, cioé il vuoto. Cio im-
plica particolari difficoltd, e disposizioni di
mente e di cuore non comuni.

Quindi, il monaco zen devessere convinto
innanzitutto che, se fa affidamento sulla propria
capacita di meditare e di imporsi una disciplina
per cercare la perfezione da sé, & sulla via di
rovinarsi e forse impazzire. Cosi il detto del
Buddha “sii una lampada per te” diventa para-
dossalmente pericoloso se si intende il sé nello
stesso senso dell’io empirico. Per diventare una
“lampada per sé” si deve innanzitutto morire al
proprio io empirico, e per far questo ci si deve
sottomettere completamente a un altro che sia
illuminato e che sappia condurci attraverso le
pericolose vie della trasformazione e dell’illumi-
nazione. Ma in nessun caso di si deve attaccare
ai metodi, agli insegnamenti, all’eventuale ‘siste-
ma’ di questo maestro.

I monaci occidentali che prendono gusto allo
Zen attraverso letture superficiali, immaginando
che rappresenti un meraviglioso nuovo mondo
di liberta di fare cio che piace senza restrizioni
e di commettere magari ogni tanto qualche
piccola follia, se sottovalutano la severiti e la
spietatezza della disciplina zen sono completa-
mente fuori strada, e farebbero bene a rendersi
conto che mettersi a fare dello Zen sara per
loro un grave pericolo.

(continua)



Vita e morte nel buddhismo

di Sheng-Yen

Questo testo & parte dell’insegnamento dato
dal maestro cinese al “Chan Meditation Cen-
ter” di New York, di cui é fondatore, nel-
Pottobre 1996 e pubblicato sul n. 122 (mag-
gio 1997) della rivista Chan Newsletter.

1. I buddhisti credono che la vita venga da
un passato senza inizio. La morte non ¢ la fine
del processo, cosi come la nascita non & I'inizio
del processo. Cid che ora noi vediamo come la
durata della vita & soltanto una reiterazione di
un infinito processo di vita. Questo concetto
pud essere chiarito con un’analogia: se siamo
continuamente in viaggio, oggi potremmo esse-
re a New York, domani a Washington e il
giomo dopo a Chicago, e cosi via. Come le
persone, anche i fenomeni appaiono e se ne
vanno.

Allo stesso modo, la morte non ¢é la fine della
vita, ma € una transizione, la fine di un segmen-
to di vita. Cid che sperimenterete come la fine
della vita, in realtd é l'inizio di un’altra. Non
dovete rimanere delusi dalla vita, perché essa
non finisce veramente.

I fenomeni della vita e della morte, del sor-
gere e dell'estinguersi, possono suddividersi in
tre tipi:

a) Il sorgere e lestinguersi che appare in ogni
istante. In ogni istante qualcosa cambia nella
nostra mente e nel nostro corpo, attraverso
continue nascite e morti. L’'unico motivo per
cui non ci rendiamo conto di questi piccolissi-
mi cambiamenti & che la forma fisica del nostro
corpo & sempre presente. Tuttavia, le cellule
del nostro corpo e i pensieri della nostra men-
te sono continuamente sottoposti a nascita e
morte.

b) La nascita e la morte che ci sono pin
familiari. Si tratta di quella nascita che ci porta
a vivere un certo numero di anni e di quella
morte che vi pone un termine, In altre parole,
la durata di una vita.

c) 1l sorgere e lestinguersi di tre vite. Questo
include le vite passate, presenti e future. Le vite
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passate e le vite future sono innumerevoli, per
cui la vita presente segue una vita precedente e
una vita futura,

Una comprensione del continuo alternarsi
della vita e della morte pud infonderci speran-
za, insieme a un senso di connessione, attraver-
so il tempo e lo spazio, con gli altri e con noi
stessi. Questa comprensione ci di un buon
motivo per vivere questa vita e ci dimostra che
il suicidio, per esempio, non & una vera solu-
zione, ma soltanto un declinare le proprie re-
sponsabilit e i propri impegni. Il suicidio non
pud impedire il nostro fluire in una vita futura,
ma causa soltanto problemi e difficolta alle
nostre vite successive.

Una comprensione dei processi della vita e
della morte pud aiutarci a crescere e a matura-
re, nonché a guardare al di 1a di questo parti-
colare momento e al di 1a del nostro interesse
personale. Possiamo rapportarci alla vita e alla
morte in una maniera totalmente diversa. Con
I’aiuto del Buddhadharma, possiamo progredire
al punto di non sperimentare piu la vita e la
morte da esseri ordinari, ma da saggi.

Cos’¢ la trasformazione della vita e della
morte? E la maturazione finale di meriti e virtd,
la realizzazione di un Bodhisattva o di un Ar-
hat. Tale maturazione comprende la saggezza e
la compassione. Anche se il corpo fisico dege-
nererd, l'energia mentale sara sufficiente per
coltivare il sentiero.

2. La buddhita ¢ al di 14 della nascita e della
morte: & lo stadio del grande Nirvana, della
trascendenza del corpo fisico e della realizzazio-
ne del Corpo del Dharma (Dharmakaya). 1l
Buddha pud ancora apparire in una qualche
forma, in un certo tempo e luogo, allo scopo di
aiutare gli esseri senzienti che si trovano ancora
nell'oceano della vita e della morte. Queste
manifestazioni sono sottoposte al sorgere e al-
Pestinguersi, ma nel Buddha non c¢’¢ pii nessun
attaccamento alla nascita e alla morte, né affli-
zione e sofferenza per la nascita e la morte.



La nascita e la morte possono essere viste da
tre livelli:

a) Nel primo livello, vivete e morite secondo
il vostro Karma, senza nessun controllo e senza
nessuna chiarezza, immersi nella confusione.
C’¢, a questo proposito, un detto cinese: “Voi
vivete e morite come in un sogno”.

b) Nel secondo livello, dominate la vita e la
morte: vivere va bene, morire va bene. La vita
viene vissuta nella sua pienezza e la morte viene
abbracciata coraggiosamente. Vivete pieni di
gioia, senza paura della morte.

¢) Nel terzo livello vi & trascendenza di vita e
di morte ed & lo stadio del grande praticante
che ha raggiunto la grande illuminazione e vive
senza attaccarsi alla vita e alla morte. In lui non
& possibile scorgere né vita né morte. Pud sem-
brare che la vita e la morte siano la stessa cosa,
ma, per il grande praticante, esse non esistono
nemmeno.

Dovremmo essere molto grati alla morte,
perché, quando essa arriva, si possono abban-
donare le miriadi di responsabilita che si hanno
in questa vita e si possono portare con sé, nella
vita successiva, tutti i meriti e tutte le virti
accumulati, Cid non significa certo portarsi die-
tro il conto in banca, il coniuge, i figli, ecc.

I fenomeni della vita e della morte possono
essere paragonati al sole che al mattino sorge a
est e alla sera tramonta a ovest. Il sole, quando
tramonta, si sposta oltre I'orizzonte, dove non
potra essere visto. In realta non sparisce, non si
estingue. Allo stesso modo, quando sorge, al
mattino, non & che viene improvvisamente a
essere.

Con la morte non ci si estingue, ma i cinque
aggregati (il corpo e la mente) scompaiono
dalla vista, come il sole scompare oltre I'oriz-
zonte. La pura Natura di Buddha in noi non
cesserd mai. Come il sole, essa & sempre pre-
sente. Il giorno non & realmente il giorno, la
notte non & realmente la notte, perché il sole &
sempre li. Il corpo fisico pud scomparire e
riapparire, ma questo non ha niente a che ve-
dere con la pura Natura di Buddha. La morte &
qualcosa per cui valga la pena sentirsi tristi?
Niente affatto. C’¢, in realtd, una speranza per
il futuro, ed & qualcosa che va oltre la morte.

Se riuscite a mantenere chiarezza mentale al
momento della morte, potrete accettarla corag-
giosamente e gioiosamente. Qualsiasi cosa ab-
biate fatto in questa vita, virtuosa o no, do-
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vreste sentirvi grati verso di essa, perché & parte
del vostro addestramento. Nel momento della
morte, non dovrebbero esserci né risentimenti,
né rimorsi, né rabbia, né superbia. Cid che &
stato & stato. In prossimita della morte, dovre-
ste orientarvi verso un bellissimo futuro. II vo-
stro stato mentale, in quel momento, & impor-
tantissimo. I rimorsi non saranno di nessun
aiuto, mentre un atteggiamento equanime vi
assicurera un futuro propizio. La vita successiva
potrd aver luogo in un regno celestiale o nelle
Terre del Buddha, oppure, se avverra di nuovo
nella dimensione umana, potrete avere 'oppor-
tunitd di abbandonare la vostra dimora e di
dedicarvi completamente alla pratica.

3. Che cosa determina la vita futura? Ci
sono sei fattori. Il primo & il karma, buono o
cattivo, che abbiamo accumulato. Il secondo &
il peso (o grado) di retribuzione, cioé le conse-
guenze che dobbiamo affrontare come risultato
delle nostre azioni. Le retribuzioni piti serie
precedono quelle meno serie. 1l terzo & I'incli-
nazione abituale. Chi non ha accumulato grandi
meriti né commesso gravi crimini, ma ha un’a-
bitudine particolarmente forte, rinascera secon-
do questa inclinazione. Il quarto consiste nelle
cause e condizioni, cioé nelle circostanze e nel-
I'ambiente che ci circondano e che contribui-
scono a determinare quali aspetti del nostro
karma si manifesteranno. Il quinto & lo stato
mentale in prossimitd della morte, il pensiero
che dimora nella nostra mente mentre moria-
mo. Il sesto & la nostra aspirazione, che pud
consistere nei voti che abbiamo preso. Questo
fattore determinera dove rinasceremo dopo la
morte. Se ci impegniamo consapevolmente nei
nostri voti per tutta la vita, naturalmente questi
avranno una qualche influenza. Ma, per la mag-
gior parte dei praticanti Chan, 'ultimo pensiero
della mente & quello che risulta essere di gran
lunga il piti importante.

Se il nostro futuro dipendera dal karma e
dalle condizioni (i primi quattro fattori), allora
I'esito sard meno affidabile e meno favorevole.
Prima abbiamo parlato delle persone che rie-
scono a mantenere la chiarezza mentale al mo-
mento della morte. Ma cosa accade a coloro
che non possono farlo, a coloro che sono in
coma o che sono del tutto inconsapevoli del
fatto che stanno per morire?

In tali situazioni, gli amici e i congiunti
possono aiutarli. Con grande devozione e con-



centrazione, essi possono cantare il nome del
Buddha o di un Bodhisattva, recitare alcuni
sutra e mantra o, semplicemente, sedersi vi-
cino al morente e meditare. Il potere della
concentrazione (samadhi) e la fede aiuteran-
no la coscienza della persona che sta per mo-
rire. Tali pratiche riducono la paura e la con-
fusione che si generano all’approssimarsi del-
la morte e infondono sicurezza e stabilita,
cosicché colui che sta per morire possa diri-
gersi con la mente verso la luce e l'illumina-
zione. In questo modo si eviterd una rina-
scita nei regni inferiori. Ho potuto constatare
quanto possano essere utili queste pratiche
religiose a chi si trova in punto di morte.
Anche un praticante esperto non pud ritenersi
certo di riuscire a mantenere la chiarezza men-
tale al momento della morte, per cui dovreb-
be anch’egli affidarsi all'aiuto degli altri pra-
ticanti.

Non c¢’¢ nessun bisogno di prolungare I'ago-
nia di una persona cara con innumerevoli stru-
menti. Non dovremmo nemmeno, quando la
sua morte si avvicina, piangere e lamentarci,
perché questo non fara altro che nuocerle, La
dignitd si manifesta facendo in modo che la
morte possa essere pacifica e serena. E preferi-
bile essere liberi dalla sofferenza fisica, quando
& possibile, mentre & sicuramente necessario
essere liberi dalla sofferenza psicologica, perché
altrimenti ci potrebbero essere, in futuro, con-
seguenze negative.

E sempre importante affrontare la vita e la
morte con dignitd. E un pensiero ingannevole
credere che soltanto la morte ci dara dignita. E
solo vivendo con dignita una vita ricca di signi-
ficato che rechiamo dignita alla morte.

(Trad. dall'inglese di Alberto Mengoni
“in memoria di Giuseppina Petti e Crisiina Martire”)

HEEEEEEEEBRBEEBREBREBEERREBBEBEHR

Dharma la seguente lettera:

CHI AIUTA PARAMITA, AIUTA IL SANGHA

Lo scorso gennaio le “Edizioni Paramita® hanno inviato a tutti i centri di

«Per il secondo anno consecutivo le Edizioni Paramita chiudono il bilancio

BEHBSHEBERERERBRBBRRREB BB E

in attivo: grazie agli abbonati (soprattutto sostenitori e benemeriti), ai collabo-
ratori e ad alcuni centri di Dharma. Riteniamo doveroso distribuire questo
modesto utile fra i centri che, a nostro giudizio, hanno maggiormente contri-
buito alla diffusione della rivista e dei nostri libri. Un contributo di 500.000 lire
sara pertanto inviato a ciascuno dei seguenti centri: Milarepa di Val della Torre,
Buddhadharma di Alessandria, Ghe Pel Ling di Milano, Soto Zen di Milano,
Vangelo e Zen di Galgagnano, Sakya di Trieste, Pian dei Ciliegi di Montesanto,
Fudeniji di Salsomaggiore, Ewam di Firenze e A.Me.CO. di Roma.

L’utile del 1996 era stato utilizzato per I''ndice dei primi 60 quaderni, inviato
in omaggio agli abbonati del 1997. L’eventuale utile del 1998 sara distribuito
ancora una volta ai centri che piti avranno contribuito a realizzarlo. Sarebbe
opportuno, in proposito, che ogni centro incarichi una persona per i rapporti
con Paramita, che curi la diffusione della rivista e dei libri e la tempestiva
comunicazione dei programmi per la rubrica “Iniziative” e, inoltre, che ci
trasmetta pareri e suggerimenti del centro stesso, affinché Paramita possa
essere sempre pill utile per i lettori».
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21

RO BRI REBBRBE



1l libro tibetano dei morti
all’attenzione dell’Occidente

di André Couture

Il numero di giugno 1997 del trimestrale
Religioni e Sétte nel mondo (Ed. Gris, Bo-
logna 1997) ospita una serie di articoli sul
tema “Reincarnazione e messaggio cristia-
n0”. Pubblichiamo parte del saggio dedicato
a “Il libro tibetano dei morti, una ‘Bibbia’
sulla reincarnazione per gli occidentali?”.

1. Verso la metd degli anni Sessanta, Eliza-
beth Kiibler-Ross ridestd I’America alla sua
paura della morte. Nel dicembre del 1965, tre
mesi dopo il suo arrivo a Chicago, quattro
studenti in teologia udirono di una conferenza
che essa aveva recentemente tenuto sulla morte
e chiesero di visitare insieme a lei un paziente
morente. Per lei, questo fu I'inizio di un lungo
progetto di ricerca su esperienze di quasi-
morte. Parallelamente alla sua ricerca e forse
trascinati nella sua scia, un gruppo di liberi
ricercatori, compresi il medico e psicologo Ray-
mond Moody(1), Stanislav Grof e Kenneth
Ring, restarono affascinati dai fenomeni che
circondano la morte. Nel corso di tutti questi
tentativi di afferrare gli ultimi momenti della
vita, appare una sorta di segnale o faro sul-
I'oceano: la convinzione che la storia di Er di
Pamphilia nella Repubblica di Platone e il Libro
tibetano dei morti sapevano gia tutto cid che si
scopre negli ospedali occidentali,

Dopo aver analizzato centocinquanta raccon-
ti di esperienze di quasi-morte, -dopo aver iso-
lato quegli elementi che accadono con maggio-
re regolariti, Moody confronta il suo materiale
con tradizioni simili del passato. Naturalmente,
una di queste & il Libro tibetano dei morti, un
libro eminente che contiene la maggior parte

degli elementi che egli ha gia raccolto dalle sue
analisi. Egli conclude: “In breve, anche se il
Libro tibetano dei morti include molti livelli
successivi di morte quali nessuno dei miei sog-
getti & arrivato a sperimentare, & davvero ovvio
che ¢’¢ una singolare similitudine fra i racconti
di questo antico manoscritto e gli eventi che mi
sono stati riportati dagli americani del ventesi-
mo secolo” (2).

Con ricercatori come Moody pronti ad accet-
tare la superiorita della tradizione tibetana, era
evidente che, a lungo andare, il Bardo Thédol
era destinato ad apparire come un libro para-
digmatico, contenente la conoscenza piti com-
pleta sulla morte. In Lz source noire, Van
Eersel riassume le sue impressioni riguardo alla
ricerca americana sulla morte in questo modo:
“Nell'aereo che mi riportava in Francia, dopo
le mie prime indagini in America, sfogliai an-
cora una volta il Libro tibetano dei morts. Im-
provvisamente, intere sezioni di questo libretto
divennero limpide. Questi individui diabolica-
mente intelligenti avevano gid scoperto lo sce-
nario di Ring millecinquecento anni prima. [...]
Mentre scorrevo la loro antica ‘Guida per ani-
me in transito fra due reincarnazioni’, ridevo a
ogni pagina. Dicevano esattamente le stesse
cose di Ring...” 3). Il Bardo Thédol appariva
sempre pill non solo una fonte davvero scien-
tifica per molti dei problemi che circondano la
morte, ma anche una grande autoritd su que-
stioni relative alla reincarnazione.

Negli ultimi trent’anni, molti libri sulla rein-
carnazione citano come fonte il Libro tibetano
dei morti. Nella maggior parte dei casi, questi

(1) RAYMOND MOODY, Life after Life, Bantam Books, New York 1976.

(2) Ivi p. 122.

(3) PATRICE VAN EERSEL, Lz source noire, Editions Grasset et Fasquelle, Paris 1986, pp. 339-340.



libri rendono omaggio a un lavoro classico e
ben noto. Un paio di righe o un paragrafo sono
sufficienti per ricordare al lettore I'importanza
della tradizione tibetana. Tuttavia, alcuni di
questi libri considerano il Bardo Thédol come
un riferimento fondamentale, che merita di es-
sere considerato uno dei principali testimoni di
un’antica tradizione preservata nonostante il
suo attuale declino.

Dopo un riassunto dei tre livelli di bardo nel
Bardo Thidol, Joe Fisher sostiene che il libro
ha assunto nuova rilevanza. Fino all'inizio degli
anni Settanta, il Libro tibetano dei moorti “era
visto da molti come una allegoria istruttiva ma
essenzialmente simbolica”. Ma “le ricerche me-
diche sulle esperienze di quasi-morte e fuori dal
corpo” di Kiibler-Ross, Moody, Ring, Grof e
altri “dimostrano che lo stato dopo la morte &
vivo di fenomeni raccontati concordemente:
una luce potente e accogliente, un senso di
pace e di assenza di tempo, liberta di movimen-
to e capacita di passare attraverso gli oggetti,
maggiore chiarezza di percezione, sorpresa di
essere fuori dal corpo insieme alla facoltd di
vedere e udire gente vicina, strani suoni, la
concessione di una rapida revisione della vita
passata, il dissolversi della paura della morte
insieme a un maggiore senso dello scopo, e
l'inadeguatezza delle parole a descrivere in ge-
nere tutta 'esperienza” (4). Anche se nessuno
dei casi riportati da questi studiosi arriva fino a
quelli riportati nel Bardo Thidol, “molti dei
tesiimoni sembrano essere andati abbastanza in
1a da divenire consapevoli del processo della
reincarnazione” (5), e quindi confermerebbero
le sue storie apparentemente fantastiche. Gli
esperimenti con I'LSD del dottor Stanislav
Grof rafforzano anche le visioni riportate nel
libro tibetano. Nell'insieme, le rappresentazioni
tibetane appaiono scientificamente fondate e
molto piti accurate delle dottrine cattoliche ro-
mane sul purgatorio, la cui rilevanza & stata
tuttavia messa in evidenza da Rudolf Steiner.

2. Se il Libro tibetano dei morti ha qualche
probabilita di essere visto come una Bibbia per

la reincarnazione, & solo nel contesto della ri-
cerca di una genuina tradizione esoterica che
adesso & perseguita soltanto da un pugno di
ricercatori spirituali. Secondo la mia opinione,
la New Age trascura invece questa ricerca della
verita. La maggior parte della gente non vuole
pit entrare in una nuova religione, cioé in una
nuova istituzione religiosa in grado di assicura-
re il benessere dell'umanitd una volta per tutte,
o credere a una nuova Bibbia, cioé¢ a un libro
che contiene un’accurata rassegna dei dogmi
della salvezza. 1l solo desiderio & soddisfare la
sete quotidiana di esperienza intima e di perso-
nale appagamento. Non c’¢ bisogno di fondarsi
su una istituzione o una Bibbia. La societa
attuale fornisce tantissimi servizi specializzati in
spiritualita, adatti a chiunque voglia trovare ri-
sposte alle proprie domande. Anche se il Libro
tibetano dei morti pud essere sfogliato con in-
teresse da molti assetati di spiritualita, il suo
solo ruolo & confermare una esperienza pura-
mente individuale.

Leary, Metzner e Alpert avevano gii eviden-
ziato quello che essi avevano interpretato come
un desiderio da parte dei Lama tibetani in
esilio di infrangere il segreto riguardo alla loro
venerabile tradizione e di rendere quindi i loro
insegnamenti disponibili a un pubblico occi-
dentale. Infatti, molti guru tibetani hanno atti-
vamente preso parte alla promozione del
buddhismo in Occidente durante gli ultimi
trent’anni, un periodo in cui le traduzioni del
Bardo Thidol sono aumentate. 1l Bardo Thidol
¢ importante non solo per i tibetani, ma per il
mondo intero, dice il Lama Anagarika Govin-
da. Chégyam Trungpa & ancora pitl chiaro ri-
guardo al suo obiettivo nel tradurre il Bardo

Thédol. “Questo libro” dice “¢ un altro tenta-

tivo di rendere questo insegnamento disponibi-
le agli studenti in Occidente. Io spero che in un
prossimo futuro anche il sadhana possa essere
tradotto, cosi che questa tradizione possa essere
completata” (6).

Nel suo The Tibetan Book of Living and
Dying, Sogyal Rinpoche cerca di riassumere per

(4) JoE FisHER, The Case for Reincarnation, Collins Publication, 1984, p. 85.

(5) Ivi, pp. 86-87.

(6) FRANCESCA FREMANTLE - CHOGYAM TRUNGPA (a cura di), The Tibetan Book of the Dead,
Shambhala Publication, Berkeley 1975, trad. italiana: Il libro tibetano dei morti, Ubaldini Editore,

Roma 1977.



il largo pubblico gli insegnamenti tibetani es-
senziali riguardo il bardo. Egli nota che “la
moderna societd occidentale non ha una vera
comprensione della morte ‘e di cid che avviene
nella morte o dopo la morte” (7). Anche gli
stimolanti studi di Kiibler-Ross e Moody corro-
no il rischio di essere male interpretati Di
fronte alla morte non sono giustificati né entu-
siasmo né paura. “La morte non & né depri-
mente né eccitante; & semplicemente un fatto
della vita” (8). Sogyal Rinpoche dice senza mez-
zi termini che il Bardo Thddo! & un lavoro
estremamente difficile, inteso per studenti avan-
zati. Tuttavia, questo testo € applicabile anche a
chi comincia, e pud portare il suo lettore al
nocciolo dell'insegnamento buddhista, secondo
il quale ogni realta dovrebbe essere analizzata
come “una serie di realtd transizionali costante-
mente in mutamento note come bardo” (9).

3. Naturalmente, il Libro tibetano dei morti
pud aiutare chiunque al momento della morte,
ma specialmente coloro che sono stati risveglia-
ti a una sana comprensione della realta fenome-
nica mediante una lunga pratica della medita-
zione buddhista. Tutti questi autori tibetani
sono concordi: il Bardo Thodol & inseparabile
dalla pratica. “La lettura della Liberazione me-
diante l'ascolto del Bardo a voce alta per una
persona morta [...] & per rammentare a chi gia
possiede un -addestramento. precedente. Esso-&
assolutamente necessario” (10). Questo libro
continua dicendo che senza un precedente ad-
destramento a riconoscere I'essenza della men-
te, il Bardo Thodol & inutile. La sola possibile
conclusione & che si deve seguire- un maestro
qualificato e unirsi a un gruppo di meditazione
tibetano. Quindi, anche se il Bardo Thédol non
era parte dell’azione missionaria in Tibet e an-
che se esso deve essere considerato un libro
ostico, dal suo successo in Occidente fin dal
1927 si pud concludere che esso & uno stru-
mento naturale per i buddhisti che tentano di
sedurre le menti occidentali.

