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Dal Canone Pali

Il modo appropriato
di ottenere il frutto

Presentiamo il discorso CXXVI del Majjhima Nikaya (Discorsi di Media Lunghezza),
ripreso con qualche adattamento dalla traduzione di Neumann e De Lorenzo, pubblicata
dalle Edizioni Laterza. Protagonista é il monaco Bbumijo che, interrogato dal principe
Jayaseno, risponde come pensa avrebbe fatto al suo posto il Buddha e in seguito lo
riferisce al Maestro il quale, in modo pit ampio e articolato, da ragione alle afferma-
zioni del discepolo, che sottolineavano il primato della pratica per ottenere i frutti dalla
vita spirituale. L'importante non é cid che ci si aspetta o si spera di ottenere bensi l'im-
pegno personale e responsabile nella pratica e la scelta dei mezzi idonei da utilizzare, ov-
vero i principi fondamentali di etica, comprensione ed educazione mentale o meditazio-
ne che compongono il Nobile Ottuplice Sentiero, esposto dal Buddha nella Quarta Nobi-
le Verita. Una pratica corretta dari comungue i suoi frutti sia che uno se li aspetti o
meno: non c’é bisogno di speranze, credenze o dogmi perché maturi il frutto della libera-
zione, il primato per il Buddha é sempre nell’'ortoprassi piuttosto che nell’ortodossia.

Cosi ho udito. Una volta il Sublime
dimorava presso Rajagaham, nel bosco di
bambui, nel sito degli scoiattoli. Da qui
Ponorevole Bhiimijo, pronto a prima mat-

"tina, avendo preso mantello e scodella, si
recod all’abitazione del principe Jayaseno:
la giunto, si sedette sopra un sedile appa-
recchiato. Poi il principe Jayaseno si avvi-
cind all’onorevole Bhumijo, lo salutd
cortesemente e con rispetto e si sedette
accanto. Quindi il principe Jayaseno disse
all’onorevole Bhumijo: « Vi sono, o Bha-
mijo, alcuni asceti e sacerdoti, che cosi
dicono, cosi insegnano: “Se anche speran-
do uno viva vita religiosa, & incapace di
ottenerne il frutto; se anche non sperando
uno viva vita religiosa, & incapace di otte-
nerne il frutto; se anche non sperando né
non sperando uno viva vita religiosa, &
incapace di ottenerne il frutto”. Ora il
maestro del signor Bhimijo che dice, che
insegna, che annunzia?».

«Non é stato cio da me, principe, sen-
tito dalla bocca del Sublime, né dalla sua
bocca appreso. E perd possibile che il
Sublime dichiari cosi: “Se anche sperando
uno viva impropriamente vita religiosa, &
incapace di ottenerne il frutto; se anche
non sperando uno viva impropriamente
vita religiosa, & incapace di ottenerne il
frutto; se anche sperando e non sperando
uno viva impropriamente vita religiosa, &
incapace di ottenerne il frutto; se anche
non sperando né non sperando uno viva
vita religiosa, & incapace di ottenerne il
frutto. Se anche sperando uno viva pero
propriamente vita religiosa, & capace di
ottenerne il frutto; se anche non sperando
uno viva propriamente vita religiosa, &
capace di ottenerne il frutto; se anche
sperando e non sperando uno viva pro-
priamente vita religiosa, & capace di otte-
nerne il frutto; se anche non sperando né
non sperando uno viva propriamente vita



religiosa, & capace di ottenerne il frutto”.
Non quello dunque, principe, & stato da
me sentito dalla bocca del Sublime, dalla
sua bocca appreso. E perd possibile che il
Sublime dichiari questo ».

«Se dunque il maestro del signor Bha-
mijo dice cosi, insegna cosi, annunzia
cosi, certamente allora il maestro del si-
gnor Bhumijo sta piu in alto, io penso, di
tutti i comuni asceti e sacerdoti ».
 Poi il principe Jayaseno offri all’onore-
vole Bhumijo il cibo della propria mensa.

Quindi 'onorevole Bhumijo, dopo aver
mangiato il cibo elemosinato, si recod Ia
dove dimorava il Sublime, salutd riveren-
temente il Sublime e si sedette accanto.
Sedutogli accanto, I’onorevole Bhumijo
‘riferi al Sublime parola per parola tutto
il colloquio avuto col principe Jayaseno
e poi disse: «Forse, Signore, cosi in-
terrogato, avendo cosi risposto, ho ri-
ferito io proprio quel che dice il Su-
blime, non ho calunniato a torto il Subli-
me e ho dichiarato esattamente il senso
della dottrina, in modo che qualunque
discepolo lo ripeta, non incorra percid in
biasimo? ».

«Certo, Bhumijo, tu, cosi interrogato,
avendo cosi risposto, hai riferito proprio
quel che io dico, non mi hai calunniato a
torto e hai dichiarato esattamente il senso
della dottrina, in modo che qualunque
discepolo lo ripeta, non incorre percid in
biasimo ».

«Gli asceti o sacerdoti, Bhumijo, che
procedono con falsa comprensione, falsa
intenzione, falsa parola, falsa azione, falsi
mezzi di sussistenza, falso sforzo, falsa
meditazione, falso raccoglimento: se an-
che sperando essi vivono vita religiosa,
sono incapaci di ottenerne il frutto; se
anche non sperando vivono vita religiosa,
sono incapaci di ottenerne il frutto; se
anche sperando e non sperando vivono
vita religiosa, sono incapaci di ottenerne il
frutto; se anche non sperando né non
sperando vivono vita religiosa, sono inca-
paci di ottenerne il frutto: e perché cio?

Perché questo, Bhumijo, non & il modo
appropriato per ottenerne il frutto.

Cosi come quasi, Bhumijo, se un uomo,
che desidera olio di sesamo, vuole olio di
sesamo, va in cerca di olio di sesamo,
mettesse in un recipiente arena intrisa di
acqua, ed aspergendola e riaspergendola
la pestasse: se anche sperando la pestasse,
se anche non sperando la pestasse, se
anche sperando e non sperando la pestas-
se, se anche non sperando né non speran-
do la pestasse, sarebbe incapace di otte-
nerne I’olio: e perché ci6? Perché questo,
Bhimijo, non & il modo appropriato per
ottenere [’olio di sesamo. Cosi anche Bha-
mijo, quegli asceti e sacerdoti sono inca-
paci di raccogliere il frutto della vita
religiosa: e perché cio? Perché quello,
Bhumijo, non é il modo appropriato per
ottenerne il frutto. ]

Cosi come quasi, Bhumijo, se un uomo,
che desidera latte, vuole latte, va in cerca
di latte, mungesse per le corna una vacca
di fresco figliata: se anche sperando mun-
gesse la vacca per le corna, se anche non
sperando mungesse la vacca per le corna,
se anche sperando e non sperando mun-
gesse la vacca per le corna, se anche non
sperando né non sperando mungesse la
vacca per le corna, sarebbe incapace di
ottenerne il latte: e perché cio? Perché
questo, Bhumijo, non & il modo appro-
priato per ottenerne il latte. Cosi anche,
Bhumijo, quegli asceti e sacerdoti sono
incapaci di raccogliere il frutto della vita
religiosa: e perché cio? Perché quello,
Bhumijo, non ¢ il modo appropriato, per
ottenerne il frutto.

Cosi come quasi, Bhiimijo, se un uomo,
che desidera burro fresco, vuole burro
fresco, va in cerca di burro fresco, versan-
do acqua in una secchia, la sbattesse col
frullatoio: se anche sperando la sbattesse,
se anche non sperando la sbattesse, se
anche sperando e non sperando la sbattes-
se, se anche non sperando né non speran-
do la sbattesse, sarebbe incapace di otte-
nerne il burro: e perché cio? Perché que-



sto, Bhumijo, non & il modo appropriato
per ottenere il burro. Cosi anche appunto,
Bhumijo, quegli asceti e sacerdoti sono
incapaci di ottenere il frutto della vita
religiosa: e perché cid? Perché quello,
Bhamijo, non & il modo appropriato per
ottenerne il frutto.

Cosi come quasi, Bhumijo, se un uomo,
che desidera fuoco, vuole fuoco, va in
cerca di fuoco, prendendo una scheggia di
legno umido e bagnata, la fregasse con
un’altra verga: se anche sperando la fre-
gasse, se anche non sperando la fregasse,
se anche sperando e non sperando la fre-
gasse, se anche non sperando né non spe-
rando la fregasse, sarebbe incapace di
ottenerne il fuoco: e perché cio? Perché
questo, Bhumijo, non & il modo appro-
priato per ottenere il fuoco. Or cosi anche
appunto, Bhumijo, quegli asceti e sacerdo-
ti sono incapaci di ottenere il frutto della
vita religiosa: e perché cio? Perché quello,
Bhumijo, non & il modo appropriato per
ottenerne il frutto.

Gli asceti e i sacerdoti, Bhumijo, che
procedono con retta comprensione, retta
intenzione, retta parola, retta azione, retta
vita, retto sforzo, retta meditazione, retto
raccoglimento (1): se anche essi sperando
vivono vita religiosa, sono capaci di otte-
nerne il frutto; se anche non sperando
vivono vita religiosa, sono capaci di otte-
nerne il frutto; se anche sperando e non
sperando vivono vita religiosa, sono capaci
di ottenerne il frutto; se anche non speran-
do né non sperando vivono vita religiosa,
sono capaci di ottenerne il frutto: e perché
cio? Perché questo, Bhumijo, & il modo
appropriato per ottenerne il frutto.

Cosi come quasi, Bhumijo, se un uomo,
che desidera olio di sesamo, vuole olio di

sesamo, va in cerca di olio di sesamo,
mettesse in un recipiente farina di sesamo
intrisa d’acqua, ed aspergendola e riasper-
gendola la pestasse: se anche sperando la
pestasse, se anche non sperando la pestas-
se, se anche sperando e non sperando la
pestasse, se anche non sperando né non
sperando la pestasse, sarebbe capace di
ottenerne l'olio: e perché cio? Perché que-
sto, Bhumijo, & il modo appropriato per
ottenere l'olio di sesamo. Cosi anche ap-
punto, Bhumijo, questi asceti e sacerdoti
sono capaci di ottenere il frutto della vita
religiosa: e perché cio? Perché questo,
Bhumijo, ¢ il modo appropriato per otte-
nerne il frutto.

Cosi come quasi, Bhumijo, se un uomo,
che desidera latte, vuole latte, va in cerca
di latte, mungesse per la mammella una
vacca di fresco figliata: se anche sperando
la mungesse, se anche non sperando la
mungesse, se anche sperando e non spe-
rando la mungesse, se anche non speran-
do né non sperando la mungesse: sarebbe
capace di ottenerne il latte: e perché cio?
Perché questo, Bhumijo, & il modo appro-
priato per ottenere il latte. Or cosi anche
appunto, Bhumijo, questi asceti e sacerdo-
ti sono capaci di ottenere il frutto della
vita religiosa: e perché ci6? Perché que-
sto, Bhumijo, & il modo appropriato per
ottenerne il frutto.

Cosi come quasi, Bhuiimijo, se un uomo,
che desidera burro fresco, vuole burro fre-
sco, va in cerca di burro fresco, versando
fior di latte in una secchia, lo sbattesse col
frullatoio: se anche sperando lo sbattesse,
se anche non sperando lo sbattesse, se
anche sperando e non sperando lo sbattes-
se, se anche non sperando né non speran-
do lo sbattesse, sarebbe capace di ottener-

(1) Sono gli otto clementi che compongono il Nobile Ottuplice Sentiero; i primi due costituiscono
la sfera della saggezza (panisia), i tre successivi la sfera dell’etica (sila) e gli ultimi tre quella della calma
concentrata o meditazione (sazadhi). Il Nobile Ottuplice Sentiero & esposto dal Buddha nella Quarta
Nobile Verita e rappresenta “la via che conduce alla fine della sofferenza” (dukkba nirodha gamiini

patipada) [ndr].



ne il burro: e perché cio? Perché questo,
Bhiimijo, ¢ il modo appropriato per otte-
nere il burro. Or cosi appunto, Bhumijo,
questi asceti e sacerdoti sono capaci di
ottenere il frutto della vita religiosa: e per-
ché cio? Perché questo, Bhumijo, & il
modo appropriato per ottenerne il frutto.

Cosi come quasi, Bhumijo, se un uomo,
che desidera fuoco, vuole fuoco, va in
cerca di fuoco, prendendo una scheggia di
legno secca ed asciutta, la fregasse con
un’altra verga: se anche sperando la fre-
gasse, se anche non sperando la fregasse,
se anche sperando e non sperando la fre-
gasse, se anche non sperando né non spe-
rando la fregasse, sarebbe capace di
ottenerne il fuoco: e perché cio? Perché
questo, Bhimijo, ¢ il modo appropriato
per ottenere il fuoco. Or cosi anche ap-

punto, Bhumijo, questi asceti e sacerdoti
sono capaci di ottenere il frutto della vita
religiosa: e perché cio? Perché questo,
Bhumijo, & il modo appropriato, per otte-
nerne il frutto.

Se ora, Bhumijo, tu avessi dato in ri-
sposta questi quattro paragoni al principe
Jayaseno, mirabilmente il principe Jayase-
no si sarebbe compiaciuto di te e, compia-
ciuto, ti avrebbe mostrato il suo compia-
cimento ».

«Come mai pero, Signore, al principe
Jayaseno si sarebbero potuti dare in rispo-
sta da me questi quattro paragoni, mira-
bili, mai primi sentiti, cosi come sono
stati dati dal Sublime? ».

Questo disse il Sublime. Contento I’ono-
revole Bhumijo approvd quel che aveva

detto il Sublime.

Nell’impossibilita di farlo personalmente, affido a queste righe I'espres-

e e g e

-

sione della mia pil sincera riconoscenza a quanti, nel nostro movimento
buddhista — maestri e praticanti, monaci e laici, italiani e stranieri —
mi sono stati vicini in vario modo durante i quattro lunghi mesi della
mia degenza ospedaliera in conseguenza del grave incidente stradale di
cui sono rimasto vittima ai primi giorni dello scorso aprile. Il calore di
questa solidarieta mi ha riempito di grande serenita, soprattutto quando
& stato espresso da alcuni Centri con le loro quotidiane pratiche spirituali.
E motivo di conforto per tutti la consapevolezza che il nostro movimento,
nelle sue piu varie espressioni, dimostra di essere animato da spirito
fraterno verso tutti i suoi componenti e di sollecitudine per aiutarli nelle
circostanze dolorose della loro esistenza.

VINCENZO PIGA



Meditazione camminata

di Thich Nhat Hanh

Prendimi per mano.
Cammineremo.
Cammineremo soltanto.

Sara piacevole camminare insierme.
senza pensare di arrivare da qualche parte.
Cammina in pace.

Cammina nella gioia.

Il nostro & un cammino di pace.

Il nostro & un cammino di gioia.

Poi impariamo
che non c’é un cammino di pace;
carnminare e la pace;
non ¢’ un cammino di gioia;
camminare ¢ la gioia.
Not camminiamo per not stessi.
Noti camminiamo per ognuno
sempre mano nella mano.

Cammina e tocca la pace ad ogni istante.
Cammina e tocca la gioia ad ogni istante,
Ogni passo & una fresca brezza.

Ogni passo fa sbocciare un fiore sotto i nostri piedi.
Bacia la Terra con i tuoi piedi.

Imprimi sulla Terra il tuo amore e la tua gioia.

La Terra sara al sicuro
se c’é sicurezza in noi.

5



Un passo alla volta

di Ajahn Sumedho

Queste brevi ma chiare istruzioni sulla meditazione camminata sono riprese dal libro

Olire la morte: la via della consapevolezza, pubblicato a cura del monastero Santa-

cittarama, reperibile presso il monastero stesso (vedi “Iniziative” a p. 59 di questo
quaderno) o presso la redazione di Paramita.

1l jongrom (termine thailandese per me-
ditazione camminata, in pali cankamana) &
una pratica in cui si cammina in modo
raccolto restando in contatto con il movi-
mento dei piedi. Si porta 'attenzione sul
corpo che cammina dal principio del sen-
tiero fino alla fine, all’atto di voltarsi, al
corpo fermo in piedi. Poi c’¢ I'intenzione
di riprendere a camminare, quindi il cam-
minare. Fate attenzione alla meta del per-
corso e alla fine, al fermarsi, al voltarsi e
allo stare fermi in piedi: sono i punti su
cui la mente pud raccogliersi quando co-
mincia a disperdersi. Si pud anche proget-
tare una rivoluzione, o che so io, durante il
Jjongrom, se non si sta attenti! Chissa quan-
te rivoluzioni sono state tramate durante la
meditazione camminata... Percio, invece di
dedicarci a cose del genere, usiamo questo
tempo per concentrarci su cid che accade
effettivamente. E non sono sensazioni
straordinarie, sono cosi normali che nep-
pure ci facciamo caso. Notate che bisogna
fare uno sforzo per essere veramente con-
sapevoli di questo tipo di cose.

Ora, quando la mente si distrae e vi
ritrovate in India nel bel mezzo del sentie-
ro del jongrom, accorgetevene: “Oh!”. In
quel momento vi risvegliate. Siete svegli,
quindi riportate la mente su quanto sta
realmente accadendo mentre il corpo cam-
mina da qui a li. E un allenamento alla
pazienza, perché la mente tende ad andar-
sene per conto suo. Se in passato la medi-

tazione camminata vi ha dato momenti di
felicita e pensate “nell’ultimo ritiro ho pra-
ticato il jongrom e ho proprio sentito il
corpo che camminava. Sentivo che non
c’era alcun ‘io’ ed é stato bellissimo, oh, se
non riesco a farlo ancora...”, notate il de-
siderio di raggiungere qualcosa in base al
ricordo di un passato felice. Notate che &
un condizionamento; ¢ un ostacolo. La-
sciate andare tutto, non ha importanza se
ne viene fuori un istante di beatitudine o
no. Solo un passo e poi un altro passo —
la pratica é tutta qui, nel lasciar andare,
nel contentarsi di pochissimo invece di
sforzarsi di ritrovare uno stato di beatitu-
dine sperimentato in passato. Piu vi sfor-
zate, piu l'infelicitd aumenta perché asse-
condate il desiderio di avere una bella
esperienza fondata su un ricordo. Siate
contenti di quello che ¢’¢, qualunque cosa
sia. Fate pace con le cose cosi come sono
adesso, invece di arrabbattarvi per ottene-
re a tutti i costi un certo stato desiderato.

Un passo alla volta — notate com’é
serena la meditazione camminata quando
non avete altro da fare che essere con un
passo. Ma se invece fate la camminata
pensando di dover raggiungere il samadhi
e poi I'attenzione divaga, che succede? “Io
la meditazione camminata non la soppor-
to, non mi da nessuna pace, ho tentato di
avere la sensazione di camminare senza
nessuno che cammina ma invece pensavo a
tutt’altro”; questo perché ancora non capi-



te di che si tratta, la mente proietta un
ideale, cerca di ottenere qualcosa invece di
limitarsi ad essere. Quando camminate,
non dovete far altro che camminare. Un
passo, poi un altro passo — semplice... ma
non facile, vero? La mente & trascinata
lontano, preoccupata di cosa dovreste fare,
di cosa non va e del perché non ci riuscite.

qualunque cosa sia, prendetela come viene,
una cosa alla volta. Sicché, stare con le
cose cosi come sono € non-attaccamento,
che porta pace e serenita. La vita cambia e
noi la guardiamo cambiare, possiamo adat-
tarci alla mutevolezza del mondo sensoria-
le, come che sia. Piacevole o spiacevole,
abbiamo sempre la possibilita di tollerare e

affrontare la vita, accada quel che accada.
Se realizziamo la verita, realizziamo la pace
interiore.

Ma al monastero quello che facciamo &
alzarci al mattino, recitare i canti, medita-
re, sederci, fare le pulizie, cucinare, seder-

ci, stare in piedi, camminare, lavorare; (Trad. dall'inglese di Letizia Baglion:)

FEATE D (A R ) Y (L RN R (SR A 2] (L] () A e 0 (] e N 20 (2]

TERZO RITIRO “PORTARE TESTIMONIANZA AD AUSCHWITZ”
9-14 novembre 1998

I primi due ritiri interreligiosi “Portare testimonianza ad Auschwitz” si sono svolti nel 1996
e nel 1997. Guidati da Roshi Bernie Glassman, da Rabbi Don Singer e da altri esponenti
qualificati di diverse tradizioni spirituali, sono stati due incontri di grande profondita e intensita,
di preghiera e meditazione, in cui i 150 partecipanti, provenienti da differenti tradizioni e paesi,
si sono ritrovati insieme per ascoltare, parlare e per intraprendere insieme un processo di
guarigione.

Il terzo ritiro per portare testimonianza al campo di concentramento di Auschwilz si
svolgera dal 9 al 14 novembre 1998. Come negli anni precedenti, ogni mattina ci si rechera a
piedi dal campo di Auschwitz 1 a Birkenau. Li siederemo in meditazione sulla banchina che per
pit di un milione di persone provenienti da tutta Europa rappresentd l'ultima fermata. Verra
recitato il Kaddish e sara possibile ogni giorno partecipare alle funzioni religiose delle tradizioni
spirituali presenti. Reciteremo i nomi degli scomparsi. Creeremo uno spazio dove, secondo le
parole del rabbino Zalman: “... coloro tra noi che desiderano lavorare per la pace, possano
meditare e riflettere, piangere i morti e impegnarsi in quel lavoro verso cui siamo chiamati dalle
anime di coloro che hanno bisogno del nostro aiuto e del nostro lavoro”.

Ogni mattina ci riuniremo in piccoli gruppi per discutere di cid che accadde ad Auschwitz
pit di cinquant'anni fa e delle implicazioni che cid ha ancora oggi sulle nostre vite. La sera ci
ritroveremo tutti insieme per impegnarci nel processo di guarigione dei nostri cuori, delle nostre
comunita e del mondo. Il ritiro terminera venerdi 13 con una cena di chiusura per celebrare
insieme lo Shabbat.

“Che noi si possa sempre avere il coraggio di portare testimonianza,
di vedere noi stessi come altro e di vedere I’altro come noi stessi”.

ROSHI BERNIE GLASSMAN

Per i partecipanti dall’italia consigliamo di partire in gruppo in modo da poter usufruire di
una riduzione sul prezzo del biglietto aereo Roma/Cracovia; per ulteriori informazioni telefonare
a Barbara Divita allo 063340582 (lasciare un messaggio in segreteria telefonica con il proprio
numero di telefono), oppure scrivere all'indirizzo della “Rete di Indra” - Viale Gorizia, 25/c -
00198 Roma.



[’essenza del non sé

di Buddhadasa Bhikkhu

Questo insegnamento del maestro thailandese Buddbadasa é tratto dal suo libro The

Buddha’s Doctrine of Anatta, Bangkok 1990. Suggeriamo al lettore di confrontare

queste lucide considerazioni con articolo di Ayya Khema, Auto-immagine o autoco-
noscenza?, pubblicato su Paramita 67 alle pp. 6-9.

1. La dottrina del non-sé insegnata dal Bud-
dha ha un significato vasto, generale, in cui il sé
o Iio non si identificano in nulla, né esiste nulla
che si possa identificare come sé o io. Cid che
si dovrebbe vedere in maniera definitiva come
sé & un’entita non illusoria che esiste autono-
mamente senza essere condizionata, toccata o
sulla quale si possa agire. In termini religiosi
questo viene definito asankhatadhamma (lo sta-
to incondizionato), che & opposto a sankbata-
dbamma (ovvero una cosa condizionata). Que-
st’ultima & condizionata o formata da altre cose
e dipende da esse, pertanto ¢é illusoria e tem-
poranea, come ad esempio i mondi e le cose
mondane, sia fisiche che mentali.

Lo stato incondizionato, invece (o, per essere
pit specifici, lo stato di verita, cioé il Nibbana),
siamo tentati di immaginarlo come sé o io per-
ché esiste e appare in una forma immutevole.
Ma, nonostante la sua esistenza e la sua appa-
renza, che non sono illusorie come gli altri og-
getti dell’esperienza, non possiamo considerarlo
un sé autonomo né appartenente a qualunque
entita. Riguardo a questo principio ¢’¢ una fra-
se del Buddha, sabbe dhamma anatta, che signi-
fica “tutte le entita sono prive di un sé”.

Le cose condizionate sono fenomeniche. Pos-
sono apparire ed essere percepite attraverso gli
occhi, le orecchie, la lingua, il corpo o la men-
te. Noi siamo in grado di comunicare con esse
o di studiarle con mezzi materiali o fisici. I
dbamma o le entitd di questa categoria sono
tutti illusori poiché consistono di pit cose ag-
gregate, sono soggetti al potere del tempo e
hanno forme e volumi che cambiano incessan-

temente. Li chiamiamo sankbatadbamma, per-
ché li paragoniamo a un fenomeno.

2. Asankbatadbamma, ’incondizionato, €
Popposto di sankbatadhamma, in tutti i sensi.
Non appare né materialmente né mentalmente e
pertanto non pud essere percepito attraverso un
semplice contatto sensoriale. Non & creato da
nulla, non & soggetto al potere del tempo, non
ha forma né volume, non pud quindi essere
misurato o calcolato per mezzo di un principio
fenomenico. L’unico modo per conoscerlo & at-
traverso una deduzione intelligente, vale a dire
con l'intuizione come senso della percezione,

Anche quando si dice che la mente si attacca
al Nibbana come oggetto della coscienza, o che
percepisce in maniera profonda la qualitd del
Nibbana, dovremmo comprendere che la mente
non pud aggrapparsi al Nibbana come a una
forma del sé. Questo significa soltanto fermezza
della mente o assestamento decisivo della de-
duzione.

Quando la mente si & definitivamente stabi-
lizzata, allora si & in grado di vedere da soli il
Nibbana, ma non lo si pud descrivere ad altri,
perché non si saprebbe cosa dire. Per quanto
riguarda il cosiddetto ‘gusto del Nibbana’, & un
grave errore pensare che sappia di qualcosa, ad
esempio di zucchero. Questo perché il Nibbana
non ha sapore, né colore, né forma, né una
qualunque altra qualita sensoriale. Aver gustato
il Nibbana significa soltanto che, quando la
mente & libera dalle contaminazioni e ha quindi
raggiunto lo stato di Nibbana, un gusto sorge
spontaneamente (1).

(1) Cfr. larticolo di SHARON SALZBERG, No#n ¢’é pizza nel Nirvana, pubblicato su Paramita 67 alle

pp. 43-44 [ndr].



E proprio come il senso di agio che sorge
dopo che abbiamo fatto un bagno e ci siamo
liberati del sudore e dello sporco che ci ricopri-
vano. Non possiamo perd dire che questa sen-
sazione sia il gusto della pulizia (& solo collegata
alla pulizia), perché la pulizia non ha sapore. Ad
ogni modo, quando il corpo & pulito ne deriva
un gusto particolare. Alla stessa maniera si pud
spiegare la mente purificata che ha conseguito il
Nibbana. Uno stato astratto quale il Nibbana
non esiste materialmente e non ha un gusto
fenomenico. Non é quindi possibile percepirlo
attraverso il contatto sensoriale.

Ci sono alcune cose che possiamo percepire
interamente con la nostra mente, ad esempio la
sensazione, il ricordo e 1a soddisfazione. Possia-
mo anche percepire il gusto della felicita deri-
vata dal Nibbana; ma il gusto & solo un oggetto
della mente, poiché si trova nella mente stessa e
varia con il tempo. Pud essere toccato e modi-
ficato da certi fattori. Lo stato incondizionato,
o Nibbana, & pitl profondo, non & quel sapore.

In ultima analisi, lo stato incondizionato &
difficile da spiegare, dobbiamo studiarlo e os-
servarlo gradualmente fino a comprenderlo
chiaramente. Possiamo dire che non é fenome-
nico ed & contrapposto in ogni senso alle entita
condizionate, ovvero non cambia e non muore,
¢ immortale. Pud esistere anche se non é creato
e conservato; la sua esistenza & stabile e non
illusoria. Ci riferiamo allo stato che ha queste
caratteristiche come all’incondizionato o al
noumeno.

