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Dal Canone Pali

L’approdo della pratica

Questo discorso del Buddha é preso, con qualche modifica formale, dal capitolo 39 del
Majjhima Nikaya (discorsi di media lunghezza), nella traduzione di Neumann e De
Lorenzo, edizione Laterza. Nel caratteristico stile iterativo — che tra laltro facilitava la
memorizzazione del testo, tramandato oralmente nei primi secoli — l'insegnamento mette
in evidenza che la pratica del Dbharma non puo fermarsi a risultati parziali, ma trova la
sua ragion d’essere nella realizzazione del Risveglio. Va peraltro ricordato che, qualungue
sia il percorso, pin 0 meno graduale, al risveglio, questo non € qualcosa da raggiungere,
ma da scoprire, anche all'improvviso, perché é gid potenzialmente nella nostra mente.

Cosi ho udito. Un tempo il Beato si
trovava nel Bengala, presso la citta di
Assapuram. Li, rivolgendosi ai monaci,
disse:

«La gente vi considera autentici prati-
canti, e cosi pensate voi di voi stessi.
Dunque, riconoscendovi ed essendo rico-
nosciuti come praticanti, dovete compiere
alcuni doveri, adempiere quello che spetta
ai praticanti e agli Arhar. La vostra pratica
non deve rimanere vana, ma raggiungere
il suo scopo.

«Quali sono i doveri dei praticanti?
Innanzitutto bisogna essere umili e rispet-
tosi. E se vi riuscirete potreste pensare:
“Ecco, ora siamo umili e rispettosi, abbia-
mo raggiunto il fine dell’ascetismo, non
abbiamo altro da fare”; e cosi potreste
sentirvi appagati. Ma vi avverto: voi che
aspirate al fine della pratica, possa il fine
non sfuggirvi, perché c’@ altro ancora da
fare. E cosa c’@ ancora da fare? Le vostre
azioni devono essere sincere, aperte e
oneste anziché segrete e occulte e non
dovrete sentirvi superbi per le vostre azio-
ni sincere, né dovrete disprezzare gli altri
che agiscono diversamente. In questo
modo, dovete esercitarvi. Ora, potreste
pensare: “Siamo rispettosi, siamo umili, le

nostre azioni sono sincere; & sufficiente,
basta, abbiamo raggiunto il fine della pra-
tica, non abbiamo altro da fare”; cosi po-
treste sentirvi appagati. Ma vi avverto: voi
che aspirate al fine della pratica, possa il
fine non sfuggirvi, perché c’¢ altro ancora
da fare.

«E cosa c’@ ancora da fare? Ebbene, le
vostre parole devono essere sincere, aper-
te e oneste anziché segrete e occulte e
non dovrete sentirvi superbi per il vostro
parlare sincero, né dovrete disprezzare gli
altri che parlano diversamente. In questo
modo, dovete esercitarvi. Ora potreste
pensare: “Siamo rispettosi, siamo umili, le
nostre azioni e le nostre parole sono sin-
cere; & sufficiente, basta, abbiamo rag-
giunto il fine della pratica, non abbiamo
altro da fare”; potreste cosi sentirvi appa-
gati. Ma vi avverto: voi che aspirate al fine
della pratica, possa il fine non sfuggirvi,
perché ¢’¢ altro ancora da fare.

«E cosa c’@ ancora da fare? Ebbene, i
vostri pensieri devono essere sinceri, aper-
ti e onesti anziché segreti e occulti e non
dovrete sentirvi superbi per il vostro pen-
sare sincero, né dovrete disprezzare gli
altri che pensano diversamente. In questo
modo dovete esercitarvi. Ora potreste pen-
sare: “Siamo rispettosi, siamo umili, le no-



stre azioni, le nostre parole e i nostri
pensieri sono sinceri; & sufficiente, basta,
abbiamo raggiunto il fine della pratica, non
abbiamo altro da fare”; potreste cosi sen-
tirvi appagati. Ma vi avverto: voi che aspi-
rate al fine della pratica, possa il fine non
sfuggirvi, perché c’¢ altro ancora da fare.

«E cosa c’é ancora da fare? Ebbene, la
vostra esistenza deve essere sincera, aper-
ta e onesta e non dovrete sentirvi superbi
per questa esistenza sincera, né dovrete
disprezzare gli altri che vivono diversa-
mente. In questo modo dovete esercitarvi.
Ora potreste pensare: “Siamo rispettosi,
siamo umili, le nostre azioni, le nostre
parole, i nostri pensieri e la nostra stes-
sa esistenza sono sinceri; & sufficiente,
basta, abbiamo raggiunto il fine della pra-
tica, non abbiamo altro da fare”; potreste
cosi sentirvi appagati. Ma vi avverto: voi
che aspirate al fine della pratica, possa il
fine non sfuggirvi, perché c’¢ altro ancora
da fare.

«E cosa ¢’¢ ancora da fare? Bisogna
vigilare le porte dei sensi. Se si percepisce
con la vista una forma, non bisogna cade-
re in nessuna inclinazione, in nessun inte-
resse. Dal momento che attaccamento e
avversione, insieme a pensieri insidiosi e
dannosi, sopraffanno rapidamente colui
che non & consapevole di cid che vede,
abbiate cura di questa consapevolezza, os-
servate la vista, vigilate consapevoli sulla
vista. Se udite un suono, o odorate un
odore, gustate un sapore, o toccate un
oggetto, o percepite qualcosa con il pen-
siero, non dovete cadere in nessuna incli-
nazione, in nessun interesse. Dal momen-
to che attaccamento e avversione, insieme
a pensieri insidiosi e dannosi, sopraffanno
rapidamente colui che non & consapevole
di ci6 che pensa, abbiate cura di questa
consapevolezza, osservate il pensiero, vi-
gilate consapevoli sul pensiero. In questo
modo, dovete esercitarvi. Ora potreste
pensare: “Siamo rispettosi, siamo umili, le
nostre azioni, le nostre parole, i nostri
pensieri e la nostra stessa esistenza sono

sinceri, e vigiliamo consapevoli sulle porte
dei sensi; & sufficiente, basta, abbiamo
raggiunto il fine della pratica, non abbia-
mo altro da fare”; potreste cosi sentirvi
appagati. Ma io vi avverto: voi che aspira-
te al fine della pratica, possa il fine non
sfuggirvi, perché c’e altro ancora da fare.

«E cosa c’@ ancora da fare? Bisogna
essere consapevoli nel mangiare, profon-
damente consapevoli di ogni boccone, de-
stinato non al proprio piacere, o alla
bellezza del proprio corpo, ma soltanto a
sostenere questo corpo, a conservarlo in
salute, affinché possiate condurre una san-
ta vita. In questo modo, dovete esercitar-
vi. Ora potreste pensare: “Siamo rispetto-
si, siamo umili, le nostre azioni, le nostre
parole, i nostri pensieri e la nostra stessa
vita sono sinceri, vigiliamo consapevoli
sulle porte dei sensi e mangiamo con con-
sapevolezza; é sufficiente, basta, abbiamo
raggiunto il fine della pratica, non abbia-
mo altro da fare”; potreste cosi sentirvi
appagati. Ma vi avverto: voi che aspirate
al fine della pratica, possa il fine non
sfuggirvi, perché c’¢ altro ancora da fare.

«E cosa ¢’@ ancora da fare? In ogni
momento vi dovrete dedicare alla consa-
pevolezza. Di giorno, camminando o se-
dendo, purificate la mente dalle contami-
nazioni; nelle prime ore della notte, cam-
minando o sedendo, purificate la mente
dalle contaminazioni; a notte inoltrata,
stendetevi nella posizione del leone, sul
fianco destro, un piede sull’altro, con la
mente raccolta, pensando al momento in
cui vi alzerete; nelle ultime ore della notte
alzatevi e, camminando e sedendo, purifi-
cate la mente dalle contaminazioni. In
questo modo, dovete esercitarvi. Ora po-
treste pensare: “Siamo rispettosi, siamo
umili, le nostre azioni, le nostre parole, i
nostri pensieri e la nostra stessa esistenza
sono sinceri, vigiliamo consapevoli sulle
porte dei sensi, mangiamo con consapevo-
lezza; & sufficiente, basta, abbiamo rag-
giunto il fine della pratica, non abbiamo
altro da fare”; potreste cosi sentirvi appa-



gati. Ma vi avverto: voi che aspirate al fine
della pratica, possa il fine non sfuggirvi,
perché c’¢ altro ancora da fare.

«E cosa c’¢ ancora da fare? Armatevi
di chiara saggezza: camminate con chiara
saggezza, guardate con chiara saggezza,
alzatevi e sedetevi con chiara saggezza,
portate ’abito e la ciotola con chiara sag-
gezza, mangiate e bevete con chiara sag-
gezza, masticate e gustate con chiara
saggezza, defecate e urinate con chiara
saggezza, addormentatevi e svegliatevi con
chiara saggezza, parlate e tacete con chia-
ra saggezza. In questo modo, dovete eser-
citarvi. Ora potreste pensare: “Siamo
rispettosi, siamo umili, le nostre azioni, le
nostre parole, i nostri pensieri e la nostra
stessa vita sono sinceri, vigiliamo consa-
pevoli sulle porte dei sensi, mangiamo con
consapevolezza, in ogni momento ci dedi-
chiamo alla consapevolezza, ci siamo ar-
mati di chiara saggezza; & sufficiente,
basta, abbiamo raggiunto il fine della pra-
tica, non abbiamo nient’altro da fare”;
potreste cosi sentirvi appagati. Ma vi av-
verto: voi che aspirate al fine della pratica,
possa il fine non sfuggirvi, perché c’¢ altro
ancora da fare.

«E cosa c’¢ ancora da fare? Un prati-
cante cerca un posto tranquillo, appartato,
una foresta, ai piedi di un albero, una
grotta, un cimitero, un giaciglio di foglie
in un’aperta pianura. Dopo il pasto, si
siede con le gambe incrociate, il busto
eretto, e si prende cura della propria co-
noscenza intuitiva. Pieno di amore e com-
passione per tutti gli esseri viventi, di
pace e di chiara saggezza, purifica il suo
cuore dall’attaccamento, dall’avversione,
dall’indolenza, dall’irrequietezza e dal
dubbio. [...] Egli ha ora distrutto i cinque
impedimenti, ha imparato a conoscere le
contaminazioni del cuore e, abbandonate-
le, raggiunge pace e beata serenita. [...]
Come un uomo di buona vista, seduto
sulla sponda di un limpido lago di mon-
tagna, vede chiaramente i pesci e quant’al-
tro & contenuto nel lago, allo stesso modo
un praticante comprende la sofferenza,
Porigine della sofferenza, la fine della sof-
ferenza, il sentiero che conduce alla fine
della sofferenza. Estinta Iignoranza, egli
raggiunge il fine della pratica».

Cosi parlo il Beato, e i discepoli si
rallegrarono della parola del Sublime.




QQuando sara?...

di Gialal ad-Din Rumi

Pubblichiamo questa poesia del grande mistico del sufismo (la tradizione contempla-
tiva dell'Islam), oltre che per il suo intrinseco valore estetico, anche perché esprime un
moto di aspirazione verso I'Assoluto, che trova una significativa analogia con la retta
aspirazione (samma sankhappo), i/ secondo fattore dell' Ottuplice Sentiero indicato dal
Buddha. 1l testo é ripreso dal libro Poesie mistiche (Rizzoli Editore, Milano 1980).

Quando sara che questa gabbia divenga giardino fiorito,
e degna divenga cfio vi passeggi in [etizia?
Quando questo veleno mortale si fara miele

e questa spina pungente sara gefsomino?

Quando quella (una di quattordici giorni (1) sara stretta al mio seno?
Quando [invidioso maligno sara triste e scomato?

Quando il sole ci proteggera coi suoi raggi?
Quando quel cero restera nel mio candeliere?

Quando quel liuto di gioia troverd nuovi accordi
e questo orecchiio si adattera al tan-tan del suo ritmo?

Quando nel campo del cielo avremo raccolti di Luna e di Spica?
Quando (a fuce di Canopo brillera sullo Yemen? (2).

Quando (e giare del vino d’amore traboccheranno
e sara il momento di saporosi festini e banchetti?

Quando il Stmorgh (3) delle nostre brame arriverd dai monti Qdf (4)
e cadra nella rete di uno Shibli e di un Abii-Hasan? (5).

(1) La luna di 14 giorni & ovviamente la luna piena, in tutta la sua bellezza.

(2) La stella Sobezl, o Canopo, secondo la tradizione, brillava in modo particolare sullo Yemen, ed
& a questo quasi sempre connessa nella poesia persiana. Spica € la stella principale della costellazione
della Vergine.

(3) il Sémorgh € un mitico uccello della tradizione persiana, una specie di misteriosa Fenice che
abita ai confini del mondo, sui misteriosi monti Qaf e appare raramente nel nostro mondo ‘normale’.
In certi poemi mistici & anche simbolo di Dio stesso.

(4) T mitici monti che circondano la terra.

(5) Shibli (sec. X) e Abti’l-Hasan (Kharraqani) (sec. XI) furono famosi mistici sufi.
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Quando ogni atomo di pulviscolo diverra come un sole
e ogni goccia, per grasia di Dio, diverra un Paradiso?
Quando ogni agnello berra latte di fupa
e ogni elefante sard amico del rinoceronte?
Quando, per (a folla delle belle dal volto di funa,
ogni angolo della nostra cittd diverra come regno di Cinas (6).
Quando ogni amante sconvolto e disperato
sara immerso nelle gioie d’amore?

Quando [a salma dei morti risorgera a vita
e sara berata da (enzuoli e sudari?

Quando [a sciocca ragione diverra fremente follia
e Uintelletto si (iberera dalla sottomissione a un corpo?
Quando Panima e i cuori di centomila folli d’amore
avranno dolce la bocca per il bacio dell Amato?
Quando verra il giorno che Panima di tutti gl ebbri
diverra coppiera di mille gioconde assemblee,
e quell’arido essere che prendeva a gabbo Pamore
famoso per amore diverra fra uomini e donne,

e chiunque sia caduto nel pozzo della separazione
trovera una corda che [o guidi in alto alla (uce?

Non dir cid che resta, conservalo ancora nel cuore:
e meglio che [a Parola si aggiri in quella patria profonda.

@a@@mﬂ

(6) Le belle dal volto di luna son connesse col regno di Cina perché il volto rotondo (come la luna
di 14 giorni) era particolarmente pregiato nella poesia tradizionale e una particolare rotondita del volto
era attribuita ai Tartari o ai Cinesi.



Auto-immagine o autoconoscenzar

di Ayya Khema

Con questo illuminante articolo, apparso nel
1986 nella collana Bodhi Leaves (numero
B105) della Buddhist Publication Society
(Kandy, Sri Lanka), Paramita vuole ricorda-
re la maestra tedesca, scomparsa nel novem-
bre 1997, i cui insegnamenti banno ispirato
molte persone, in Oriente e in Occidente.

E importante chiederci quale sia la dif-
ferenza tra avere un’immagine di se stessi e
conoscersi, perché in un primo momento
sembra siano la stessa cosa, ma non lo
sono. Il nostro bisogno di una sicurezza
interiore ci pone l'imperativo di trovare
qualcosa che sembri sicuro, solido, senza
cambiamento; e poiché spesso non c’é
niente di esterno da afferrare, allora cer-
chiamo di aggrapparci a un’auto-immagine
interna. Essa puo essere definita come una
figura artefatta, cui diamo il carattere di
stabilita e con cui ci identifichiamo men-
talmente, nella quale si coagulano tutte le
idee e le aspettative che abbiamo di noi
stessi. Generalmente, non solo ci creiamo
quest’auto-immagine, ma facciamo anche
si che essa sia di un certo tipo, cosicché
possiamo compiacerci di essa, perché pos-
siamo approvarla. Ora, dato che essa puo
crearsi su qualsiasi cosa — ad esempio:
sull’essere donna, uomo, monaco, laico,
alto, basso, grasso, magro, bello, ecc., sia
che venga modellata in chiave positiva, sia
in chiave negativa — resta il fatto che tale
immagine & destinata ad essere una perma-
nente visione di noi stessi: “Io sono fatto
cosi. Questo & il mio vero io e nessuno lo
pud cambiare”.

Coloro che sviluppano un’auto-immagi-
ne negativa sono persone che fondamen-
talmente non hanno fiducia in se stesse,
che non si stimano, che pensano di non

valere e quindi di essere incapaci di fare
qualcosa di buono. Mentre quelli dell’altro
gruppo, avendo creato un’immagine di se
stessi dotata di tutte le qualita positive, si
ritengono persone rispettabili, gentili, ama-
bili, di buon carattere, equilibrate, sempre
comprensive, sempre all’altezza in ogni si-
tuazione, mai confuse, mai irate, e via di
questo passo. E evidente che non si tratta
altro che di un’auto-protezione, di uno
scudo che ci costruiamo per paura di ve-
dere quelle qualita che esistono in realta
dentro di noi e che, se da una parte sono
basate sulle tre radici della sofferenza, duk-
kha (Iattaccamento, I’avversione e ’illusio-
ne), dall’altra sono basate anche sulle tre
radici di cio che non é sofferenza (il lasciar
andare, I’amore, la saggezza). Ci sono tutte
e sei. E se non abbiamo il coraggio di
vedere le tre radici negative, come si potra
mai avere lintenzione di sbarazzarsene?
Fino a che uno si immagina di essere libero
dalle radici della sofferenza, non c’é né
modo di liberarsene, né possibilita di fare
spazio in noi alle qualita positive anch’esse
presenti.

Come ho detto, ciascuno si forgia un’au-
to-immagine, perché suppone che I'iden-
tita fittizia, che da essa proviene, gli porti
sicurezza. Questa sicurezza, naturalmente,
come U'zmmagine su cui si fonda, & imma-
ginaria e, in realta, non ha alcun fonda-
mento. 1l fatto di avere un’auto-immagine,
quale che essa sia, comporta inevitabilmen-
te il doverla proteggere e questo ci mette
invariabilmente in un continuo stato di
allerta, ansia, paura e quindi di insicurez-
za. Ciascuno ‘corre’ portandosi appresso,
ovunque vada, quell’immagine illusoria di
persona ideale, come se stesse portando in



bilico sulla testa una pregiatissima statua
di porcellana, cercando di proteggerla per-
ché non si rompa. Non sembra affatto
possibile, ma tutti ci proviamo. Questo
paragone fa capire bene come I’auto-
- immagine sia allo stesso tempo dura e fra-
gile, proprio come la por-
cellana. Poiché & dura,
non cambia aspetto; poi-
ché ¢& fragile, & facile a
rompersi. Siccome nella
vita di tutti i giorni urtia-
mo gli ‘altri’ e wveniamo
urtati da loro, la nostra
statuina € in una continua
condizione di pericolo, in
quanto in ogni momento
¢ facile che venga colpi-
ta; e quando si rompe,
oppure viene un po’ dan-
neggiata, allora soffriamo.
Raccogliendone i pezzi e
rimettendoli nuovamente
assieme, pensiamo, pill o
meno consciamente: “Io
devo avere quest’immagi-
ne di me! Ho bisogno di credermi cosi e
cosi”. Quando I'immagine che abbiamo di
noi stessi viene scalfita, si soffre, perché in
quel preciso momento essa appare nella
sua falsita, instabilitd e quindi, in ultima
analisi, incapacita di darci la sicurezza che
cerchiamo. Generalmente, per risvegliarci
dall’illusione della sua utilita, abbiamo bi-
sogno di una spinta che faccia cadere la
nostra statuina. Questa spinta pud venire
quando, in qualche circostanza, perdiamo
il controllo della situazione o di noi stessi;
siamo esattamente I'opposto dell’immagine
che abbiamo di noi stessi. Non sempre,
perd, nel momento in cui la nostra statuina
si & rotta e in cui I'autoidentificazione &
andata momentaneamente perduta, si rico-
nosce che c’¢ qualcosa di sbagliato nella
nostra auto-immagine e che essa & sempli-
cemente una nostra creazione che ci pro-
cura sofferenza. Molte persone proiettano
la colpa su qualcuno che le sta urtando o
spingendo. Incolpando una causa esterna,

sono capaci di mantenere intatta e di so-
stenere, insieme a tutta la sofferenza che
essa comporta, I'immagine che hanno di se
stessi. Coloro che hanno cominciato un
cammino interiore sanno che non ha sen-
so incolpare qualcun altro. Cid non to-
glie che, all’inizio,
sentendosi privati di
qualcosa che si pen-
sava di possedere (la
gentilezza, 1’equanimi-
ta, 'amore per tutti gli
esseri; oppure una
qualsiasi delle nobili
qualitd che tutti elo-
giamo), ci si possa sen-
tire tristi. Alcune per-
sone, di fatto, reagi-
scono piangendo, altre
tenendo il broncio, al-
tre ancora restano cosi
turbate per la perdita
dell’immagine che si
erano create di loro
stesse che, non poten-
done piu fare uso, ab-
bandonano il cammino interiore.
L’auto-immagine e 1’auto-conoscenza
sono diametralmente opposte una all’altra:
una € immaginaria, |’altra & reale. Pertanto,
se ripetiamo insistentemente che la nostra
immagine & reale, stiamo distorcendo la
realta, stiamo cercando di far combaciare
la nostra realtd con I'idea che abbiamo di
noi, invece di abbandonare quest’ultima,
cosi da vedere noi stessi in rapporto con
cid che realmente esiste sia dentro che
fuori di noi. E davvero un vantaggio cre-
dere in qualcosa che non ha realta? Cer-
tamente non lo &, ma siamo talmente av-
vezzi a farlo, che cid rappresenta per noi
un’abitudine difficile da vincere; e meno
comprendiamo, pit difficile & vincerla. Cio
di cui abbiamo veramente bisogno & prat:-
care la purificazione della mente dalle con-
taminazioni dell’avidita, dell’avversione e
dell’illusione e rendere I'immagine che ab-
biamo di noi conforme alla realtd. Prima
facciamo cadere 'immagine che ci siamo



creati e diventiamo consapevoli del qui e
ora, di momento in momento, e prima
cominceremo a praticare, cosa che non av-
viene altrimenti. A questo scopo l’unica
cosa utile & conoscere: capire che que-
st’idea di noi che ci creiamo da soli non ha
assolutamente un fondamento reale e che,
anzi, & un ostacolo alla ‘pratica’.
Generalmente, pensiamo di essere sem-
pre, in ogni momento, la stessa persona e
crediamo che I'immagine che abbiamo di
noi rifletta fedelmente cid che noi siamo.
Di fatto, appena sotto la superficie, giac-
ciono le sette tendenze di fondo (anusaya:
la disposizione alla sensualita, all’irritazio-

ne, al dubbio, alla speculazione erronea, .

alla presunzione, all’attaccarsi all’esistenza,
all'ignoranza) che indicano chiaramente
come possiamo essere completamente di-
versi da quello che crediamo. Infatti, dato
che queste tendenze fanno continuamente
capolino, come potrebbe esserci una per-
sona sempre perfettamente gentile, amore-
vole, dolce, flessibile, generosa? Dov’é una
simile persona? Pud trovarsi in qualche
posto? Un reale impatto giunge quando
noi siamo in grado di vederci come siamo
realmente e vedere che non siamo gli stessi
da un momento all’altro. Ripercorriamo
questa giornata, un solo giorno. Siamo sta-
te le stesse persone per tutto il tempo? C’¢
stato un alternarsi di sentimenti e pensieri
di resistenza, di ansia, di speranza, di pro-
grammazione, ecc.? Oppure essi sono stati
sempre rigorosamente gli stessi in ogni
momento? Guardiamo solo un giorno,
oggi; oppure un’ora, dieci minuti o anche
solo cinque. Se c’¢ una totale attenzione,
possiamo divenire consapevoli del costante
cambiamento che avviene in noi ogni se-
condo. L’auto-immagine, che pud essere
paragonata anche a una maschera, qualche
volta si manifesta con un linguaggio cor-
poreo e possiamo sentirla come un’arma-
tura. C’¢ un modo di sentire quest’arma-
tura: diventando attenti, completamente
attenti a noi stessi. L'impermanenza di tut-
ti gli stati di esistenza deve essere riflettuta,

contemplata e direttamente sperimentata.
Se noi conosciamo solo intellettualmente
I'impermanenza, I'insostanzialita, la soffe-
renza (anicca, anatta, dukkha) e non le
esperiamo, conosciamo qualcosa di interes-
sante e vero, ma questa semplice cono-
scenza non ci aiuta a percorrere il cammi-
no. Non otteniamo un #sight solo cono-
scendo. La saggezza che ottenne il Buddha
e che ci trasmise si basa sulla conoscenza
diretta, vale a dire sulla visione interiore
delle Quattro Nobili Verita. Ognuno di
noi non ¢ differente dal resto dell’'umanita.
Quello che succede in noi, succede anche
fuori di noi. Ma la maggior parte delle
persone ¢ totalmente inconsapevole di
quello che succede dentro di loro. I1 Bud-
dha disse: «O monaci, ’intero Universo &
in questo corpo e in questa mente». Se €
qui che esso si trova, noi possiamo fissarci
la nostra attenzione. Dal momento che
non c’¢ nient’altro di cui valga la pena
occuparsi, dedichiamoci alla cura del no-
stro corpo e della nostra mente. Quale via
¢ migliore di questa: sperimentare le Quat-
tro Veritd nel vederle in noi stessi? Nel
vedere come i nostri stati mentali cambia-
no costantemente? Nel fare cid, ecco che
uno riconosce quando risponde con amore
e gentilezza e quando reagisce con negani-
vita; e capisce che € una totale sciocchezza
creare un’auto-immagine sulla base di tali
risposte, reazioni che cambiano in conti-
nuazione e che molto spesso neanche sono
prevedibili. Ogni auto-immagine & auto-
creata: essa denota un insieme di caratte-
ristiche fisiche e tratti personali, ma sicu-
ramente non denota un ‘io’. Se uno ha
un’idea come: “Io sono una certa perso-

”, quest’idea non pud essere vera, per-
ché questa persona, in realtd, cambia
continuamente. Niente & permanente, dalla
pit piccola delle nostre reazioni, dei nostri
sentimenti, pensieri, emozioni. Niente di
cio che esiste & permanente. Se uno porta
con sé questimmagine di persona ideale
— quella statuina di porcellana che si &
creato — cio impedisce la conoscenza del



continuo cambiamento che avviene in lui,
impedisce una reale comprensione di se
stesso, poiché in ogni momento la mente &
contaminata, ma dice: “O no! Jo non sono
affatto cosi”. Il risvegliarsi da questo so-
gno, spesso, porta con sé un trauma con
un impatto tale da renderci pienamente
consapevoli del fatto che quanto pensava-
mo di noi non era altro che fantasia. Solo
allora potremo investigare su noi stessi.
Prima di quel momento, qualsiasi cosa uno
faccia ha come un velo intorno, é nebulo-
sa, poco chiara; per cui, in tutto cid che
viene fatto non c’é veritd alcuna, poiché
ogni cosa che uno compie, come ho gii
accennato, deve conformarsi con I'imma-
gine che egli ha di sé, e tutto quello che
non pud accordarsi con essa non viene
accettato.

L’introspezione, che é necessaria per co-
noscere con attenzione il contenuto della
nostra mente, pud cominciare solo quando
si riconosce ogni aspetto del proprio trave-
stimento mentale: come ciascuno di questi
aspetti cambia, come opera, come sorge,
come cessa e come si reagisce a questi
aspetti della mente. Quest’auto-conoscenza
¢ estremamente utile e non se ne pud fare
a meno. La saggezza (pasiiia), che con la
moralita (sila) e la meditazione (samadhi) é
uno dei pilastri del cammino interiore, sor-
ge grazie all’auto-conoscenza. Quest’ultima,
la sola conoscenza che valga la pena otte-
nere, si pud definire come ['abilitd di lavo-
rare con le nostre proprie difficoltd. Ora,
qualsiasi persona che non sia un Arabant
deve continuamente occuparsi delle varie
contaminazioni della mente, in tutta la loro
sottigliezza e varietd. Possiamo anche rifiu-
tarle — del tutto o in parte — ma, cosi
facendo, rifiuteremmo la verita. E se noi
rifilutiamo la verita che ¢ in noi, non pos-
siamo trovarla in nessun altro luogo. Non
vi sto dicendo che dovete rassegnarvi pas-
sivamente al fatto che ci sono contamina-
zioni nella vostra mente, ma piuttosto vi

sto esortando a essere attivi, cioé consape-
voli, capaci di riconoscere queste contami-
nazioni ogni volta che sorgono in voi, senza
giudicarvi per il fatto di averle. Si tratta di
conoscerle con una conoscenza diretta.
Quest’ultima, come ho gia detto, non ¢ la
conoscenza teorica di classificazioni, liste di
nomi e via dicendo; piuttosto significa che
riconosciamo e identifichiamo le contami-
nazioni ogni volta che sorgono in noi. Solo
allora uno pud acquistare 1’auto-conoscen-
za. Conoscerci significa conoscere cio che ci
succede, qualsiasi cosa sia. Noi possiamo
approvarla, oppure disapprovarla, non im-
porta. Il fatto & che, malgrado cio, essa
esiste. Non & cosi? Quella persona che
cercammo di ‘dipingere’, la persona che ci
sarebbe piaciuto essere, & un terribile far-
dello. Essa ¢ latrice di dukkba e deve essere
vista per cio che realmente & un’auto-
immagine-immaginata, che a quel punto
cessa di dover essere sempre all’altezza,
sempre la piu intelligente, la migliore.
Siate in contatto con I'immagine che vi
siete creata di voi e lasciatela andare. Tutta
la pratica & lasciare andare, perché & in cid
che si trova la sicurezza. Credevate che
quell’immagine portasse sicurezza, per
questo I'avete creata: per avere qualcosa di
solido e senza cambiamento cui attaccarvi;
ma, se la esaminate attentamente, troverete
che la sicurezza si ottiene con il lasciar
andare, con il non attaccarsi a nulla. Se
non c’¢ niente, non ¢’é minaccia, non c’é
paura di perdere alcunché. C’¢ solo il mo-
mento presente. Lasciate andare tutte le
auto-immagini, tutte le ideazioni, tutte le
speranze e i progetti irreali. Allora potrete
abitare in questo momento particolare e
nessuno potra portarvelo via. Il momento
presente non puo sparire, rompersi o venir
perso. Semplicemente é. La sicurezza risie-
de nel semplice fatto che, in realta, non
abbiamo niente e non siamo niente.

(Trad. dall’inglese di Francesco Sferra)



Risoluzione dell’assemblea dell’'UBI

Questa é la risoluzione che é stata approvata all unanimiti dall’Assemblea Nazionale dell'UBI
nella riunione dello scorso 7 marzo a Milano. Nella lettera accompagnatoria, la segreteria
dell'UBI ha raccomandato a tutti i centri che tale risoluzione sia discussa ampiamente in
assemblee dei centri, con eventuali approvazioni di ordini del giorno, integrativi della risolu-
zione, e adottando specifiche iniziative per qualificare la presenza del Dharma nel nostro paese.

L’Assemblea Nazionale dei centri di
Dharma aderenti all’'UBI, tenutasi a Mila-
no il 7 marzo 1998, approva all’'unanimita
la relazione della presidenza dell’'UBI su
“alcune iniziative intraprese a danno del-
I'Intesa e conseguenti decisioni” e pertanto
condivide con profonda convinzione la de-
nuncia delle manovre — peraltro isolate e
promosse anche da elementi estranei al-
I'UBI — irresponsabilmente intraprese da
persone, che sono rimaste in parte anoni-
me, con lo scopo di “sabotare I'Intesa e
sovvertire 'UBI”, come ha riconosciuto un
promotore di queste manovre.

L’attacco al progetto d’Intesa & un attac-
co alla grande maggioranza dei centri, dei
maestri e dei praticanti, monaci e laici, che
con molto impegno si sono prodigati per
sei anni nell’elaborazione e nel sostegno di
questo progetto, ampiamente discusso nei
centri e nelle Assemblee dell’'UBI e nella
raccolta di circa 10.000 firme in un appello
al presidente del Consiglio per sollecitare
I'inizio delle trattative, richieste fin dal
1985.