Le traduzioni e i commentari appena men-
zionati citano, fra gli altri, Evans-Wentz, Jung e

Moody, ma solo per mostrare che I'insegna-
mento tibetano va molto oltre. Si pud trovare
nel Bardo Thédol un insegnamento riguardo ai
fenomeni che circondano la morte o anche alla
reincarnazione; il suo vero insegnamento, tutta-
via, tocca la vera natura dell’essere e la libera-
zione totale. Nel suo “Discorso introduttivo”
al Mirror of Mindfulness di Rangdrol, Tulku
Urgyen Rinpoche mette in guardia il lettore
occidentale riguardo alla vera portata di questo
insegnamento: “Pochissimi occidentali si do-
mandano perché lo stato intermedio dopo la
morte & descritto dai maestri tibetani come
terrificante, orribile da attraversarsi, una espe-
rienza spaventosa piena di luci intense, colori e
suoni, mentre la ricerca fatta da ipnotisti occi-
dentali suggerisce che I'esperienza dopo la mor-
te sia molto piacevole, senza alcun disagio o
durezza. In risposta io domando, ‘quelli sotto
ipnosi sono veramente morti?’. No; essi respi-
rano ancora, mentre una persona morta non
respira. Quelli ipnotizzati hanno solo una imi-
tazione, una vaga impressione mentale di mor-
te, non la vera, immediata esperienza”.

Nel capitolo VI del suo libro, Sogyal Rinpo-
che non manca di ricordare ai suoi lettori i triti
argomenti occidentali riguardo la realtd della
reincarnazione: la pretesa universalitd di questa
credenza, le testimonianze di famosi scrittori, la

-prova di esperienze-di quasi-morte, 1a ricerca di--

Ian Stevenson, e cosi via. Ma, nella frase suc-
cessiva, egli aggiunge che, secondo il buddhi-
smo, non esiste qualcosa come un'anima o un
ego che viaggi di vita in vita. L’argomento prin-

~cipale che stabilisce la realti della rinascita &

“basato su una profonda comprensione della
continuita della mente”. Poiché il mondo fisico
& soggetto a incessante cambiamento, similmen-
te la coscienza & sottoposta a variazioni perma-
nenti senza alcun inizio o fine una volta per
tutte. Pitt tardi, nel capitolo XX, confrontando
le esperienze di quasi-morte con i bardo, Sogyal
Rinpoche insiste: nonostante alcune similitudini
e le affrettate conclusioni tratte da alcuni stu-
diosi, i bardo devono essere chiaramente distin-

(7) SOGYAL RINPOCHE, The Tibetan Book of Living and Dying, Ed. Patrick Gaffney, New York

1992, p. 7.
(8) Ivi p. 10.
(9) Ivi p. 11.

(10) T.N. RANGDROL, Mirror of Mindfulness, Shambhala Publication, Berkeley 1989, p. 8.
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ti da quelle esperienze. Mentre le esperienze di
quasi-morte sembrano essere tutte positive,
quelle registrate nel Bardo Thédol possono an-
che essere terrificanti. Per i lama tibetani, &
davvero assolutamente impossibile considerare
le esperienze di quasi-morte come qualcosa di
diverso da esperienze che appartengono alla
vita presente. “Alcuni scrittori hanno suggerito
che l'esperienza di quasi-morte esprime i gradi
del processo di dissoluzione nel bardo del mo-
rente. E prematuro, io credo, cercare di legare
I’esperienza di quasi-morte troppo precisamente
alle descrizioni dei bardo, perché la persona
che é sopravvissuta all'esperienza di quasi-
morte & stata solo letteralmente ‘quasi morta’.
Io ho spiegato al mio maestro Dilgo Khyentse
Rinpoche la natura dell'esperienza di quasi-
morte, ed egli ’ha chiamata un fenomeno che
appartiene al bardo naturale di questa vita, per-
ché la coscienza semplicemente lascia il corpo
della persona che & ‘morta’, e vaga temporanea-
mente in vari regni” (11). Aggiunge poco oltre:
“Non lasciate che questi racconti di esperienze
di quasi-morte, che sono cosi suggestivi, vi cul-
lino nella illusione che tutto cid che dovete fare
per dimorare in questi stati di pace e beatitudi-
ne & morire. Non €&, e non potrebbe essere, cosi
semplice”. Infatti, questa categoria di esperien-
ze proviene da persone che sono sfuggite alla
morte ed & conosciuta in Tibet come delok. 11

raggiunge un punto di non ritorno. A questo
confine la persona allora sceglie (o é istruita) di
ritornare alla vita, talvolta dalla presenza di
luce. Naturalmente negli insegnamenti del bar-
do tibetano non c’¢ nulla di paragonabile, per-
ché essi descrivono ci6 che avviene a una
persona che muore veramente. Tuttavia, in Ti-
bet c’era un gruppo di persone, chiamate délok,
che hanno avuto qualcosa di simile a una espe-
rienza di quasi-morte, e cid che essi riportano &
simile in maniera affascinante”. E sembrato ne-
cessario citare questo autore diffusamente per
mostrare che, anche se i maestri tibetani usano
le esperienze di quasi-morte dell’Occidente o
altre analisi della reincarnazione occidentali,
essi lo fanno apertamente e intenzionalmente,
con lo scopo di spingere i loro discepoli oltre le
esperienze di quasi-morte e reincarnazione, ver-
so una piena comprensione dei bardo e degli
insegnamenti buddhisti come di un tutto.

La storia del Libro tibetano dei morti e il suo
fascino ne fanno un logico, se non intenzionale,
strumento per scopi missionari. I lama tibetani
ne fanno pieno uso. E chiaro, comunque, che
questi nuovi lama insegnano come prima cosa
la liberazione dalla rinascita. Il libro tibetano
dei morti tratta della rinascita e, come tale, puo
eccitare I'immaginazione degli occidentali, ma
qualunque occidentale che desideri capirlo
deve adottare una nuova comprensione della

delok & stato- approfonditanrente--studiato da - -vita; ricercare una piena emancipazione da na-

Frangoise Pommaret in una monografia debita-
mente citata da Sogyal Rinpoche: Les Revenants
de lau-deld dans le monde tibétain. “Nei rac-
conti che abbiamo di esperienze di quasi-morte,

si percepisce talvolta un' confine o limite; si

(11) SoGYAL RINPOCHE, op. cit, pp. 331-332.

scite e morti. Per quanto posso giudicare, la
nuova autorita del libro tibetano dei morti ri-
posa su uno scambio di argomenti alternativa-
mente usati da occidentali e tibetani nel
tentativo di giustificare veritd opposte.
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« Il monaco Ngawang, che incontrai in Tibet negli anni Trenta, un giorno mi
chiese se avevo paura di morire e io gli risposi affermativamente. Mi guardo
quasi meravigliato e disse: “Stupido, chissa quante volte sei gia morto”».

FOSCO MARAINI




La Pagoda di Vienna

Questa € la Pagoda (che corrisponde agli Stupa indiani e ai Chorten tibetani) co-
struita presso Vienna dall’Ordine budadhista giapponese “Nipponz.an Mihoji’; -lo stesso
che ha costruito la Pagoda di Comiso in Sicilia. Entrambe sono dedicate alla pace.
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Il duplice aspetto della vacuita

intervista con Lama Denys Tendrup

Il tema di questa intervista (raccolta da Maria Angela Fald) richiede un impegno
particolare. La vacuita (sunyata) é 'elemento caratterizzante e originale dell'in-
segnamento buddhista. Sono qui presentati i due diversi approcci alla vacuita,
che determinano, tra Plaltro, al di la della tradizionale distinzione fra Theravada
e Mahayana, coincidenze trasversali tra i tibetani Ghelupa con i Theravada e i
tibetani Dzog Chen e Mahamudra con lo Zen; ma lintervista sottolinea che in
ogni tradizione buddhista, anzi, in ogni praticante, convivono alternativamente
le due esperienze della vacuiti e la prevalenza dell’'una o dell’altra & in rela-
zione con la loro prospettiva dellTlluminazione immediata o graduale e persino
con l'apertura o meno allimpegno sociale e al dialogo interreligioso. Suggeria-
mo ai lettori piil volenterosi di tileggere precedenti articoli di Paramita sulla va-
cuitd (ad esempio: quaderno 27, p. 11; 31, p. 34; 50, p. 29; 56, p. 25 e 60, p. 49).

Paramita: Un tema molto stimolante,
presente nelle tradizioni Vajrayana e che
alcuni buddbisti occidentali oggi hanno ri-
preso a dibattere con particolare interesse, é
la distinzione tra le due possibili realizzazio-
ni della vacuita: vacuita di sé (in tibetano:
rang tong) e vacuitd d'altro (in tibetano:
chen tong). Basandosi su tale differenziazio-
ne, viene proposta anche l'ipotesi di supera-
re la tradizionale distinzione verticdle in
scuole antiche o Hinayana e scuole Maba-
yana. Ad esempio, i dirigenti della Fonda-
zione Longchen di Oxford (fondazione
promossa da Chogyam Trungpa e realizzata
da Michael Hookbam), con riferimento par-
ticolare dlla tradizione Dzog Chen, non esi-
tano a includere tra i seguaci della “vacuita
di s&" i praticanti Theravada assieme ai
Gelugpa, mentre sarebbero seguaci della
“vacuitd d’altro” i praticanti di Mahamudra
e Dzog Chen, assieme ai praticanti Zen. Ci
potrebbe definire brevemente queste diverse
esperienze di sumyata? E, a sua opinione,
corrisponde al vero il suddetto raggruppa-
mento trasversale tra Theravada e Mahaya-
na proposto da Hookham?

Lama Denys: Vorrei anzitutto sottoli-
neare 'importanza di non separare netta-
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mente queste due prospettive, associandole
alle tradizioni Theravada e Gelugpa da
una parte e Mahamudra-Dzog Chen e Zen
dall’altra. Questa classificazione in rang
tong e chen tong, come tali esperienze sono
definite in tibetano, ha una storia specifica
in un contesto Vajrayana, ma a grandi
linee la si pud anche ritrovare come pre-
senza di due tendenze o due approcci di-
versi in tutte le tradizioni e, se si vuole, in
tutte le scuole, che spesso e volentieri si
trovano a coesistere in uno stesso contesto.
Per esempio, possiamo trovare entrambi
gli aspetti, rang tong e chen tong, sia nelle
scuole Dzog Chen che nelle scuole Thera-
vada. Li definirei, infatti, come due ap-
procci o due prospettive diverse della
sunyata: lo stesso tema & considerato da
due angolazioni diverse di esperienza, una
basata piu sulla comprensione mentale e
Ialtra piu sull'esperienza personale, una
piu graduale e I'altra piti immediata, una
piu teorica e I'altra piu pratica.

La prospettiva rang tong — che in tibe-
tano significa vuoto di sé, o vuoto di na-
tura propria, ovvero vuoto di una natura
intrinseca indipendente — €& la compren-
sione della vacuitd come interdipendenza



e, nella visione dell'interdipendenza gene-
ralizzata, si sperimenta l'assenza di ogni
natura propria o inerente. La prospettiva
chen tong — che in tibetano significa vuo-
to di altro, secondo la definizione che ne
ha dato Jamgol Kongtrul il Grande — si
deve intendere come la perfezione vuota di
alterita, la perfezione della natura di Bud-
dha, vuota di qualcosa che le sia altro, un
altro inteso come esperienza dualista. Que-
sta vacuitad come non dualitd & caratteristi-
ca degli approcci diretti, immediati ed
esperienziali, mentre I’altra & caratteristica
degli approcci analitici, della comprensio-
ne teorica e filosofica. Non si tratta, si badi
bene, di due concezioni inconciliabili e
diametralmente opposte; sono dei punti di
vista e degli approcci complementari. In
tutti gli approcci corretti ed equilibrati di
sunyata, ritroveremo queste due compo-
nenti nella prospettiva della Via di Mezzo,
che giustamente e intelligentemente trova
proprio nella complementarita di queste
due prospettive la possibilita di evitare gli
estremi.,

Paramita: Quindi, quando si ha esperien-
za della sunyata, non si tratta di una sun-
yata di tipo rang tong o di una sunyata di
tipo chen tong; sono presenti entrambi gli
aspetti.

Lama Denys: Sono due modi per indi-
care la stessa esperienza: vuoto di sé, se-
condo I'approccio analitico, € la considera-
zione dell’assenza di natura propria di tutti
i fenomeni; e vuoto di altro é pit imme-
diato, in quanto assenza di un osservatore
che si pone come testimone in un’espe-
rienza dualista.

Paramita: Ma, a proposito di questa pos-
sibilita di definire la vacuita rang tong come
esperienza presente in ambito Theravada e
Gelugpa e l'esperienza chen tong come pre-
sente in Mabamudra, Dzong Chen e Zen, é
possibile, sulla base di quanto gia detto,
essere cosi metti su questa trasversalitd, o
piuttosto é necessario non vederle cosi di-
stinte?
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Lama Denys: Rang tong & lo sforzo piu
analitico; la tradizione dell’Abbidbarma,
della scolastica, & un approccio graduale,
gradualista. L’approccio chen tong & piu
nell’uscita immediata da tutte le categorie,
comprese quelle che sono prese in consi-
derazione nell’ Abbidharma o nel Prajnapa-
ramitabridayasutra. Tutte le categorie (ag-
gregati, ayatana, dhatu, ecc.) sono passate
in rivista per dire che la vacuitad non & né
questo, né quello, né... né... In realta, ci
sono diversi modi per parlarne. E un sog-
getto che puo essere, per sua stessa natura,
polemico. E cid & accaduto spesso. L’ap-
proccio rang tong si situa piu nella tradi-
zione della Prajnaparamita, mentre I'ap-
proccio chen tong é piu nella continuita
del Tathagatagarbbasutra, il sutra della na-
tura del Buddha. Ciascuna di queste due
prospettive ha le sue qualitd e le sue spe-
cifiche possibilita di deviazione: I’approc-
cio rang tong pud deviare verso una
comprensione nichilista della vacuit3, in
una vacuita che diventa il niente, ’assenza
di qualsiasi cosa. L’approccio chen tong, a
sua volta, pud deviare verso una prospet-
tiva eternalista, quella di perfezione della
natura di Buddha, vista quasi in modo
teista. In effetti, & dalla loro complementa-
rieta, dalla loro sinergia che pud nascere la
giusta via di mezzo, che evita gli estremi di
nichilismo ed eternalismo.

Paramita: Quale di queste due esperienze
di sunyata é pid adatta a favorire lo svilup-
po del Dbarma, anche in senso sociale e di
impegno civile? Forse una é pid teorica e
quindi pid lontana dalla vita della gente
comune e laltra é pia pratica e pin vicina
alla gente, pin facile da applicare?

Lama Denys: Credo, ancora una volta,
che sia importante non dissociare e ancor
pil non contrapporre queste due prospet-
tive. Non c’é, se non nelle deviazioni, una
prospettiva specificamente rang tong o
specificamente chen tong, totalmente op-
poste 'una all’altra. In una prospettiva
rang tong giusta, c’¢ la dimensione chen



tong e nella prospettiva chen tong giu-
sta, c’¢ la dimensione rang tong. Questo
stesso modo di parlare deve essere utiliz-
zato con grande prudenza. Nella prospet-
tiva della loro complementariti, come
abbiamo gia detto, le due sono necessarie
sia per la comprensione o I'esperienza e
'azione.

La prospettiva chen tong, se la si intende
come lesperienza diretta nel senso della
presenza nellazione, nell’intelligenza del
cuore e nella sua immediatezza, potrebbe
porre l'altra esperienza, rang tong, come
una comprensione meramente intellettuale,
ma questo € assai riduttivo. La prospettiva
rang tong, se si ammette che accentua
maggiormente la dimensione dellinterdi-
pendenza, € a sua volta molto importante
per comprendere linterconnessione che
costituisce la trama della vita umana, so-
ciale, economica, culturale, ecc.

Quello che mi sembra importante & di
non considerare queste due prospettive
come se fossero differenti, opposte, ma
vederle semplicemente come due compo-
nenti necessarie per un approccio giusto,
una basata piu sulla comprensione e I’altra
piu sull’esperienza. In effetti, corrispondo-
no a due tendenze presenti nella pratica.

Se si parla di organizzazione sociale, la
prospettiva rang tong, che, come diceva-
mo, ha un carattere pit analitico, progres-
sivo e graduale, é piuttosto associata con il
‘potere altro’. La prospettiva chen tong
mette I'accento su un approccio in cui il
potere & pit ‘in sé’. Dal lato rang tong la
natura di Buddha & al termine del cammi-
no, dal lato chen tong la natura di Buddha
é gia qui. Nel primo approccio la domi-
nante & nella trascendenza, nell’altro nel-
Pimmanenza. Evidentemente, la via di
mezzo sta tra gli estremi della trascenden-
za e dellimmanenza. Socialmente parlan-
do, la prospettiva della trascendenza situa

il risveglio e I’autorita fuori, in un al di I3,
mentre nella prospettiva chen tong il risve-
glio e le sue qualitad sono qui e ora, in sé.
Ci sono delle affinita con i diversi tipi di
organizzazione sociale e modi di vita. Tut-
ti i poteri centralizzati e gerarchizzati han-
no naturalmente la tendenza a privilegiare
'aspetto rang tong. Cé quasi una coinci-
denza tra il potere temporale e l'autorita
spirituale, che viene da questa trascenden-
za in cui si identifica il potere temporale. E
il principio dei diversi tipi di monarchia e
teocrazia. In una prospettiva chen tong,
ciascuno & in se stesso depositario della
natura di Buddha immanente, il potere &
in sé piuttosto che nell’altro e, al limite, &
una prospettiva che avrebbe piuttosto una
tendenza, se si pud dire, anarchica. Quin-
di, soggiacente a queste due prospettive ci
sono anche gli estremi dell’anarchia e del-
la monarchia, intendendo questi due ter-
mini in senso letterale: monarchia intesa
come ‘potere di uno solo’ e anarchia come
‘senza potere’.

Storicamente, i monarchi sono stati por-
tati alcune volte a prendere posizione: in
Tibet c’¢ stato un celebre dibattito tra i
gradualisti indiani e i subitisti cinesi e, in
un certo modo, cid ha rappresentato la
contrapposizione tra una dominante rang
tong indiana e una chen tong cinese(1). 1l
monarca era certo in favore dell’approccio
graduale e, in Tibet, la tendenza dominan-
te dei principali rappresentanti del potere
temporale la si vede nella tradizione Gelu-
gpa. L’altra corrente, la subitista, & rimasta
nella tradizione Mahamudra e Dzog-chen.
Le due tendenze, in effetti, sono presenti
nella tradizione tibetana in generale e si
pud dire anche in tutte le scuole. Anche
oggi possiamo trovare una certa remini-
scenza della loro contrapposizione a livel-
lo, in alcuni casi, di estremizzazione di
queste due tendenze.

(1) Si riferisce al Concilio di Sam-ye (792-794), in cui I'indiano Kamalasila e il cinese Ho-shan
(il nome ¢ incetto) rappresentarono rispettivamente la posizione gradualista e subitista [#dr].



Paramita: Passando in ambito interreli-
gioso, secondo lei quale di queste due ten-
denze puo essere pin adatta per favorire
Uincontro e il dialogo con i cristiani e in
particolare con le tradizioni teiste?

Lama Denys: Nel dialogo con le tradi-
zioni teiste & evidente che ’approccio chen
tong presenta dei vantaggi, nel senso che i
teisti vi si possono piu facilmente ritrovare.
La perfezione, la visione della vacuita pie-
na di energia sacra o la presenza della
divinita pud ben parlare al cuore del teista.
La prospettiva chen tong € naturalmente
una prospettiva che potremmo dire misti-
ca, la prospettiva dell'immediatezza o dello
stato di presenza. La natura di Buddha &
lo stato di presenza immediata e questa
presenza, libera di dualita, libera di osser-
vatore e osservato, questo stato di presenza
pud anche essere chiamato presenza sacra,
presenza divina. Si pud sottolineare che
questa natura di Buddha, Trikaya, questa
presenza sacra &, nella prospettiva dei Tan-
tra, la natura stessa della divinitd e cio
chiarisce anche perché la prospettiva chen
tong & iscritta nella tradizione dei Tantra.

cosi che é apparsa storicamente e corri-
sponde a cid che si pud definire come la
pienezza della vacuita, la prospettiva della
vacuita di pienezza o ancora ¢ la prospet-
tiva della ‘presenza d’assenza’, della pre-
senza sacra nell’assenza della dualita, la
Presenza non nata, che sussiste in sé nel-
Passenza delle concezioni di sé e di non sé,
di essere e non essere.

Paramita: Sezpre a proposito del dialogo
interreligioso, quali sono, oggi, secondo lei
gli approcci pia fecondi?

Lama Denys: Piu che il dialogo a livello
della parola, penso sia pit vivo e ricco il
dialogo tra persona e persona, tra cuore e
cuore. Nella nozione di incontro, c’¢ la
dimensione intrareligiosa e intratradiziona-
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le. Si puo fare una distinzione tra religione
e tradizione. La parola religione ha una
sua storia precisa, che si iscrive specifica-
mente nell'Occidente monoteista. Proviene
direttamente dalla sua storia, ha le sue
connotazioni precise e pertinenti all'inter-
no del contesto monoteista in cui & nata. Il
termine tradizione & pili ampio e sta a
definire la trasmissione della scienza sacra
o spirituale, come & presente nel Dharma
in un contesto che non ¢ quello di una
prospettiva religiosa teista. Nel dialogo in-
tratradizioni ci sono, secondo la mia espe-
rienza, due livelli. Il primo & un livello
esteriore che & di incontro fraterno, in cui
ognuno pud amichevolmente accogliere
fratelli e sorelle, e dialogare e conversare
con un atteggiamento di tolleranza e ri-
spetto, mettendo in risalto cid che & comu-
ne a livello piu generale nelle rispettive
tradizioni: i valori umani fondamentali, i
principi etici universali come la compassio-
ne, I'amore, la pazienza, la benevolenza.
Questo incontro esteriore € importante, si
superano le chiusure, le intolleranze e i
conflitti, che nascono anche dagli integra-
lismi. Il secondo livello é I'incontro inte-
riore intratradizioni che si fa nell'incontro
del cuore, nell’esperienza vissuta da chi
pratica in profondita nelle diverse tradizio-
ni. Cio che rivela questo dialogo é che piu
ci si impegna nei discorsi dogmatici o nelle
prospettive teologiche, pit nascono le dif-
ferenze. I discorsi e i concetti separano,
sono formulazioni contrarie, mentre, quan-
to piu si entra nell’esperienza contemplati-
va, silenziosa, nella vita monastica e yogica,
in quella contemplazione che costituisce il
cuore della vita spirituale, tanto piu le
concezioni si cancellano, le rappresentazio-
ni mentali svaniscono e, al loro posto, si
rivela la presenza fondamentale e assoluta
del divino, che ¢ al cuore delle diverse
tradizioni.



Le torri di Milarepa come simboli

di Carla Gianotti Conrad

Questo testo é la parziale versione in italiano

di uno scritto della stessa autrice pubblicato

in The Tibetan Journal XVI-2, Dbaramsa-
12 1991, pp. 67-75.

1. Delle molte figure di maestri di tradizione
buddhista che, nel corso dei secoli, sono dive-
nuti di sempre rinnovata venerazione, una delle
pit conosciute in Occidente é senz’altro Mila-
repa (M¢ la ras pa) il mistico, mago e poeta del
Tibet, vissuto a cavallo tra I'XI e il XM secolo
(1040-1123 circa). I suoi atroci delitti, le sue
prove al limite della sopportazione umana, la
sua liberazione finale dal mondo samsarico sono
i momenti essenziali di un itinerario soteriolo-
gico noto anche in Italia al vasto pubblico,
dopo la prima pubblicazione della sua biografia
(Vita di Milarepa, a cura di J. Bacot, Adelphi
Editore, Milano 1965 e successive ristampe), cui
fece seguito di li a un decennio il film “Milare-
pa” (1976) di Liliana Cavani, in cui la regista ci
propose — se si eccettua la trasposizione in
chiave onirica della vicenda — una lettura cine-
matografica della biografia, abbastanza fedele a
quella del testo tibetano. Del 1989, infine, & una
traduzione italiana dei “Centomila Canti” (mgur
’bum) (1), un’opera che racchiude ’esperienza
mistica di Milarepa, fonte di ispirazione e guida
spirituale per quanti la ascoltano.

Uno dei momenti pitl toccanti della biografia
di Milarepa compilata, secondo la tradizione,
dal suo discepolo Rechungpa (Ras chung pa),
ma che é opera certamente posteriore di qual-
che secolo (2), & quella secondo cui il Nostro,
obbedendo a una richiesta del suo Maestro
Marpa di Lhotrak, si impegna con grande de-
terminazione e con grande sofferenza, sia fisica

che mentale, alla costruzione di quattro torri
poste ai quattro punti cardinali. Prima di met-
tere a fuoco le valenze storiche e simboliche
che la costruzione delle torri verosimilmente
sottende, consideriamo brevemente alcuni dati
della biografia. Milarepa apparteneva al lignag-
gio dei Mila e il nome con cui & conosciuto
significa, come forse & noto, Mila vestito di
cotone, epiteto che il Nostro acquisi in etd
avanzata, quasi il nome-simbolo della perfezio-
ne yogica da lui raggiunta, dacché, indossando
un abito di sola tela e praticando lo yoga che
genera calore (tib. gtum mo, scr. candals), riusci
a sopportare i rigori dellinverno tibetano me-
ditando nelle caverne di montagna.

11 capostipite del lignaggio dei Mila proveni-
va da un clan di pastori-allevatori del Tibet
centro-settentrionale ed era un buddhista della
tradizione #yimmapa o ‘ordine antico’, cono-
sciuto per le sue abilita esorcistiche di mago e
guaritore., Partito un giorno in pellegrinaggio
alla volta dei luoghi santi dello Tsang nel Tibet
centrale, venne accolto in un paese dell’alto
Tsang dove esercitd la sua influenza benigna
sottomettendo i demoni del luogo. In seguito al
felice esito di un esorcismo nei confronti di un
demone particolarmente potente, assunse I'epi-
teto mila, dal significato incerto (zila potrebbe
corrispondere al nome del demone soggiogato,
oppure a una interiezione di paura, poi caduta
in disuso, pronunciata dal demone terrorizzato
alla vista del mago).