3. Avendo indicato che tutte le entitd posso-
no dividersi in due gruppi, il condizionato e
I'incondizionato, & necessario comprendere an-
cora meglio che i due non sono né entita di un
sé, né possiedono un sé che sia il loro o il

nostro. Esistono come entitd completamente -

astratte; la sola differenza sta nel fatto che una
¢ illusoria, mentre I’altra non lo & Entrambe
sono entitd #aturali. Si evidenzia questo per
evitare che la mente si attacchi a qualcosa come
se fosse suo.

Le entita condizionate cui la mente si aggrap-
pa includono, ad esempio, il corpo, la mente
stessa, i meriti conseguiti e i peccati commessi,
il possesso, 'onore e il prestigio; contaminazio-
ni come il desiderio, I'amore, la rabbia, I'egoi-
smo; conseguenze dell’attaccamento quali la
nascita, I'invecchiamento, il dolore, la morte, il
sorgere e cessare di ogni cosa; e, infine, la causa

della concezione erronea e il conseguente attac-
camento (questo comprende il fascino, la visio-
ne errata, il rimanere attaccati agli errori e
I'ignoranza) da cui derivano la rinascita e la
trasmigrazione, che sono inerenti e sempre pre-
senti nella mente degli esseri umani.

L’entita incondizionata & invece quello stato
che la mente consegue lasciando andare le en-
tita condizionate. Dopo aver trovato questo
nuovo stato senza attaccamento, o Nibbana,
che puo essere percepito per inferenza, la men-
te pud aggrapparsi e attaccarsi ad esso come al
sé a causa delle caratteristiche che le derivano
dall’aver fatto sempre la stessa cosa in passato.

Per quanto concerne il merito, il peccato, il
bene o il male che compiamo o che ci astenia-
mo dal compiere, cosa vuole veramente fare
I’azione, cosa fa e cosa teme di fare? Se non
riusciamo a vedere chiaramente il non-sé, ci
risultera difficile comprendere questo punto. Il
fatto & che il corpo e la mente sono gli agenti e
i recipienti dei risultati, i quali influenzano le
vite successive. Tutti i risultati rimangono nel
corpo e nella mente, ma il corpo e la mente
non sono il sé; essi sono la natura che scorre
mossa dal potere dei fattori intrinseci e secondo
il loro istinto, sussistono fin tanto che collabo-
rano o stanno insieme e fin tanto che ci sono
cause e fattori concomitanti che li condiziona-
no. Né la mente né il corpo sono il sé, poiché
sono soltanto illusione. Se riusciamo a liberare
la mente dall’attaccamento a se stessa, essa sco-
prira da sola di non esistere realmente. Cid che
esiste & solo un fantoccio, o qualcosa che gli
assomiglia, che la natura condiziona in un’en-
tita capace di percepire e pensare, e quell’enti-
ta, in cambio, vede il fantoccio della natura
come il sé. Tutto cid che ne consegue, ovvero
la nozione di ‘noi’ e ‘loro’, questa o quella
persona, guadagno e perdita, amore e odio e
cosi via ¢ illusorio, poiché viene originato dalla
mente che, come abbiamo gia detto, & essa
stessa illusione.

4. Gli esseri umani, normalmente, sono co-
scienti di cid che sta ‘davanti alla tenda’, non
guardano ‘dietro la tenda’ e spesso nemmeno
immaginano che esista quel lato. Ne deducono
pertanto che esista solo cid che percepiscono.
Considerano la combinazione di corpo e mente
come il sé, dove la mente, o meglio I’anima, & il
centro, e non vedono nulla al di fuori o al di la

del sé.



Pertanto, ’attaccamento al sé & diventato il
nostro istinto pit intimo che ha dominato I'ag-
gregazione di corpo e mente, inevitabilmente
governata dal potere dei propri pensieri e delle
proprie sensazioni. E per questo che tutto cio
che la mente percepisce naturalmente & solo il
condizionato: perché non guarda mai ‘dietro la
tenda’ per vedere l'incondizionato. E la stessa
ragione per cui un discorso sull’incondizionato
risulta incomprensibile. E difficile accettare che
il corpo e la mente non sono il sé, perché di
solito conosciamo solo meta della storia.

In questo senso possiamo vedere che, sebbe-
ne il Buddha abbia detto che tutto & non-sé, o
vuoto di un sé, egli non ha negato ['esistenza
del merito e del peccato, che sono reazioni a
quella entita che comprende il corpo e la men-
te. Le entita che hanno solo il corpo si mani-
festano attraverso una reazione, non c’¢ merito
o peccato. Poiché il corpo e la mente sono
non-sé, anche il merito o il peccato sono non
sé. Comprendendo con chiarezza che il corpo e
la mente sono non sé, potremo intuire che il
loro merito o il peccato sono non-sé.

Non bisogna dimenticare che il non-sé si
manifesta attraverso la nascita, 'invecchiamen-
to, il dolore, la morte, una buona azione, un
peccato. Se non apriamo gli occhi su cid che sta
‘dietro la tenda’ e continuiamo a conoscere solo
cio che sta ‘davanti alla tenda’, ovvero il lato
che ci fa vedere noi stessi come sé, allora la
paura del peccato e la brama di acquisire me-
riti, aggrapparsi alla felicita, al piacere e all’a-
gio saranno invariabilmente gli stessi.

Possiamo quindi vedere come coloro che
sono profondamente vincolati a questo mondo
non possono evitare la nozione di sé. Il Buddha
ha pertanto insegnato loro ad allontanarsi dal
peccato e a produrre meriti. Ha anche detto
che il sé & il solo rifugio del sé, il che vuol dire
che proprio il sé al quale ci si aggrappa come

-
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fosse la propria essenza deve essere preso come
il proprio rifugio fino a quando non lo si &
superato (ovvero, fino a quando non d si &
liberati dall’auto-attaccamento), e non si ha pit
un sé o il bisogno di dipendere da un sé.

5. Dopo essersi liberato dall’attaccamento al
sé, ovvero dopo aver appreso il non sé, I'indi-
viduo trascendera il sé, 1'acquisire meriti e il
commettere peccati. Cido corrisponde al detto
per cui un Arabant (un essere perfetto) sta al di
sopra e al di 1a del merito e del peccato, oltre il
bene e il male, poiché ha trasceso il proprio
attaccamento al sé.

E possibile che dopo essersi liberato del sé,
questo sia ancora presente nella liberazione?
Certamente no. Prima c’era una combinazione
di corpo e mente visti come la propria entita.
Poi I'individuo vede con chiarezza che questa
non € un sé e la elimina, ottenendo quello stato
che & privo di sé. E possibile che coloro che:
ancora presentano tracce di ignoranza o di con-
cezione erronea da eliminare scambino ancora
questo stato per il proprio sé, ma se si & rag-
giunto veramente lo stato ultimo, la completa
estinzione della sofferenza, non ci sara questa
entitd. Per questo motivo, considerare il Nibba-
na come un’entitd dotata di sé non é la visione
del Buddba, ma appartiene ad altre dottrine
precedenti.

Per concludere, il principio del non-sé
espresso dal Buddha nega totalmente il sé, sia
nel condizionato che nell’incondizionato o, in
altre parole, sia ‘davanti la tenda’ che ‘dietro la
tenda’, nell’ignoranza e nella conoscenza. Il
Buddha disse che il sé, utile a fare il bene e ad
astenersi dal compiere il male, & limitato a
quelle persone che vi si attaccano perché non
hanno ancora una visione della verita.

(Trad. dall’inglese di Samira Coccon)



Il processo ciclico di vita e morte

di Lama Denys Tendrup

Presentiamo il testo dell’ intervento tenuto da Lama Denys Tendrup il 15 gennaio
1997 presso la Cattedra di Psicofisiologia dell'Universiti di Roma “La Sapienza”,
in collaborazione con la Fondazione Maitreya, nell'ambito del seminario orga-
nizzato dal prof Riccardo Venturini sull'esperienza di Bardo, lo stato interme-
dio tra vita e morte. L'intervento pone in luce la fondamentale necessiti del-
Paccettazione dell' impermanenza e della necessita del lavoro interiore per vive-
re nel presente, nello stato di presenza vigile e aperta che porta alla non-paura.

Nella cultura occidentale molto spesso & pre-
sente la paura di vivere cui fa da contraltare la
paura di non vivere, di morire. Nelle tradizioni
orientali e pitl precisamente in quella buddhi-
sta, normalmente si ha una visione ciclica del-
Pesistenza come passaggio continuo da vita a
morte e viceversa, per cui non si trova quell’op-
posizione, comune alle nostre latitudini, tra vita
e morte.

Se chiediamo a un occidentale quale sia il
contrario di vita, la risposta & morte. Se invece
facciamo questa domanda a una persona che ha
una mentalitd tradizionale buddhista vediamo
che la sua risposta & diversa: nascita & 'opposto
di morte e viceversa morte & 'opposto di na-
scita. Sono solo due fasi del processo della vita,
perché questo ¢ circolare. Si nasce, si cresce e si
muore continuamente, ad ogni istante, c’é un
passaggio continuo e ciclico. Vi & quindi una
differenza fondamentale tra la visione occiden-
tale, che possiamo definire lineare, e la visione
antica, tradizionale, che & circolare, ciclica.

Il tema centrale del nostro incontro & la
morte e vedremo come la morte si leghi, dal
punto di vista buddhista, alla vita.

La paura & in un certo senso la paura della
perdita, ovvero dell’assenza di cid che si desi-
dera oppure dell’avere di fronte cid che non si
desidera ed & un sentimento che soggiace a
tutte le emozioni. Alle diverse emozioni e alle
diverse passioni, il desiderio o il suo contrario,
I'avversione, I'aggressivitd, a tutto questo sog-
giace I’ego e con l'ego intendiamo 'individua-
lita egocentrata, la pulsione egoica che fa da
denominatore comune a tutte le passioni. Tale
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pulsione egoica ¢ m relazione con le nostre
emozioni e passioni. Alla base delle passioni
pertanto c’€ la pulsione, la sete, ’appetito egoi-
co che & in relazione con la paura della perdita,
la paura della mancanza fondamentale, quella
del proprio io, e quindi, essenzialmente, la pau-
ra della morte,

Nella prospettiva fenomenologica propria del
buddhismo, le diverse passioni ed emozioni
sono fondate su un lavoro di appropriazione,
un processo di fissazione, che & la struttura
stessa della nostra coscienza. Nel processo di
appropriazione, cosi come posto dalla fenome-
nologia buddhista, la nostra esperienza abituale
¢ costituita da numerose tappe, il che significa
che anche la coscienza, in quanto esperienza di
un soggetto che vive un oggetto, & essa stessa
un processo di appropriazione, cosi come le
susseguenti emozioni di attrazione e repulsione
o indifferenza.

La strategia proposta dal Dharma per lavo-
rare con le emozioni si basa sulla relazione
giusta con esse, ovvero sulla non-fissazione, sul
lasciare la presa, sull’abbandonare. Ma in noi si
trovano molti blocchi. In modo paradossale
possiamo dire che ‘costituzionalmente’ siamo
un processo continuo di fissazione e quando
cerchiamo di essere altrimenti, quando cerchia-
mo di lasciare la presa, di entrare in un proces-
so di abbandono, nasce la paura. Il processo di
abbandono & simile a una piccola morte: ab-
bandonare qualcosa é morire a qualcosa.

Nella tradizione vajrayana del Bardo To Dol
si parla di diverse tappe nel processo di passag-
gio tra vita e morte che suggeriscono I'idea che



nascita e morte sono presenti in ogni momento
della nostra esistenza. La pratica profonda, che
chiamiamo meditazione e che insegna appunto
a lasciare la presa, a staccarsi, € un apprendi-
stato a lasciarsi andare, ad aprirsi. Nella pratica
meditativa ci si accorge che il lasciare la presa e
'esperienza di apertura sono la stessa esperien-
za e in essi si ritrova la problematica della
paura. La paura della vita & la paura di speri-
mentare listante presente per quello che &, di
vivere lo stato di presenza, di accettare lo stato
di presenza per quello che &. In tale processo si
avvertono i blocchi, che sono appunto paura
della vita e quindi paura della morte.

Piuttosto che vivere nell’istante presente, nel-
la sua semplicita, nel suo essere diretto, siamo
spesso presi in un processo mentale che ci
mette in relazione alla proliferazione di impron-
te che vengono dal nostro passato oppure a cid
che sara I’avvenire. Invece di vivere I'immediato
e semplice presente siamo in un continuo lavo-
ro di interpretazione, un lavoro mentale che in
realtd ci separa dal presente. Il processo di
interpretazione, questa modalitd cognitiva inter-
pretativa € quella che abitualmente utilizziamo
e che ci da il nostro sentimento di esistere, che
ci fa esistere come il soggetto in cui ci perce-
piamo. Io sono questo processo mentale e quin-
di concepisco e mi concepisco in quanto sono
questo processo mentale. Se a un certo punto la
mente si calma, si acquieta, anche il processo
comincia a rallentare, e con esso rallenta il
senso di esistere, nascono le difese, le resisten-
ze, le paure. C’¢ qualcosa in me che comincia a
perdersi, a disorientarsi e si comincia a cercare.
Spesso si presenta quella che viene definita
paura del vuoto, che & in realtd paura di una
mancanza, di una perdita. Il processo di rap-
presentazione € un velo che ci separa dal pre-
sente e basate su questa rappresentazione
mentale ci sono le emozioni, le passioni in un
continuo processo di appropriazione. Il pro-
cesso di disappropriazione trova resistenza e
paura.

Nella vita ordinaria non consapevole viviamo
come in una bolla, come in una sfera, che
possiamo definire la sfera dell’io, dell’ego, della
piccola individualitdi ed & la nostra coscienza
abituale. Entrare nella de-possesione, nel lasciar
andare, nel de-possedere significa entrare in
un’esperienza di apertura e l'apertura & un’a-
pertura a sé, agli altri, al mondo, in ultima
analisi un’apertura alla vita.
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Quando parliamo di apertura vera e autenti-
ca, si tratta in poche parole di vivere nella
non-paura., Nella tradizione buddhista c’¢ la
figura dell’eroe senza paura, la figura del bodhi-
sattva. Per noi 'importante & comprendere che
questa apertura incondizionata alla vita significa
lasciare ogni resistenza, lasciare ogni fissazione,
in altre parole lasciarsi morire anche a se stessi.

Nel linguaggio tradizionale si parla della
morte dell'io ed & questa morte dell'io che
permette la nascita della nostra vera natura.
Nellinsegnamento buddhista & di fondamentale
importanza comprendere la dialettica tra vuoto
e pieno: vuotandosi dell'illusione dell’io si pud
raggiungere la pienezza della presenza risveglia-
ta. E siamo arrivati al nucleo centrale del no-
stro incontro: il superamento dellio-me & un
superamento vissuto dal mio punto di vista,
sono io che vedo questo superamento e vedo
che ¢’¢ una sparizione di me, in poche parole &
la mia morte, & la morte del mio io. E I'ego non
ha certamente alcuna voglia di confrontarsi con
quella che & la sua morte, ¢¢ quasi dentro di
noi una paura atavica.

Si lavora su questo punto familiarizzandosi
all’inizio con la nozione di impermanenza, con
il fatto che tutte le cose sono in continuo
cambiamento, in passaggio per cui ci rendiamo
conto che la morte & una realti in sé, in realtd
siamo tutti dei morti potenziali e dei viventi
potenziali. Questo fatto & estremamente impor-
tante nella nostra societd in cui c’¢ una conti-
nua negazione della morte. Nella prospettiva
lineare della vita propria dell’Occidente c’¢
quasi un carattere catastrofico, la morte assume
un carattere drammatico, c’¢ la negazione della
morte, la sua occultazione e nello stesso tempo
c’¢ il fiorire di alcune idee come quella di
rinascita per esempio, che proviene dall'Oriente
e che in Occidente assume piuttosto I'idea di
reincarnazione, una reincarnazione che diventa
una sorta di perpetuazione dell’io, una speranza
di continuare al di la della morte e di continua-
re sempre come lo stesso io.

L’insegnamento tradizionale dice che bisogna
imparare a morire per vivere meglio e si pud
vivere meglio appunto morendo a se stessi; mo-
rendo a se stessi si rinasce a vita eterna. Per
vincere la paura si pud utilizzare una prima
strategia che consiste nel familiarizzarsi con la
morte, considerandola per cid che & e applican-
dola alla nostra esistenza. Siamo continuamente
confrontati con la morte. Attraverso la televisio-



ne e i mass media in generale entrano nelle
nostre case innumerevoli immagini e messaggi di
morte. E ci possiamo rendere conto che la mor-
te, prima o poi, sard anche un nostro problema
e questa comprensione smorza le ansie, ci porta
ad avere meno attaccamento e ci fa centrare di
piu sull’essenziale, ovvero sul presente.

Chi ha realmente accettato la morte, non ha
paura; in fondo, di che cosa aver paura se si ha
accettato la paura fondamentale? La pratica di
meditazione & un approccio che va nel senso
della non-paura, nel senso dell'apertura. Attra-
verso la meditazione si apprende a coltivare la
presenza, I'attenzione al presente. Si vive nella
presenza quando si accetta che listante & cid
che &, semplicemente cio che &. Il vivere piena-
mente ’istante presente & la qualitid della pre-
senza che porta a lasciare la presa, all’apertura
che conduce a vivere nella non-paura.

Siamo cosi arrivati a un punto cruciale: per
praticare il ‘lasciare la presa’, il senso di aper-
tura, ¢’ bisogno di una fiducia di base, alcuni
dicono anche di una fede. La fiducia é I'anti-
doto alla paura. La parola fede nelle lingue
neolatine ha molto spesso la connotazione di
credenza, ma non & questo il caso. Il rimedio
fondamentale alla paura & appunto una fiducia
fondamentale nel carattere fondamentalmente
sano di cid che siamo nell'istante presente, nella
sanitd dell’istante presente.

La paura si costruisce nella distanza, nel rifiu-
to, nella mancanza, nella contrazione. L ’apertura
della vita invece chiede di rilassarsi profonda-
mentee nella situazione presente accettandola e
I’accettazione si compie soltanto se c’¢ fiducia
nella nostra sanitd fondamentale, nel fatto che
fondamentalmente siamo sani; nella nostra tra-
dizione questo viene definito col fatto che tutti
abbiamo in noi la natura di Buddha.

La natura di Buddha é la nostra natura pro-
fonda, la natura di persona autentica, la natura
che si ha nel profondo di noi, che sta oltre la
costituzione dell'io. Se abbiamo fiducia in que-
sta natura ed entriamo nel presente, possiamo
entrare in quello stato che va ‘oltre I'io’ e ‘oltre
la paura’. La fiducia di cui parliamo & al centro
del cammino, che & fondato sulla capacita radi-
cale di lasciare la presa. In un certo senso
I'osservatore sparisce e c’é una partecipazione
piena e totale al presente.

Per concludere, questa sera abbiamo fatto
qualche considerazione sulla vita, sulla paura,
sul fatto che lio é& il denominatore comune
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delle passioni e delle illusioni, sulla paura della
perdita fondamentale, che & quella del proprio
io, sulla paura della morte, poi abbiamo accen-
nato a qualche strategia per un approccio sano
alla paura fondamentale e si & parlato dell'im-
permanenza, della pratica della meditazione e
della fiducia nella nostra sanita, nella natura di
Buddha. Lascio ora a voi la parola.

Domanda: A un certo punto, a proposito della
non-paura, in concomitanza con lidea di lasciare
la presa, di rilassarsi, ha parlato della figura
dell’eroe: puo specificare meglio questa figura?

Risposta: Allinterno della tradizione I’eroe &
I’eroe del risveglio o per meglio dire I’eroe per
il risvegllio ed il valore, il coraggio di tale eroe
¢ il coraggio di lasciare la presa, dell’abbando-
no, dell'apertura, il coraggio di uscire da quella
che ¢ la sua piccola personalita, la sua piccola
individualita. Pertanto il coraggio del bodhisat-
tva & il coraggio di aprirsi, di entrare in relazio-
ne con l'altro ed & proprio li che c’¢ 'eroismo,
il valore dell'eroe buddhista, del bodhisattva,
Peroismo del sacrificio dell’io, del sacrificio di
sé, nel sacrificio di lasciare la presa. Facciamo
una precisazione affinché non ci siano malinte-
si: si tratta comunque di un’attitudine non-
violenta. Normalmente nella nostra vita quoti-
diana c’@ sempre un atteggiamento di lotta, la
nostra attitudine abituale & di lottare contro
l’altro o gli altri che per noi sono i cattivi, che
ci vogliono fare del male, ma anche di lottare
per gli altri, per coloro che per noi sono buoni,
per il bene. Comunque vada, si tratta sempre di
un atteggiamento di lotta, di contrapposizione,
qualunque sia lo scopo. II bodhisattva in realta
¢ colui che ha il coraggio di accettare l'altro
cosi com’¢, di aprirsi, di incontrarlo, di comu-
nicare e di entrare in comunione con l'altro e
questo richiede un’apertura della mente, di
quello che possiamo definire il cuore. Per cui,
quando si parla della dimensione di eroe sacro,
di bodhisattva, se vogliamo mantenere questo
nome, si tratta di un’intelligenza del cuore, un
atteggiamento di non aggressivita, non-violento
che ¢ alla base di tutta l'etica insegnata dal
Dharma buddhista.

D.: Nel momento in cui si perde ['to, chi é
presente per sperimentare tale perdita, chi é il
testimone?

R.: L’io & anche il sentimento dell’'osservato-
re, del testimone che si vive come io. Si scopre



che Desperienza, la vita non ha bisogno di
questo testimone, non c’¢ bisogno di vivere
centrati sull’esperienza. Quella che definiamo
lintelligenza fondamentale & l'intelligenza non
centralizzata. Normalmente viviamo centrati sul
nostro testimone, sul nostro io, ed & il contrario
dell'intelligenza fondamentale che & un intelli-
genza non-centralizzata. Non c’&¢ necessita di
osservare per vedere, come non c’¢ necessita di
ascoltare per comprendere. Il pensiero discor-
sivo, che ¢ il nostro pensiero abituale, ci porta
continuamente a farci delle domande e a darci
delle risposte; siamo allo stesso tempo quello
che interroga e quello che risponde; nella no-
stra mente, c’¢ un dialogo continuo tra un ego
e un alter-ego e in tale processo scopriamo che
in realtd non & assolutamente necessario dirsi
cid che si sa gia, perché c¢ un’intelligenza
fondamentale che porta a comprendere ed en-
trare in comunicazione. Non c’é¢ quindi neces-
sitd, come nel pensiero discorsivo, di porsi
continuamente domande e risposte. L’intelli-
genza immediata ci fa comprendere che non c’¢
nessun bisogno di domandare qualcosa su cui
abbiamo gia la risposta, che gid conosciamo.

D.. Chi possiede questa intelligenza imme-
diata?

R.: E la nostra persona autentica, quello che
possiamo definire come intelligenza risvegliata e
se vogliamo darle un altro nome ¢é il Buddha
che ¢ in noi, una coscienza che non & di sé, una
coscienza individuale, ma una coscienza nel
senso pitl ampio, senza limiti. Tradizionalmente
questo €& un punto fondamentale? C’¢ una di-
stinzione tra coscienza e intelligenza, vijnana e
Jnana in sanscrito. Vijnana significa: coscienza
di, & sempre coscienza di qualcosa e pertanto &
una forma di coscienza dualista perché ha sem-
pre un oggetto di coscienza. Jnana & lintelli-
genza che ¢ al di 1a di forma e coscienza come
coscienza di, quindi & al di 1 del processo della
coscienza dualista. E importante non fare con-
fusione all'interno della tradizione buddhista
tra questi due termini.

D.: E possibile il superamento dell’io senza
un lavoro cosciente, senza una pratica cosciente
in modo per cosi dire ‘spontaneo’ e ci sono segni
particolari, segni fisici, che si mostrano durante
questo processo?

R.: Nella nostra vita avvengono molte espe-
rienze di perdita di sé, dell’osservatore, e que-
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sta perdita dell'osservatore avviene spesso a
nostra insaputa, non sappiamo che ci sono que-
ste esperienze di perdita dell'io perché l'intelli-
genza non arriva a comprendere normalmente
questo stato. Ad esempio in alcune situazioni di
contemplazione, come nella contemplazione
della natura, quando ci meravigliamo, c’¢ un
sentimento di stupore di fronte a uno spettaco-
lo di particolare bellezza, nel meravigliarsi ci si
dimentica, si & li nella meraviglia, nella parteci-
pazione diretta, nella condivisione della bellez-
za del momento presente, Questo pud avvenire
anche in altri momenti, per esempio nell’espe-
rienza amorosa, che & esperienza di diretta con-
divisione, di partecipazione, di sentirsi ‘interi’,
di sentirsi “non-separati” e quindi in questa
sensazione di vita piena senza separazione c’é
una perdita di sé, della propria identita. Ovvia-
mente, se parliamo di pratica meditativa, la
pratica meditativa & un lavoro che va in questo
senso. Quindi chi pratica meditazione fa un
lavoro che va nel senso della perdita di sé
Nella pratica meditativa ci sono molte tecniche,
molte esperienze che possono aiutare durante il
percorso e se vogliamo vedere dei segni fisici,
che mostrino appunto che ci sono state delle
esperienze, spesso ritroviamo esperienze di
chiarezza, di luminosita. In tutte le tradizioni
c’¢ il richiamarsi all’esperienza luminosa, lo sta-
to di presenza & associato a fenomeni luminosi,
pud essere associato alla chiara luce, alla fiam-
ma, all'arcobaleno come segno di unione e al-
leanza. Nella tradizione buddhista si parla
normalmente di esperienza di chiara luce. Delle
volte possiamo avere un’esperienza di chiara
luce come una perdita, il senso che si ha quan-
do si sviene, che si prova quando svanisce la
nostra presenza e sveniamo. Non bisogna dire
che sia necessario avere questo tipo di esperien-
ze di chiara luce; la chiarezza, la luminosita
sono delle tappe, delle forme durante il proces-
so di trasformazione, il processo di trasmutazio-
ne. Sono dei segni del fatto che stiamo entran-
do nel presente.

D.. Come vede l'incontro tra Occidente euro-
peo e, volendo, italiano e il buddhismo? Come
sard questa trasformazione sociale, se ci sard? E
come diventera I’'uomo occidentale?

R.: Quello che abbiamo detto questa sera
non & particolarmente orientale, non & conno-
tato in modo orientale. La divisione Oriente-
Occidente non ¢& una vera divisione. Certamen-



te c’¢ una certa differenza tra la visione occi-
dentale e quella orientale tradizionale, tra
alcuni aspetti della vita moderna e alcuni aspet-
ti della cultura e tradizione orientale. L’occi-
dentale che entra in questo tipo di esperienza
vivra in una situazione occidentale e come la
vivra? La vivra in modo libero, in un modo che
potremmo dire risvegliato, entrerd nella vera
vita del suo ambiente. Ora il risveglio, e in
realta stiamo parlando di questo, & vivere la vita
piena e totale dell’istante, la vita piena nell’im-
mediatezza, ovunque, e in questo caso non
importa che i si trovi in Oriente o in Occiden-
te, non c’é differenza.

D.. Questo a livello individuale, ma a livello
della societd vi saranno dei cambiamenti?

R.: Lo stato di apertura & uno stato che va al
di 1a della appropriazione egoica ed & lo stato
in cui si vive naturalmente il fatto di essere
interdipendenti, il fatto che l'universo & un
insieme complesso di una interdipendenza di
strutture e di fattori. La societd & ugualmente
una complessa struttura di relazioni tra persone
e funzioni: tutto ¢ interdipendente. Chi va nel
senso del risveglio, chi pratica naturalmente
entra in questa interdipendenza, nel vivere non
individualmente — la via non € una via indivi-
duale — la via porta a superare appunto la via
dellio e fa entrare naturalmente nell’interdi-
pendenza sociale e universale. Ma chi va verso
il risveglio ha una qualita specifica: il senso di
interdipendenza e di non-aggressivita, e di non-
violenza, quasi un senso ecologico, se vogliamo
prenderlo nel senso piti completo e complesso
della parola.

D. Quale differenza si avverte tra il soggetto
aperto, ovvero l'io risvegliato e il ‘noi’ ovvero tra
il lavoro di meditazione e il lavoro di relazione?