L’improvviso e confuso interesse di
quelle persone nei riguardi dell’Intesa, di
cui fino a qualche mese prima non si erano
mai occupate, € avvenuto nel momento
importante e delicato dell’inizio delle trat-
tative fra UBI e Governo con lo scopo
dichiarato di interrompere queste trattati-
ve, forse anche per anni.

L’Assemblea dell'UBI esprime apprezza-
mento per I'appassionato e tempestivo im-
pegno con cui i dirigenti nazionali e molti
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centri hanno fronteggiato e in larga misura
vanificato il tentativo di boicottaggio del-
I'Intesa e deplora che il largo ricorso a
insinuazioni e falsita sia stato adottato an-
che da qualche praticante e abbia potuto
trarre in inganno altri praticanti e persino
qualche monaco.

L’Assemblea prende atto che tali azioni
non hanno compromesso la stima e la so-
lidarieta da sempre manifestate nei nostri
confronti da qualificati esponenti di altre
confessioni religiose, della cultura e dell’ar-
te. In particolare, si compiace che oltre
settanta parlamentari di tutti i partiti abbia-
no costituito nelle ultime settimane apposi-
ti gruppi per l'Intesa buddhista, sia alla
Camera che al Senato, allo scopo di appog-
giare liniziativa del’UBI soprattutto sul
piano politico nei confronti del Governo.

Gli eventi dell’ultimo mese, se hanno
confermato in generale la maturita dei cen-
tri, dei loro dirigenti e dei loro praticanti
monaci e laici, hanno messo in luce ’esi-
genza di ALLARGARE E APPROFONDIRE
IL DIBATTITO INTERNO, nella convinzio-
ne che i problemi del’'UBI vanno affron-
tati e risolti nelle riunioni dei centri e nelle
assemblee dell’'UBI e non all’esterno del-
I’'organizzazione. E necessario promuovere,
con adeguate iniziative dei gruppi dirigenti
di ogni livello, un confronto franco, frater-
no e democratico di tutte le opinioni, va-
lutando con spirito aperto tutte le propo-
ste e tenendo conto di tutte le critiche. A
questo fine appare particolarmente urgente
REALIZZARE ANCHE RIUNIONI COMU-



NI FRA CENTRI DI TRADIZIONI DI-
VERSE E INCREMENTARE LA PRESENZA
DEI DIRIGENTI NAZIONALI O DI LORO
DELEGATI NELLE ASSEMBLEE DEI
CENTRIL

E di particolare importanza la decisione
della precedente assemblea tenutasi a Po-
maia il 13 e 14 settembre 1997 di promuo-
vere una riunione dei monaci di tutte le
tradizioni, che sara organizzata dai monaci
stessi e le cui basi saranno concordate nel
loro prossimo incontro a maggio in occa-
sione del Vesak (30-31 maggio, Ponte del-
I'Olio).

L’Assemblea impegna la delegazione
dell’UBI a tener conto nel corso delle trat-
tative con il Governo, nella misura del
possibile e del conveniente, delle proposte
avanzate da qualche parte per I'Intesa, pur
rammaricandosi che queste proposte non
siano state fatte durante i sei anni dedicati
all’elaborazione del progetto.

Non si ritiene invece che possa essere
presa in considerazione la richiesta di mo-
dificare lo Statuto, sia perché al momento
non se ne ravvisa la necessita, sia perché si
darebbe avvio a una procedura complessa
che, coinvolgendo diversi ministeri e il
Consiglio di Stato, rischierebbe di com-
portare la sospensione delle trattative per

I'Intesa per qualche anno, fino all’approva-
zione del nuovo Statuto.

E anche necessario ASSICURARE, SUPE-
RANDO EVENTUALI PERSONALISMI E
PROTAGONISMI, L’ACCESSO AGLI OR-
GANI DI OGNI LIVELLO DI PRATICAN-
TI, MONACI E LAICI, IMPEGNATI E
MATURI NELLA PRATICA DEL DHARMA,
PIU RAPPRESENTATIVI DELLE SINGOLE
COMUNITA E PIU EFFICACI NEI RAP-
PORTI CON LA SOCIETA CIVILE.

Per una maggiore chiarezza nei confron-
ti dell’esterno qualora, nell’ambito di una
qualsivoglia iniziativa pubblica o rivolta al
pubblico, un membro dell’'UBI venisse in-
terpellato, anche a titolo personale, si ritie-
ne necessario che il soggetto ne informi
I'UBI e che i termini della partecipazione
vengano preventivamente concordati con i
dirigenti del’UBI, al fine di non creare
equivoci.

Con I’attuazione di questi orientamenti,
I'UBI potra assolvere sempre al meglio al
suo ruolo fondamentale di promotore della
pratica religiosa del Buddhadharma e po-
tra, inoltre, essere sempre pil presente nel
dialogo interreligioso, nel confronto inter-
culturale e nella partecipazione attiva e
generosa alle iniziative in difesa dell’am-
biente e della pace.

UN SITO INTERNET PER L’UBI

Anche 'UBI ha uno spazio in Internet. Lo potete trovare al
www.buddhismao.it

Vi saranno riportate le informazioni sui centri aderenti, gli avvenimenti, il
bollettino Sangha e tutto cio che riceveremo anche da voi sulla presenza del
! Dharma in ltalia. Saranno anche proposti links con i maggiori siti buddhisti.
i Per la posta elettronica Findirizzo UBI é&: ubi.italia@flashnet.it.




Il testimone

di Thanavaro

Questo insegnamento di Thanavaro é tratto dal suo wultimo libro Da cuore a cuore

(Ubaldini Editore, Roma 1998, pp. 180, Lire 26.000), che raccoglie gli ultimi discorsi

prima del suo ritorno alla condizione laicale. Con linguaggio semplice e immediato,

Thanavaro incoraggia una consapevolezza silenziosa, non giudicante, nuda testimonian-
za dei contenuti dell’esperienza.

1. T maestri della foresta parlano del Bud-
dha come del testimone silenzioso. Nella lin-
gua thailandese c’& una parola per descrivere
questa osservazione silenziosa: puru. Essere il
puru significa essere il testimone silenzioso,
avere la capacita di lasciar andare il pensiero
discorsivo per poterlo osservare. Questa capa-
cita & possibile solo se la mente ritrova la sua
naturale condizione di silenzio, chiarezza e
vacuita.

Attraverso la pratica costante e incessante
facciamo chiarezza sulla natura dei fenomeni,
vediamo che tutte le percezioni sono imper-
manenti e transitorie; in altre parole, entrano
per un brevissimo momento nella dimensione
naturale dell’esistenza. La loro soliditad & sol-
tanto apparente, infatti 'osservazione e so-
prattutto la visione profonda ne rivelano la
natura vibratoria e quindi transitoria, in con-
tinuo cambiamento. Affidandoci a questa os-
servazione, gradualmente, senza sbalzi o
bruschi impatti, diventiamo capaci di abban-
donarci al Dhamma qui e ora, e questa realta
si sostituisce a quellimmagine di sé, della
propria persona, che fino ad ora era stata al
centro del pensiero, della parola e dell’azione.

La pratica ci permette di fare silenzio, ma
prima di entrare in una dimensione di spazio
e di silenzio dobbiamo attraversare i livelli di
coinvolgimento concettuale, i modi in cui la
mente filtra la percezione cercando di inte-
grame il messaggio e di assegnargli una collo-
cazione nel deposito delle passate esperienze.

1l Buddha ci offre un metodo diretto per
comprendere la realtid di tutti i fenomeni, ci
dice di essere consapevoli del corpo, delle
sensazioni, delle formazioni mentali e dell’in-
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tero campo della coscienza visiva, uditiva, ol-
fattiva, tattile e mentale. E un insegnamento
chiaro, semplice e diretto, che richiede di
semplificare il modo in cui percepiamo il
mondo.

Nell’'udire, lasciate spazio all’udire; I’ascolto
deve essere puro, senza interferenze concet-
tuali, senza interpretazioni, senza alterazioni
di nessun tipo. Nel vedere, lasciate che I'oc-
chio percepisca 'oggetto secondo la forma e il
colore. Perdendo questa vigilanza faremo del-
P'oggetto percepito dall’occhio una realta a se
stante che diventa stimolo, diventa oggetto
desiderato. Nel gustare, lasciate spazio solo
alle sensazioni, senza fare classificazioni tra
buono e cattivo, amaro e dolce, perché tutto
cio fa parte dell’elaborazione successiva, pro-
dotta dai parametri del condizionamento. Nel
toccare, lasciate spazio alla sensazione per
quello che ¢, senza provare brama o attacca-
mento; semplicemente sperimentiamo la natu-
ra della superficie che tocchiamo. Nell’'odora-
re, percepiamo gli odori senza farci prendere
da una tensione, da un desiderio, senza dare
eccessiva importanza alla loro diversita, ma
mantenendo un equilibrio nel campo della
percezione. Ci risulterd ancora piu difficile
mantenere ’equanimita, 'imparzialita, la vigi-
lanza nel campo mentale, perché le idee sono
diventate da tempo elementi kammici attivi
che agiscono sulla mente condizionandola at-
traverso atteggiamenti e reazioni caratteriali
che ci definiscono come individui, soggetti a
se stanti, separati, intrinsecamente esistenti.

E appunto nella sfera mentale che Ieserci-
zio della vipassana, della visione profonda,
diventa particolarmente complesso e molto



spesso difficile. Tuttavia, I'esercizio svolto nel
campo dell’aggregato delle sensazioni ci per-
mette di acquisire i mezzi abili per risolvere
tutte le problematiche psicologiche ed emotive
che costituiscono 'umoralitad della vita, il sus-
seguirsi di alti e bassi, momenti di felicita e
momenti di depressione.

2, Dobbiamo sviluppare di pitl I'attenzione.
Molto spesso I’attenzione é presente solo nel
momento in cui 'oggetto percepito suscita la
nostra curiosita, e la curiosita ¢ data dal fatto
che l'oggetto ci risulta estraneo, nuovo. Que-
sta novita, questa diversitd dell'oggetto che &
entrato nel campo della coscienza, ci stimola.
‘Lo stimolo genera dualismo nella mente, in
cui un soggetto, generato e prodotto in quel
momento, rivolge I'attenzione a qualcosa che &
visto, sentito o percepito come estraneo. In
conseguenza della curiosita, dell'interesse con-
tinuo che puo trasformarsi persino in ossessio-
ne, 'oggetto diventa forte, e il suo contenuto
energetico prevale sull'energia che troviamo
nel silenzio, nella semplice consapevolezza.

Quando siamo, in un certo senso, snaturati
o indeboliti, incapaci di trovare dentro di noi
la sorgente dell’energia, tutti i sensi si vivifica-
no e vengono stimolati, eccitati dalle apparen-
ze. In altre parole, rimaniamo invischiati tanto
negli oggetti esterni quanto nelle stesse idee,
che sono esterne alla natura vuota, silenziosa e
chiara che & propria della mente nel suo stato
originario.

La pratica meditativa & essenzialmente la
capacitd di rivolgere l'attenzione all'interno
per ritrovare quella natura silenziosa, libera e
sgombra da qualunque impedimento, da qua-
lunque interesse di tipo dualistico. Farlo non
¢ facile, perché esige una rinuncia dei metodi
e dei meccanismi con cui la mente & stata
costruita e condizionata. Questa mente co-
struita, condizionata, ha assunto un’identita
che il pensiero considera l'io, la persona, noi
stessi.

Poiché il pensiero riveste un ruolo impor-
tante nell’esperienza, & bene utilizzare il pen-
siero per riscoprire la funzione costruttiva
della riflessione. Poi, nella comunicazione, ci
sentiamo spesso frustrati, impotenti o insoddi-
sfatti, perché le parole non possono trasmet-
tere pienamente la poesia del cuore e della
vita, quel diretto sentire dall'interno, quel pri-
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mo contatto in cui la percezione non & colo-
rata da altro ma é semplicemente contatto,
presenza. Qui non c’é rapporto dualistico per-
ché non si tratta di qualcosa di costruito da
forme-pensiero che interpretano, elaborano,
classificano ed etichettano.

Puru, il testimone silenzioso o meglio la
testimonianza, la semplice presenza, la consa-
pevolezza: é questo il grande dono e nello
stesso tempo il grande mistero, la chiave per
risolvere il quesito posto dalla forma-pensiero
‘io esisto’, ‘io penso quindi esisto’.

Poiché la problematica dell’esistenza & in-
centrata sul pensiero, e poiché il nostro pen-
siero rappresenta il nostro grado di evoluzio-
ne, non disprezziamolo, ma usiamolo per tra-
scendere le limitazioni. In un articolo ho letto
che 'uvomo & l'essere pill evoluto per via della
sua curiositd, della sua capacitd di cercare.
Ma, nel campo stesso della scienza, si & sco-
perto che il ricercatore, lo scienziato, condi-
ziona con il proprio atteggiamento l'oggetto
osservato. All'importanza della curiositi ag-
giungerei qualcosa di pit. Dice infatti il Bud-
dha che la condizione umana & preziosa non .
solo perché ci permette un’ampia gamma di
esperienze, ma soprattutto perché possiamo
essere consapevoli di queste esperienze e pos-
siamo quindi riconoscere la natura della con-
dizione umana. Tale natura va osservata in
modo molto preciso e, riconoscendone le ca-
ratteristiche, pian piano riconosceremo la ve-
rita dellimpermanenza, della transitorietd. Ma
questa veritd & soltanto una veritd d’accesso,
perché preannuncia la grande scoperta, resa
possibile dalla visione profonda, della man-
canza di esistenza intrinseca dei fenomeni,
della vacuiti come natura ultima di tutti i
fenomeni.

3. Possiamo osservare ogni cosa e ricono-
scerne la transitorieti e 'impermanenza, ma in
ultima analisi tutte le cose, i fenomeni, le
apparenze non hanno sostanzialitdi. Non solo
la loro struttura & impermanente, ma é anche
priva di esistenza a se stante. Che cosa signi-
fica? Significa che tutto & prodotto e che
questa produzione € di origine condizionata,
cioé preceduta a monte da cause che la deter-
minano. Se siamo capaci di vedere anche noi
stessi in questa luce, svilupperemo un maggior
grado di accettazione, perché dovremo am-



mettere che non abbiamo il controllo della
nostra condizione, della nostra vita.

Moltissimi fattori determinano il nostro sta-
to d’animo, il nostro modo di sentire e il
nostro agire. Essi ci condizionano e ci vinco-
lano a un particolare modo di rispondere, di
reagire. Sviluppando una consapevolezza spo-
glia da qualunque preconcetto o pregiudizio,
saremo in grado di riconoscere il carattere
insoddisfacente, la transitorieta dei fenomeni e
delle esperienze, e infine la loro mancanza di
un sé intrinseco. I fenomeni non ci rappresen-
teranno pill e saremo liberi dal considerarli
nostri, dall'identificarci con essi.

Osservando una sensazione la riconosciamo
per quello che ¢ nel suo contenuto energetico
prevalente, Pud essere una sensazione di calo-
re o di frescura, una pulsazione, un tremore, e
cosi via, ma non diventa il »io dolore, non
diventa il ginocchio, non diventa il piede, non
diventa una parte di quel corpo cui siamo
talmente attaccati da ritenerlo immagine di
noi stessi.

L’osservazione non ¢& indifferente, anzi ci
permette di rispondere nel modo piti corretto
al segnale che si produce nel momento della
percezione. Inoltre, il pensiero associativo ci
permetterd di valutare la situazione e di ri-
spondere con il retto discernimento.

Se siamo in grado di affidarci completamen-
te al pury, alla testimonianza silenziosa, sare-
mo anche in grado di rispondere a tutto cid
che viene osservato nel campo della coscien-
za. Al momento della percezione non suben-
trerd per automatismo la tensione, in quanto
non ci sard necessariamente desiderio. Il desi-
derio infatti & il risultato di un preconcetto, di
una formazione mentale che rientra nel qua-
dro di una non conoscenza, di una mancanza
di corretta comprensione di quanto sta avve-
nendo.

Nel momento in cui ¢’¢ desiderio ¢’¢ attac-
camento, nel momento in cui ¢’ brama c’é
anche il divenire, perché il desiderio ¢ una
spinta all’azione nel tentativo di ristabilire
un’unitd. L’esperienza, la consumazione del
desiderio, cerca di ristabilire questa unita.
Quando il desiderio & soddisfatto la mente
ritrova uno stato di unificazione, entra in uno
stato di neutralitd. Poi perd subentra un altro
desiderio prodotto da una nuova tensione in
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rapporto a un nuovo oggetto che suscita cu-
riositd e interesse. Come reazione, continuia-
mo a seguire la meccanica del desiderio che
cerca di impossessarsi di cid che gradisce e
respinge cid che non gradisce.

Questa forma di desiderio produce avidita.
L’aviditd genera preoccupazione, perché an-
che se riusciamo a impossessarci di cid che
vogliamo non troveremo sicurezza, non trove-
remo pace. Sarebbe una sicurezza condiziona-
ta dal mantenimento del possesso, ma sappia-
mo benissimo che & impossibile possedere le
cose. Le cose ci sfuggono in virtii della legge
secondo cui tutto & transitorio, tutto & imper-
manente. Siamo nella situazione di chi tenta di
fermare il tempo rompendo la clessidra e spe-
rando di trattenere nel pugno i granelli di
sabbia, mere rappresentazioni di un continuo
e incessante scorrere.

4. 1 fatto che tutto sia transitorio non va a
nostro svantaggio. Anzi, Ia transitorieta di tut-
te le cose permette lo sviluppo, ci consente di
continuare il lungo viaggio dell’autoevoluzione
che senza dubbio portera i suoi frutti.

La materia informe & diventata forma. La
sua origine rimane sconosciuta. Benché il pen-
siero abbia cercato di arrivare a un inizio, le
descrizioni che ne da sono soltanto archetipi,
tentativi verosimili di descrivere il mistero. La
forma & poi diventata un corpo-mente co-
sciente. Nel momento in cui la forma-pensiero
produce la coscienza mentale, nasce il senso
della propria esistenza. Questa non & ancora
consapevolezza, ma l'inizio della ricerca che ci
porta alla consapevolezza.

Il pensiero produce, costruisce, esplora,
vuole scoprire, ma la vera scoperta dell’origine
di se stessi avviene nel momento in cui ci si
abbandona. Questo abbandono viene descrit-
to nelle tradizioni spirituali come un sacrificio.
L’uomo, alla ricerca della propria divinit3, alla
ricerca di un contatto diretto con le forze
della natura, offre in sacrificio qualcosa che
gli & caro: un agnello, il frutto del proprio
lavoro. Questo simbolo di mediazione, di ri-
scatto, diventa particolarmente importante per
lo sviluppo storico del pensiero religioso.
L’uomo, ritrovando la propria forza cristica,
sa di essere capace di catalizzare e permettere
un salto collettivo per I'evoluzione delle co-
scienze. In virtt della fede dei suoi discepoli e



devoti, Gesti diventa il simbolo dell'impegno-
sacrificio che equivale al completo abbandono
dell’io.

Il Buddha insegna la stessa cosa. La sua
rinuncia al mondo, la rinuncia agli affetti pid
forti e profondi & simbolo di completezza, ma
non di rifiuto. Il Bodhisattva che lascia la casa,
il padre, la moglie e il figlioletto appena nato,
non li sta rifiutando: & spinto da una motiva-
zione di trascendenza. Questa stessa motiva-
zione gli consente di prendere coscienza del-
la propria condizione, coscienza delle cause
che hanno prodotto sofferenza nella sua vita,
e questa coscienza diventa strumento per
un’evoluzione collettiva delle coscienze.

In questo modo il nostro impegno di oggi,
qui e ora, diventa forza e contributo personale
per il miglioramento della condizione univer-

sale dell’essere. Condizione che, nella sua uni-
versalitd, rispecchia Paspirazione comune a
tutti gli esseri: la pace, la serenita, la liberta.
Sono questi sentimenti, queste aspirazioni in
forma di bisogni e di ideali, che hanno spinto
I'uomo alla continua ricerca di relazioni inter-
personali e sociali, cosi da operare quel salto
della coscienza che permette la comprensione
ultima dell’esistenza. Solamente allora, con
l'illuminazione del proprio fine, ci sara pace.
Allora la coscienza non sara pill soggetta alla
tensione del desiderio, non sara piti proiettata
verso il futuro, non sard pili appesantita né
perseguitata dal passato. Avra superato ogni
dimensione personale, sard entrata in quella
dimensione, in quella corrente che non pro-
mette solamente il riscatto, ma che nella sua
sacralitd & gia realizzazione.

ERERRERRRERRERREERE RN E RN RERs

Fondazione Maitreya
Istituto di cultura buddhista

XIII concorso per tesi di laurea
sul buddhismo

Il nuovo concorso per tesi di laurea sul buddhismo & stato bandito per il
tredicesimo anno dalla Fondazione Maitreya con le seguenti modalita:

1. il premio é di due milioni di lire;

2. possono partecipare al concorso tutti i laureati in Universita italiane
(statali, pontificie e private) nell’anno accademico 1997-98 o nei due anni pre-
cedenti (che non abbiano gia partecipato a concorsi della Fondazione Maitreya);

3. i concorrenti dovranno inviare alla Fondazione Maitreya (Via della Bal-
duina, 73 - 00136 Roma) una domanda di partecipazione corredata dal certifi-
cato di laurea con voto e da tre copie della tesi entro il 30 aprile 1999;

4. il Premio sara assegnato nel mese di settembre 1999 da una commissio-
ne di tre docenti universitari scelti dalla Fondazione Maitreya;

5. le notizie sul concorso saranno comunicate tramite la rivista Paramita -
Quademni di buddhismo.
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Il monachesimo Zen (

di Thomas Merton

Questa é la seconda parte del capitolo sul
monachesimo Zen (la prima parte é stata
pubblicata in Paramita 66, pp. 14-18) tratta
dal libro Mistici e maestri Zen (Garzanti
Editore, Milano 1969), di cui é uscita da

poco una nuova edizione.

1. Dopo queste nozioni sui principi generali
del monachesimo Zen, passiamo a esaminare, in
grandi linee, le caratteristiche della vita e della
formazione monastica nello Zen. Dovremo a
tale scopo ricorrere a numerose analogie con la
nostra tradizione monastica.

La vita monastica buddhista é essenzialmente
una vita di pellegrinaggio (angya). 11 nuovo
arrivato si presenta alla porta del monastero
come pellegrino, e pud essere un monaco pro-
veniente da un altro monastero in cui ha gia
fatto pratica e si & istruito, o un postulante
proveniente dalla vita secolare con una lettera
del suo padre spirituale. Arriva a piedi, & un
senzatetto, un viandante; indossa il tradizionale
cappello di bambu e i sandali di paglia, portan-
do tutte le sue cose in una scatola di cartapesta
appesa al collo: gli indumenti, il rasoio, la cio-
tola dell'elemosina e forse un paio di libri. C’¢
anche un po’ di danaro, quanto basta per la sua
sepoltura se mai dovesse morire lungo la strada.
Durante il cammino verso il monastero scelto,
il pellegrino passera le notti in templi o santua-
ri, o allo scoperto.

Scopo dell’angya, o pellegrinaggio, & di con-
vincere il monaco che tutta la sua vita é una
ricerca, in esilio, della sua vera casa. Ed egli
deve cercare con fervore, senza lasciarsi distrar-
re dai banali incidenti che incontra per la stra-
da. 1l «Canto del pellegrinaggio », composto da
un monaco cinese Zen, descrive la mentalita del
monaco pellegrino:

La sua condotta dev'essere trasparente
come il ghiaccio o il cristallo,

egli non cerca fama né ricchezza,

egli intende liberarsi

da contaminazioni di ogni sorta.
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Non c’é altra via per lui

che di andare in giro a cercare.

Addestri la mente e il corpo

camminando sui monti e guadando i fiumi;
sta amico di womini saggi nel Dharma

e ust loro rispetto quando i accosta;

sfidi la neve, calpesti le strade gelate

senza dolersi del rigore dell’inverno;
attraversi le onde e penetri nelle nuvole,
scacciando i draghi e gli spiriti maligni.

Questo pellegrinaggio, ripetiamo, non finisce
al cancello del monastero. Terminato il periodo
di addestramento, il monaco riprendera la stra-
da e proseguira la sua ricerca, la quale ora, ci
auguriamo, avra un nuovo valore. Tutta la sua
vita monastica & un pellegrinaggio, e il soggior-
no nel monastero & solo un’interruzione del suo
viaggio. Nemmeno il monastero e I'addestra-
mento, la disciplina, I'insegnamento e l'osser-
vanza possono essere fine a se stessi. Perd in
pratica non & pil possibile o non si usa piu tra
i monaci Zen vivere la vera vita di pellegrinag-
gio che conducevano i loro padri. Eppure, se
questi ritornassero al mondo, vivrebbero ancora
con la mentalitd di pellegrini.

Arrivato al monastero, il pellegrino, anche se
¢ un monaco esperto, riceve lo stesso genere di
trattamento prescritto da San Benedetto per
P’accoglimento dei postulanti. Anche se presen-
ta una lettera di raccomandazione, viene invita-
to cortesemente ma con fermezza ad andare
altrove. Qui non c’é posto per lui! L’aspirante
sa bene che questo rifiuto non é da prendere
sul serio, percid rimane in atteggiamento sup-
plichevole al cancello. Quando calerd la sera
probabilmente lo inviteranno a entrare per pas-
sare la notte. Pregherd o dormira a terra sotto-
ponendosi a un periodo di probazione nel
cortile esterno. Dopo circa cinque giorni pud
entrare nel monastero da solo. Quando gli &
accordato l'accesso allo zendo, o sala di medi-
tazione, comincia a prendere parte alla vita
della comunita.



Lo zendo & il luogo dove, per molte ore al
giorno, il monaco deve stare seduto nella posi-
zione del loto, meditando. Ogni monaco dispo-
ne di un piccolo spazio di un metro per due, e
quando scende la notte stende la sua trapunta a
terra e vi si corica. Finché la meditazione é in
corso, non gli & permesso di allontanarsi dallo
zendo se non per recarsi dal maestro spirituale
(roshi). Per rompere la monotonia e rilassare le
membra, i monaci a intervalli regolari si unisco-
no insieme e fanno piti volte il giro della sala a
passo svelto, poi riprendono la meditazione,
che in periodi di speciale ritiro si protrae fino a
otto o dieci ore al giorno.

2. Su che cosa medita il monaco Zen? Qui ci
troviamo a faccia a faccia col famoso koan,
descritto nella letteratura Zen in modo spesso
alquanto sconcertante, Non ¢ il caso di dedica-
re molto spazio a questo tipo di meditazione,
dato che & preferito da una sola scuola, quella
di Rinzai. Ma dobbiamo farne cenno perché si
tratta di una creazione originale dello Zen. 1l
koan & una massima enigmatica che il roshi

assegna al discepolo come argomento di medi- -

tazione. Il discepolo pud impiegare ore e giorni
nel tentativo di analizzarla o interpretarla sim-
bolicamente, ma ogni volta che ritorna dal mae-
stro questi lo manda via perché prosegua la
ricerca della ‘risposta’. A poco a poco egli
comincia a capire che il suo koan non pud
essere analizzato o interpretato intellettivamen-
te. Tuttavia ha in un certo senso una soluzione,
che perd non & una ‘risposta’. E una soluzione
che si puod conoscere solo vivendola. Nella me-
ditazione koan il discepolo si identifica talmen-
te col koan da sentire tutto il suo io come un
indovinello senza risposta. Pud essere per lui
un’esperienza disperata, ma, se continua a lot-
tare, un giorno tutt’a un tratto pud accettarsi
cosi com’¢, come un indovinello senza risposta
comunicabile agli altri in modo oggettivo (14). Se
¢ capace di ‘illuminazione’, provera in quel
momento il piacere di riconoscere che la sua
incomunicabile esperienza del fondo del pro-
prio essere, la totale accettazione della propria

nullita, lungi dal costituire un problema, & in
realta fonte e centro di una gioia inesprimibile:
in termini cristiani, non si puo fare a meno di
pensare che lilluminazione dell’autentica espe-
rienza Zen sembra sboccare in una inconscia
domanda di grazia, domanda che & forse esau-
dita senza essere capita. E forse gia grazia?

Nello zendo si svolge anche una certa quan-
tita di preghiere liturgiche, ma esso mantiene
sempre la sua semplicitd. Benché la tradizione
Zen disapprovi la lettura dei sutra e disprezzi il
ritualismo, troviamo che vengono letti. La pra-
tica di questa lettura corrisponde alla nostra
salmodia. Ci sono anche altri riti, come I'offerta
di incenso dinanzi alla statua del Buddha, e
cosi via. Ma il rituale non & mai molto elabo-
rato e non ¢’¢ nulla che corrisponda alla nostra
messa conventuale,

1l roshi pud fare un sermone giornaliero o
conferenza. Da quanto & stato scritto sull’argo-
mento, si ha impressione che questo sia ora
diventato un esercizio puramente formale e for-
se artificioso, privo della vivacitd e spontanei-
ta degli scambi che, nei testi antichi, avveni-
vano tra il roshi e i discepoli. Tuttavia, una
raccolta di conferenze Zen date in questi ultimi
anni alla radio giapponese nella traduzione in-
glese si pud leggere con un certo interesse
spirituale (15).

Indubbiamente, un elemento essenziale del-
I’addestramento Zen si trova nei colloqui con il
roshi. Bssi sono veramente umilianti e deluden-
ti, perché il maestro spirituale non intende per-
der tempo a tollerare le illusioni e le autograti-
ficazioni spirituali nutrite dai discepoli. Se &
necessario, egli ricorre ancora a schiaffi, calci e
altre forme di violenza fisica. Si aggiunga che
nello zendo c’& sempre un monaco di guardia
armato di bastone, pronto a percuotere le spal-
le di quelli che non siano ben svegli. Lungi dal
timore di creare tensione, i maestri Zen esigono
dai discepoli osservanze molto gravose, in osse-
quio al principio che non si pud raggiungere
veramente I'illuminazione se non si & compressi
fino all’estremo limite. Si direbbe che uno degli

(14) Questa esperienza non & perd considerata puro solipsismo, perché ¢ nell'illuminazione che il
monaco sperimenta se stesso come uno insieme agli altri uomini e a tutti gli esseri; non nell'immersione
o confusione metafisica, ma anche e soprattutto nell'amore.

(15) Vedi le lezioni di Amakuki sul Canto della meditazione di Hakuin pubblicate in A First Zen

Reader, a cura di Trevor Leggett, Tokyo 1960.



scopi dell’addestramento Zen sia di spingere il
monaco con la forza in una specie di notte
oscura: portarlo ciog, pitl presto e piul efficace-
mente possibile, a uno stato di perplessita in
cui, obbligato a respingere le illusioni piu va-
gheggiate, spinto quasi alla disperazione, ab-
bandona tutte le false speranze e si apre nel
modo pit completo allumilta, al distacco e
alla poverta spirituale. Disgraziatamente, pero,
Pesperienza della vita monastica insegna dap-
pertutto che un cosi severo addestramento pud
rendere il monaco duro, insensibile, ostinato,
forse anche inguaribilmente superbo, anziché
purificare il suo cuore. Cid pud accadere spe-
cialmente nel caso che il maestro spirituale,
invece di essere un uomo santo e veramente
spirituale, sia un fanfarone presuntuoso che
prova gusto a tormentare la gente. Ogni meto-
do ha i suoi rischi!

Non dobbiamo perd immaginare i monaci
Zen seduti con le gambe incrociate e con la
mente tesa fino allo spasimo, senza alcuna spe-
ranza di distensione per tutta la giornata. Al
contrario, ogni giorno essi compiono una ceri-
monia del té e godono di una ricreazione che
consiste in incontri di judo fra loro. Inoltre, nel
campo delle occupazioni piu serie, i monaci
hanno quella di mendicare e quella di lavorare
la terra intorno al monastero. Tanto la questua
quanto il lavoro manuale sono importanti nel
monachesimo Zen perché inculcano lo spirito
di povertd e di umiltd. Ma, oltre a cio, il
monaco entra a contatto con il mondo chieden-
do l'elemosina e facendo lo stesso lavoro che
fanno i contadini tra i quali vive. Con queste
occupazioni egli ha sempre presenti le realta
della vita, e partecipa agli stenti dei poveri
essendo uno di loro. Al mondo offre in cambio
la sua meditazione e la sua purezza interiore, e
sente di non avere diritto di condividere il pane
(o il riso) dei poveri se non vi & il piu serio
intento nei suoi sforzi per giungere all'illumina-
zione e aprire il suo occhio spirituale (I'occhio
della prajsia). Suzuki cita un passo che richiama
I’attenzione dei monaci sul loro obbligo di cor-
rispondere esattamente a quanto si aspettano
da loro i buddhisti di tutto il mondo, perché
nel buddhismo tradizionale i monaci hanno un
compito molto importante da assolvere. Pro-

prio in essi il mondo buddhista ripone le pro-
prie speranze di aiuto e di salvezza. 1l triplice
rifugio dei buddhisti & il Buddba, il Dharma
(legge) e il Sangha, o 'ordine monastico.