Dopo vicende di alterna fortuna, i Mila si
stabiliscono nella regione tibetana del Mang
yul, al confine nepalese, e qui il discendente in
terza generazione, chiamato Mila Trofeo di
Saggezza, ormai divenuto un ricco possidente

(1) TsaNG NYONG HERUKA, I Centomila Canti di Milarepa, traduzione di Franco Pizzi e Kristin Pizzi,
Ed. “Rassegna culturale J.M.”, Roma 1989. Per una traduzione completa dell’opera si veda The Hundred
Thousand Songs of Milarepa, trad. di Garma C.C. Chang, 2 voll, New York 1962, rist. Boulder 1977.

(2) Per una analisi della tradizione biografica di Milarepa si veda J.W. DE JONG, M: la ras pa’i rnam
thar. Texte Tibétain de la vie de Milarepa, Leiden 1959, p. 7 s. e FraNcIS Tiso, The Biographical Tradition of
Milarepa: Orality, Literacy and Iconography, in « The Tibetan Journal» XXI-2, Dharamsala 1996, pp. 10-23.



locale, ottiene la mano di una ragazza nobile
del clan dei Myang. Da questa unione nasce-
ranno Thopaga (ovvero Milarepa) e, quattro
anni piu tardi, sua sorella Peta.

Le condizioni di agiatezza e I'influenza locale
di cui godeva la famiglia di Milarepa mutarono
repentinamente alla morte del padre, quando
tutti i beni della famiglia, quelli mobili (gli yak,
i cavalli, i montoni, gli utensili, 'oro, I'argento,
il rame, il ferro, le turchesi, le sete, il deposito
di grano, ecc.) e quelli immobili (vari appezza-
menti di terra e la casa), vennero affidati alla
tutela dei cugini paterni. Questi ultimi avrebbe-
ro dovuto custodirli fino a quando Milarepa
non avesse raggiunto la maggiore eta. Ma, con-
trariamente alla parola data, i cugini si impa-
dronirono dei beni loro affidati, vuoi per
avidita (come ci tramanda la biografia) (3), vuoi
per vendetta contro il rifiuto della madre di
Milarepa a unirsi in matrimonio con il cugino
(come ci dicono invece gli Annali Azzurri) (4).

Milarepa, Peta e 1a madre, subendo umiliazio-
ni di ogni sorta, vissero come servi dei cugini. Il
sordo rancore e il desiderio di vendetta di cui la
madre si nutriva, condussero il giovane Milare-
pa(5) a divenire discepolo successivamente di
due maestri, esperti entrambi nell’arte del sorti-
legio, e riprendere cosi quell’attiviti magica che
aveva contraddistinto, oltre al capostipite del
lignaggio, anche alcuni dei Mila. Contrariamen-
te, tuttavia, agli altri suoi antenati maghi, 'opera
di Milarepa sara sotto il segno malefico.

L’abilitd nefasta maturata da Milarepa pro-
dusse rapidamente i suoi frutti. In pochi minuti
il cugino paterno vide cadere i figli, le nuore e
gli altri convitati (in tutto trentacinque persone)
sotto il crollo della sua casa al banchetto nuzia-
le per il figlio primogenito (il cugino cosi come
la cugina vennero invece risparmiati alla morte
solo per vendetta). Non solo. Di li a poco la
gente della valle, colpevole di non aver soste-
nuto i diritti della madre vedova (e nobile) e
dei suoi due figli, assistette impotente alla di-
struzione di tutto il raccolto sotto la furia della
grandine. In questo modo si conclude la breve,
ma densa carriera di Milarepa quale mago di
magia nera e la prima parte della sua biografia.

2. La seconda parte della biografia, che rac-
conta il suo dedicarsi alla vita spirituale, la sua
redenzione e la sua buddhita a beneficio di tutti
gli esseri senzienti, si apre con Milarepa che,
tormentato dai rimorsi per i crimini commessi e
pieno di desiderio per la dottrina della Libera-
zione, si prospetta al cospetto di Marpa di
Lhotrak (1012-1096), un famoso yogin tantrico,
studioso, viaggiatore e traduttore (conosciuto
come ‘Marpa il Traduttore’), iniziato alle dot-
trine tantriche e in particolare ai cicli di Heva-
jra e di Guhyasamaja da celebri maestri indiani,
fra cui spicca il nome di Naropa (956-1040
circa). In segno di devozione profonda, Milare-
pa offre a Marpa 7/ suo corpo, la sua parola e la
sua mente in cambio dell'iniziazione. Marpa gli
chiede allora di edificare una casa-torre per suo
figlio primogenito Darmadode, facendogliela
poi demolire e ricostruire piu volte in un luogo
diverso e con una pianta diversa, umiliando il
discepolo con ingiuste accuse e con il prendersi
gioco della sua opera.

Milarepa si mette al lavoro e costruisce, in
successione, quattro torri; una rotonda sulla
cima orientale della montagna, una a mezzaluna
a occidente, una triangolare a settentrione e
una torre quadrata a piil piani verosimilmente a
sud della montagna stessa. La ferma determina-
zione a mantenere la promessa fatta al suo
maestro faranno conoscere a Milarepa momenti
molto dolorosi, nei quali solo le cure materne
prodigategli da Dagmema (bDag med ma), la
sposa di Marpa, saranno a lui di conforto.

Cosi, dunque, la biografia ci tramanda la
costruzione delle torri. Ma la biografia di Mila-
repa, non diversamente dalle altre consimili bio-
grafie tibetane, & opera religiosa (il corrispon-
dente termine tibetano & namthar, che significa
letteralmente completa liberazione), un’opera
che risponde a motivi edificanti e devozionali
oltreché naturalmente celebrativi, cosi come la
tradizione agiografica impone, ma che, a diffe-
renza di questa stessa tradizione come la cono-
sciamo in Occidente, presenta almeno due
caratteri peculiari. Il primo & che il namthar &
una biografia sacra, il cui compito & quello di

(3) Cfr. Vita di Milarepa, a cura di J. Bacot, Adelphi Editore, Milano 1965, cap. II, p. 30 ss.
(4) Cfr. The Blue Annals, trad. di G.N. Roerich, Calcutta 1949, rist. Delhi 1976, p. 427 ss.

(5) Per una interpretazione psico-analitica della vita di Milarepa e del suo rapporto con la madre

cfr. RA. PauL, The Tibetan Symbolic World. Psychoanalytic explorations, Chicago 1982, pp. 221-243.



istruire in senso spirituale (6): non si tratta solo
di un modello di comportamento teso a ispirare
il devoto, ma di un vero e proprio testo di
insegnamenti per raggiungere, nel corso di una
sola vita, la condizione di Buddha. Il secondo &
che la biografia sacra, implicando una parteci-
pazione attiva da parte del devoto, si configura
— come ¢ stato messo in luce da mons. Tiso —
come l'attualizzazione di un rito (7).

Alla luce delle considerazioni fin qui fatte,
vediamo allora quali sono gli elementi storici e
simbolici che confluiscono, a nostro avviso, nel-
la prova delle torri del namthar di Milarepa.

3. La torre-casa fortificata o la casa-castello
con torri, chiamata kbar, & una struttura archi-
tettonica tipicamente tibetana risalente al perio-
do protostorico, che risulta attestata per i primi
secoli della nostra era e per il periodo della
monarchia storica (sec. VII-IX) nelle fonti sia
tibetane che cinesi. La frammentazione politica
del Paese e il conflitto tra i diversi centri di
potere (clan aristocratici e monasteri) per il
predominio spiegano il proliferare su tutto il
territorio tibetano di case-torri, con funzione al
contempo residenziale e militare (8). Un esem-
pio di costruzione di tale tipo appartenente al
periodo in esame o, come vuole la tradizione,
proprio una delle torri edificate da Milarepa,
¢ nella regione del Lhotrak. Si tratta della
“Torre del Figlio a nove piani” (Sras mkbar dgu
thog), una costruzione in pietra a base quadra-
ta che dava il nome al complesso templare
circostante (si noti, per inciso, che la tradizione
delle case-torri, che sembra essere stata partico-
larmente diffusa nelle aree del Lothrak e del
Kongpo del Tibet sud-occidentale, si & conser-
vata fino a questo secolo presso i capi locali di
queste aree) (9).

Le diverse torri che Marpa fa costruire a
Milarepa si inseriscono dunque in una precisa
tradizione architettonica tibetana e rispondono
soprattutto, in una situazione di precaria sta-

bilita politica qual’era quella del Tibet nel-
I’XT secolo, a motivi pratici e territoriali di
difesa, motivi taciuti nel #amzthar, come si evin-
ce dai continui dissidi che opponevano Marpa
ai cugini per il controllo ‘politico’ del territorio.

Passiamo ora a considerare il piano simbolico.

Nella tradizione religiosa del namthar, I'edi-
ficazione della torre, una tipica costruzione di-
fensiva dell’architettura civile e militare tibeta-
na, viene ad assumere i caratteri di una costru-
one spirituale, di una prova iniziatica di
purificazione e di consacrazione al tempo stes-
so. La purificazione delle negativitd commesse e
I'iniziazione a una nuova vita avvengono neces-
sariamente (e cosi infatti negli itinerari spiritua-
li, sia d’Oriente che d’Occidente) attraverso la
sofferenza, dal momento che la fatica, lo sforzo
e il dolore, cosi come il loro superamento,
rappresentano momenti importanti e imprescin-
dibili di ogni cammino.

L’iniziazione-sofferenza di Milarepa, resa
possibile dalla sua assoluta sottomissione in
qualita di iniziando al maestro, si attualizza in
una sorta di contrappasso dantesco per oppo-
sizione: colui, infatti, che si & macchiato della
terribile azione dell’omicidio attraverso la di-
struzione di una casa (la ‘casa-discendenza’ de-
gli zii, dove perirono trentacinque persone) pud
essere purificato solo attraverso la lenta e dolo-
rosa ricostruzione, pietra dopo pietra, di una
casa-torre. Ed & proprio la torre I’edificio che,
rappresentando meglio di qualsiasi altro il ten-
tativo umano di avvicinarsi al divino (basti pen-
sare alla ‘torre di Babele’, la porta del cielo), si
costituisce come immagine archetipa di rinno-
vamento nel processo evolutivo della coscienza.

Ma oltre a questi due temi, cosi complessi e
densi di valenze simboliche (I'iniziazione attra-
verso la sofferenza e la funzione simbolica della
torre), la ‘prova delle torri’ di Milarepa riman-
da anche a un ambito simbolico propriamente
buddhista, che affonda le sue radici nella antica

(6) Cfr. J.D.WiLLis, On the Nature of the Rnam-Thar: Early Dge-lugs-pa Siddba Biographies, in
Soundings in Tibetan Civilisation, New Delhi 1985, pp. 304-319.

(7) Cfr. Francrs Tiso, op. cit.

(8) Cfr. GruseppE Tuccl, Tibet, Ginevra 1975, p. 60ss.; P. MORTARt - G. BEGUIN, Dimore umane,
santuari divini, Demeures des hommes, sanctuaires des dieux, Paris - Roma 1987, p. 16; P. DENwoOOD, Fort
and Castles. An Aspect of Tibetan Architecture, in “Shambhala” 1 (1971), p. 9 'ss.

(9) Cfr. CArRLA GIANOTTI, Milarepa’s Trial of the Towers and the Tantric Ritual of shyin sreg, in
«The Tibetan Journal » XVI’2, Dharamsala 1991, nota 5, pp. 71-72.



cultura indiana. Come abbiamo detto, Milarepa
costruisce quattro torri nelle quattro direzioni
dello spazio: una circolare a est, una semicirco-
lare 0 a mezzaluna a ovest, una triangolare a
nord e una quadrata a sud. Sebbene la torre
circolare e quella semicircolare risultino en-
trambe attestate (anche se piuttosto inususali),
I'unica forma di consolidata tradizione risulta
essere quella quadrata, ovvero quella che la
tradizione riconosce nel Sekhargutog, la forma
triangolare essendo deliberatamente assurda.
Le scarse relazioni di queste quattro forme
con l'architettura tibetana sottolineano il carat-
tere simbolico dello schema quadruplice, uno
schema di forme e colori ben noto in ambito
cosmologico e rituale. Secondo la geografia co-
smica buddhista, mutuata a sua volta dalla anti-
ca cosmologia indiana, il mondo & costituito da
quattro grandi continenti — Uttarakuru, Purva-
videha, Aparagodaniya e Jambudvipa — la cui
forma é rispettivamente quadrata, a mezza-luna,
rotonda e triangolare. Nel mondo buddhista ti-
betano, lo stupa (tib. chorten), 'edificio sacro
per eccellenza, risulta essere concepito come la
sovrapposizione di quattro forme astratte (il
cubo, la sfera, il cono e la semisfera), le quali
rinviano rispettivamente ai quattro elementi (ter-
ra, acqua, fuoco e aria) di cui & fatto il mondo.

4. La forma delle quattro torri di Milarepa,
tuttavia, presenta ancora un’altra analogia inte-
ressante, Nel buddhismo tantrico, fatta eccezio-
ne per la forma a mezzaluna, sostituita con
quella della luna crescente, le quattro forme
sono assimilabili alla forma dei quattro fuochi
nel rito delle ‘offerte bruciate’ (tib. sbyin sreg,
scr. homa), uno dei principali riti tantrici prati-
cati in Tibet. Il rito delle ‘offerte bruciate’, che
deriva dal mondo sacrificale vedico, risulta ben
attestato nella cultura induista al tempo del
Buddha, dal quale venne condannato nella sua
critica al ritualismo brahmanico(10). Diffusosi
nella comunita buddhista indiana a partire alme-
no dal IIT secolo d.C. e penetrato in Tibet molto
probabilmente al tempo della propagazione del
buddhismo (sec. VII-IX), il rito delle offerte

(10) Dighanikbayal, 21.

bruciate viene descritto nell' Hevajra Tantra e nel
Sarvadurgatiparisodana Tantra, due testi che tro-
varono ampia diffusione tra i maestri tantrici
tibetani a partire dall’XI secolo e che, soprattut-
to 'Hewvajra Tantra, dovevano essere ben noti a
Marpa, il maestro di Milarepa (11). La cerimonia
delle ‘offerte bruciate’ consiste nell'accensione di
quattro fuochi (uno circolare a est, uno semicir-
colare a ovest, uno triangolare a nord e uno
quadrangolare a sud), sui quali vengono brucia-
te offerte dal colore corrispondente al fuoco che
presiede (rispettivamente bianco, rosso, nero,
giallo). Cosi, sul fuoco posto a est, che corri-
sponde al colore bianco, avremo riso, burro,
sesamo bianco, ecc,, mentre sul fuoco posto a
sud, che corrisponde al colore giallo, avremo
fiori gialli, semi di mostarda, zafferano, ecc. e
cosi via. I quattro fuochi segnano quattro diversi
momenti del rito secondo lo schema seguente;

a) pacificazione delle forze ostili (tib. sh:
ba, scr. santi);

b) soggiogamento del Triplice mondo (ti-
b. dbang, scr. vasya);

¢) distruzione dei demoni (tib. mzonon
spyod, scr. morana);

d) prosperita (tib. rgyas, scr. pusts).

Le quattro fasi del rito, nel corso delle quali
avviene il processo di emanazione e di riassor-
bimento della divinita (tib. bsyed rim e rdzogs
rim, scr.utpattikrama e sampannakrama), se-
condo un processo comune a tutti i tantra,
rappresentano per lo yogin un percorso di pu-
rificazione e consacrazione che brucia le nega-
tivitd precedentemente accumulate,

Alla luce delle analogie che si & cercato di
evidenziare, la costruzione delle quattro torri
da parte di Milarepa sembra allora assimilabile
a un rito di purificazione, ovvero un atto 7uagi-
co di rifondazione dello spazio esteriore, spec-
chio e immagine dello spazio interiore. Ed &
proprio perché la storia delle torri si configura
come un rito, evento senza tempo e dunque
sempre presente, che & capace di parlarci anco-
ra oggi, come tutte le storie fatte di sofferenza,
di coraggio e di amore,

(11) Cfr. T. Skorupski, The Sarvadurgatiparisodbana-Tantra, New Delhi 1983; Tibetan Homa Rites,
in Agni. The Vedic Ritual of the Fire Altar, a cura di F. Staal, Berkeley 1983, pp.404-417; Tibetan
Homa Rites According to the gTer ma Tradition, in “The Tibetan Journal” XX-4, Dharamsala 1995;
D. SNELLGROVE, Hevajra Tantra. A Critical Study, 2 voll., Oxford 1959.



(Quando si incontrano

Mahamudra, Ati e Shambhala

di Eric Holm

E questa la lettera che Eric Holm (Dorje Loppon), insegnante senior della “Sham-
bhala International’ ha inviato alla rivista americana Sun’s survey nel 1997 sul tema
della condivisione della ricchezza spirituale. Questi argomenti saranno al centro
dell'intensivo di meditazione che si terra a Lucca nei giorni 1-2-3 maggio con
Winfried Kopps, discepolo di Chégyam Trungpa, cui é dedicata la pubblicita di p. 36.

Nel comprendere leredita ricevuta dal Vidya-
dhara (Chégyam Trungpa), ritengo sia utile oggi
avere una visione riguardo al fatto che tutto cid
che pratichiamo e insegniamo deriva dall'unione
delle tradizioni Mahamudra, Ati e Shambhala.
Con “avere una visione” intendo un senso espe-
rienziale del terreno di base che riunisce tali
insegnamenti, e non il semplice metterli a con-
fronto. Mi sembra che la pratica e lo studio
delle nostre tradizioni ci permettano di crederci
in modo pitt profondo e creino dei legami spe-
cifici. Se volessimo dare un nome a questo ter-
reno di base che riusciamo a intravvedere,
potremmo scegliere Mahamudra coemergente,
lo specchio cosmico, la purezza primordiale, il
kila (intima coesione) di saggezza e intuito asso-
luto o lo stato di bonta fondamentale.

All’inizio, tali insegnamenti appaiono piutto-
sto diversi nella loro entita, nella loro pratica e
nella loro ‘qualitd di energia’. Tuttavia, man
mano che ci esercitiamo in vari modi, la nostra
prospettiva cambia: gli insegnamenti iniziano a
dissolversi gli uni negli altri, iniziano a espan-
dersi e a includersi gli uni negli altri.

Come possiamo intendere tale unione? A
titolo di esempio, consideriamo I’insegnamento
Mahamudra, con tutti i suoi supporti: shama-
thavipassana, bodbicitta, ngondyo, varie sadhana,
lo stadio completo che gli yogi raggiungono nel
corso dei ritiri intensivi. Tutti questi metodi e
le loro esperienze sono unificate, armonizzate e
compiute all'interno della loro fruizione: pura
coscienza. Si dice cosi che tutti gli stadi e gli
yana (sentieri) sono contenuti allinterno della
Mahamudra stessa. Un modo per presentare
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tutto questo & dire che la visualizzazione e la
sincronizzazione derivano dalla coscienza sam-
panakrama.

Di Maha Ati si pud dire esattamente lo stes-
so. Tutti i metodi di pratica, incluso il guru
sadbana di Guru Rinpoche e Dorje Trollo, gli
archetipi di saggezza pacifica e aggressiva come
Vajrasattva e Vajrakilaya, e lo stadio yoga di
completezza vengono compiuti nell’Ati. Il mae-
stro Trungpa ha spesso parlato dell’approccio
Ati come di un approccio imperiale, che guar-
dava dall'alto su tutti gli altri yana, compiendo-
li, trascendendoli e includendoli, apprezzando
ognuno di essi nel proprio modo.

Inoltre, I'integrazione di Mahamudra e della
pratica Ati € una tradizione solida. Vidyadhara
ha parlato di Kagyu e Nyngma come dell’oc-
chio destro e sinistro. Nella stessa scuola Kar-
ma Kagyu, Mahamudra e Ati sono stati prati-
cati come complementari fin dai tempi del ter-
zo Karmapa.

Gli insegnamenti Shambhala e Mahamudra
condividono una concezione del mondo relati-
vo come terreno di lavoro. Entrambe conside-
rano il desiderio e le aspirazioni come un
percorso. Gli insegnamenti Shambhala e Ati
condividono una visione imperiale e una visio-
ne della saggezza come qualcosa di naturalmen-
te presente all'interno del manifestarsi dei
fenomeni. Entrambe enfatizzano l'essenza di
paura come un percorso.

11 grande sole orientale significa che dentro la
grande visione tutto viene incluso senza parzia-
lita e con I'apprezzamento delle proprie carat-
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teristiche individuali. Un’ottica preconcetta
quale “Dzoghen & meglio di Mahamudra” o,
viceversa, “Shambhala & meglio di Buddha-
dharma” altro non & che una semplice espres-
sione che sta a indicare la nostra speranza e la
nostra paura, o una fissazione concettuale. Tali
insegnamenti sono in definitiva inscindibili; in
qualche misura Shambhala e Buddhadharma
coesistono in una tensione creativa, in una ri-
servatezza reciproca,

Come ha detto il Vidyadhara Chdgyam
Trungpa, l'insegnamento Shambhala & una
“sorta di Mahayana tantrico”, che fa si che vi
sia una certa enfasi sulla societd e sul rapporto
con il nostro lavoro, la nostra famiglia e la
nostra cultura.

A tale riguardo dobbiamo stare attenti a non
fare dell’insegnamento Shambhala una dottrina,
cid che Vidyadhara aveva denominato “tribali-
smo dottrinale”. Piuttosto, avendo ricevuto le
basi dei suoi principi, riusciamo a comprendere
‘Shambhala’ come un incoraggiamento ad ac-
cettare la saggezza dei nostri tempi, provenga
essa da una comprensione psicologica, da una
prospettiva storica, da sociologia di gruppi e
organizzazioni, da altre spiritualiti o scienze
naturali.

Nessuna di queste prospettive pud essere
considerata una veritd completa e ogni verita
parziale si offusca da sola. Ma tutte possono
essere abbracciate in una visione pili ampia.
Costituiscono la visione dell’auto comprensione
da parte dell'umanita in questo momento stori-
co. Con questo spirito sarebbe bello potersi
rinnovare senza paura e a livello sperimentale,
Se in passato la nostra preoccupazione era pit
orientata a un controllo della qualita, il nostro
scopo oggi potrebbe essere un abile adattamen-
to di tali insegnamenti.

Infine, sembra necessario comprendere tre
ambiti: lo sviluppo personale, la cultura e cid
che & fondamentalmente reale. Prima di tutto,
c’¢ il come portare avanti lo sviluppo personale,
la purificazione e I'apertura del proprio essere.
In termini buddhisti classici cid corrisponde al
lavoro con la ‘propria personalitd’, la pratica
vipassana di comprensione dei condizionamenti
personali, il training mentale e ogni sorta di
discipline quali le paramita o 1’addestramento
del guerriero.

In secondo luogo, sembra ovvio che il nostro
percorso possa essere illuminato da una pro-

37

spettiva sociologica, politica, culturale e storica.
Il Vidyadhara, anch’egli uomo rinato in questo
mondo, ci ha pit di una volta incoraggiato in
tal senso. Ha parlato della fondazione di un
College of the Ashe Prince quale centro di stu-
dio della storia, della cultura, della politica e
della spiritualitd comparativa.

Terzo, dobbiamo indagare ancor piul a fondo
su come sono costruite le nostre realti. Fin
quando non avremo fatto tutto questo, potre-
mo svilupparci dal punto di vista umano, psi-
cologico e spirituale, ma rimarremo confinati
entro sottili preconcetti su cosa & vero o reale.
I tempi moderni ci hanno aiutato a liberarci di
vecchie tradizioni e superstizioni. Tuttavia, i
paradigmi scientifici e razionali stanno raffor-
zando delle verita parziali, alimentando convin-
zioni materialistiche ormai diffuse nel mondo.
Dobbiamo chiederci se I'ego & il conoscitore, o
se & solo una costrizione accecante nel campo
dellesperienza di autoconoscenza; se i signifi-
cati che diamo per scontati sono significativi
cosi come pud sembrare; se le continuitd del
mondo che noi vediamo sono realtd fondamen-
tali o se altro non sono che una facciata, se
P’esperienza & solida o se tale solidita altro non
& che il giocattolo del sé non sviluppato all'in-
terno di un Universo multidimensionale, impe-
netrabile. Questo significa lavorare sull‘altrui-
smo dei fenomeni’, cosa che possiamo fare con
l'aiuto della filosofia mahayana o con la pratica
di Mahamudra e Ati.