R.: L’interdipendenza & appunto la relazione
giusta, una relazione di non-violenza; I'interdi-
pendenza & una relazione di compassione, di
apertura. E in realtd qui c’¢ la risposta alla
domanda che ci siamo fatti. La pratica in ogni
istante & apprendere quale sia la relazione giu-
sta e questa relazione giusta & una relazione di
compassione, che potremo definire meglio, per
evitare fraintendimenti, come apertura del cuo-
re, dello spirito, del cuore-mente; & una non
appropriazione e, se vogliamo parlare a un li-
vello piu profondo, & apprendere la relazione
fondamentale di partecipazione, é una relazione

15

di comunione che va al di 1 della nozione
stessa dell’amante e dell’amato, che va al di la
della definizione di amante e amato.

D.:. Non ho capito veramente la differenza tra
‘intelligenza’ e ‘coscienza di’, puo chiarire la
definizione di intelligenza?

R.: L’intelligenza non & necessariamente I'in-
telligenza di, intelligenza di qualcosa. Questa
intelligenza & qualcosa che diviene una scoperta
sperimentale, un’esperienza che si fa nella pra-
tica seduta, nella pratica meditativa. Quando
parliamo d'intelligenza, parliamo di una forma
di comprensione nel senso di inglobare, di
prendere insieme, di com-prendere. E una for-
ma di intelligenza che si comprende in sé, non
é l'intelligenza che si ha quando ¢’ un soggetto
osservatore che comprende un oggetto osserva-
to; va al di la di questo. Jnana, l'intelligenza, &
lintelligenza primordiale che & prima del con-
cepimento, prima della nascita dell’osservatore.

D.: Vorrei sapere se secondo la tradizione le
varie nature autentiche di ciascuno coincidono,
se c’é un unico Buddhba che si manifesta in tanti
oppure se ci sono tanti Buddba differenti.

R.: La comprensione della natura di Buddha
¢ sottile ed é difficile da spiegare in poco
tempo e con poche parole. La natura di Bud-
dha é lintelligenza in sé e pud essere conside-
rata sotto tre aspetti, una terna fondamentale e
primordiale che nella tradizione mahayana &
definita trikaya, i tre corpi-mente del Buddha.
Si parla di corpo-mente risvegliato, che & quello
onnipresente che va al di 1a di spazio e tempo.
La seconda forma di corpo-mente & quella di
un Buddha che & presente storicamente. Nella
nostra era si tratta del Buddha Sakyamuni e di
qualche altro essere risvegliato. La terza forma
¢ il corpo-mente del Buddha che pud essere
definito come la relazione immediata non dua-
lista di compartecipazione, di compassione.
Non dualista nel senso che unisce in una rela-
zione appunto non duale la nostra presenza
connotata da coordinate storico-geografiche
con quella presenza eterna che ¢ al di la della
storia e del tempo e del luogo.

D.: Allora coincide pressappoco con la trinita
cristiana?

R.: Certamente ci sono delle somiglianze,
senza correre dei rischi, tra quest’idea di trikaya



cosi come & stata esposta e l'idea di trinita,
Possiamo avere qualche somiglianza soprattutto
se viste da una certa teologia. Comunque il
numero tre, la triade & presente oltre che nel
buddhismo, nel cristianesimo e anche in altre
tradizioni come quella induista. Dal punto di
vista buddhista si tratta della struttura fonda-
mentale della natura dell’intelligenza della vita
e della mente. La concezione del trikaya pud
essere definita come le tre dimensioni dello
stato di presenza.

Senza intervenire sul problema delle similitu-
dini tra le diverse religioni, volevo fare una
nota: sia in quello che abbiamo definito co-
scienza, vijnana, sia in quello che abbiamo de-
finito intelligenza, jnana, c’¢ un’idea ternaria,
Per quanto riguarda vijnana, la coscienza di, la
parte dualista, la mente dualista, troviamo pre-
senti tre elementi: il soggetto, 'oggetto e la
relazione che unisce i due. Questa & la struttura
fondamentale che utilizziamo abitualmente. Dal
punto di vista non dualista, di jnana o intelli-
genza, troviamo l'assenza di un osservatore che

porta all'apertura, al decentramento, I'assenza
di un oggetto osservato, di un oggetto di rife-
rimento che porta a una chiarezza, a un’aper-
tura lucida. Il terzo elemento, che nella mente
dualista & la relazione, che porta all’attacca-
mento o al suo contrario, ’avversione, o all’in-
differenza, nel caso dellintelligenza primor-
diale & sostituito da una qualitd di immedia-
tezza, di assenza di blocco, di sensitivita. Quin-
di, a livello di coscienza dualista, o vijnana,
abbiamo soggetto-oggetto-relazione, a livello
dell'intelligenza fondamentale, jnana, abbiamo
apertura-chiarezza-sensitivitd, C'¢ una relazione
diretta tra queste due terne:soggetto/apertura,
oggetto/chiarezza, relazione/sensitivitd. Sia a li-
vello dualistico che non-dualistico & sempre
presente la triade, la forma ternaria e ¢’¢ una
relazione stretta tra le due terne. E questo un
punto su cui le diverse tradizioni religiose e
anche le scienze cognitive occidentali potran-
no lavorare come terreno di studio e di scam-
bio proficuo.

(Trad. dal francese di Maria Angela Fala)

«L’acqua nel suo stato liquido rimane nella terra e non puo salire in alto. Ma
una volta trasformata in vapore, sale nel cielo, si trasforma in nube e alla fine cade
sotto forma di pioggia e porta frutto e benedizione per la terra.

Noi siamo come Facqua. Dobbiamo lottare per ‘evaporare’, finché tutto il nostro
‘io’ si annienti e siamo assorbiti nell'Infinito per Il bene eterno di tutti».

GANDHI




La virtu nascosta

di Shundo Aoyama

Questo articolo € apparso nel mensile giap-

ponese in lingua inglese Dharma World

(febbraio 1998), organo dell'associazione
buddhbista Rissho Kosei Kai.

1. Quando compiamo una buona azione, vo-
gliamo essere lodati per questo, avere qualche
ricompensa. Ci ¢ difficile agire in modo ano-
nimo.

I versi che seguono sono conosciuti come
versi di esortazione dei sette Buddha, che si
dice siano stati dati come indicazione del modo
di vivere per i buddhisti da tutti i sette Buddha
passati (Shakyamuni e i sette Buddha che lo
hanno preceduto):

Non fare il male,

fare il bene,

purificare la mente,

¢ linsegnamento di tutti i Buddha.

Dhammapada 183

Questo verso appare anche nel dialogo tra
Niao-k’e, un maestro Chan (Zen) di grande
virtii e Po Chii-i, un poeta della dinastia T’ang.

Po Chii-i era noto come un grande saggio
poeta e, quando era un ufficiale governativo,
pose una domanda a Niao k’e, chiedendogli di
spiegare il dono della fede buddhista. La rispo-
sta di Niao k’e fu semplicemente: “Non fare il
male, fai tutto cid che & bene”. Questo suo-
nava troppo ordinario, qualcosa che chiunque
potesse facilmente dire, cosi Po Chii-i assunse
un’espressione annoiata e ribatté: “Questo lo sa
anche un bambino di tre anni”. Niao-k’e reagi
bruscamente, senza esitazione: “Un bambino di
tre anni potrebbe essere capace di dirtelo, ma
anche uno di otto anni trova difficile metterlo
in pratica”. Po Chii-i capi il punto e ringrazio
Niao-k’e.

La mera conoscenza che non viene messa in
pratica & stata sempre ridicolizzata come “sag-
gezza da salotto” o, come in un detto giappo-
nese “L’immagine dipinta di una torta di riso
non vi toglierd la fame”. Mettere i principi in
pratica non & facile, ma diversamente non si
ottiene niente.

Un giorno, in una certa regione, fu trovato
un masso grosso e pesante in mezzo alla strada
principale. La gente, girando intorno alla roc-
cia, si chiedeva a bassa voce: “Chi pud aver
portato qui un masso del genere?”; ma nessuno
tentd di spostarlo dalla strada. Finalmente ar-

1ivd un uomo che disse: “Sposterd il masso

dalla strada. Deve essere una scocciatura per
tutti”, Quando lo fece, trovd sotto la roccia una
borsa, dentro la quale vi era un pezzo di carta
con su scritto: “Altri ritennero il masso pesante
€ una scocciatura, ma non fecero nessun tenta-
tivo di spostarlo. Tu sei arrivato e I’hai fatto.
Percio, ti spetta come ricompensa il denaro che
¢ in questa borsa”, E c’erano il sigillo e la firma
del re del paese.

Cio significa che il re aveva fatto sistemare il
masso in mezzo alla strada per mettere alla
prova il suo popolo. Uno degli uomini del re si
era nascosto vicino al masso e spuntd fuori per
convocare a palazzo 'uomo che I’aveva sposta-
to, e li questi ricevette una carica importante al



servizio del re. Lo Shobo-genzo-zuimon-ki (una
raccolta di discorsi di Dogen, il fondatore della
scuola Soto del buddhismo giapponese) affer-
ma: “I novizi dovrebbero prima di tutto impa-
rare a trattenersi dal fare il male e a fare il
bene. Fare ci0 significa liberarsi dalle limitazio-
ni del corpo e della mente”.

Come da un mucchio di fiori

Si possono far fare molti serti

Cosi fra la nascita e la morte

Si possono fare molte buone azioni.

Nessun odore viene controvento,

né dal sandalo, né dal cespuglio di gelsomino,
ma il profumo del saggio viene controvento:
un uomo giusto

diffonde fragranza in ogni direzione.

Dhammapada 53-54

2. Quando visitai I'India, ovunque andassi la
gente mi regalava collane di fiori. Erano fatte
con bellissimi fiori e mi aspettavo che fossero le
ghirlande di cui si parla nelle scritture. Con il
collo cinto da non so quante ghirlande e im-
mersa nel loro profumo, mi vennero in mente i
versi del Dhammapada citati sopra.

La presenza anche di un solo fiore nella
stanza cambia I’atmosfera. Quando una persona
compie una buona azione l'effetto si diffonde
all'infinito come cerchi d’acqua in uno stagno,
arricchendo i cuori e le menti delle persone. Si
dice che ogni volta che Ryokan (1757-1831), un
monaco Soto Zen, andava a visitare una fami-
glia, quella famiglia rimaneva in perfetta armo-
nia per molti giorni dopo la sua partenza. Egli
eccelleva nella poesia e nella calligrafia ed era
amato da molti giapponesi in virti della sua
natura amichevole e affettuosa.

Sebbene a tutti noi sia stata data la stessa vita
come esseri umani, sta a noi usare i nostri corpi
come strumenti per adornare questo mondo e
rendere le altre persone felici, o come strumenti
per creare guai agli altri, « Nella vita in questo
mondo c’& una varieta di buone opere da com-
piere prima di morire», dice Shakyamuni, pa-
ragonando queste azioni a fiori meravigliosi.

Ci sono molte questioni, comunque, cui do-
vremmo prestare attenzione in questo contesto.
Quando capita che noi persone ordinarie com-
piamo una buona azione, non riusciamo a la-
sciarla andare ma vogliamo essere lodati;
vogliamo che tutti lo sappiano e vogliamo avere
qualche ricompensa per la nostra buona azione.
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Vogliamo rendere pubblico che abbiamo fatto
questo o quello, e facciamo qualcosa di buono
solo a condizione che saremo almeno ringrazia-
ti, e cosi facendo facciamo sorgere attaccamen-
to verso le nostre azioni. Agire incondizionata-
mente, nell’anonimato, senza alcuna sensazione
di attaccamento per cid che abbiamo fatto, &
molto pia difficile. Anche quando sull’autobus
cediamo il posto a una persona pill anziana, se
questa si siede senza ringraziare e con un’e-
spressione che dice: “E owvio che bisogna la-
sciar sedere una persona anziana”, la maggior
parte di noi non si sente particolarmente felice.
Inconsciamente, la nostra azione si basa sulla
condizione che cid che facciamo renderi ’altra
persona abbastanza felice da esprimere la pro-
pria gratitudine. Dice Dogen:

“Oggi, nel mondo, molte persone fanno il
bene al fine di ottenere credito agli occhi
degli altri, mentre si aspettano che il male
che fanno rimanga nascosto dal mondo. 1l
loro vero stato interiore non si accorda con
I'immagine che mostrano in pubblico. Affin-
ché la nostra immagine esteriore corrisponda
al nostro stato interiore, dobbiamo pentirci
dei nostri errori quando facciamo il male e
non dare troppo peso alle nostre azioni me-
ritorie né lodarci per esse, poiché dovremmo
compierle in silenzio e senza farci notare.
Dobbiamo essere sinceri ed entusiasti abba-
stanza da passare ad altri la palma delle
nostre buone azioni e prenderci il rimprove-
ro per le nostre azioni cattive”.

Un giorno Kisuke Nagasugi, allievo del noto
romanziere ed educatore Kojin Shimomura
(1884-1955) scrisse per me una delle sue frasi
preferite come esempio di calligrafia giappone-
se. La frase era: “Un uccello bianco tra i fiori di
giunco”. Rendeva l'idea delle buone azioni che
non lasciano nessuna traccia di chi le ha com-
piute, come un’egretta bianca camuffata tra i
fiori bianchi di piante di giunco o, seguendo
I'espressione giapponese, come “impronte na-
scoste”. La maggior parte della gente vorrebbe
far bella mostra di sé, divenire un uccello co-
lorato e, se viene ignorata, fa una scenata terri-
bile. Il maestro zen Tetsuo Takei una volta fece
la seguente analogia:

“Una buona azione & come un buon seme.
Un buon seme dovrebbe essere piantato nel
terreno. Cosa accadra invece se ve ne andate



in giro a far vedere che buon seme avete?
Esso non germogliera mai e infine morira.
Piu il seme ¢ buono, pitt dovrebbe essere
coperto dal terreno. Allora sicuramente ger-
mogliera. Tuttavia le persone sono perver-
se e coprono cid che & cattivo. Come un
seme, ’azione cattiva crescera, mettera le ra-
dici e, proprio quando ve ne sarete dimenti-
cati, apparira all'improvviso. Questo & ci6
che intendiamo quando diciamo ‘la verita
verra fuori’”.

In giapponese c’é una frase che dice: “Accu-
mulare la virtd segreta”. Dai tempi antichi, ai
monaci itineranti si insegnava ad “accumulare
la virtu segreta”, ed essi andavano a pulire le
stalle nel mezzo della notte. Non c’¢ dubbio,
tuttavia, che essi mentre lo facevano pensasse-
ro: “Mi chiedo chi noteri il mio atto segreto di
virtd”. E triste, ma riguarda la maggior parte
di noi.

3. Un’altra cosa cui bisogna fare attenzione &
la tendenza a rovinare anche le migliori azioni
mettendole su un piedistallo come fossero una
specie di idolo, una sorta di religione o “ismo’,
e richiamando I'attenzione di tutti verso di esse.
Il maestro zen Takei ci da un altro esempio:

“Noi abbiamo un’espressione: ‘Ogni gior-
no ¢ il miglior giorno possibile’. Naturalmen-
te questo & vero e a tutti piacerebbe fosse
vero. Se voi insistete ossessivamente a sven-
tolare le vostre opinioni in faccia agli altri,
diventerete una scocciatura. Credere che
‘ogni giorno ¢é il miglior giorno possibile’ &
una credenza radicale. Le radici stanno bene
nel terreno e non dovrebbero essere brandite
qua e la. Togliere le radici causa problemi.
Le foglie e i rami stanno bene all’aria aperta
ed & giusto che si muovano nella brezza. E
bene che lo facciano. Questo agitarsi nella
brezza & chiamato ‘seguire le condizioni na-
turali’ e pud riferirsi anche alla ‘natura degli
esseri senzienti’. Sarebbe pericoloso per il
tronco, i rami e le foglie di un albero se
fossero tenuti immobili come le sue radici”.

Quando lessi questo per la prima volta, mi
venne in mente un’altra storia che al maestro
Suigan Yogo piaceva raccontare: nel tardo pe-
riodo della dinastia Edo, c’era in Giappone
Doitsu Kanzan (1757-1825), un monaco studio-
so che viveva nel tempio Seiryo-ji nella prefet-
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tura di Shiga. Un giorno, Doitsu Kanzan stava
cercando di curare le irritazioni della pelle con
la moxibustione, cioé versando sulla sua pelle
della moxa bruciata, secondo un metodo tradi-
zionale della medicina cinese e giapponese. Un
suo amico dottore per caso lo andd a trovare e,
dopo aver visto cid che stava facendo, disse:
“Oggi non & un giorno propizio per bruciare
moxa, ti consiglio di provarci un’altra volta”.
Kanzan si limitd a rispondere: “Ah, si?”. Quin-
di mise via la moxa e si intrattenne in una
piacevole chiacchierata con il suo amico mentre
giocavano una partita a go, una specie di scac-
chi giapponesi. Quando il suo amico dottore se
ne andd, Kanzan riprese i suoi arnesi per bru-
ciare la moxa e ricomincid il trattamento. Il suo
apprendista gli chiese: “Maestro, ma il dottore
non ha appena detto che oggi non & un giorno
propizio per bruciare la moxa?”. Kanzan rispo-
se: “Non importa, il ‘giorno poco propizio” se
n’é andato a casa”.

Che ammirevole mancanza di attaccamento!
Che flessibilita! Se qualcuno mi dicesse “Oggi &
un giorno poco propizio”, cosa gli risponderei?
Probabilmente finirei con l'insistere fino a esau-
rire le parole: “Non esiste nessun giorno poco
propizio. Se una cosa & propizia o non propizia
dipende dalla persona coinvolta, non dal sole o
dalla luna. Quando ci imbattiamo in qualcosa
di spiacevole, triste o sfavorevole, dobbiamo
controllarci e accettarla. E grazie a queste espe-
rienze che possiamo crescere come esseri uma-
ni. Ogni giorno ¢ il miglior giorno possibile.
Non ci sono giorni cattivi”.

Ma per quanto ci sforziamo di esprimerlo in
parole, siamo deboli. In Giappone c’¢ ancora
P'usanza popolare di organizzare i matrimoni
nei giorni taian (grande fortuna) e di non cele-
brare quasi mai i funerali nei giorni tomobiki
(attrarre amici). Tradizionalmente 1'usanza
giapponese attribuisce una certa fortuna ai gior-
ni in un ciclo di sei giorni. Ogni sesto giorno &
considerato un giorno sicuramente fortunato e
in cui c¢’¢ garanzia di farsi degli amici. Natural-
mente € una mera superstizione. Se qualcuno
facesse un gran baccano contro l'essere super-
stiziosi e riuscisse a impedire ad altri di seguire
la tradizione e poi, per un qualche motivo
remoto, accadesse davvero qualcosa di sfavore-
vole, ci sarebbero molti problemi.

4. Quella che segue ¢ una vecchia storia: un
credente che veniva da un certo tempio ed era



il direttore della scuola si trovava al funerale di
sua madre. Allora non si praticava la cre-
mazione e i morti venivano sepolti, sicché era
stata scavata una grossa buca. I riti funebri
erano finiti e la bara stava per essere trasportata
per le esequie, ma la sorella piti giovane del
direttore non era ancora arrivata. Certo che
questa avrebbe voluto dare I'ultimo saluto alla
loro madre, egli ignord le proteste degli altri
partecipanti e tenne la bara a casa per un’altra
notte.

C’¢ un’antica tradizione che dice che scavare
un sepolcro e non mettervi dentro la bara &
causa di un’altra morte in famiglia a breve
scadenza, per cui si fa molta attenzione affinché
cio sia evitato. Il direttore continuava a ripetere
che era “solo una superstizione”.

Tuttavia una settimana dopo la morte di sua
madre, anche il direttore mori. Tutti parlarono
di questo incidente, affermando con insistenza
che era dovuto all’aver riportato la bara indie-
tro. Biasimarono la sorella per essere arrivata
tardi al funerale, e anche lei si biasimo e arrivo
ad ammalarsi.

Naturalmente credere che se il sepolcro ri-
mane vuoto e la bara non viene posta nel modo
giusto morira presto un parente stretto € una
superstizione, e il fatto che in questo caso cid
sia accaduto veramente & una pura coinci-
denza.

Nel profondo del proprio cuore, questo & cid
che tutti vogliono credere. Ma in qualche modo
molte persone si sentono tuttavia a disagio a
sfidare il destino. Questa & la debolezza del
genere umano. Percid, non dovremmo insistere
troppo nei nostri punti di vista, brandendoli in
faccia a tutti Essere flessibili significa, per
esempio, adeguarsi a quelli che rimangono feriti
anche dalle piccole cose e andare accanto a
loro a celebrare un matrimonio in un giorno di
‘buona fortuna’ o non celebrare un funerale in
un giorno di ‘attrarre amici’.

Ju-ching, lo stimato maestro di Dogen, scris-
se la seguente poesia intitolata Lz poesia della
campana a vento:

Tutto il suo corpo

é come una bocca sospesa nell’aria

Alle brezze che vengono da nord, da sud,
da est, o da ovest

Imparziale la campana a vento di piena voce
“Ting-ting, ting-ting”.

Cio che egli intendeva dire & che quelli che
seguono il Dharma dovrebbero essere flessibili
e agire come la campana a vento, che produce
il suo suono rinfrescante, tintinnante senza cu-
rarsi da quale direzione soffi il vento, se da
nord, da sud, da est o da ovest.

(Trad. dall'inglese di Giuliano Giustarini)

«In ogni situazione, che gli altri ci osservino o no, dovremmo essere consape-
voli di cid che avviene in noi e stare in guardia contro la trascuratezza e Ia
disattenzione nella vita quotidiana. Cosi non nuoceremo agli altri. La meta é
sviluppare gradualmente la consapevolezza, e aftivare quella compassione e gen-
tilezza amorevole che gia sono in noi. E questo é alla portata di tutti ».

AKONG TULKU RINPOCHE




Notte di luna piena

di Yong-Kyun Bae

Questo testo é un brano del film: Perché Bodhidharma & partito per 'Oriente?, d7 cu:

Yong-Kyun Bae ha curato la regia, la sceneggiatura, i dialoghi, la fotografia, il sonoro,

la scenografia e il montaggio. Il film, girato in Corea del Sud nel 1989, mette a fuoco

le esistenze che tre monaci, un anziano maestro, un discepolo, un piccolo orfano,

conducono in un eremo tra le montagne. All'opera sono stati assegnati vari premi nel
corso del 42° Festival Cinematografico Internazionale di Locarno.

Al discepolo, che gli chiedeva della veritd, egl:
mostro un fiore, senza parlare.
(Testo d'inizio del film)

Hyegok, il Maestro Zen: Non c¢’é né un inizio,
né una fine. Esistono perd sostanze invariabili.

Tutto si trasforma. Cid che non & nato, non
pud morire...

Hajin: Perché?
Hyegok: Perché il cuore delluomo non é

abbastanza grande per poter contenere tutte le
cose di questo mondo. Gli uomini possiedono

un cuore sufficientemente grande, ma & riempi-
to dalla loro rappresentazione di se stessi.

Secondo discepolo: Egli abbandon¢ il palazzo
del re e andd da solo nel bosco. Questa par-
tenza, avvenuta in un giorno di oltre 2500 anni
fa, non era una fuga dal mondo. Quand’egli
ebbe superato il tempo, fece ritorno dagli uo-
mini. Egli non & andato via; & tornato da noi
tutti... Lo sa, che lui & andato via per tornare
da tutti noi? Assetato della perfezione dell'altra
sponda, divenni un eremita, per liberarmi dalla
polvere e dalle contaminazioni del mondo; ca-
pii, perd, che questo era possibile solamente se
avessi amato Pinfamia, la polvere, lo sporco e
persino i dolori della vita. Dovevo capire ogni
essenza.

Se ¢é facile ribellarmi alla realta e al destino,
quant’e difficile, poi, amarli Eppure, com’®
bello il mondo per colui che capisce di amarli!
In nessun modo il mondo & imperfetto; io
credo che I'imperfezione stia tutta nel nostro
linguaggio, nel nostro sapere, nella nostra co-
scienza.

L’illuminazione non &, forse, un sogno?

Ho abbandonato il mondo, perché ad esso
credevo; ma se considero le cose che ho sacri-
ficato, esse mi appaiono piene di rancore e ho
paura di cadere nellinferno dei rimorsi di co-
scienza.

Salvare le creature? Che cosa significa? Que-
sto che cosa vuol dire per tutti quelli che hanno
abbandonato padre, madre, moglie e figli, per-
ché credono nell'illuminazione? Chi ¢ Buddha?
Chi non & Buddha? Non si dice, forse, ch’egli



non sia né Buddha, né creatura umana? Ritor- Hyegok: All'inizio questo cortile era vuoto, e
no nel mondo, e nel vortice dell’esistenza! quando il sogno fini, giunse lilluminazione,
Oggi & luna piena; ci sara chiarore; ma tuttavia,

Hyegok: 1 corpi, che sono stati richiamati al : : :
state attenti a non farvi fuorviare.

Nulla, danzano in un’armonia di suoni e di

colori, come bolle di sapone. E sogno o realta? Oggi ¢ luna piena...

Hyegok: Se liberi la luna, che & nascosta in La luna cala dietro la montagna scura...
te, essa illuminera cielo e terra, e la sua luce Perché si deve aspettare cosi a lungo?
caccera via le ombre dell'universo. Se tu ca- L’Universo é immerso nelle tenebre;
pisci questa cosa soltanto, allora capirai tutte accendi lo stoppino del tuo cuore,
le cose. che Pillumini il cammino.

Xl PREMIO DI LAUREA MAITREYA

Il dodicesimo Premio Maitreya, da quest'anno intitolato a Giuseppina Petti Piga, vede
sette tesi in concorso:

— “Nagarjuna e Wittgenstein. Critici del dogmatismo filosofico”, di Emanuela Magno,
Facolta di Lettere e Filosofia, Universita di Padova;

— “Linea e forma del cosmo buddhista. Lo stupa come rappresentazione relativa di una
realta assoluta”, di Giuliana Ossola, Politecnico di Torino;

— “La dea Bambina. Connessioni tra il culto della Kumari e la regalita in Nepal”, di Chiara
Letizia, Facolta di Lettere e Filosofia, Universita di Roma “La Sapienza”;

— “Nichiren ed il Rissho Ankoku Ron”, di Ciro Senese, Istituto Universitario Orientale di
Napoli;

— “ll Tiexiangsi. Un monastero buddhista femminile nella Cina contemporanea”, di Ester
Bianchi, Universita di Venezia “Ca’ Foscari”;

— “Buddha e Cristo, un confronto tra le tradizioni pilt antiche”, di Francesca Badalini,
Facolta di Lettere e Filosofia, Universita di Milano;
“La compassione tra Oriente e Occidente in Paul Masson Oursel e Guy Bugault: due
protagonisti del metodo comparativo in Francia nel XX secolo”, di Lucia Candelise,
Facolta di Lettere e Filosofia, Universita di Milano.

La commissione esaminatrice, composta dai professori: Milanetti (Roma), Rigopoulos
(Venezia) e Tollini (Pavia), procedera alla scelta del vincitore o vincitrice del premio.
Comunicazione ne verra data nel prossimo numero di Paramita. Ricordiamo che la
consegna del premio sara effettuata, come di consueto, a maggio durante la celebrazione
del Vesak 1999 a Merigar (Arcidosso - Grosseto).

La scadenza del Xlll Premio di Laurea Maitreya con una dotazione di due milioni di
lire & prevista per il 30 aprile 1999. Potranno partecipare tutti i laureati in Universita e
Istituti pubblici, privati e pontifici che non abbiano mai presentato le loro tesi attinenti al
buddhismo nei suoi vari aspetti e che si siano laureati negli ultimi tre anni accademici
(1995-96; 1996-97; 1997-98). Le tesi, in tre copie, accompagnate da un certificato di
laurea, devono essere inviate con allegata domanda di partecipazione alla sede della
Fondazione Maitreya, Via della Balduina 73, 00136 Roma.
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La liberta di non essere nessuno

di Stephen Batchelor

Pubblichiamo il testo inedito di una conferenza
che lautore ha tenuto a Sharpham, in Inghil-
terra, nel marzo 1998. Le riflessioni qui espo-
ste rappresentano un ulteriore contributo al-
Vincontro tra buddhbismo e mondo post-moder-
no, ampiamente trattato dallo stesso Batchelor
su Paramita 60 (p. 15), 61 (p. 9) e 62 (p. 33).