« O monact, voi siete tutti figli del Buddba;
ogni filo dell'abito che indossate viene dal
telaio del tessitore che lavora duramente, e
ogni grano che consumate ricorda il sudore
della fronte del contadino. Se il vostro occhio
della prajiia non é ancora aperto, che diritto
potete mai avere a quei preziosi doni da parte
dei vostri simili? Volete sapere quali sono gli
animali coperti di pelliccia e che hanno le
corna sulla testa? Sono quei monaci che accet-
tano senza vergogna tutte le pie offerte dei
loro devoti. I monaci non devono mangiare
quando non banno fame, non devono vestirsi
pigl di quanto occorre. Invece di accettare dai
loro pietosi devoti un bel vestito, una scodella
di riso o un cappello, si mettano addosso un
abito di acciaio rovente, facciano un pasto di
metallo fuso, e vivano in una fornace ardente,
se il loro cuore non ferve gia dal desiderio di
salvarsi insieme con tutte le creature dalla
tirannia della nascita e della morte, e se essi
non impiegano tutta la loro energia spirituale
al conseguimento di questo fine» (16).

3. Il monachesimo Zen & attualmente in cri-
si, come lo & il monachesimo di tutto il mondo,
e indubbiamente la questione della poverta, del
vivere di elemosine e di lavoro sara oggetto di
urgente interesse per i monaci Zen come per
noi. Essi hanno sempre avuto il senso preciso
di essere “nel mondo ma non del mondo”, e i
monaci maturi non sono uomini da ritirarsi di
fronte alla necessitd delle persone che si rivol-
gono a loro in cerca di aiuto spirituale. Un’altra
pagina di un testo tradizionale, commovente
nella sua semplicita, dice:

«I monaci devono comportarsi come una
mola: Chang-san viene ad affilare 1l suo coltel-
lo, Li-szu viene ad arrotare la sua ascia, chiun-
que voglia migliorare il suo metallo in qualche
modo viene e si serve della mola. Ogni volta
che questa viene usata, si logora, ma non si
lamenta, come non si vanta della sua wtilita. E
coloro che vengono a lei riportano a casa un

(16) Testo tradizionale, citato in D.T. Suzuki, The Training of the Zen Buddbist Monk, New York

1959, pp. 97-98.
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gran beneficio; pud darsi che alcuni di essi non
abbiano apprezzato veramente la pietra; ma
essa rimane soddisfatta... » (17).

Essere sempre pienamente disponibile per gli
altri & una particolare caratteristica della vita
dei monaci Zen come preti nel mondo o come
roshi nel monastero. Tale disponibilitad rappre-
senta l'aspetto attivo della vita Zen, e normal-
mente non interferisce con l'addestramento

nello zendo e con la contemplazione.

1l monachesimo Zen, come lo abbiamo qui
brevemente descritto, esiste e fiorisce tuttora in
Giappone. Ha cessato di esistere in Cina, dove
era gid in declino prima dell’avvento del comu-
nismo. Benché americani ed europei abbiano
dimostrato un considerevole interesse per lo
Zen, gli stessi maestri Zen prevedono un futuro
tutt’altro che roseo per il loro monachesimo. 11
genere di vita che abbiamo descritto & collegato
alla cultura giapponese ed & comprensibile che
gli uomini moderni, alle prese con gli angoscio-
si problemi spirituali del nostro tempo, non
siano nella maggior parte in grado di imporsi la
severa disciplina dello zendo, di meditare sul
koan, o di sottomettersi ai duri metodi del
roshi. Pud darsi, inoltre, che lo Zen stia attra-
versando un periodo di adattamento. E certo
che gli studiosi non buddhisti ai quali & stato
permesso di partecipare alla vita dei monasteri
non sono sottoposti al trattamento Zen in tutto
il suo rigore. Fra questi ospiti di monasteri c’é
stato un padre gesuita, Enomiya Lassalle, che
ha scritto un interessante racconto della sua
esperienza (18).

Sono stati fatti tentativi di modesta portata
per trapiantare il monachesimo Zen in America
e in Europa. Ma si tratta pil che altro di centri
di studio e di addestramento e non di mona-
steri dove si viva veramente la vita Zen in tutta
la sua pienezza. E innegabile, tuttavia, che lo
Zen continua a essere oggetto di grande inte-
resse in Occidente. Sono stati pubblicati molti
libri su questo argomento, pit, forse, che sullo
Yoga e su altre spiritualita asiatiche. Sono librij,
per lo pit, di notevole valore, che vengono letti

(17) Ibidem, p. 98.

in circoli intellettuali e artistici. Questo interes-
se & dovuto probabilmente alla insoddisfazione
diffusa per la sterilita spirituale della societa di
massa dominata dalla tecnologia e dalla propa-
ganda, nella quale non c¢’& posto per la sponta-
neitd della persona umana. Forse anche ¢é
dovuto al disgusto dell’'uvomo moderno per tut-
to cid che ha la pretesa di offrire un’altra
risposta finale e completa ai suoi interrogativi.
L’esistenzialismo e il dinamismo espliciti e riso-
luti dello Zen continuano ad attirare quella
categoria di uomini che, diffidando al tempo
stesso di Marx e della religione organizzata,
vivono nel clima esistenzialista che dobbiamo
non tanto a Sartre e ai letterati esistenzialisti
quanto a Husserl e Heidegger. Benché forse
non cristiano, questo clima sembra avere un
certo impegno spirituale, come denota il fatto
che Edith Stein, per esempio, fu allinizio di-
scepola di Husser] ma poi divenne seguace di
San Giovanni della Croce e infine chiuse la sua
vita ad Auschwitz,

4. E sufficiente dire che lo Zen & un tipo di
spiritualitd filosofica ed esistenzialista capace di
portare 'uomo a un vero confronto con se
stesso, con la realtd e col suo simile, o dobbia-
mo scorgervi un carattere pit profondamente
religioso? Senza entrare nel merito della que-
stione, dobbiamo perlomeno riconoscere che
senza tale dimensione religiosa sarebbe difficile
spiegare come il monachesimo Zen abbia potu-
to sopravvivere per tanti secoli e svolgere una
funzione cosi importante nella storia della cul-
tura religiosa asiatica. Ma forse la conclusione
pill ragionevole sarebbe di riportare un passo
di eccezionale interesse citato da Suzuki(19):
«Lascia tutti i tuoi desideri; fai crescere la
muffa sulle tue labbra; diventa perfettamente
come un pezzo di seta immacolata; fa’ che un
tuo pensiero sia eternitd; sii come le morte
ceneri, fredde e senza vita; sii come un vecchio
incensiere in un deserto santuario di campagna.
Riponi la tua fede in questo, regolati in confor-
mita: il tuo corpo e la tua mente si trasformino
in un oggetto inanimato simile a un pezzo di
pietra o di legno; quando avrai raggiunto uno

(18) ENOMIYA LASSALLE, Zen, Weg zur Erleuchtung, Vienna 1960.
(19) D.T. Svzux, Introduction to Zen Buddhism, Londra 1960, pp. 46-47; trad. it.. Introduzione al

Buddhbismo Zen, Ubaldini Editore, Roma 1970.



stato di perfetta immobilitd e incoscienza, tutti
i segni della vita si cancelleranno e anche ogni
traccia di limitazione svanira. Nessun pensiero
disturbera la tua coscienza, quand’ecco, tutt’a
un tratto, vedrai una luce effondersi in tutto il
suo splendore. E come attraversare una luce
nell'intensa oscuritd; & come ricevere un tesoro
nella poverta. Non senti pit il peso dei quattro
elementi e dei cinque aggregati: sei leggero,
agile, libero. La tua esistenza & ora sciolta da
ogni limitazione; sei diventato aperto, leggero e
trasparente. Hai acquistato una intuizione illu-
minante nella natura delle cose, che ora ti ap-
paiono come tanti fiori magici privi di realta
sensibile. Qui si manifesta I'io genuino che ¢é la
faccia originale del tuo essere; qui si svela il pit
bel paesaggio del tuo luogo di nascita. Qui si
apre un corridoio diritto e senza ostacoli da
cima a fondo. E cosi quando ti abbandoni
completamente: corpo, vita e tutto cid che ap-

partiene al tuo intimo io. E qui che guadagni la
pace, la calma, I'inazione e la gioia inesprimibi-
le. Tutti i sutra e i sastra non sono che descri-
zioni di questo fatto; tutti i saggi, sia antichi
che moderni, hanno esaurito la loro inventiva e
la loro immaginazione nell'intento di precisare
come ci0 avviene. E come aprire la porta che
conduce al tesoro; quando sei giunto sulla so-
glia ogni oggetto che si offre alla tua vista & tuo,
ogni opportunita che si presenta & a tua dispo-
sizione: non sono forse tutti i beni, benché
innumerevoli, conseguibili nel tuo essere origi-
nale? Ci sono tutti i tesori, tranne quello di
aspettarti piacere e utilitd. Questo & cid che si
intende per “una volta guadagnato, eternamen-
te ‘guadagnato, fino alla fine dei tempi”. In
realtd non ¢’ nulla di guadagnato: cié che hai
guadagnato non ¢ guadagno, eppure c’é¢ vera-
mente qualcosa di guadagnato! ».

(firre)

biosfera.

LA CARTA DELLE TRADIZIONI UNITE

Sulla spinta dell'lncontro Inter-Tradizioni tenutosi in Francia nel maggio 1997
durante la visita del Dalai Lama e ispirata dai principi della Carta delle Nazioni
Unite, é stata firmata nel marzo scorso a Bodhgaya (India), sotto l'albero della
Bodhi, la Carta delle Tradizioni Unite (OTU) da rappresentanti delle tradizioni
cristiane, buddhiste, islamiche e del popolo Shuar (Amazzonia).

L’Organizzazione delle Tradizioni Unite si pone come uno spazio privilegiato
per lo scambio e la cooperazione delle differenti espressioni religiose nello spirito
dell'unita nella diversita e sulla base della convergenza delle tradizioni nella
varieta delle forme. | punti fondamentali che la ispirano sono: il contributo allo
sviluppo di un’etica universale basata sullamore, il rispetto e la tolleranza, la
proposta di un’ecologia sacra in armonia con la natura, il sostegno dei diritti e dei
doveri di tutti gli uomini e delle loro tradizioni. Sono previste giornate mondiali
della saggezza con un concilio di tradizioni, scienze e filosofie, colloqui sull’eco-
nomia di vita/ecologia sacra, pellegrinaggi nei luoghi sacri delle tradizioni. Il primo
é gia avvenuto a Bodhgaya e il prossimo sara a Gerusalemme.

All'alba del terzo millennio, questo progetto vuole essere un contributo alla
nascita di una coscienza planetaria armoniosa, un appello per una cultura del-
i la non-violenza e una partecipazione attiva alla guarigione di Gaia, la nostra

Per saperne di pit si pud contattare il sito internet: www.unitedtraditions.org.
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Zen tra le colline umbre

di Victoria Norton

Questa intervista & stata pubblicata dal

periodico mensile giapponese in lingua

inglese Dbarma World (febbraio 1998),

organo dell'associazione buddhista laica
Rissho Kosei Kai.

Come é possibile prendere il buddbismo dalle
sue radici culturali in Oriente e inserirlo in una
cultura europea? Il maestro Zen Luigi Mario
risponderebbe: “Con gli sport di montagna”.

Il cinquantanovenne monaco buddbista italia-
no, noto anche con il nome avuto come monaco
in Giappone, Engaku Taino, era un istruttore di
sci e guida alpina molto tempo prima di incon-
trare il buddbismo. Ed é sempre rimasto in
contatto con le sue ‘radici alpinistiche’. Di fatto,
comincto a interessarsi allo Zen perché si addice-
va alla sua concezione personale dell'affinita tra
sport e meditazione. Anche quando ando in
Giappone per praticare lo Zen, si guadagnava da
vivere, i primi tempi, sulle piste da sci. Il suo
viaggio in Giappone risale al 1967, quando ave-
va 29 anni, dopo aver lavorato fin da quando ne
aveva 16. “Partii senza sapere nulld’, ha detto in
un'intervista nella sua casa a Orvieto, “non co-
noscevo né la lingua né alcuna persona giappo-
nese. Non sapevo dove andare”.

L’interesse coltivato leggendo libri buddbisti e
incontrandosi con piccoli gruppi a Roma, fu co-
munque una spinta sufficiente per tuffarsi in un
paese lontano con una cultura completamente
diversa. Si ambiento velocemente e trascorse i sei
anni successivi in Giappone, prima come istrut-
tore di sci (per sei mesi) e poi come monaco
buddbista. Fu ordinato dal maestro Mumon Ya-
mada Roshi nel tempio di Shofukusi, a Kobe,
nell'aprile 1971. Riguardo a questa esperienza
con una cultura diversa, Engaku Taino ricorda
che la cosa pia difficile fu la vita nel monastero:
“Certo, la mentalitd giapponese é molto diversa
da quella italiana. [Nel monastero] bisogna im-
parare a non chiedere ‘perché’. Per noi italiani é
una cosa difficile, perché vogliamo sempre una
spiegazione”.
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Egli incontro nel monastero una certa “via di
trasformazione immediata’. 1 giapponesi con cui
viveva avevano una grande “capacita di entrare e
uscire dalle situazioni con tranquillita... Quando
era ora di mangiare si mangiava, quando cera
del lavoro si lavorava”. Trovo questa pratica
“molto bella e significativa. Al contrario, qui in
Italia cerchiamo sempre qualche scappatoia”.
Come si rapportava con differenze culturali cosi
radicate? “Probabilmente fu importante il fatto
di essere uno sportivo che si arrampica sulle
montagne”, & la sua risposta. Paragonando la
natura ardua di questo sport a quella della sca-
lata spirituale nel monastero, spiega: “Studiare lo
Zen era molto difficilee Come la scalata della
montagna, & faticoso. Spesso gli scalatori non
vedono la cima sopra di loro e quando fa freddo,
quando il tempo & brutto, ci si puo chiedere ‘cosa
ci faccio qui?’”.

Ma ne vale la pena, quando si raggiunge la
cima e si gioisce del “piacere di essere 13", come
tale esperienza & stata definita. Vedendo la vita
monastica in questo modo, fu in grado “di impa-
rare ad apprezzare, poco a poco, anche le diffi-
coltd, di allietarmi tanto quanto i monaci pin
anziani di ogni minuto nel monastero. Fu uno
dei periodi pia belli della mia vitd”, ricorda con
un sorriso sereno. La stessa pazienza da scalatore
oggi lo aiuta, e non solo in senso figurativo, a
trasmettere gli insegnamenti Zen appresi in
Giappone ai suoi discepoli in Italia. Quando
insegna la meditazione Zen non si limita alla
posizione seduta tradizionale, ma usa le arti mar-
ziali orientali, lo sci e la scalata. Accanto alle
sesshin, allo yoga e al taichi, offerte dal suo
centro, organizza viaggi periodici tra le montagne
per sciare e arrampicarsi.

“C'é bisogno di adattare linsegnamento ai
praticanti e alla loro culturd’, spiega. 1 suoi
discepoli “sono tutti laici e percio hanno una
disponibilita di tempo limitata e anche interessi
diversi. Non sono religiosi di professione come i
monaci dei monasteri giapponesi”. Scaramuccia,
che & il suo centro e la sua casa tra vigneti (che



anch’egli coltiva) e uliveti in Umbria, é un posto
ideale per uscire dalla routine quotidiana e pra-
ticare lo Zen. Vi abita con la moglie giapponese,
Kiyoko, e i loro due figl. Lo stesso Mario é un
laico come i suoi discepoli, con le responsabiliti
del lavoro e della famiglia. “Per questo motivo
— afferma — non sto tra le nuvole. Sto sulla
terra come tutti gli altri. Non mi va di essere un
professionista della meditazione”, spiega, aggiun-
gendo che, se lo fosse, se fosse cioé una persona
che si puo permettere di meditare molte ore al
giorno, non sarebbe un esempio per i suoi disce-
poli. 1l fatto di avere gli stessi doveri che anch’es-
si hanno lo pone, in un certo senso, al loro stesso
livello.

Parlando delle difficolté di integrare la medi-
tazione Zen con [immersione nella vita la-
vorativa, sostiene: “Se lilluminazione fosse pos-
sibile soltanto per quelli che possono meditare
molte ore al giorno, questo non sarebbe bud-
dhismo”. La sua idea é che il laico puo integrare
la pratica nella vita quotidiana: “La pratica di
meditazione diventa qualcosa che qui si puo ap-
prendere e che poi bisogna portarsi dietro in
citta... anche dedicando un minuto d giorno a
pensare al buddhismo. Non posso dire ai miei
discepoli che devono meditare dodici ore al gior-
no. Mi risponderebbero che hanno un lavoro e
non possono farlo. Cosa potrei dir loro, ‘non
puoi raggiungere il Nirvana perché devi lavo-
rare dodici ore al giorno’? Non é giusto. De-
vono poterlo fare anche meditando un minuto

al giorno”. L'insegnamento di Mario non & eli-
tario.

Ma nonostante I'adattamento culturale, il ve-
nerabile Engaku Taino non ba abbandonato al-
cune importanti cose apprese in Giappone: “Ci
sono alcune cose che non ho cambiato: la pratica
della meditazione, la posizione, il metodo che
avevamo nel nostro centro, l'attenzione al respi-
ro, #l cerimonidle, il modo di mangiare insieme...
Certe cose... queste cose non si possono cambia-
re”. E i suoi studenti devono superare anche altri
ostacoli culturali verso la pratica dello Zen. C’¢,
per esempio, in Occidente quel profondo condi-
donamento culturale che egli chiama “castigo e
ricompensa. I praticanti arrivano con il concetto
che se meditano per un periodo di tempo ‘x’,
ottengono ‘y'. Questo é completamente errato.
Questa mentalitd meccanica non esiste nel bud-
dhismo Zen. E qualcosa che va bene per guidare
una macchina: se il limite di velocita é di cento
chilometri all'ora e si va a centocinquanta, biso-
gna pagare una multa, perché si sta facendo
qualcosa di pericoloso. Ma questo non si applica
dlla pratica spirituale. Per i mezzi che abbiamo a
disposizione, il buddbismo in Itdia va abbastan-
za bene. Certamente, va presentato agli italiani
per cio che é: una pratica religiosa, filosofica,
esistenziale, in grado di indicare a ciascuno la via
della salvezza. Ci vorranno una o due generazio-
ni perché il buddbismo diventi italiano”.

(Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini)

«La pratica del buddhismo deve insegnarci a vivere tuite le nostre
esperienze nello stesso modo: senza eccitarsi per le esperienze dolorose,
senza deludersi per le esperienze neutre. Dobbiamo accogliere con equani-
mita ogni tipo di esperienza; quello che conta é riposare nella natura stessa

dell’esperienza ».
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Intelletto e intuizione

di Chégyam Trungpa

Presentiamo un discorso tenuto nel 1973 da Chégyam Trungpa all'apertura di un
seminario a Teton Village nel Wyoming e tratto da The heart of the Buddha,
Ed. Shambala, raccolta di discorsi apparsa nel 1991. Il tema trattato é di estrema im-
portanza per chi si avvicina al Dharma, poiché punta Uattenzione sui distinti approcci
che si possono seguire, intellettuali o intuitivi, e su come sia possibile trovare una
via di mezzo che trascenda entrambi ed esprima la totalita dell'esperienza spirituale.

Sembra che ci siano due approcci distinti sul
sentiero spirituale: quello intellettuale e quello
intuitivo. Nella tradizione intellettuale lo svilup-
po spirituale & visto come l'acuirsi della preci-
sione intellettuale, soprattutto attraverso lo
studio della teologia. Al contrario, nella tradi-
zione mistica o intuitiva, la crescita spirituale &
vista come una consapevolezza progressiva o
devozione che si sviluppa attraverso la pratica,
la meditazione. Tuttavia né I’approccio intellet-
tuale né quello intuitivo sono completi da soli,
I'uno senza I’altro. Questi due approcci non
sono in opposizione, piuttosto sono due canali
combinati per formare il sentiero spirituale.
Esaminiamo pit in dettaglio le tradizioni intui-
tive e intellettuali.

In Occidente, le tradizioni intellettuali hanno
predominato a lungo. E in alcuni paesi buddhi-
sti enfasi sulla scolastica é cresciuta a tal pun-
to che gli studiosi hanno completamente perso
il contatto con la tradizione contemplativa. I
buddhisti che enfatizzano il lato erudito dell’in-
segnamento spesso ritengono che sia pericoloso
iniziare a meditare senza avere padroneggiato
dapprima la teoria. Pertanto cominciano a per-
correre il sentiero spirituale studiando intensi-
vamente e diventando eruditi Poi, quando
hanno scoperto tutto intellettualmente e padro-
neggiano a pieno le teorie del buddhismo, pen-
sano di non aver pitl bisogno di meditare
perché hanno gia trovato le risposte. Gli ade-
renti a questo tipo di approccio considerano il
Buddha come un superstudioso e I'illuminazio-
ne come |’essere completamente istruiti.

Gli aderenti alla tradizione intuitiva, dall’al-
tra parte, guardano allo studio e all’analisi
come a degli ostacoli allo sviluppo spirituale.
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Considerando irrilevante acquisire conoscenze
staccate dall’esperienza personale, tendono a
reagire rigettando P'approccio intellettuale. Al
contrario, sottolineano I'importanza della prati-
ca della meditazione come il solo modo per
sviluppare lilluminazione. Dal loro punto di
vista, per conseguire I'illuminazione non biso- .
gna conoscere niente. Il Buddha é visto come il
perfetto meditante e pit si medita e piu ci si
avvicina all'illuminazione.

Concentrandosi solo su un aspetto dell’espe-
rienza, ognuno di questi due approcci alla spi-
ritualitd resta parziale. La tradizione contempla-
tiva buddhista, come le tradioni tibetane e zen,
mentre enfatizza fortemente la pratica di medi-
tazione, vede lo studio come qualcosa che do-
vrebbe procedere di pari passo. Si ritiene che
uno studente non pud seguire la pratica medi-
tativa senza affilare la sua intelligenza. L’idea &
che dapprima si deve avere un po’ di pratica
nella meditazione, poi si pud cominciare a la-
vorare con gli aspetti intellettuali della tradizio-
ne. In tal modo, lo studio diventa una conferma
dell’esperienza piuttosto che una semplice ac-
quisizione di un ammasso di dati irrilevanti.
Invece di diventare un meditante stupido o un
intellettuale senza cuore, lo studente diventa
uno yogi intelligente — uno studioso e un
praticante allo stesso tempo.

La nozione di illuminazione trascende il limi-
te sia delle tradizioni contemplative sia di quel-
le scolastiche. In quanto descrizione della
totalita dell'uomo, esprime il gusto dell’approc-
cio buddhista alla spiritualitd. La nascita della
illuminazione potrebbe essere descritta come
una forma di assorbimento, ma non significa
che sia simile a uno stato di trance in cui si



perde il contatto con il mondo circostante. E
un senso di totalitdi e di apertura, che non
sembra avere né inizio né fine. Tale stato &
definito come wajrasamadhi. La nozione di vajra
& quella della indistruttibilitd psicologica. A
causa sua, la qualitd della nostra fondamentale
sanitd non ha alcuna soluzione di continuita
perché & completamente unita alle sue proprie
facoltd e non pud essere distrutta. E samadbi si
riferisce alla saldezza dell'intelligenza, che & au-
toesistente piuttosto che in continua corsa per
cercare di trovare una conclusione a qualcosa.
Vajrasamadhi & un processo triplice che consi-
ste di prajna, la pit alta forma di intelletto,
karuna, la pitu alta forma di compassione, e
jnana, la pit alta forma di saggezza o compren-
sione.

Prajna o intelletto é completamente intuitiva
e anche intellettualmente precisa. Il lavoro di
prajna & tale che, quando siamo attenti alle
persone e alle situazioni, automaticamente que-
ste ci rispondono e ci comprendono. Non dob-
biamo analizzare o coltivare tale intelligenza. La
qualitd dell'intelligenza é di essere onnipervasi-
va — ma nello stesso tempo & sempre acuta,
netta e diretta ma non nella maniera di un
cesello o di una puntina da disegno.

Karuna o compassione & un altro attributo
del processo di samadhi. Karuna & normalmen-
te tradotto come ‘compassione’, tuttavia la pa-
rola compassione ha in Occidente connotazioni
che non hanno niente a che fare con karuna, E
importante chiarire cosa significhi la compassio-
ne illuminata e come differisca dalla nostra
nozione comune di compassione. Di solito pen-
siamo di una persona compassionevole che &
qualcuno gentile e che non perde mai le staffe.
Tale persona € sempre pronta a perdonarci gli
erfori e a confortarci. Ma la compassione illu-
minata non & quella di un sempliciotto o la no-
zione di un’anima gentile e bene intenzionata.

Un’analogia spesso usata nella tradizione
buddhista & che la vera compassione & come un
pesce e prajna & I'acqua, vale a dire che I'intel-
letto e la compassione sono dipendenti 'uno
dall’altra, ma allo stesso tempo ognuno ha vita
propria e sue proprie funzioni. La compassione
¢ uno stato di calma che comporta intelligenza
e una enorme vitalitd, Senza intelligenza e chia-
rezza, la compassione pud degenerare in una
sorta di caritd abborracciata. Per esempio, se
diamo cibo a qualcuno che ha molta fame,
temporaneamente questo si riprende dalla

B
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fame: ma in realtd quello ha fame tutti i giorni
e se continuiamo a dargli da mangiare pud
arrivare a pensare che ogni volta che ha fame
pud avere cibo da noi. A quel punto siamo
riusciti a trasformare quella persona in un mol-
lusco che non ha nessuna volonta di esplorare
la possibilita di guadagnarsi il cibo da solo.
Questo approccio ¢é in realtd una compassione
incompassionevole o compassione senza mezzi
abili, si dice che & una compassione idiota.

La vera compassione € spaziosa e saggia cosi
come piena di risorse. In questo tipo di com-
passione non ci lanciamo alla cieca in un pro-
getto ma osserviamo la situazione in modo
spassionato. C'& un senso di prioritd per cui si
vede quale situazione deve essere considerata
per prima e che cosa si deve fare per prima
cosa. Questo tipo di compassione potrebbe es-
sere chiamata amore intelligente o affetto intel-
ligente. Sappiamo come esprimere il nostro
affetto per cui non distruggiamo Ilaltro ma
I’aiutiamo a svilupparsi. E una danza piuttosto
che un abbraccio. E la musica dietro di essa &
quella di prajna o dell'intelletto.

Per cui la rappresentazione va in scena con
la danza della compassione e la musica di praj-
na. E lo spettacolo in cui questa danza si svolge
& conosciuto come jnana, o saggezza, che ¢& la
prospettiva completa, il panorama completo.

Esaminiamo in dettaglio come queste tre
qualitd dell'illuminazione — conoscenza, com-
passione e saggezza — sono correlate, Iniziamo
con prajna o la conoscenza: abbiamo bisogno
di sapere dove siamo, dobbiamo esplorare il
nostro ambiente, la nostra particolare localizza-
zione nel tempo e nello spazio. Per cui la
conoscenza arriva per prima e la saggezza viene
dopo. Una volta che abbiamo la conoscenza di
dove siamo allora possiamo divenire saggi per-
ché non dobbiamo lottare per la nostra posizio-
ne. Non dobbiamo combattere per la nostra
posizione. In un certo senso la saggezza &
espressione della nonviolenza: non dobbiamo
combattere per essa perché siamo gia saggi.

La transizione dalla conoscenza alla saggezza
non & semplice, non si tratta di acquisire prima
la conoscenza e poi, improvvisamente, arriva la
saggezza. La definizione di saggezza & che gia
intuitivamente si conosce tutto, essa & indipen-
dente dalla massa di informazioni che si possie-
dono. Ma il difficile é sapere come fare questa
transizione da intelletto a saggezza. Sembra che
ci sia un grande dislivello tra loro e siamo



incerti su come trattarle, come essere nello stes-
so tempo uno studioso e uno yogi. Sembra che
abbiamo bisogno di un mediatore. Quel media-
tore & la compassione o il calore: la conoscenza
si trasforma in saggezza per mezzo della com-
passione.

Possiamo iniziare con raccogliere tutti i tipi
di informazioni, cercando di diventare grandi
studiosi o libri ambulanti. Prajna & un processo
molto erudito in cui acquisiamo molte informa-
zioni e logica. A questo livello possiamo maneg-
giare la nostra esperienza logicamente, anche
matematicamente, ma come possiamo far si che
tale conoscenza diventi parte di noi stessi piut-
tosto che essere un puro assortimento di liste di
informazioni?

Quando sviluppiamo prajna nel suo senso
piil pieno, psicologicamente e spiritualmente,
allora possiamo cominciare a sviluppare un sen-
so di amicizia o calore non solo verso noi stes-
si ma anche nei confronti del mondo. Questo
non significa gonfiare il nostro io — batten-
doci sulla spalla per ogni dottorato che abbia-

mo conseguito. Al contrario, I'amicizia & un

tipo di fascinazione per la nostra collezione di
idee e conoscenza, siamo affascinati dal mondo
ed estremamente curiosi su tutto cid che c’¢.
Per esempio si dice che grandi scienziati occi-
dentali, come Einstein, fossero piuttosto ec-
centrici. Sembrano trascendere la logica ordina-
ria e diventare estremamente individualisti. Ap-
pena si assorbono nella loro conoscenza o
prajna iniziano a sviluppare una qualita di de-
licatezza o eccentricitd. Questa eccentricitd &
I'area della compassione in cui c’& posto per
viaggiare avanti e indietro tra I'essere saggio e
I’essere bene informato. In questo stato mentale
non c’¢ differenza tra intelletto e intuizione. Al
contrario, c’¢ semplicemente un ulteriore svi-
luppo di quell’energia che & chiamata compas-
sione.

Appena I’energia della compassione si svilup-
pa, cominciamo a celebrare cid che abbiamo
scoperto. Cominciamo ad amare la conoscenza
acquisita. Abbiamo visto come funzionano le
cose e ora cominciamo a far diventare nostra
questa comprensione. Vogliamo anche condivi-
derla con altri. Avviene allora una grande cele-

SHAMBHALA - La Via del Guerriero

“ Se apriamo i nostri occhi, se apriamo le nostre menti, se apriamo i nostri cuori,
scopriremo che questo mondo é un luogo magico. La scoperta di questa magia pud avvenire
solo quando superiamo il nostro imbarazzo di essere vivi, quando abbiamo il coraggio

di proclamare la bonta e la dignita della vita umana, senza esitazione o arroganza “.

Gli insegnamenti Shambhala, trasmessi dal maestro di meditazione tibetano Chtgyam Trungpa
Rinpoche, si fondano sulla premessa che esiste una saggezza di base che non appartiene ad una reli-
gione o cultura particolare, ma € piuttosto una tradizione umana dell’essere guerriero che € esistita in
molte culture ed in diversi periodi storici.

Nella visione Shambhala il termine “guerriero” € preso dalla parola tibetana pawo, che letteralmente
significa “colui che € coraggioso”. C’¢é un’enorme quantita di paura nella vita delle persone, conti-
nuamente cerchiamo di proteggerci. Il cammino della meditazione e di Shambhala é quello verso
I’assenza di paura. Attraverso la pratica della meditazione possiamo riconnetterci a quella saggezza
di base che é comune al cammino Shambhala e a quello Buddhista.