To ho riscontrato due fonti particolarmente
utili in questo campo: le esposizioni della visio-
ne filosofica di Khenpo Tsultrim Gyamtso in-
sieme alla tradizione yogi e il libro di Tarthang
Tulku, Time, Space and Knowledge, Dharma
Publishing, Berkeley 1977 (trad. it. Tempo, Spa-
2i0 e Conoscenza, Ubaldini Editore, Roma
1980). Quest'ultimo & davvero un testo interes-
sante, che da un contributo fondamentale al
Dharma del XX secolo. Ci presenta uno studio
esperienziale in un modo assolutamente attuale,
portando la coscienza verso una visione Maha-
mudra e Dzogchen. Abbiamo ricevuto dai no-
stri maestri una profonda saggezza e viviamo in
circostanze felici in un’epoca creativa della sto-
ria. Dovremmo rendere al mondo qualunque
cosa siamo in grado di fare,

(Trad. dall'inglese
a cura del gruppo Shambbala di Lucca)



Sesso e démoni nel Tantra

di Isabella Buzzi

Questo ¢ lintervento fatto al congresso sul
tema “Il sesso, il diavolo”, che si é svolto a
Firenze dal 30 ottobre al 2 novembre 1997.

1. Quello che ci colpisce maggiormente, ap-
pena giunti in Oriente, € il pungente profumo
delle spezie; poi, appena lo sguardo si abitua
alla nebbia di polvere che invade strade e bot-
teghe, restiamo sconcertati dallestrema dignita
dei poveri. Vestiti di stracci, sporchi e sovente
nullatenenti, ci guardano con curiositi e sorri-
dono. Le ragazze hanno movenze sinuose e
provocanti, visi dolci e occhi caldi di velluto.
Gli uomini lanciano lunghe occhiate indagatrici
e cercano di strappare un sorriso alla ritrosa
corteggiata. In India, come in Nepal o in Cina,
& assai raro vedere coppie scambiarsi effusioni
amorose; certo, i loro sguardi sono assai intensi
e loquaci, ma in pubblico gli amanti non si
toccano mai. Sono popoli, quelli orientali, che
sembrano saperla lunga sull'arte erotica: il Ka-
masutra & un classico della letteratura indiana
che risale al periodo dei sovrani Gupta (350-
450 d.C.), nei templi e nelle nicchie sacre, tra
gli incensi e le lampade di burro, troviamo cu-
riose composizioni di pietra, simboli dell’'unio-
ne sessuale. Ci sono, come a Khajuraho, templi
indimenticabili scolpiti nella roccia, dove gli
altorilievi mostrano I'arte amatoria dalla A alla
Z. Soprattutto nelle illustrazioni pittoriche tan-
triche e nelle sue statue sacre pitl preziose e
decorate vediamo che i buddhisti rappresenta-

no le divinita pitl eccelse congiunte alle consor-
ti. Perché? Che significato ha I'unione sessuale
per assurgere alla sacralita di statue raffiguranti
addirittura le divinita?

Le immagini delle divinitd tantriche sono
quasi sempre rappresentate in unione, a simbo-
leggiare I'unione tra I’energia maschile e sola-
re (il metodo) e quella femminile e lunare (la
saggezza). Il tantrismo sottolinea fortemente
l’aspetto femminile dei Buddha, perché solo
I’'accumulo dell’energia femminile della saggez-
za porta all'Tlluminazione (1).

Concetto chiave del buddhismo & infatti
quello di Hluminazione. Buddha significa ap-
punto Tlluminato’, e il Buddha storico, il prin-
cipe Siddhartha (560 a.C. circa), affinché gli
esseri viventi potessero raggiungere la grande
liberazione dalla sofferenza, o la piena Illumi-
nazione, riveld due sentieri (2): uno comune e
uno non comune. Il sentiero comune & stato
rivelato nei Sutra, o Lamzrin in tibetano, e sono
il fondamento per la pratica del sentiero non
comune, che & quello anche detto Vajrayana o
tantrico, oppure ancora del Mantra segreto (3).
Basti sapere che & appunto attraverso il sentiero
tantrico, diviso in quattro classi, che il Buddha
insegnd i metodi per trasformare in cammino
spirituale il piacere derivante dalle esperienze
sensoriali. Quando godiamo delle cinque sensa-
zioni sensoriali, secondo i maestri buddhisti,
proviamo un grado di felicita elevato, ma sfor-
tunatamente questa felicita finisce col dar luogo

(1) ENrRICA MAzz1, Le grandi madri della guarigione, in Occidente buddbista 17/18, Milano 1977,

pp. 36-41.

(2) Per sentiero si intende un sentiero interiore o realizzazione spirituale che conduce alla libera-
zione dalla sofferenza, o alla pace interiore permanente.

(3) ‘Mantra’ significa ‘protezione della mente’; attraverso il potere della pratica del Mantra segreto,
la nostra mente viene protetta dalle apparenze ordinarie (ogni apparenza dovuta a una mente impura) e
dalle concezioni ordinarie (ogni mente che concepisce cid che & dovuto all’apparenza ordinaria),
ovverosia dalle radici del sazsara, fondamento di tutta la sofferenza (GHESHE KELSANG GYATSO, Tantric
Grounds and Paths, Tharpa Pubblications, London 1994).



all'attaccamento (4) e quindi agisce come causa
di una rinascita samsarica (5).

2. Quindi, la felicitd che comunemente spe-
rimenteremmo nell'incontrare oggetti che at-
traggono i sensi sarebbe causa indiretta di
grande sofferenza. Il buddhismo tantrico consi-
ste nei metodi speciali per trasformare il piace-
re mondano in cammino spirituale, di modo
che, invece di condurre a futura sofferenza,
esso diventi causa della felicita ultima dell'Tllu-
minazione o buddhitd. I pit grandi maestri
tantrici hanno capito molto presto che la mag-
gior parte delle persone, in questo mondo, con-
sidera la felicita sessuale molto importante e
pone considerevoli energie per ottenerla, ma
sanno anche che pochi sono in grado di pro-
vare questa felicitdA in un modo significativo
e di impedire che questo tipo di felicitd au-
menti la propria illusione e quindi delusione.
Per capire, anche se un po’ semplicisticamente,

tivo alla trasformazione della felicita del guar-
dare a una divinita visualizzata, osservare il
suo sorriso, immaginare di tenersi per mano
con lei, abbracciarla e congiungersi, il discepolo
riesce a raggiungere 'abilitd di trasformare la
sua reale relazione sessuale in sentiero spiritua-
le. La felicita nascente dall'azione visualizzata e
in seguito da quella reale deve infatti essere
utilizzata dal discepolo per meditare sulla va-
cuitd (6). Fraintendendo il Tantra e non com-
prendono a fondo il suo vero significato, alcune
persone senza alcuna esperienza della pratica
buddhista, e tra queste anche molti occidentali,
pretendono di essere grandi praticanti tantrici e
in realta si limitano a indulgere in una cattiva
condotta sessuale. La motivazione del pratican-
te tantrico deve infatti essere fondata sulla com-
passione (7) e il bodbicitta(8) e non sul piacere
erotico fine a se stesso; il praticante tantrico
deve unire sempre a tale felicitd la vacuita e
rimanere focalizzato sull’'unione di felicita e va-

basti accennare che attraverso I'impegno rela-  cuita.

(4) Nella psicologia buddhista I'attaccamento, o attrazione mentale, viene solitamente percepito
come una delle principali emozioni dissonanti che affliggono la mente dell'individuo, percié porta a
perpetuare una catena di costanti rinascite nel ciclo dell’esistenza. Attaccamento, odio (o avversione
mentale) e ignoranza della vera natura della realtd sono conosciuti come i tre veleni della mente e
insieme a orgoglio, ambizioni/desideri mondani e visioni distorte (ovverosia il dubitare di cid che é vero),
costituiscono le sei emozioni dissonanti fondamentali: G. COLEMAN (a cura di), A Handbook of Tibetan
Culture, Rupa & Company, Calcutta 1995.

(5) 1l samzsara é lo stato dell’esistenza condizionato dalle tendenze karmiche, caratterizzato da un
ciclo di vita e di morte e dalla sofferenza. La letteratura buddhista spiega il processo di come un
individuo ruoti in tale circolo nei termini di cié che viene definito come ‘i dodici legami dell’origine
dipendente’. 1l primo legame in tale catena € lignoranza.

(6) La sunyata o vacuita & la natura ultima della realta, ovvero la totale assenza di esistenza-in-sé
indipendente (GESHE NGAWANG DHARGYE, La tradizione tibetana dello sviluppo mentale, Astrolabio
Editore, Roma 1979, p.27). La vera compassione & il risultato dell’aver sperimentato la sunyata:
“Tutti i fenomeni vengono alla luce e scompaiono, e sono in continua trasformazione”. Esiste, infatti,
una realta relativa distorta (percezioni convenzionali gravate da preconcetti dove i fenomeni sono visti
come dotati di sostanza), esiste una verita relativa pura (esperienza semplice e diretta delle cose cosi
come sono, senza preconcetto), e infine una realtid assoluta, che & il vuoto (I'esistenza in sé libera
dagli estremi dell’esistere e del non-esistere, non toccata dalla confusione, gioiosa e imparziale verso il
dolore o il piacere): J. HOPE - B. VAN LoOON, Buddha; per cominciare, Feltrinelli Editore, Milano 1994,
pp. 72-76.

(7) Oppure detta ‘Grande Compassione™ si rifetisce a una mente totalmente libera da tutti gli
impedimenti che aspira alla liberazione dalla sofferenza di tutti gli esseri senzienti, indifferentemente. La
misura del raggiungimento di un tale stato € che spontaneamente si prova uno stato di intimita e
compassione verso tutti gli altri, con lo stesso grado di impegno che si sente nei confronti delle persone
che piti si ama. Da non confondersi con pieta.

(8) Letteralmente significa ‘Mente dell’Tlluminazione’. E Iaspirazione altruistica del raggiungere la
piena illuminazione per il beneficio di tutti gli esseri senzienti. E coltivata sulla base di determinate
attitudini mentali, tra cui le principali sono lo sviluppo di amore, inteso come desiderio sincero che gli
altri siano felici, e di grande compassione per tutti gli esseri indiscriminatamente.
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3. Qual ¢é allora la chiave di lettura dell’etica
buddhista? Due concetti credo ci possano aiu-
tare a capire qualcosa in pit. Il primo & quello
di Karma, che & un concetto cardine della
questione del perché la vita sia quella che &
Karma significa letteralmente ‘azione’ e potrem-
mo assimilare questo concetto a quello della
legge di causa ed effetto. Karma, tuttavia, & sia
il potere latente intrinseco all’azione, sia il ri-
sultato che l'azione provoca. Ogni azione, an-
che la piii piccola, avra degli effetti, percid per
un buddhista ogni azione, pensiero o parola é
importante e ha conseguenze.

1l secondo concetto chiave & quello di mente.
Nel buddhismo la mente viene definita come
un processo dinamico che consiste semplice-
mente nella consapevolezza di un oggetto o di
un evento. La funzione principale della men-
te & quella di essere consapevole dell'oggetto
cui si riferisce come di un insieme complesso,
mentre le modalitd che si relazionano agli
aspetti specifici dell'oggetto vengono definite
come ‘fattori mentali’. La mente, quindi, & un
processo dinamico in grado di fornire, come
uno specchio, un riflesso o meglio una proie-
zione d'insieme della realta in cui viviamo, Dal
momento che, secondo il buddhismo tibetano,
esistono sei reami d’esistenza samsarica (gli in-
feri, il reame dei preta o spiriti affamati, il
reame degli animali, degli asura o gelosi, e degli
dei — esseri dal Karma particolarmente fortu-
nato ma non ancora illuminati), una mente
molto negativa e oscurata da un Karma pesante
proiettera I’esperienza dei reami piti bassi del-
’esistenza: inferi o preta; una mente ordinaria
proiettera il mondo degli uomini, con la sua
sofferenza legata al processo della nascita, vec-
chiaia e morte; una mente in preda all’igno-
ranza proiettera il reame degli animali, e cosi
via. Ne deriva percid che 'ambiente da noi
percepito come esteriore & invece essenzialmen-
te un riflesso di quello interiore. Occorre dun-
que, per uscire dalle esistenze samsariche,
essere in grado di trasformare la visione ordi-
naria di noi stessi, degli altri e del mondo
esterno, in quanto I'Illuminazione & appunto
definita anche come il totale senso di liberta
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che deriva dalla rinuncia al concetto di essere
un ‘s€ individuale.

Possiamo dunque capire come divinita e dé-
moni, in questa particolare cultura, siano da
interpretare come forze benevole o malevole
non assolute e personalizzate, ma identificate
attraverso un nome che le caratterizza e le
distingue al fine di permettere alla mente di
relazionarvisi senza timori. Nel buddhismo ti-
betano, infatti, & possibile riscontrare la presen-
za di forze malevole generalmente definite
come don geg, mentre il termine jung po ver-
rebbe utilizzato per indicare una classe di spi-
riti elementari. Nei testi tantrici, vengono
prescritti rituali specifici per poterle dominare
e, nonostante tale letteratura descriva queste
forze in termini animistici, ascrivendo loro per-
sonalita distinta e individuale, nel contesto della
pratica buddhista esse vengono considerate
come forme e forze psicologiche sottili che
ostruiscono il benessere individuale. Tali forze
sono quindi percepite come manifestazioni del-
la mente illusa e negativa dell’individuo e non
come esseri autonomi a sé stanti. Queste forze
malefiche possono essere infatti sottomesse dai
mistici tantrici pit avanzati e quindi venire
assegnate alla protezione degli insegnamenti re-
ligiosi e dei praticanti pill sinceri; vengono de-
finiti protettori del Dharma, o dharmapala.

Concludo il mio intervento con una novella
Zen che narra di una strada fangosa.

«Una volta Tanzan ed Ekido camminavano
insieme per una strada fangosa. Pioveva ancora
a dirotto. Dopo una curva incontrarono una
bella ragazza in kimono e sciarpa di seta, che
non poteva attraversare la strada.

“Vieni, ragazza” disse subito Tanzan. Poi la
prese in braccio e la portd oltre le pozzanghere.

Ekido non disse nulla finché, alla sera, non
ebbero raggiunto un tempio dove passare la
notte. Allora non poté pit trattenersi. “Noi
monaci non avviciniamo le donne” disse a Tan-
zan “e meno che meno quelle giovani e carine.
E pericoloso, perché I'hai fatto?”.

“Io quella ragazza I'ho lasciata laggin” disse
Tanzan. “Tu la stai ancora portando con te?” ».



La pedofilia nel mondo d’oggi
di Bruno Tonoletti

Ogni anno, in occasione della propria assemblea, I'Istituto Italiano Zen Soto Shobo-
zan Fudenji di Salsomaggiore da vita a una discussione pubblica, scegliendo temi di
rilevanza sociale connessi con la specificita dell’esperienza religiosa. Cio nella convin-
zione che il Buddhadharma non pué fiorire se rimane appannaggio di circoli chiusi e
autoreferenziali, poiché la Buona Legge si nutre nel confronto e nell'incontro.
Quest’anno la discussione si & svolta al Palazzo dei Congressi di Salsomaggiore
Terme, domenica 25 gennaio. Sono intervenuti Alessandro Bosi, professore di socio-
logia dell’educazione dell’'Universita di Parma; Roberto Tagliaferri, teologo liturgista
dell’Universita Cattolica e dell'Istituto di liturgia pastorale “S. Giustina” di Padova;
Anna Zanardi, perito psicologo del tribunale di Milano, giudice dei minori e
assistente in carcere di detenuti per reati di pedofilia; Fausto Taiten Guareschi,
Maestro Zen, insegnante educatore nel monastero di Fudenji. Pubblichiamo la
relazione introduttiva del presidente dell’Istituto Italiano Zen Soto, Bruno Tonoletti.

Il fenomeno della pedofilia giunge solitamente
all'attenzione dell'opinione pubblica in relazione
a casi estremi di violenza sui minori, fatti di
sangue e traffici di bambini. L'aspetto sessuale e
la violenza sono posti in primo piano dai mass
media e producono normalmente reazioni diffuse
di condanna, con la prospettazione di drastici
rimeds: dalle sanzioni penali pis gravi fino (in
paesi esters) a soluzioni ‘totali’ come la pena di
morte o la castrazione dei pedofili. In questo
modo lo stesso concetto di pedofilia viene carica-
to di valenze estremamente negative, che cumu-
lano Lorrore per la violenza verso i bambini e la
riprovazione per certe forme di perversione ses-
suale. Le reazioni dell' opinione pubblica, quando
i fatti di pedofilia vengono alla ribalta della
cronaca, sono sempre compatte e drastiche nella
severa condanna del fenomeno nel suo comples-
5o, in tutte le sue possibili manifestazioni.

Perd, come sempre accade nei movimenti di
opinione innescati dai mass media, il problema
rimane nell'attenzione della societd civile per
poco tempo. Al massimo, lo sforzo di riflessione
del sistema informativo giunge alla messa in
onda di qualche trasmissione televisiva sull argo-
mento. Poi sul problema cala il silenzio, fino al
prossimo fatto eclatante.

Accade cosi che non ci sia mai il tempo suff-
ciente per sviluppare una vera riflessione su pro-
blemi sociali della massima importanza. L'unica
reazione dell'opinione pubblica rimane quella
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emotiva e reattiva della condanna del fatto sin-
golo, la quale coinvolge inevitabilmente lintero
fenomeno in un giudizio sommario e senza ap-
pello. Nessun pensiero critico collettivo si svilup-
pa e quindi nessuna reazione costruttiva e signi-
ficativa ne scaturisce. Riteniamo invece necessa-
rio riportare lattenzione su problemi sociali
importanti come quello della pedofilia, proprio
quando la reattivita ai singoli fatti di cronaca si é
raffreddata. C’é bisogno, fatti, di tempo per
riflettere, per andare pis in profondita.
Vorremmo preliminarmente suggerire un me-
todo per questa riflessione. Di fronte a problemi
sociali, la tentazione é spesso quella di oggettiva-
re i termini del problema, considerandoli in
astratto come qualcosa che non ci riguarda diret-
tamente, e quindi di porsi esternamente rispetto
al fenomeno, al fine di dare un giudizio ‘obbiet-
tivo’ e spassionato. In questa sede vorremmo
suggerire un atteggiamento diverso: quello di chi
si lascia interrogare da un fenomeno, ricercando
quella implicazione diretta col problema che puo
portare una luce, anche inattesa, su se stessi.
Infatti, la radice di un pensiero realmente critico
procede necessariamente e in primo luogo dalla
critica a se medesimi. Questa prospettiva é tipica
dell’attitudine contemplativa, che pertiene pro-
priamente all’esperienza religiosa. L'attitudine
contemplativa, che caratterizza particolarmente il
Buddhbadbarma, é basata sulla identificazione,
sulla non oggettivazione e sulla implicazione di-



retta. Queste tre sono infatti le caratteristiche
che individuano lesperienza del Samadhi. Su
questa base, si possono fare alcune considerazioni
introduttive al nostro argomento.

In primo luogo, si puo porre l'attenzione sulla
pedofilia in sé, cioé come particolare propensione
dell'adulto nei confronti dei bambini. Questa
propensione é generalmente vista come una de-
viazione, perché si mettono in primo piano gli
aspetti sessuali della vicenda. Ma se si considera
il fenomeno nella sua integraliti, é facile perce-
pire subito che la pedofilia trascende laspetto
meramente sessuale. 1] dato che ci puo servire, é
che il pedofilo sembra capace di un rapporto con
il bambino. Quantomeno lo sa accattivare. Pos-
stamo anche riprovare questo atteggiamento, ma
rimane il fatto che il pedofilo, spesso, sa entrare
in contatto con l'universo del bambino. E dato
che i bambini si lasciano avvicinare dai pedofils,
c’é da chiedersi se il pedofilo non sia a volte
portatore di una capacitd di rapporto col bambi-
no pia intensa che non ladulto ‘normale’.

In secondo luogo, si puo considerare che in
culture antiche come quella greca e romana la
pedofilia era un fenomeno socialmente accettato.
Sarebbe troppo sommario il giudizio sul carattere
meno civile di quelle culture antiche rispetto alla
nostra. 1l dato da tenere presente é che in quei
contesti la pedofilia era correlata anche all’edu-
cazione. Nelle culture antiche si era sviluppata
una forma educativa imperniata sull'affidamento
del bambino a un precettore e l'educazione era
basata sulla convivenza. Non esistevano istituzio-
ni paragonabili alle nostre scuole. Soprattutto,
Peducazione era basata sull' esperienza diretta. In
questi contesti, il rapporto personale, laffida-
mento diretto del bambino all’educatore era cen-
trale nell’ educazione. Gli eventuali fenomeni di
pedofilia avevano quindi un aspetto diverso da
quello che assumono attualmente.

Il riferimento ad altre culture ci serve per met-
tere al centro della nostra riflessione sulla pedofi-
lia il problema del rapporto, del contatto educati-
vo tra ladulto e il bambino. Penso, ad esempio,

alle Conferenze per insegnanti e genitori d7

Anna Freud (trad. it, Boringhieri, Torino 1986),
nelle quali traspare una critica delle modalita
educative che, non tenendo conto della peculiariti
dell’'universo infantile, si rivelano come educazio-
ni astratte e conformiste. “Gli educatori, cioé
quell'ambiente di adulti del quale il bambino fa
parte, vogliono fare sempre di lui cio che loro
aggrada, cioé qualcosa di continuamente diverso a
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seconda del tempo, della posizione, della classe,
del partito cui appartengono, ecc. Ma in tutti
questi scopi, benché diversi, é possibile rilevare un
elemento comune. Il proposito pin generale del-
leducazione é sempre quello di fare del bambino
un adulto, che non si differenzi troppo dal circo-
stante mondo degli adulti” (pp. 19-20).

In terzo luogo, sviluppando le due considera-
zoni precedenti, possiamo provare a ipotizzare
una connessione tra il fenomeno sociale della
pedofilia contemporanea e il problema dell’edu-
cazione. E comune la considerazione che la pe-
dofilia sia sempre esistita e che oggi sia solo pin
vistbile a causa dei sistemi di comunicazione di
massa. Puo essere anche cosi, ma resta la sensa-
zione che in questa spiegazione ci sia qualcosa di
rimosso. L'estensione di questi fenomeni delit-
tuost legati alla pedofilia nelle societd avanzate é
impressionante. Quindi non si puo non pensare
che si tratti di espressioni di uno stato globale
della societa e della cultura contemporanee. Una
possibile ipotesi é che questi fenomeni siano il
segno dell’abbandono dei bambini a se stessi.

Qualsiasi insegnante potrebbe dire come oggi i
bambini crescano “troppo in frettd’, nel senso
che assumono gid prima degli undici anni com-
portamenti e modi di pensare tipici degli adole-
scenti. Oppure si pensi al diffusissimo problema
dell'autoritd nell’ educazione, nelle famiglie e
nelle scuole. E frequentissima la denuncia di una
perdita del senso dei valori nei giovani. Pii
raramente, questa denuncia porta a interrogarsi
sulle radici di questa perdita, che non possono
non affondare nella educazione dei bambini.

Anna Freud diceva che I'educazione comincia
dal primo giorno di vita, traendo questa afferma-
zone dalla constatazione che lo sviluppo del
bambino in adulto non é una crescita graduale,
ma Uattraversamento di una serie di stadi difficili
da superare e che quindi il processo non ha mai
un esito scontato.

L’educazione, quindi, suppone sempre l'assun-
zone di un rischio elevato da parte dell’educato-
re e quindi una sua implicazione globale con il
destino del bambino. Torniamo cosi al tema
dell'entrare in contatto con il bambino, che sem-
bra essere una capacitd peculiare del pedofilo,
proprio mentre da tutte le parti si continua a
lamentare che gli adulti sempre meno rzescono a
contattare significativamente i bambini. E forse
in questa dimensione che il pedofilo ci puo in-
terrogare, aiutandoci a sviluppare un pensiero
critico su not stessi.



Appunti su buddhismo e sessualita

di Paul Williams

Riprendiamo questo testo dal fascicolo di The Middle Way pubblicato
nell’agosto 1991. Anche se il tema viene affrontato con riferimento a diversi
maestri di buddbismo, prevale l'opinione restrittiva di Atisa, l'indiano che a
cavallo dellanno Mille propagando il buddbismo in Tibet, fondando la
scuola Kadampa, che doveva caratterizzarsi per il suo rigore. Sarebbe toccato
a Tsong Kbapa, con la scuola Gelupa, riformare la tradizione Kadampa, non
scevra di settarismo, assicurando al Dbarma la massima diffusione in Tibet.

1. Francamente, se si esclude il Tantra, dove
P’energia sessuale & considerata la base fisiolo-
gica dell'llluminazione, il buddhismo in genere
non mostra molto entusiasmo verso il sesso.
Anche nel Tantra, l'interesse per il sesso non &
un interesse per il sesso in sé (nonostante si
pensi spesso il contrario), ma per la connessio-
ne tra la fisiologia e la possibilitd di Illumina-
zione. In altre parole, il buddhismo & una
soteriologia, un sentiero di liberazione in cui
Pattivitd sessuale é vista nel migliore dei casi
come una distrazione e nel peggiore come
un’antitesi. A parte il voler controllare il desi-
derio sessuale per limitarne l'influenza poten-
zialmente antitetica, il buddhismo non é molto
interessato alla sessualitd in quanto tale, Stori-
camente, il buddhismo non ha mai cercato di
influenzare la vita dei suoi aderenti, laici o
monaci che fossero.