1. Ecco una poesia che spero suggerisca il
tema di questo saggio. L’autore & Nagarjuna,
che visse in India circa settecento anni dopo il

Buddha.
Qualcuno

Bloccato dalla confusione
sopravvivo forgiando un destino
attraverso atti impulsivi. -

Con coscienza egoica

entro in situazioni

dove la personalita si dispiega
e il mondo condiziona

la mia anima sensibile.

La personalitad crea

la coscienza egoica

cosi come I’attenzione,

P'occhio e la forma colorata creano
la visione tridimensionale.
L’impatto ¢ I'incontro

tra coscienza egoica,

sensi e mondo.

Esso porta all’esperienza

che bramo di avere e di evitare.
La brama mi fa attaccare

alla sensualita, alle opinioni

alle regole e all’io.

L’attaccamento ¢ insistere
a essere qualcuno;

non attaccarsi
& essere liberi di non essere nessuno.

Essere qualcuno ¢é essere

un corpo conscio di sé, impulsivo,
che pensa, che sente,

che nasce, invecchia e muore,

che soffre tormento, afflizione, dolore,
depressione, ansia.

L’angoscia si manifesta
quando qualcuno nasce.

Gli atti impulsivi

sono la radice della vita.

Gli stupidi sono impulsivi

ma il saggio vede le cose cosi come sono.
Quando si arresta la confusione,

in virtd della pratica della consapevolezza,
gli atti impulsivi cessano.

Arrestando la confusione
cid0 non accadra,
L’angoscia avra termine (1).

Suddividere questa poesia di Nagarjuna in
generiche veritd psicologiche equivarrebbe a
privarla della sua forza. Quando una poesia ci
parla, non ci fornisce informazioni che possia-
mo prendere e analizzare, ma risponde alle
domande che la vita ¢ pone. Ci aiuta a speri-
mentare noi stessi in un altro modo. Tuttavia,
sia la tradizione buddhista, sia gli studiosi oc-
cidentali insistono nel considerare Nagarjuna
un filosofo anziché un poeta. Egli é noto come
il fondatore della scuola Madhyamaka ed &
visto come la personificazione del pensiero cri-
tico buddhista. Le poesie di Nagarjuna sono
sepolte sotto uno strato di polemica sistematica.
I suoi versi sono ridotti a proposizioni logiche.
La poesia & abbandonata a favore della ragione.

(1) Questo & un efficace estratto da una traduzione libera in versi della versione tibetana del
Prajnanama Mulamadbyamaka Karika di Nagarjuna, capitolo é: “Investigazione dei dodici anelli dell’es-
sere”. Cfr. JaY GARFIELD, (trad.) The fundamental Wisdom of the Middle Way, O.U.P., New York -

Oxford 1995, pp. 77-78.
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Lo status di buddhismo & problematico tanto
quanto quello di Nagarjuna. II termine ‘bud-
dhismo’ non ha un equivalente preciso nelle
societd asiatiche in cui gli insegnamenti del
Buddha sono fioriti. E stato coniato nel dician-
novesimo secolo da studiosi occidentali allo
scopo di descrivere le diverse pratiche e punti
di vista trovate in Asia che si riconducevano al
Buddha storico, Siddhartha Gautama. Allo stes-
so modo, essi considerarono i monasteri e i
templi diffusi nelle societa asiatiche come strut-
ture istituzionali normative. Ritennero che cid
che chiamavano buddhismo fosse una religione,
ampiamente paragonabile a cid che intendiamo
con il termine ‘religione’ in Occidente.

Questi assunti, una volta radicati, sono diffi-
cili da estirpare. Se affermiamo che Nagarjuna
era un filosofo, vorremo decifrare il suo punto
di vista, nonostante egli rifiutasse di essere tira-
to in qualsiasi atteggiamento del genere. Se
affermiamo che il buddhismo & una religione,
vorremo sapere cosa ha da dire su Dio, nono-
stante il Buddha non abbia mai usato un ter-
mine che faccia intendere cid che in Occidente
chiamiamo “Dio”,

Allora il buddhismo & una psicologia, o una
psicoterapia? Mentre l'interfaccia tra il buddhi-
smo e questi campi & un’area fruttuosa di dia-
logo contemporaneo interculturale, & tanto
problematico paragonare il buddhismo alla psi-
cologia o alla psicoterapia quanto lo & parago-
narlo alla filosofia o alla religione. Ci ritroviamo
in ogni caso intrappolati nella stessa tendenza a
identificare il buddhismo con qualcosa di para-
gonabile alla nostra cultura. Tale identificazione
rende pid facile afferrare cid che altrimenti
appare amorfo, ambiguo e confuso.

Non & che il buddhismo non abbia niente da
dire agli psicologi, ai teologi o ai filosofi. Po-
tremmo scavare qualsiasi numero di strati al
suo interno e portare alla luce una vasta gamma
di materiale psicologico, filosofico e anche teo-
logico. Ma questa metafora dello scavare solleva
un’altra domanda: cosa c’¢ nel buddhismo che
richiama questi ‘strati’? Personalmente trovo

utile pensare al buddhismo come a una cul-
tura o, pil precisamente, a una cultura del
risveglio (2). Visto come cultura del risveglio, il
termine buddhismo denota una serie di valori e
obiettivi tra loro coerenti (risveglio, intelligenza,
compassione, non-violenza, ecc.) da realizzare
attraverso una varietd di pratiche filosofiche,
psicologiche, etiche, sociali, contemplative e ar-
tistiche. Ridurlo a uno qualsiasi di questi valori
o pratiche mina la sua integritd di essere una
cultura. Proprio come (seguendo 'esempio del
Buddha degli uomini ciechi e I'elefante) non
riusciremmo a rispettare |'integrita di un elefan-
te se lo identifichiamo con il suo tronco, le sue
gambe o la sua coda.

Pensare al buddhismo come a una cultura
transnazionale, transetnica del risveglio c co-
stringe a confrontarlo con la cultura occidentale
nella sua totalitd piuttosto che con uno qualsia-
si dei molti aspetti della cultura occidentale.
Proprio il tentativo di identificare il buddhismo
con una componente specifica della cultura oc-
cidentale tradisce I'esercizio (probabilmente in-
conscio ma cid nondimeno arrogante) dell’ege-
monia culturale occidentale. Per quanto possa
essere conveniente trattare il buddhismo come
un avamposto orientale della psicologia, della
filosofia o della religione, farlo inserisce di fatto
il Dharma (come i buddhisti chiamano il bud-
dhismo) all'interno di un compartimento ma-
neggevole e familiare del discorso occidentale.
Appropriandoci in questo modo del buddhi-
smo, neutralizziamo la strana inquietudine della
sua alterita, e ci ritroviamo fiduciosi a procla-
mare ’emergenza immanente del ‘buddhismo
occidentale’ (3).

2. Appena iniziamo a considerare il buddhi-
smo una psicologia o una psicoterapia, deter-
miniamo in anticipo il tipo di domande che
porremo a riguardo. Ci aspettiamo che il bud-
dhismo abbia qualcosa di valido da dire sulla
natura della mente. E, dato il modo in cui certe
scuole di buddhismo si sono evolute, troviamo
dottrine e pratiche che conferiscono alla ‘men-
te’ (citta, manas, vijnana, bsin, sems, rig pa)

(2) Questo concetto ¢& trattato pitt ampiamente nel mio Buddbisrn Without Beliefs, Riverhead, New
York 1997, pp. 19-20 (appena tradotto in Italia col titolo Buddhismo senza fede, Neri Pozza Editore,

Vicenza 1998).

(3) Curiosamente, non parliamo dell’emergere di un ‘induismo occidentale’ o di un ‘islam occi-

dentale’.



esattamente quella sorta di primato che ci po-
tremmo aspettare. Siamo piacevolmente sorpre-
si di scoprire quanto psicologicamente astuta
questa antica tradizione dimostri di essere.

Non & niente di nuovo. Da quando gli occi-
dentali si sono interessati al buddhismo, hanno
sempre letto nei suoi testi le proprie preoccu-
pazioni e desideri. Da Schopenhauer in poi, i
sostenitori occidentali del buddhismo sono ri-
masti colpiti dalla compatibilitd di questi inse-
gnamenti con il loro modo di vedere il mondo.
Gli insegnamenti buddhisti hanno confermato
le opinioni di teosofi, fascisti, ambientalisti, ra-
zionalisti, fisici quantistici e sciamani new age.

" Di tutta la vasta gamma di testi canonici
tendiamo a scegliere solo quelli che confermano
cid che siamo gid predisposti a trovare Ii. Dato
I'interesse prevalente per la psicologia, i tradut-
tori traducono, gli scrittori scrivono e gli editori
pubblicano i testi che affermano la predomi-
nanza dell'intuizione psicologica nel buddhi-
smo. In risposta a questo interesse, gli inse-
gnanti buddhisti asiatici offrono corsi di psico-
logia buddhista. In passato deve essere successo
un processo simile quando il buddhismo si apri
la strada nelle altre culture non indiane (come
la Cina, il Giappone e il Tibet). Le pratiche
buddhiste verranno intraprese soltanto se si
potranno articolare in un modo che risponde
alle esigenze specifiche delle persone che vivo-
no in un determinato tempo e luogo. In misura
notevole, le forme che il buddhismo assume
sono contingenti alle culture in cui il buddhi-
smo si trova. Cosi, in una cultura secolare e
incline alla psicologia, non sorprende poi tanto
che anche il buddhismo venga presentato come
secolare e incline alla psicologia allo scopo di
trovare risposte ai nostri problemi secolari e
psicologici.

Il collasso in un avvitamento solipsistico &
evitato, comunque, da una spinta uguale nella
direzione opposta. Ogni qualvolta si trova in
una situazione nuova, il buddhismo si confron-
ta con un dilemma. Esso deve trovare un lin-
guaggio che attragga e abbia senso per chi
ascolta, e allo stesso tempo deve presentare

concetti e pratiche destabilizzanti e in grado di
ispirare un’intuizione opposta alle nostre abitu-
dini mentali. I Buddha descrisse il suo insegna-
mento come “andare contro la corrente”
(patisotagami). Cosl come possiamo essere at-
tratti dall'analisi buddhista delle origini psico-
logiche dell’angoscia, possiamo essere intuitiva-
mente a disagio con espressioni come nirvana,
non sé e vacuitd. Impegnarsi nel buddhismo
non & soltanto seguire quei concetti che si
adattano alle proprie intuizioni, ma anche con-
frontarsi con concetti che stridono con le pro-
prie intuizioni.

Nei primi discorsi in Pali, il Buddha attribui-
sce raramente alla mente (citta, manas, vinnana)
quella sorta di primato che ha raggiunto nelle
tradizioni contemplative pit tarde, divenute
cosi importanti nella trasmissione del buddhi-
smo in Occidente (Zen, Dzogchen, Mahamu-
dra, Vipassana) (4). Nel descrivere I'esperienza,
il Buddha storico non adotta né un linguaggio
mentalistico né un linguaggio dualistico (corpo
e mente). Egli fa riferimento soprattutto ai cin-
que aggregati (skandba): fisicitd (rupa), sensa-
zione (vedana), percezione (samjna), impulso
(samskara) e coscienza (vijnana). Questa lista
imbarazza e disorienta i lettori occidentali(5).
A un livello intuitivo non pensiamo e non sen-
tiamo di essere cinque aggregati interattivi. E
difficile immaginare che le persone si rap-
portino a se stesse intuitivamente in questa
maniera,

La confusione e la resistenza che si provano
nei confronti del concetto di ‘aggregati’ & illu-
strata dal modo in cui talvolta si crede che
I’aggregato della fisicitd (rupa) di riferisca sola-
mente al corpo. Questo ci permette di trattare i
cinque aggregati come fossero un modo elabo-
rato di parlare di ‘corpo e mente’. Ma i testi
tradizionali rendono ben chiaro che la fisicita si
riferisce all'intera gamma di condizioni materia-
li, interne ed esterne al nostro corpo. Include
non solo gli organi di senso ma anche i loro
oggetti: colori e forme, suoni, odori, sapori,
sensazioni tattili, e anche le cose piu dispara-
te come lo spazio, il genere, il calore, il nutri-

(4) Quando si attribuisce alla mente un ruolo primario (come nei versi di apertura del Dhamma-
pada), questo & di natura morale piuttosto che ontologica. La mente & vista come la fonte paradossal-
mente libera ma non libera, delle azioni mentali, verbali e fisiche, che generano e colorano I'esperienza.

(5) E non aiuta il fatto che i traduttori non sono d’accordo sul modo di rendere i termini.



mento, il decadimento, 'impermanenza e cosi
via (6). Quando studiamo questo modello,
emerge 'immagine di un processo dinamico di
esperienza, senza sostrato, in cui si dissolve non
soltanto la scissione tra corpo e mente, ma
anche la scissione tra soggetto e oggetto. Impa-
rare a sperimentare i fenomeni nei termini di
questi cinque aggregati erode il nostro senso di
essere “una mente all’interno di un corpo al-
Pinterno di un mondo”.

Nagarjuna viene spesso considerato la prima
voce di un certo rilievo che emerge dalla tradi-
zione buddhista dai tempi del Buddha. Nella
sua opera Intelligenza: poesie dal centro (Prajna-
nama mulamadbyamaka karika), egli recupera
lo spirito della tradizione antica e al contempo
da inizio al movimento di pensiero critico e
immaginativo che divenne poi noto come bud-
dhismo Mahayana. Intelligenza consiste in ven-
tisette poesie (stanze), ciascuna delle quali &
una riflessione giocosa e destabilizzante su un
tema centrale dell'insegnamento buddhista (per
esempio le condizioni, i sensi, gli aggregati, le
azioni, I'angoscia, I'io, il tempo, il Nirvana, le
opinioni, ecc.). Tuttavia nessuna di queste poe-
sie ha per tema la ‘mente’. Il termine ‘mente’ &
a malapena accennato nell'intera opera di quat-
trocentocinquanta stanze.

Dato che i testi Pali e I'Intelligenza non sot-
tolineano limportanza della mente, come si
pud spiegare la successiva esplosione del lin-
guaggio mentalistico nelle dottrine filosofiche e
contemplative nei secoli che seguirono?

Uno sviluppo sistematico della filosofia bud-
dhista inizio soltanto dopo Nagarjuna. L’emer-
gere della logica formale e dell’epistemologia in
India all’epoca di Nagarjuna forni un nuovo
linguaggio attraverso cui articolare e discutere
gli argomenti. Da questo contesto di teorie in
contflitto tra loro emersero quattro scuole prin-
cipali di filosofia buddhista (siddbanta). In ter-
mini occidentali, queste scuole abbracciavano
concetti filosofici che potremmo etichettare
come ‘realisti’, ‘nominalisti’ e ‘idealisti’ (sebbe-
ne altri concetti si prestassero meno facilmente
a questi paragoni).

Una delle correnti pit influenti divenne nota
come la scuola Cittamatra (la ‘sola mente’). Qui
la mente é considerata la sostanza (dravya) della
realtd stessa. Non comprendendo cio, gli esseri
si ritrovano intrappolati in un dualismo sogget-
to-oggetto, in cui essi inconsapevolmente danno
per scontata lesistenza di un mondo esterno
non mentale. In virtd di questa riflessione logi-
ca e della pratica della meditazione, lo yogin &
in grado di vedere attraverso questa illusione
del dualismo e di giungere a riposare nell'intui-
zione liberante del non-dualismo, in cui si com-
prende che tutta la realta & la natura della sola
mente.

Sebbene l'intuizione centrale del Cittamatra
sia opposta al modo comune di intendere la
realtd, esso afferma comunque che I’esperienza
ha inizio con la percezione dualistica corpo-
mente. Per il Cittamatra, il senso di essere “una
mente all'interno di un corpo allinterno di un
mondo” & errata, dal momento che ci sfugge
che i mondo e il corpo, di fatto, esistono
‘allinterno’ della mente. Mentre questa inver-
sione del comune senso di intendere la realta
pud aver luogo solo attraverso l'intuizione mi-
stica, il Cittamatra ha tuttavia sviluppato un
vocabolario mentalistico intricato per fornire
una spiegazione intricata dei suoi punti di vista.

Un’altra corrente, nota come la scuola cen-
trista (Madhyamaka), i cui esponenti si consi-
deravano successori di Nagarjuna, cerco di
confutare gli assiomi mentalistici del Cittama-
tra. Non vi riuscirono mai del tutto. Come
risultato, oggi la maggior parte delle tradizioni
contemplative del buddhismo Mahayana con-
serva I'impronta del pensiero Cittamatra.

In molte delle tradizioni buddhiste contem-
plative si ritiene che I'illuminazione (bodhi) sia
qualcosa di personale che ha luogo entro i
confini della propria mente. E un evento esclu-
sivamente psicologico, a volte descritto come
una realizzazione della ‘mente autentica’, del-
I“unica mente’ o della ‘consapevolezza innata’.
Questo genere di linguaggio rafforza la tenden-
za, presente nella comunita buddhista, verso un
misticismo soggettivo (7). Il contemplativo soli-

(6) Questi esempi sono tratti da Ven. NYANATILOKA, Buddbist Dictionary, B.P.S., Kandy 1980,

pp. 102-103.

(7) Sebbene io abbia qui suggerito che la tendenza al misticismo soggettivo deriva dal pensiero
Cittamatra, si pud anche asserire che quest’'ultimo sia sorto da un interesse crescente per I'esperienza



tario che trascorre tutto il tempo a meditare &
innalzato a figura esemplare di praticante del
Dharma. Ne conseguono discussioni futili su
chi sia illuminato (e a quale livello) e chi no,
discussioni basate sulla nozione di una persona
che abbia avuto o meno particolari intuizioni
soggettive e private.

Questa privatizzazione del buddhismo, con il
culto dellilluminazione che I'accompagna, raf-
forza anche l'idea di un’entita sottile (mentale,
nominale o energetica) che sopravvive alla mor-
te fisica per rinascere in un altro corpo. Tutta-
via la tradizione Pali, pur accettando il concetto
di rinascita, evita di spiegarlo in termini di
questo dualismo corpo-mente (una delle famose
domande cui il Buddha si rifiutd di rispondere
¢ se il corpo e la mente sono uguali o diversi
tra loro). La tradizione Theravada sostiene che
dopo la morte gli aggregati si ricostituiscono
immediatamente attraverso la forza della brama
e dell’azione. Come questo accada esattamente
non & chiaro, ma cid illustra ancora una volta
come alla ‘mente’ non si dia il ruolo predomi-
nante attribuito ad essa nella tradizione pit
tarda,

3. Essenzialmente il buddhismo si occupa
del modo in cui percepiamo la realta e reagia-
mo ad essa cosi da sperimentare angoscia, e del
modo in cui possiamo trasformare queste per-
cezioni e reazioni si da risolvere I'esperienza
dell'angoscia. Sebbene questo processo possa
spingere a porsi legittime domande filosofiche,
psicologiche e religiose, queste domande sono
tuttavia di interesse secondario. Ad ogni modo
il buddhismo, nel corso della sua storia in Asia,
ha offerto molte risposte a queste domande, a
volte utilizzando ed elaborando concetti indiani
tradizionali, a volte adattando concetti di altre
tradizioni e a volte sviluppando da solo teorie
originali. Uno dei compiti dell'interpretazione
contemporanea del buddhismo & di distinguere
tra gli insegnamenti che sono indirizzati a do-
mande primarie, esistenziali e quelli che si in-
teressano a domande secondarie, filosofiche,
psicologiche e religiose.

Distinguendo tra domande primarie e secon-
darie, impariamo a discernere il progetto cen-
trale di liberazione della pratica buddhista, che
non ¢é contingente al tempo storico e al luogo,
dai progetti filosofici, psicologici e religiosi che
sostengono il progetto centrale ma sono contin-
genti al momento storico e alla situazione. Poi-
ché la pratica buddhista non pud operare in un
vuoto culturale, il confine tra il suo obiettivo
principale e i suoi progetti secondari sard sem-
pre indistinto. Vale comunque il principio se-
condo cui fintanto che la pratica del Dharma
rimane ancorata al suo centro, al suo progetto
primario, essa dovrebbe essere libera di scartare
quelle teorie e quelle discipline che non le
servono pill e di acquisirne altre che invece le
tornano utili. In pratica, questa & stata la chiave
della sopravvivenza del buddhismo. Ogni volta
che esso si & spostato da una situazione cultu-
rale a un’altra, & riuscito a reinventarsi facendo
esattamente questo.

Per comprendere il progetto di liberazione
che ¢é al cuore della pratica buddhista, dobbia-
mo sapere di quale liberazione si parli. Da cosa
si cerca di essere liberi? Qual & la natura della
non-liberta?

Nella classica formulazione dei ‘dodici anelli
della produzione contingente’ (pratityasamut pa-
da), il Buddha riconduce la fonte della non-
liberta a una confusione esistenziale (zvidya).
Questa confusione indica un atteggiamento in
cui ci figuriamo i cinque aggregati in modo da
sentirci ‘un io all'interno della mente all'interno
di un corpo allinterno di un mondo’. Ogni
elemento di questa realtd a forma di bambola
russa viene sperimentato come una cosa distin-
ta, isolata. Da un punto di vista intellettuale,
questa descrizione dell’esperienza pud sembrar-
ci semplicistica. Ma questa confusione 7o# & un
problema intellettuale e non si pud risolvere
con soluzioni intellettuali.

Tale confusione si sperimenta come un sen-
tirsi ‘bloccati’. Avendo configurato I'io, la men-
te, il corpo e il mondo come cose distinte, ci si
sente tagliati fuori 'uno dallaltro, e si blocca
cosi il flusso della vita. Cio porta a diversi gradi

mistica soggettiva. Un altro nome del Cittamatra & Yogacara (praticanti di yoga), che suggerisce
I'importanza della pratica spirituale e dellintuizione mistica come fondamento dei concetti del Cittama-
tra. Questo solleva la domanda: perché la comuniti buddhista inizid a occuparsi di queste esperienze e
di queste concezioni? L’esplorazione di questa importante domanda porterebbe a considerazioni di
carattere sociale e storico, che esulano dalle finaliti di questo articolo.



di alienazione, in cui ci sentiamo incapaci di
entrare in contatto con il nostro corpo, con le
nostre emozioni, con le altre persone, con I'am-
biente, ecc. Sebbene ci siano momenti in cui i
blocchi sono temporaneamente rimossi (quan-
do siamo con la natura, con chi amiamo, con
un bambino, o quando godiamo Iarte, speri-
mentiamo droghe psicotrope, o siamo in medi-
tazione), quando poi questi blocchi ritornano
portano un senso di depressione, come sentirsi
intrappolati in un destino su cui non si ha
alcun controllo.

Anche se abbiamo avuto un barlume di quel-
la realta vitale, libera, interattiva e interpene-
trante, continuiamo a perpetuare la versione
dell“io all'interno della mente all'interno di un
corpo allinterno di un mondo’ che rafforza la
depressione. Inoltre, continuiamo a preoccu-
parci di strategie per assicurare la sopravviven-
za di quellio allinterno della mente. Tali
strategie sono spesso inconsce, impulsive e abi-
tuali, frequentemente guidate dalle aspettative e
dalle pressioni della societd. Nel desiderio di
essere qualcuno che si eleva, diventiamo inte-
riormente assorbiti nel nostro destino di perso-
nalitd acutamente sensibile, cosciente di sé.
Questa introversione intensifica la scissione sog-
getto-oggetto, che a sua volta intensifica la sen-
sazione di essere bloccati.

Cid che viene definito come ‘la propria espe-
rienza’ ha origine dall'impatto tra un oggetto
interiormente assorbito e un mondo inaffidabi-
le, imprevedibile. Quello che ha importanza
primaria nella ‘mia esperienza’ & se mi piace o
no. Se mi piace, adotterd strategie per prolun-
garla e ripeterla. Se non mi piace, fard di tutto
per evitarla. La tensione tra l'io e il mondo
diviene dominata da una brama a immagine di
Giano; essere attratti solo da quelle cose che
sono associate al piacere e respingere qualsiasi
cosa sia associata al dolore. La dinamica di
attrazione-repulsione di questa sete descrive la
lotta soggiacente tesa a creare uno spazio sicuro
per lio allinterno della mente all’interno del
corpo all'interno del mondo. E anche la condi-
zione alla base di una condotta ossessiva e
dipendente. Tale condotta si concentra sull’ac-
quisire e ripetere esperienze sensoriali sufficien-

temente intense da ottundere il disagio di
sentirsi alienati e bloccati. La dinamica di attra-
zione repulsione, con i suoi inevitabili sbalzi
d’umore, cerca anche di stabilizzarsi per mezzo
di credenze e opinioni ossessive, che cercano di
definire e difendere lo spazio abitato dall’io.
Ulteriore controllo si cerca attraverso I’attacca-
mento (spesso arbitrario) alle regole e ai codici
che possano dare all'io convinzione della sua
autorita morale,

Questo attaccamento ossessivo cerca di man-
tenere quel senso, prodotto dalla confusione
esistenziale, della realtd divisa in compartimenti
stagni. L’attaccamento intensifica un senso sta-
bile e solidificato dell’io, percepito sia come
agente sia come oggetto delle sue ossessioni.
Nei momenti di lucidita, le contraddizioni ine-
renti e anche lassurditd di questa situazione
possono divenire lampanti. Ma non si pud sem-
plicemente scegliere di non attaccarsi. In questi
momenti ci si rende conto della misura in cui si
& ermeticamente chiusi nelle strategie che ci
tengono in trappola. E proprio linsistenza a
essere ‘qualcuno’ che blocca Iallettante liberta
di non essere nessuno. Questa fissazione ipno-
tica ci guida senza speranza in un conflitto con
una realtd che esprime proprio quei tratti da
cui cerchiamo di ripararci: elusiviti, ambigui-
ta, imprevedibilitd e assoluta mancanza di ri-
spetto per le ambizioni dell’io. La vecchiaia e
la morte, inevitabili conseguenze della nascita,
diventano intollerabili. Appena ‘qualcuno’ na-
sce, 'angoscia del tormento, dellafflizione, del
dolore, della depressione e dell’ansia é inevita-
bile (8).

I progetto centrale di liberazione della pra-
tica buddhista & radicato in una comprensione
intuitiva di come la confusione esistenziale con-
figuri un senso alienato e bloccato della realta
che ci predispone a una condotta impulsiva e
ossessiva che genera angoscia. Non & partico-
larmente difficile afferrare la logica di questo
processo. Di fatto, cid che qui viene descritto
pud sembrare non molto diverso da un reso-
conto psicologico della tragica ma inevitabile
sorte dell’essere umano. ‘Io’, ‘mente’, ‘corpo’,
‘mondo’ sembrano cosi palesemente distinti che
troviamo difficile immaginarli diversamente.

(8) Un tentativo simile di esprimere i dodici anelli nel linguaggio psicologico contemporaneo si

trova anche in Buddhism Without Beliefs, pp. 67-74.



Tuttavia il messaggio del buddhismo non si
accontenta di rendere la vita piu tollerabile, ma
vuole farci reintuire la nostra esperienza affin-
ché quel comportamento che genera angoscia si
arresti. Non sorprende che i testi tradizionali
sostengano che il progetto di liberazione si
completa nel corso di molte vite. Anche se non
si crede nella rinascita, il modello delle molte
vite serve da forte metafora per suggerire la
natura intuitiva radicalmente opposta al senso
comune di questo compito. Cid implica che
rilassare la morsa della confusione esistenziale
richiede molto piti del breve lasso di una sola
vita umana.