Nella comunitd Shambhala, che si compone di numerosi centri negli Sta# Uniti e in Europa, le per-
sone possono percorrere entrambi i sentieri, oltre a praticare le Aréi del Dharma come 1’Tkebana, la
calligrafia, la cerimonia del thé ed il Kyudo.

Centro Shambhala Via Parravicini, 16 - 20129 Milano
Tel. (02) 66710075
Per informazioni Tel. (02) 7380102
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brazione. Non abbiamo bisogno di provare le
nostre idee a nessuno e non ci sentiamo attac-
cati. C’¢ un senso di gioia nel far parte di
questa conoscenza e quel senso di gioia che
innesca la transizione dalla conoscenza alla sag-
gezza & la compassione o amore incondizionato.

Sembra che per arrivare al punto di essere
saggi, in cui non abbiamo piu bisogno di punti
di riferimento, ci voglia molto tempo. Tale sag-
gezza & estremamente inventiva: piuttosto che
aver bisogno di studiare i singoli dettagli di una
particolare area, sentiamo semplicemente in
modo intuitivo e molto preciso l'intera area.
Siamo in armonia con le cose. Ecco perché il
Buddha ¢ riconosciuto come onnisciente. Non
¢ perché era un grande erudito che leggeva
tutti i libri e quindi aveva tutte le informazioni,
ma perché aveva un accurato senso di ogni co-
sa. A livello della saggezza o jnana tutti i piani
concettuali principali del mondo o dell’'universo
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Nel mese di maggio, a Tokyo, é stato consegnato il Premio Niwano per la
pace a Mahaghosananda, per l'impegno da lui profuso in Cambogia e in tutto
il mondo a favore della pace e della compassione universale. Il piccolo grande
monaco cambogiano ha compiuto, in questa primavera, la sua VIl Dharmaye-
tra, marcia per la pace attraverso la Cambogia.
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sono stati esaminati, per cui i fatti o le figure
singole non giocano un ruolo importante.

In quanto individui sul sentiero spirituale,
sperimentiamo lampi di illuminazione via via
sempre pit nitidi. Per fare un’analogia negativa,
se sviluppiamo una malattia terminale, all'inizio
sentiamo un attacco una volta al mese, ma
andando avanti la nostra malattia peggiora e gli
attacchi diventano pitl frequenti, forse una vol-
ta al giomno. Poi gli attacchi della malattia arri-
vano ogni giorno, pit volte al giorno. Alla fine
ci confrontiamo con la morte e gli attacchi sono
costanti finché la malattia prende il sopravven-
to. La morte dell'io, cioé lo sviluppo dell’illu-
minazione, avviene allo stesso modo. Non
dobbiamo creare coscientemente I’esperienza
dell'illuminazione — avviene. Ci arriva quando
la nostra vita si evolve.

(Trad. dall’inglese di Maria Angela Fala)

KK 2K K 2K 2K K 2K 2K K 2K K 2K 2K K 2K 2K K 2K 2K K 2K K K 2K K K 2K KKK KK KK KK KKK KKK K K

KKK K KK KKK KKK KKK K

Il 12 marzo 1998, alleta di ottantaquattro anni, & morto
Pino Corona, uno dei maggiori sostenitori del Centro
Lama Tsong Khapa di Pomaia. A lui va la profonda
gratitudine di Paramita e di tutto il buddhismo italiano.




L’esperienza di Chiara Luce

di Douglas E. Harding

Riprendiamo questo articolo dal testo 1l piccolo libro della vita e della morte
(Ubaldini Editore, Roma 1990, pp. 164, Lire 18.000) che mette a confronto alcuni
contenuti del Libro tibetano dei morti con recenti indagini scientifiche e con risultat
d’esperienze personali. Questo articolo riprende i temi trattati in due articoli (Vita
e morte nel buddhismo e Il libro tibetano dei mor) pubblicati in Paramita 66.

Perché volete sapere
che cosa sarete quando morirete,
prima di sapere che cosa siete adesso?

Rarmana Mabarshi

Secondo il buddhismo mahayana, la mia
Vera Natura ¢ la Chiara Luce della Vacuita. E,
secondo il testo mahayana pit significativo per
la nostra ricerca, il Libro tibetano dei morti, la
vita; allora la riconoscerd e mi unird a essa
quando si rivelera al momento della morte, sard
definitivamente liberato nella Realtd o Nirvana,
non pili soggetto a nascita e morte. Questo
ragguardevole testo dichiara che, in quel mo-
mento, tutti gli esseri senzienti vedranno la
Luce, ma la visione andra subito perduta per
mancanza di familiaritd con essa. Di conseguen-
za, 1 pil si vedranno circondati e sopraffatti da
varie divinita, demoni e titani che sono la proie-
zione di una mente che si afferra, produzione
di pensieri di desiderio e di paura che ci ripre-
cipiteranno per un altro giro nel mondo dell’il-
lusione e della sofferenza.

Vorrei citare qualche passo particolarmente
rilevante:

«Il tuo stato della Coscienza é inseparabil-
mente chiaro e vuoto, é una grande massa di
luce, non soggetto a nascita e morte, é il
Buddba della luce immortale. [...] Avendo
riconosciuto se stesso, potrd unificarsi al Dbar-
makaya [la Coscienza Universale], giungendo

cosi alla liberazione. [...] Coloro che durante
la vita hanno riconosciuto la vera natura della
coscienza dell'individuo e ne bhanno fatto espe-
rienza, quando splende la Chiara Luce del
Bardo del Momento della Morte saranno mol-
to forti, percio € molto importante praticare in
vita. [...]1 Per questo é molto importante,
quando si & ancora in vita, dllenare bene la
mente... [cosi] che anche quando si fosse inse-
guiti da cento assassini, non si dovrebbe per-
derlo. [...] Percio questo insegnamento si
consideri con amore, in esso vi é l'essenza di
tutti gli Insegnamenti» (1).

Riassumerei il messaggio del Libro dei morti
cost: “Alla fine della vita godrete della Luce,
questa profondissima esperienza che ¢& alla base
di tutte le esperienze e che non andra perduta,
a patto che ora vi apriate risolutamente a essa,
o meglio entriate in essa, sperimentandola e
praticandola”.

Finché non morird, non avrd modo di veri-
ficare la veridicitd di questo insegnamento mil-
lenario. Molta parte del Libro dei morti &
certamente fantastica (si di uno straordinario
daffare per mettere in risalto che tutti i feno-
meni sperimentati, a parte la Chiara Luce del
Vuoto, non sono che immaginazioni e fantasie
del morente). Ma la sostanza sembra essere
attestata dall’attuale ricerca sulle NDE [“Espe-
rienze di Pre-Morte”] (2).

(1) Per una traduzione italiana del Libro tibetano dei morts, si veda C. TRUNGPA - F. FREMANTLE
(a cura di), Il libro tibetano dei morti, Ubaldini Editore, Roma 1977, pp. 116, Lire 15.000 [#dr].

(2) Vedi G. GaLLuep Jr., Adventures in Immortality, Souvenir Press, London 1983: M. Grey,
Return from Death, An Exploration of the Near-Death Experience, Routledge & Kegan Paul, Arkana



Le odierne tecniche di rianimazione strappa-
no alla morte un numero sempre crescente di
persone che raccontano in seguito la loro espe-
rienza, Molti sono stati riportati indietro quan-
do avevano gia varcato la soglia e ne era stata
accertata la morte clinica, con arresto della
respirazione, del battito cardiaco e del tracciato
encefalografico. Sono quindi testimonianze par-
ticolarmente significative. Su questo argomento
(cos’& morire per il morente) disponiamo ora di
informazioni sconosciute ai nostri antenati. Il
fatto pitl sorprendente & che le NDE sono in
pratica identiche per la maggior parte dei casi,
indipendentemente dal contesto religioso e cul-
turale e dalle circostanze della morte. Il reso-
conto parla invariabilmente di pace e di assenza
di dolore, di distacco dalla forma corporea
(spesso osservata dall’alto), dell’'apparizione di
una luce brillante (che inizia come un punto
luminoso alla fine di un tunnel e finisce per
assorbire il soggetto), di colori accesi, di imma-
gini e suoni meravigliosi. Ma I'impressione
maggiore € quella di una straordinaria radianza
e luminositd che ricorda da vicino quella de-
scritta nel Libro tibetano dei morti.

Di questa luce di straordinario fulgore, che &
I’elemento comune alle NDE, le testimonianze
dicono che non é cosi abbagliante da impedire
di scorgere nitidamente gli altri oggetti. Ci si
sente a proprio agio, attratti e in qualche caso
assorbiti dalla luce. Si ritorna nel mondo degli
uomini senza il minimo dubbio circa la realta
di quello che si & sperimentato, per scoprire poi
che sono molto pochi quelli che c¢i prendono
sul serio. E presente anche una piccola propen-
sione a fare del proselitismo. La vita diventa
incontestabilmente pit preziosa, si vive di pit
nel presente, si diventa meno egoisti e la morte
non fa pil paura. Questi sono, anche se in
grado diverso, gli effetti pitt comuni di una NDE
nelle descrizioni dei sopravvissuti.

L’osservazione posteriore conferma che que-
ste persone tendono davvero a mutare il modo
di vivere. L’esperienza illuminante appare re-
trospettivamente cosi significativa che molti si
sforzano di recuperarla.

Questi casi indicano un’autentica e attuale
versione occidentale dell’esperienza degli inizia-
ti tibetani? Quella fulgida ma morbida luce &
paragonabile alla “Chiara Luce del Vuoto” che
secondo i tibetani, voglio ribadire, appare a
tutti nel momento di lasciare questo mondo?
Piu importante ancora: almeno nelle migliori e
piu totali NDE, abbiamo un campione gratuito e
inatteso dell’autorealizzazione descritta dai sag-
gi? Com’¢ rassicurante, come scalda il cuore
sapere che, per quanto inutile e poco spirituale
sia stata la nostra vita, alla fine verra offerta a
tutti un’autentica esperienza mistica! Come se
un Padre compassionevole o un Universo sol-
lecito ci facessero dono della grazia finale, del
premio di consolazione costituito dalla gioia
nascosta alla radice delle cose.

Allora non dovremmo. sorprenderci se, come
dice Plutarco, “I’anima, al momento della mor-
te, sperimenta le stesse cose conosciute dagli
iniziati ai grandi misteri”. E infatti il momento
in cui, anche se non l'abbiamo fatto prima,
volenti o nolenti gli attaccamenti vengono reci-
si, le ambizioni rimaste sono viste ormai come
irrealizzabili, non ci curiamo piu del giudizio
degli altri e siamo spinti verso, quando non
dentro, un certo grado di liberta dai valori
convenzionali e dai condizionamenti sociali che
costituisce il prerequisito per ogni vera intuizio-
ne spirituale. E il momento in cui finalmente
I’Ovvio, tanto a lungo disdegnato, si svela. La
morte & necessariamente il momento della veri-
ta. Percio ['arte del vivere sta nell’anticipare
quell'esperienza, nel morire prima di morire,
non posponendo piu l'attimo finale. La cura
contro la morte & omeopatica.

Anche se, nel corso dei secoli, il Libro tibe-
tano dei morti & diventato una wmissa solemnis,
una funzione funebre, in realta & una guida per
la vita e consiste nel “fare ritorno alla sede
della coscienza” in questo preciso istante. An-
che se Tinteresse popolare per le NDE & rivolto
alla vita dopo la morte, la validita di questi casi
riguarda piuttosto la vita prima della morte,
questo preciso momento, quello che siamo real-
mente ora e sempre.

1985; E. KUBLER-ROSS, Death: the Final Stages of Growth, Prentice-Hall, Englewood Cliffs (N]) 1987,
R.A. MooDY JR., Life After Life, Bantam Books, New York 1975; K. RING, Life at Death, A Scientific
Investigation of the Near-Death Experience, Coward McCann & Geohegan, New York 1980; M. SaBom,
The Near Death Experience: A Medical Perspective, Lippincott, Philadelphia 1982.



Che significato rivestono per la nostra ricerca
tali affascinanti resoconti, antichi e moderni,
del confine tra la vita e la morte? Hanno, dopo
tutto, maggiore veridicita di alcuni sogni parti-
colarmente vividi e pregnanti che ci sembrano
molto piu reali dello stato ordinario di veglia?
Che cosa dimostrano realmente le NDE? Sono
davvero in errore gli scienziati che le congeda-
no a cuor leggero come “allucinazioni da en-
dorfine indotte da stati di emergenza” o “effetti
collaterali di tipo psichedelico con caratterizza-
zione equiparabile all’assunzione di droghe”, o
qualcosa del genere?

Da parte mia, posso dichiararmi sicuro che
una persona morente € incline a sperimenta-
re, tra gli altri fenomeni, un tipo particolare di
luce brillante vissuta come assolutamente posi-
tiva e, almeno all’inizio, assolutamente ‘esterna’.
Penso che sarebbe strano se tale splendente
luminosita non avesse alcuna relazione con la
brillante, anche se completamente ordinaria,
Luce Interiore della Consapevolezza descritta
dai veggenti e dai saggi. Non ne consegue perd
necessariamente che si tratti di due versioni
della stessa realta, piti o meno identica; né che
la luce che accompagna le NDE sia ‘oggettiva-
mente reale’ (come ad esempio la luce del sole)
invece di ‘psicologicamente reale’ (nel senso di
un’esperienza normale e non patologica). 1l fat-
to che alcuni, o addirittura la maggioranza,
sperimentino sulle soglie della morte una lumi-
nositd dapprima esterna, offre indubbiamente
una rilevante informazione del proprio stato
mentale, informazione perd non risolutiva per
quanto riguarda la natura interiore o la natura
dell'Universo. Se non fosse cosi e si trattasse
di un’esperienza universalmente valida, vissuta
comunemente con quegli stessi caratteri di in-
tensitd, ci troveremmo a vivere in un mondo
orrendamente sovrappopolato da divinita, de-
moni e titani; per non parlare delle entitd psi-
co-mitologiche che vanno dai mana agli arche-
tipi junghiani, di cui molti subiscono l'influen-
za e/o, come direbbero, hanno una reale per-
cezione.

Bisogna evitare ogni forma di autoinganno e
di illusione. E in gioco niente di meno che la
mia vera identitd, che sola pud stabilire la mia
mortalitd o immortalitd. Quindi merita, ed esi-
ge, un approccio rigorosamente scientifico (3).
1l criterio su cui si fonda la scienza ¢ il dubbio,
lo scetticismo radicale che dovrebbe aprirci gli
occhi sul puro dato. La vera scienza non si basa
sui sogni, per quanto vividi, né sull'immagina-
zione, I'intuizione, le sensazioni, 'aneddotica, il
ragionamento o la speculazione. Anche se han-
no un ruolo preciso e portano ognuno il suo
contributo, tutti questi elementi sono, in grado
diverso, un partito preso, in quanto dogmatici e
preconcetti. E neppure si basa sulla fede, sul
sentito dire, sulle opinioni altrui o sui resocon-
ti, anche se sinceri, di situazioni eccezionali. Il
criterio scientifico esige che un fatto sia sempre
e universalmente riproducibile, ovviamente con
la strumentazione e i mezzi di laboratorio adat-
ti, e che si basi sui sensi. Si affida all’'umile e
paziente lettura di strumenti di misura, termo-
metri, cronometri, bilance, cartine tornasole e
cosi via. La scienza medievale non decolld fin-
ché non os0 mettere in discussione i cliché
consacrati dal tempo e lingenua concezione
che considera le cose come dovrebbero essere,
ricominciando daccapo e osservandole come
invece sono, applicandosi alla ricerca delle di-
mostrazioni e delle prove. La scienza dell'ogget-
to non & pid valida della base sensoriale su cui si

fonda.

Quello che vale per la scienza dell’oggetto é
valido anche per la Prima Persona. Ruotare la
direzione della ricerca scientifica di 180°, cioé
dall’osservato all’osservatore, non diminuisce la
necessita di tornare continuamente da quello
che si & concepito a quello che & percepito.
(Non & un vantaggio di poco conto. “I Buddha
non sono diversi da tutti gli esseri senzienti”,
dice il maestro zen Huang-po. Come fare per
comprenderlo? “Liberati in questo preciso
istante del pensiero concettuale, e avrai com-
piuto tutto”). Al contrario, aumenta la necessita
di guardare, guardare e ancora guardare.

(3) D.T. Suzuki, che portd lo Zen in Occidente, sarebbe d’accordo. Descrive infatti il Satori, cioé
la comprensione della nostra vera identitd, come impersonale, prosaico, privo d’attrattiva; un’esperienza
“straordinariamente svuotata di emozioni umane”. Poco oltre, dira: “C’¢ invece qualcosa che, al con-
trario, potrebbe essere definito come fredda evidenza scientifica o prosaicita” (Essay in Zen Buddhism,
2nd Series, Rider, London, 1950; pp. 35-36 e 52; trad. it.: Saggi sul Buddhbismo Zen, 3 voll., Edizioni

Mediterranee, Roma 1984-1985).



Il Mandala di Jung

I simboli Mandala sono fra i pit antichi simboli religiosi e si incontrano gia nell'eta
paleolitica e, da secoli, in tutti i popoli e in tutte le civilta: ma i pit importanti (anche
artisticamente) sono i Mandala dell'Oriente e soprattutto del Tibet, quali strumenti di medita-
zione. Jung li ha studiati per 14 anni prima di arrischiare un’interpretazione: “Essi costituiscono
uno dei piti importanti campi di esperienza psicologica che abbia dischiuso ai suoi discepoli”
(Jacobi).

La rappresentazione é sempre ordinata su questo schema: “Sono tutti riferiti a un centro e
si trovano in un cerchio o un poligono, di solito un quadrato, che simboleggia la totalita; il
numero quattro, la ripetizione simmetrica dei motivi e dei colori’. Per Jung, i Mandala espri-
mono — al di la dei riferimenti spirituali — la dipendenza di una medesima legge psichica,
come espressione archetipica dellinconscio collettivo. Lo scopo comune é quello di realizzare
una molteplicita di colori e di forme in una unita organica ben equilibrata. Per capirne meglio la
genesi psichica, Jung ha incoraggiato alcuni suoi pazienti a comporre dei Mandala, che
considera “vissuti interiormente, prodotti spontanei nati senza modello e senza influenza
esterna, dove peraltro si ritrova sempre lo schema abituale di tutti i Mandala”.

Questo che riproduciamo (tratto da La psicologia di C.G. Jung, di Jolande Jacobi, Edizioni
Boringhieri, Torino 1973) é appunto opera di un paziente di Jung e faceva parte della
collezione privata dello stesso Jung.

fl 17 febbraio scorso & morta Marie Louise von Franz, l'ultima allieva diretta di Jung e sua
erede spirituale, autrice di | miti di creazione e Psiche e materia (Bollati Boringhieri).
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[.a medicina tibetana in Occidente

intervista di Paolo Ballacci a Pasang Yonten Arya

L’interesse per la medicina tibetana sta cre-
scendo; le persone che si rivolgono ad essa per
migliorare la propria salute sono in aumento.
Si aspettava questa attenzione quando comin-
cio a praticare in Occidente?

Si, lo avevo previsto fin dal principio, perché
il mondo é sempre alla ricerca di nuovi metodi
e conoscenze. La medicina tibetana era presen-
te in Occidente gid intorno al XVIII secolo,
quando giunse in Russia, nella Gran Bretagna e
in aleri Paesi. La medicina tibetana & un sistema
olistico, particolarmente specializzata in aree
definite del campo medico, e pud quindi essere
di grande aiuto al mondo. Da cid deriva la mia
convinzione che essa ha un’importante prospet-
tiva per il futuro. Si & diffusa molto rapidamen-
te in Occidente perché gli occidentali hanno
compreso che c’¢ qualcosa di utile nel sistema
medico tibetano, qualcosa da poter apprendere
e integrare nel loro sistema... Le scienze medi-
che tibetane hanno grandi possibilita di succes-
so nella cura della salute e nel campo della
psichiatria, possibilita che in Occidente si stan-
no perdendo. Gli amici occidentali le hanno
riconosciute e stanno cosi diffondendo il siste-
ma in tutta Europa e negli Stati Uniti.

L’interesse per le medicine non convenzio-
nali in Occidente & aumentato insieme alla
crescente sfiducia nei confronti della medicina
‘ufficiale’. Anche la diffusione della medicina
tibetana pud essere considerata in relazione a
questa sfiducia?

La medicina tibetana & appena agli inizi in
Occidente e non é ancora chiara la direzione
che prendera in futuro. In Italia insegno la
medicina tibetana perché cosi mi ¢é stato richie-
sto dai miei colleghi, ma non abbiamo alcuna
particolare indicazione circa il ruolo che essa
potra svolgere in futuro. Abbiamo bisogno di
tempo, ma anche del sostegno della gente che
spera in una nuova era della medicina, in ac-
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cordo con le concezioni e le terapie naturali.
Questo non significa che siamo contro la medi-
cina ufficiale occidentale. Pensiamo alla possi-
bilitA di insegnare la medicina tibetana ai
medici occidentali, in modo che essi siano in
grado di integrare la medicina tibetana con la
medicina convenzionale, combinando i benefici
di entrambi i sistemi. Collaboro con molti me-
dici occidentali ed essi hanno verificato che in
numerosi casi — come ad esempio le malattie
croniche, i problemi psicosomatici, le allergie,
le affezioni della pelle e altro — la medicina
tibetana é pin efficace della loro medicina. In
altri settori, del resto, quest'ultima rimane pit
valida.

Cosa cerca il paziente occidentale che si
rivolge alla medicina tibetana?

Spesso i pazienti la considerano una sorta di
medicina magica o miracolosa. Pensano che
essa sia in grado di far scomparire il tumore
in un lampo, ma & solo il loro sogno. La
medicina tibetana non & una magia. Attraverso
i chiarimenti, I’esperienza e gli insegnamenti,
pid tardi la gente comprende che essa non &
un’esotica bizzarria, ma una scienza. Medici,
terapisti e pazienti si stanno ora rendendo con-
to che la medicina tibetana pud essere vera-
mente benefica.

Non abbiamo una grande organizzazione in
Italia né in Germania, e non usiamo ‘pubbliciz-
zare’ la medicina tibetana: le informazioni pas-
sano a voce da paziente a paziente. Adesso le
persone giungono qui da molti Paesi: Spagna,
Germania, Svizzera, Inghilterra, Francia e cosi
via. Arrivano attratti dal nostro successo nella
cura delle malattie croniche. E questo il motivo
per il quale la gente & sempre pil interessata
alla medicina tibetana.

Il medico tibetano pud essere considerato
‘collega’ di un medico convenzionale occi-
dentale?



Certamente. Dal nostro punto di vista, in
qualitd di medici, abbiamo il dovere di diffon-
dere la nostra esperienza e di lavorare assieme.
Perd dipende: molti medici occidentali sono
interessati alle medicine alternative, ma gran
parte dei giganti dell'industria farmaceutica le
ignorano completamente. Tutto dipende dagli
aspetti economici e finanziari: i medici subisco-
no grandi pressioni di ordine economico e non
possono fare nulla contro quegli interessi.

Penso che in futuro la medicina naturale
attecchisca sempre pit, perché ha un pit ampio
potenziale nellottenere risultati positivi per i
pazienti. C’¢ una grande necessita di sviluppare
una medicina per la mente e per linsieme
mente-corpo, non solo di terapie e trattamenti
per i corpo. Finora, la pratica convenzionale
ha prodotto una medicina per il corpo; non
offre nulla per la mente o per il complesso
sistema di relazioni fra la mente e il corpo. La
gente ha bisogno di qualcosa in piu; la societa
si sta rendendo conto che alla medicina con-
venzionale manca questo qualcosa.

Puod parlarci dei concetti di cura, terapia e
salute nella tradizione medica tibetana?

Se la mente & in buona salute, anche il corpo
lo &. Questo perché ci sono milioni di micror-
ganismi allinterno del nostro corpo che sono
dipendenti dalla natura e dal funzionamento
della nostra mente, ma anche per via dell'in-
fluenza che questi organismi hanno sulla mente
stessa. Se essa si mantiene in uno stato positivo,
si realizza I'equilibrio fra i tre umori, e anche la
salute fisica sard buona. I tre umori (che sono
forme di energia), i sette costituenti del corpo
(i tessuti essenziali del corpo), le tre escrezioni
(escrementi prodotti dal corpo) per mantenersi
sani devono essere in equilibrio.

La cura concerne il trattamento completo:
essere curat significa che il problema non c’&
piti e che non tornera. In linea generale, ci sono
due tipi di terapia nella medicina tibetana, seb-
bene questi comprendano molti aspetti: terapie
interne, esterne, psicoterapie e cosi via. Le te-
rapie sono considerate come un supporto della
cura: noi le chiamiamo “terapie di sostegno”.
Utilizziamo la medicina per curare e riceviamo
sostegno da varie terapie, che probabilmente
offriranno un piti immediato sollievo dal pro-
blema. La terapia & un tema molto importante:
gli insegnamenti spirituali, ad esempio, costitui-
scono una terapia per la mente.
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La salute dipende dall’equilibrio nel comples-
so corpo-mente-parola. Il corpo ¢ il livello gros-
solano della forma fisica. La parola é ‘voce’, ma
¢ anche la forza del nostro corpo; & piii sottile e
rarefatta del grossolano livello fisico. La mente
costituisce un livello ancora piu sottile: questi
tre livelli dovrebbero essere in equilibrio. Nel
corpo fisico agiscono tre energie umorali: ‘bile’,
‘flemma’ e ‘vento’, che hanno tre differenti na-
ture. Esse corrispondono a parola, corpo e men-
te; caldo, freddo e neutro; sole, luna, e rahul
[eclissi], lungo, corto e medio; fuori, dentro e
margine; maschile, femminile e neutro. Ogni
cosa nelluniverso, dalla mente alla forma, puo
essere ripartita in una di queste tre dimensioni.
Questi aspetti possono essere riscontrati in en-
trambi i mondi esteriore e interiore.

Allinterno del nostro corpo, 'umore flemma
provvede al materiale fisico, al freddo e alla
fluidita; 'umore bile sovraintende alla tempera-
tura, alla circolazione del sangue, al metaboli-
smo e alla produzione di calore; 'umore vento
presiede al movimento, alla circolazione, al gas
e alla respirazione. Pia semplicemente, il vento
corrisponde al sistema nervoso, la bile al siste-
ma circolatorio e la flemma al sistema linfatico
ed endocrino. La buona salute del corpo e della
mente dipende dal bilanciamento di queste
energie: se esse perdono questo bilanciamento,
sperimentiamo i disordini della salute. Infatti,
in questa situazione diventa facile per i virus
presenti nel nostro corpo renderci malati. Nor-
malmente, abbiamo milioni di virus nel corpo:
essi sono inattivi, non provocano alcun effetto
negativo che possa nuocerci.

Dunque, esistono tre dimensioni che regola-
no la relazione tra il corpo e la mente. Inoltre,
queste tre dimensioni interne al nostro corpo
sono presenti anche all’esterno, nell’'Universo;
cio significa che 'ambiente esterno pud influire
sul corpo, visto che il sistema energetico & il
medesimo. Viceversa, anche i mutamenti inter-
ni di corpo e mente possono avere influenza
sull’esterno. Per comprendere a fondo il siste-
ma dell'Universo esteriore, dovremmo conosce-
re il sistema dell'Universo interiore; e per
conoscere veramente I'Universo interno do-
vremmo apprendere quello esterno! Questa ¢é la
relazione fra microcosmo e macrocosmo: ogni
cosa & al contempo causa ed effetto.

1l numero tre sembra avere una certa impor-
tanza...



Il numero in se stesso non & importante, &
importante I'idea del sistema ternario.

L’ego produce attaccamento. All'inizio I'at-
taccamento si manifesta come un genere di
desiderio; desiderando non troviamo mai sod-
disfazione, e questo porta con sé una reazione
di rabbia. Quando siamo in collera facciamo
cose stupide, come variare I'umore continua-
mente dall'alto al basso e contrapponendoci:
tutto cio & autentica chiusura mentale. Tutti noi
possediamo le tre caratteristiche di attaccamen-
to, rabbia e ottusita; nella psicologia del bud-
dhismo tibetano sono rappresentate da tre
animali; il gallo, il serpente e il maiale.

Queste energie sono come un motore che
muove il mondo. I tre caratteri mentali produ-
cono gli umori di vento, bile e flemma, che
sono rispettivamente di natura neutra, calda e

fredda.

Qual é il vero significato della malattia e
della guarigione?

Le cause della malattia sono: dieta e compor-
tamento scorretti, condizioni climatiche e psico-
logiche. In breve: il corpo, la mente e la parola.
Per esempio, se non usi la mente per mesi, la
tua consapevolezza diminuiri; se non usi la for-
za della voce, la tua capacita di produrre suono
diminuira; se non usi il corpo, ti muoverai con
difficoltd. D’altra parte, il loro eccessivo uso
genera disturbi. Noi siamo una “comunita col-
lettiva di microrganismi”; esiste dunque una for-
za collettiva, un suono collettivo, un corpo
collettivo, una mente collettiva: abbiamo cosi la
grande responsabilita di mantenere in equilibrio
le componenti interne del corpo. La nostra sa-
lute non dipende solo dall’aspetto individuale
ma anche da quello collettivo.

Questa comunita collettiva, la societa interna
di microrganismi, ha una sua coscienza partico-
lare che guida la nostra salute psicologica, emo-
tiva, spirituale e fisica; ma, anche noi (attraver-
so la dieta, il comportamento, ecc.) possiamo
contribuire a mantenere la salute della comu-
nita interna. In breve, la salute individuale deve
essere sostenuta anche dall’auto-responsabilita.
Per fare questo, dobbiamo mantenere in equi-
librio i tre livelli del nostro essere (corpo, men-
te, parola), il che implica il bilanciamento dei
tre umori. Infatti, se questi sono bilanciati, I’at-
taccamento, la rabbia, I’agitazione e I'ottusita
della mente condizionata diminuiscono. Ma se
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gli umori, o energie interne, non sono in equi-
librio, la mente muta il suo ‘carattere’ e genera
problemi a tutti i livelli

Nel buddhismo consideriamo due tipi di
mente: quella ‘condizionata’, o mente meccani-
ca, che risiede unicamente nel cervello, e la
‘mente interiore’, che & diffusa ma collocata
principalmente nel cuore. La mente interiore &
pura e consapevole, ma € in grado di comuni-
care con noi solo in particolari circostanze. Ad
esempio, quando dormiamo siamo in comuni-
cazione con essa attraverso i sogni, oppure du-
rante I'orgasmo sessuale, quando siamo incon-
sci, o nella calma: concentrata della meditazio-
ne. Quando la mente condizionata non lavora,
la mente interiore ‘parla’ in attimi di chiarezza
e intuizione: la mente interiore & la nostra men-
te autentica. La mente condizionata, o cervello,
é il luogo dove ha sede l'ignoranza: essa crea
una barriera che inquina la chiarezza interiore
con lignoranza. La mente condizionata & il
prodotto delle funzioni meccaniche del cervel-
lo, & come una macchina: non c¢’¢ alcuna sag-
gezza o intelligenza in una macchina. La societa
¢ sempre folle e disordinata perché, piuttosto
che essere guidata dalla saggezza della mente
interiore, essa subisce la direzione dell'ignoran-
za presente nel cervello! Se tuttavia rifornissi-
mo questa macchina, cioé il nostro cervello,
con il giusto ‘carburante’ dell’equilibrio umora-
le, elimineremmo molti problemi.

Chi é il paziente per la medicina tibetana, e
qual & la relazione fra medico tibetano e pa-
ziente?

La prima parte della tua domanda riguarda
identitd. Chi ¢é il paziente e chi & il dottore &
una questione di identificazione, e si tratta di
un argomento molto importante. Il nostro pro-
blema pitu grande & che non riusciamo mai a
identificare noi stessi! Per questo & importante
il ruolo della spiritualitd nella societa: essa fa
emergere cio che & giusto e cid che & sbagliato,
cosi benché tu non sappia bene chi sei, alla fine
sai come comportarti! Per il paziente & lo stes-
so: I'identificazione & in relazione alla sua men-
te condizionata che stabilisce anche il suo stato
di salute, riconoscibile dai problemi energetici,
fisici e mentali. Il medico tibetano identifica un
paziente attraverso la diagnosi: la persona che
si trova in uno stato di squilibrio fisico, mentale
o energetico & un paziente. Egli & malato e si
rivolge al medico chiedendo il suo aiuto con



grande fiducia: egli ha talmente fiducia da met-
tere la sua vita nelle mani del medico!