Un valido strumento per comprendere la po-
sizione buddhista, non solo riguardo alla ses-
sualitd, ma anche riguardo ad altri argomenti
della dottrina e della pratica, si pud trovare
nell'opera dell’indiano Atisa, studioso dell’'un-
dicesimo secolo e missionario in Tibet. Atisa
suddivide la pratica religiosa e i praticanti in tre
‘scopi’: inferiore, medio e superiore. Coloro che
inseguono lo scopo inferiore sono interessati
unicamente al proprio benessere personale, in
un senso fortemente ‘materialista’. Essi voglio-
no denaro, fama e cosi via. La pratica adatta a
questi praticanti riguarda le vite future e la
pratica pitl importante per le vite future & la
moralita, poiché & la moralita che determina se
le rinascite future avverranno in circostanze
favorevoli o sfavorevoli. Non & appropriato par-
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lare di vita monastica a queste persone che
perseguono lo scopo inferiore e che al momen-
to non sono in grado di praticare direttamente
per lilluminazione, che & la fine di tutte le
rinascite, Chi segue un cammino religioso do- -
vrebbe imparare a camminare, prima di provare
a correre.

I praticanti cominciano a imparare gradata-
mente I'importanza della moralita e diventano
persone virtuose interessate alle vite future in-
vece che a questa. A queste persone bisogna
insegnare le sofferenze di tutte le rinascite, an-
che quelle favorevoli Come ha insegnato il
Buddha nella Prima Nobile Verita, tutto &, in
un modo o nell’altro, sofferenza. Quando il
praticante, o pellegrino spirituale, riesce ad ap-
prezzare questo insegnamento, diventerd un
praticante che persegue lo scopo medio. Sara
motivato ad abbandonare tutte le future rina-
scite e quindi a ottenere la liberazione, I'illumi-
nazione. La caratteristica di questo stadio & la
rinuncia, che si riflette, su un piano sociale
(anche se non in maniera esclusiva) nella scelta
del monachesimo. La rinuncia & essenzialmente
una rinuncia alle forze che davvero alimentano
le rinascite, vale a dire aviditd (che comprende
la lussuria), odio e illusione.

Ma Atisa era seguace del Mahayana, secondo
cui la mera illuminazione, cioé la cessazione di
tutta la sofferenza mercé la cessazione delle
forze che alimentano le rinascite, non & la per-
fetta realizzazione spirituale. Ci sono quelli,
dice Atisa, che vedono la sofferenza degli altri
come fosse la propria e che non possono stare
inattivi mentre gli altri ancora soffrono. Da
questa grande compassione deriva lo scopo su-



periore, cioé quello di ottenere la completa
buddhita, la perfezione di saggezza e compas-
sione, per il beneficio di tutti gli esseri senzien-
ti. Tali praticanti non temono la rinascita, se
questa sard di aiuto agli altri. L’insegnamento
appropriato per questi praticanti & la grande
compassione, che ¢ di beneficio agli altri indi-
pendentemente dal modo in cui si agisce.

2. La classificazione di Atisa ci ricorda che
ogni affermazione nel buddhismo deve essere
valutata in relazione allo stadio del sentiero cui
si riferisce. Per comprendere il punto di vista
del buddhismo, bisogna tenere in considera-
zione che gli insegnamenti buddhisti sono volti
a uno scopo preciso. Ogni scopo elencato da
Atisa & superiore al precedente e lo include ma,
nell'includerlo, lo modifica e percid lo tra-
scende.

Si pud distinguere tra una sessualitd intesa
come il possedere un corpo fisico sessuale e
una sessualitd intesa come relazione tra i sessi.
Secondo un famoso mito buddhista, all’inizio
del ciclo cosmico gli esseri non avevano un
corpo fisico sessuale, ma erano eterei, esseri di
luce. Piano piano, svlluppando attrazione verso
il cibo eterico grossolano invece che verso quel-
lo sottile, anche i loro corpi divennero pit
grossolani. Quindi cominciarono ad apparire
anche gli organi sessuali e alcuni esseri ebbero
rapporti sessuali tra loro in pubblico. Gli altri
lo trovarono disgustoso e mantennero segrete
queste attivitd. In seguito, la degenerazione
continud ad aumentare fino al punto in cui ci
troviamo oggi, in preda a tutti i dieci tipi di
immoralitad (la lista & di dieci tipi, ma ce ne
possono essere altri cui i buddhisti non hanno
pensato). Cosi la sessualita & il risultato, ma
anche una delle maggiori cause, della degene-
razione cosmica. Senza la caduta degli esseri
eterei non ci sarebbe la sessualita. Si dice che
un Buddha abbia tra i suoi requisiti un pene
retrattile, cioé che si ritira in una guaina, “come
quello di un cavallo”. Cid indica che, pur es-
sendo maschio, egli non possiede tuttavia una
fisicita maschile. O meglio, pur possedendola
(dopotutto il Buddha ebbe un figlio), egli la

trascende.

Se non ci fosse una fisiciti sessuale, non si
avrebbe una delle maggiori fonti di distrazione
sul cammino verso l'illuminazione. General-
mente, la tradizione buddhista considera la ses-
sualitd una forza, spesso del tutto priva di
controllo, causata dal desiderio. Il desiderio &,
come & noto, uno dei piti importanti fattori
della rinascita e quindi della sofferenza. I tre
veleni radice sono I'avidita, 'odio e I'illusione.
L’avidita & il desiderio. Il fondamentale fattore
d’illuminazione nel buddhismo & vedere le cose
cosi come sono. In questo senso, I'attivita ses-
suale & vista come una grossa perdita di tempo
che conduce spesso allinfelicitd e mai alla feli-
citd permanente, e culmina, attraverso lo sfre-
gamento degli organi sessuali tra loro, in una
momentanea sensazione di estasi (a volte). Non
vi & quindi un awutentico cambiamento. Vedere
nel sesso qualcos’altro significa non vedere le
cose cosi come sono e alimenta i fuochi che
portano alla propria e altrui infelicitd. Un desi-
derio sessuale travolgente ¢é il risultato di una
mancanza di comprensione e di per sé porta a
una sopravvalutazione del sesso, la quale, a sua
volta, perpetua I'incomprensione e quindi gene-
ra ulteriore infelicita (la ‘cecitd dell’amore’).

E in questo contesto che possiamo collocare
il punto di vista del buddhismo sulla sessualita.
La sessualita deve essere controllata, dapprima
attraverso i voti e i precetti e poi attraverso la
meditazione, che riduce la brama mostrando la
verita sulla natura del sesso e del desiderio.
Come dice il grande Nagarjuna:

«Il corpo é un recipiente pieno di escrementi,
urina, polmoni e fegato;

colui che ha la visione offuscata

e non vede una donna cosi,

desidera il suo corpo» (1).

Con la meditazione, & possibile trascendere
completamente il desiderio sessuale al punto
che un monaco ne rimane indisturbato anche in
sogno. Nel Canone Pali abbiamo il caso di un
monaco ultraottantenne cui venne chiesto
quanti rapporti sessuali aveva avuto. La risposta
fu che una domanda del genere é inappropria-
ta. Piuttosto, Iinterlocutore avrebbe dovuto

(1) Ratnavali 150, in NAGARJUNA - VII DALAI LAMA, The Precious Garland, e The Song of the Four
Mindfulnesses, trad. di Jeffrey Hopkins, Allen and Unwin, London 1976; Nagarjuna aggiunge che lo

stesso vale per un uomo (v. 165).



chiedere quante volte erano sorte nella mente
del monaco immagini di desiderio. A questa
domanda, il nostro monaco rispose che non era
consapevole di averne mai avute (2).

Coloro che, nella scala fornitaci da Atisa,
seguono lo scopo inferiore, sono interessati alla
moralitd, poiché conduce a rinascite future fa-
vorevoli. Non si chiede loro di divenire monaci
o monache. Il controllo, in questo caso, serve
essenzialmente a ridurre le forze che conduco-
no all'infelicitd. Per quanto riguarda il deside-
rio sessuale, la retta condotta & suggerita dal
terzo dei cinque precetti, ai quali si spera ade-
riscano tutti i buddhisti. Quale sia la cattiva
condotta in ambito sessuale & chiaramente
esposto, per esempio, in alcuni manuali tibeta-
ni che si rivolgono alle persone di scopo infe-
riore (di solito laici). Qui, per “proprio par-
tner” si intende in genere il proprio marito o la
propria moglie, ma riguardo a cid il buddhi-
smo, in linea di massima, si & adattato ai co-
stumi dei diversi paesi. Il buddhismo in quanto
tale non si occupa comunque di questioni ma-
trimoniali, che reputa di competenza civile e,
similmente, argomenti comunemente conside-
rati di materia sessuale, secondo il buddhismo,
non rientrano nel terzo precetto ma in qualche
altro. L’aborto & un problema di uccisione,
cosi anche la fecondazione artificiale. Nel pen-
siero occidentale molte questioni sono conside-
rate di carattere sessuale, mentre nel buddhi-
smo riguardano la sfera dei giusti rapporti tra
esseri senzienti e l'elemento sessuale é inin-
fluente. Non ci si dovrebbe nuocere intenzio-
nalmente l'uno con l'altro. Il sesso con una
persona diversa dal proprio partner spesso
comporta I'inganno. Un Lama tibetano ha det-
to che il motivo per cui I'adulterio & sbagliato
& che causa liti e violenza (3). Ma questi pun-
tualizza anche che il sesso, sebbene sia permes-
so nel posto giusto al momento giusto, non &
tuttavia molto approvato. Tutto sommato,
meno se ne fa e meglio &.

(2) Majshima Nikaya 111 e 125.

3. C’¢ molto poco, nelle scritture buddhiste,
sull'omosessualita, ma i testi tibetani la vedono
decisamente come una forma inappropriata di
attivita sessuale. Si disapprovano anche i rap-
porti anali (cosi come i rapporti con donne
durante il ciclo mestruale o incinte). Nella me-
dicina tibetana I'omosessualita & trattata come
una malattia ordinaria che si pud curare. Mi
sono imbattuto in una fonte che ritiene che
anche il sesso con se stessi (presumibilmente la
masturbazione) sia inappropriato. Nagarjuna
sostiene che i rapporti con prostitute sono
“gravi impuritd carnali” e che non si devono
avere rapporti sessuali con una ragazza in eta di
pubertd o addirittura piti giovane. Il punto,
commenta il Lama, é che il sesso non dovrebbe
causare dolore, ma piacere a entrambi i part-
ner(4). Non si dovrebbe fare sesso in un tem-
pio, per la strada, davanti a un santuario e cosi
via. Non si dovrebbero avere rapporti durante
il giorno e nelle festivita.

1l problema delle relazioni sessuali & che esse
generano molti altri stati negativi, come la ge-
losia, la rabbia e I'ossessione. Inoltre, prendono
molto tempo, disperdono molta energia e pos-
sono far nascere bambini, per cui rimarrebbe
meno tempo per la pratica religiosa(5). Cio
non significa che una vita sessuale lecita non sia
lodevole e degna di stima. Ci sono nel Canone
Pali episodi in cui il Buddha approva con tutto
il cuore i laici sposati che vivono in autentica
devozione. Essi possono essere spiritualmente
pitt progrediti dei monaci che segretamente
sono affetti dalla lussuria.

Cio nonostante, l'interesse principale del
buddhismo in quanto tale & il sentiero dell'illu-
minazione. Lo scopo inferiore, in cui una certa
attivita sessuale, sia pur controllata, é permessa,
viene trattato soltanto in vista degli scopi suc-
cessivi. In realti, lo scopo inferiore non ha
bisogno di nulla che sia specificamente buddhi-
sta: non c’é¢ niente sulla moralitd che possa

(3) DHARGYEY - GESHE NGWANG, Tibetan Tradition of Mental Development, Library of Tibetan

Works and Archives, Dharamsala 1976.

(4) SANGPO RINBOCHAY - KHETSUN, Tantric Practice in Nyingma, trad. di Jeffrey Hopkins, Rider,

London 1982, p. 88.

(5) KaLu RiMPOCE, The Dharma that illumines all beings like the light of the Sun and the Moon, trad.
di Janet Gyats, a cura di Kagyu Thubten Choling Translation Committe, State University of New York

Press, Albany (New York) 1986, p. 77.



essere detto soltanto dal buddhismo. Lo scopo
medio, d’altro canto, & quello della rinuncia,
associata con il monachesimo, dove il celibato &
caldamente incoraggiato. Lo scopo del celibato
¢ di controllare e infine sradicare 'unica forte
forma di desiderio responsabile della rinascita.
Inoltre, esso vuole creare un contesto semplice
per una pratica religiosa a tempo pieno. Percid
tutte le forme di contatto con I'altro sesso sono
limitate e controllate attraverso i precetti e la
confessione, con sanzioni adeguate. Kalu Rim-
poce commenta che, di solito, pit indugiamo
nei nostri desideri, pit essi aumentano. I desi-
deri, che generano sofferenza, sono insaziabili.
Una maniera per affrontarli e per creare spazio
¢ dire semplicemente “basta” e farla finita(6).

Sebbene il buddhismo susciti il sospetto di
essere misogino, certi testi non sono in se stessi
una prova di misoginia, poiché non si riferisco-
no esclusivamente alle donne in quanto tali.
Tara, tra l'altro, & una donna, e i tibetani la
considerano un Buddha completamente illumi-
nato. Queste meditazioni sono espedienti per
tagliare via forme di desiderio particolarmente
forti. Come afferma l'opera induista Bhagavad
Gita e anche fonti buddhiste ammettono (e
Freud ne era consapevole), non c¢’é nessuno pit
lussurioso di coloro che sono esternamente ce-
libi(7).

Nel Canone Pali ¢’¢ il caso di un monaco
che, sopraffatto dalla passione, torno dalla sua
ex-moglie ed ebbe con lei un rapporto sessuale.
Si dice che il Buddha gli abbia detto: «Sarebbe
stato meglio, stupido uomo, che tu avessi messo
il tuo pene nella bocca di un serpente terribile
e velenoso... 0 in una caviti di carbone ardente,
piuttosto che in una donnax»(8).

4. Colui che & giunto a vedere le cose cosi
come sono veramente e ha rinunciato a tutto il
desiderio, e tuttavia genera grande compassione
e desiderio di rinascere, magari per diventare un
Buddha pienamente illuminato per il beneficio
di tutti gli esseri senzienti, viene chiamato Bod-

(6) Ibidem, p.78

hisattva, la personificazione dell'ideale del Ma-
hayana e lo scopo supremo nella classificazione
di Atisa. Questa persona non & pili succube del
desiderio sessuale e neanche pil preoccupata
del proprio benessere, ma soltanto di quello
degli altri. L’attivita sessuale, privata dellattivita
distorcente del desiderio, & soltanto lo sfrega-
mento di organi sessuali. Cosi, nel caso di un
Bodhisattva, il sesso puod essere di nuovo pre-
sente. Leggiamo che in una vita precedente il
Buddha, quando era ancora un Bodhisattva, era
uno yogin induista votato al celibato. Una don-
na, innamoratasi di lui, minaccid di uccidersi ed
egli, spinto da compassione, la sposo. E proprio
in virtd della sua compassione che lascié andare
il desiderio di rettitudine: c’¢ una morale piu
elevata della mera aderenza alle regole (9).

Nel meraviglioso Gandavyuba Sutra vi é il
caso di una donna di facili costumi, Vasumitra,
che ¢ in realtd un Bodhisattva di alta levatura,
manifestatosi in questa forma per aiutare quegli
esseri che possono essere aiutati proprio in
questo modo. Alcuni, spiega Vasumitra, hanno
bisogno di baci e abbracci prima di raggiungere
la comprensione spirituale.

Si potrebbe forse lasciare I'ultima parola a
Kalu Rimpoce, un grande maestro morto alcuni
anni fa. Egli riassume abilmente la visione bud-
dhista tradizionale in cui anche il Bodhisattva
opera: “La gente & molto attaccata all’attivita
sessuale e la considera una specie di beatitudi-
ne. Forse & vero su un piano relativo, ma lo
stato ultimo della beatitudine, cioé della felicita
stabile e permanente, ¢ infinitamente al di 1a
dell’esperienza sessuale. E, in un certo senso,
P’attivitd sessuale allontana da questa realizza-
zione” (10).

Naturalmente, nella pratica tantrica il rap-
porto sessuale pud diventare parte dello stesso
sentiero di illuminazione, ma cid accade a un
livello in cui la mente dei praticanti non si
trova pill nel corpo materiale ordinario.

(Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini)

(7) Si veda anche SANTIDEVA, Siksa-Samuccaya, trad. di Cecil Bendall e W.H.D. Rouse, Motilal

Banarsidass, Delhi 1986, p. 78.
(8) Vinaya Pitaka 111-119.

(9) CHANG - GARMA C.C. (a cura di), A Treasury of Mabayana Sutras, trad. della Buddhist
Association of the United States, Pennsylvania State University Press, 1983, p. 443.

(10) KaLu RIMPOCE, op. cit., p. 77.



LLa danza in noi

del maschile e del femminile

di Patrizia Lacerna

1. Io/altri, vita/morte, dentro/fuori, positivo/
negativo, maschile/femminile... sono tutte pola-
rita che formano il cosmo, la vita come noi la
conosciamo. Tutto cid che vive e cresce, ogni
forma di energia ¢ il frutto di una polarita e trae
la forza per la sua esistenza dalla tensione fra i
due poli opposti. In effetti, piu che polarita
dovremmo abituarci a considerare tutti i cosid-
detti opposti come complementaritd. Non pos-
siamo eliminare uno dei due poli, perché
cesserebbe automaticamente di esistere anche
Paltro, non ci sarebbe creazione di energia. Ba-
sta pensare all’elettricita, energia che nasce pro-
prio per lesistenza di un polo negativo e di un
polo positivo. Mi sembra che, dal punto di vista
della nostra realizzazione come esseri umani, sia
per noi importante coltivare il pieno sviluppo e
l'integrazione dei due aspetti o poli principali
che ci caratterizzano: il maschile e il femminile.

Questi due poli possono essere esemplificati
considerando i nostri due emisferi cerebrali,
destro e sinistro. Alcuni studi hanno attribuito
a essi le caratteristiche che noi, di solito, diamo
all’essere uomo o donna. E molto interessante
rendersi conto dell’esistenza di entrambi nel
nostro sistema nervoso. La parte destra del
cervello, che controlla la parte sinistra del no-
stro corpo, sarebbe pit specializzata nei settori
non-linguistici dell’esperienza: 1i avrebbe sede
'intuizione e Pemotivita, la capacitd di astra-
zione, simbolizzazione e sintesi, 'immaginazio-
ne, la fantasia, la capacitd musicale, il sogno...
L’emisfero sinistro, invece, che controlla la de-
stra del nostro corpo, sarebbe pitl prettamente
logico/verbale: in esso avrebbe sede la capacita
di analisi, la capacitd di calcolo e di nominare
le cose, la percezione del tempo, la razionalita e
quindi la facolta dell’azione tranquilla e appro-
priata in ogni circostanza.

Nessuno potrebbe avere una vita normale
senza uno dei due emisferi cerebrali, cosi come
nessuno pud essere un uomo o una donna rea-
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lizzata senza aver sviluppato non solo le carat-
teristiche attribuite al proprio sesso, ma anche
quelle pertinenti al sesso opposto. E impensabi-
le una donna con caratteristiche solamente fem-
minili, 0 un uomo solamente con quelle ma-
schili. Si tratta, invece, di avere in primo piano
quelle che sentiamo piti immediatamente con-
sone a noi e, in secondo piano, o sullo sfondo,
ma in posizione ben accessibile, le altre.

Per esempio, nella pratica buddhista tantrica,
i principi femminile e maschile sono intesi co-
me correnti che percorrono il corpo sia dell’uo-
mo sia della donna. E un fatto riconosciuto, su
cui si basano gran parte delle pratiche medita-
tive da migliaia di anni, che noi siamo fatti sia
del principio femminile, sia di quello maschile.

2. Il maschile e il femminile si sviluppano
dentro di noi per una serie di circostanze: an-
zitutto genetiche e fisiologiche, poi sociali, fa-
miliari e culturali. Queste circostanze sono
come delle lenti colorate attraverso cui guardia-
mo gli altri e attraverso cui scegliamo i nostri
amici o nemici e le persone con cui vogliamo
avere rapporti privilegiati. Siamo spesso in gran
parte inconsapevoli del fatto che andiamo in
giro guardando gli altri attraverso lenti colora-
te. In molti casi, inseriamo il pilota automatico
e viaggiamo lungo i soliti binari, per poi stupir-
ci che ci accadano sempre le stesse cose. Per
questo, sento che & importante ricontattare
queste energie dentro di noi, imparare a cono-
scerle e riconoscerle prendendo coscienza del
loro stato (pit o meno integro, pill o meno
deformato) e di come noi stessi ci sentiamo nei
loro confronti (possiamo vivere una delle due
parti con paura, rifiuto, oppure con rassegna-
zione, accondiscendenza, rabbia...).

Dobbiamo riconoscere e abbandonare gli ste-
reotipi convenzionali sui ruoli sessuali in vigore
nella nostra cultura. Per esempio, da noi lo
stereotipo prevalente & quello di donna dolce,



cedevole, tenera, e di uomo forte, protettivo e
aggressivo. Ma se 'uomo si separa del tutto dal
suo lato femminile di sensibilita e intuizione,
diverra grezzo, invadente, privo di profondita e
incapace di ideali. In tal caso, non potremmo
certo considerarlo un uomo che abbia realizza-
to completamente la sua mascolinita. Cosi come
la donna, separata del tutto dal suo lato ma-
schile, diverra dipendente, passiva, alla dispera-
ta ricerca di un uomo cui aggrapparsi perché
“si prenda cura di lei”. Potrd anche essere
dolce, accogliente e sensibile, ma, se non ¢é in
grado di affermare il proprio valore e di essere
autonoma, non possiamo dire che abbia realiz-
zato del tutto la propria femminilita.

Possiamo essere consapevoli, al di 13 degli
stereotipi culturali, che entrambi i sessi hanno
accesso a entrambe le energie, femminili e ma-
schili, e che il nostro compito & quello di im-
parare a svilupparle entrambe e armonizzarle in
una sottile alchimia interiore. Per questo é im-
portante, in primo luogo, identificare la prove-
nienza dei modelli che abbiamo introiettato
dallinfanzia. Il maschile & per noi un’immagine
che riassume in qualche modo tutte le figure
maschili particolarmente incisive con cui abbia-
mo avuto a che fare nella nostra vita, cosi come
il femminile riassume tutte le donne importanti
che abbiamo incontrato nel nostro cammino.

Prima di ogni altra figura, quelle genitoriali,
Se, per esempio, abbiamo avuto un padre debo-
le e accomodante e una madre forte e autorita-
ria, & possibile che ci troviamo con un certo
grado di confusione sui ruoli; oppure se abbia-
mo avuto un padre violento e aggressivo che ci
spaventava, & molto probabile che abbiamo gra-
vi difficoltd nell’esternare la nostra rabbia in
forma aggressiva. Inoltre, non & improbabile che
noi proiettiamo queste qualita al di fuori di noi,
coinvolgendoci proprio con persone che sono
particolarmente determinanti, come se nel nega-
re la presenza di quei caratteri in noi dovessimo
comunque confrontarci con essi. Non solo, ma
spesso ci troviamo a riproporre le stesse situa-
zioni che abbiamo vissuto nella nostra infanzia,
impersonando gli stessi ruoli e scegliendo come
attori persone che possono impersonare con
naturalezza i ruoli complementari, nella speran-
za inconsapevole di riuscire, infine, a modificare
in qualche modo la trama nota e uscire final-
mente vincenti dal confronto.

Se, per fare un altro esempio, abbiamo avuto
una madre lamentosa e debole che ci ha fatto
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soffrire nella nostra infanzia con i suoi sfoghi,
per una sensibilitd esagerata sviluppata nei con-
fronti delle caratteristiche femminili del contat-
to con le proprie emozioni, & probabile che
abbiamo imparato a evitare ogni manifestazione
di abbandono e sensibilita, irrigidendoci in ma-
niera esagerata, sia che siamo uomini o donne.
E anche probabile che, per la solita coazione a
ripetere, ci cerchiamo partner che abbiano pro-
prio le caratteristiche che evitiamo.

Per essere un individuo intero, ricco e com-
pleto, abbiamo bisogno di avere accesso all’in-
tero spettro delle energie maschili e femminili
che si muovono dentro di noi. A volte, questo
significa imparare a sviluppare qualita che pen-
savamo appartenessero unicamente al sesso op-
posto al nostro. Altre volte, invece, significa
ritrovare e sviluppare qualitd del nostro stesso
sesso che avevamo trascurato o accantonato. In
breve, si tratta di ritrovare I'origine delle imma-
gini maschili e femminili che portiamo dentro
di noi, riequilibrando le parti iper o ipo-
sviluppate, e di riappropriarci degli aspetti eli-
minati e proiettati sulle altre persone.

In questo lavoro di armonizzazione, possia-
mo essere molto facilitati se riconosciamo e
onoriamo le diversita delle persone che appar-
tengono all’altro sesso. Possiamo allora usarle
come guide o come modelli, affinché ci aiutino
a sviluppare le qualita di cui siamo carenti.

In altre parole, se in una coppia (ma questo
vale per qualsiasi tipo di rapporto), 'uvomo si
rende conto che pud imparare ad ascoltare ed
esprimere i propri sentimenti con la guida della
donna e se lei, invece, prende I'vomo come
modello per imparare a esprimere in maniera
positiva la propria aggressivita, la relazione di-
ventera fonte di crescita per entrambi e i con-
flitti saranno molto addolciti.