Da questo punto di vista, la prospettiva di un
io solitario che pratica con diligenza il buddhi-
smo nella dimensione privata della sua mente e
corpo, nella speranza di raggiungere l'illumina-
zione cosi da potersi dedicare ad azioni com-
passionevoli nel mondo, sembra non solo
datata, ma addirittura comica. La fervida ambi-
zione spirituale che colora la prosa di tanti libri
di Dharma ¢ in disaccordo con Iironica consi-
derazione dellio e I'umiltd che ci si potrebbe
aspettare da una lettura pit sobria dei testi
tradizionali. L’enfasi buddhista sulla fiducia in
se stessi non ha niente in comune con I'indivi-
dualismo del tardo ventesimo secolo. Questa
fiducia in se stessi viene da una valutazione non
romantica della propria situazione, che porta a
impegnarsi in una pratica atta a smantellare
proprio gli assunti di un ‘io’, di una ‘mente’, di
un ‘corpo’ e di una ‘mente’ distinti,

La retorica della ricerca solitaria dell'illu-
minazione, che si trova in tutte le tradizioni
buddhiste asiatiche, deve essere compresa
contro il retroterra di societa in cui il concet-
to di individualismo cosi come lo conosciamo
non esisteva. L’invito del Buddha a uomini e
donne affinché abbandonassero le loro case in-
coraggid un certo individualismo che a quel

tempo fu radicale. Ma sostenere che questo
tipo di iniziativa personale fosse molto simile a
quello dell'individualismo ambizioso occiden-
tale sarebbe uno sbaglio, poiché si compren-
deva allora che la liberazione avesse luogo nel
corso di numerose vite all'interno di una comu-
nita definita (Sangha), con l'intento di smantel-
lare la finzione dell’esistenza di un io inerente.
Inoltre, il Buddha descrisse questo processo
come un sentiero che richiede la coltivazione
(bhavana) di una vasta gamma di qualita, com-
prendendo ogni cosa dalla visione del mondo
all’etica, ai mezzi di sussistenza e alla consape-
volezza.

Percio, invece di vedere la pratica del Dhar-
ma come qualcosa che viene compiuto da indi-
vidui, perché non considerarla qualcosa che
viene compiuto da comunitd? Invece di vederla
come un processo religioso o psicoterapeutico
privato che offre conforto in questa vita, perché
non considerarla un processo di liberazione che
si evolve attraverso le generazioni? Perché ten-
diamo a valutare la tradizione buddhista nei
termini delle sue personalitd esemplari? Perché
non rovesciare questo assunto e valutare la
tradizione buddhista in termini di comunita,
societd e culture del risveglio che hanno gene-
rato queste persone? La sfida dell'insegnamento
del Buddha potrebbe spingerci a immaginare
una pratica comune e culturale del Dharma
come correzione all’attuale enfasi sulla pratica
individuale? Cosa significa la definizione cano-
nica “lasciare la propria casa”, se siamo gia
senza casa? Per un individuo alienato post-
moderno, questa formula non dovrebbe essere
rovesciata? La parola ‘casa’, intesa come luogo
di comunita e cultura, non potrebbe essere una
metafora pill appropriata per cid che la pratica
buddhista cerca di realizzare?

(Trad. ddll'inglese di Giuliano Giustarini)
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La fine del miraggio

intervista di Raimondo Bultrini a Sakya Trizin

SS. Sakya Trizn ha tenuto in ltalia nello scorso giugno un ritiro su invito del maestro
Namkhai Norbu e della Comuniti Dzog Chen di Merigar. In tale occasione ba rilasciato a
Raimondo Bultrini per Paramita la seguente intervista sul rapporto tra linsegnamento bud-
dbista e la mentalita occidentale. Sakya Trizin € capo dell’antica tradizione Sakyapa, che risale
al 1073 ed é uno dei pia importanti maestri tibetani viventi molto interessato a integrare la
tradizione della sua cultura con lapertura dla civilta occidentale. In ltalia la tradizione
Sakyapa é presente a Trieste con un centro di pratica in Via Marconi 34, tel. 04055571048.

Sua Santitd, lei viaggia
spesso in Occidente, dove il
buddbismo si é diffuso in ma-
niera impressionante; ma é
sembrato arrivare a ondate,
con molti riflussi. Che cosa ne
pensa?

Ritengo che, per quanto
riguarda I'Occidente, il bud-
dhismo si stia ora stabiliz-
zando. Chi vi si avvicina in
maniera seria diventa vera-
mente un buddhista. E que-
sto sviluppo, per quanto ri-
guarda il buddhismo tibeta-
no, & dipeso in gran parte
dalla benedizione del Dalai
Lama.

Qual é il limite di questa diffusione?

Penso che gli occidentali dovrebbero andare
pil in profondita nell'insegnamento, e non cor-
rere troppo dietro ai rituali. Se andranno pit in
profondita, scopriranno la bellezza dell'insegna-
mento e 'importanza di vederne le radici. Pur-
troppo spesso la gente chiede di arrivare subito
agli insegnamenti piu alti e se non si & pronti,
se non si hanno solide basi, c’¢ il rischio di
rovinare tutto.

In che modo la filosofia buddbista puo offri-
re una chiave di lettura della realti contempo-
ranea?

Non esiste una chiave di lettura diversa per
ogni singola epoca. Cambiano le circostanze ma
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la natura della realta resta la
stessa. Ed é importante tene-
re sempre presente che il
samsara, cioé la dimensione
di esistenza nostra e degli al-
tri esseri senzienti, € pieno
di sofferenza.

Qual é lerrore pin ricor-
rente nel quale cadiamo?

Quello di pensare prima
di tutto a noi stessi, al nostro
benessere e alla nostra libe-
razione dalla sofferenza. An-
che quando ci facciamo cari-
co dei problemi degli altri e
siamo il pitl possibile amore-
voli, di solito pensiamo pri-
ma di tutto a noi stessi. E una cosa considerata
normale. Ma & importante invece capire che
non & questo il modo giusto, perché se si
sviluppa la considerazione dell’io non si svilup-
pano le qualitd e non si ottiene davvero né il
proprio benessere né quello degli altri. E quan-
do si costruisce qualcosa di sbagliato, poi & pit
difficile correggere i propri errori che non rico-
minciare tutto da capo.

Come possiamo capire veramente un principio
che, pur sembrando bellissimo, per la nostra
mentalitd & una pura utopia?

Da un tempo senza inizio la nostra mente
vaga nel samsara. E in un periodo o nell’altro
di questo peregrinare tutti gli esseri ci sono
stati vicini, come genitori, parenti, amici. A



causa dei cambiamenti della vita e a causa delle
continue morti e rinascite, non ci riconosciamo
I'un l'altro e cosi, ignorando il passato, dividia-
mo il mondo in amici e nemici. Ed & per que-
sto che rimaniamo imprigionati nel cerchio del-
Pesistenza.

Chi ¢ d’animo buono, sebbene possa vive-
re in un luogo meraviglioso, ricco di felicita
mondane, soffrirebbe se la sua famiglia do-
vesse invece trovarsi in una condizione mise-
ra e dolorosa, e potrebbe desiderare di condi-
videre con loro la disgrazia piuttosto che gode-
re del proprio benessere. Allo stesso modo,
come possiamo ignorare la grande sofferenza di
persone, anche vicine a noi, e che solo per
ignoranza non riconosciamo come nostri fami-
liari?

Per questo il buddbismo, come del resto il
cristianesimo, invita a sviluppare la qualiti della
compassione?

La compassione da sola non basta, bisogna
anche salvare gli altri dalla sofferenza e por-
tarli sul sentiero della felicitd. Tuttavia ora
non abbiamo conoscenza e potere di salvare gli
altri perché a causa del karma, che é il frutto
delle nostre azioni passate, non riusciamo nean-
che ad aiutare noi stessi. Nemmeno le divinita
possono aiutarci. Chi possiede qualita, cono-
scenza e potere € il Buddha. Ma non si deve
pensare al Buddha come a un altro dio. Bud-
dha & P'uvomo che ha realizzato la sua vera
natura. E il Buddha che & in ognuno di noi
puod, si, salvare. Ma prima deve ottenere la
piena illuminazione.

Peré si conoscono pochi casi di quella che lei
chiama ‘illuminazione’.

L’illuminazione non nasce senza cause e con-
dizioni, o con cause sbagliate. Per ottenere
Iilluminazione & necessario praticare sulla via
di tutti i Buddha del presente, del passato e del
futuro. Grazie ai meriti, alla generosita e ad
altre qualitd positive tutti possono ottenere la
realizzazione. Ma il frutto si genera dedican-
do agli altri il merito delle proprie azioni posi-
tive. Gli insegnamenti del buddhismo Mahaya-
na dicono che se si vuole diventare un vero
praticante in questa vita, bisogna rinunciare
allattaccamento alla visione mondana, che &
come un miraggio, e 'acqua del miraggio non
disseta.
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E importante avere un buon maestro?

Il maestro insegna a studiare e a meditare
rinunciando all’attaccamento. La cosa pit im-
portante per raggiungere i mondi superiori &
la condotta morale. Se si vuole rinascere co-
me uomini 0 come esseri superiori, impresa
non facile, bisogna sapere che la condotta &
come una scala per la liberazione, I’antidoto
che permette di abbandonare la sofferenza.
Ma se la condotta corretta viene tenuta solo
per scopi immediati, allora diventa la radice
degli otto dharma mondani: ottenere o perdere
ricchezza o posizione, felicita o infelicita, piace-
re o dispiacere, lodare o parlar male. Gran
parte dell'umanita, purtroppo, cade in questi
limiti.

Come si raggiunge la saggezza?

La saggezza si raggiunge per mezzo dell’a-
scolto, dello studio e della contemplazione, che
come una lampada dissolveranno l'oscurita del-
'ignoranza mostrando il retto sentiero. Ma chi
studia con l’attaccamento a questa vita sviluppa
orgoglio o invidia nei confronti degli altri, a
seconda delle loro capaciti. Questo & un altro
modo per rinascere nei regni inferiori. E impor-
tante il modo in cui si medita, perché la medi-
tazione € la via diretta per eliminare i difetti, &
la radice della liberazione e il seme della bud-
dhita. Tuttavia la meditazione, sebbene sia par-
te essenziale del metodo di liberazione, ¢ inutile
qualora permanga il condizionamento delle at-
tivita mondane.

Sembra tutto cosi difficile...

Ma & anche molto difficile ottenere una vita
umana! E non intendo soltanto una vita agiata,
ma anche una vita comune ¢ difficile. Nei sutra
si dice che gli esseri che cadono dai mondi
superiori in quelli inferiori sono numerosi come
gli atomi di questo universo. Al contrario, quel-
li che ‘salgono’ sono pochi come la polvere
sullunghia del pollice.

Cosa rappresenta dunque la vita in forma
umana ai fini della conoscenza?

Se si usa questa vita come veicolo, & possibile
ottenere una migliore rinascita e anche la libe-
razione. E un’occasione rara e non ¢’& molto
tempo. Non c’¢ alcuna certezza di vivere a
lungo e la morte pud raggiungerci ovunque e
in qualunque momento. Quando ci raggiun-



ge, niente e nessuno pud aiutarci. Siamo soli.
L’unica cosa che ci pud aiutare & il Dharma.
Percio & meglio non perdere tempo quando
siamo vivi e in salute.

Sono parole che fanno paura.

I praticanti al momento della morte non han-
no paura, perché procedono in una direzione
conosciuta. E allora conviene cominciare senza
esitazioni, senza rinvii.

Bisogna sviluppare amore e compassione ver-
so tutti gli esseri. L’amorevolezza e la compas-
sione, simili all’amore di una madre per il

proprio figlio, stanno alla base del bodhicitta, il
pensiero d’illuminazione.

La compassione si concretizza nella visione
dell'interdipendenza o vacuita di tutte le cose,
il che significa superare la mentalitd dualistica.
A tal fine & importante la concentrazione, lo
sviluppo di una calma profonda. Ma non basta.
E necessario sradicare tutte le contaminazioni.

Allora tutte le formazioni mentali appaiono
come illusioni, sogni. Nei sogni riusciamo a
immaginare di tutto, persone tristi, felici, luoghi
diversi... Ma quando siamo svegli, di questi
sogni non rimane traccia.

molte culture ed in diversi periodi storici.

calligrafia, la cerimonia del thé ed il Kyudo.

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 puo avvenire
solo quando superiamo il nostroimbarazzo 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 Chégyam 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

Nella visione Shambhala il termine “guerriero” € preso dalla parola tibetana pawo, che letteralmente
significa “colui che é coraggioso”. C’é un’enorme quantita di paura nella vita delle persone, conti-
nuamente cerchiamo di proteggerci. Il cammino della meditazione e di Shambhala € 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 comunita Shambhala, che si compone di numerosi centri negli Stati Uniti e in Europa, le per-
sone possono percorrere entrambi i sentieri, oltre a praticare le Arti del Dharma come 1’kebana, la

Centro Shambhala Via Parravicini, 16 - 20129 Milano
Tel. (02) 66710075
Per informazioni Tel. (02) 7380102
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Evoluzione, karma e compassione
dialogo con il Dalai Lama

" I confronto tra Dharma e scienza & uno dei pia fertili terreni di arricchimento della
cultura post-moderna. Da una tavola rotonda con il Dalai Lama e scienuati di diversa
estrazione, nasce un libro caratterizzato da un dialogo genuino e da un fervido spirito di
ricerca’ Ponti sottili. Conversazioni del Dalai Lama con i grandi scienziati dell’Occi-
dente sulla natura e i poteri della mente,  cura di Jerensy W. Hayward e Francisco
J. Varela, Neri Pozza Editore, Vicenza 1998, pp. 320, Lire 35.000. In questo articolo
proponiamo un dialogo tra gli scienziati F.J. Varela (epistemologo), ] W. Hayward (fisi-
co), RB. Livingston (neurologo), N. Greenleaf (matematico) e il Dalai Lama sul tema
della visione del progresso e della lotta per la sopravvivenza anche alla luce della dottrina
del karma. Lo scambio di idee tra gli interlocutori € chiaro ed efficace, basato sul pre-
supposto che la scienza deve essere “dell’'uomo e per I'uomo”, in una visione della vita in
cui allo spirito di competizione, di assolutizzazione e di conflitto si sostituisce un’etica di
comportamento non violento basato sulla gentilezza amorevole, l'attenzione e l'apertura.

La critica al diffuso concetto della lotta
per la sopravvivenza

FRANCISCO J. VARELA: Si sono tratte molte
conseguenze dall'idea, attribuita a Darwin, che
la vita sia lotta e competizione. Si tratterebbe di
una lotta per la sopravvivenza perché le risorse
sono limitate; gli individui e le specie debbono
dunque combattersi a vicenda altrimenti non
potrebbero sopravvivere. Darwin ha detto qual-
cosa di simile traendo grande ispirazione da un
economista, Malthus, che parlo della limitazio-
ne delle risorse disponibili per la popolazione
umana. Ma il fatto che alcune risorse siano
limitate e ‘che le condizioni ambientali generali
mutino, esercitando pressioni selettive, costitui-
va solo una delle sue fonti d'ispirazione, sicu-
ramente non 'unica.

JerReMY W. HAYWARD: Ma il modo in cui la
biologia evolutiva viene insegnata nelle scuole e
negli atenei sottolinea ampiamente I'importanza
della competizione e della limitatezza delle ri-
sorse!

VaReLA: Questo ¢ il motivo' per cui ho detto,
e per cui desidero ripetere, che quanto Darwin
ha effettivamente sostenuto e anche il modo in
cui i biologi considerano oggi la teoria della
selezione naturale non corrisponde allimmagi-
ne che ne hanno diffuso i giornalisti, le esposi-
zioni popolari e persino gli insegnanti.
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ROBERT B. LIVINGSTON: Si. In Occidente si &
verificata la deformazione di tre teorie: quella
di Darwin, quella di Freud e quella di Marx. In
ciascuna di queste tre teorie, la distorsione &
avvenuta in favore della competizione e del
conflitto. Ma Darwin, Freud e Marx non hanno
sottolineato quegli aspetti cosi come fanno i
filosofi e gli insegnanti di oggi. Di conseguenza,
per quanto concerne ad esempio Darwin, il
rilievo assegnato alla conflittualitd permette alla
filosofia affaristico-mercantile di affermare che
la sopravvivenza del pit adatto significa la li-
ceita di fare qualsiasi cosa al proprio simile. Si-
tratta della tua astuzia e della tua sopravvivenza
contro la sua. Ma in realtd Darwin, Freud e
Marx si sono occupati in ugual misura della
cooperazione, e ritengo che per Sua Santita sia
importante riconoscere che si tratta di una di-
storsione occidentale non autorizzata, credo,
dalle scienze autentiche, dalla biologia, dalla
psicologia e dall’economia.

VAReLA: Sono d’accordo. La ritengo una
questione importantissima. Ma qui la differenza
¢ fra lo studio della cooperazione come argo-
mento fuori moda fino ai tempi recenti da un
lato e dall’altro I'idea che la selezione naturale
possa essere spiegata soltanto sulla base della
lotta. Esiste una differenza. Quando in Occi-
dente si parla della lotta per la sopravvivenza,
cio significa che io uccido un altro in quanto vi



¢ cibo soltanto per uno. Non lotto per vivere,
uccido gli altri in modo da poter sopravvivere.
Questa & I'idea comunemente diffusa.

DaLAI Lama: Se consideriamo un albero pit
grosso e uno piu piccolo, é quasi come se il
primo uccidesse il secondo per sopravvivere.
Questo & perd legato anche ai mutamenti am-
bientali.

Wawrra: Mi lasci vedere se capisco il suo
rilievo. Consideriamo uno dei classici esempi di
selezione naturale (che in realtd si é rivelato
falso: per il momento perd non prendiamo in
considerazione questo fattore). Esistono delle
piccole falene che presentano una colorazione
bianca identica a quella dell'albero che ne co-
stituisce ’babitat. Questa colorazione ha impe-
dito agli uccelli che se ne cibano di vedere le
falene. Questa era la condizione naturale. Poi
nell'Inghilterra vittoriana & giunta I'industrializ-
zazione che ha prodotto molto smog a sua volta
causando delle  macchie scure sulle piante: a
questo punto le falene bianche sono risultate
visibili e gli uccelli sono stati in grado di cibar-
sene. I biologi hanno osservato che queste pic-
cole falene hanno allora cominciato a divenire
sempre piu scure cosi da poter assomigliare agli
alberi sporchi. Si & detto: “Fantastico, ecco la
selezione naturale all’'opera”. E non si trattava
di una falena che uccideva I’altra per sopravvi-
vere. Sono mutate tutte a causa dell’ambiente.
Lei direbbe che si tratta di cosa diversa?

Darar Lama: Una differenza esiste. Non ¢
come lottare a spese di altri,

VARELA: Esatto, sebbene Sua Santitd abbia
ragione anche sul fatto che fra queste due dina-
miche esistono alcune zone grigie dove I’adat-
tamento & in parte una cosa e in parte un’altra,
Non & cosi chiaro. che si tratti sempre o di
uccisione o soltanto di mutamento dovuto al-
I’ambiente. Si tratta di una commistione di en-
trambi.

LIvVINGSTON: Se si ha esposizione al freddo
come al tempo delle glaciazioni, allora 'adatta-
mento fisiologico pud essere migliore in un
individuo che non in un altro, e la natura
selezionera il miglioramento della termoregola-
zione, del controllo dei tremiti e di altre sensa-
zioni, interagendo anche nell’esecuzione di cose
come costruirsi un riparo, un camino, oppure
confezionare degli abiti. L’evoluzione darwinia-
na di cui ha parlato Francisco comprendeva
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questi tipi di adattamento fisiologico e intellet-
tuale caratteristici degli uomini.

VARELA: Sono contento del fatto che siamo
riusciti a correggere la distorsione subita dalle
idee di Darwin perché, nonostante possano esi-
stere differenze di tono fra gli scienziati stessi,
credo che i biologi autentici non considerino la
lotta per la sopravvivenza in modo molto lette-
rale. Il quadro & pit complesso. L’importante &
che sia divenuta scienza I'idea di selezione na-
turale, non la “natura intesa come zanne e
artigli”.

HaywarD: Hai affermato che oggi non esiste
una teoria coerente sull’evoluzione, ma che
sono all'opera molti meccanismi compresi in
maniera molto frammentaria. Si tratta di una
lettura accettata dalla maggioranza dei biologi?

VARELA: Biologi di vaglia come Steve Gould,
Richard Lewontin e altri hanno sostenuto alcu-
ni di questi punti. Esistono, ovviamente, vari
livelli di critica della teoria classica che nessuno
negherebbe. Da ragazzo e da studente non ho
mai udito pronunciare una critica della conce-
zione neodarwinista! Si trattava di una dottrina
solida che pareva spiegare tutto.

N .

'HAYwARD: Recentemente mi & capitato di
sfogliare un manuale universitario, un corso
introduttivo, e nessuna di queste critiche veniva
menzionata. Si trattava di un’edizione del 1983
o del 1984. '

VARELA: Sua Santita, il fatto che i testi siano
arretrati fa parte della sociologia della scienza.
Quando un manuale dice qualcosa, si deve
pensare: “vent’anni fa”.

Karma ed evoluzione

 VARELA: Nella tradizione buddhista, karmza &
il termine che si usa per imdicare le relazioni
causali e le conseguenze dell’azione umana.
Sembra che vi sia anche un’idea buddhista di
causalitd nel mondo dei semi, ad esempio, delle
piante e dell'acqua, nel mondo della natura,
insomma. Il concetto occidentale di evoluzione
sembra suggerire un legame fra la vita umana o,
a questo proposito, la vita animale — vita sen-
ziente —, e tale causalita nella natura. Lei vede
qualche equivalenza fra I'idea occidentale della
trasformazione evolutiva e il concetto di kar-
ma? Quali sono le somiglianze e le differenze
che riscontra?



DarLAT LAMA: Lo trovo un tema molto com-
plesso perché nei testi buddhisti la dottrina del
karma & profondamente correlata alle azioni
che sono direttamente collegate agli esseri vi-
venti, azioni che suscitano sentimenti di dolore
e di piacere. Cosi, in questo contesto, anche
I'ambiente esterno viene descritto in quei ter-
mini. Quando si entra veramente nei dettagli
[della natural, la vera sostanza fisica e 1’am-
biente, credo che le questioni siano ancora una
volta aperte [non legate al modello del &arwal.
1l fatto che la coscienza o la cognizione sorga
nella natura della chiarezza indica che, dal pun-
to di vista buddhista, il conoscere non & affatto
correlato ad alcuna dottrina del karma. Si tratta
soltanto della natura. E, allo stesso modo, nem-
meno il fatto che gli oggetti esterni, come le
particelle, siano dotati di natura propria & col-
legato alla dottrina del karma. Si tratta di que-
stioni che in quest’ambito non vengono trattate.

Se ad esempio prendete un pezzo di carta,
questo si forma da un continuum della sostanza
che lo ha preceduto, che ne & la causa sostan-
ziale, Ora, se stiamo considerando la carta e il
modo in cui essa sorge dalle sue cause sostan-
ziali, nutro davvero dei dubbi sul fatto che cio
sia in qualche modo collegato all'idea di £arma.
Ma, d’altro canto, il fatto che ora davanti a me
vi sia un blocchetto di carta e che esso sia li
perché io lo usi — dato che esso & contestual-
mente collegato al sottoscritto — & una questio-
ne di karma. E 1i per qualcosa. Il karma di chi?
Il mio, quello della persona a cui appartiene il
blocchetto e che poi lo utilizza. Analogamente,
se a un certo punto il blocchetto viene roso da
un insetto, allora la presenza di quella carta
verra collegata al karma dell’insetto. Riguardo
all'ambiente esterno, consideriamo il modo in
cui si presentano gli alberi, le piante e cosi via:
da un lato I'ambiente si pone naturalmente in
relazione con gli esseri senzienti, poiché il tipo
di alberi esistenti, il tipo di frutti a cui danno
vita, il fatto che questi siano dolci e amari, e il
modo in cui tutte queste cose si collegano con
gli esseri senzienti costituiscono una questione
di karma degli esseri senzienti stessi. Da un lato
¢ una questione legata agli esseri senzienti; dal-
Paltro, se dite: “Prendiamo le montagne e la-
sciamo completamente fuori gli organismi”, e
se intendiamo il problema soltanto in termini di
sequenze causali, ancora una volta ho dei dubbi
sul fatto che si tratti davvero di una questione
di karma o che addirittura questo si colleghi
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alla dottrina karmica in generale; se ne parla,
infatti, al di fuori del contesto degli esseri sen-
zienti.

Analogamente, a proposito dell’intera evolu-
zione del cosmo, se torniamo al sistema del
Kalachakra e alle particelle dello spazio, allora &
possibile in generale dire: si, ’evoluzione del-
I'Universo & collegata al karma degli esseri sen-
zienti. In generale, questi sono responsabili, ma
non appena ci si volge ai particolari — se si
prende una particella di spazio e se se ne segue
’evoluzione per tutti i miliardi di anni della sua
durata e per tutte le interazioni che essa avra
con 'ambiente circostante —, allora ancora una
volta, dato che non si sta parlando nel contesto
dell’esperienza degli esseri senzienti, nutro mol-
ti dubbi sul fatto che davvero si tratti di una
questione di karma.

L’intero argomento & difficile, ma prendiamo
in considerazione qualcosa di questo pianeta,
ad esempio i mutamenti nei modelli meteorolo-
gici. Vi puo essere un’area secca e un’altra area
che subisce inondazioni. Dall’altra parte, in ter-
mini scientifici questo viene spiegato semplice-
mente come una concomitanza di cause e di
condizioni ‘esterne’. Ma nella misura in cui
questo influenza gli esseri senzienti, allora il
karma degli esseri senzienti agisce come causa-
zione interdipendente in questa circostanza.
Esistono dunque cause sostanziali e causazione
interdipendente e questi eventi si presenteran-
no grazie alla giustapposizione delle due causa-
zioni.

Prendiamo ora una comunitd specifica. Im-
maginiamo una comunitid pervasa da intensi
sentimenti di odio e ira. Credo che una tale
condizione di emozione negativa possa avere un
impatto sull’ambiente, ad esempio possa contri-
buire a creare molto caldo o molto secco. Se vi
¢ una comunita in cui I'avidita o la brama sono
molto forti e pervasive, questo potrebbe forse
causare molta umidita, un’inondazione. Sto solo
soppesando questi assunti, senza fare afferma-
zioni definitive. Ma & vero, sia che si tratti di un
individuo o di una comunitd piti ampia, che
Pattivita, il comportamento e la condizione
mentale degli individui di quella comunita in-
fluenzeranno 1’ambiente su base quotidiana,
mensile oppure annuale.

VARELA: Ma che ne sara del futuro? La sua
risposta & interessante, ma non sembra rivolger-
si al tipo di causaliti preso in considerazione



dai biologi evoluzionisti. La questione del tem-
po e del quadro ambientale piu vasto, sono
d’accordo, sembra molto pit difficile e certa-
mente non & una faccenda di cui oggi gli scien-
ziati si possano occupare. Ma sarei interessato
anche a quell’area in cui sembrerebbe esserci
una sovrapposizione, l'area interessata dalle
conseguenze dirette delle azioni degli esseri
senzienti proprio nei confronti di altri esseri
senzienti, Dal punto di vista buddhista, ad
esempio, se rinasco come essere umano, allora
il fatto di possedere questo corpo & una forma
di karma — abito questo corpo perché esiste
una storia —, che & anche cid di cui si occupa
I'evoluzione. Cosi sembra esservi un modo per
cui le azioni degli esseri senzienti, che s'impat-
tano su se stesse e su altri esseri senzienti,
rientrano certamente nella questione dell’evolu-
zione, e abbiamo visto come esistano scienziati
che si occupano proprio di questo. Ma cid fa
anche direttamente parte del £ara. Questo & il
nucleo della mia domanda: qui come & pos-
sibile collegare tra loro l’analisi buddhista e
quella scientifica?

Darar LaMa: Se I'evoluzione, diciamo della
specie umana, ¢ completamente questione di
ambiente e di modificazioni di geni, cromosomi
e cosl via, allora non vi & proprio posto per il
karma, che non Centrerebbe perché tutti gli
effetti sarebbero presumibilmente spiegati dai
loro costituenti fisici. Ciononostante le cellule si
evolvono diventando sempre pit complesse,
fino a costituire degli esseri umani. Proprio
come descritto dal dottor Livingston, 'essere
umano ha molte possibilita di esistere, circa
settanta trilioni [basate sulla varietd dei geni
dei genitoril. Eppure ne viene scelta solo una
e se si domanda il perché, allora si riscontra
un collegamento diretto della questione con il
karma.