La relazione che si stabilisce tra il medico e il
paziente nella medicina tibetana & molto parti-
colare, essendo regolata dallo stesso codice eti-
co che guida l'agire quotidiano del medico
stesso. Queste istruzioni, suddivise in quattro
parti, sono cid che noi chiamiamo “pratica del
Bodhisattva”. Il medico deve:

— sviluppare compassione illimitata nella
sua mente quando visita il paziente;

— sviluppare amore illimitato per il pa-
ziente durante la terapia;

— sviluppare gioia illimitata per aver avu-
to I'opportunitd di aiutare il paziente (e non
per il denaro);

— infine, dedicare interamente il merito
di questo utile lavoro a tutti gli esseri senzienti:
possano essere liberi da tutte le malattie e pos-
sano ottenere felicitd permanente.

Con questo Sanaya, la relazione fra medico e
paziente sara sempre buona!

Qual & il principale contributo che la me-
dicina tibetana pud dare alla lotta contro il
malessere mentale e spirituale dell’'uomo mo-
derno?

Credo che la medicina tibetana possa dare
un grande contributo alla societd occidentale,
in particolare perché essa & in grado di offrire
una migliore comprensione del complesso fisi-
co-mentale. Se non conosciamo noi stessi, re-
stiamo ignari anche dei problemi che stiamo
generando, e non siamo quindi in grado di
modificare il nostro comportamento, di creare
soluzioni al posto dei problemi. Nel corso della
mia esperienza in Occidente durante gli ultimi
anni, ho incontrato molte persone che sembra-
no come essersi perse in una valle profonda:
non sanno come vi sono giunte né dove sono
dirette. La medicina tibetana pud aiutarle, of-
frendo loro la conoscenza di cui hanno biso-
gno, grazie al suo approccio olistico non
scientista, ma anche psicologico e spirituale. La
psicologia buddhista ¢ in grado di mostrare
I'attivitd della mente condizionata, e gli inse-
gnamenti tantrici offrono le spiegazioni circa la
mente interiore; in questo modo diventa molto
semplice chiarire in modo esauriente cos’¢ la
mente (la sua natura, le sue caratteristiche e le
sue funzioni), e mostrare inoltre in che modo
questi aspetti sono connessi con le funzioni
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fisiche. 1l ruolo della mente nel corpo umano &
infatti molto importante: se comprendiamo la
realta e le ragioni di questa relazione, potrem-
mo evitare molti problemi sia di ordine psico-
logico che fisico. Proprio di questo ha bisogno
la societd moderna!

Ho potuto constatare che in Occidente c’é
molto attaccamento. Ognuno qui sa che non
vivrd in eterno, che un giorno dovrd morire,
eppure ci si turba molto soltanto a nominare la
parola morte: questo perché ¢’@¢ un grande at-
taccamento al corpo. Sono presenti anche le
altre contaminazioni della mente condizionata,
ma D'attaccamento rimane la principale di esse.
I veleni mentali (attaccamento, avversione, ot-
tusita, nervosismo, orgoglio, ambizione, gelosia,
passione) sono la causa di molti problemi di
ordine psicologico ed emotivo. La mente terre-
na & come un bel fiore velenoso: ti attrae con la
sua foggia e i suoi affascinanti colori, ma se lo
cogli ti distruggera. Noi non badiamo al veleno,
ma solo al piacere che ci si prospetta. Lo stesso
vale per i veleni mentali: essi ci offrono espe-
rienze piacevoli, ma quando sperimentiamo
questo piacere desideriamo trattenerlo, e cosi
rimaniamo intrappolati dal suo veleno, che pro-
cura sofferenza alla mente e al corpo. L’attac-
camento & la conseguenza dell'ignoranza, ma
tutti gli altri veleni mentali derivano dall’attac-
camento. Tuttavia, questi costituiscono il prin-
cipale motore del mondo. Imparando a non
impugnare ma a diminuire il nostro attacca-
mento, diventeremo meno vulnerabili ad essi:
possiamo godere della bellezza del fiore senza
soffrire per il suo veleno. Questo & il primo e
piu importante passo!

La medicina tibetana quindi contribuisce
molto alla comprensione della mente, di come
essa sia governata dalla legge naturale. Grazie
ad essa possiamo evitare i problemi psicologici,
emotivi, come anche quelli fisici. Inoltre, la
medicina tibetana ¢ in grado di offire un im-
portante contributo nella cura di molte patolo-
gie, in particolare quelle croniche, per mezzo
della fitoterapia naturale a base di erbe, che
non ha effetti collaterali. E un trattamento pro-
lungato, ma assicura risultati positivi. La ragio-
ne sta nel fatto che la sua azione provoca il
cambiamento dell'intera natura del corpo, del
complesso mente-corpo, in modo che il pazien-
te possa tornare di nuovo a una vita normale. E
cio avviene perché nel preparare i medicamenti
non compromettiamo il naturale equilibrio del-



la pianta estraendone solo i principi attivi, ma
utilizziamo la sua intera essenza, la cui azione &
in grado di produrre lo stato originale del cor-
po e della mente.

Questa ¢ la caratteristica veramente partico-
lare della medicina tibetana: non c’€ bisogno di
pillole che governino la mente, come gli psico-
farmaci; i medicamenti composti di erbe natu-
rali hanno la capacitd di influire sullindole
principale del paziente, bilanciandone il sistema
e rendendolo piti calmo. Quando i pazienti
vengono da me per la prima volta, sono cosi
agitati che i loro occhi sono come delle ‘palle’,
ed essi non riescono a dormire senza prendere
i sonniferi. Ma dopo la cura, grazie ai medica-
menti composti di erbe naturali, essi sono mol-
to pit rilassati, e spesso mi dicono che si
sentono cambiati e che vivono molto meglio.

Conoscere il sistema medico tibetano signifi-
ca anche capire come tutte le terapie ‘alterna-
tive’ — shiatsu, massaggi, ecc. — siano ricom-
prese nella medicina tibetana. Essa chiarisce
come il complesso corpo-mente-energia si costi-
tuisce, come si mantiene e come si disgrega;
Pesistenza e le funzioni degli elementi, delle
energie, della mente, e la loro relazione con il
corpo: € un sistema molto preciso, come la

matematica. Se la applichiamo correttamente,
otterremo le giuste soluzioni; ma se fin dall'ini-
zio compiamo errori, le risposte saranno ovvia-
mente sbagliate.

I tibetani sono rispettati ovunque, benché
non abbiano piti un Paese. Siamo molto poveri,
non abbiamo scienza né tecnologia, ma il no-
stro popolo & comunque rispettato, perché la
nostra cultura ci ha trasmesso molti strumenti
preziosi: essi hanno consentito I'edificazione di
una comunita sana, che possiede la qualita della
mente interiore.

11 primo di questi strumenti & il Dharma che
abbiamo appreso dagli insegnamenti del Bud-
dha: il Dharma ¢ il sentiero che ci guida oltre la
sofferenza. La meditazione & una parte impor-
tante del Dharma: grazie alla pratica della me-
ditazione noi tibetani siamo in grado di adat-
tarci alle mutevoli condizioni. Nella lingua tibe-
tana, infatti, ‘meditazione’ si dice gompa, che
significa ‘adattare’. Il Samsara & come un ‘mare’
e, sebbene le onde dell'emozione siano spesso
alte, la meditazione insegna a mantenere I'equi-
librio sulla barca che ci permette di attraversare
il mare. E per mezzo della meditazione che
possiamo diventare esperti navigatori, cosi da
non perdere I'equilibrio e cadere!

AIUTIAMO LE POSTE

In ogni quaderno di Paramita viene indicata, nella seconda pagina di copertina,
la data entro la quale Ia rivista & consegnata al servizio postale. Questa indicazione
permettera agli abbonati di costatare I'eventuale ritardo delle poste. Se poi questo
ritardo (anche di due mesi, in certi casi!), oltre a essere costatato, viene anche
segnalato ai responsabili degli uffici postali, fino alla direzione provinciale, gli
abbonati contribuiranno, sia pure nella modestia delle nostre possibilita, a rendere
un po’ meno lenta la distribuzione del nostro come degli altri periodici. Noi siamo
intervenuti ripetutamente a livello nazionale, ma se al nostro si aggiungera local-
mente Fintervento degli abbonati, qualcosa di buono si potra ottenere; nella fondata
convinzione che, cosi facendo, si aiutano le poste a migliorarsi.
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La funzione del Vuoto
nel buddhismo

di Giangiorgio Pasqualotto

Questo testo é un capitolo del libro Estetica del Vuoto. Arte e meditazione nelle

culture d’'Oriente (Marsilio Editore, Venezia 1992). Riteniamo che la sua attenta

lettura possa aiutare i praticanti a comprendere, non solo concettualmente, che la

vacuitd € la caratteristica principale e originale del Buddbadbarma e a familiarizzarsi
con essa anche nelle esperienze quotidiane.

1. La funzione del vuoto nel buddhismo zen
e nelle arti che ad esso, per via diretta o indi-
retta, si sono ispirate, ¢ di primaria e fonda-
mentale importanza, ma per poteme evidenzia-
re le caratteristiche principali & necessario chia-
rire come e quanto il problema del vuoto sia
presente e agisca ancor prima nel buddhismo in
generale. Il buddhismo, infatti,-ben prima di
coniugarsi, in Cina, con il tacismo, e di gene-
rare il buddhismo chan, aveva autonomamente
sviluppato una serie di profonde riflessioni at-
torno all'idea e all’esperienza del vuoto. 1l bud-
dhismo chan in Cina e il suo equivalente zen in
Giappone non faranno che focalizzare e far

risaltare ai massimi livelli, soprattutto nella pra-
tica e nelle arti, un aspetto gid presente, e in
modo rilevante, nell'insegnamento originale del
Buddha e nei testi da essi derivati. Si potrebbe

dire che la complessa serie di riflessioni che il

buddhismo ha prodotto attorno al problema
del vuoto & tutta condensata in questi brevi
versi del Sutta Nipata:

«Contempla il mondo come vacuita, o
Mogharajan, sempre restando rammemoran-
te» — cosi disse il Beato. Avendo distrutto
la teoria di se stesso si giungera a superare
la morte; il dio della morte non vedra colui
che in tal modo contempli il mondo (1).

(1) Sutta Nipata, 1119, in Canone Buddbista, trad. it.: Edizioni UTET, Torino 1968, vol. I, p. 560.
I testi buddhisti, tratti dal Canone Buddhbista, vengono citati secondo le seguenti sigle:

D: DHAMMAPADA;

DN: DiGHA NIKAYA, in Canone Buddbista, trad it. Edizioni UTET, Torino 19862, Vol 1L

SN: Sutrta NIPATA;

trad. it.

Sistra del cuore, in E. CONZE I libri buddbisti della Sapienza, trad. it.: Ubaldini Editore, Roma

Sutra del diamante, in E. CONZE I libri buddbisti della Sapienza, trad. it.: Ubaldini Editore,

U: UDANA;
Gli altri:

A:  ANGUTTARA-NIKAYA, 5 voll.,, London 1966-1979;

M: MaygHmMA NIKAYA, in I discorsi di Gotamo Buddbo del Majjbzmamkaya 3 voll,
Edizioni Laterza, Bari 1927,

SC:
1976;

SD:
Roma 1976;

TB: Testi Buddbist, trad. it.: . Edizioni UTET, Torino 1983;

VS: Vimalakirti Nirdesa Sitra, trad. it: Ubaldini Editore, Roma 1982.
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E importante sottolineare in via preliminare
che in questo passo, oltre al riferimento alla
contemplazione del mondo come vacuita, vi
sono anche altre due indicazioni che sono de-
cisive per comprendere il ruolo del vuoto nel
buddhismo: da un lato, infatti, le parole “sem-
pre restando rammemorante” alludono a quello
stato di attenzione e di concentrazione che si
ottiene nella pratica meditativa, e fissano in tal
modo quel punto — rilevante anche per il
taoismo — in base al quale la meditazione che
produce il vuoto vale tanto e forse pit di ogni
teoria sul o del vuoto; dall’altro, il passo mette
in rilievo che il cogliere il mondo come vacuita
conduce al trionfo sulla morte o almeno al
trionfo sulla paura della morte: con cid il bud-
dhismo si presenta subito con una connotazio-
ne soteriologica pit esplicita e radicale di
quella taoista.

Ai fini della nostra trattazione & ora di note-
vole importanza esplicitare i principali signifi-
cati che si condensano in quel “contempla il
mondo come vacuita”. Tali significati vengono
indicati, in forma pill estesa, da un altro testo
buddhista, il Majshima Nikaya:

«Ecco, o monaco, un saputo nobile disce-
polo, sensibile a ci6 che & nobile, sciente
nella nobile dottrina, istruito nella nobile
dottrina, sensibile a cid che & santo, sciente
nella santa dottrina, istruito nella santa dot-
trina, non considera la forma come se stes-
so, né se stesso come forma, né la forma in
se stesso, né se stesso nella forma; non
considera la sensazione come se stesso, né
se stesso come sensazione, né la sensazione
in se stesso, né se stesso nella sensazione;
non considera la percezione come se stesso,
né se stesso come percezione, né la perce-
zione in se stesso, né se stesso nella perce-
zione; non considera la concezione come se
stesso, né se stesso come concezione, né la
concezione in se stesso; né se stesso nella

concezione; non considera la conscienza
come se stesso, né se stesso come conscien-
za, né la conscienza in se stesso, né se stes-
so nella conscienza. Cosi dunque, o monaco,
non sorge la credenza nella personalita » (2).

2. Cid vuol dire, innanzitutto, che ogni for-
ma materiale, cosl come ogni sensazione, ogni
percezione e ogni altro contenuto della coscien-
za, non ba natura propria: non si determina e
non si definisce in modo autonomo come se
possedesse un’identita ab-soluta, sciolta dal rap-
porto con ogni altro-da-sé. In altri termini:
nessun elemento, sia fisico che psichico, sussiste
in sé. Questidea della non-separatezza delle
cose e dei fenomeni, cosi come dei contenuti
della coscienza, & nei testi canonici buddhisti
ribadita innumerevoli volte, ma trova la sua
sistemazione compiuta nella teoria della copro-
duzione- condizionata o della ‘originazione di-
pendente’ (Pratityasamutpada, in sanscrito;
Paticcasamuppada, in pali)(3). Non & qui né il
luogo né il caso di analizzare in dettaglio questa
teoria, ma & indispensabile sottolineare I'impor-
tanza dell'idea di assenza di “natura propria”
nelle cose e nei pensieri, sia perché essa sara al
centro delle osservazioni e delle riflessioni con-
tenute nella letteratura della Prajiaparamita sia
perché consente di fissare una prima accezione
di vuoto come assenza della possibilita di esi-
stenza separata. “Mondo come vacuitd”, dun-
que, viene ora a significare: mondo strutturato
da element interdipendenti, dove linterdipen-
denza & consentita e garantita dal fatto che gli
elementi sono privi di consistenza autonoma, e
in tal senso sono vxoti. Tuttavia “mondo come
vacuita” non presenta solo I’accezione per cosi
dire spaziale che segnala una costitutiva as-
senza di limiti chiusi (#7atta), ma presenta an-
che un’accezione temporale che connota una
costitutiva assenza di continuiti, un vuoto di
permanenza, in una parola ‘impermanenza’
(anicca): ’

(2) M, 111, p. 78; cfr. anche p. 131 e I, p. 340: «Cosi, Aggivessano, il Sublime ammaestra i suoi
discepoli, e di tale specie & I'insegnamento, che presso i discepoli del Sublime ha il massimo valore:
“Il corpo, voi monaci, ¢ mutabile, la sensazione ¢ mutabile, la coscienza ¢ mutabile. I corpo, voi
monaci, & vano, la sensazione & vana, la percezione & vana, la distinzione & vana, la coscienza & vana.
Tutte le distinzioni sono mutabili, tutte le cose sono vane” ». »

(3) Cft. sbidem, 1, pp. 383-384. Cfr. anche DN, XV, pp. 337-356. Sulla “coproduzione condiziona-
ta” cfr. Papprofondito studio di R.E.A. JOHANSSON, La psicologia dinamica del buddhbismo antico, trad. it..
Ubaldini Editore, Roma 1980; cfr. anche Paramita 21, p. 1 e 44 p. 1 [nd.r).



«Poiché invero tutte le esistenze quali che
siano e comunque siano, tutte le condizioni
di esistenza sono impermanenti, dolorose e
costituite da incessante mutamento » (4).

L’impermanenza non interessa solo le cose e
i fenomeni fisici (5), ma anche le sensazioni (6),
i sentimenti (7) e gli stati di coscienza, anche i
pil elevati:

Anche del conseguimento del dominio
della non coscienza né incoscienza il Subli-
me ha dichiarato 'impermanenza (8).

Si & dunque visto che la formula “mondo
come vacuitd” indica impossibilitd di esistenza
separata (anattd) e impossibilitd di permanenza
(anicca), non soltanto in riferimento agli oggetti
e ai fenomeni del mondo esteriore, ma anche in
relazione ai contenuti della coscienza. Tuttavia
tale formula ¢ talmente pregnante che consente
di esplicitarne anche un significato che aumenta
Pintensitd dellidea di vuoto, quello per cui
assenza di assolutezza e di permanenza caratte-
rizzano addirittura la coscienza stessa che coglie
ed esprime tale assenza. Il procedimento per
dimostrare la vacuita dellio della soggettivita,
della’ coscienza, consiste innanzitutto nel mo-
strare l'inconsistenza e l'impermanenza delle
componenti della soggettivitd, ossia degli aggre-
gati che ne garantiscono la costituzione e ne
permettono il funzionamento. Questo & quanto
si incaricano di dimostrare i testi dedicati alla
trattazione dei cinque kbandba (skandhba, san-
scrito) (9).

Vi é perd un testo assai pit suggestivo che
indica chiaramente la strada che conduce al
vuoto dell’io: si tratta del capitolo CXXI del
Majjhima Nikaya, dove si descrive la purifica-
zione della mente secondo una specie di anda-
mento centripeto, partendo dall’orizzonte
empirico esterno per giungere a quello spiri-

(49 U, I, p. 187. Cfr. A, V, p. 107.
(5) M, 11, p. 131.

tuale interno. Nella descrizione di questo an-
damento si parte dall'idea di foresta, si passa
attraverso quelle di terra, di uomo, di spazio
infinito, di coscienza infinita, di non-esistenza,
di coscienza e di incoscienza, per giungere a
quella di “animo senza rappresentazioni”, os-
servando come ciascuna di queste idee, essen-
do “composta e concepita”, risulti necessaria-
mente impermanente e, quindi, vuota. L’aspet-
to e la considerazione pili interessanti riguar-
dano proprio 1™animo senza rappresentazio-
ni”, perché, mostrandone I'impermanenza, si
arriva a mostrare petfino I'impermanenza della
coscienza dell'impermanenza. Si giunge, in altri
termini, a indicare la possibilita del “vuoto del
vuoto” (Séanya Sanyatd), senza la quale conti-
nuerebbe a permanere una forma di attacca-
mento, di ‘affezione’ al contenuto della co-
scienza, e, quindi persisterebbero motivi di
sofferenza:

«Percio dunque, Anando, se ora un mo-
naco desiderasse; “Che io possa dimorare
nel possesso dell’interiore vacanza!”, allora,
Anando, dal monaco proprio Pinteriore ani-
mo deve essere placato, calmato, unificato,
raccolto» (10).

Quest'ultimo passo rivela un’ulteriore valen-
za del discorso buddhista sul vuoto: esso infatti
non solo ribadisce il contenuto della formula
“cid non € mio, questo non sono io, questo non
¢ me stesso” (11) — la quale dichiara I'impos-
sibilitd di identificarsi con qualcosa, anche se
questo ‘qualcosa’ & il vuoto —, ma dichiara che
tale impossibilitd & salutare, perché evita radi-
calmente ogni forma di attaccamento e, quindi,
previene ogni motivo di dolore: chi & consape-
vole che ogni cosa o evento materiale, cosi
come ogni contenuto o conoscenza spirituale, &
impermanente non ha pid alcuna ragione di
trattenerla come oggetto di desiderio e di attac-

(6) Ibidem, p. 348. Cfr. Samyutta Nikaya, V, p. 319 (P.T.S., London 19522).

(7) 1bidem, p. 23.

(8) Ibidem, pp. 112-113; cfr. anche p. 79.
(9) Cfr., in particolare, il Samyutta Nikaya.
(10) M, 101, p. 187.

(11) Ibidem, p. 79.
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camento e, quindi, si rende capace di non
soffrirne la perdita (12).

3. Con ci6 il buddhismo mostra l'intrinseca e
diretta connessione tra gnoseologia ed etica; o,
meglio, in termini meno astratti: tra livelli di
conoscenza e modi di porsi dell’esperienza. Il
che, ancor pit esplicitamente, significa: tanto
pili e tanto meglio si conoscono i caratteri anatta
e anicca dellesperienza, tanto meno si soffre,
Questa connessione tra conoscenza e modo di
vita non & di secondaria importanza, soprattutto
ai fini della nostra trattazione; se, infatti, I'espe-
rienza estetica rientra in qualche modo nell’am-
bito pit vasto dell’esperienza conoscitiva, e se
quest'ultima comporta dei mutamenti radicali e
tangibili nel modo di affrontare “nascita, malat-
tia, vecchiaia e morte” (13), risulta allora eviden-
te che anche l'esperienza estetica del vuoto in-
cide direttamente nel plasmare i modi di affron-
tare il dolore in ogni suo aspetto: la sua realt3, le
sue cause e le sue conseguenze(14). Tuttavia,
considerare la connessione tra gnoseologia ed
etica non ¢& affatto per il buddhismo un’opera-
zione esclusivamente teorica o intellettuale: il
“mondo come vacuitd” non & il titolo o 'insegna
di una teoria o di una dottrina, e nemmeno la
sigla che designa un sistema speculativo, ma ¢ la

denominazione del risultato di una pratica. Tale
pratica & costituita dalla meditazione.

Prima di vedere da vicino in che cosa consista
la pratica meditativa buddhista volta alla produ-
zione del vuoto, sono necessarie alcune precisa-
zioni. Innanzitutto e in generale & da ricordare
che la meditazione — non solo quella buddhista
— ha un significato e un valore assai diversi
dalla preghiera (15): in essa infatti non si suppli-
ca né si invoca alcuna divinitd o potenza tra-
scendente, e, quindi, non si ringrazia né si ma-
ledice per quello che & stato concesso o rifiuta-
to. Ma, soprattutto, non si colloquia: né con
Dio, né con altri e nemmeno con se stessi(16).
Nella meditazione buddhista I'uso e l'efficacia
delle parole non sono eliminati, ma sospesi, in
modo da diminuirne al massimo il potere con-
dizionante: essa consiste soprattutto in un lavo-
ro di osservazione esteriore e interiore il pil
possibile neutra e oggettiva, essa si attua come
una pratica di attenzione concentrata su cid che
accade nella mente, nel corpo e nel mondo (17).

In secondo luogo, ma non secondariamente,
¢ da ricordare che nei testi canonici buddhisti
si insiste sempre sulla differenza tra meditazio-
ne ascetica e pratiche di ascetismo esasperato.
L’ascesi vera e propria — come & ben rammen-
tato nel termine greco dskesis — & un esercizio,

(12) Sul fatto che, nonostante le apparenze, il buddhismo non & una dottrina del pessimismo, cfr.

W. RAHULA, L'insegnamento del Buddba, trad. it: Edizioni Paramita, Roma 1984 e F.J. HOFFMANN,
Rationality and Mind in Early Buddbism, Delhi 1987, cap. 3. Sulla centralita del vuoto nel buddhismo
cfr. BUDDHADASA, I/ cuore dell'albero della Bodbi, trad. it. Ubaldini Editore, Roma 1991, pp. 44-102.
Sullimportanza del vuoto nelle diverse scuole buddhiste cfr. JUNIRO TAKAKUSU, The Essentidls of
Buddhbist Philosophy, Honolulu 1956°, pp. 43-47, 76-79 100-107, e 132-137.

(13) M, 1, pp. 69-70.

(14) Com’¢ noto le “Quattro Nobili Verita” pronunciate dal Buddha sono centrate attorno al
problema del dolore: 1. esistenza del dolore (Dukkba); 2. origine del dolore (Saneudaya); 3. cessazione
del dolore (Nirodha); 4. sentiero che porta alla cessazione del dolore (Magga).

(15) Sulla meditazione buddhista cfr. i fondamentali lavori di NYANAPONIKA THERA, I/ cuore della
meditazione buddbista, trad. it: Ubaldini Editore, Roma 1978 e La visione del Dbamma, trad. it.:
Ubaldini Editore, Roma 1988. Cfr. inoltre E. CONZE, Meditazione buddbista, trad. it.: Ubaldini Editore,
Roma 1977; KHANTIPALO, Calma e visione profonda, trad. it.. Ubaldini Editore, Roma 1982; PARAVAHERA
VAJIRANANA MAHATHERA, Buddbist Meditation in Theory and Practice, Kuala Lumpur 19752

(16) Sul significato del silenzio nella meditazione cfr. L. ANGEL, The Stlence of the Mystics, Toronto
1983, in piti punti polemico con gli ormai classici contributi di N. SMART, Reason and Faith, London
1958; Philosophers and Religious Truth, London 1964; The Yogi and the Devotee, London 1968.

(17) Non & insignificante ricordare che la lingua latina indica con il verbo orare sia il parlare che il
supplicare, e che invece usa il verbo meditare per indicare un “esercitarsi” analogo a quello designato dal
termine greco dskesis; “meditare”, rinviando inoltre al verbo medeor di cui ¢ iterativo, indica un
“prendersi cura”. In tal senso si pud intendere il meditante come un silenzioso medico di se stesso, e
non come un supplicante.
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una disciplina che comporta una conoscenza di
sé e del mondo volta a costruire una condizione
psicofisica di equilibrio e di armonia. Pertanto,
ogni atto o idea che possa turbare il corpo o la
mente non solo non favorisce ma addirittura
impedisce la formazione di tale condizione:
P’autoflagellazione, il digiuno mortificante, la
miseria ricercata e ogni altra forma di macera-
zione fisica e psichica rischiano sempre di di-
ventare oggetti di attaccamento, motivi di
rituali ossessivi, e quindi ostacoli all’attenzione
e all'osservazione pura, nonché impedimenti
alla realizzazione dell’equilibrio. Non a caso nel
Sutta Nipata sono scritte parole inequivocabili a
questo proposito:

«Non certo mangiare carne di pesce, op-
pure digiunare, non la nudita, la tonsura, i
capelli annodati, Pessere coperto di polvere
o vestire pelli non conciate, e neppure il
culto e la libazione al fuoco, e nemmeno le
molte ascesi immortali nel mondo, né gli
inni, le oblazioni, i sacrifici, ’osservanza dei
riti stagionali purificano 'uomo che non ab-
bia trasceso ogni dubbio » (18).

4, Ora, fatte queste due precisazioni prelimi-
nari che riducono di molto il tasso di equivo-
citd a proposito della meditazione buddhista, &
possibile indicare direttamente il contenuto di
quei passi dei testi canonici che mettono in
risalto il ruolo della meditazione. E innanzitutto
da ricordare il senso della locuzione “sempre
restando rammemorante” che connota l'invito a
contemplare la realtd; esso dice che la medita-
zione, pur avendo tempi e luoghi di svolgimen-
to particolari, tende a identificarsi con la
conoscenza in generale. E infatti nel Dbamma-
pada & scritto:

«Non esiste meditazione ove non sia co-
noscenza, né vi & conoscenza ove non sia
meditazione» (19).

Quale sia 'oggetto di tale conoscenza & in-
dicato chiaramente nel gia citato passo delle
Udana: «Tutte le esistenze, quali che siano e
comunque siano, tutte le condizioni di esi-
stenza sono impermanensi, dolorose e costi-
tuite da incessante mutamento». Tuttavia &
subito da precisare che tale conoscenza non si
limita al vedere ‘teorico’, al puro theoréin, ma
implica anche un’esperienza corporea dell'og-
getto conosciuto, comporta cioé l'esperire, in
termini fisicamente percepibili, 'impermanenza
e, quindi, il vuoto di consistenza autonoma di
cui sono costituite tutte le cose, siano esse
oggetti materiali o mentali. L’esercizio della
consapevolezza si attua infatti mediante 1’atten-
zione alla respirazione (andpana-sati)(20). Co-
me nel taoismo, anche nel buddhismo la re-
spirazione viene considerata come il pili imme-
diato dei processi fisiologici che possono rap-
presentare contemporaneamente il divenire —
e, quindi, I'impermanenza della realtd — e la
funzione del vuoto, condizione necessaria del
divenire stesso:

«Monaci, permanete osservando I'impu-
rita propria a questo corpo, stabilite bene di
fronte a ciascuno di voi la concentrazione
sullinspirazione ed espirazione e perma-
nete osservando I'impermanenza (anicca,
anitya) di tutte le cose composte (samskha-
ra)» (21).

Non & facile per le abitudini indotte dalla
nostra tradizione filosofica occidentale — spes-
so artefice e vittima di diverse forme di duali-
smo tra corpo e anima — cogliere appieno
questo punto cruciale di tutta la cultura orien-
tale e, in particolare, di quella buddhista. Tut-
tavia, quando si legge nel Canone che il pra-
ticante «s’asside con le gambe incrociate, il
corpo diritto e sollevato e s’esercita nel sa-
pere. Cosciente egli inspira, cosciente egli espi-

(18) SN, II, p. 392. Cfr. anche M, I, pp. 115, 286, 359 e 412; I, pp. 7, 66, 108 e 371; III, pp. 109
e 331. Cfr. anche DN, VIII, pp. 182-200 e 656-676. Sul fatto che I'ascesi ha da essere gioiosa cfr.

DN, II, X e XXIX.
(19) D, XXV, p. 143.

(20) 1 testo buddhista fondamentale a questo riguardo & il Visuddhimagga, per il quale cfr.
NaNaMOLI THERA, Visuddhimagga: the Path of Purification, Berkeley 1976. Tuttavia si tengano presenti le
giuste critiche al Visuddhimagga di Buddhaghosa fatte da Buddhadasa (Io e o, trad. it.: Ubaldini

Editore, Roma 1991, pp. 145-150).
(21) M, III, p. 318; cfr. anche pp. 191-192.



ra» (22), si pud cominciare a comprendere
come, per il buddhismo, I'“esercizio del sape-
re” non sia separato dalla consapevolezza di un
processo fisiologico elementare (inspirazione-
espirazione) prodotta dalla pratica meditativa:
cid significa in generale che non esiste per il
buddhismo la possibilitd di un esercizio spiri-
tuale esterno ed estraneo alla corporeitd; a un
livello ancor pitl generale il buddhismo ritiene,
infatti, che non vi possa essere mai coscienza
pura, priva di contenuto, ma che vi sia sempre
“coscienza-di”:

«Questa sensazione, o fratello, questa
percezione e questa conscienza: queste tre
appaiono legate, non separate, ed & impos-
sibile distinguerle e darne differenza. Poiché
cio che uno sente, fratello, cid egli percepi-
sce, e quello che percepisce, di cido egli &
conscio» (23).

5. Riprendendo ora in considerazione il fon-
damentale nesso tra meditazione e respirazione
¢ da tener presente che, se la corretta respira-
zione & alla base di qualsiasi movimento, 'at-
tenzione alla respirazione diventa attenzione a
ogni movimento. In altri termini: la meditazione
produce i suoi efferti benefici non solo nel
momento e nel luogo nei quali essa viene pra-
ticata secondo le semplici regole prescritte (se-
duti, con la schiena dritta, ecc.), ma anche nei
tempi e negli spazi di tutta la vita quotidiana.
Per questo nel Canone & detto che «inspirazio-
ne ed espirazione meditatamente esercitata e
curata da grande frutto, grande profitto » (24):
la meditazione che pratica l'attenzione alla re-
spirazione permette non soltanto di ottenere un
risultato efficace dal punto di vista fisiologico
— come, ad esempio, il rallentamento o la
regolarizzazione del ritmo respiratorio —, né
soltanto di raggiungere un risultato efficace dal
punto di vista psicologico — per esempio cal-
mando o regolarizzando il flusso dei pensieri e
delle emozioni —, ma consente anche di diven-

(22) Ibidem, 1, p. 82.