Si tratta di scoprire e celebrare una sintesi
personale e armonica della genuina e vitale
essenza maschile e femminile che si trova den-
tro di noi. Questo & molto difficile perché, in
realta, nella nostra societd ci muoviamo in as-
senza di modelli di riferimento che non siano
stereotipi culturali: per esempio, come abbiamo
detto, di donna dolce e remissiva e di uomo
forte e dominatore.

3. E nella tradizione orientale, buddhista e
induista, che ho trovato alcuni archetipi che,
senza scindere gli aspetti, a volte apparente-
mente opposti, presenti nelle energie maschili e



femminili (per esempio strega e fata, Venere e
Giunone, orco e principe azzurro), li esprimo-
no in maniera incisiva e chiara. Per quanto
riguarda l'energia femminile, vorrei citare un
brano che mi sembra molto chiarificatore;

«Anche se il Tantra diffondeva un vasto re-
pertorio di aspetti del principio femminile, nel-
la cultura occidentale questo principio venne
scisso nelle immagini della prostituta e della
Madonna. Nel Tantra vediamo il dominio di
frgure femminili che sono sessuali e spirituals,
estatiche e intelligenti, feroci e pacifiche. Che
sollievo non dover avere, caste e pure, uno
sguardo scoraggiato per poter essere spirituali!
Possiamo essere penetranti e profonde e perfi-
no arrabbiate, continuando a celebrare il no-
stro essere donna. Possiamo rendere attive
tutte le parti di noi e aumentare le nostre
energie femminili e maschili, armonizzandole,
anziché negarle e reprimerle...» (1).

Credo sia importante sottolineare qui pro-
prio il duplice aspetto dell’energia in questione,
duplice aspetto che ritroveremo anche nell’e-
nergia maschile. In effetti, la ‘Dakini’, che rap-
presenta l'energia femminile nella tradizione
tantrica, & un essere che ha scelto di ritardare il
suo ingresso nel Nirvana, quindi la sua totale
realizzazione, fino al momento in cui tutti gli
altri esseri viventi avranno realizzato la loro
suprema potenzialitd. Esprime, percio, il massi-
mo delle qualita di compassione e di gentilezza
amorevole. Contemporaneamente, tuttavia, essa
pud essere anche temibile e ‘assetata di sangue’,
quando necessario: € in effetti spesso ritratta
mentre beve sangue da un teschio, perché il
sangue rappresenta la circolazione dell’energia,
che mantiene la vitaliti della nostra esistenza;
esso rappresenta anche il potere della terra che
porta forza e rinnovamento, e il suo colore
rosso & messo fra l'altro in relazione con la
sensualita primordiale, la passione che tiene
assieme 1’Universo.

L’energia della Dakini non sa che farsene di
attivitd ‘anemiche’, pensieri anemici, relazioni
anemiche. E neppure tollera la disonesta o I'au-
to-inganno. La passione incondizionata della
Dakini consuma ’apatia e I'insensibiliti nel ca-
lore della sua danza focosa. Poiché la Dakini
rappresenta la qualitd ampia e spaziosa della

consapevolezza che di nascita alla mente illu-
minata, essa pud essere uno degli aiutanti pit
preziosi, per ognuno di noi, nel cammino di
scoperta della nostra natura pitl profonda. Cosi,
nel dirigere la sua ira verso l'insensibilita, la
tendenza a camminare in uno stato di semi-
incoscienza, o verso lincapacitd di avere un
reale contatto personale, questa energia femmi-
nile pud avere un’influenza veramente risve-
gliante, evolutiva. “Svegliati! Diventa vivo! Sii
presente qui con me, adesso!”, essa grida, scuo-
tendoci e liberandoci dall’atteggiamento rivolto
a cid che non nutre, cid che non é importante,
cid che non & profondamente reale, atteggia-
mento che ci impedisce di manifestare il nostro
vero potere. Se siete pretenziosi o ipocriti, ta-
glierd la vostra testa con il suo pugnale e la
porterd infilata nella ghirlanda intorno al suo
collo. In effetti, in contrasto con I’energia ma-
schile che ha a che vedere con il trascendere il
mondo fenomenico, I’atteggiamento della don-
na consiste nell'indossare tutto il mondo feno-
menico come ornamento per celebrare ogni
aspetto della vita come intrinsecamente sacro.

Questo concetto & espresso con parole molto
belle da un’autrice giapponese che, in un suo re-
cente libro, descrive il differente modo di amarsi
di un uomo e di una donna. Dice la donna:

«Non esiste un’immagine al mondo dove tu
non appari. Tu ci sei sempre. Nei bambini
appena nati che vedo per strada. Nei colori
vivaci di un piatto che si intravedono fra le
fettine di sashimi. Nei fuochi artificiali del
cielo d’estate. Quando al mare, di sera, la luna
é nascosta fra le nuvole. Quando wurto col
piede sotto il tavolo e chiedo scusa, quando
qualcuno gentilmente raccoglie qualcosa che
mi é caduto e lo ringrazio. Quando vedo un
vecchietto ormai vicino dlla fine che cammina
a fatica. Nei cani e nei gatti randagi... ».

E lui;

«Guardando il suo profilo pensai: “ll mio
amore é un po’ diverso dal tuo. Per esempio,
quando chiudi gli occhi, in quel preciso istante
il centro dell’Universo si raccoglie dentro di
te. Allora la tua figura si fa infinitamente
piccola e alle tue spalle si cominciano a vedere

infiniti paesaggi che si espandono attorno a te
a velocitd incredibile: il mio passato, tutto cio

(1) TSULTRIM ALLIONE, Donne di saggezza, Ubaldini Editore, Roma 1989, pp. 24-25.
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che c'é stato prima che nascessi, tutte le cose
che ho scritto, tutti i panorami che ho visto, le
costellazions, fino ad arrivare allo spazio buio
del cosmo, dove la terra appare axzurra e
lontana” » (2).

L’amore della donna include ogni aspetto del
mondo, 'amore dell'uomo lo trascende.

4. 1l potere spirituale dell’energia maschile si
trova nella sua abilita di trascendere tutti i
fenomeni, di distaccarsi da preoccupazioni pu-
ramente personali per esplorare le piu alte ve-
rita impersonali che si trovano al di la di
queste. Lo spirito di questa energia non ci
permette mai di riposare interamente soddisfat-
ti con quello che abbiamo gia realizzato. Il suo
protendersi verso l'infinito ci da I'impressione
che c’& sempre qualche altra cosa da fare, qual-
che altra cosa da scoprire: “Migliaia di chilo-
metri da percorrere ancora, prima di poter
riposare...”. Quando in noi & questa energia ad
avere la prevalenza, ci troviamo a essere il
pioniere e I’esploratore che cerca se stesso spin-
gendosi in continuazione al di 13 delle frontiere
del mondo conosciuto. E questo I'aspetto piti
prettamente ‘celeste’ dell’energia maschile.

Ma lenergia maschile ha anche un aspetto
terrestre, crudo, sessuale, come viene rappre-
sentato nelle immagini degli déi celtici con le
corna. Le corna rappresentano la forza maschi-
le e il potere sessuale che egli risucchia dalla
terra attraverso tutto il suo corpo.

La danza di Shiva nella tradizione induista
pud essere considerata una delle rappresenta-
zioni dell’essenza del potere dell’energia ma-
schile. Shiva &, nello stesso tempo, completa-
mente distaccato e completamente coinvolto. In
una mano egli tiene un tamburo, che rappre-
senta la musica del ritmo della creazione; nel-
laltra mano egli tiene una fiamma, il potere
della distruzione. Egli & ‘il signore della danza’
perché pud sia creare, sia distruggere, come
vogliono le circostanze, e nello stesso tempo
pud guardare al di 1 di entrambe le possibilita
verso la totalitd piti ampia da cui creazione e
distruzione emergono. Egli pud danzare e fare
I'amore con un abbandono gioioso e appassio-
nato, precisamente perché non ha nessun inve-
stimento nelle ‘piccolezze della vita’.

Quando una persona sviluppa questo impe-
gno distaccato, pud guidare e dirigere, agire
fermamente basandosi sul proprio impegno nei
confronti della verita, senza sentirsi in dovere
di giustificarsi o farsi intrappolare da preoccu-
pazioni materialistiche; pud, allora, giocare con
varie possibilita.

Anche I’energia femminile della Dakini & col-
legata con la danza, essa infatti & chiamata ‘la
danzatrice del cielo’. Danzatrice perché si muo-
ve armonicamente in ogni circostanza, con il
ritmo di qualsiasi musica. Pud essere una danza
tranquilla ed elegante, ma anche selvaggia e
appassionata. La danza, comunque, cambia in
continuazione. La danzatrice balla senza sforzo,
con intuitiva armonia. La Dakini danza nel
cielo, ’elemento spaziale per eccellenza, il re-
gno delle potenzialita, il grembo della Grande
Madre in cui tutte le cose assumono la loro
forma. Bevendo il sangue, collegato alla terra,
essa danza nel cielo. Anche I'energia femminile
riunisce in sé le qualitd del cielo e della terra.

Eppure, uomini e donne, anche quando han-
no armonizzato entrambe le loro energie in una
sintesi personale, si esprimono in maniera pro-
fondamente diversa. Questa diversita, che pur
sottile & molto profonda, & splendidamente raf-
figurata nelle parole di Ken Wilber, uno dei
grandi teorici della psicologia transpersonale;
egli parla di se stesso in relazione a sua moglie
Treya: “Io prendevo i sentimenti e li mettevo in
relazione alle idee; Treya prendeva le idee e le
collegava ai sentimenti. Io andavo dal partico-
lare all’universale, costantemente; Treya andava
dall'universale al concreto, sempre. Io amavo
pensare, lei amava fare (to make). Io amavo la
cultura, lei amava la natura. Io chiudevo la
finestra per poter ascolatre meglio Bach; lei
spegneva Bach per ascolare meglio il canto
degli uccelli” (3).

Maschile e femminile danzano insieme fuori
e dentro di noi eternamente, e la nostra vita, la
nostra crescita, si svolgono, secondo il loro
ritmo, nella ricerca dell’armonia. L’equilibrio
non & mai statico, perché la danza non si ferma
mai, ed & proprio nel lasciarsi andare all’alter-
narsi di queste energie e al loro gioco che noi
possiamo trovare una delle fonti piti abbondan-
ti di gioia e di ricchezza interiore.

(2) BANANA YOSHIMOTO, Lucertola, Feltrinelli Editore, Milano 1995, pp. 47-48.
(3) KEN WILBER, Grace and Grit, Shambala 1993, p.307 [trad. nostra].
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Il frume della vita

di Jiddu Krishnamurti

Questo insegnamento é stato pubblicato nel
libro Think on these Things, Harper, Lon-
dra 1970.

Non so se, durante le vostre passeggiate,
avete osservato una pozzanghera lunga e stretta
vicino al fiume. Devono averla scavata alcuni
pescatori, ed essa non & collegata al fiume. 1l
fiume scorre costantemente, profondo e vasto,
ma questa pozzanghera & piena di schiuma
perché non & connessa con la vita del fiume, e
non c’¢ nessun pesce dentro di essa. E una poz-
zanghera stagnante e il fiume profondo, pieno
di vita e di vitalita, scorre vicino agilmente.

Ora, non pensate che anche gli esseri umani
siano cosi? Essi scavano una piccola pozzan-
ghera per se stessi, separata dall'agile corrente
della vita, e in quella piccola pozzanghera rista-
gnano, muoiono; e questa stagnazione, questo
decadimento, lo chiamiamo esistenza. Cioé, tut-
ti noi vogliamo uno stato di permanenza, vo-
gliamo che il piacere, quello che desideriamo,
non abbia mai fine. Scaviamo una piccola buca
e vi ci barrichiamo dentro con la nostra fami-
glia, con la nostra ambizione, la nostra cultura,
le nostre paure, i nostri déi, le nostre varie
forme di adorazione, e li moriamo, lasciando
che la vita ci passi accanto, quella vita che &
impermanente, in costante mutamento, che &
cosi agile, che ha cosi enormi profondita, cosi
straordinarie vitalita e bellezza.

Non avete notato che, se sedete tranquilla-
mente sulla riva del fiume, potete sentire il suo
canto, lo scorrere dell'acqua, il suono della
corrente? C'¢ sempre un senso di movimento,
uno straordinario movimento verso cio che &
piti vasto e pid profondo. Ma nella piccola
pozzanghera non c’€ affatto movimento, la sua
acqua € stagnante. E se osservate, vedrete che
questo € cid che la maggior parte di noi vuole:
piccole stagnanti pozzanghere di esistenza sepa-
rate dalla vita, Affermiamo che la nostra piccola
pozzanghera & giusta e abbiamo inventato una
filosofia per giustificarlo; abbiamo sviluppato
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teorie sociali, economiche, politiche e religiose
in sostegno alla nostra pozzanghera e non vo-
gliamo essere disturbati perché cid che ne rica-
viamo & un senso di permanenza.

Sapete cosa significa cercare la permanenza?
Significa volere che il piacevole continui all’in-
finito, e cid che non & piacevole finisca il piu
rapidamente possibile. Vogliamo che il nome
che portiamo sia conosciuto e continui attraver-
so la famiglia, attraverso la proprieta. Vogliamo
un senso di permanenza nelle nostre relazioni,
nelle nostre attivita, il che significa che stiamo
cercando una vita continua, durevole nella poz-
zanghera stagnante; non vogliamo autentici
cambiamenti, cosi abbiamo costruito una so-
cietd che possa garantirci la permanenza della
proprieta, del nome, della fama,

Ma la vita non ¢& affatto cosi: la vita non &
permanente. Come le foglie che cadono da un
albero, tutte le cose sono impermanenti, niente
dura; & sempre il cambiamento, c¢'¢ sempre la
morte. Avete mai osservato un albero che se ne
sta nudo contro il cielo, avete notato com’@
bello? Tutti i suoi rami sono delineati, e nella
sua nuditd c’é una poesia, c’¢ un canto. Ogni
foglia se n’¢ andata e l'albero aspetta la pri-
mavera. Quando giunge la primavera, essa
riempie di nuovo l'albero con la musica di
molte foglie che, nella dovuta stagione, cadono
e sono portate via dal vento; e questa € la via
della vita.

Ma noi non vogliamo niente del genere. Ci
aggrappiamo ai nostri figli, alle nostre tradizio-
ni, alla nostra societi, ai nostri nomi e alle
nostre piccole virty, perché vogliamo la perma-
nenza; ecco perché abbiamo paura di morire,
Abbiamo paura di perdere le cose che cono-
sciamo. Ma la vita non & cio che ci piacerebbe
che fosse; la vita non ¢ affatto permanente. Gli
uccelli muoiono, la neve si scioglie, gli alberi
vengono tagliati o sono distrutti dalle tempeste,
e cosi via. Ma noi vogliamo che ogni cosa
soddisfacente sia permanente; vogliamo che la
nostra posizione, I'autoritd che abbiamo sulle



persone durino. Ci rifiutiamo di accettare la
vita cosi come di fatto é&.

La vita é come il flume: sempre in movimen-
to, sempre in cerca, a esplorare, spingere e
sommergere le sue sponde, penetrando ogni
fessura con la sua acqua. Ma la mente non
permetterd che cid avvenga a se stessa. La
mente vede che ¢ pericoloso, rischioso vivere in
uno stato di impermanenza, insicurezza, cosi
costruisce un muro intorno a sé il muro della
tradizione, della religione organizzata, delle
teorie sociali e politiche. La famiglia, il nome,
la proprieta, le piccole virti che abbiamo col-
tivato, sono tutte allinterno delle mura, sepa-
rate dalla vita. La vita & in movimento,
impermanente, e cerca incessantemente di pe-
netrare, di abbattere queste mura, che racchiu-
dono confusione e miseria. Gli déi all'interno
delle mura sono tutti falsi déi, e le loro scrit-
ture e filosofie non hanno senso perché la vita
le trascende.

Ora, per una mente che non ha mura, che
non & appesantita dal fardello delle acquisizio-
ni, delle accumulazioni, della sua stessa cono-
scenza, una mente che vive senza il tempo,
senza la sicurezza, per una mente cosi, la vita &
una cosa straordinaria. Una mente del genere &
la vita stessa, perché la vita non ha luogo in cui
riposare. Ma la maggior parte di noi vuole un
posto per riposare: vogliamo una piccola casa,
un nome, una posizione, e diciamo che queste
cose sono molto importanti. Chiediamo I'im-
permanenza e creiamo una cultura basata su
questa richiesta, inventando déi che non sono
affatto déi, ma soltanto una proiezione dei no-
stri desideri.

Una mente che cerca la permanenza ristagna
presto; come quella pozzanghera accanto al fiu-
me, € ben presto piena di corruzione e decadi-
mento. Soltanto la mente che non ha nessun
muro, nessun punto d’appoggio, nessuna bar-
riera, nessun posto per riposare, che si muove
completamente insieme alla vita, esplorando
senza tempo, soltanto una mente cosi pud es-
sere felice, eternamente nuova, perché ¢ di per
sé creativa,

Capite di cosa sto parlando? Dovreste, per-
ché tutto questo & parte dell’autentica educa-
zione e, quando lo capite, la vostra intera vita
ne sara trasformata, la vostra relazione con il
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mondo, con il vostro vicino, con vostra moglie
0 marito avranno un significato totalmente di-
verso. Allora non cercherete di soddisfarvi con
nessuna cosa, perché vedrete che la ricerca di
soddisfazione non fa che invitare il dolore e la
miseria. Ecco perché dovreste chiedere ai vostri
insegnanti di parlare di queste cose e dovreste
discuterle tra voi. Se lo comprendete, avrete
iniziato a comprendere la straordinaria verita
della vita, e in quella comprensione c’¢ grande
bellezza e amore, il fiorire della bonta. Ma gli
sforzi di una mente che cerca una pozzanghera
di sicurezza, di permanenza, pud portare sol-
tanto a oscuritd e corruzione. Una volta stabi-
litasi nella pozzanghera, una mente tale ha
paura di avventurarsi all’esterno, di cercare, di
esplorare. Ma la Verita, Dio, o come volete
chiamarlo, si trova oltre la pozzanghera.

Sapete cos’é la religione? Non & nei canti,
non é nella pratica della pxja, o in qualche altro
rituale, non & nell’adorazione di immagini di
pietra, non & nei templi e nelle chiese, non &
nella lettura della Bibbia o della Bhagavad
Gita, non ¢é nel ripetere un nome sacro o nel
seguire qualche altra superstizione inventata da-
gli uomini. Niente di questo ¢& religione.

La religione ¢ il sentimento di bonta, quel-
Pamore che é come il fiume, vivo, continua-
mente in movimento. Scoprirete che in quello
stato giunge un momento in cui non c¢€ piu
nessuna ricerca; e questa fine della ricerca &
Pinizio di qualcosa di totalmente diverso. La
ricerca di Dio, della Verita, il sentimento di
essere completamente buoni (non la coltivazio-
ne della bonti, dell’'umilta, ma la ricerca di
qualcosa che va al di 1d delle invenzioni e dei
trucchi della mente, il che significa sentire quel
qualcosa, viverci dentro, esserci dentro): questa
& vera religione. Ma potete arrivarci soltanto
quando avete lasciato la pozzanghera che avete
scavato per voi stessi e andate nel fiume della
vita. Allora la vita ha un modo rinfrescante di
prendersi cura di voi, perché allora non ci sara
nessun prendersi cura da parte vostra, La vita
vi porterd dove vorra perché ne sarete parte e
non ci sard problema di sicurezza, di cosa la
gente dird o non dird; e questa & la bellezza
della vita.

(Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini)



Astuzie tibetane
alla corte imperiale cinese

In Tibet la letteratura, come altre forme artistiche, si é sviluppata prevalentemente al
servizio della religione, del buddbismo. Ma ha saputo esprimere anche opere di alto
valore estetico, come i canti di Milarepa e le poesie del VI Dalai Lama. Somo
letterariamente importanti anche molti testi di fiabe e di teatro e non solo sul piano
dell’antropologia culturale. Questo che pubblichiamo é il ‘canovaccio’ di un lavoro
teatrale che, quando il Tibet era libero, veniva rappresentato nelle festivitd religiose,
interpretato da monaci. L'abbiamo ripreso dal libro Fiabe teatrali del Tibet (Titivillus
Editore, Corazzano 1996, pp. 295, Lire 26.000), curato con encomiabile impegno filo-
logico da Antonio Attisani, che ha il merito di avere fatto comoscere cosi per la
prima volta in Occidente il Chamo tibetano, i/ pia antico teatro vivente del mondo.

Il re Songtsen Gampo, manifestazione di
Avalokiteshvara, constatando che soltanto po-
chi dei suoi sudditi aderivano al buddhismo,
decise di portare nel Tibet le due statue piu
belle e piil sante del Buddha esistenti, con la
speranza, anzi la certezza, di favorire in tal
modo la religione.

Le due statue si trovavano l'una in Nepal e
P’altra in Cina. Sapendo che difficilmente i due
Paesi confinanti le avrebbero cedute, il re deci-
se di prendere in moglie due principesse di
quei regni, in modo da ottenere le sacre imma-
gini come parte della dote. Il re del Nepal gli
concesse con piacere in sposa la propria figlia
Lhachik Tritsun, nota anche come Bhelsa, ma-
nifestazione della dea Tara Verde, e la statua
come dote. Ora Songtsen Gampo voleva chie-
dere in moglie Ghyaza, la sedicenne principessa
cinese manifestazione della dea Tara Bianca, in
modo da portare nel Tibet l'altra statua del
Buddha.

Il re si reca in corteo con tutti i ministri su di

una sacra montagna per scegliere colui da in--

viare in Cina a chiedere la mano della princi-
pessa. Viene bruciato incenso e Songtsen
Gampo, dopo alcuni rituali, tra cui un lancio di
monete da parte dei ministri, decide che gli déi
hanno designato Gar Tongtsen. A questi sono
affidate, dal sovrano preveggente, tre lettere da
presentare in successione all'imperatore cinese
nel caso in cui la situazione diventasse difficile.

Il ministro Gar giunge nella capitale cinese
dopo un lungo viaggio e vi trova ministri inviati
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dal re dell'India, del Nepal, terra turchese, dai
re del ricco Tapzig (I'lran di oggi), dal re
guerriero Gesar, dal Nepal e da Bhata Nor
(Mongolia), tutti quanti allo scopo di chiedere
la mano della principessa Ghyaza.

L’imperatore ha deciso di scegliere lo sposo
della figlia prediletta attraverso una competizio-
ne, ma da questa ha escluso Gar Tongtsen,
perché teme i tibetani, che gli sono profonda-
mente antipatici.

Gar & offeso da questo comportamento, ma
non intende rinunciare al proprio mandato.
Tutte le mattine percorre la cinta muraria del
palazzo imperiale, finché un giorno riesce a
intercettare il sovrano a passeggio e, dopo aver
attirato la sua attenzione, gli porge la prima
lettera di Songtsen Gampo. L’imperatore reagi-
sce alla sorpresa dicendo a Gar che se proprio
vuole potra partecipare alla gara, ma lo avvisa
che, essendo tibetano, non ha alcuna possibilita
di vincere.

Finalmente, un mattino, I'imperatore annun-
cia ai ministri stranieri convenuti la prima pro-
va, che si terrd dopo pochi giomi. La princi-
pessa Ghyaza sara assegnata al sovrano il cui
ministro sara in grado di infilare un filo di seta
nel gran turchese cinese a spirale.

Gar si reca nel parco, dove cerca e infine
cattura una formichina, la nutre con del buon
latte e la massaggia con l'olio per irrobustirla.
Poi si reca a corte per sostenere la prova e qui,
dopo avere messo il turchese al sole perché si
scaldi, lega la formica con un filo e la piazza



all'imboccatura del buco a spirale che attraver-
sa la pietra. Dato che questa & ormai bollente, e
Gar soffia nell'imboccatura, la formica corre
per uscire dall’altra parte trascinando con sé il
filo @ da allora che le formiche nascono con il
ventre stretto, come quello dell’animaletto cui
era stato legato il filo di seta).

L’imperatore cinese si dichiara non soddi-
sfatto della prova di Gar e ne annuncia di
nuove e veramente difficili (soprattutto per il
tibetano). Per esempio ordina che cento tronchi
di albero di sandalo siano portati dinanzi a ogni
partecipante alla gara. I tronchi hanno lo stesso
diametro alle due estremita, ma i concorrenti
devono riconoscere quella che era vicina alle
radici. Gar prende i propri tronchi, li getta nel
fiume e riconosce la parte bassa perché affonda
un poco di pit.. Anche in questo caso & I'unico
a superare la prova.

Nella prova seguente, vengono condotti di-
nanzi ai ministri moltissimi puledri e cavalle.
Bisogna riunire ogni puledro alla propria ma-
dre. Gar, dopo avere fatto rinchiudere i puledri
in una stalla senza cibo né acqua per qualche
tempo, li lascia liberi. A questo punto ognuno
di essi cerca la propria madre per succhiarne
il latte.

Quindi i concorrenti vengono invitati dal-
I'imperatore a un “grande banchetto alla cine-
se”, dove devono, in un giorno, mangiare cento
pecore e conciame le pelli, e poi ancora ingur-
gitare cento barili di chang (birra), il tutto senza
vomitare o ubriacarsi a tal punto da non trova-
re la via di casa. Gar, come tutti i ministri
tibetani, & abituato a quelle quantita di cibo e
bevande e alla fine del banchetto & soltanto
leggermente ubriaco, ma riesce a tornare a casa
grazie alla corda che aveva srotolato dalla porta
del proprio alloggio in citta fino al salone del
banchetto.