VARELA: Giusto! Che & di nuovo il motivo
per cui si presenta la domanda sul &arma, dato
che la teoria evoluzionistica cerca di rispondere
al perché. Come vede, Sua Santita, si tratta di
una domanda molto semplice. Quando un ani-
male, o anche un essere umano, cerca un altro
animale per accoppiarsi, e dunque ci sono de-
siderio e attrazione, allora vi & anche un senso
di cura per i piccoli e vi & il karma positivo
dell’'amore e della gentilezza in modo che la
coppia possa eseguire atti altruistici a beneficio
del gruppo. Sono tutti fattori che da un punto
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di vista evoluzionistico influenzano cié che ac-
cadra in futuro, poiché intervengono sulle pro-
babilita riguardanti i discendenti, ovvero tutti
i meccanismi della sessualita, dell’ereditarieta
eccetera. Sono presenti anche tutte le questio-
ni relative al karma nel senso buddhista, poi-
ché hanno a che fare con le azioni, meritorie o
no. Sembra dunque che il fatto di prendermi
cura dei miei figli 0 meno possa essere consi-
derato da entrambi i punti di vista, da quello
evoluzionistico e da quello del &arma. La do-
manda é&: secondo lei & possibile che questi due
siano collegati 'uno all'altro, sostanzialmente
come lo sono il cervello e la coscienza, in
rapporto di causazione interdipendente I'uno
con laltro?

Darar LaMa: Anzitutto, i capelli sul mio
capo sono un risultato del £arma? Certamente.
Nelle vite precedenti ho fissato il karma del-
la mia rinascita in quanto essere umano e que-
sto ha generato il mio corpo umano attuale.
Cosi questi capelli, parte del mio corpo, sono
certamente li come risultato del kar»za; ma ora
immaginate di radervi il capo. Si hanno in
mano dei capelli e li si lancia in aria. Parte di
essi vanno a oriente, trasportati da leggeri sof-
fi di vento, e parte a occidente. Anche questo
¢ risultato del &arma? Questione molto discu-
tibile.

In realta dubito del fatto che il possesso di
capelli da parte degli esseri umani, nello stesso
modo in cui alberi diversi hanno foglie diverse,
sia un risultato diretto del karma. Dato che
generalmente il mio corpo & un esito del mio
stesso karma, da quel punto di vista anche i
miei capelli sono un esito del karma, ma &
discutibile Pattribuzione a esso del fatto che gli
esseri umani posseggano i capelli mentre altre
specie no.

E molto difficile segnare una linea di demar-
cazione fra limpatto ambientale, vale a dire
quello dei fatti naturali, e quello dell’azione del
karma. Si tratta di una linea molto sottile.

HaywarD: Forse si potrebbe prendere un
esempio piu caratteristico della dottrina bud-
dhista: I’esempio dell’aggressione. Non ci
preoccuperemo dei capelli sul capo di una per-
sona, ma dellira da cui costui & pervaso. Il
biologo direbbe che questa ira & una caratteri-
stica proveniente dai geni della madre e del
padre, i quali ’'hanno avuta a propria volta dai
loro genitori, e cosi via, risalendo sempre pit



indietro. La spiegazione buddhista & il karma.
Queste due spiegazioni coincidono o no?

DaLAl LaMma: Trovo che queste due esposi-
zioni non siano veramente incompatibili. Non
esiste questione circa il fatto che, se una perso-
na & agitata per natura, questo sia da mettere in
relazione alla sua ereditarieta, ai genitori e cosi
via, e che pure la sua intelligenza sia da mettere
in relazione all’ereditarieta. Per i tibetani non si
tratta di una conoscenza nuova, ma non trovo
che cid sia incompatibile con il &arma, poiché
la domanda che sorge ¢é relativa al motivo per
cui l'essere senziente € entrato nel ventre di
quella particolare madre. E qui che entra in
gioco il karma.

HaywARD: Cosi vi sono due diversi flussi
causali, il flusso del corpo materiale e il flusso
di coscienza?

VARELA: Sembrerebbe che lei sostenga che di
fatto la spiegazione evoluzionista sia parte della
causazione interdipendente.

DaLar Lama: E cosi; concordo con questi
rilievi. Qual’é la causa sostanziale da cui sorge
Pintelligenza dell'individuo? Si tratta dell’intel-
ligenza di tutto il continuum della coscienza,
che risale alla vita precedente di quellindividuo
stesso. Qual’é¢ la causazione interdipendente
che da vita a questa intelligenza particolare in
quest’arco di vita? Sono il cervello, i geni e
tutto il sistema biologico. Credo che gli aspetti
specifici delle azioni del karma e i loro risultati
siano completamente al di 13 della comprensio-
ne comune. Sono fenomeni nascosti, rientrano
nella terza categoria, quella sottilissima.

Nell’evoluzione esiste una direzione?

DALAI LAMA: Stamattina lei ha detto che 3,6
miliardi di anni fa c’erano diversi batteri che
possedevano il potenziale di generare relazioni
simbiotiche [e quello di formare cosi cellule pit
complesse], ma che per tre quarti di questo
periodo non lo hanno fatto. Nel momento in
cui hanno incominciato a fare queste cose me-
ravigliose, sono state soltanto le condizioni am-
bientali a causare il mutamento a tre quarti del
percorso?

VARELA: Sostanzialmente non lo sappiamo.
Una delle risposte classiche sarebbe che deve
essersi verificata qualche pressione ambientale.
Ma non lo sappiamo.
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DaALAT LAMA: Non é che questi batteri abbia-
no aumentato il proprio potenziale a causa
delle relazioni simbiotiche?

Se posso riformulare la domanda: & accaduto
qualcosa a tre quarti del cammino;. a questo
punto, si & verificato un mutamento del mecca-
nismo interno ai batteri che ha dato loro la
possibilita di contare su un potenziale maggiore
per entrare in relazione simbiotica? La causa
principale era interna o esterna, nel senso di
ambientale?

VARELA: Sua Santitd ha assolutamente ragio-
ne a insistere su questo punto. Si tratta di una
domanda che si pongono tutti i biologi e la
risposta & che non lo sappiamo. Probabilmente,
nel senso classico, & una combinazione di en-
trambi, del nuovo potenziale, come dice lei, e
di qualche mutamento ambientale che ha com-
portato tale possibilitdi. Ma & opportuno sotto-
lineare che, ciononostante, questo potenziale
non escludeva le possibilita precedenti poiché
le forme pili remote avevano continuato a esi-
stere.

DaLal LaMA: Forse a un certo punto si €
verificato un forte mutamento ambientale, cau-
sato da scariche elettriche, da radiazioni solari e
cosi via. Da quanto tempo esisteva I'Universo
nel momento in cui cid ha incominciato ad
accadere?

VARELA: Si, comprendo la sua domanda. II
pianeta era gid alquanto vecchio. Se io e lei
dovessimo tornare indietro di 5 miliardi di anni
e guardarci attorno, vedremmo un panorama
non completamente dissimile da quello odier-
no, ma con alcune grosse differenze. Non vi
sarebbero alberi, arbusti e animali. Gli oceani
dominerebbero la superficie della terra e vi
sarebbe moltissima attivitd vulcanica. L’atmo-
sfera sarebbe completamente differente. Non vi
sarebbe ossigeno, ad esempio; I'ossigeno € un
prodotto della vita.

THUBTEN JINPA [interprete]: La vita crea una
specie di nuovo ambiente?

VARELA: Esattamente. E che la vita influenzi
P’ambiente cosi come il secondo influenza la
prima costituisce un bellissimo enigma scienti--
fico. Oggi sembra non esservi dubbio sul fatto
che il nostro ambiente sia, fondamentalmente,
espressione della storia della vita. L’ossigeno ne
& l'esempio pit plateale. All'inizio della vita,
Possigeno era un veleno. Se un animale vi fosse



entrato in contatto, sarebbe morto. Ma gradual-
mente gli organismi hanno iniziato a imparare
come evitare |’avvelenamento da ossigeno e alla
fine questo & divenuto la fonte della nostra
respirazione! Fra I'ambiente e la vita esiste
dunque una sorta di danza. Alcuni organismi
trovano dei modi per proteggersi, ma altri pos-
sono rimanere avvelenati. Ancora oggi esistono
batteri che non possono vivere in presenza di
ossigeno, al punto che vivono in ambienti com-
pletamente protetti. Sono detti anaerobi, vale a
dire che necessitano di ambienti non ossigenati.
Possiamo osservare molte cose analoghe nei
reperti fossili della vita primigenia, che abbia-
mo iniziato ad apprezzare davvero soltanto di
recente. La storia della vita, come pud osserva-
re lei stesso, presenta moltissime fasi dettaglia-
te. E cid non avviene soltanto su vasta scala,
come per molteplici origini di specie, ma anche
su piccola scala, come per la trasformazione
delle cellule primitive in cellule complesse e
cosi via.

JiNPA: Da un punto di vista evoluzionistico,
possiamo ipotizzare che i geni umani possono
attraversare un altro ciclo, che a un certo punto
noi potremmo divenire esseri non umani o un
genere diverso di esseri umani?

VARELA: Dal punto di vista evoluzionistico
non vi & dubbio che questo possa accadere!
Dato che ci siamo trasformati cosi tanto nello
sviluppo da primati a esseri umani, indubitabil-
mente, in una prospettiva evoluzionistica, con-
tinueremo a trasformarci e questa trasformazio-
ne portera a un certo punto a un essere com-
pletamente diverso.

NEWCOMB GREENLEAF: Oppure il ramo uma-
no potrebbe estinguersi.

VARELA: Certo, si tratta di un’altra alternativa.
Supponiamo che vi sia una guerra nucleare, che
cancelli tutte le piante e tutti gli animali. Ciono-
nostante, essa non tocchera le creature piu pic-
cole. Di fatto molti momenti della storia
comprovano che la maggior parte della vita sot-
to forma di piante o di animali venne comple-
tamente sradicata. Come suggerisce Newcomb,
il ramo evolutivo degli umani potrebbe scompa-
rire e la vita potrebbe continuare lungo un altro

. ramo. Non lo sappiamo. Ma senz’ombra di dub-
bio gli umani continueranno a trasformarsi e di
fatto il ritmo di trasformazione degli umani e
degli altri animali é stato addirittura osservato.
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GREENLEAF: Secondo un altro sentimento co-
mune circa Pevoluzione, in qualche modo la
specie umana sarebbe il punto nodale di tutta
la questione, l'evoluzione sarebbe diretta verso
di noi, noi ne saremmo il prodotto migliore.

VARELA: Questo fa di nuovo parte del para-
digma neodarwinista. Esiste I'idea che I’evolu-
zione stia progressivamente migliorando e, dato
che ne siamo il prodotto pit recente, noi umani
veniamo ritenuti migliori. Ma se volete sapere
quanto una specie sia ben adattata, guardate la
sua durata. Secondo questa modalitd di misu-
razione dell’adattamento, i piu adatti risultano i
batteri. Sono sopravvissuti a tutto il corso del-
Pevoluzione. Potremmo immaginare che a un
certo punto, mentre sulla terra vi erano i dino-
sauri, vi sia stato qualche corpo celeste che ha
colpito il pianeta in modo cosi violento da
equivalere all’esplosione di una bomba atomica
in ogni principale regione del mondo. Fu gene-
rato cosi tanto calore da far evaporare tutti i
mari. Cio ha comportato un impatto dramma-
tico sulla vita, che a quel punto é stata virtual-
mente cancellata. Chi é restato? I nostri piccoli
amici batteri, che sono rimasti intatti. Possiamo
cancellarci dal pianeta con delle bombe atomi-
che e questo probabilmente non eliminerebbe
la vita del pianeta. Da questo punto di vista si
pud davvero rovesciare I'albero dell’evoluzione
e mettere i batteri sulla cima. Sono loro i mi-
gliori. Cosi, tutta la questione imperniata sul-
I'individuazione del vertice & diventata piutto-
sto sciocca. La risposta pit ovvia & dipende da
cio che si sta cercando. Un modo per misurare
’adattamento ¢, ad esempio, la diffusione sulla
terra di una specie, e secondo questo criterio
gli scarafaggi e i passeri si comportano molto
meglio di noi!

LIvINGSTON: E, a paragone di quello umano,
fra i grandi cervelli quello dei delfini & il mag-
giore e si € evoluto fra sedici e venti milioni di
anni fa mentre il nostro si & evoluto solo cinque
milioni di anni fa.

VARELA: No, quest’approccio non sembra es-
sere considerato valido. Questa domanda non
sorgerebbe, perché sappiamo che ’evoluzione
continua. La domanda sul fatto che I'evoluzio-
ne approdi o meno da qualche parte, raggiunga
o meno un qualche punto omega, verrebbe
classificata come pura questione teologica.

(Trad. dall'inglese di Marco Respinti)



Il catnmino dalla logica
fino alla mistica

di Valeriano Massimi

Questo intervento vuole ripercorrere, a volo
d’uccello, il rapporto che il buddhismo, nel
corso della sua storia, ha istituito tra il pensiero
logico e il fine ultimo della realizzazione.,

Non voglio ripresentare qui 'annosa diatriba
se il buddhismo sia religione, filosofia o espe-
rienza meditativa, Infatti, possiamo dire che,
ponendo le giuste premesse, la differenziazione
non si pone. Cid che al buddhismo importa
non & tanto avere una chiara idea sul limite
dell’'uno o dell’altro campo, quanto invece far si
che Tlesperienza religiosa, I'afflato mistico e la
speculazione filosofica, ognuna con i propri
mezzi, ognuna valorizzando la propria via, ten-
dano alla medesima realizzazione. Perché non
sono tanto le teorie e le dottrine che interessa-
no il buddhismo, quanto piuttosto la spinta a
un reale, effettivo cambiamento interiore; alla
scoperta di cid che si & e che si pud essere. Lo
scopo unico e imprescindibile & quello di com-
piere il balzo che, da una situazione di soffe-
renza, desiderio e angoscia, ci porti nello spazio
vasto e incontaminato della libertd. Ma queste
possono restare solamente parole vuote o pie
aspettative, se non si guarda a come il buddhi-
smo si & preoccupato di rendere accessibile
questo cammino.

Chiarita la centralitd ultima del risveglio,
passiamo a vedere pitl da vicino i mezzi, gli
artifici e le ‘zattere’ che il buddhismo ha ado-
perato nel tempo. Ad esempio, & chiaro, nel
buddhismo delle origini, il suo carattere deci-
samente afilosofico, aspeculativo e ametafisico.
Esemplare, a questo proposito, & I’arcinota pa-
rabola della freccia avvelenata (che il ferito,
prima di farsi estrarre, chiede da chi & stata
lanciata, da che tipo di arco, la casta dell’ar-
ciere e intanto muore), volta proprio a dissua-
dere da domande metafisiche per concentrarsi
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sul presente. Oppure, il sutra del Digha Ni-
kaya La rete di Brabman, in cui si afferma
nettamente la posizione antiteoretica del bud-
dhismo. In questo sutra, le teorie sull’origine
dell’'uvomo e sull’'Universo vengono respinte;
ma il motivo della ricusazione non riguarda
solo il limite gnoseologico dei diversi filosofi
(ad esempio la loro cattiva osservazione, op-
pure larbitrarietd delle deduzioni o anche la
gratuitd delle loro affermazioni). L’aspetto so-
stanziale della posizione buddhista riguarda in-
vece l'accusa di inutilitd e dannosita di queste
posizioni filosofiche, che non portano alla libe-
razione, ma anzi costituiscono un grave impe-
dimento sul cammino della realizzazione.
Queste dottrine filosofiche sono ritenute dan-
nose, poiché servono solo all’attaccamento
egoico di chi le afferma. L'ottica buddhista
non si pone su livelli epistemologici che misu-
rano le veritd o le falsitd delle affermazioni.
Cio che importa é capire se queste posizioni
possano essere vantaggiose o dannose per il
conseguimento di quell’'unico fine dell’ascesi
buddhista, il salto in virtd del quale viene
trasceso il samsara.

Passiamo ora al secondo giro di ruota del
buddhismo. Attraverso il pensiero di Nagarju-
na, il buddhismo, senza rinnegare se stesso,
diventerd profondamente logico, teoretico e
speculativo; questo atteggiamento sara possibile
solo grazie alla profonda spiritualitd di cui &
intessuto tutto il pensiero Madhyamika. Sappia-
mo, ad esempio, che “Le stanze del cammino di
mez2z0” (Madbyamika Karika) non hanno nulla
da invidiare, per sottigliezze logiche e artifici
linguistici, a qualunque sistema occidentale; e
sappiamo anche che a proposito di Nagarjuna
si parla di una mente “negativamente disgrega-
trice”, per cui i concetti sono “irrimediabilmen-



te contraddittori” (1); e che inoltre la realta di
cui parla Nagarjuna ¢ inconoscibile, priva di
senso alcuno, indefinibile e senza verita di sor-
ta. Addirittura le Quattro Nobili Verita perdo-
no di consistenza: dal punto di vista dell’Asso-
luto, esse sono “vuote di esistenza propria” (2).

E via via ogni determinazione viene ridotta
ad assurdo (prasanga) e tutte le tesi, tra le mani
di Nagarjuna, si riducono a una evidente con-
traddizione. Cosi, alla fine, egli distrugge ogni
teoria altrui e non ne crea nessuna propria.
Non ci sono criteri di verita capaci di resistere
al criticismo madhyamika.

Dopo questa ecatombe di veritd, questa irre-
sistibile pars destruens, perd, il filosofo buddhi-
sta non ci lascia nel pit profondo pessimismo,
imprigionati in una realta indicibile. Uno spiri-
to sprovveduto, sentendo parlare della realta in
termini cosi negativi, potrebbe pensare a Na-
garjuna addirittura come a un antesignano del
moderno nichilismo. Tutt’altro, invece. La spi-
ritualitd buddhista non si arresta certo a una
sorta di pessimismo; non € proprio questo il
suo intento. L’esito conclusivo delle ‘Karska’ di
Nagarjuna é& di carattere mistico. L’ascesi bud-
dhista pud infine trionfare e compiere il salto
oltre il linguaggio, oltre le argomentazioni logi-
che e le dualitd della conoscenza discorsiva.
Alla fine del cammino, si arriva a una calma
indeterminata, indifferenziata e ineffabile. Sia-
mo giunti a questo punto nel vuoto, nella va-
cuita della non-mente.

Nel percorso di Nagarjuna, anche la logica
pit aggrovigliata serve al cammino verso la li-
berazione; non si disdegna la razionalita pura e
semplice, anzi, viene portata alle sue piu estre-
me applicazioni, fino all’autoannientamento.

Nagarjuna percorre tutto il cammino della
logica discorsiva pur sapendo che essa non
porterd mai a una soluzione. Ma, con atteggia-
mento compassionevole, egli ci guida lungo
questa via infruttuosa: «E tuttavia, per quanto
tu sia dominio della suprema realti, ti loderd

devotamente, basandomi sulle convinzioni uma-
ne»(3). Il fine di questo amoroso proposito &
quello di farci estinguere il desiderio per le
cose illusorie, estinzione che avviene solo quan-
do si é esaurito tutto il nostro combustibile
razionale.

Come osserva Vecchiotti, questo procedi-
mento & una specie di medicina presa in fun-
zione del male (4), un trampolino per compiere
il salto. Ben venga la logica, dunque, quando &
utile a cambiare I’atteggiamento irrigidito della
nostra mente. Ma essa € solo un abile mezzo
(upaya) sulla strada della liberazione. Nel ce-
stello alchemico della razionalita, bisogna pri-
ma lasciar cuocere a fuoco lento le idee, affin-
ché alla fine si trasformino improvvisamente
nell’oro del silenzio.

Cosi Nagarjuna conclude le sue ‘Stanze del
cammino di mezzo’: «Come posso lodarti, te
non nato e residente in nessun luogo, te che
sorpassi ogni comparazione mondana, che tra-
scendi la strada delle parole? » (5).

Per concludere, voglio toccare lo Zen. Ma
non quello di Dogen, né quello di Rinzai, bensi
quello di San Tommaso d’Aquino. Proprio lui,
il campione dell'ortodossia cristiana, la figura
che tuttora funge da teorico principale per la
Santa Cattolica Romana Chiesa, ha a che fare
con il buddhismo Zen? Userd le parole del
padre Oshida, un domenicano giapponese che
non ha rinnegato le sue origini buddhiste (6).
Proprio a proposito di Tommaso, egli, nei suoi
esercizi spirituali, parla di un atteggiamento
Zen e addirittura di Aoan da parte del nostro
santo cristiano. Dice padre Oshida che anche
Tommaso, come Nagarjuna, scrive libri per li-
berare la mente. E usa il raziocinio per saltare
‘al di 1. E come se bisognasse permettere
all’energia mentale di dispiegarsi in tutte le sue
potenzialit, cosi da non lasciare piu spazio a
ulteriori dubbi, clausole e precisazioni. Prendia-
mo ad esempio il De Trinitate’. Per tutto il

(1) I. VeCCHIOTTI, La filosofia indiana, Ubaldini Editore, Roma 1968, p. 37.
(2) A. PEzzaLy, Storia del buddbismo, E.M.1., Bologna 1983, p. 275.
(3) NAGARTUNA, Le stanze del cammino di mezzo, Boringhieri Editore, Torino 1968, p. 179.

(4) 1. VECCHIOTTI, 0p. cit., p. 140.
(5) NAGARJUNA, op. cit, p. 178.

(6) Traggo le informazioni su padre Oshida direttamente da padre Luciano Mazzocchi, missionario
saveriano, che in Giappone ha seguito e frequentato gli esercizi spirituali con padre Oshida.
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corso dei tre voluminosi tomi, tutto deve essere
portato a ragionamento, in modo da estinguere
ogni pulsione mentale attraverso le sottigliezze
e gli accorgimenti scrupolosi di cui la mente
stessa & capace.

Ma, arrivati alla saturazione di spiegazioni,
l'azione successiva non é quella di contemplare
il bel castello dialettico che l'intelletto ha ele-
vato. A quel punto, invece, per Tommaso arriva
il momento di saltare oltre. Ora siamo liberi
dall'incessante raziocinio: & stato esaurito, estin-
to. Ora che si ¢ fatto il vuoto, sembra dire
Tommaso, & possibile meditare. C’¢ voluta
un’opera in tre volumi per saziare la mente
umana assetata di delucidazioni e spiegazioni
onnicomprensive, spiegazioni che vertono tutta-
via su un mistero: il mistero della Trinitid. Ma, a
un certo punto, questa girandola di argomenta-
zioni si interrompe, nel momento in cui é im-
possibile andare oltre.

Alla fine del ‘De Trinitate’, Tommaso ci in-
vita a superare la parola. L’attivitd della mente
acquista il suo significato proprio perché & un
elemento importante nell’eliminazione della

stessa mente. La mente ha lavorato principal-
mente ed essenzialmente per mettersi nelle con-
dizioni di tacere. Insomma, un Aoan.

Stesso discorso si potrebbe fare, mutates mu-
tandis, anche per le prove dell’esistenza di Dio,
che, dice padre Oshida, San Tommaso non si &
mai sognato di dimostrare, limitandosi, al piy, a
fornire appigli e puntelli a monaci che si devo-
no ancora instradare su un cammino absurdum
che non esige prove.

Dunque, Tommaso scrive libri per liberare la
mente dal suo stesso farraginoso bisbigliare. E
valorizza la mente solo in quanto & un elemento
importante per superare la mente stessa. Dopo
aver tracciato il quadro generale di tutte le
possibilitd razionali, si balza oltre il chiacchie-
riccio mentale, nella dimensione irraggiungibile
per i discorsi e indicibile per la mente. E, dice
Tommaso/Oshida, questo & il momento per
capire: quando la coscienza & pura e non offu-
scata da nessun pensiero, la saggezza del silen-
zio scorre libera. Solo ora, nel momento in cui
la mente tace, ci si pud sedere in pace: in
meditazione.

Il Consiglio Comunale di Casale del Sile in provincia di Treviso ha deciso
di intitolare una via del paese al grande imperatore indiano Ashoka, esempio
| di buon governo e fautore di pace in nome dell’insegnémento del Buddha. E |
la prima volta che in Italia una via € stata dedicata al re buddhista, che ha
fatto della non violenza e della tolleranza il sinonimo di buon governo. La
redazione di Paramita e tutti i buddhisti italiani si congratulano con il Consiglio
Comunale di Casale del Sile per la sua apertura e la sua sensibilita nei
confronti di questo grande personaggio che ha onorato con la sua opera
rinsegnamento del Buddha. Chi volesse proporre una simile iniziativa puo
contattare [lstituto Zen Soto Fudenfi, uno dei promotori dell'iniziativa attraver-
So un suo praticante, che potra indicare le procedure da seguire.

-
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Il teatro tibetano

di Antonio Attisani

Questo articolo, pubblicato nel n. 15/16 (gennaiofebbraio 1996) della rivista di teatro

Primafila, vuole introdurre il lettore all'affascinante mondo del teatro tibetano. Si

tratta, di fatto, di una drammaturgia intessuta di significati religiosi, in cui ricerca

teatrale e ricerca spirituale si incontrano gettando i semi di una profonda trasforma-
zione nell’individuo e nella societa.

Lo ache lhamo puod essere considerato il tea-
tro vivente pit antico del mondo, in quanto le
sue origini risalgono almeno all'VIII secolo del-
la nostra éra e le rappresentazioni a cui assistia-
mo oggi sgorgano da una tradizione orale
ininterrotta. Cid sarebbe sufficiente a renderlo
particolarmente interessante per gli appassiona-

Maschera tipica del thamo: un ministro

ti di teatro, ma l'indagine storica, culturale e
religiosa dovrebbe essere motivata non da un
astratto desiderio di aggiornamento, bensi dal
bisogno di muovere all’incontro dellaltro, e
magari di cambiare. Vale la pena percio di
dedicare qualche nota al tema principale di
questo possibile incontro, ossia al rapporto tra
forme del teatro e comunita.

Cerchiamo di tratteggiare velocemente alcuni
temi da mettere sul tavolo di questo incontro.

Importante & anche tutto cid che circonda la
rappresentazione, la cornice festiva anzitutto.
Andare a teatro significa condividere con gli
altri membri della comunitd almeno una gior-
nata, dal mattino al tramonto, nel corso della
quale avvengono molte cose oltre allo spettaco-
lo: dal picnic alle danze degli spettatori, a tutti
i possibili incontri tra laici e religiosi, tra gruppi
di parenti, tra bambini e soprattutto tra giovani
(al punto che il /bamo ricorre nella letteratura
come il principale luogo in cui nascono nuovi
amori e si combinano matrimoni).

E Tlintera comunita che si riunisce attorno al
teatro, senza distinzioni di livello culturale o di
ceto sociale; il /hamo ¢ il cuore di un evento
eccezionale, mondano e allo stesso tempo me-
tafisico, per quanto cid possa sembrare con-
traddittorio. Pure, conoscendone le storie e la
maggior parte delle arie, i tibetani assistono alle
rappresentazioni sempre come se fosse una pri-
ma volta, un’epifania, e sembrano credere al
reale verificarsi di un evento mitico.

E dunque evidente che si commetterebbe un
grave errore se ci si soffermasse soltanto sul-
I'aspetto sociale della comunicazione teatrale,
dato che la vita di questo organismo dipende
soprattutto dai suoi caratteri rituali e artistici.



Perd anche a proposito di questi ultimi si rende
necessaria un’attenta analisi, occorre chiedersi
quanto di tutto cid che appartiene al passato
abbia ancora un senso. E siamo a un interesse
comune: definire la peculiaritd del teatro nel
mondo contemporaneo significa, sia per gli oc-
cidentali sia per i tibetani, ripensare o comun-

que stabilire un nuovo contatto con la sua-

essenza rituale e artistica.

Per quanto riguarda la cornice rituale, si &
visto che le giornate del /hamo si aprono ancora
oggi con la danza delle Maschere Blu. Scopo
della cerimonia & la consacrazione dello spazio
della rappresentazione e I'inaugurazione di un
tempo nuovo e speciale, un tempo mitico. In tal
modo si costituisce il soggetto collettivo, il #os
che crea l'evento teatrale e ne viene beneficiato.

Questi tre elementi — spazio sacro, tempo
mitico e consacrazione della comunita virtuosa
— sono propri di una societa tradizionale.
Mentre nelle societd moderne il teatro esiste gia
come edificio e spazio specializzato, il racconto
¢ di tipo non-mitico, il tempo ha una struttura
lineare, anche se ‘intensificata’, e il noi & una
incerta entita sociologica composta da individui
che si sfiorano malvolentieri nella penombra
per due o tre ore.