(23) Ibidem, pp. 430-431.
(24) Ibidem, 10, p. 116.

(25) Ibidem, 10, pp. 150-151.

tare sempre presemt; costantemente attenti a
tutto cid che ci accade e a tutto quello che si fa.
La meditazione seduta diventa cosi il baricentro
che equilibra ogn: attivita, fisica o mentale: la
forza di concentrazione che essa attiva non si
blocca nello spazio e nel tempo propri dell’atto
meditativo, ma, tanto pill essa € intensa, tanto
pill si fa estesa, tanto piu si irradia negli spazi e
nei tempi di ogni dimensione e durata che
strutturano la vita quotidiana. Nei testi canonici
buddhisti vi sono lunghi elenchi delle cose —
compresi gli stati mentali — delle quali ci si
rende consapevoli mediante la meditazione (25);
e si precisa anche come 'attenzione consapevo-
le esercitata nella meditazione seduta si estenda
ai movimenti del corpo:

«E inoltre, o monaci, il monaco & chiaro
consciente nell’andare e nel venire; & chiaro
consciente nel guardare e nel non guardare;
& chiaro consciente nel piegarsi e nel disten-
dersi; & chiaro consciente nel portare Pabito
e la scodella delP’Ordine; é chiaro consciente
nel mangiare, nel bere, nel masticare, nel
sorbire; & chiaro consciente nel fare sterco
ed urina; é chiaro consciente nel camminare,
nello stare, nel sedersi, nell’addormentarsi,
nel destarsi, nel parlare e nel tacere» (26).

Essendo la respirazione alla base di ogni
funzione vitale, la meditazione sulla respirazio-
ne diventa meditazione su ogni funzione vitale,
compresa la funzione del pensare. La ‘medita-
zione sul corpo’ si pone allora per il buddhi-
smo come vero e proprio esercizio di conoscen-
za, come dskesis di consapevolezza:

«Da chiunque la meditazione sul corpo
sia cosi esercitata e seguitata, da lui sono
anche intuite tutte le cose salutari che por-
tano alla conoscenza» (27).

Non é tuttavia mai da dimenticare che per il
buddhismo & importante non soltanto rendersi
conto di gualcosa, ma ancor piu il rendersi

(26) 1bidem, p. 158. Cfr. anche Majjhima Nikaya, discorso 39, pubblicato a p. 1 di questo quader-

no [ndrl.
(27) Ibidem, p. 163.
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consapevoli che questo ‘qualcosa’ & imperma-
nente, transitorio e, quindi, in definitiva, vuoto.
In altri termini: la meditazione sulla respirazio-
ne ci rende consapevoli non solamente della
presenza di una cosa, ma anche del fatto che
ogni cosa & in realtd un processo, che ogni
oggetto & un evento, che ogni ‘stato’ & in mo-
vimento, che ogni elemento, sia fisico 0 menta-
le, ¢ un fenomeno transitorio. Risulta allora
evidente da questo nesso tra meditazione e
coscienza della respirazione che la meditazione
non & per il buddhismo una pratica comple-
mentare alla teoria, né una teoria messa in
pratica, ma & pratica della teoria, ‘vedere’ rea-
lizzato, theoréin in atto: al di fuori di cio, di
questa pratica, di questa realizzazione, di que-
sta attualita, la teoria non esiste; la conoscenza,
al di fuori o al di 12 di questa esperienza della
conoscenza, non si di. E soprattutto per questo
che non si pud comprendere il buddhismo
come se si trattasse di una teoria tra le altre; e
consiste forse in questo la maggiore difficolta di
approccio al buddhismo che le tradizioni di
pensiero occidentali hanno avuto e continuano
ad avere. La sua comprensione infatti non pud
avvenire confidando esclusivamente, o anche
solo in primo luogo, sugli strumenti della ragio-
ne astratta ovvero sugli effetti di sintonie senti-
mentali, ma passa necessariamente attraverso
I’esercizio della meditazione. Su cidé non si in-
sistera mai abbastanza, almeno finché continue-
ranno ad esservi tentativi di comprendere e di

spiegare il buddhismo solo con strumenti filo-
sofici, riducendolo ora a un troppo complesso
sistema gnoseologico ora ad un troppo sempli-
ce metodo etico: o, ancor peggio, solo con
categorie culturali, riducendolo a una delle tan-
te forme di religiosita universale. E la stessa
insistenza con cui tutte le scuole buddhiste,
nonostante le profonde differenze che ne han-
no segnato lo sviluppo, hanno sempre messo in
risalto la funzione decisiva della pratica della
meditazione, a conferma che tale pratica non é
un espediente accessorio per integrare un siste-
ma di idee o per perfezionare una condotta di
vita, ma & Dattivitd che sta alla base di ogni idea
e di ogni azione: la pratica del meditare non si
presenta mai, in nessuna scuola e in nessun
momento della storia del buddhismo, come ##o
dei mezzi per percorrere la strada indicata dal
Buddha, ma come z/ mezzo con cui, seguendo
tale indicazione, ognuno costruisce la propria
strada verso la liberazione. E solo tenendo con-
to di questo ruolo centrale e fondamentale che
la meditazione svolge nel buddhismo che si puo
tentare di penetrare i significati delle arti che
esso ha ispirato. In particolare, per quanto ri-
guarda il discorso che qui andiamo facendo, é
da tener conto del principale risultato a cui
conduce la pratica meditativa proposta dal
buddhismo: I’attenzione cosciente all'imperma-
nenza di ogni fenomeno; ossia, nei termini del
gia citato passo del Sutta Nipata: 1a contempla-
zione rammemorante del mondo come vacuita.

«Se Puomo deve essere davvero povero, deve essere privo della sua volonta
creata cosi come lo era quando non era ancora. Ve lo dico nella verita eterna:
finché avete anche la volonta di compiere la volonta di Dio, con il desiderio
dell’eternita e di Dio, non siete davvero poveri — perché é povero davvero solo
Fuomo che non vuole niente e non desidera niente ».

MEISTER ECKHART




Non c’¢ pizza nel Nirvana

di Sharon Salzberg

In questo articolo, pubblicato dalla rivista americana Inquiring Mind (vol. 14, . 1,

autunno 1997), U'insegnante di vipassana Sharon Salzberg richiama l'attenzione dei

praticanti all essenza della meditazione, ammonendo a non indugiare nelle fantasie che
si possono proiettare anche nel lavoro interiore.

Lo scopo principale della meditazione & la
perfetta liberazione, o Nirvana. Il Nirvana non
& un nostro stato condizionato, in cui ci sembra
di essere separati dagli oggetti che percepiamo
‘la fuori’ e che sorgono e cessano continuamen-
te. L'esperienza interiore del Nirvana é incom-
prensibile e inesprimibile, sicché le parole
tradizionalmente usate per descriverlo hanno
un’accezione negativa: ‘non nato’, ‘non creato’,
‘incondizionato’. Una volta pensai di scrivere
un libro sul Nirvana e un amico mi disse:
“Quindi cercherai di descrivere I'indescrivibi-
le!”. Sebbene possa sembrare impossibile par-
larne, il Nirvana non é impossibile da raggiun-
gere, per cui cercheremo di descriverlo.

Parlando del Nirvana, il Buddha disse: «O
monaci, ¢’¢ il non nato e Pincondizionato. Ivi i
quattro elementi, terra, aria, acqua e fuoco non
hanno luogo. I concetti di lunghezza e larghez-
2a, sottile e spesso, bene e male, nome e forma
sono tutti distrutti. Li non si possono trovare
né questo mondo né Paltro, né andare né
venire né rimanere, né morte né nascita, né
oggetti dei sensi». Letteralmente Nirvana signi-
fica ‘spento con un soffio’, come una candela.
Sperimentare il Nirvana significa che il nostro
senso di separazione e la nostra sofferenza sono
‘spenti con un soffio’.

Il Nirvana non & uno stato che si possa
conoscere attraverso i sensi. Finché ¢’ un sog-
getto che conosce e un oggetto conosciuto, ci
sono mutamento e condizionalitd. Il Nirvana &
immutabile. Non puo passare, perché non ini-
zia mai. Non €& una vera e propria ‘esperienza’

nel senso piti comune della parola.

La pace e la gioia che si trovano nel Nirvana
sono completamente diverse dai generi pil fa-
miliari di felicitA che inseguiamo attraverso i
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sensi. La felicitd che si scopre nel Nirvana &
indipendente da qualsiasi oggetto possiamo
sperimentare e da qualsiasi pensiero possiamo
pensare. A causa del nostro condizionamento
in questa cultura materialistica, riesce difficile
immaginare un tipo di felicita che sorge libera
da qualsiasi esperienza o sensazione.

Al mio insegnante Munindra piaceva ripete-
re: “Non c’¢ nessuna pizza nel Nirvana; vi
interessa ancora?”. E una buona domanda.
Nella nostra societa ci insegnano a volere que-
sto e a volere quello. Ma non ha importanza
cosa riusciamo a ottenere, non sard mai abba-
stanza, perché non dura. Percio la nostra ricer-
ca di condizioni va avanti incessantemente.
Cerchiamo nuove esperienze intellettuali, nuove
esperienze sessuali e nuove esperienze spiritua-
li. Possiamo arrivare anche a voler distruggere i
nostri corpi, le nostre menti e le nostre relazio-
ni con coloro che amiamo, distruggere le loro
vite, tutto per avere esperienze.

Anche se qualcosa di piacevole pud durare a
lungo, prima o poi ce ne stufiamo. Chi riusci-
rebbe a vedere lo stesso film tante volte di
seguito senza fermarsi? Chi riuscirebbe ad
ascoltare una dolce musica che non si ferma
mai? Eppure, quando cerchiamo riposo da
un’esperienza, ironicamente ne cerchiamo
un’altra. Il Buddha ha insegnato che l'unico
riposo da questo costante pressione del muta-
mento & il Nirvana.

Per molti di noi, il pensiero di essere ‘spenti
con un soffio’, di entrare in qualcosa che viene
descritta soltanto in termini negativi o di rea-
lizzare il ‘non nato’ non & in realtd molto gra-
devole. Dal punto di vista secondo cui la
felicita sorge da una nuova sensazione, il Nir-
vana pud sembrare una morte segreta, qualcosa



di terribile, un enorme, gelido vuoto. Potrem-
mo allora credere che la pratica spirituale con-
sista nel prendere I'io (I'io che & stato con noi
in tutte le nostre vite, prendendosi cura di noi,
regalandoci bei momenti, che & stato buono
con noi) e ucciderlo!

Questo concetto di annichilimento & una
prospettiva piuttosto spaventosa, ma non ha
niente a che fare con il Nirvana. Una delle cose
che ho sempre apprezzato particolarmente da-
gli insegnamenti del Buddha & che egli non ha
mai parlato dell'io come se fosse qualcosa che
si nasconde dentro di noi e che dobbiamo
uccidere, annientare, o cacciare via.

Egli disse invece: non ¢’ nessun io, e non c’é
mai stato. Gli insegnamenti non danno un sen-
so che ci sia qualcosa di prezioso dentro di noi
e che dovremo perdere questo qualcosa, né che
ci sia qualcosa di terribile da combattere e
distruggere. La nostra pratica non serve a ucci-
dere I'io, ma semplicemente a scoprire la nostra
vera natura.

Il Nirvana & un salto nell'ignoto, in cid che
trascende la nostra realtd condizionata, le no-
stre solite parole, i nostri desideri convenzionali
e le nostre idee su chi siamo. Quando stavo
costruendo la mia casa, un architetto mi disse:
“Il modo migliore di progettare una casa & di
osservare il terreno sui cui verra costruita come
fosse una cosa incompleta, dopo di che dobbia-
mo comprendere che la casa lo completera”.
Allo stesso modo, ¢’¢ in ciascuno di noi la
sensazione che il ‘terreno’ della nostra vita sia

incompleto. Dal momento che questa & una
sensazione spiacevole, possiamo essere tentati
di condannarla, o di cercare uno stimolo sem-
pre pit grande per riuscire a dimenticarla.

. Possiamo invece comprendere che questa
sensazione dentro di noi & qualcosa di meravi-
glioso che ha bisogno di essere completata, che
aspetta la risoluzione della nostra vita in cid che
¢ al di 13 della felicitd ordinaria, effimera, al di
1a dellillusione di un io separato.

Nella meditazione percepiamo la mancanza
di essenza e I'impermanenza di tutto cid che
esiste, e sentiamo profondamente linsicurezza
di cio. Vediamo anche con ebbrezza e stupore
il meraviglioso miracolo dell’esistenza. Speri-
mentando sia I'ebbrezza sia Iinsicurezza, la
mente si stabilisce in uno stato di equanimita.
In questo stato di perfetto equilibrio non c’&
preoccupazione per il futuro, non c’é attacca-
mento né il minimo impulso verso qualcos’al-
tro: ¢’é solo essere. E 1i che accade la silenziosa,
ineffabile apertura del Nirvana.

La realizzazione del Nirvana non & una fan-
tasia 0 un conseguimento arcano che ammiria-
mo da lontano, pensando che il Buddha ci &
riuscito in un luogo remoto tanto tempo fa.
Possiamo realizzarlo anche noi. Il fatto che il
Buddha fosse un essere umano indica la possi-
bilita per tutti noi di essere liberi. Questa pos-
sibilita & presente in ogni momento della no-
stra vita.

(Trad. dallinglese di Giuliano Giustaring)

« Viviamo in una societa la cui politica sta tutta nell’eccitare ogni nervo umano,
nel mantenerlo poi al piu alto livello di tensione artificiale, nel tendere fino all’e-
stremo ogni desiderio umano, creando sempre quanti pid nuovi desideri e passioni
sia possibile, allo scopo di soddisfarli con i prodoiti delle nostre fabbriche, delle
tipografie, degli stabilimenti cinematografici e di tutte le altre fonti di produzione ».

THOMAS MERTON




La meraviglia del momento presente

di Philip Glass

Pubblichiamo, dal numero di settembre 1997 della rivista americana Shambala Sun,
un’intervista a Philip Glass curata da Stephen Brooks e costituita in parte di domande che
il celebre compositore si rivolge da solo. Nel suo dialogo-soliloquio, I'autore della colonna
sonora del film Kundun rivela una straordinaria convergenza di creativita artistica e pra-
tica meditativa indicando, con le sue riflessioni, interessanti prospettive di ricerca spirituale.

Potremmo parlare non tan-
to del comporre, ma del suo-
nare la musica, cioé lesecu-
one dei pex, e dei ‘tre tem-
p?’, passato, presente e futuro.

Ho sempre considerato la
composizione e I’esecuzione
come due aspetti connessi
tra loro. Di solito la sequen-
za &: mi viene un’idea per un
pezzo, quindi lo scrivo e poi
lo eseguo. Suonare in pub-
blico completa il ciclo di creativita. Faccio ap-
prossimativamente sessanta o settanta concerti
all'anno, per cui I’attivitd di suonare é costante.
La cosa che mi interessa & cid che accade
mentre sto suonando davanti a centinaia, a

volte migliaia di persone.

L'incontro con il pubblico é molto interessante.

Rappresenta tutto del ‘fare musica’. Se scri-
vi musica, ma ti manca quell'incontro, ci pud
essere una tendenza a perdere il contatto con
gli altri,

Negli anni sessanta si é discusso molto, tra gli
stessi  compositori, sul ruolo del compositore.
Quale pensi che sia la funzione del compositore
nel mondo in cui viviamo?

Ricordo che negli anni sessanta c’erano di-
verse persone che avevano una visione molto
politicizzata. Erano soprattutto compositori eu-
ropei, ma c’erano anche alcuni americani. Essi
sentivano che la loro musica avrebbe dovuto
coinvolgere la societd in una maniera politica.
Esponevano varie ideologie di sinistra e cerca-
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vano di comporre la loro
musica in un’ottica politica.
Molto spesso la musica che
queste persone componeva-
no era arte astratta, ed era
difficile farla conoscere. C'e-
ra dunque una vera e pro-
pria contraddizione: parlava-
no di comporre musica per
la gente, ma la loro era una
musica che nessuno voleva
ascoltare,

Quando iniziai a suonare pit assiduamente
in pubblico, abbandonai I'idea astratta del rap-
porto del compositore con la gente e mi accorsi
che lincontro con il pubblico avviene continua-
mente quando suoni la musica. Cominciai allo-
ra a divenire consapevole dei miei processi
mentali, psicologici ed emotivi che erano pre-
senti mentre stavo suonando, e iniziai a pormi
varie domande. La prima domanda fu: qual é il
mio rapporto con il pubblico che ascolta?

E wuna domanda interessante.

Scoprii che quando salivo sul palco e mi
sedevo al piano, c’era, naturalmente, una certa
eccitazione. Ma sentivo sempre che ero nel
posto giusto e che quelle persone che ascolta-
vano erano nel posto giusto.

Cid non significa che non mi capiti di essere
nervoso. Ma conosco gente che arriva a prendere
droghe e tranquillanti per calmare lo stress. Que-
sto per me ¢& del tutto controproducente, perché
ottunde I'esperienza, che & invece qualcosa che
dovremmo recepire in tutta la sua intensita.

Questa situazione (una persona davanti a di-
verse migliaia di persone) & peculiare. Cio¢, per



la maggior parte del tempo non viviamo in quel
modo. Passiamo accanto alle persone per la
strada o abbiamo incontri come questa intervi-
sta. Ma c’¢ qualcosa di estremamente interes-
sante nelleseguire musica in pubblico. E un
ruolo davvero particolare, con una sua storia
sociale, artistica e culturale.

Ho cominciato a eseguire musica in pubblico
molto presto, quando avevo appena dieci anni.
Agli inizi suonavo il flauto in un’orchestra e
partecipavo a programmi televisivi. Diciamo
quindi che ho suonato in pubblico per cin-
quant’anni. Percid penso che, quando dico che
sul palco mi sento al posto giusto, con il pub-
blico al posto giusto, cid dipenda dal fatto che,
dopo tanti anni, il palco sia ormai per me un
luogo naturale.

La seconda cosa che cominciai a chiedermi
era: come riesci a ricordare cid che stai suonan-
do? Beh, potrei dire che & tutto memorizzato.
Di solito imparo un programma e lo porto
avanti tutto I'anno, per sessanta o settanta con-
certi. Non sono un improvvisatore, non salgo
sul palco e invento qualcosa. Suono principal-
mente pezzi che conosco.

Anche cosi, come fai a sapere cosa suoni?
Come avviene questo processo nella mente?

Suono per sei, sette, otto minuti, e ogni nota
fluisce nella nota successiva nel modo in cui
I'ho composta. Dire che memorizzo tutto & un
modo un po’ semplicistico di rispondere.

Come evochi il ricordo? Come fa il dito a
sapere su quale nota andare?

C’¢, innanzitutto, una sorta di memoria mec-
canica. Se dimentichi qualcosa, tomi indietro
mentalmente e ricominci da un altro punto. Di
solito lo facciamo con le cose che memorizzia-
mo. Ma penso che non sia possibile affidarsi
alla memoria meccanica per un concerto che
dura tutta una serata.

Iniziai percid a occuparmi del momento pre-
sente, a esaminare il momento presente prima di
suonare la nota successiva. Facciamo un esem-
pio: sto suonando una melodia di cinque note,
ne ho suonate tre e sto per suonare la quarta. La
domanda é&: da dove viene la quarta nota?

Davvero una buona domanda.

Mi sembrava di udire la nota e quindi la
suonavo. Potevo sentire la nota successiva e
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cosi potevo suonarla. Direi che in questo caso
la memoria abbia a che fare con l'udito. Stiamo
parlando di uno dei ‘tre tempi’, il tempo futu-
ro, giusto?

Allo stesso tempo si tratta della meraviglia
del momento presente, perché sono completa-
mente nel presente. Di fatto, una delle funzioni
del pubblico per me & che esso intensifica la
sensazione di sentirsi nel presente. E molto
difficile andare al di 12 di descrizioni sommarie.
Il momento presente, di per sé, tende a essere
poetico: & un’intensa sensazione di sentirsi pre-
sente, di fronte al pubblico, in quel preciso
momento.

Posso allora ricordare la musica che ho ap-
pena suonato, udire le note che sto per suonare
e, a cavallo tra questi due ‘tempi’, sono preso
nel momento presente. Somiglia al paradosso di
Zenone: come puoi raggiungere un luogo se
ogni volta percorri metd strada? Come puoi
raggiungere la destinazione finale? Sembra logi-
camente impossibile.

La difficolta con il problema sta nel modo in
cui & descritto. In realtd non abbiamo nessun
problema a raggiungere I'altro lato. Di solito &
il modo in cui lo descriviamo che lo rende un
problema. Spostandoci, portiamo semplicemen-
te il problema con noi, di momento in momen-
to. Questo & cid che accade veramente.

Perci6é il momento futuro, quella nota che
stiamo per suonare, ¢ il momento successivo. E
il momento che abbiamo appena suonato é il
momento passato. E come un nucleo, che ci
portiamo appresso, che comprende il passato, il
presente e il futuro. Ce lo portiamo sempre
appresso. Penso che questo sia almeno quanto
accade nell’esperienza dell’eseguire musica.

Un’altra domanda: come accade invece che
non ricordiamo?

La memoria ¢& soltanto un aiuto alla creativita
del suonare. In realtd non & la memoria che sta
suonando. Quando dico di riuscire a udire la
nota successiva, intendo dire che la sto udendo
nella mia memoria. Percid la memoria & in
veritd soltanto un aiuto. Ci permette di proiet-
tarci alla nota successiva basandoci su cio che
abbiamo udito in passato e, come ho detto,
chiudendoci in un certo senso nel presente.
Non mi sembra un’espressione felice, perché
dicendo “chiudersi nel presente” sembra che ci
sia un problema da risolvere, mentre invece



non ¢’é¢ nessun problema, perché il momento

resents € un momento completamente fluido.
I' in costante movimento: la nota futura rimane
sempre avanti a te, irraggiungibile, e la nota
passata & sempre gia dietro di te.

Questo solleva un’altra domanda: come fai a
suonare lo stesso concerto settanta volte?

Beh, non & che suoni lo stesso concerto
settanta volte. L’unico modo in cui si pud ot-
tenere un’'esecuzione interessante & essere inte-
ressati a cid che si sta facendo. Chiaramente, se
si suona qualcosa in maniera puramente mec-
canica, il pezzo suonera in quel modo e nessu-
no sard molto interessato.

Un mio amico mi ha detto che larte dell’ese-
cuzione musicale in pubblico sta nel suonare
ogni pezzo come se fosse sempre nuovo.

Ogni volta che lo suoni, diventa nuovo. Que-
sto & uno dei modi in cui ritengo che la memo-
ria si amalgami con il tempo passato, il tempo
presente e il tempo futuro. L’ho definito ‘la
meraviglia del momento presente’. E un mo-
mento meraviglioso perché il pubblico e la si-
tuazione del trovarsi a suonare ci permette, anzi
ci richiede, di pensare a quel momento. Molto
spesso trascorriamo la vita senza pensare al
momento presente. Parliamo di consapevolezza
ma la maggior parte di noi non & molto consa-
pevole. La consapevolezza & qualcosa che forse
riusciamo a fare in occasioni speciali, ma essere
consapevoli tutto il tempo & molto difficile.

Quella ‘meraviglia del momento presente’ ri-
guarda anche il pubblico che ascolta?

L’attivita di ascoltare & un po’ diversa. Quan-
do stai eseguendo musica, il corpo, la parola e
la mente sono un tutt’uno. Il corpo & letteral-
mente il corpo che suona. La parola & il tema,
la musica che facciamo. La mente & cid che ci
permette di collegare corpo e parole, in questo
caso. Percio tutti e tre sono perfettamente in-
tegrati.

Quando ascoltiamo non abbiamo quel dono.
L’ascolto, di per sé, pud non essere completo,
perché, come & noto, durante i concerti la gente
arriva ad addormentarsi. Oppure pensano alla
lista della spesa o a qualcos’altro. Quando ascol-
tiamo non ci viene richiesto di tenere la mente
concentrata, e spesso non lo facciamo. Essere
un buon ascoltatore & probabilmente piu diffi-
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cile che essere un buon esecutore. Essere un
buon esecutore ¢é pitl facile, perché se non lo sei
lo scopri subito. E, in un certo senso, auto-
correttivo: nessuno vuole ascoltarti e neanche a
te va di suonare. Allora il momento presente
pud diventare, da meraviglioso, molto doloroso.

Chi ¢ il pubblico? Per chi stiamo suonando?

La risposta, naturalmente, & che tu sei il
pubblico. Questa & la cosa curiosa: la prima
persona che ascolta la musica sei tu, ’autore
della musica. C’era un compositore, di nome
Carl Ruggles, che viveva nel New England ed &
morto qualche anno fa. Era una sorta di com-
positore dissidente, non apparteneva a nessuna
scuola, una specie di Charles Ives. Diceva che
prima di scrivere un accordo lo suonava dieci-
mila volte. E se, dopo diecimila volte, ancora
gli piaceva, lo riteneva buono. A questo punto
lo scriveva. Penso sia un modo di procedere
molto difficile. Nel provare la musica usava se
stesso come ascoltatore. Io sono il compositore;
io sono anche I'ascoltatore. Se la musica non
‘mi arriva’, non ha senso scriverla.

Quando finii il Satyagraba, ero in grado di
suonare al piano gran parte dell’opera. Potevo
suonarla per i miei colleghi, per lo sceneggiato-
re, per lo scenografo, per il regista. Sapevamo
cos’era quel pezzo. Ma poi accadde qualcos’al-
tro. La prima sera che ci fu il pubblico ad
ascoltare, I'intera cosa cambid. Pensi di cono-
scere il pezzo. Pensi di sapere cos’hai fatto, ma
se stai seduto sul palco, ti guardi intorno e vedi
1500 persone, non lo sai pitl. E allora ti poni la
domanda, che & poi sempre la stessa: piacera
alla gente? Cosa ascolteranno? E se non gli
piacera?

Beh, chiaramente, il pubblico non sarebbe Ii se
non gli piacesse.

Hai avuto tanto tempo per fare tutte le cor-
rezioni che volevi, per comporre il pezzo nel
modo che volevi. Eppure emerge la domanda:
piacerd a tutti? Il primo pubblico sei tu, il
secondo pubblico ¢ quello della prima sera. E
tra questi due c’¢ un momento inafferrabile che
passerd, Una volta che la musica sara ascoltata
da qualcun altro non potrai pit ascoltarla nello
stesso modo. Non so se altri abbiano osservato
questo aspetto, ma, per quanto riguarda la mia
esperienza, posso dire che non sentirai piti lo
stesso pezzo nello stesso modo.



Stiamo tornando al rapporto tra pubblico e
compositore.

L’esecuzione non & un’attivitd che avviene in
isolamento. Essa avviene nella relazione con la
gente. Questo & certamente un ottima cosa, dal
punto di vista del Dharma, poiché contiene
I'idea di dedicare la tua opera. Un mio inse-
gnante di Dharma mi ha detto che il miglior
modo per dedicare il merito & la musica. Una
delle cose migliori che un artista possa fare &
dedicare il merito. Gli artisti sono fortunati
perché hanno la loro opera da dedicare. Tutti
possono dedicare il merito, ma l'artista ha qual-

cosa di estremamente tangibile che sottolinea la
relazione con il pubblico. In altre parole, la
musica non € qualcosa che componiamo e suo-
niamo solo per la nostra illuminazione, ma &
qualcosa che facciamo con la consapevolezza
dell'impatto che tutti gli altri, cioé il pubblico,
hanno sull’opera, e viceversa. Non facciamo
l'opera senza gli altri. Gli altri sono li, presenti.
In un senso pitl autentico, la facciamo per loro
e, se la facciamo per qualsiasi altra ragione,
probabilmente non & un’ottima ragione.

(Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini)

La collezione di Paramita

La collezione di Paramita comprende ora anche I'annata 1997; il prezzo ¢é 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:

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

daln. 1 al 36
dal n. 37 al 64

Copie singole:

Libri a prezzo ridotto:

Lire 80.000;
+ 50.000;
»  70.000;
z 100.000;
» 5.000;
E 8.000.

e Emest Renan, Vita di Gestl, Lire 2.000;

e Chandrakirti, Il Settuplice Ragionamento, Lire 12.000;

e Walpola Rahula, L’'insegnamento del Buddha, Lire 15.000;

e Luigi Martinelli, Etica buddhista ed etica cristiana, Lire 5.000;

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

Inviare I'importo tramite c/c postale n. 35582006 intestato a “Paramita - Roma”
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Identita e dialogo interreligioso

di padre Luciano Mazzocchi

Sia dal versante cristiano come da quello
buddhista viene ribadito che il dialogo interre-
ligioso ¢ autentico solo se le parti in dialogo
sono coscienti della propria identita, la custo-
discono con cura e la testimoniano. L’avverti-
mento & ovvio: che senso avrebbe dialogare se
ciascuno non conoscesse se Stesso € Non sapesse
in nome di che cosa sta dialogando? E ovvio,
ma nello stesso tempo & necessario ribadirlo,
perché proprio le cose ovvie spesso sono rare e
difficili. Infatti viviamo nell’epoca in cui & di
moda parlare per il semplice parlare, senza
chiedersi se il discorso abbia un capo e una
coda. Un animatore di serate di un albergo
turistico & pit apprezzato se dice e dice, senza
dire nulla. Purtroppo anche uomini politici e
religiosi dicono e dicono, senza dire. Conoscere
la propria identitd e parlare con riferimenti
precisi su cose precise € una virtd di grande
valore. E l'onesta che precede I'appartenenza
religiosa. Senza questa onestd di fondo il dialo-
go & confusione, polverone, diplomazia.

Conoscere la propria identita & quindi il pun-
to di partenza. Perd dobbiamo chiederci: che
cos’® un’identitd religiosa? Infatti, non poche
volte sotto questo nome si pud nascondere un
atteggiamento che non & affatto religioso. Si
pud essere irreligiosi nel propugnare la pro-
pria identita religiosa. C'¢ un diffuso intendere
'identita della propria religione come fosse un
qualcosa di cui la propria religione ha I'esclu-
siva. Quindi identita religiosa da cui scaturisce
vanto, senso di superiorita, senso di separazione
dagli altri, Percio il dialogo fra due identita, al
di la delle parvenze di rispetto vicendevole,
rimane fondamentalmente un duello fra avver-
sari: duello vellutato, ma al di la degli inchini e
dei sorrisi vegeta la permalositd che fa dire:
“Gin le mani! Questo & mia proprieta. Tu non
c’entri!”. Ma pud essere vero cid che & esclusi-
va di una religione?

La veritd che non & vera per tutti non & vera
per nessuno. Tutti lo diciamo. Ma allora perché
chiamare propria identita cid che si ritiene teso-
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ro esclusivo della propria religione? Qui c’¢ un
grave errore di prospettiva. Se una religione &
basata sulla verit, la sua identitd non & una sua
esclusiva, non lo & e non lo pud essere. Non lo
puod essere perché ¢ una nobile manifestazione
della verita universale. E quella porzione di ve-
ritd universale che si & consegnata in custodia a
quel gruppo religioso, come I'acqua di un fiume
si suddivide in tanti ruscelli. L’identita autentica
di ogni religione &, fra quanto é custodito in
quella religione, proprio cid di cui quella reli-
gione non pud dire: & mio! Scorre nell’alveo di
quella religione per irrigare I'universo intero.
L’identita cristiana &, nel cristianesimo, cid di
cui i cristiani non possono affatto dire: & nostro!
Ma ¢ cio che, attraverso i cristiani, deve essere
restituito a tutt. Cosi & I'identitd buddhista: cio
che non appartiene ai buddhisti, ma che, at-
traverso loro, deve essere testimoniato a tutti.
L’identitd non da adito ad alcun vanto, ad alcun
senso di superioritd; ma piuttosto ingenera la
riconoscenza per essere depositari di un bene
che & di tutti, suscita il timore di sperperare cid
che & bene universale, educa all'umilta per la
consapevolezza di essere sempre indegni di tan-
to compito. Una religione ha compiuto il suo
dovere verso la veritd che si & affidata alla sua
custodia proprio quando tutti gli altri se ne
abbeverano a sazietd. Direi che il dovere & per-
fetto quando tutto avviene con tale naturalezza
che non si perde tempo a incensare nessuno.