Anche dopo questo successo, 'imperatore si
rifiuta di concedere Ghyaza al re tibetano. Il
ministro Gar allora, seccato da tale comporta-
mento, gli presenta la seconda lettera del pro-
prio sovrano. In questa, Songtsen Gampo dif-
fida I'imperatore dal cercare di ingannare i ti-
betani e lo invita a mantenere le promesse fatte.

A questo punto, Tai Tsung annuncia I'ultima
e decisiva prova, sicuro che Gar non sara in
grado di superarla. Saranno convocate trecento
giovani donne cinesi della stessa altezza, vestite
e adornate allo stesso modo. Tra di loro ci sara
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Ghyaza e colui che la riconoscerd potri portar-
la in sposa al proprio re.

Gar si sente afflitto, teme di non essere al-
'altezza della prova e di fallire la propria mis-
sione. Tornato triste al suo alloggio, si sfoga
con la vecchia locandiera, le dice che di Ghya-
za ha solo sentito parlare, ma non I’ha mai vi-
sta. La donna, madre di una dama di compa-
gnia della principessa, conosce perfettamente
I'aspetto e le maniere di Ghyaza e gli dice che
potrebbe descrivergliele, ma che ha paura a
farlo, dato che alla corte dellimperatore ci
sono molti potenti indovini i quali potrebbero
scoprire che ha fatto la spia e ucciderla. Gar le
risponde di non preoccuparsi e trova una solu-
zione. Mette un catino d’acqua fra alcune pie-
tre bianche e sparge nel catino penne di vari
uccelli, quindi copre la vecchia con una rete, le
mette un grande corno intorno alla bocca e,
dopo avere posto un grande piatto di rame
intorno al proprio orecchio, si siede con lei
vicino al catino. La locandiera adesso pud for-
nire le indicazioni di cui Gar ha bisogno: “La
principessa ha le guance rosse, il suo corpo
profuma di una vaga fragranza e un’ape vola
sempre attorno al suo viso, che sembra un fiore
di loto, ma soprattutto si deve notare il neo
rosso che sta tra le sue sopracciglia. Inoltre,
non stard né all’inizio né alla fine della fila:
com’é usanza a palazzo, si metterd al sesto
posto dalla fine. Il suo vestito & di tessuto
scivoloso e difficile da afferrare, percid piega
una freccia a uncino e prendila cosi”.

L’imperatore, sospettando che qualcuno pos-
sa rivelare a Gar le sembianze della principessa,
convoca gli indovini di corte per accertarsene e
porre eventualmente rimedio. Dopo essersi
consultati, i potenti indovini dicono all'impera-
tore: “Tra alte montagne nevose abbiamo visto
un grande lago il cui centro era abitato da una
varietd di uccelli e le cui sponde erano fitte di
alberi e cespugli. Su una sponda, c’era una
creatura dai cento occhi e con un becco di
ferro, che rivelava il segreto dell’identita della
principessa a un altro essere con un orecchio di
rame”. L’imperatore ascolta stupito e non &
ovviamente in grado di capire che si tratta della
locandiera e di Gar.

1l giorno della gara, trecento belle giovani si
presentano splendidamente vestite, si mettono
in fila e abbagliano con la loro bellezza la folla
convenuta a guardarle. I ministri, uno dopo
Paltro, scelgono e portano via alcune fanciulle.



Quando viene il proprio turno, Gar le guarda
una per una, poi ne conta sei dalla fine, osserva
la giovane che ha dinanzi e ne riconosce tutti i
particolari; a questo punto infila la freccia mi-
stica nella parte posteriore del suo vestito e
dichiara la propria scelta ad alta voce.

L’imperatore & ancora riluttante a concedere
la figlia che, a sua volta, non vorrebbe allonta-
narsi dai genitori. Gar, a questo punto, conse-
gna l'ultima lettera, con la quale I'imperatore &
minacciato di guerra se non manterra la pro-
messa. Cosi il sovrano cinese e la sua corte si
persuadono finalmente ad accettare, mentre
Gar riesce a convincere la stessa Ghyaza, de-
cantandole la bellezza del Paese delle Nevi e la
potenza del suo re.

L’altro ministro del seguito tibetano, Seru
Ghongden, geloso del successo ottenuto da
Gar, convince I'imperatore cinese a trattenerlo
come consigliere e ambasciatore, dal momento
che si & dimostrato talmente saggio, e si offre di
portare lui stesso Ghyaza in Tibet. Cosi, dopo
tutte le prove superate, Gar viene trattenuto a
corte, quasi come prigioniero.

Nei giorni seguenti Gar, che aveva ordinato
comunque al proprio seguito di attenderlo ap-
pena giunti in Tibet, finge di ammalarsi e riceve
la visita di un dottore cinese inviato dall'impe-
ratore. Subito Gar lo accusa di essere un ciar-
latano, dato che tasta il polso, mentre in Tibet
i dottori — dice — lo sentono a distanza attra-
verso una cordicella legata attorno al polso. 1l
medico di corte, ferito nel proprio orgoglio,

risponde di poter fare lo stesso. Gar, rimasto
solo, lega la corda attorno a un gatto e il
dottore, sentita la debolezza dei battiti, dichiara
nella propria diagnosi che il tibetano & molto
grave.

1l giorno dopo, in occasione di una nuova
visita, Gar lega la corda attorno a un pollo e il
medico, preoccupato, deve registrare un aggra-
vamento. Il terzo giorno, Gar lega la corda
attorno al proprio pene e il dottore, allarmato,
riferisce all'imperatore che tutte le vene e le
arterie di Gar si sono concentrate nel polso e
dunque 'vomo & prossimo alla morte.

A questo punto, Gar non ha difficoltd a
convincere I'imperatore che la propria malattia
& voluta dallo spirito del Tibet, offeso con lui, e
che soltanto una cerimonia solenne sulla pit
alta montagna della Cina, al confine con il
Tibet, potrebbe forse placarlo.

Tai Tsung, temendo un attacco tibetano nel
caso in cui Gar muoia in Cina, lo autorizza al
viaggio e lo fa accompagnare da una scorta di
soldati cinesi, ma al confine I'astuto tibetano
riesce a scappare e si riunisce al proprio se-
guito.

Cosi Gar e la delegazione tibetana con la
principessa Ghyaza giungono finalmente a Lha-
sa, dove iniziano i preparativi delle nuove noz-
ze. La tanto desiderata statua del Buddha viene
donata a Songtsen Gampo e al popolo tibetano.
Ambeasciatori da tutto il mondo vengono a ren-
dere omaggio al re e alle sue mogli belle e
virtuose.

LA LISTA DHARMA DI INTERNET

Da oltre un anno é in funzione su INTERNET la “Mailing List Dharma”, una

‘lista postale” in cui tutti i partecipanti ricevono i messaggi inviati da ogni singolo
membro. Quando qualcuno manda un messaggio alla lista, una copia del mes-
saggio viene automaticamente inviata a tutti gli iscritti; pertanto la lista é un punto
d’incontro, dove ciascuno potra migliorare la propria comprensione del Dharma.

Questa lista é nata per aiutare nella pratica del Dharma ed anche per essere
una fonte di informazione e di confronto, soprattutto per i praticanti e altri
interessati, che abitano spesso lontani dai Centri di Dharma. La lista ha inoltre
carattere interbuddhista, é aperta cioé a praticanti (e non) di ogni tradizione. La
lista é ospitata gratuitamente da un provider (cioé un fornitore di servizi su
INTERNET), la cui sigla & INET. Per iscriversi, occorre inviare al seguente indirizzo:
“Majordomo@inet.it” il messaggio: subscribe dharma. Chi desiderasse ulteriori
informazioni, puo telefonare al numero 0125/53744 (Laura).
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LuiGl TURINESE, Biotipologia, Edizioni Tecniche
Nuove, Milano 1997, pp. 108, Lire 34.000.

1l buddhismo, oltre ad essere una religione, una
filosofia, una tradizione culturale, ¢ diventato, espan-
dendosi nel mondo, anche uno stile di vita e di
pensiero, una qualitd che pud permeare, trasforman-
dola e compensandola, quella modalita volontaristica,
aggressiva e onnipotente che da sempre caratterizza
l'atteggiamento dell’'uomo occidentale verso la vita, In
questo senso esiste un modo ‘buddhista’ di essere e
di fare le cose, dall'impiegato, alla madre, all'inse-
gnante, al medico. Il medico, appunto. Luigi Turine-
se, recensore emerito cui spetterebbe una recensione
ben piu ricca, sa trasmettere, nel suo libro di intro-
duzione alla biotipologia, questo rispetto per laltro,
questa modalita di non-attaccamento a idee precon-
cette, questa capacitd di non-identificazione con il
ruolo. La medicina omeopatica, su cui grava ancora
troppo letichetta di ‘alternativa’ rispetto alla medici-
na ufficiale, & sicuramente l'alveo naturale per un
approccio buddhista al corpo e alla malattia. Il libro
di Luigi la arricchisce con un taglio ulteriore, origi-
nato anche dalla sua conoscenza della psicodinamica
junghiana, quello appunto dello studio e della conse-
guente applicazione sul piano diagnostico e terapeu-
tico della tipologia bio-psicologica, della costituzio-
nalitd. Questo garantisce il ritorno del malato in
posizione prioritaria rispetto alla malattia, ricordando
alla medicina la sua vocazione originariamente uma-
nistica, oggi deformata da un tecnologismo che ha
ben oltrepassato la sua indubbia funzione strumenta-
le. 1l libro, inoltre, fornisce un utile excursus nella
storia delle teorie tipologiche, fino a toccare I'affasci-
nante e modernissimo campo di ricerca della psico-
neuroendocrinologia e dell'immunologia, aree in cui
si cerca di colinare quel salto tra corpo e mente, il
misterioso anello psico-somatico che impegna tanto i
medici quanto gli studiosi della psiche. Unitamente
allo spirito di fondo e alle conoscenze che fornisce, il
libro apre a riflessioni sui rapporti tra discipline di-
verse, animando la lettura di una visione olistica che
risponde a una diffusa esigenza della scienza con-
temporanea. Questi approcci, che cambiano prospet-
tive e suggeriscono nuove sensibilita, non sono forse
un'espressione, tradotta e adattata ai nostri tempi, di
quella ricerca della Via di Mezzo e di quel percorso
dell'Ottuplice Sentiero che ci propone la visione bud-
dhista sullo sfondo ineludibile della sofferenza uma-
na? Luigi riesce a trasmetterci con il suo lavoro la
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possibilitd di un modo ‘retto’ di pensare, di sforzarsi,
di agire, di fare il medico tra altri medici e medicine
e tecnologie, in vera e autentica relazione al malato e
al suo dolore fisico e psichico (Elena Liotta).

Tom LOWENSTEIN, 17 sentiero del Buddha, E.D.T.,
Torino 1997, pp. 184, Lire 23.000.

Un altro libro generico sul Buddha? 1l titolo non
tragga in inganno. Il bel libretto (bello nei contenuti,
ma anche accattivante sotto il profilo grafico e icono-
grafico) di Tom Lowenstein non & I'ennesima vulgata
sull'Tlluminato. Potrebbe essere la lettura ideale per
chi si accinge a un viaggio nei luoghi buddhisti, come
per chi quel viaggio vuole compierlo sul piano esclu-
sivamente culturale. Se volessimo dare a questo lavo-
ro una collocazione di genere, dovremmo inserirlo tra
le guide. A chi giudicasse tale collocazione un declas-
samento, vorremmo sottolineare che raramente abbia-
mo trovato, anche nei manuali universitari, una tale
chiarezza espositiva, unita a una panoramica sintetica
ma sufficientemente esaustiva su storia, arte e a un
corredo di bellissime immagini. Glossario e indice
analitico sono impeccabili e, last but not least, il
rapporto qualitd-prezzo ci sembra decisamente van-
taggioso.

THADDEUS GOLAS, Guida rapida all’illuminazione,
Aequilibrium, Milano 1997, pp. 96, Lire 10.000.

Nel 1971, Thaddeus Golas pubblicd negli Stati
Uniti un libretto intitolato “La guida dell'uomo pigro
all'illuminazione”. Quasi vent'anni pit tardi, Maria
Caterina Cravignani si imbatté in una copia del libro
che faceva mostra si sé su di una bancarella dell’usa-
to. Letteralmente folgorata dalla profonda semplicita
del testo, lo tradusse e lo sottopose a Giovanni Tur-
chi, che dopo averlo rivisto e adattato lo presenta ora
al pubblico italiano per i tipi della sua casa editrice
Aequﬂibrium Ad oltre un quarto di secolo dalla sua
comparsa, si_pud dire che questo breve scritto non
dica niente di nuovo a chi ha navigato tra i concetti
di karma, illuminazione, amore universale. Eppure
esso mantiene intatto un sapore fresco, un colore
rasserenante, un clima spiritualmente nutriente: in
poche parole, é attraversato, senza alcuna solenne
esplicitazione, da una pervadente fede nella possibi-
lita che I'individuo scopra la sua natura piti profonda,



quella di un essere votato alla piena feliciti, nono-
stante tutte le brutture del mondo. “La via perfetta
per giungere all’illuminazione & Pamore. E Ii per tutti,
in ogni momento” (p. 84). “Il peccato che piu richie-
de di essere amato e perdonato & quell'atteggiamento
mentale per il quale gli esseri umani sono peccatori”
(p. 85). “Proprio quelle persone che ora ci sembrano
volgari, ignoranti, stupide, disoneste, squilibrate,
quando impareremo ad amatle e ad amare tutti i
sentimenti che suscitano in noi, proprio loro divente-
ranno il nostro biglietto per il paradiso” (p. 86).
Tutto qui.

JacoB BOHME, Dialogo tra un’snima illuminata e
una priva di luce, I Leone Verde, Torino 1997,
pp. 104, Lire 12.000.

SANT’AGOSTINO, La vita felice, Il Leone Verde, To-
rino 1997, pp. 80, Lire 10.000.

ANGELO IACOVELLA (a cura di), Il pettine e la broc-
ca. Detti arabi di Gesii, Il Leone Verde, Torino
1997, pp. 80, Lire 12.000.

Con grande piacere presentiamo una nuova casa
editrice, I/ Leone Verde, che, a giudicare dai primi ti-
toli in catalogo, si appresta a coprire uno spazio ori-
ginale nel panorama dell’editoria dedicata alle tema-
tiche spirituali. Nella collana L'7sola appare, a cura di
Alberto Pelissero, “Arjuna e 'uvomo della montagna”,
che racchiude uno degli episodi del Mahabharata
dedicati al culto shivaita. La collana Biblioteca dell’a-
nima, nella quale sono pubblicati i tre libretti che
recensiamo, & invece dedicata a scritti di piccola taglia
ma di grande interesse, vuoi perché rari e particolari
(€ il caso de “Il pettine e la brocca”, silloge dei detti
che la tradizione sufi attribuisce a Gesu), vuoi perché
frutto — anche se ‘minore’ — di autori immensi
come Sant’Agostino il quale, appena convertito (386)
e dunque un decennio abbondante prima della stesu-
ra delle “Confessioni”, scrisse — nella forma quasi di
un dialogo platonico — questo “La vita felice”. Di
grande interesse ¢ il libro del mistico tedesco Jacob
B6hme (1575-1624), che oltre allo scritto che gli da il
titolo contiene “La vita soprasensibile”, strutturato in
forma di dialogo tra un maestro e un discepolo.

GIOVANNI FRANZONI, Giobbe, lultima tentazione,
Edizioni Com Nuovi Tempi, Roma 1997, pp. 80,
Lire 16.000.

Nel libro di Giobbe, tra i piti controversi e com-
mentati dell’Antico Testamento (ricordiamo la cele-
bre interpretazione psicologica di Jung, pubblicata a
Zurigo nel 1952 con il titolo “Risposta a Giobbe”),
I'uvomo giusto & messo alla prova, e con lui la sua
fede. La desolante serie di lutti e sventure cui questo
eroe dolente viene sottoposto trova una sorta di ri-
scatto nell'epilogo, undici versi posti al termine del

libro, quasi ad assicurare un compensatorio lieto fine.
Qui Giobbe genera altri figli, in luogo di quelli che il
Signore gli aveva strappato, e per centoquarant’anni
prolunga la sua esistenza in un clima di ritrovato
benessere e serenitd. Giovanni Franzoni & monaco
benedettino, noto negli anni *70 come animatore del-
la Comunita di base di S. Paolo a Roma, attivita che
gli valse una sospensione a divinis da parte delle
gerarchie ecclesiastiche ai tempi di Pio XII. Egli esa-
mina gli antecedenti egiziano e babilonese della figura
di Giobbe; quindi immagina in altrettanti capitoli
alcune possibili evoluzioni della seconda parte —
felice — della vita di Giobbe, affidandosi, come egli
stesso rivela nell’ultimo capitolo (“Debiti”), al meto-
do immaginativo di Gaston Bachelard.

AMICO, Il Maestro, Ia montagna e zia Carolina,
ALE.T. Edizioni, Pagnacco (Udine) 1997, pp.
160, Lire 18.000.

AMico, Come pesci nell'oceano, A.LE.T. Edizioni,
Pagnacco (Udine) 1997, pp. 156, Lire 18.000.

AMICO, Gli scherzetti di Dio, ALE.T. Edizioni, Pa-
gnacco (Udine) 1997, pp. 160, Lire 18.000.

L’Associazione Italiana di Evoluzione Transperso-
nale (A.LLE.T.), con sedi a Udine e a Reggio Emilia,
di recente costituzione, ispira le attivitd della cosid-
detta Comunita dei Riconoscenti, il cui leader rico-
nosciuto & Veniero Galvagni, psichiatra e psicotera-
peuta, discepolo di Osho. Galvagni, che si fa chiama-
re Amico, ha tutto l'aspetto di un leader carismatico
che, nel linguaggio e nell’atteggiamento, si configura
— non se ne abbia a male — come un clone di Osho
Rajneesh. Chi entra nella Comunita partecipa ad una
cerimonia nel corso della quale riceve un nome dagli
echi new age (Sorriso, Miracolo, Tesoro, ecc...). Le
attivitd sono organizzate in luoghi simbolici chiamati
Templi: Tempio Socrate, Tempio Ayus, Tempio Ka-
runa, Tempio Dhyana, Tempio Betania, Tempio Mer-
lino, e cosi via. La presentazione del libro volume &
di Mario Thanavaro, vecchia conoscenza del buddhi-
smo theravada italiano. I libri fin qui pubblicati sono
di pregevole fattura anche dal punto di vista estetico,
e svolgono temi e contenuti di un certo interesse,
introdotti e intercalati da domande di discepoli alla
ricerca di soluzioni cui Amico risponde con la sicu-
rezza del Maestro, anche se si definisce “un profeta
un po’ sbronzo, che prima di addormentarsi racconta
delle belle fiabe a chi lo sta a sentire...”.

MiCHEL COQUET, La vera forza delle arti marziali,
Edizioni Amrita, Torino 1997, pp. 224, Lire
30.000.

Scrive il Maestro Sano Teruo nella prefazione, par-
lando delle motivazioni dellautore: “Sono convinto
che abbia scritto questo libro con il desiderio di



guidare il lettore non solo verso il budo come sport
[...] ma anche verso il vero budo”. Difatti il budo & la
via del guerriero, ma pit profondamente indica un
percorso di realizzazione interiore. Il libro pertanto
non si presenta come un manuale, benché alcune
immagini confortino anche le aspettative di chi & in-
curiosito dagli aspetti tecnici delle arti marziali. L’au-
tore ha trascorso oltre un decennio in Giappone, dove
ha avuto modo di praticare con maestri tradizionali, e
Ii ha avuto accesso sia al sentiero esterno (quello pit
propriamente “sportivo”) sia a quello interno (quello
che l'autore definisce il budo esoterico). Questa espe-
rienza diretta gli ha consentito di elaborare un breve
ma preciso glossario di termini giapponesi, che si trova
alla fine del volume. C¢& anche una esauriente biblio-
grafia sullargomento, che tuttavia & stata riportata in
francese, non tradotta: per un volume cosi interessante
si tratta indubbiamente di un piccolo neo, dal momen-
to che il lettore italiano non viene messo in grado di
poter scegliere i volumi tradotti nella nostra lingua, ma
¢ posto di fronte ad un piatto elenco. Per una prossi-
ma edizione ci permettiamo di suggerire all’Editore un
paziente lavoro in tal senso.

CARLO TETSUGEN SERRA, La terapia Zen, Xenia Edi-
zioni, Milano 1997, pp. 156, Lire 20.000.

Sotto la guida del maestro Kimura, al Centro di
Masunaga (Tokyo), Carlo Serra ha studiato Zen

Shiatsu. Ce ne di un elaborato resoconto in questo
libro, che & un po’ autobiografia, un po’ sintesi di
concetti mutuati dal buddhismo zen, un po’ manuale
di “terapia zen”. “Terapia zen & un insieme di prati-
che che, mediante 'impiego di tecniche psicocorpo-
ree energetiche, conducono 'uomo alla scoperta di se
stesso” (p. 32). Un limite del libro ci sembra proprio
la sua natura di ibrido tra testo filosofico e manuale
di medicina energetica. Ne & d’altra parte consapevo-
le lo stesso autore quando scrive: “Il paradosso di
questo libro, come di tutti i manuali di terapie ener-
getiche, ¢ il tentativo di esprimere a parole cid che &
dominio dell’esperienza” (Introduzione, p. 7). La bi-
bliografia & redatta in maniera piuttosto sciatta, per
esempio non indicando la data dell’edizione originale
delle opere citate. Respirazione, meditazione, scelta
dell’ambiente idoneo per praticare; elementi di tecni-
ca terapeutica di massaggio; note storico-filosofiche
sul buddhismo zen: tutto questo convive, in un clima
di scrittura che ci & sembrato spesso “sopra le righe”.
Questa impressione si & poi confermata leggendo
I'appendice, vero e proprio florilegio di affermazioni
inflazionistiche. “Il Maestro Tetsugen Serra discende
direttamente, attraverso il suo Maestro, da un lignag-
gio ininterrotto che risale a Bodhidharma [...]. Ac-
canto a lui non si pud rimanere spettatori della
propria o dell’altrui vita. La sua energia e il suo
insegnamento provocano un movimento di ricerca
interiore in chiunque lo incontri” (p. 145). Che dire?

La collezione di Paramita

La collezione di Paramita comprende ora anche I'annata 1997; il prezzo ¢ di lire
280.000 (per i soli centri, prezzo speciale di lire 170.000). Dieci quaderni, gia esau-
riti, sono fedelmente riprodotti in fotocopia. Si possono fare anche acquisti parziali:

daln. 1 al 24
dal n. 25 al 36
dal n. 37 al 48
dal n. 49 al 64

daln. 1 al 36
dal n. 37 al 64

Libri a prezzo ridotto:

Copie singole:

Lire 80.000;
¢ 50.000;
» 70.000;
« 100.000;
» 5.000;
» 8.000.

Ernest Renan, Vita di Gesu, Lire 2.000;

Chandrakirti, Il Settuplice Ragionamento, Lire 12.000;
Walpola Rahula, L'insegnamento del Buddha, Lire 15.000;
Luigi Martinelli, Etica buddhista ed etica cristiana, Lire 5.000;

Nyanaponika Thera, L'essenza della meditazione buddhista, Lire 5.000;
¢ Buddhist Society, I buddhismo nella teoria e nella pratica, Lire 5.000

Inviare limporto tramite c/c postale n. 35582006 intestato a “Paramita - Roma”



s ERINEZEATIVESY D

FONDAZIONE MAITREYA - ROMA

Queste sono le prossime conferenze organizzate a Roma dalla Fondazione Maitreya:

20 aprile: “Crescere come Sangha: riflessioni sul senso di Comunita”, conferenza di Maria Angela Fal,
presidente della Fondazione; avra luogo nella sala Conferenze dell’Associazione Giornalai, in Via del Circo
Massimo, 9 (ore 18);

15 maggio: “Alpinismo e spiritualita”, conferenza di Engaku Taino (Luigi Mario), responsabile del
centro Lin-chi di Scaramuccia (Orvieto); guida alpina del CAI e maestro di sci; avra luogo nella Sala
Conferenze dell’Associazione Giornalai, in Via del Circo Massimo, 9 (ore 18);

12 giugno: “Il risveglio del buddhismo in Occidente”, conferenza di Stephen Batchelor, direttore dello
Sharpham College di Ashprington (Inghilterra); la conferenza avra luogo nel’Aula Magna della facolta
Valdese, in Via Cossa, 40 (presso Piazza Cavour - ore 20.30).

Informazioni: tel. 06/6374834 (Tiziana, ore serali).

CENTRO MAITRI BUDDHA - TORINO 25-26 aprile: Seminario introduttivo al primo livello
di studs:

Sono in programma, con il monaco italiano Thubten ) . : ] )
Rinchen, corsi continuativi di filosofia e psicologia bud- ia1n6ti'17 L e e S e i
dhista, seminari sui Sutra della saggezza, sessioni di pant; . Jebrazi &l L S
meditazione, rituali e cerimonie, pratiche speciali. Ogni 130‘31 maggio: Celebrazione Vesak a Pian dei
domenica, dalle 10.30, meditazioni e Tai-chi-chuan con Ciliegi.