Resta il fatto che il lbamo convoca alla pre-
senza di qualcosa che tutti i grandi innovatori
della scena moderna hanno invocato, pure nella
consapevolezza che non si pud restaurare cid
che una volta emergeva spontaneamente dalla
vita spirituale di una comunita. Rito e comunita
sono dunque i primi due termini su cui riflet-
tere nuovamente. Se inventare un rito non si
pud, & legittimo ipotizzare che un rituale possa
rinascere quando la sua necessita si accompa-
gna al riconoscimento della sua persistenza (se
essa si did in un frammento di passato). In
questo senso noi e i tibetani di oggi siamo di
fronte alla stessa questione: la decisione di cosa
il teatro debba essere (o di come essere nel
teatro) e, di conseguenza, di come rielaborare
I'eredita del passato.

Oltre al guscio festivo e rituale il senso del
lhamo risiede in cid che racconta e in come lo
racconta, nei suoi materiali, nelle sue tecniche e
funzioni. In questo senso il /hamo & molto
lontano in apparenza, meno nella sostanza, dal
teatro di prosa e d’opera che si € sviluppato in
Europa a partire dal Rinascimento. In Europa
si distingue il canto dalla prosa, predomina il
realismo dei soggetti, ’enfasi & posta sulla chia-

ve patetica e affettiva (nell’'opera) o sul conflitto
di idee (nella prosa); il /hamo invece & un teatro
totale in quanto comprende prosa, poesia e
canto, alternando il comico e il tragico, oltre a
tutti i generi intermedi. I soggetti del lbamo
derivano dal repertorio mitico-religioso, un re-
pertorio di fiabe mai uguali a se stesse partecipi
di una circolaritd tra cultura orale e scritta,
nonché raccontate attraverso ‘voci’ diverse, dal-
le sacre scritture alla canzone, dal cantastorie
alla letteratura, dall'epica al teatro. Un’affinita
con il teatro d’opera europeo & costituita dal-
linteresse per le caratteristiche stilistico-forma-
li, che suscitano nello spettatore delle aspetta-
tive non inferiori all'interesse per il dramma.

La drammaturgia del lbamo & di natura fia-
besca. In Occidente la fiaba & stata manipolata
e marginalizzata, dapprima riservandola ai bam-
bini, poi sostituendola anche per loro con pro-
dotti pitt redditizi. I vero racconto di magia,
fitto di prove da superare e di simboli da
interpretare, autentica avventura mentale e del-
Pinconscio, viaggio che porta all'iniziazione e
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alla crescita di colui che lo accoglie, non ha
quasi pit né autori né pubblico.

Per quanto riguarda i testi del lbamo, poi, si
deve dire che soltanto oggi se ne comincia a
comprendere il valore, scoprendo di avere a
che fare con capolavori che nulla hanno da
invidiare ai nostri classici e anzi mostrano di
essere parenti delle opere di Eschilo, di Shake-
speare, di Calderon e degli altri pochi giganti
della drammaturgia fiabesca. Resta da notare il
fatto curioso che gli uomini della scena, solita-
mente precursori degli studiosi, non abbiano
recepito il segnale. Un regista come Peter
Brook, che ha messo in scena tanto il Mababha-

Maschera tipica del lhamo: la maschera divisa
in due colori é di controversa decifrazione

rata quanto i resoconti del neurologo Oliver
Sacks, sarebbe perfettamente in grado di pro-
porre testi come Nangsa, Drowasangmo, Pema
Woebar o Norsang, e lo farebbe senza disper-
dere le energie in un esteriore tentativo di
fedelta allo stile tibetano, bensi mettendosi al-
I’ascolto della fiaba e raccontandola nuovamen-
te al mondo, intrecciando in tal modo un
dialogo artistico con i tibetani e il loro patri-
monio. Con lo stesso spirito, un teatro tibetano
in evoluzione potrebbe utilmente confrontarsi
con alcuni classici dell'Occidente, dall’Orestea
in poi. L’iniziazione (una trasmissione di poteri
che determina nel ricevente un cambiamento di
stato) funziona nel /bamo come paradigma (in
quanto diventa un insegnamento manifestato da
un’estetica e recepibile a seconda della ‘predi-
sposizione’ del singolo spettatore) e come me-
tafora in quanto quelle raccontate dai Jbamo
sono storie di iniziazioni sciamaniche. Le fiabe
teatrali presuppongono anche una ricca arte
dello spettatore, una capacita, oggi quasi scom-
parsa, di ascoltare e di vedere, di percepire un
insegnamento (crittato nella fitta simbologia)
andando oltre le aspettative psicologiche e i
conforti del realismo (e pure senza inibirsi,
come dimostrano le parti comiche alla critica
sociale). Ma il loro senso pitl profondo consiste
nellesperienza di trasformazione cui si sotto-
pongono attori e spettatori.

Se a questo punto pensiamo alle rivoluzioni
teatrali del Novecento europeo, la maggior par-
te di esse apparird come un tentativo asistema-
tico e diversificato di rifondare il teatro proprio
in questo senso. E, ancora oggi, cid che muove
i maggiori creatori e ricercatori nel campo della
prosa come della danza e del teatro musicale,
non ¢ altro che il tentativo di dare sostanza
artistica a questa ricerca. Si tratta certamente di
una istanza divergente dalla mondanita dell’ar-
te, eppure il suo significato rimane laico in
quanto esprime un atteggiamento di interroga-
zione e comunque avversativo di un legame tra
gli uomini basato sull’accettazione acritica dei
valori correnti assunti a dogmi.



I1 monaco interroga il filosofo

di Jean-Frangois Revel e Matthieu Ricard

Un padre filosofo agnostico, Jean-Frangois Revel, e un figlio monaco buddbista di
tradizione tibetana, Matthieu Ricard, entrambi occidentali, si incontrano in un eremitag-
gio nel Nepal. Da qui nasce un libro di grande interesse e apertura: 1l monaco e il
filosofo. Il buddhismo oggi, Neri Pozza Editore, Vicenza 1997, pp. 368, Lire 30.000.
L’incontro tra padre e figlio é U'incontro, talvolta conflittuale, tra due visioni della vita e
del mondo. Che cosa dice il buddhismo all’uomo di oggi e perché stiamo assistendo al
progressivo espandersi delle sue idee? I due autori provano a rispondere partendo dal
proprio punto di vista di monaco e di filosofo, utilizzando categorie di pensiero che ci
sono familiari e confrontandole con l'insegnamento buddhbista. Proponiamo ai nostri
lettori un estratto di questo libro in cui é il monaco, figlio, che interroga il filosofo, padre.

MATTHIEU RicArRD: Tu dici spesso: se il bud-
dhismo mira a smascherare ‘I'impostura’ dell’io,
e questo io non ha esistenza reale, a che serve
agire? ‘Chi’, allora, sarebbe responsabile dei
suoi atti? In verita, anche se la nozione di
persona non ha alcuna entita reale, ogni azione
produce inevitabilmente un risultato. Ma anche
la fisica moderna ci riduce a particelle elemen-
tari, i famosi ‘quark’. Dunque anch’io, a mia
volta, posso porti questa questione: “Poiché
siamo fatti di particelle, le quali, evidentemente,
non contengono nessuna traccia della nostra
individualita, secondo te, a cosa serve agire? A
che serve pensare, amare, preoccuparsi della
felicita e del dolore? I quark non soffrono!”

JeAN-FrANGoOIs REVEL: Si! ... Ecco un vecchio
ragionamento, presente in Occidente in certe
teorie filosofiche. Se prendi una dottrina come
lo strutturalismo, ¢ un po’ la stessa cosa. Si
trattava di una reazione contro I’esistenzialismo,
che aveva centrato tutto sulla liberta e la scelta
personale dell'individuo, sulla sua responsabi-
lita ultima. Lo strutturalismo diceva: “No!
L’uomo in sé non esiste, & attraversato da strut-
ture che agiscono attraverso di esso”.

M.R.: Cos’é che chiamano struttura?

J-F.R.: Bah... poiché sono dei filosofi, la
definiscono molto male! Diciamo, grosso mo-
do, che le strutture sono una specie di entita,
costituite o costitutive di leggi, e generatrici di
comportamenti organizzati. Questo tipo di
obiezione la si ritrova anche in Epicuro: “Noi
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siamo un composto di atomi — diceva — e cid
che chiamiamo anima & solo un insieme di
atomi. Di conseguenza, non dobbiamo prende-
re sul serio i sentimenti che proviamo, le soffe-
renze, i desideri, i timori”. L’argomento che
consiste nellopporre i fenomeni a uno sfondo,
a un retromondo, il quale soltanto & vero, é una
vecchia obiezione a cui viene sempre risposto
che cid non impedisce che, a livello di esperien-
za vissuta, I’essere provi certe sensazioni e certe
esperienze, che per lui costituiscono l'unica
realtd concreta.

"M.R: E proprio cid che dice il buddhismo:
anche se il dolore & illusorio, viene percepito
come dolore, ed & dunque legittimo desiderare
di dissolverlo. Non capisco il processo che vie-
ne fatto al buddhismo dicendo: se questo ‘io’,
che riteniamo una costante della nostra esisten-
za, un’entita che sopravvive attraverso i cambia-
menti dell’esistenza, & illusorio, perché preoc-
cuparsi della felicita...

J-F.R: Te lo spiegherd! Mettiamo che un
masso cada sulla tua casa, la schiacci e uccida
una parte della tua famiglia. Tu chiami la poli-
zia, un’ambulanza, dei soccorsi, e invece ti
mandano un geologo, che ti dice: “Senta, quel-
lo che ¢é successo & perfettamente normale... sa,
il globo terrestre si trasforma, ci sono continua-
mente movimenti di terra, piattaforme tettoni-
che che si scontrano... non c’¢ nulla di anorma-
le”. Cid & vero se mi pongo su una scala di
qualche milione di anni, 'intervallo di tempo



minimo che un geologo che si rispetti possa
considerare. Ma i due protagonisti non parlano
affatto dello stesso fenomeno! Da un lato, I'im-
passibile geologo ha ragione. Dall’altro, cid non
impedisce che il poveraccio la cui casa & stata
schiacciata assieme alla sua famiglia viva una
tragedia sul piano della sua sensibilita persona-
le. Nessuno di questi due approcci pud ante-
porsi all’altro. Il fatto che della gente venga
spazzata via da tifoni che vengono spiegati ra-
zionalmente con la meteorologia, i venti, I’alta
atmosfera, non attenua il pericolo e le difficolta
insite nel vivere in zone frequentemente esposte
ai cicloni. Abbiamo due realta, senza che 'una
infirmi P'altra. Questi due livelli di esperienza
devono essere mantenuti contigui, dato che
sono entrambi reali.

M.R.: Dunque tu sei d’accordo sul fatto che,
quando il buddhismo afferma che l'io € solo
un’entita fantoccio, priva di esistenza reale, non
c’é nessuna ragione di vedere, in quest’afferma-
zione, una prova di indifferenza nei confronti
dell’azione, della felicitd e del dolore proprio e
altrui? ‘

J-FR.: L’idea comune a tutte queste forme
di saggezza si pud riassumere pressappoco cosi:
I'influenza che posso pensare di esercitare sul
corso delle cose & un’illusione, che mi provoca
enormi speranze e delusioni, e mi fa vivere in
un’alternanza di gioia e di timore che mi rode
dentro; se riesco a convincermi che l'io non &
niente e che, in definitiva, io non sono altro che
il luogo di passaggio di un certo flusso di realta,
avrd raggiunto una certa serenita. Sono molte le
forme di saggezza che tendono a questo! Tutti
i ragionamenti degli stoici e di Spinoza mirano
a cio! Ma, ahimé, I'esperienza vissuta si ribella
a questo ragionamento.

M.R.: E proprio questa ribellione la causa
dei nostri tormenti. Ci attacchiamo cosi forte a
quest’io, da essere incapaci di renderci conto
che, dissolvendo l'illusione dell’io, risolverem-
mo tutti i nostri problemi. Assomigliamo al
ferito che ha paura di togliere i punti di sutura
della sua ferita. Mi pare che lo stoico arrivi a
una rassegnazione passiva, mentre per il bud-
dhismo il non io & un’esperienza liberatrice.

J.-F.R.: No! Essere stoico consiste nel volere
attivamente cio che la natura ha deciso di fare.
Non & un’atteggiamento passivo. Non si subisce
quel che accade in modo fatalistico, ma ci si
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identifica nella causa prima del mondo, che al
tempo stesso & Dio. Spinoza riprende questo
aspetto: “Deus sive natura”, dice. E panteista.
L’accesso alla saggezza sta nel non esser pit lo
zimbello di questa necessitd cosmica; ma nel-
I'assumerla scientemente in seno alla propria
volonta soggettiva.

M.R.: In linea di massima, cid si riallaccia
piu alla comprensione del karmza che all'indui-
smo: il modo ideale di vivere la vita e di vivere
il mondo ¢& di accettare integralmente il destino
che ci ¢ riservato senza ribellarci. La posizione
di un buddhista & diversa: egli accetta il pre-
sente, in quanto quel che gli accade ¢ il risul-
tato delle sue azioni passate. Ma il futuro
dipende da lui. Si trova a una svolta: constatare
I'inesistenza dell’io non porta ad accettare stoi-
camente quel che si accade, ma ad agire con
una maggior liberta, sciolti dagli obblighi impo-
sti da questo “io”, che & innamorato di se
stesso, che pensa di essere permanente e stabi-
le, e che produce una catena interminabile di
attrazioni e di repulsioni. Liberarci dall’egocen-
trismo ci did una maggior liberta d’azione. 1l
passato ce lo siamo giocato, ma non il futuro.

J.-F.R.; Capisco bene il valore di questa sag-
gezza di colui che agisce, il quale diventa capa-
ce di considerare con distacco i suoi particola-
rismi soggettivi e le sue passioni, e di conse-
guenza il suo io, e riesce a prendere in
considerazione qualcosa di pitl vasto di questo
io, del quale relativizza il piu possibile la realta.
Cio & garanzia che il suo agire sard molto pit
controllato, pit universale e avra pit senso per
gli altri, e che egli sapra meglio comprendere il
mondo e agire su di esso. Tuttavia, io credo
che ogni tentativo di annullare I'io, al fine di
anestetizzare per sempre la sensazione di af-
frontare circostanze avverse e contrastanti e la
sensazione che esistono scelte morali da fare ed
errori che non devono essere commessi e che
l'azione umana non é sempre lungimirante, co-
raggiosa, lucida ed efficace, credo insomma che
tutti gli sforzi del pensiero umano per tranquil-
lizzarci eliminando questo aspetto di incertezza
e di responsabilita siano sempre falliti.

M.R.: L’Occidente sembra incontrare molte
difficoltd nel capire che il riconoscimento del
non io non si oppone affatto alla determinazio-
ne, alla forza d’animo e all’azione, perd ci apre
gli occhi sulle cause della felicita e del dolore.
Questo riconoscimento permette un’azione giu-



sta. L’attaccamento all'io non costituisce la forza
viva del giudizio, bensi cid che lo ostacola. Se le
nostre azioni non sono sempre lungimiranti, co-
raggiose, lucide ed efficaci, come hai detto, &
perché siamo vittime di questo attaccamento
allio. E stato detto: “La visione del saggio & pit
alta del cielo, e il suo discernimento, quanto alle
leggi di causa ed effetto, pit fine della farina”.
Non possiamo ribellarci a cid che abbiamo se-
minato, ma possiamo costruire il futuro sapendo
distinguere tra cid che conduce all'infeliciti e
cio che ce ne libera. Non si tratta dunque di
accettare fatalisticamente un destino ineluttabile.

J-F.R.: Qui sono assolutamente d’accordo,
nel senso che, per tranquillizzarci, gli stoici
volevano dimostrare, come Spinoza, che non
pud accadere nient’altro che cid che accade.

M.R.: Abbiamo molto parlato del buddhi-
smo come di un metodo per dare un senso
all’esistenza. Ma cosa, secondo te e secondo la
corrente di pensiero che tu rappresenti, da un
senso all’esistenza?

J-FR. Prima di tutto, io non rappresento
nessuna corrente di pensiero. Mi sforzo di capi-
re quelle che esistono o che sono esistite, cosa
gia non facile. Per cercare di risponderti, vorrei
fare una retrospettiva dei diversi itinerari seguiti
dal pensiero occidentale. Dalla nascita della ci-
viltd greca, poiché ¢ quello il punto di partenza
della civiltd occidentale, vi sono stati tre grandi
tipi di risposta alla questione del senso dell’esi-
stenza. Il primo & quello della risposta religiosa,
soprattutto dopo il predominio dei grandi mo-
noteismi: il giudaismo, il cristianesimo e Iislam.

una risposta che pone il fine dell'esistenza
nell’aldili o in una veritd che dipende dalla
trascendenza, e, di conseguenza, nell'insieme dei
doveri da compiere e delle leggi da rispettare
per assicurare la salvezza personale dell’anima
immortale. Essa conoscera la vita eterna nell’al-
dila in funzione e in proporzione dei suoi meriti
in questa vita terrena. Grosso modo, & su questa
base che I'Occidente, con l'aiuto anche di altre
religioni tutte venute dal vicino Oriente, ha fon-
dato la sua ricerca del senso dellesistenza per
millenni. Cid non impediva alle persone di cer-
care la felicita e I'equilibrio in questo mondo
per mezzo delle differenti azioni che dipendono
dalla realtd di questa terra, dal contadino che
cerca di avere un buon raccolto fino al re che fa
trucidare quelli che gli fanno ombra o concor-
renza, fino all'uomo d’affari che cerca di arric-
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chirsi. Possiamo dunque dire che, a parte i re-
ligiosi propriamente detti — i monaci e i mistici,
la cui vita quotidiana coincide con I'ideale della
salvezza — tutti gli altri conducevano una ricer-
ca della felicitd diciamo cosi empirica, che non
escludeva cio che la religione chiama peccato,
pur perseguendo, nell’aldil3, la ricerca della fe-
licita eterna. I due fini erano conciliabili, poi-
ché la ricerca della felicita eterna implicava la
nozione di perdono, di confessione, di assoluzio-
ne e di redenzione per tutti i peccati commessi
quaggitl.

M.R:: Non esistono civiltd fondate su una
metafisica che ipotizzi differenti stati di esisten-
za dopo la morte e prima di questa nascita, ma
i cui valori spirituali impregnino I'insieme degli
atti della vita quotidiana, in modo che non
esistano azioni ‘ordinarie’?

J.-F.R.: All'inizio, questo voleva fare il cristia-
nesimo! Ma la capacitd umana di praticare il
contrario dell’ideale professato & infinita...

M.R.: Tuttavia, una religione vissuta bene
non conduce solo a vivere nella speranza del-
I’aldila, ma anche a dare un senso a ogni azione
di questa vita presente.

J.-F.R.: In teoria si. Il cristianesimo & stato,
prima di tutto, un insieme di precetti per sape-
re come comportarsi in questa vita. Ci si gua-
dagna la salvezza eterna in funzione del modo
in cui ci si comporta in questa vita.

M.R.: A questi precetti non va unita una
visione metafisica dell’esistenza, che la ispira e
non si limita al campo del comportamento?

J.-F.R.: Attenzione! Ti sto parlando di quello
che & successo in Occidente. Non ti sto dicen-
do che, secondo la soluzione religiosa, si poteva
fare quello che si voleva in questa vita e meri-
tare lo stesso la salvezza eterna, anche se poi &
cosi che & successo nella maggior parte dei casi!
Infatti, incredibilmente, gli europei hanno vis-
suto in modo opposto alla morale cristiana per
duemila anni, ammazzandosi gli uni gli altri,
riducendosi in schiaviti, commettendo adulte-
rio e tutti i peccati capitali, pur continuando a
nutrire la speranza di andare lo stesso in cielo,
dato che veniva loro garantita 'espiazione e la
redenzione a patto che, in punto di morte, si
confessassero e ricevessero I’estrema unzione.
Naturalmente non sto dicendo che fosse questo
che veniva loro insegnato. Il clero, i direttori
spirituali e i confessori passavano il tempo a



ricordare ai fedeli che cosa fosse il peccato e
cosa invece significasse vivere secondo la legge
del Signore. Quello che volevo sottolineare, &
che il fatto di vivere una ricerca del senso
dell’esistenza fondamentalmente religiosa, non
impediva, sul piano ordinario, di ricercare le

felicita quotidiane, la maggior parte delle quali.

erano d’altra parte perfettamente compatibili
con la morale cristiana; metter su casa, farsi una
famiglia, godere per un buon raccolto, potersi
arricchire con mezzi legittimi: nessuna di queste
cose era proibita. Perd, molte altre azioni veni-
‘vano perpetrate in manifesta violazione dei pre-
cetti cristiani. Tuttavia, poiché la religione
cristiana era una religione del peccato, del pen-
timento e dell’assoluzione, le cose funzionavano
secondo questa dialettica.

M.R.: In questo caso, forse, si potrebbe pren-
dere in considerazione I'ampia capacitd dimo-
strata dalle grandi religioni e tradizioni spirituali
di ispirare una concordanza tra la teoria e la
pratica. Nessuno nega che gli esseri umani ab-
biano molte difficolta a trasformarsi, ad ‘attua-
lizzare’ la perfezione che ¢ in loro, Una tradizio-
ne spirituale potrebbe dunque venir giudicata da
un lato in base alla giustezza della sua metafisica,
e dall’altro in base all'efficacia dei metodi offerti
per effettuare questa trasformazione interiore, in
ogni suo momento dell'esistenza.

J-F.R.: In effetti, un minimo di coerenza tra
le parole e le azioni non farebbe male! La
seconda via per dare un senso all’esistenza &
quella che chiamerei la via filosofica, nel senso
che si dava a questo termine nell'antichita, cioé
la ricerca della saggezza e della pace interiore,
frutto di una visione che abbiamo spesso richia-
mato in questi colloqui e consistente appunto
nel liberarsi dalle passioni e dalle ambizioni
superficiali e nel riservare la propria energia ad
ambizioni pit elevate, di ordine intellettuale,
spirituale, estetico, filosofico o morale, in modo
da rendere il pitt umani possibile i rapporti con
gli altri e il funzionamento dello stato. Troviamo
questa concezione nella maggior parte dei gran-
di pensatori dell'antichita; a volte, come in Pla-
tone, con un’accentuazione pit religiosa, pit
metafisica; altre, come negli epicurei e negli
stoici, con un’accentuazione piti rivolta alla co-
stante serenitd e all’equilibrio interno delle fa-
coltd umane, prendendo le distanze dalle passio-
ni politiche, dall'amore e dai vari appetiti. Tro-
viamo questa saggezza, per esempio, nelle Lezte-
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re a Lucilio di Seneca e, nella sua versione
moderna, in Montaigne, per esempio, che ci
fornisce precetti per acquisire una sorta di li-
berta interiore e di distacco. Il che non impedi-
sce di godere dei piaceri dell'esistenza e soprat-
tutto dei piaceri dello spirito. Questa seconda
via filosofica ¢ stata abbandonata in modo defi-
nitivo a partire dai secoli XVII e XVIIL La
filosofia, tramite il dialogo che ha instaurato con
la scienza moderna, che nel XVII secolo era
appena sorta, si & orientata sempre pill verso la
conoscenza pura, verso linterpretazione della
storia, trascurando la gestione dell’esistenza
umana e la ricerca di un suo senso.

M.R.: Vale a dire verso la conoscenza dei
“fatti”,

J-E.R.;: Si. Grazie allemergere della scienza
si accede alla convinzione che esiste qualcosa
che si chiama oggettivita, una conoscenza aper-
ta a tutti gli uomini e non solo al saggio.

M.R.: La conoscenza spirituale & aperta a
tutti gli uomini che vogliano darsi la pena di
esplorarla. Cosi si diventa un saggio. Altrimenti,
una conoscenza ‘oggettiva’ immediatamente ac-
cessibile a tutti, senza il minimo sforzo su di sé,
pud essere solo il pit piccolo denominatore
comune della conoscenza. Si potrebbe parlare di
un approccio pili quantitativo che qualitativo.

J.-F.R.: Diciamo piuttosto che in Occidente
si passa dalla civilta della fede a quella della

prova.

M.R.: I frutti della pratica spirituale — la
serenita, l'attenzione, la chiarezza di mente — e
le sue manifestazioni esteriori — la bonta, il
non attaccamento, la pazienza — hanno a che
fare pitl con la prova che con la fede. Si dice
che l'altruismo e il controllo di sé siano i segni
della conoscenza, e che I'essere affrancati dalle
emozioni sia il segno della meditazione. Queste
qualita finiscono col radicarsi nel nostro essere
e con lesprimersi spontaneamente attraverso le
nostre azioni.

J-F.R.: Da un punto di vista storico, a par-
tire dal XVIII secolo, la fede nella scienza
sostituisce la fede nella saggezza. E una prima
fase, la “filosofia dei lumi”. Di che lumi si
stratta? Dei lumi della ragione, che permettono
di capire il funzionamento del reale, dissipando
le illusioni, le passioni, le credenze assurde e le
superstizioni. Ormai, la conquista della saggez-
za interiore personale passa attraverso la cono-



scenza oggettiva. Per servirsi dei clichés del-
I’epoca, la “fiaccola della ragione” fara luce sul
problema della felicitd umana.

M.R.: I buddhismo parla della “fiaccola del-
la conoscenza”: senza saggezza, la ragione ca-
villera sulla felicitd umana senza mai arrivarvi.

J.-F.R.: Se vuoi, I'idea nuova, nata nel XVIII
secolo e che attraversera tutto il XIX, & che il
progresso — termine vago, che comprende sia il
progresso morale che il progresso scientifico —
deriva dalla ragione, la quale ci spieghera i mi-
steri nascosti dell'universo e del funzionamento
della persona. Sara la coppia ragione-progresso a
darci la felicitd. In un certo senso, non €& sbaglia-
to. La scienza ha consentito un considerevole
miglioramento dell’esistenza umana. Non biso-
gna dimenticare che, ancora nel 1830, la speran-
za di vita in Francia era di venticinque anni.
Praticamente non si guariva nessuna malattia,
Era raro che qualcuno avesse ancora i denti a
trent'anni. Se era riuscito a vivere fino a tren-
t'anni! Nel XVIII secolo, la scoperta, in Inghil-
terra, del vaccino contro il vaiolo, malattia che
taceva cosi tante vittime, causd un’impressione
considerevole. Voltaire ne parla a lungo. Insom-
ma, le cose stavano davvero cambiando. Tu mi
dirai: & una questione di quantita. Pero, questi
miglioramenti — di ordine pratico e materiale,
ma che contano molto per la massa della gente
— inducevano a dire: stiamo entrando in un’era
nuova, il mondo non &, come credevano gli
antichi, una perpetua ripetizione di sé, il mondo
pud cambiare, e il progresso apportato dalla
scienza e dalla comprensione delle leggi della
natura permetteranno di trasformare le condizio-
ni in cui P'uomo vive e, soprattutto, vivra.

M.R.: Questo approccio mira dunque piu a
trasformare le condizioni dell’esistenza che a
darle un senso. Ma perché un aspetto dovrebbe
svilupparsi a scapito dell’altro?

J-F.R.: Grazie alla trasformazione delle pro-
prie condizioni di vita, ogni essere umano ha
molte pil possibilitd di accedere a una saggezza
personale. E molto carino predicare la saggezza
filosofica a orde di contadini analfabeti che
crepano di freddo d'inverno e muoiono come
mosche alla prima epidemia. Ma perché possa-
no approfittare degli insegnamenti di Seneca,
bisogna prima di tutto che vivano fino a un’eta
in cui possano metterli in atto! L’idea di op-
porre i benefici materiali dovuti al progresso
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scientifico alle sublimi realizzazioni spirituali
che ogni individuo pud raggiungere, &, secondo
me, reazionaria. E una contrapposizione com-
pletamente falsa. Quando gli uomini del XVIII
secolo parlavano del progresso grazie ai lumi,
non pensavano affatto che la scienza dovesse
risolvere da sola tutti i loro problemi di felicita
personale! Pensavano che essa fornisse loro un
ambito, nel quale avevano molte piu possibilita
di disporre, se non altro, di scadenze e di
condizioni che permettessero loro di acquisire
una certa serenita. La saggezza stoica, accessi-
bile solo all'imperatore Marco Aurelio e a po-
chi cortigiani o filosofi parassitii che vivevano a
corte, era una cosa simpatica, ma piuttosto
elitaria, lo devi ammettere!