Ma allora che cos’¢ proprio di ogni religio-
ne? Non la verita, che, se ¢é tale, & di tutti; ma
i benefici che la porzione di veritd arreca alla
religione cui si affida. Tutti i raggi vengono dal
grande sole, ma ogni raggio, posandosi su un
particolare posto, svolge una particolare funzio-
ne: I'evaporazione del mare, il movimento del
vento, il formarsi delle nubi, la pioggia, ’arsura
del deserto, la nebbia, la brezza: tutti sono
fenomeni dei raggi del sole sulle diverse cose.
Tutte le identita autentiche delle religioni sono
espressioni dell’unica verita; ma l'unica verita in
ogni religione ha suscitato colori, profumi e



sapori differenti. Il ruolo di ogni religione &
quello di custodire il colore, profumo e sapore
che i raggi di luce, posandosi su di lei, suscita-
no per la gioia dell'Universo. Cristianesimo e
buddhismo sono due nobili religioni i cui alberi
nei millenni hanno fatto maturare frutti squisiti,
come comportamenti umani e come espressioni
artistiche. Cristiani e buddhisti devono rispetta-
re la reciproca identita, perché & un bel segno
di maturitd provare rispetto verso il colore,
profumo e sapore che la veritd arreca al mondo
attraverso l'altra religione. Thomas Merton,
pioniere cristiano del dialogo con il buddhi-
smo, chiamava “uccelli rapaci” quei cristiani
che si appropriavano delle qualita religiose che
il buddhismo ha maturato nei secoli, per met-
tere anche quelle al proprio occhiello. Cio che
& vero e buono & di tutti; ma & onesto dire
grazie quando riceviamo il bene, che pur ap-
partenendoci, storicamente ci giunge attraverso
gli altri. Una volta fui redarguito dal monaco
Zen con cui condivido il cammino, perché uscii
in questa espressione: lo zazen cristiano! Lo
zazen & di me, cristiano, perché & di ogni
uomo. Ma il canale che lo fa scorrere fino a me
¢ quello buddhista. Quindi I'espressione giusta
& “Io, cristiano, compio lo zazen che il bud-
dhismo mi offre. Lo compio perché sperimento
che comunica con cio che io sono”.

Ultimamente, un amico ci ha fatto pervenire
un libro dal titolo I/ pane e lo Zen di Bernard
Glassman e Rick Fields(1). 1 titolo originale &
Instructions to the cook (Istruzioni al cuoco) che
la casa editrice Ubaldini ha cambiato in quello
suddetto. Nella presentazione sul retro coperti-
na & scritto: “L’impegno sociale nello spirito
Zen non ha nulla a che vedere con quel tipo di
apostolato cui ci hanno abituati le varie orga-
nizzazioni, confessionali o no, di assistenza ai
poveri...”. Siamo in Italia ed ¢ evidente il rife-
rimento alle organizzazioni cristiane. Dissento
profondamente da queste affermazioni. Senz’al-
tro c’é zavorra nelle opere assistenziali di ma-
trice cristiana, come di qualsiasi altra matrice.

Ma c’¢ tanta e tanta autenticitad! Credo che c’é
pit autenticitd nel compiere un’opera di bene
consapevoli che inevitabilmente si commet-
tono anche tante imperfezioni, che presumere
di essere arrivati al vertice della perfezione
dove si compie il bene perché ci si ¢ immede-
simati con esso.

Ero a Castelvetrano (Trapani) e, a mezzo-
giorno, ebbi la felice idea di far fronte alla fame
con un bel pane siciliano e acqua di fonte. Fu
cosl nutriente e gustoso che tornai dal fornaio
per ringraziarlo. Egli mi rispose: “Faccio questo
mestiere da quando ero ragazzo, da oltre qua-
rant’anni, e, salvo la domenica, ogni giorno mi
alzo a mezzanotte per fare il pane. Il pane va
fatto lievitare e va impastato a lungo. Poi va
fatto riposare; quindi va cotto al forno riscalda-
to con la legna giusta (rami d’ulivo). E la mia
passione alzarmi a mezzanotte e fare il pane
buono!”. Anche il pane che una volta la setti-
mana mia madre e mia nonna facevano col
forno a legna di casa nostra era cosi buono! E
che dire del pane pugliese, quello originale?
Ogni angolo della nostra Italia ha il suo pane:
con un colore, profumo e sapore unico. Il pane,
da millenni, & il cibo principale dei popoli
mediterranei.

E poi il pane santo dell'ultima cena di Gesu,
in cui egli ha lasciato ai discepoli il suo corpo.
Lo riconoscevano dallo spezzare del pane. Fa
molto piacere che nella comuniti Zen di Grey-
ston si faccia il pane buono! E segno che il
colore, profumo e sapore dell'identita cristiana
& stato trasmesso. Con l’augurio che anche lo
zazen, il suo colore, profumo e sapore scorra
fra i cristiani.

Ma, se proprio si voleva cambiare il titolo del
libro, avrei suggerito qualcosa come “Lo zazen
e il recupero dalla tossicodipendenza”! 1l pane,
invece, mi richiamerebbe un altro titolo, come
“Cristo e il fornaio di Castelvetrano”! Ho di-
menticato il suo nome; forse nemmeno lo chie-
si. L’unica cosa che ricordo & che faceva un
pane buono, un pane che era vero pane!

(1) BERNARD GLASSMAN - RICK FIELDS, I/ pane e lo Zen, Ubaldini Editore, Roma 1997, pp. 148,

Lire 22.000 [#dr].
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Gli auguri del Cardinale Francis Arinze per il Vesak 1998

Cari amici buddhisti,

in occasione del Vesak, che celebra gli eventi importanti della vita del Buddha, vorrei
esprimervi, in qualita di Presidente del Concilio Pontificio per il Dialogo Interreligioso, i
migliori auguri di tutti i cattolici del mondo. Sono lieto di costatare che il dialogo tra
buddhisti e cristiani si distingue per il suo sforzo di incontrarsi al livello dell esperienza
religiosa. Il buddhismo e il cristianesimo sottolineano entrambi la ‘dimensione contemplativa’
della pratica religiosa. Dal 1979, attraverso lo ‘Scambio spirituale intermonastico’ e il
‘Programma di ospitalita monastica’, i buddhisti e i cristiani che sono impegnati nella vita
contemplativa all’interno della disciplina monastica hanno reso possibile un dialogo profondo.

Questa é una speranza di nuova vita ed é alla sorgente del dialogo, sebbene la
comprensione di questa nuova vita possa essere diversa. Per noi cristiani, la nuova vita va
cercata e trovata soltanto in Gesu Cristo. Gesu ha indicato la via quando ha detto: “Io sono
la via, la verita e la vita” (Gv 14,6). Ci ha insegnato non solo a non darci alla vendetta, ma
anche a rispondere al male con il bene. Egli ha detto: “Vi é stato detto: Occhio per occhio e
dente per dente. Ma io vi dico: non fate nessuna resistenza al malvagio. Al contrario, se
qualcuno vi colpisce la guancia destra, porgetegli anche I'altra” (Mt 5,38-39). Questo mi fa
pensare al modo in cui il venerabile Maha Ghosananda illustra un insegnamento del Buddha:
“Quando abbiamo torto, dobbiamo mettere da parte tutto il risentimento e dire: ‘La mia
mente non sara disturbata. Non una parola di rabbia uscira dalle mie labbra; rimarro gentile
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e amichevole, con pensieri amichevoli e senza malizia'”.

La speranza ci libera dallo scoramento, e ci rende in grado ricominciare da capo
avvertendo intorno a noi numerosi ‘segni di speranza’: la solidarieta crescente nel nostro
tempo tra le persone, specialmente verso i poveri, il desiderio di pace e giustizia, il
volontariato, il ritorno alla ricerca della trascendenza, una consapevolezza della dignita
umana e dei diritti che scorrono da essa, lattenzione per I'ambiente, ecc. Vorrei qui
sottolineare un particolare segno di speranza, che Giovanni Paolo II ha sottolineato, che é il
dialogo interreligioso.

Le persone di speranza sono, allo stesso tempo, persone realiste che non chiudono i loro
occhi alla realta nei suoi aspetti positivi e negativi. Non possiamo volgerci con occhio cieco
alle crisi drammatiche del nostro mondo: le guerre tra paesi diversi, le guerre civili, il
terrorismo in tutte le sue forme, l'ingiustizia che perpetua 'abisso tra il ricco e il povero, la
fame, la mancanza di abitazioni, la disoccupazione (specialmente tra i giovani), la globaliz-
zazione senza solidarietd, il pesante fardello dei debiti, la droga, l'immoralita, I'aborto. La
lista potrebbe essere piu lunga. Cio nonostante la fiaccola della speranza deve restare accesa
e splendere sui sentieri che conducono I'umanita verso un futuro migliore.

Noi cristiani e buddhisti, in viaggio nei nostri rispettivi sentieri spirituali, possiamo
operare insieme per dare pin speranza all'umanita. Tuttavia, dobbiamo prima accettare le
nostre differenze e dimostrarci rispetto reciproco e amore autentico. Questo ci renderd piit
credibili, e saremo per I'umanita un altro segno di speranza che si aggiungera a quelli che
gid ci sono.

E in questo spirito che vi rivolgo, cari amici buddhisti, i miei migliori auguri per la festa
del Vesak.
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Verso il Nepal

di Alfredo Stirati

Queste righe non sono che il resoconto del-
Pinizio di un viaggio, ma sono state scritte
nella consapevolezza che siamo da sempre,
tutti, in viaggio: psiconauti con lo sguardo
volto all’esterno per meglio vedere dentro
noi stessi. E sono convinto che si tratti di un
paesaggio comunque e sempre straordinario.
Inutile negare d’aver concesso per I'ennesima
volta spazio (un piccolo spazio, in verita) alla
pit infantile delle illusioni: il Nepal avreb-
be dovuto costituire 'occasione ‘irripetibile’.

(as.)

Parto da Merano di buon’'ora. Mezz'ora d’auto
fino a Bolzano dove faccio conoscenza con i miei
compagni. Quasi tutti visi sconosciuti: gente che
non dovrebbe essere meno entusiasmante cono-
scere di quanto lo sia partire per il Nepal. 1]
motivo del nostro viaggio é un corso di aggior-
namento di sessanta ore sul buddhbismo tibetano.
Sul pullman per 'aeroporto di Verona, la mia
inquietudine fa velo dlla freschezza del mondo
che incessantemente si ricrea anche di fronte ai
nostri occhi spenti dal dolore degli anni. Ma quel
cielo plumbeo, levigato e bellissimo, e quei pro-
filli sempre uguali dei monti filano via come
immagini morte e tutto, ancora una volta, é
perduto.

A Verona, il disbrigo delle solite formalita.
Vediamo l'aereo che ci portera a Francoforte: un
piccolo, non pisi nuovo bimotore a eliche dall'a-
spetto assai poco rassicurante. Ci scherZiamo su
per scaramanzia. Prendo posto davanti: potrei
essere sul vagone di un treno. Un breve rollio e
ci stacchiamo da terra. Sotto di noi, presto, le
Abpi svizzere: un oceano a perdita d'occhio di
giogaie ghiacciate. Per un attimo la mente si
ferma e attraverso gli occhi, liberi finalmente
dalla sua morsa, s’accende nel cuore un piccolo,
fulgente globo di gioia pura. E risplende. Poi
ricompare il brusio della mente.

La mia vicina di viaggio si presenta. Sembra
il mio esatto contrario: spensierata, disinvolta,
insegna e come hobby fa rock acrobatico. Sem-
bra felice e dentro di me spero che lo sia davve-
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ro. Avra imparato ad amare la sua ombra? Ilo
non sono riuscito ad amare la mia. Arrivano
altri del gruppo: si stappa una bottiglia e per un
po’ mi dimentico del ‘vagone volante’. Intanto
5’é fatta sera. Stamo su Francoforte. Un atterrag-
gio perfetto. L'aeroporto & immenso: cinquanta-
mila addetti. Una fiera dell’effimero: stand
scintillanti; un’offerta traboccante di prodotti in-
significanti. La gente non vede nulla e spinge i
carrelli verso le uscite e le entrate. Eppure nem-
meno qui ci sono replicanti: & sufficiente ini-
zare a parlare con qualcuno, perché subito ci si
riapra di fronte l'abisso dell”altro”; e il viaggio
continua.

Una donna, che in aereo mi ha sentito discor-
rere con la mia compagna di viaggio, mi si
avvicina; é con un'amica. Il marito le é morto
pochi mesi prima di cancro: aveva da poco pas-
sato i cinquanta. Va in Nepal per cercare di
volgere un attimo la mente altrove e forse, segre-
tamente, anche lei spera nell’occasione irripetibi-
le per ‘capire’. Non mi va di dirle parole di
circostanza. Le dico che non c'é nulla da ‘spera-
re’: dobbiamo solo cercare di trovare la via per
capire. Mi riprende pia forte la morsa dell'in-
quietudine. Sono ignorante di tutto, ma so di
essere nel buio e questo wi potrd salvare. La
lascio con la sua amica.

A Verona, in un’edicola, ho acquistato un
piccolo libro sul buddbismo; I'ho riposto nello
zaino: penso di leggerlo in viaggio. Sul retro c’é
un frammento di dialogo, credo stralciato dal
Canone:

«Un monaco chiese al Sublime: “Chi gode
del Nirvana?”. “Nessuno — rispose il Bud-
dha —, perché se vi fosse ancora un ‘chi’
non vi sarebbe Nirvana. In realta il Nirvana
& un Nulla che nessuno gode. Colui che non
ha pid nessuno, che & diventato nessuno,
entra nel sublime Nulla, in cio che non &
pari a nessuna cosa” »,

Sono contento d’aver detto a quella donna che
non si deve sperare. E solo il ‘chi’ a sperare.



Ancora luci, merci, esseri virtuali, altoparlanti
che echeggiano ininterrottamente, macchinari an-
ti-terrorismo ultrasofisticati per controllare i ba-
gagli: dietro tutto questo scintillio c’é ancora
Panimale umano, il cervello-rettile (dicono la
parte pin arcaica... o la pia recente?). Verra il
ciclo dell’'Uomo. Ma non é ancora tempo. Sento
che dovremmo amare anche la mano assassina:
se la odiamo, é perché non vediamo che il buio
che la muove é anche il nostro buio. E per un
attimo, infatti, bo paura: prevale 'animale. Non
é ancora tempo. Verrd un tempo in cui non
dovremo pit sforzarci di amare: perché ['animale
é nell'Uomo, ma 'Uomo é il cerchio pia ampio,
che include ['animale e non si esaurisce in esso.
Quel tempo verrd, perché I'Intero, com’é in ogni
cosa, é nell'Uomo e il tempo non fa che dispie-
gare llntero.

Vedo il nostro aereo: é enorme e livido come
il cielo brumoso. Ci ingoiera per dieci ore. Penso
al mio sogno ricorrente dell'aereo che cade. Mi
dico: paure del ‘chi’. Ma so bene che se ho
bisogno di rincuorarmi, sono ancora il ‘chi’. En-
triamo: sfavillio di luci, otto file di poltrone, due
corridoi. Il mio posto & vicino al finestrino. Il
mio nuovo compagno di viaggio é un insegnante
di religione, di madrelingua tedesca: é compito,
affabile, cortese, ma avrei preferito una compa-
gnia meno impegnativa, capace di fugare i miei
fantasmi.

L'aereo si muove lentamente e imbocca il
corridoio del decollo: qualche attimo di tensione,
mentre la potenza dei reattori aumenta fino a
sollevare l'immane cetaceo d'acciaio. Francofor-
te, gid illuminata, fugge via obliqua, in un atti-
mo. All'orizonte un ultimo, cupo bagliore di
tramonto. Adesso 'unica luce, la fuori, é il fa-
nalino di postzione che lampeggia in fondo all’a-
la sinistra. Non pare d’essere in aereo. Potrei
trovarmi in una stanza illuminata a festa; in un
salone del Nautilus del capitano Nemo; mi sfiora
anche lidea di un cenobio d’iniziati in volo
verso il Tibet... Ma metto subito a fuoco la
situazione: una brigata di allegri vacanzieri.

Una notte insonne, naturalmente, nonostante
tutti i confort. Dopo circa otto ore e mezza di
volo, sosta a Karachi, in Pakistan. Salgono uomi-
ni e donne dalla pelle scura e dai grandi occhi
buoni. Vedo ['Oceano Indiano che s’inazzurra
dalla prima luce e Uimmenso braciere di Karachi
illuminata rosseggiare sotto di noi, per qualche
secondo. Siamo di nuovo gia in alto. 1l sole entra
di colpo, sciabolando da destra sulle facce esan-
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gui. Dopo un paio d'ore, all’'orizzonte, lontanis-
sima, intravediamo la spina dorsale del mondo: é
I'Himalaya. Di nuovo, per un attimo, la ‘comare’
mente tace. Non ci sono pia io che osservo e le
preistoriche giogaie scintillanti che si ‘fanno’ os-
servare: & un fiore immenso che sta sorgendo dal-
Vabisso del Silenzio ritrovato. E il dono gratuito
della Manifestazione. Ma c’é di nuovo la mente:
in molti fanno ressa di fronte al finestrino; mi
spingono. Mi faccio da parte per lasciar ‘vedere'.

L’ala dell’aereo vibra leggermente e scintilla,
nel chiaro mattino. Ancora una volta sento che la
Bellezza non & che un simbolo, il segno visibile
di uno stato interiore, d’'un modo d’essere che va
ritrovato e fissato in noi. Tutto é un simbolo: un
simbolo imverso, va tutto riportato in noi. La
natura & bella, perché é attraversando 'nomo che
si fa bella. Bisogna consolidare e fissare la Bel-
lezza fissando e consolidando 'uomo. Siamo in-
compiuti; dobbiamo diventare quello che siamo.

Intanto é venuta a salutarmi la mia prima
compagna di viaggio. Non so come, arriviamo a
parlare della concezione indiana del tempo: evi
cosmici ed epoche dello spirito. L'Uomo non é
sempre stato come ora lo conosciamo. E nemme-
no lo scenario del mondo. Ci fu un tempo in cui
PUomo vedeva il mondo in filigrana. Platone se
ne ricordava ancora quando nel Timeo scrisse
che il tempo é “limmagine dell’eternita”. Quel-
Pepoca fini quando lo sguardo s’irvigidi in ‘oc-
chio’, incapace di visione verticale.

E il mondo si svuoto dei suoi déi; la natura
s'impietri ed espulse da sé coscienza e vita. Le
ricordo le eté dell' Uomo, la sua profondita tem-
porale: quando gli Indoeuropei giunsero nella
valle dell’Indo, nella seconda meta del secondo
millennio a.C. (per la storia ufficidle era l'uma-
nitd da poco emersa dal neolitico), incontrarono
sul loro cammino civilta, come quelle di Moben-
jo-Daro e Harappa (ormai giunte alla fine del
loro ciclo vitale), che praticavano, da tempi im-
memorabili, discipline affini allo yoga! Che stra-
ni, questi ruvidi e rozzi protoagricoltori e pastori
che praticano lo yoga! Quello che per la storia
ufficiale é un inizio, é invece, probabilmente, una
fine. Quelli che per la storia ufficiale sono i
nostri protogenitori, non sono forse che tronchi
laterali recenti, relitti decadenti di un’umanita
antichissima molto pin vicina agli déi che alla
scimmia. Mi ascolta incredula e ni pare affasci-
nata: “Ma dove le hai pescate queste notizie?”.
Le do la ricetta: un pizzico d'intelligenza e sem-
pre molta, molta curiosita.



Stamo su Kathmandu. L'aeroporto é occupato
e facciamo evoluzioni per pin di mezZ'ora. Final-
mente si tocca terra. Foto ricordo davanti all’ae-
reo e disbrigo di formaliti. Mentre faccio la fila
per cambiare i dollari in rupie, osservo, sulle
pareti della sala antistante I'aeroporto, i pannelli
decorativi in legno massiccio finemente intarsiato
in preziosi arabeschi: oltre che per la loro bellez-
za, ho modo di notarli perché costituiscono anche
Punico elemento non funzionale in un ambiente
altrimenti povero e disadorno, altro che Franco-
forte! Per la prima volta vedo Pietro Verni, il
nostro relatore sul buddbismo: presto saremmo
diventati amici.

Per un attimo la polizia aeroportuale mi scam-
bia per un terrorista perché, invece di esibire il
cartellino di transito, traffico goffamente con i
miei bagagli: due agenti mi corrono incontro
urlando e gesticolando, ma l'equivoco & presto
chiarito e posso dirigermi con gli altri verso
Puscita. Siamo subito circondati da una torma di
bambini scuri e seminudi, dagli occhi ardent,
che ci chiedono lelemosina. Vent anni fa — ci
dird poi il nostro relatore — non era cosi: erano
povers, ma avevano una dignitd di cui il turismo
Ui ba privati. Con lelemosina non li si aiuta: li si
trasforma solo in piccoli mendicanti. Per atutarli

bisognerebbe smettere di emarginare loro e gli
altri del cosiddetto Terzo mondo con la nostra
politica di dilapidazioni e di sprechi, che satolla
un’esigua parte dell'umaniti e affama e condan-
na a morte tutto il resto del mondo.

Mentre il pullman ci porta in albergo, mi
rendo conto di come la ‘modernitd’, arrivata di
colpo, abbia prodotto effetti devastanti: intanto
la miseria dilaga ancora e ai pochissimi benestan-
ti fa riscontro un esercito di poveri. E poi, in
appena vent’anni, Kathmandu é diventata inabi-
tabile: terrificante I'inquinamento chimico e acu-
stico; indiscriminato 'uso di benzine pessime,
scarto di tutti gli scarti; e, infine, il genocidio
spirituale perpetrato dalla televisione che, come
avrei presto potuto constatare, sta giungendo an-
che nei villaggi inculcando, in modo massiccio e
irreversibile, il modello occidentale.

I giorni che sarebbero seguiti: il profilo di uno
stupa al tramonto; [echeggiare delle lunghe
trombe dei monad; gli asceti dall’occhio intenso
e lucente; il fumo acre delle cremazioni; le die-
cimiila piccole mani dei poveri; i silenu delle
antiche strade delle cittd sante. Di questo non
posso dir nulla che altri, meglio di me, non
abbiano gia detto.

AS.LA. - VACANZE DELLO SPIRITO

L’Associazione Spazio Interiore e Ambiente (A.S..A.) organizza ogni anno le Vacances de
FEsprit, che s svolgono in splendidi luoghi naturali, come le Dolomiti o 'Abbazia di Vallombrosa
vicino Firenze. L'obiettivo & di offrire ai partecipanti un periodo di rigenerazione, di cultura e,
soprattutto, di consapevolezza. Oltre alle conferenze tenute da docenti di chiara fama (il fisico
Marcello Cini, il matematico Bruno D’Amore, il semiologo Paolo Fabbri, il cognitivista Francisco
J. Varela, i filosofi Gianni Vattimo ed Emanuele Severino), si svolgono gite in montagna, lezioni
di Yoga, Zen e Aikido con insegnanti del centro A.S.I.A. il programma di quest'anno, che si
svolgera ad Anterselva (Bolzano), prevede le seguenti settimane a tema: 18-25 luglio, Storia di un
viaggio dentro la materia (prof. Giuliano Preparata); 25 luglio - 12 agosto, Introduzione al pen-
siero buddhista (prof. Giangiorgio Pasqualotto); 1-8 agosto, Viaggio nel mondo degli animali
(prof. Giorgio Celli).

Per informazioni: Vacances de IEsprit - A.S.I.A. - Via di Jano, 6 - 40065 Pianoro (Bologna)
- Tel. 051/225588 - Fax 051/240986 - Cell. 0360/797393.

LIEE ]

“.. Parallelamente ad un acculturazione a carattere intellettuale vi & un bisogno urgente di
coltivare la capacita di riposo mentale e di rapporti senza pregiudizi, di sospensione dei pregiudizi,
che e la base di ogni tradizione contemplativa. Le tradizioni orientali — come le arti marziali o le
tradizioni meditative — fomiscono dei mezzi per recuperare una dimensione contemplativa che é

stata pitt 0 meno perduta in Occidente”.
Francisco J. Varela
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Santacittarama:
il ‘cuore’ ha trovato la sua dimora

Il Santacittarama — il “Giardino del cuore
sereno” — ha finalmente trovato una dimora
adatta, vicino a Rieti, considerato il centro geo-
grafico d’Ttalia.

Gia dal suo arrivo qui a novembre, il “San-
gha della foresta” si & sentito piti vicino alle sue
radici tradizionali in questo tranquillo luogo di
campagna. Infatti, mentre la primavera stava
facendo appena capolino, il Sangha era in piena
fioritura avendo, negli ultimi mesi, pit che rad-
doppiato il proprio numero, passando a sette
componenti: quattro monaci, due anagarika e
una monaca.

Dopo la gran fatica del trasloco e della siste-
mazione, & stato un sollievo rallentare i ritmi
sotto le feste di Natale e passare gran parte del
mese di gennaio nella calma silenziosa di un
ritiro monastico. Vivendo in modo semplice,
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sedendo, camminando, gustando con consape-
volezza la natura circostante, ci si & gradual-
mente rilassati e abituati a cid che ancora ci
sembrava quasi irreale. Dallo spazio gioioso
dell’essere silenziosamente presenti, & sorto un
profondo senso di gratitudine per tutti coloro
che ci hanno aiutato a realizzare quello che per
lunghi anni non era sembrato che un sogno.

Tutti i visitatori laici hanno espresso la loro
gioia e un grande entusiasmo per il nuovo
monastero. Nei pochi mesi che abbiamo passa-
to qui, abbiamo ricevuto visite anche da gente
venuta da lontano, dalla Sicilia alla Svizzera —
ma la distanza non & un ostacolo per chi ha
determinazione! Una mattina dei primi di mar-
zo sono arrivati 70 thailandesi — che avevano
viaggiato per 1.000 km. tutta la notte dalla
Svizzera, in un autobus a due piani — giunti



per celebrare la tradizionale cerimonia delle
offerte, in quel loro modo gioioso e devoto. E
all’alba del giorno dopo hanno ripreso la lunga
via del ritorno. Siamo stati anche onorati della
visita di Ajahn Sumedho, che, sebbene stesse
conducendo un ritiro ad Amaravati, in Inghil-
terra, lo ha interrotto per venire ad assistere a
questa celebrazione. Con I’arrivo quasi contem-
poraneo di Ajahn Vajiro, abate del monastero
Bodhinyanarama in Nuova Zelanda, e di Ajahn
Samvaro, vice abate del monastero internazio-
nale in Thailandia, I'incontro & diventato. una
specie di inaugurazione informale. Hanno par-
tecipato infatti il nuovo ambasciatore thailande-
se con la sua famiglia e lo staff diplomatico,
oltre a numerosi amici di ogni nazionalita, gre-
mendo cosi la nuova tenda, finita di montare
appena in tempo. Piti tardi, mentre gli ospiti
thailandesi visitavano Roma, Ajahn Sumedho
ha offerto agli italiani rimasti alcune utili rifles-
sioni sul Dhamma, abilmente tradotte dal prof.
Corrado Pensa.

Anche il rapporto con i vicini & iniziato
sotto buoni auspici. Vedendo quanto avessimo
bisogno di aiuto mentre tentavamo disperata-
mente di liberare dalla melma il camion di un
amico, in cui erano stipate le prime masserizie
da Sezze, il nostro vicino agricoltore si & gen-
tilmente offerto di trascinarlo su un terreno
sicuro con il suo trattore; da quel momento,
egli viene regolarmente a trovarci portando

offerte della sua coltivazione biologica o bi-
scotti fatti- a casa dalla moglie. E stata una
magnifica esperienza che proprio la prima per-
sona del luogo che abbiamo incontrato si di-
mostrasse cosi gentile e generosa. Gli ammini-
stratori locali si sono dimostrati molto dispo-
nibili e gentili, pur nella confusa situazione in
cui ci siamo trovati, essendo la proprietd nel
comune di Poggio Nativo ma con accesso at-
traverso il comune di Frasso Sabino, per cui
abbiamo dovuto presentarci a tutti e due i
comuni.

La mancanza di una grande sala di medita-
zione & stata temporaneamente risolta con 'in-
stallazione di una grande tenda che dovrebbe
essere forte abbastanza da resistere un po’ di
anni. Infatti, fino al giorno in cui ci sard il
permesso e il denaro sufficiente per poter co-
struire tna vera sala di meditazione, questa
dovra bastare per accogliere le riunioni nume-
rose, soprattutto durante i mesi non invernali.
Gia a Pasqua era di nuovo piena di gente per il
Capodanno thailandese. I 10 maggio, in una
splendida domenica di sole, si & celebrato il
Vesak, in cui si festeggiano la Nascita, 'Tllumi-
nazione e il Parinibbana del Buddha.

Che tutti gli esseri ricevano metta e i nostri
migliori auguri dal “Giardino del cuore sereno”.

(Testo curato dai monaci del Santacittarama;

foto di Vittoria Girards)

« Il compito del monaco é duro: egli lavora a rendere libero il suo cuore, cosi
che possano abitarvi la sollecitudine e la benevolenza nei confronti di tutte le
cose. Vedendo che ogni forma di vita sorge e muore, nasce e si estingue come
il respiro, sa che nulla pud appartenergli, e cosi pone fine alla sofferenza ».

AJAHN CHAH




Pratiche e dialoghi |
alla base della Soka Gakkai

di Maria Cristina Malarbi

Puo essere utile anche ai praticanti di altre
scuole buddhiste, al di la delle divergenze
dottrinali, conoscere una consuetudine ti-
pica della Soka Gakkai, che contribuisce
a sviluppare fra i suoi aderenti, oltre al-
I'amicizia, anche un reciproco impegno
per la maturazione spirituale di ognuno e
per il concorso di tutti nella vita sociale.

Gli incontri pia importanti tra le attivitd della
Soka Gakkai sono le riunioni di discussione o,
utilizzando il termine giapponese, zadankai (che
significa “sedersi e parlare”). Si svolgono il primo
e il terzo giovedi del mese, dalle 19.30 alle
21.30, in case private dei membri dell Associa-
zione. A queste riunioni partecipano gli apparte-
nenti a un ‘gruppo’, di circa 10-15 persone:
membri praticanti o persone nuove. 1 ‘gruppr’
sono le unitd pia piccole e pin importanti dell'or-
ganizzazione che é strutturata su basi territoriali.
A un ‘settore’, ad esempio, appartengono piti
‘grupp?’ di persone che abitano nello stesso quar-
tiere e a un ‘gruppo’ appartengono persone che
abitano nelle vicinanze della casa messa a dispo-
sizione per le riunions; cosi si facilita la parteci-
pazione di tutti i membri, anche se molto
impegnati, eliminando i disagi degli spostamenti
in una grande citté come Roma.

Le riunioni sono guidate dai due responsabili
di gruppo, col compito di scegliere I’argomento.
della riunione e curare il suo svolgimento, af-
finché siano coinvolte tutte le persone presents.
Lo spunto per la discussione viene spesso tratto
da una frase di gosho (gli scritti del fondatore
Nichiren Daishonin) o dai discorsi del Presidente
della Soka Gakkat, Daisaku Tkeda.

Oltre ai due responsabils, una terza persona bha
il compito di ‘accogliere’, cioé di curare tutti gli
aspetti logistici affinché la riunione si svolga con
il minimo disagio, sia per i partecipanti sia per i
condomini del palazzo. Prima dellinizio della
riunione vera e propria, si recita insieme Dai-
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moku (2 mantra Nam-Myo Ho-Renge-Kyo) per
circa 30 minuti, e Gongyo (il secondo e il se-
dicesimo capitolo del Sutra del Loto); la riunio-
ne imizia quindi con la frase di apertura introdot-
ta dai responsabili o, se ci sono persone nuove,
tutti i partecipanti si presentano dicendo il pro-
prio nome.