Maurizio Vitaliano. Nel mese di giugno, saré inaugurata la tradizionale

Informazioni: tel. 011/3097055. Sesshin estiva di 90 giorni (Ango) nel corso della quale

sono previsti periodi di formazione intensiva e periodi
di introduzione per principianti.
IL. CERCHIO VUOTO - TORINO Informazions: tel. 0524/565667 (luneds, giovedi e
) . . , venerds, ore 9.30-11.30).
Prossime Sesshin: 9-10 maggio; 20-21 giugno (dalle Inoltve, ogni primo fine-sestimana del mese & in

ore 20 de'l :.abato alle 17 della 40meniaf) - Incontri programma un periodo di formazione intensiva, diretto
comunitari di Zazen, lavoro e studio sono in program- 4.1 Muestro Fausto Tasten Guareschi (ver informazio-
L .’l 18-19 aprz(e e il 2324 maggio. N el D?Jo di ni, rivolgersi a Rosella Myoshin Giommetti e Vera
Torino, sedute di Zazen il lunedi e il giovedi dalle  R.icon Rovesti: tel. 0338/8594935).

19.30 alle 21.30; il mercoled: dalle 6 alle 8. Nel Dojo

di Transella, tutti i giorni dalle 18 alle 20 (tranne il

luneds).
Informazions: tel. 011/6691518 oppure 0125/74048 e
(ddlle 18 dlle 21). 10-13 aprile: I canti dell’esperienza (sintesi del lam-

rim, particolarmente adatta per principiants), con Ghe-
she Ciampa Ghiatso;

24-26 aprile: Shanti Yoga (asana, pranayama, man-
tra, ecc), con Nibi e Amavanam;

MONASTERO FUDEN]JI - SALSOMAGGIORE

Ogni domienica (ore 9.30), Zazen diretto dal Maestro

Fausto Taiten Guareschi, seguito da liturgia domenica- 30 aprile - 3 maggio: Il Sutra del Cuore, con Gheshe

le e pasto. Nel pomeriggio, si terranno incontrs su varie  Lakpa;

tematiche (Zen e...). 8-10 maggio: Il sentiero della beatitudine, con Ghe-
11-12 aprile: Introduzione dlla pratica per princi-  she Ciampa Ghiatso;

pianti; 15-22 maggio: Ritiro di Vipassana, con Corrado

12 aprile: Celebrazione della nascita del Buddha; Pensa;
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26-30 giugno: Ritiro di Metta (gentilezza amorevo-
le), con Ajabn Thanavaro.
Informazioni: tel. 050/685654.

CENTRO TARA CITTAMANI - PADOVA

9-10 maggio: Buddhbismo e psicologia, con Vincenzo
Tallarico;

30-31 maggio: Insegnamenti di Gheshe Lobsang
Dorje.

La sede del centro é a Padova in Via Stefani, 4/c.

Informazioni: tel. 049/850850.

LM.C. ITALIA

Questi sono i prossimi corsi intensivi di Vipassana,
diretti da Jobn Coleman: 10-19 aprile a Fossombrone;
26 giugno - 5 luglio ad Alpe Pianello (Varese). Sono
inoltre previsti dei mini-ritiri di due giorni nella sede
milanese del centro (Via Borsieri, 14).

Per prenotazioni e informazioni, per gli intensivi e i
mini-ritiri: tel. 02/69007355.

CENTRO CENRESIG - BOLOGNA

17-19 aprile: Le 37 pratiche del buddhismo, con
Gheshe Lobsang Norbu;

15-17 maggio: Morte, stato intermedio, rinascita, con
Gheshe Lobsang Dorje;

12-14 giugno: La mente di Bodbicitta, con Gheshe
Lobsang Dorje;

3-5 luglio: La pratica delle sei Paramita, con Gheshe
Lobsang Dorje.

Ogni lunedi (ore 20): Tecniche di rilassamento, con
Lucia Berardi. Ogni martedi (ore 20): Meditazione
guidata da Maitri Corona. Ogni mercoledi (ore 20):
Yoga con B. Villa. Ogni giovedi (ore 21): Gruppo di
studio, guidato da Gheshe Lobsang Dorje.

La nuova sede del centro di Bologna é in Via del
Pratello, 23. La segreteria & aperta tutti i giorns feriali
dalle 16.30 alle 20.

Informazions: tel. 051/226953.

CENTRO EWAM - FIRENZE

18-19 aprile: Terzo insegnamento di Lo-rig (mente e
fattori mentals), con il Gheshe Lobsang Dorje;

9-10 maggio: Quarto insegnamento di Lo-rig con il
Gheshe Lobsang Dorje;

23-24 maggio: Quinto insegnamento di Lo-rig con il
Gheshe Lobsang Dorje;

1-3 giugno: “Trasformare i problemi in soluzions”,
con Neil Houston;

57 giugno: Ritiro di Tara Bianca con il Gheshe
Lobsang Dorje, presso “La Chiara di Prumiano”;

9 giugno: Assemblea dei soci (ore 21.30).

Informazioni: tel. 055/454308.
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CENTRO SHAMBHALA - MILANO

Ogni lunedi dalle ore 19.30 il centro (appartenente
all’'organizzazione fondata da Chégyam Trungpa) orga-
nizza nella propria sede di Milano (Via Parravicini, 16)
incontri dedicati alla pratica shamatha di meditazione.
Gli insegnamenti Shambhbala offrono un programma di
studio e di pratica di meditazione, basato su un approc-
cio laico e una relazione fiduciosa con la quotidianita.

Informazioni: tel. 02/7380102.

CENTRO MANDALA - MILANO

Tutti i giorni dal luned; al venerds, dalle 7 alle 8 del
mattino si svolge presso il centro (Milano - Via Aretu-
sa, 29) la meditazione del mattino, che permettera di
acquisire la calma necessaria per affrontare la giornata
di lavoro. Ogni marteds, dalle 21 alle 22.30, corsi di
Yoga. Al teatro L’Arca si é svolta il 25 marzo una
tavola rotonda sul tema: “Quale buddhbismo in Italia?”.
Sono intervenute qualificate rappresentanze delle diver-
se tradizioni buddbiste.

Informazioni: tel. 02/48701119.

COOPERATIVA DI BORDO - VIGANELLA
(NOVARA)

In questo centro alpino ai confini con la Svizzera
sono previste queste pratiche:

9-13 aprile: Corso di Pasqua con Lama Shedrup sul
tema: “I tre yana: Hinayana, Mahayana, Vajrayana”;

13-18 aprile: Intensivo di pratiche preliminari con
Lama Shedrup;

maggio e giugno: Il centro & impegnato nella costru-
zione della casa di ritiro; in questi mesi Lama Oser
dara insegnamentsi sulla “via del Bodbisattva’;

luglio: E prevista la visita di Khandro Rinproche;

19-25 luglio: Lama Tsonyi terrd insegnamenti su “La
natura della mente”.

Informazioni: tel. 0324/56101 (Susanne).

PIAN DEI CILIEGI - MONTESANTO

9-13 aprile: Ritiro di meditazione su Metta, guidato
da Mario Thanavaro;

29 aprile - 3 maggio: “Vivere con dignitd”, ritiro con
Karl e Helga, discepoli di Thich Nhat Habn, con
trasmissione dei precetts;

8-10 maggio: Meditazione guidata da Mario Thana-
varo e Olos (dell’Accademia di evoluzione transperso-
nale) con veglia nella notte di luna piena;

30-31 maggio: festa nazionale del Vesak, organizzata
in collaborazione con I'UBI;

12-14 giugno: meditazione Satipatthana-Vipassana
nella tradizione bivmana di Mabasi Sayadaw (guidata
da Edoardo Profumo, responsabile dei centri di Ales-
sandria e Cremolino);



23 luglio - 9 agosto e 22-30 agosto: il centro é aperto
a quanti desiderano soggiornarvi per pratiche spirituali
di ogni tradizione e riposo (adulti e bambini);

13-18 agosto: ritiro di meditazione con Mario Tha-
navaro.

Informazioni: Tel./Fax 0523/878948.

CENTRO MERIGAR - ARCIDOSSO

Il Maestro Namkhbai Norbu sard presente nel centro
di Merigar in primavera e in estate. Dal 9 al 14 aprile
condurra un ritiro di Pasqua con insegnamenti Dzog-
chen in sessioni distinte per principianti e per esperti.
Dal 24 al 28 luglio dirigerd il primo ritiro estivo e dal
14 al 21 agosto il secondo. Dal 25 al 28 giugno sard a
Merigar il maestro Sakya Trinzin, per insegnamenti
sullo Zbenpa Zbidral (oltre i quattro attaccamenti) e
liniziazione di Vajra Kilaya.

Informazioni: tel. 0564/966837.

A.ME.CO. - ROMA

Il ven. Ajabn Sucitto, abate del monastero Cittavi-
veka di Chithurst (Ingbilterra) dirigerd un ritiro di
Vipassana dal 14 al 19 aprile nel Convento di Monte-
folo (Rieti);

6 giugno (ore 14.30-19.30): Intensivo di Vipassana
condotto da Ajabn Dbammiko (Mario Esposito) al
Circolo Orfeo di Roma;

Serate di meditazione con Stephen Batchelor al Cir-
colo Orfeo: 18 giugno dalle 20.15 alle 22.15; il 9,
P11 e il 12 giugno dalle 21 alle 23;

13 e 14 giugno (ore 8.45-19): Intensivo non residen-
ziale di meditazione alla Madonna del Cenacolo (Bal-
duina) condotto da Stephen e Martine Batchelor .

Informazions: tel. 06/3340582 (marted; e gioved:
ore 20-22).

CENTRO MUNI GHIANA - PALERMO

Ogni lunedi: Informazioni e consultazione libri (dal-
le 16 alle 17.30). Ogni mercoledi: Gruppo di studio
(ore 21). Ogni venerds: Meditazione guidata (ore 19);
Pratiche per la lunga vita di Lama Zopa (ore 20).

Informazioni: tel. 091/334429.

VILLAGGIO GLOBALE - BAGNI DI LUCCA -

Il Villaggio Globale, con la sua Libera Universita,
propone una scuola di formazione per operatori della
salute globale. I corsi hanno luogo nei week-ends e
riguardano le tecniche olistiche di guarigione del corpo,
della mente e della coscienza. Il Villaggio offre anche
corsi di massaggio ayurveda, di rebirthing e di psicoso-
matica, oltre dlla possibilita di frequentare le terme di
Bagni di Lucca.

Informazions: tel. 0583/86404.
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GRUPPO CHAN “KUNG-AN” - ROMA

Ogni martedi (dalle 19 alle 21) si terranno corsi di
meditazione contemplativa con Alberto Mengoni a
Roma, Via del Circo Massimo, 9 (metré Circo Massi-
mo). La pratica segue il metodo della scuola Mahayana
del buddbismo Chan cinese.

Informazioni: tel. 06.44248657.

PICCOLO SANGHA - VICENZA

11 5 aprile e il 17 maggio l'intera giornata dalle 9.30
sard dedicata alla consapevolexza nella tradizione Zen
del maestro Thich Nbat Hanb, con rappresentanti del
Sangha di Milano.

Informazioni: tel. 0444/963631 (Marisa, ore serali).

SANTACITTARAMA - FRASSO SABINO
(RIETI)

Ogni mese é previsto un incontro di meditazione
vipassana per principianti; il prossimo incontro avrd
luogo il 25 aprile, dalle ore 15 alle 17.

Informazioni: tel. 0765/872186.

APPUNTI DI VIAGGIO - ROMA

Domenica 26 aprile a Roma, presso Ulstituto Villa
Flaminia, in Viale del Vignola 56 (¢ raggiungibile dal
bus 910 che parte da Piaxza della Repubblica), dalle
ore 10.15 alle 18 circa, si terra un convegno sul tema:
“Vacuita e Nulla nell’esperienza spirituale. Dio nel
silenzio”. Il comvegno é organizzato da “Appunti di
Viaggio”, rivista che si occupa di meditazione, preghie-
ra e ricerca spirituale interreligiosa.

Al convegno interverranno:

P. Mariano Ballester, S.]. (insegna Meditazione Pro-
fonda da circa trent’anni, con decine di migliaia di
allievi, autore di molti libri sull’argomento, tra cui 1l
Cristo, il Contadino e il Bue), parlera sul tema: “L’ul-
timo silenzio nella Meditazione Profonda’;

Sr. M. Pia Giudici (insegna Lectio divina e Medi-
tazione, scrittrice di successo é autrice tra laltro del
libro: Piccole storie dal Monte Taleo, vive in un
eremo sul Monte Taleo, la montagna santificata dalla
presenza di S. Benedetto), parlerd sul tema: “A partire
dal cuore, lascolto”;

Don Carlo Molari (professore di Teologia dogmatica
all'Universita Urbaniana), parlera sul tema: “Vacuita,
nulla e silenzio in una prospettiva teologica cristiana’;

P. Andrea Schndller (frate cappuccino, insegna Me-
ditazione silenziosa i+ Consapevolezza, é autore tra
Paltro dei libri: Dio nel silenzio e La via del silenzio),
parlerd sul tema: “Le bugie dei mistici: un Vuoto che é
Pienezza, il Nulla che é il Tutto”.

Informazioni e prenotazioni: tel. 06/5575214 (ore
pomeridiane).
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REINCARNAZIONE E RINASCITA

Vorrei prima di tutto ringraziarvi per il lavoro
generoso che ognuno di voi compie nella redazione
della rivista Paramita: leggerla é sempre un’occasione
per imparare e approfondire la complessa cultura
legata al Dharma. Chi vi scrive & un laureando in
ingegneria informatica e lo scopo di questa mia breve
lettera & esprimere un parere sul confronto Thurman/
Batchelor su rinascita e reincarnazione, pubblicato in
Paramita 65. Premesso il mio deciso apprezzamento
per Batchelor, di cui ho potuto sperimentare anche
l’acutezza e 'umanitd come maestro nei ritiri e negli
incontri svolti a Roma, c’¢, a mio avviso, da consta-
tare il tendenziale dogmatismo di Thurman, dapprima
critico nei confronti della scienza che definisce mzate-
rialista (che termine liso e inconsistente! Sa di vieta
teosofia, di discutibile e terribilmente occidentale spi-
ritualismo), ma i cui metodi non esita ad utilizzare
per reperire prove che avvalorino la sua tesi circa la
reincarnazione.

Ora, per quanto limitate siano le mie conoscenze
di buddhismo tibetano, so per certo che nessun Lama
sosterrebbe l'ingenuo reincarnazionismo che molta
stampa ci ammanisce: so di un Lama riconosciuto
Tulku di pit di un solo altro Lama estinto: gid questa
semplice constatazione penso sia sufficiente a chiarire
il significato di rinascita. Credo che questa sia una
materia che ci tocchera di scoprire da soli, affidan-
doci alle nostre forze, e agli eventi che un giorno
sicuramente faranno chiarezza per noi (purtroppo!...).
Potrei anche scoprire che quello che definisco inge-
nuo, sia la verita... il mondo non deve certo adattarsi
a quello che mi aspetto io!

Per finire, credo che discorsi del genere siano
affascinanti esercizi intellettuali, che pero non dimi-
nuiscono di un solo centesimo la sofferenza mia e di
chi mi sta intorno: tutto quello che importa & il
presente; non € poi cosi importante sapere quello che
mi aspettera dopo. Tutto sommato, il “Nobile Silen-
zio” é l'atteggiamento pitt antidogmatico e liberatorio
circa questo punto.

Stefano Ventura - Roma

PS. - Mi chiedo se non sia utile creare un sito
INTERNET in cui poter discutere ed informarsi in
tempo reale su quanto avviene allinterno e all’esterno
della comunita buddhista italiana. Un NEWSGROUP,
una lista di posta o una pagina INTERNET, oltre ad
essere un valido ausilio all'informazione, rappresente-
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rebbero una occasione per conoscersi, confrontarsi e
dialogare, aiutando a creare un vero Shanga in Italia.

Il sito INTERNET é gid in funzione, a cura del{'UBL
Inoltre la nostra abbonata Laura Fiori di Loranzé
(Torino) si é fatta promotrice di un NEWSGROUP di cui
diamo notizia a p. 55.

TEOREMI E POSTULATI

La lettura del “faccia a faccia” fra Thurman e Bat-
chelor (in Paramita 65) mi ha suggerito queste righe.

Per molti secoli i matematici hanno tentato, inva-
no, di dimostrare il quinto postulato di Euclide:
“Data una retta e un punto al di fuori di essa, per
quel punto passa una e una sola parallela alla retta
data”. Nel secolo scorso il problema fu affrontato da
un’altra angolazione; si ipotizzd che dal punto pre-
scelto potessero passare infinite o nessuna parallela
alla retta data. Nacquero le geometrie non-euclidee.
Successivamente se ne dedusse che i postulati di una
teoria non sono dimostrabili; lo sono, invece, i teore-
mi che da essi discendono. Per analogia, dall'ipotesi
che la mente sopravviva (o preesista) all'individuo ne
consegue una visione del mondo piuttosto che un’al-
tra e una modalita di vita al posto di un’altra. Il
postulare esistenza di una coscienza universale so-
pra-individuale apre lo spazio a un tipo di liberta
non-condizionata dalla famiglia, dalla societa, dal
quadro storico. Ma la liberta & Paspirazione pit pro-
fonda e la paura piu grande.

Mario Gaimari - Roma

DALL’ANTICO AL NUOVO TESTAMENTO

Mi riferisco alla lettera del sig. Guido Dalla Chiesa,
di Milano, dal titolo “L’Antico Testamento, ostacolo
fra Cristo e Buddha” (in Paramita 65), lettera che mi
ha assai interessata lasciandomi, perd, molte perples-
sitd. Ho davanti a me un discorso del papa Giovanni
Paolo H ai membri della Pontificia Commissione
Biblica, dal quale estraggo delle citazioni.

“Fin dal secolo secondo dopo Cristo, la Chiesa si &
trovata di fronte alla tentazione di separare comple-
tamente il Nuovo Testamento dall’Antico e di con-
trapporli 'uno all’altro, attribuendo loro due origini
differenti: I'Antico Testamento, secondo Marcione,



proveniva da un Dio indegno di questo nome, perché
vendicativo e sanguinario, mentre il Nuovo Testa-
mento rivelava il Dio riconciliatore e generoso. La
Chiesa ha respinto con fermezza questo errore, ricor-
dando a tutti come la tenerezza di Dio si manifesti
gia nell’Antico Testamento. La stessa tentazione mar-
cionita si ripresenta purtroppo, anche nel nostro tem-
po. Cid che perd pit frequentemente si verifica &
lignoranza dei rapporti profondi che legano il Nuovo
Testamento all’Antico, ignoranza dalla quale deriva in
alcuni 'impressione che i cristiani non abbiano niente
in comune con gli ebrei [...]. In realtd non si pud
esprimere in modo pieno il mistero di Cristo senza
ricorrere all’Antico Testamento”.

E continuo ancora con un’altra citazione, sempre
tratta dallo stesso discorso del Papa: “Privare Cristo
del rapporto con I’Antico Testamento é dunque stac-
carlo dalle sue radici e svuotare il suo mistero in ogni
senso”. Sono parole forti, la cui fonte non pud dare
adito a nessun dubbio.

Mi sembrava doveroso, come cristiana che sa che
molti non hanno avuto modo di conoscere l'insegna-
mento del Concilio Vaticano II, citare le parole di
Giovanni Paolo II come un eloquente commento
chiarificatore.

Alessandra Gentiloni - Roma

LA REALTA E COMPLESSA

Vedo che Giuseppe Amadio é rimasto sgradevol-
mente sorpreso dalla mia lettera sul numero 64 di
Paranuta. Fra le cose che egli lamenta, il titolo e
Pinesatta trascrizione del suo nome non dipendono
da me, come del resto vedo che anche lui sa. Circa il
contenuto, io ritengo che la sua affermazione che
Postilita di cui soffre la massoneria italiana sia dovuta
ai recenti trascorsi e scomparird se mutera il suo
comportamento, sia un’opinione rispettabile quanto
si vuole, ma non ugualmente perspicace; la realta non
¢ mai cosi semplice. Le cose del mondo, caro Ama-
dio, sono maledettamente complicate e non si posso-
no costringere nei confini di un breve enunciato
lineare. Questo ¢é tutto quello che avevo da dire e se
qualcuno ritiene che I'altra volta, per dirlo, mi sono

servito di troppo taglienti armi polemiche, ora ne
chiedo venia volentieri.
Luciano Guerci - Genova

RISORGIMENTO E MASSONERIA

Mi sono meravigliato che la lettera di monsignor
Francis Tiso da Isernia (pubblicata sul quaderno 62
di Paramita) sia rimasta senza repliche.

Intanto, prendo atto con soddisfazione che tra i
lettori di Paramita ci sia anche un monsignore e, per
di pit, di Isemia, una zona che non credevo interes-
sata al dialogo interreligioso, che in genere si ritiene
piu sviluppato al Nord, dove, si suppone, ci sia pit
reciproca apertura e rispetto tra le diverse esperienze
spirituali. Ma devo rammaricarmi che un monsignore
che legge e che scrive su una rivista buddhista dimo-
stri tanti pregiudizi e tanta faciloneria nel valutare le
vicende del nostro Risorgimento, fino ad accusare di
“particolare malvagita” il conte di Cavour, solo per-
ché era massone e sosteneva il principio fondamenta-
le di uno Stato laico: “Libera Chiesa in libero Stato”.
Chissa come giudichera Garibaldi? Intanto lo distur-
ba la figura del francese Schnetzler, il grande maestro
di yoga, perché si & impegnato personalmente e ge-
nerosamente nella fondazione di uno dei pit impor-
tanti centri buddhisti d’Europa, il Karma Ling di
Arvillard (Francia). Lo disturba perché Schnetzler,
cosi favorevole al progresso spirituale e al monache-
simo buddhista... era un massone. Il monsignore for-
se ignora che la massoneria potra avere tanti difetti,
ma non ha certo quello di coltivare una visione
materialistica della realtd. Certo: ha promosso inizia-
tive anticlericali, ma si trattava di ridimensionare lo
strapotere soprattutto economico della Chiesa, di tan-
ti conventi, dello Stato Pontificio. Di spezzare un
monopolio nel campo dell’assistenza con le confrater-
nite, le immense proprieta terriere ed edilizie, ottenu-
te non sempre con buone maniere da facoltosi ago-
nizzanti. Senza la laicitd del Risorgimento e I'influen-
za della massoneria in esso, probabilmente la Chiesa
non avrebbe potuto liberarsi di tanta zavorra mate-
riale ed elevarsi a un pit alto livello di spiritualita.

Vittorio Serpieri - Ancona

| Con sole 25,000 lire
st puo abbonare a Paramita per tutto il 1998
qualche persona amica, che abbia simpatie buddhiste
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Isabella Buzzi, dottore di ricerca in psicologia, collabora con il dipartimento di Psicologia dell’'Universita
Cattolica di Milano.

André Couture, impegnato da anni nel dialogo interreligioso, & docente di Teologia all’'Universita di Laval
(Canada).

Lama Denys Tendrup, discepolo francese di Kalu Rinpoche, ha compiuto e ora dirige il ritiro di tre anni; abate
dellTstituto Karma Ling di Arvillard (Savoia). Dirige la rivista Dbarma.

Carla Gianotti Conrad, studiosa torinese di buddhismo su fonti prevalentemente tibetane, & anche praticante

di buddhismo.

Giuseppe Gorlani, esperto grafico, membro della comunita “I Cavalieri del Sole”, autore di opere letterarie
collabora a riviste culturali e artistiche.

Eric Holm, statunitense, discepolo di Chogyal Trungpa dal 1971, responsabile nei centri Shambhala dei
programmi vajrayana, € uno dei nove Acharya della tradizione Shambhala.

Jiddu Krishnamurti (1895-1986), indiano, educato in Inghilterra a cura della Societa Teosofica come incarna-
zione di Maitreya, ha insegnato in molti paesi una spiritualita slegata da chiese e tradizioni, incoraggiando la
comprensione di sé da se stessi.

Patrizia Lacerna, psicologa e psicoterapeuta, praticante di meditazione buddhista, collabora con il centro di
psicosintesi “Renato Assagioli” di Firenze.

Thomas Merton (1915-1968), irrequieto studente in Europa e in U.S.A.,, scrittore e poeta, divenne Trappista
nel 1942; incoraggiato da Papa Giovanni XXIII, fu convinto pacifista e pioniere del dialogo interreligioso.

Chégyal Namkhai Norbu, esule tibetano, gia docente di lingua tibetana e mongola all'Istituto Orientale di
Napoli, ha fondato centri Dzogchen in ogni continente; autore di molti libri sul buddhismo e sulla cultura
tibetana.

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

Sheng-Yen, monaco cinese dall’eta di 13 anni, laureato in letteratura buddhista all'Universita Rissho di Tokio,
ha la trasmissione Rinzai e Soto; dirige il centro Chan di New York ed & abate di due monasteri di Formosa.

Bruno Tonoletti, avvocato, ricercatore di diritto amministrativo all'Universita di Brescia, & presidente dell’Isti-
tuto Zen Soto Shobozan Fudenji.

Luigi Turinese, medico omeopatico di Roma, & impegnato nella diffusione di una concezione globale della
salute, comprensiva degli aspetti psicologici e spirituali; autore del libro Biotipologia (Tecniche Nuove Editore).

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

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