Seguono i racconti di esperienze personali;
ognuno é libero di raccontare la propria esperien-
za in relazione all’ argomento della serata o qual-
siasi altra esperienza possa essere di incoraggia-
mento agli altri. Una ‘esperienza’ é il racconto di
come si & riusciti a risolvere un problema di
qualsiasi tipo (economico, psicologico, di salute,
di relazione...) attraverso la pratica e gli insegna-
menti che sono alla base della dottrina buddbi-
sta. La pratica di Nam-Myo Ho-Renge-Kyo non
si basa, infatti, sull annullamento dei desideri,
benst passa dal raggiungimento dei propri obiet-
tivi alla trasformazione dei desideri e quindi a
una graduale crescita e maturazione spirituale.
Fa quindi parte della pratica il fissare obiettivi
tangibili (un lavoro migliore, guarire da wuna
malattia, trovare la persona giusta per una vita a
due..) e recitare il mantra con determinazione
per il raggiungimento di tali obiettivi.

E proprio durante questi cosiddetti zadankai
che é possibile esporre dubbi, difficolta, problemi,
chiedere consigli o condividere con gli altri mem-
bri la gioia di aver finalmente raggiunto uno
degli obiettivi per il quale si era duramente
‘lavorato’ a lungo. Non é mai facile scoprire la
causa che non ci permette di avverare i nostri
desiders, rimuoverla e attendere con perseveranza
il risultato dei nostri sforzi. Spesso, quasi sempre,
quella che crediamo essere la causa dei nostri
guat é solo un aspetto apparente del problema e
la vera causa sta invece dentro di noi o nella
mantera con la quale ci rapportiamo verso il
mondo esterno. Non & quindi semplice capire
quali azioni-dobbiamo compiere per andare verso



la risoluzione del problema, perché é sempre
molto pia semplice lamentarsi che le cose non
vanno per il verso giusto e dire “Che ci posso
fare?”, piuttosto che avere un atteggiamento co-
struttivo del tipo “Non capisco in questa situa-
zone dove sbaglio, eppure ci deve essere qualche
cosa che non arrivo a comprendere di cui io sono
il diretto responsabile. Voglio capire dove é il
vero problema, costi quel che costi!”.

I desideri vengono quindi ‘wtilizzati’ come
‘espedienti’ per guardare profondamente dentro
la nostra vita, le nostre abitudini, i nostri atteg-
glamenti superficiali, le nostre innate tendenze e
‘traformarli in medicina’. Questa medicina, dopo
aver individuato la causa della ‘malattia’, ci gua-
risce dalle distorsioni della nostra mente, renden-
doci — di esperienza in esperienza, di desiderio
in desiderio — sempre un po’ pia ‘illuminati’,
un po’ pin ‘consapevoli’. Durante le riunioni, i
racconti delle esperienze altrui, il loro iter men-
tale, il loro processo di maturazione, puo portarci
a capire improvvisamente qualche cosa che da
soli avremmo impiegato molto tempo a realizza-
re, anche se la loro esperienza non ha apparen-
temente niente in comune con la nostra proble-
matica del momento. Recitando per un determi-
nato obiettivo pud anche capitare di capire di
esserci posti ‘falsi obiettivi’, cioé di credere di
volere qualche cosa per poi scoprire di non voler
affatto quella data cosa o situazione, ma di vo-
lerne un’altra, che la nostra ‘oscurita innata’ non
ci aveva permesso di riconoscere prima. E allora
si ricomincia daccapo, fissando nuovi obiettivi e
s riparte con fiducia, certi di aver fatto maggiore
chiarezza sui propri reali desideri.

075/813231 - Fax 075/812445.
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Cosi i membri di un gruppo crescono insieme,
mese dopo mese; a volte si impara, altre si
insegna, ci si incoraggia vicendevolmente con la
certezza che le nostre azioni porteranno sicura-
mente alla riuscita. A volte si arriva a una riu-
nione con lo stato vitale sotto le scarpe; poi, do-
po mezdora di Daimoku tutti insieme e ['ascolto
delle esperienze delle altre persone, quella pesan-
tezza iniziale si dissolve e tutto torna ad assume-
re dimensioni verosimili, anche i problemi pii
grandi. Dopo una riunione di discussione, ci si
sente rinfrescati come dopo una doccia in piena
estate, pieni di speranza rinnovata, nuova ener-
gia, nuova grinta e... maggiore determinazione
per i propri obiettivi.

Le riunioni di discussione non sono fatte solo
per i praticanti, ma anzi sono il luogo pia adatto
per far conoscere la pratica a persone nuove, che
sono libere di fare domande o semplicemente
assistere alle riunioni di questo tipo e se lo
desiderano, ricevere consigli per iniziare a speri-
mentare loro stessi gli effetti della pratica di
Nam-Myo Ho-Renge-Kyo.

Ma limpegno per un buddhista della Soka
Gakkai non si linita alle riunioni del gioveds; é
un impegno personale costante, giornaliero, sia
per le sessioni di recitazione mattutina e serale
(ognuno recita a casa sua in armonia con i ritmi
della propria vita), sia soprattutto per limpegno
che ci si assume nella vita di tutti i giorni,
nell’ambito della citta e della societa in cui vi-
viamo, dove dobbiamo comportarci e agire in
maniera coerente con gli insegnamenti e con i
nostri obiettivi personals.

DI STUDI RELIGIOSI

Si terra quest’anno ad Assisi, dal 23 al 28 agosto, il 562 Corso Internazionale di
Studi Cristiani, dal tema Vento dello Spirito: Terra, religioni e cultura. Saranno
presenti esponenti cristiani, buddhisti e musulmani, e si parlera dello spirito che
anima la propria fede e della conflittualita con la propria istituzione, del rapporto con
la Terra e dei diritti del’'uomo, dei popoli, della natura.




L IBRI

=t el

= _%lra

Ta ‘:!: i i
di Luigi T;.gtngge

I

GABRIELLA SANNA - ANTONELLA CAPASSO (a cura di),
Orienti e Occidenti, Fahrenheit 451, Roma 1997,
pp. 184, Lire 22.000.

Che senso pud avere — oggi — parlare ancora di
Oriente e Occidente come di due assoluti? Se lo
chiedono studiosi di diverse estrazioni (antropologica,
economica, storico-filosofica, religiosa, sociologica,
letteraria). Luciano Canfora abbozza una storia del-
l'idea di Occidente, concludendo: “Oggi Orienti e
Occidenti si intrecciano inestricabilmente. E comun-
que la discriminante non & pit tra Oriente e Occi-
dente ma tra Nord e Sud del mondo: e il Sud non sta
solo al Sud ma é presente, a chiazze o a ‘pelle di
leopardo’ praticamente ovunque. E sara sempre piu
cosi grazie ad un fenomeno inarrestabile quale I'im-
migrazione” (pp.27-28). La dialettica Sud/Nord cui
accennava Canfora ¢ ripresa dall’antropologo Vitto-
rio Lanternari. Grazia Marchiand ci rammenta come
Pestetica orientale sia fortemente condizionata dall’i-
dea di natura espressa in Estremo Oriente. Pio Filip-
pani-Ronconi ci parla dei valori della spiritualita
orientale, mentre Giangiorgio Pasqualotto sembra pit
interessato a far luce sui problemi, non privi di
ritorni luminosi, scaturiti dalla tensione oppositiva
dei due poli, Oriente e Occidente. Armando Gnisci,
docente di letteratura comparata, scrive sulle lettera-
ture di migrazione, mentre Franco Mazzei discetta sul
rapporto tra lo sviluppo del Giappone e 'Occidente.
Giampiero Comolli, infine, sembra essersi specializza-
to nell'indagine sociologica sulla diffusione nel nostro
paese dei culti di ispirazione orientale.

GABRIELLA SANNA (a cura di), Religioni nel tempo,
Edizioni Lavoro, Roma 1996, pp. 188, Lire 25.000.

“L’impatto dell’Occidente con le ‘altre’ religioni
assume di volta in volta valenze di segno diverso: vedi
la simpatia che si riserva alle religioni orientali, con-
siderate talvolta solo nella loro aura esotica, vedi la
diffidenza, quando non l'apatia, con cui & accolto
I'Islam, tacciato in tutte le sue manifestazioni, spesso
senza distinzioni, di fondamentalismo e intolleranza
verso la modernita e divenuto negli ultimi tempi il
contenitore simbolico di tutte le paure della fortezza’
occidentale. Sono ambedue atteggiamenti che non
favoriscono una reale comprensione dei fenomeni e
quindi un dialogo e una accettazione reciproca. Lo
spirito di fondo che attraversa quest'opera é quello di
rintracciare le radici storiche delle antiche tradizioni
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religiose, con un intento divulgativo e conoscitivo,
per meglio comprendere il presente con le sue tra-
sformazioni e mutamenti” (pp. 10-11). L’ampia cita-
zione dall'introduzione di Gabriella Sanna contribui-
sce a spiegare gli obiettivi di questo lavoro, svolto a
pitt mani — e che mani!: Venturini, Polichetti, Vesci,
Lanciotti... — e in grado di farci capire in che misura
i movimenti di popoli e 'accelerazione della comuni-
cazione abbiano modificato lo statuto originario delle
grandi religioni. Di particolare interesse ci sono sem-
brati i saggi di Bernardi e Triulzi sulle culture e le
religioni dell’Africa, anche perché di queste aree,
eccezion fatta per la loro componente islamica, si
parla di rado. Bellissima, poi, la relazione di Alberto
Ventura (L'Islam classico: sviluppo storico e immagini
dell'Occidente), provvista di una bibliografia ricca e
anche sinteticamente ragionata, quindi utile e non
semplicemente accademica.

MIcHAEL TALBOT, Tutto é uno, URRA, Milano 1997,
pp-436, Lire 30.000.

1l titolo originale del libro di Talbot, apparso in
lingua inglese nel 1991, suona L'Universo olografico.
L'olografia & una tecnica che permette la realizzazio-
ne di immagini tridimensionali grazie all’azione di
una luce laser; per sua stessa natura, ogni porzione di
immagine olografica contiene 'immagine intera, e cid
giustifica 'uso del termine ologramma. “Padrini” del-
la concezione olografica sono stati David Bohm, fisi-
co, Karl Pribram, neurofisiologo, e in una certa mi-
sura lo psichiatra Stanislav Grof. Sviluppando lipo-
tesi olografica, Bohm ritiene che la realta tangibile sia
una sorta di realta virtuale, cui sottende un livello di
realtd pit profondo: egli parla a questo proposito di
ordine implicito, riportando la realtd abituale ad un
ordine esplicito. Secondo Bohm, i fenomeni di inter-
connessione messi in luce dalla fisica subatomica si
possono spiegare considerando I'Universo un olo-
gramma. Ancora, la plasticitd del sistema nervoso si
pud spiegare se si ricorre all'ipotesi olografica, se si
considera cioé il cervello come un ologramma. L’idea
olografica costituirebbe una copertura teoretica anche
di concetti psicologici come quelli di inconscio col-
lettivo e di sincronicitd. La terza parte del volume &
dedicata allo spazio-tempo: I'ologramma cosmico re-
gistrerebbe tutto — e quindi il presente includerebbe
in qualche modo il passato (di qui le immagini resi-
due che vengono abitualmente definite “fantasmi”);
secondo lo stesso principio, anche il futuro & conte-



nuto nell'ologramma cosmico, e quindi pud essere in
qualche modo “letto”. Talbot si spinge fino a spiega-
re i “miracoli” e altri fatti, come la psicocinesi, in-
spiegabili alla luce della scienza convenzionale.
Bisogna concludere che si tratta di un libro indub-
biamente interessante e “di confine”, come si addice
a lavori che situano a cavallo tra scienza convenzio-
nale e discipline ancora da validare. L’impressione,
perd, & che 'autore sia sopra ogni cosa interessato a
dare una copertura teoretica a fenomeni paranormali.
O a dare a questi ultimi — ma & lo stesso — la
funzione di avvalorare empiricamente la teoria olo-
grafica.

ALAIN DaNIéLou, Miti e déi delPIndia, RED Edizio-
ni, Como 1996, pp. 512, Lire 79.000.

Alain Daniélou (1907-1994), fratello di un cardina-
le e di un noto uomo politico, fu inizialmente artista,
in particolare pittore e pianista. Attraverso lo studio
delle forme musicali, segnatamente della musica tra-
dizionale algerina, Daniélou sperimentd la prima
apertura alle culture extraeuropee. Nel 1937 si tra-
sferi in India, dove dopo una quindicina di anni fu
iniziato all'induismo shivaita. Negli anni ’50 produsse
importanti lavori di musicologia indiana. Negli anni
’60 rientrd in Europa, dove continud la sua attivita di
ricerca e si dedicod a lavori importanti, sia sotto il
profilo filosofico che musicologico. Del 1979 & Shiva
e Dionisio, successivamente tradotto in italiano per i
tipi di Ubaldini. Miti e déi dell'lndia & del 1992,
ovvero due anni prima della morte dellautore. Si
tratta di un voluminoso tomo diviso in sei parti:
filosofia; le divinita di Veda; la Trinita; Shakti; gli deéi
secondari; la rappresentazione e il culto degli déi.
L’indice analitico, poderoso, occupa quarantacinque
pagine. Degno di nota il saggio introduttivo di Grazia
Marchiand (India Grande Madre), nel quale si sostie-
ne la suggestiva tesi secondo cui la scoperta dell’India
da parte della cultura europea, avvenuta a partire dal
XVII secolo, obbedirebbe al ricorrente culto per
una Grande Madre: la Grande Madre in questione
sarebbe proprio la penisola indiana, con il suo por-
tato di fascino archetipo.

IvaNA CORTELAZZI, Percorsi di Iiberazione, Libreria
Editrice Psiche, Torino 1997, pp. 112, Lire 1.000.

“Psicologia e Buddhismo sono un addestramento
mentale, e, per entrambi, la consapevolezza svolge un
ruolo fondamentale. [...] Motivazioni e finalita sono
invece molto differenti” (dalla presentazione di Thu-
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bten Rinchen, p. 7). 1l libro della psicoterapeuta Iva-
na Cortelazzi, discepola del Centro Ghe Pel Ling di
Milano, prende lo spunto da un corso annuale tenuto
dall'autrice presso il Centro Studi Maitri Buddha di
Torino. Sin dal primo capitolo viene dichiarato il
focus che ha ispirato il lavoro: “Cio che ha consentito
di approssimare psicoterapia e buddhismo & stato il
definirli come due percorsi per affrontare la sofferen-
za, due ‘vie di liberazione’ da essa” (p. 12). Ne deriva
un’operina in cui si confrontano, con linguaggio pre-
ciso e accessibile e con efficace intento didattico, due
pratiche di liberazione aventi potenzialita di sinergia.
Occhio particolarmente attento ottiene la Psicologia
Transpersonale. Buono & I’apparato di note, mentre
manca la bibliografia.

FRANCESCO PULLIA, 1] miele delfofficiante, Ripostes,
Salerno-Roma 1997, pp. 80, Lire 15.000.

FrANCESCO PuULLIA, Indice di meraviglia, Ripostes,
Salerno-Roma 1997, pp. 60, Lire 10.000.

Recensendo Prova di luce, i racconti pubblicati nel
1995, sottolineammo la capacita di Pullia di “mante-
nere in misterioso equilibrio la profondita della rifles-
sione filosofica e la folgorante subitaneita della
poesia” (Paramita 62). Non possiamo che confermare
la nostra intuizione di allora. Indice di meraviglia &
una raccolta di poesie dedicata alla madre. “Cresce,
negli anni, dal grembo / la tua luce e avvento sono /
i luoghi del cammino / dove, pitl in alto, conduce / la
parola ed acquietate albe / colgono il nome, quel
nome, / che il padre ha consegnato / agli occhi miei”.
Il miele dell'officiante ¢ il primo romanzo pubblicato
da Pullia, e in esso si possono ravvisare alcuni stilemi
e alcuni temi della sua opera in prosa, ormai di tutto
tispetto. L'zncipit ricorda vagamente — ma insisten-
temente — quello di Affe#s, terza parte di Prova di
Juce. Li campeggiava il micetto Shuba, qui un cana-
rino. Li c’era “[...] un batuffolo bianco, con il mu-
setto e le estremita d’antracite” (p. 93); qui “[...] un
batuffolo giallo che poggia su una zampetta” (p.5),
annusato — nuovo venuto — dal gatto shuba, tra-
smigrato, per cosi dire, da un libro all’altro. Non
sfugge al lettore attento una criptica autocitazione:
“Scommetto che stai pensando all'evidenza sensibile”
— dice un personaggio rivolgendosi all'io narrante
(p. 50); e L'evidenza sensibile & un saggio di filosofia
che 'autore diede alle stampe nel 1991. Potremmo
continuare. Se un unico appunto possiamo fare a
Francesco Pullia, esso ¢ Ialtra faccia della stima: lo
vorremmo vedere meno isolato, pitt generosamente
esposto nell’agone letterario.
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FONDAZIONE MAITREYA - ROMA

E possibile raggiungere la Fondazione Maitreya anche per via telematica. Il nostro indirizzo di
posta elettronica &: fond.maitreya@flashnet.it. Potete inviare richieste, suggerimenti e proposte su
attivita da poter sostenere o organizzare. La Fondazione & sempre disponibile a considerare progetti da
parte di centri, gruppi o associazioni per aiutare il fiorire del Buddhadharma nel nostro paese.

Inviate tutte le vostre proposte alla Fondazione sia per E-Mail che al nostro indirizzo: Fondazione
Maitreya: Via della Balduina, 73 - 00136 Roma.

AME.CO. - ROMA 4-9; 11-16 agosto; 28 agosto - 3 settembre: periodi in
cui é possibile condividere la vita comunitaria secondo
28 agosto - 4 settembre: Ritiro condotto da Corrado | pradizione dei monasteri Zen Soto;

Pensa (per informazioni e prenotazions, rivolgersi all'l- 11-16 agosto: Tukai sesshin. dedicata alla razio-
stituto Lama Tzong Khapa di Pomaia: tel. 050/685654). per l’o;'gdz'n azgm e a dzkcepc;lo laico; s

12-13 settembre (sabato 8.45-19; domenica 8.45-17): 19-23 agosto: sesshin per principianti a Castelnuovo
Intensivo non residenzidle condotto da padre Andrea Foglians, aperta anche dlle famiglie e ai bambins;
Schnéller all'Istituto Madonna del Cenacolo, Roma. 13-14 settembre: sesshin introduttiva per principianti.

2425 ottobre ('Zzbat_ol 8.45-‘119; dc:lmem'.cab 8.45-17): Informazioni: tel. 0524/565667 (lunedi, mercoleds,
Intenxwo' non residenziale condotto da Ajabn Attape- giovedi, venerdi e sabato dalle 9.30 dlle 12).
mo al Circolo I'Orfeo, Roma.

Informazioni e prenotazioni: tel. 06/3340582 (mar-

tedi e gioved: dalle 20 alle 22). CENTRO ZEN - VICENZA
20 settembre (9-17): ritiro per principianti.
SANTACITTARAMA - FRASSO SABINO Informazioni: tel. 0444/569784 - 0347/3809577.
(RIETI)

25 luglio (9.30-17.30): giornata di studio e pratica ISTITUTO LAMA TZONG KHAPA - POMAIA

sul tema Gl Sangha'. Si prega di portare un contributo 36 luglio: seminario condotto da Geshe Ciampa

per il pasto comyse. I pariecipant, aui é richiesto un  Gpiyco sul tema ‘1l sentiero della beatitudine (per
minimo di esperienza di meditazione, saranno invitati £):
£

a leggere brani scelti da loro stessi sull’argomento 10-12 luglio: seminario condotto da Geshe Tenin

discusso. ; . .
. . . . Tenpei sul tema ‘Il sentiero del Buddha’' (per tutti);

2) agosto (9'30'17.'3.0) - gormata df studio € praica 2-11 agosto: seminario condotto da Ghesce Tenzin
su un tema da stabilire. Per altre informazioni vedi Tenpei sul tema ' fondamento di tutte le buone
Sopra. . . . . quditd (per tutts);

1-30 settembre: ritiro monastico. La comunita resi- N e T A I e
dente si dedichera alla pratica, libera da impegni ester- Ghiatso sul tema ‘Insriazione di Cenresig’ (con impe-
ni. I praticanti laici non principianti possono aiutare a !
gestire il monastero. Si prega di chiamare in anticipo. 1;_ 16 agosto: seminario condotéo da Gesbe Giampa

Informazions: tel. 0765/872186. Ghiatso sul tema ‘Riflessione sul sentiero graduale’

(per tutts);

MONASTERO FUDENJI - SALSOMAGGIORE 17-23 agosto: seminario condotto da Geshe Ciampa
Ghiatso sul tema ‘La pratica di Vajrayoghin' (riservato);

11-31 luglio: sesshin di formazione intensiva; 24-26 agosto: seminario condotto da Geshe Tenzin

2-12 agosto: Campo dellOrtica, un'esperienza di  Tenpei sul tema ‘I rituali di Vajrayoghini’ (riservato);
campeggio per bambini e genitori nel grande parco di 28 agosto - 4 settembre: ritiro di vipassana condotto
Fudenjs; da Corrado Pensa;
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25-27 settembre: seminario condotto da Geshe
Ciampa Ghiatso sul tema ‘1l sentiero della beatitudine’
(per tutts);

2-9 ottobre: ritiro della dakini del chéd (riservato);

9-10 ottobre: iniziazione riservata sul mandala delle
cinque divinitd, con Lodro Rimpoce;

11 ottobre: iniziazione riservata di Tara Cittamani,
con Lidro Rimpoce;

16-18 ottobre: seminario condotto da Geshe Ciampa
Ghiatso sul tema ‘Il sentiero della beatitudine’ (per
tutts);

21-27 ottobre: ritiro internazionale condotto da
Claude An Shin Thomas.

Informazioni e prenotazioni: tel. 050/685654.

GRUPPO CHAN KUNG-AN - ROMA

Corsi di meditazione contemplativa secondo la scuola
buddbista mabayana del Chan cinese guidati da Alberto
Mengons, tutti i lunedi e venerd: dalle 19 alle 21.

Informazions: tel. 06/44248657; 0347/5808241 (Al-
berto Mengoni).

GRUPPO DI PRATICA SHAMBALA - ROMA

Pratica di meditazione intensiva secondo gli inse-
gnamenti di Chégyam Trungpa Rimpoce. Affiancano
la pratica corsi e specifici training. Giorni: gioved: e
sabato. '

Informazioni: tel. 06/5896972 (Luca Fiorentino);
06/70439699 (Jobst Grapow).

CENTRO DI MEDITAZIONE
SAMATHA VIPASSANA - LUCCA

Corsi di meditazione di gruppo, tutti i venerdi alle
19.45, Via Cittadella (entrata da Porta S. Anna, 42).

Informazioni: Loriano Belluomini, S. Andrea di
Compito 55065 (Lucca) - tel. 0583/999262, dalle 9 alle
16; Alessandro Lenz, tel. 0583/956302.

SCARAMUCCIA CENTRO CHAN
ORVIETO SCALO

3-7 agosto: settimana di taici;

17-21 agosto: arrampicata-yoga-taici a Ferentillo.

Sono inoltre previste arrampicate su Dolomiti, Mon-
te Bianco e Gran Sasso.

Informazioni e prenotazions: tel. 0763/25054.

CENTRO MERIGAR - ARCIDOSSO

5 luglio: ritiro di pratica della ‘Danza dei tre Vayra’
(inizio ore 10);
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15-21 luglio: corso di formazione per insegnanti del
primo livello, tenuto da Adriana Dal Borgo e Prima
Mas;

31 luglio - 6 agosto: corso di formazione per inse-
gnanti del primo livello, tenuto da Fabio Andrico e
Laura Evangelisti;

2 agosto: ritiro di pratica della ‘Danza dei tre Vajra’
(inizio ore 10);

7-13 agosto: corso di ‘Danza del Vajrd - prima parte;

7-13 settembre: corso di ‘Danza del Vajra’ - seconda
parte;

20 settembre: ritiro di pratica della ‘Danza dei tre
Vajra’ (inizio ore 10).

Informazioni: tel. 0564/966837.

COOPERATIVA DI BORDO - VIGANELLA

9-15 luglio: visita di Khandro Rimpoce;

19-25 luglio: Lama Tsonyi terrd insegnamenti su ‘La
natura della mente’:

5-13 novembre: meditazione di Cenresi con Lama
Giang Ciub e Lama Rinzin.

Informazions: tel. 0324/56101.

ASSOCIAZIONE VIPASSANA ITALIA

Sono in programma i seguenti corsi di meditazione
vipassana secondo la tradizione di S. N. Goenka e Sa-
yagyi U Ba Kbin: 3-14 agosto; 16-27 agosto. I corsi
sono aperti a tutts, anche principianti.

Informazioni: tel. 02/6600214.

LM.C. ITALIA

31 luglio - 9 agosto: ritiro di vipassana condotto da
Jobn Coleman;

14-23 agosto: ritiro di vipassana condotto da Fabio
Zagato;

30 ottobre - 9 novembre: ritiro di vipassana condotto
da Jobn Coleman.

Informazioni e prenotazioni: tel. 02/69007355.

CENTRO MILAREPA - VALDELLATORRE
(TORINO)

18-24 luglio: ritiro di Tara Béanca condotto da Lama
Giang Ciub;

1-7 agosto: ritiro di Sciné condotto da Lama Giang
Ciub;

9-15 agosto: ritiro di KarLin Sci Tro condotto da
Lama Giang Ciub;

22-28 agosto: ritiro di Dorje Phurba condotto da
Lama Giang Ciub;

11-13 settembre: ritiro di Meita condotto da Tha-
navaro;



15-19 settembre: meditazione sui ‘Canti di Milare-
pd, con Lama Yonten;

3-4 ottobre: l'offerta del Mandala, con Lama Giang
Ciub;

10-11 ottobre: ritiro su vacuita e compassione con-
dotto da Lama Tenzin.

Informazioni e prenotazioni: tel. 011/9689219.

THANAVARO

Ritiri di meditazione:

2-3 agosto: localita Monte di Muris, S. Daniele
(Uine), tel. 0522/550783 - 0432/513065;

13-18 agosto: Pian dei Ciliegi, Ponte dell'Olio (Pia-
cenza), tel. 0523/878948;

21-23 agosto: ritiro per genitori e bambini, condot-
to da Thanavaro e Luce a Pian dei Ciliegi, Ponte
dell’Olio (Piacenza), tel. 0523/878948;

11-13 settembre: Centro Milarepa, Valdellatorre
(Torino), tel. 011/9689219.

Dal 7 ottobre inizieranno i corsi a Roma, tutti i
mercoled: dalle 19.30 alle 21; occorre prenotarsi.

Informazioni: tel. 06/270167.

CENTRO REMIGIO ZENA - GENOVA

Sedute di zazen tutti i luned: dalle 20.
Informazioni: tel. 010/2513818.

CASALE DELLE QUERCE - TODI

27 giugno 1° luglio: ritiro di vipassana-yoga guidato
da Bhante Rabula.

Informazioni e prenotazioni: tel. 0338/3725534 (dal-
le 21 dlle 22).

COMUNITA VANGELO E ZEN - GALGAGNANO
(LODI)

3-18 luglio: settimana di esperienza ecumenica, dia-
logo tra il Vangelo e lo Zen, con padre Luciano Maz-
zocchi e Jiso Forzani (aperto a tutti), Abbazia di
Fontavellana, tel./fax 0721/730118;

2-9 agosto: seminario sul voto e i precetti.

Informazioni: tel./fax 0371/68461.

OSA - ABBADIA DI S. SALVATORE

23-28 agosto: Convegno di studi: Incontro con il
buddbismo. Dal Tibet all’ Amiata. Interverranno: Nam-
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kbai Norbu Rimpoce, Giacomella Orofino, Giuseppe
Baroetto, Andrea Di Castro, Enzo Nicola Terzano,
Jacobella Gaetani, Gino Vitiello, Fabio Andrico, Laura
Evangelisti, Isidoro Can, Luca Bonari, Slatko Jaksie.

Informazioni e prenotazioni: Associazione culturale
OSA - 53021 Abbadia S. Salvatore (Siena) - tel. 0577/
77808 - fax 0577/775935 - e-mail osamiata@dueffeit -
sito internet http: //www.amiata.it/osa.

PIAN DEI CILIEGI - MONTESANTO
(PIACENZA)

23 luglio - 9 agosto e 22-30 agosto: periodi di sog-
giorno per meditazione e ‘vacanza’ aperti a praticanti di
tutte le tradizioni, adulti e bambini;

13-18 agosto: ritiro di meditazione con Thanavaro;

21-23 agosto: ritiro per genitori e bambini con Tha-
navaro e Luce.

Informazioni: tel/fax 0523/878948.

CENTRO RICERCHE ANTICHE TRADIZIONI
ROMA

24-30 agosto: ritiro di purificazione e ringiovanimento
con il dott. Pasang Yonten Arya, medico tibetano del-
Vistituto medico di S.S. il Dalai Lama a Dharamsala.

A ottobre iniziano i corsi di medicina tibetana.

Informazioni e prenotazioni: 00148 Roma - Via Por-
tuense, 711 - tel./fax: 06/6552690.

CENTRO STUDI MAITRI BUDDHA - TORINO

Ogni domenica alle 10.30, si tengono incontri di
meditazione e Tai Chi Chuan con Maurizio Vitdiano.
Informazioni: tel. 011/3097055.

COMUNITA BODHIDHARMA - CREMOLINO
(ALESSANDRIA)

Ritiri di Son (Zen coreano): 10-12 luglio; 7-9 agosto;
18-20 settembre.

Informazioni: 15010 Cremolino (Alessandria) - Via
Belletti, 35; tel: 0143/821038.

CENTRO DHARMA LING - ROMA

I corsi di meditazione riprendono a ottobre.

Per le attivita estive contattare il sito internet http:
www.karmalingorg.

Informazioni: tel. 06/6374834 (ore serals).



Douglas E. Harding, inglese, insegna quella che egli stesso definisce “la via senza testa”. E autore di Decapitare
lo stress e Il piccolo libro della vita e della morte (Ubaldini Editore).

Philip Glass, musicista d’avanguardia americano, inizid componendo musica minimalista; praticante buddhista,
¢ autore di opere come Music in twelve parts, Satyagraha e la recente colonna sonora del film Kundun.

Ayya Khema (1923-1997), tedesca di origine ebraica, fu ordinata monaca theravada nel 1979; nel 1984 fondo
in Sri Lanka un monastero per buddhiste contemplative; per molti anni ha diretto corsi di meditazione in
diversi paesi orientali e occidentali. E autrice del libro Dove wola l'aquila di ferro (Ubaldini Editore).

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

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

Victoria Norton, praticante zen americana, vive e lavora in Italia.

Pasang Yonten Arya, medico tibetano delll’istituto medico di S.S. il Dalai Lama a Dharamsala, gia direttore del
locale ospedale, da anni diffonde in Italia la tradizione medica tibetana.

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

Gialal ad-Din Rumi (1207-1273), considerato il maggiore poeta mistico persiano, & autore di opere tra le pid
rilevanti della tradizione sufi, come il Canzoniere e il Masnavi spirituale.

Sharon Salzberg, americana, ¢ tra i fondatori dellInsight Meditation Society a Barre, nel Massachusetts
(US.A.). Dal 1974 insegna meditazione vipassana e metta negli Stati Uniti e in Europa. E autrice del libro
L'arte rivoluzionaria della gioia (Ubaldini Editore).

Alfredo Stirati, insegnante di liceo, ha collaborato a numerose sceneggiature cinematografiche. Da anni &
interessato alla ricerca spirituale.

Thanavaro (Mario Proscia), dopo un’esperienza monastica Theravada di 18 anni, discepolo di Ajahn
Sumedho, conduce ritiri e corsi di meditazione vipassana; autore, tra laltro, del libro No# creare altra sofferenza
(Ubaldini Editore).

Chégyam Trungpa (1937-1987), tibetano, riconosciuto undicesima rincarnazione di Trungpa Tulku, ha fondato
numerosi centri di meditazione, in Europa e negli Stati Uniti. Tra i suoi libri ricordiamo La pazza saggezza e
Shambala, la via sacra del guerriero (Ubaldini Editore).

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).

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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