M.R.: Ritorniamo al tuo esempio dei contadi-
ni morti di freddo! Mi ha fatto pensare ai no-
madi tibetani, che sopportano freddi estremi e
vivono in una grande semplicitd materiale. Que-
sti stessi nomadi hanno una visione dell’esisten-
za che da loro una gioia di vivere che non &
affatto riservata a una élite. Anche’ attualmente,
questi contadini intirizziti dispongono di una
saggezza che si manifesta nella vita di tutti i
giorni. Mi & successo di passare qualche mese
nella valli isolate del Bhutan e del Tibet, dove
non esistono né strade né elettricitd, e dove
niente indica che viviamo in tempi di modernita.
Ma la qualita delle relazioni umane contrasta in
modo evidente con quella delle grandi metropoli
occidentali. All’estremo opposto, quando lo svi-
luppo materiale a oltranza porta a fabbricare
cose che non sono affatto necessarie, ci si trova
presi nell'ingranaggio del superfluo. Senza valori
spirituali, il progresso materiale pud condurre
solo alla catastrofe. Non si tratta di esaltare un
utopistico ritorno alla natura — o a quel che ne
resta — quanto di rendersi conto che se il ‘li-
vello di vita’, nel senso materiale in cui si inten-
de attualmente il termine, & molto migliorato, la
qualitd della vita & molto peggiorata. I nomadi
del Tibet e i contadini del Bhutan non si ‘gua-
dagnano’ la vita tanto quanto un uomo d’affari
americano, ma sanno come non perderla!

J--F.R.: Questa critica alla societa dei consu-
mi, come veniva chiamata nel 68, & molto
sviluppata nel seno stesso della civiltd occiden-
tale attuale. Ma é una discussione che implica
preliminarmente un successo. Ancora una volta,
i filosofi del XVIII secolo non dicevano che la
scienza avrebbe risolto i problemi del destino



umano o del senso dell’esistenza, tant’@¢ vero
che con Rousseau hanno esaltato il ritorno e la
fedelta alla natura primordiale; ma la loro visio-
ne era accompagnata dalla fede nell’efficacia
dell'istruzione, nella capacita di informarsi sulla
gamma di opzioni tra diversi modi di vivere,
diverse dottrine e diverse religioni, per sceglier-
ne liberamente una. Donde I'idea di tolleranza,
che & nata, o per lo meno si & dispiegata in
tutta la sua ampiezza, in quell’epoca. Quando
parli dei contadini tibetani che conoscono la
felicita grazie al buddhismo, io dico che non &
mai stato proposto loro nient’altro! Non hanno
biblioteche occidentali per poter dire: “Ah
guarda! Mi piacerebbe convertirmi alla religio-
ne presbiteriana, o alla filosofia di Heideg-
ger...”. Come per il cristianesimo nei confronti
del contadino europeo del Medio Evo, si tratta
un po’ di una scelta obbligata. Probabilmente il
nomade buddhista tibetano sara molto felice, e
io ne godo per lui, ma non possiamo dire che
stiamo parlando di persone che hanno libera-
mente scelto una determinata forma di saggez-
za, Hanno scelto cid che la loro societa
proponeva loro. Se cio li rende felici, tanto
meglio, perd non ¢ la stessa cosa.

M.R.: Non sono sicuro che sia necessario
provare tutto per comprendere il valore di
qualcosa. Prendi 'esempio di un’acqua pura e
dissetante. Colui che la beve pud apprezzarne
Peccezionalitd senza dover assaggiare tutte le
acque dei dintorni, dolci o salse. Cosi, coloro
che hanno gustato le gioie della pratica e dei
valori spirituali, non hanno bisogno di altre
conferme oltre a quelle della loro personale
esperienza. La felicita che ne discende possiede
una forza e una consistenza interiore tali che
non potrebbero mentire. Voglio riportare alcu-
ni versi di un canto di realizzazione spirituale
composto da un eremita tibetano proveniente
anch’egli da una famiglia di nomadi:

Oggi mi sono inerpicato sulla montagna
sino al punto pint alto

del mio perfetto eremitaggio:

dalla cima, bo alzato gli occhi

e ho visto il cielo senza nubi.

Mi ha rammentato

lo spazio assoluto e senza limiti

e ho conosciuto una liberta

senza condizioni né confini,
libera da qualsiasi visione parziale.

Lo sguardo fisso davanti,

ho visto il sole di questo mondo.

La sua luce senza veli

mi ha rammentato la meditazione

e ho conosciuto l'esperienza non duale
del vuoto luminoso, libero

da qualsiasi meditazione concettuale.

Ho rivolto il capo a mezzogiorno

e ho visto un intreccio di arcobaleni.
Quello spettacolo mi ha rammentato
che tutti i fenomeni

SOnO insieme vuoti e apparenti

e ho conosciuto un’esperienza non duale:
chiarita naturale, totalmente libera

dai concetti di nulla e di eternita.

Come non v’é oscuritd al centro del sole,
per leremita,

Luniverso e gli esseri sono perfetti

ed egli é soddisfatto.

Come non vi sono ciottoli su un’isola d'oro,
per Ueremita, tutti i suoni sono preghiera
ed egli é soddisfatto.

Come un volo d’uccello nel cielo

non lascia traccia alcuna,

per leremita,

i pensieri sono la natura assoluta

ed egli é soddisfatto.

Chi ha scritto questi versi non ha avuto nes-
sun bisogno di fare il giro del mondo e di
provare i piaceri dei bassifondi di New York o
il raccoglimento di un tempio presbiteriano per
avere un’idea chiara della verita della sua espe-
rienza. Inoltre, non & cosi sicuro che la liberta
di cui tu parli sia cosi grande nella societa
contemporanea. Cid non ¢& sfuggito al Dalai
Lama, che ha osservato: “Guardando con at-
tenzione la vita nelle citta, si ha I'impressione
che tutti gli aspetti della vita degli individui
debbano essere definiti con molta precisione,
come una vite che deve infilarsi con esattezza
nel foro. In un certo senso, voi non avete
nessun controllo sulla vostra vita. Per sopravvi-
vere, dovete seguire il modello e il ritmo che vi
vengono assegnati” (1).

(Trad. dal francese di Giuliano Cord)

(1) DALAL LaMa, Incontro con Gest. Una lettura buddbista del Vangelo, Milano 1997.



Notizie dal’lUBI

Una strada si & aperta

Dopo anni di attesa potremmo dire “final-
mente” si & aperta la strada dell’Intesa con il
governo italiano. Il 17 giugno scorso la Com-
missione Interministeriale per le Intese si &
incontrata con la rappresentanza dell'UBI ed ¢
cominciata la discussione dei vari articoli del
testo per I'Intesa preparato dalla Commissione
stessa sulla base di quello presentato un anno
fa dall’'UBI e delle successive modificazioni pro-
poste dall’Assemblea dei Centri del settembre
1997 a Pomaia.

Per 'UBI erano presenti la presidente Elsa
Bianco, il vicepresidente Sentinelli, la segre-
taria Fald accompagnati dal ven. Paljin e dal
ven. Chandapalo in rappresentanza del sangha
monastico e dal prof. Nicola Colaianni in qua-
lita di consulente legale.

1l presidente Pizzetti e gli altri membri della
Commissione con la segretaria dott.ssa Nardini
hanno presentato il testo elaborato anche con i
suggerimenti della Commissione per la Liberta
Religiosa presieduta dal prof. Margiotta Broglio
e che in gran parte riprende l'ultimo testo
presentato dal’UBL Si & passati rapidamente
ad esaminare alcuni punti cruciali come la qua-
lifica di maestri di Dharma, il servizio nazionale
civile, i luoghi di culto e i riti di sepoltura, tutti
temi cari ai praticanti. L’incontro si & svolto in
un clima di apertura e di attenzione e molto
proficui sono stati gli interventi dei religiosi che
hanno potuto far comprendere chiaramente ai
membri della commissione le peculiaritd del
sangha buddhista, delle pratiche e dei rituali.

Un secondo incontro si & svolto il 7 luglio per
continuare la presentazione del testo e si sono
approfonditi alcuni punti specifici piti tecnici,
che comunque richiederanno ulteriori interventi,
viste le nuove leggi e i nuovi regolamenti, che
dovrebbero nel frattempo essere varati, come
quello relativo all’acquisizione della personalita
giuridica per gli enti o le norme per i visti per i
maestri 0 i monaci di paesi non comunitari o la
nuova normativa per il servizio civile.
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La delegazione UBI ha preso atto delle pro-
poste del governo, il cui esame dovra essere
completato in successivi incontri, e della vo-
lonta delle istituzioni di procedere speditamen-
te verso la conclusione delle trattative. A tale
scopo il consiglio Direttivo dell’UBI si & riunito
il 1° agosto a Bologna, ospite del Centro Cen-
resi, definendo alcuni possibili cambiamenti e
aggiustamenti. Si & convenuto che, appena il
testo avra ottenuto un’approvazione di massima
in Commissione, sard sottoposto al vaglio del-
I’Assemblea dei Centri per un ultimo esame. La
speranza di tutti & che questo possa avvenire in
tempi piuttosto stretti per poter permettere al-
I'Intesa di seguire il suo iter, che & ancora
lungo e alla cui fine tutti noi, buddhisti italiani,
speriamo di arrivare felicemente.

La strada ¢ aperta, certamente ci saranno dei
momenti di pausa e riflessione ma siamo in
cammino.

Un altro momento importante per il buddhi-
smo in Italia questanno & stata la Prima As-
semblea Nazionale dei maestri, insegnanti,
monaci e monache svoltasi il 7-8-9 settembre
all'Tstituto Lama Tsong Khapa di Pomaia, dopo
il primo incontro preparatorio avvenuto duran-
te il Vesak a fine maggio a Pian dei Ciliegi.
L’incontro ha visto la partecipazione di maestri,
insegnanti, monaci e monache, che da tempo
operano nel nostro paese per il Dharma sia
allinterno dell’'UBI che in modo autonomo. A
tutti va il ringraziamento dei praticanti italiani
per il loro proficuo lavoro comune alla luce del

Buddhadharma.
]

Dal momento che si tratta di un momento
fondamentale per la riflessione e la reciproca
conoscenza, che avra sicuramente una ricaduta
importante su tutti i praticanti, pubblichiamo
qui di seguito la lettera di invito che la presi-
dente Elsa Bianco ha inviato ai partecipanti
all'incontro. La redazione di Paramita si augura



che a questo primo incontro possano seguirne
altri, in un clima di apertura e di fattiva colla-
borazione da parte di tutti coloro che sono
incaricati dalle rispettive tradizioni di farci
compartecipi del Buddhadharma. Nel prossimo
quaderno daremo una dettagliata informazione
sullincontro di Pomaia.

Venerabili,
a nome dell’'UBI sono lieta e onorata di invi-
tarVi alla Prima Assemblea Nazionale dei Mae-

stri di Dharma, Insegnanti, Monaci e Monache

dei Centri di Dharma italiani, che si terri a
Pomaia il 7, 8 e 9 settembre 1998 presso la sede
dell'Istituto Lama Tzong Khapa.

La proposta di una tale iniziativa era gid stata
enucleata dall’ Assemblea generale dell'UBI svol-
tasi nel settembre '97 a Pomaia. Alla Festa na-
zonale del Vesak del maggio scorso a Ponte
dell’ Oglio, in una breve riunione il Sangha ords-
nato presente ba concordato il luogo e la data di
questa prima Assemblea.

Crediamo fortemente che oggi, per una corret-
ta diffusione del Buddhadbarma in Italia, sia or-
mai diventato imprescindibile lo sviluppo e lap-
profondimento della comunicazione e dell'incon-
tro, la conoscenza e la collaborazione reciproca,
innanzitutto tra coloro che hanno la responsabi-
litd della trasmissione.

E importante affrontare la questione con “men-
te e cuore aperto” in uno spirito non settario, per
questo il nostro imvito é rivolto a Maestri, Inse-
gnanti, Monaci e Monache di tutte le tradizioni
che da anni offrono il loro contributo di pratica,
insegnamento e testimonianza dl Sangha italiano,
sia nei Centri UBI che nelle altre realta.

Le questioni da affrontare sono senza dubbio
molto delicate e complesse e ci auguriamo che
questo incontro possa rappresentare unm primo
passo di un lungo cammino di maturazione che
troverd i tempi e le modalitd adatte per svilup-
parsi con gradualiti e armonia.

Molti sono i temi comuni da affrontare nel
contesto italiano, ne indichiamo alcuni: 1. la de-
finizione delle caratteristiche fondamentali che
individuano un Maestro di Dbarma; 2. l'indivi-
duazione delle varie figure di riferimento e dei
diversi status in relazione alla pratica (esempio:
Maestro, Insegnante, Istruttore); 3. la definizione
dello status e del ruolo di Monaco/a e la sua
relazione con la societd; 4.1 rapporti tra il San-
gha ordinato delle diverse tradizions; 5. i proble-
mi particolari derivanti dalla stipula dellIntesa
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che riguardano specificatamente i centri associati
all'UBI; 6. la necessitd di un rapporto organico e
continuativo di collaborazione e sostegno tra dei
portavoce individuati dall’ Assemblea e il Consi-
glio Direttivo UBL Queste, a titolo di esempio,
sono alcune tra le pin importanti questioni che
meritano di essere trattate.

Specifichiamo chiaramente che la partecipazio-
ne all'incontro per le realtd non associate all’UBI
non implica nessun obbligo da mantenere, e che
I'Assemblea é totalmente autonoma e puo spa-
Uare a tutto campo su altri argomenti in quella
sede ritenuti opportuni.

I] nostro invito vuole essere un primo modesto
tentativo per iniziare a raccogliere ed elaborare i
possibili contributi e il nostro auspicio € che
questa prima Assemblea dia il via a un lavoro
comune nella pluraliti delle esperienze e delle
posizioni e costituisca un passo significativo nel
cammino del Buddhadharma in Italia.

Infine, desideriamo ringraziare vivamente Isti-
tuto Lama Tzong Khapa che ba reso possibile
svolgere l'incontro in un luogo consacrato al Dhar-
ma e la Fondazione per la Preservazione della
Tradizione Mabayana (FPMT-Italia) che lo spon-
sorizza offrendo a tutti i partecipanti il soggiorno.

C? auguriamo di incontrarVi numerosi a set-
tembre e poter contare sulla Vostra esperienza e
saggezza al servizio del Dbarma per la crescita
del Sangha.

Possa il Dbarma fiorire sempre pin!

Elsa Bianco, presidente
Roma, 7 agosto 1998

La lettera & stata inviata a: Ven.li Chandapalo,
Dhammiko, Jutindharo, Abhinando, Prof. Cor-
rado Pensa, Sig. John Coleman, Ven.li Fausto
Taiten Guareschi, Marosa Myoko Agnoli, Licia
Taiko Tentori, Barbara Wako Flach, Daniela
Mpyotai Traica, Roberto Engaku Pinciara, Salva-
tore Sottile, Engaku Taino, Carlo Tetzughen
Serra, Lucio Morra, Dinajara Freire, Thamthong
Rinpoce, Ghancen Rinpoce, Ghesce Sonam
Giang Ciub, Jigme Thubten, Ghesce Lobsang
Dorge, Norbu Lamsang, Chogyal Namkhai Nor-
bu, Lama Giang Ciub Sondup, Lama Neljorpa
Lodro, Lama Paljin, Thubten Rinchen, Malvina
Savio, Ghesce Ciampa Ghiatso, Ghesce Tenzin
Thenpel, Thubten Tsognyi, Lobsang Tarcin,
Lobsang Ghiatso, Thubten Tardo, Denis, Clark,
Phil, Sylvain, Cristiana Costa, Carla Freccero,
Joan Nicell, Micaela Zardini, Isha, Birgit, Marcy,



Sumana Siri, Dhirananda Thero Molligoda, Tha-
navaro, Giuseppe Jiso Forzani, Mauricio Jushin
Marassi, Massimo Dai Do Strumia, Ezio Zauin,
Kosho Morishita, Tae Hye, Tae Ri, Geshe Ghe-

dun Tarcin, Geshe Labsang Sherab, Lama Nel-
jorpa Luigi Papaconstantinou, Lama Neljorpa
Renato Mazzonetto e per conoscenza a tutti i
Centri associati al’UBI.

=t
—

Far. |
—

Una comunita in festa,

una comunita in dialogo

vocl dal Vesak 1998

Lo spazio sacro della festa & stato condiviso
sotto una grande tenda a Pian dei Ciliegi (Pon-
te dell'Oglio - Piacenza), presenti maestri, mo-
naci, monache e praticanti buddhisti italiani. La
festa del Vesak nazionale 1998 come tutti gli
anni si & celebrata durante I'ultimo weekend di
maggio (sabato 30 e domenica 31).

Vesak significa ricordare i tre aspetti signifi-
cativi della vita del Buddha: la nascita, il mo-
mento dell’illuminazione, in cui il principe
Siddartha divenne un Buddha, un Risvegliato, e
il momento in cui ha lasciato il corpo ed &
entrato nel Nirvana. Tradizionalmente questi
tre avvenimenti vengono ricordati durante la
luna piena di maggio e I'UBI li commemora
ogni anno alla fine del mese di maggio per
permettere a tutti i buddhisti italiani di riunirsi
per la celebrazione comune.

E stata una festa vedere insieme i praticanti
che seguono le diverse tradizioni buddhiste pre-
senti in Italia; i colori degli abiti dei monaci
ocra, gialli, bordeaux e neri si sono mescolati ai
colori della folla, ai canti di preghiera intonati
dalle diverse tradizioni e in diverse lingue.
stata una festa e una celebrazione insieme, un
momento di preghiera comune, di meditazione
con sessioni continue guidate dai maestri delle
diverse tradizioni e di discussione su un unico
tema: “Il ruolo del sangha nel movimento bud-
dhista e nella societa”. Sangha significa in san-
scrito comunitd dei praticanti, di chi segue
I'insegnamento del Buddha. In questo incontro
ci si & chiesto appunto, dopo oltre vent’anni di
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presenza in Italia con circa 50.000 buddhisti e
Centri sparsi soprattutto nel centro-nord, quale
sia il ruolo della comunitd buddhista nella so-
cieta italiana, quali devono essere i suoi impegni
e le sue attivitd interne ed esterne, anche in vista
della firma dell'Intesa con il governo italiano,
come prevista dall'art. 8 della Costituzione.

Si sono ascoltate le esperienze di praticanti
provenienti da tutta Italia, dalle esperienze cit-
tadine del Cerchio di Milano o dell’A.Me.Co.
di Roma a quella particolare della Cooperativa
di Bordo a Viganella (Verbania - Novara) con
un nucleo di praticanti di origine svizzera, che
hanno deciso di dar vita in un paese abbando-
nato a una comunitd buddhista di famiglie.
Molto toccante e sentita & stata 'esperienza di
alcuni praticanti del Sangha virtuale via Inter-
net, che si sono potuti finalmente conoscere
oltre lo schermo in un’atmosfera di gioiosa
partecipazione da parte di tutti.

“Oltre al'UBI — ha affermato nel suo inter-
vento il vicepresidente Sentinelli — ci sono altri
centri, altre realtd, praticanti singoli e tutti
quelli che si sentono buddhisti. Non dobbiamo
considerare solo Petichetta ‘UBI’ ma dare spa-
zio e valore a quella che ¢ la realta pit impor-
tante: il conoscersi tra praticanti”. Questa &
apparsa, in gran parte degli interventi, la strada
da seguire. L’augurio ribadito dal Consiglio
Direttivo dell’'UBI é stato allora: conosciamoci,
avviciniamoci, raccogliamoci senza burocrazia,
formalismi o preoccupazioni varie cercando di
capire il nocciolo della questione. “Cerchiamo



di far si — ha concluso Sentinelli — che il
Sangha diventi questa realta che ciascuno di noi
ha definito all’interno del proprio Centro o a
cui vorrebbe arrivare”.

Altri momenti importanti del Vesak si sono
avuti nel primo incontro dei componenti della
Commissione, che avrd il compito non facile di
suggerire le norme per I'utilizzazione della quota
dellotto per mille, che sard data all'UBI con la
stipula dell'Intesa, e che comincera a novembre a
Bologna il suo lavoro. Mentre un altro incontro
forte & stato quello dei maestri, dei monaci e
delle monache italiani e stranieri di tutte le tra-
dizioni, che si sono visti in modo piuttosto infor-
male per porre le basi della Prima Assemblea
nazionale, che si é tenuta a Pomaia dal 7 al 9
settembre. E questo un dato estremamente inte-
ressante e nuovo anche per il millenario Buddha-
dharma ovvero che le varie tradizioni di origine
cinese, giapponese, tibetana, indiana, singalese,
ecc.,, possano colloquiare insieme. In Oriente non
¢ stato possibile, oggi in Occidente, in Italia lo &.
Le barriere storico-sociali ed etniche non ci sono
e finalmente & possibile quel dialogo interbud-
dhista che & uno degli arricchimenti che I'Occi-
dente sta portando all’insegnamento millenario
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Foto: GIANNI BURGAZZI

del Buddha (cfr. I'esperienza di Dinajara Doju
Freire alle pp. 55-56 di questo stesso quaderno).

L’incontro del Vesak di quest’anno & stato
un momento di crescita e di verifica del movi-
mento buddhista per cercare di rendere effetti-
va una propria identitd, che non sia solo
“folklore” ma che sia una presenza autonoma e
una voce chiara nel panorama spirituale italia-
no. La tradizione buddhista, millenaria in
Oriente, ma appena maggiorenne in Italia, puo
essere estremamente fertile di spunti per lo
sviluppo armonico dell'uomo e per affrontare
temi di scottante attualitd come i problemi le-
gati alla bioetica, alla responsabilitd in campo
politico, economico e sociale, alPimpegno per
la solidarieta e I'aiuto. Dal silenzio della medi-
tazione e del raccoglimento si passa all’azione
consapevole e allimpegno nel mondo. E un
passo importarite che significa una crescita re-
sponsabile del movimento buddhista e una sua
reale e concreta presenza in Italia alle soglie del
nuovo millennio dell’era cristiana.

Infine un grazie di cuore a Gianni e Loreda-
na per il lavoro di organizzazione e per la
disponibilitd mostrata a tutte le richieste del
sangha presente. [#2.4.f]



Un’esperienza di Sangha

di Dinajara Doju Freire

Un dato molto importante del cammino per I'UBI & la sua crescita come sangha e il
suo essere sangha, come & stato piti volte ribadito durante il Vesak 1998 a Pian dei
Ciliegi, che aveva proprio questo come suo tema centrale. Dai vari interventi del-
I'incontro proponiamo ai nostri lettori quello dell'esperienza della rete piemontese
che 'UBI auspica sia da stimolo e traino per esperienze similari in altre parti d’Italia.

Per molti secoli gli insegnamenti del Buddba
si sono diffusi, a partire dall'India, in paesi di
cultura e tradizioni diverse. Per molti secoli il
buddbismo si é propagato nel nostro pianeta
amalgamandosi alle culture locali e dando vita
dlle diverse tradizioni conosciute da noi oggi. In
tutti questi anni, le varie tradizioni si sono con-
servate in un naturale isolamento geografico do-
vuto alle grandi distanze e alla scarsita e lentezza
dei mezy di comunicazione disponibili. Soltanto
nel nostro secolo é imziato un travolgente perio-
do di scambio informativo che, unito ai veloci
mezzi di locomozione e agli avvenimenti sociali e
politici, ha permesso non solo la diffusione velo-
ce del buddbismo in Occidente, ma anche il
particolare fenomeno dell'incontro molto ravvici-
nato delle varie tradizioni buddhbiste, che finora
in Oriente erano sempre state separate geografi-
camente e storicamente.

In Italia oggi, dlla fine degli anni del secolo e
del millennio, ci troviamo ad ospitare, conoscere,
praticare, diffondere e rispettare non solo gli
insegnamenti cristiani, ma anche quelli del Bud-
dba nelle sue varie tradizioni, insegnamenti tra-
smessi da autentici maestri che vivono in Italia o
che, comunque, spesso si trovano qui per aiutarci
a proseguire correttamente sulla via del Buddba.

Una delle grandi qualita del buddbismo é
lapertura, la tolleranza, la disponibilité ad acco-
gliere le differenze e a trasformarle in unita,
percid pare naturale approfittare di questo ap-
proccio e unirlo alla condizione particolare nella
quale ci troviamo a vivere ora, cioé di essere
praticanti che hanno per la prima volta nella
storia la possibilita di convivere tra tradizoni
buddbiste diverse, praticate a poca distanza le
une dalle altre.
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Credo che sia dipeso da questo e da un sano
senso di curiositd, che in Piemonte sia nato cio
che si conosce come Rete Buddbista. Non sono
una fondatrice e, dunque, non posso raccontare
di pin sulle sue origini, ma come praticante del
Dojo Zen Sanrin di Fossano (Cuneo) ho potuto
partecipare a quasi tutti gli incontri della Rete
Buddbista avvenuti fin dalla sua origine. Gli
incontri si svolgono a turno nei vari centri, che
aprono cos? le loro porte per ospitare tutti i
praticanti, che vogliono partecipare e permettere
cosi, innanzitutto, la conoscenza personale, uma-
na tra il sangha che compone le diverse scuole
buddbiste e che ha un'unica radice: I'insegna-
mento del Buddba.

All'inizio di ogni incontro si medita insieme
nel rispetto delle proprie tradizioni, é richiesto
solo il rispetto del silenzio e della posizione sedu-
ta. Poi, informalmente, si scambiano informazioni
riguardo alle varie esigenze del gruppo ovvero,
racconti personali, domande e risposte, progetti,
aggiornamenti o altro. La conclusione é segnata
dal té bevuto insieme, che permette ancora di
approfondire e unire le relazioni tra le persone e
7 vari gruppi delle varie tradizioni. Personalmen-
te, avverto ogni volta un prezioso spirito di unio-
ne e rispetto, che si mantfesta nell’atteggiamento
di ogni persona e, dllo stesso tempo, un certo
senso di cautela e di riserbo quasi eccessivo, ma
che & proprio della cultura regionale locale e che
forse rallenta un po’ il contatto.

La mia esperienza é fortemente positiva poi-
ché, come tutti gli altri praticanti di qualsiasi
tradizione buddbista, riconosco nel Sangha la
forza della manifestazione del Dharma e del
Buddhba. 1l Sangha in questa sua manifestazione
delle diverse tradizioni esprime tutta la ricchezza



degli insegnamenti dei maestri e noi, quali disce-
poli, dobbiamo renderci al meglio disponibili ad
essere autentici membri di una comunitd che
vive attraverso [lespressione di questi insegna-
menti di apertura e unione. Donne e uomini,
monaci, monache o laici, siamo tutti impegnati
sulla Via del Buddha e trovarci per conoscerci
umanamente, per scambiarci esperienze e colla-
borazione é mezzo prezioso per adempiere prati-
camente agli insegnamenti dei nostri maestri.

La Rete Buddbista nasce e si sviluppa con la
naturalezza di un bimbo curioso e rispettoso che
vuole crescere per meglio esprimere se stesso.
Come un bimbo ba bisogno di esperienze, di
fiducia, di costanza nella frequenza, che pué es-
sere diradata nel tempo senza che questo impe-
disca la sua continuita.

Personalmente, credo profondamente nelle re-
lazioni umane e quelle tra il Sangha mi sembra-
no fondamentali. In questo particolare momento
della diffusione del buddbismo in Occidente, in
Europa, in Italia, dobbiamo coltivare senza timo-
ri le relazioni tra i praticanti del Sangha e ogni
occasione di incontro & importante per avvicinar-
ci e mantenere questa qualitd di unione che é la
base di questo Gioiello Sangha. Credo che non
dobbiamo lasciare che le nostre timidexze, incer-
tezze, condizionamenti, limiti, impediscano il
giusto senso di apertura verso gli altri, verso le
diversiti che ci circondano e fanno parte della
realtd. Non dobbiamo confonderci e restare poco
disponibili, confondendo la nostra ordinaria rigi-
dita con quello che crediamo sia un giusto senso
di rispetto. Percio, é molto importante la vita
della Rete Buddbista perché ci permette di osser-
vare come ci confrontiamo con le varie apparenze
con le quali la pratica della Via del Buddha si
manifesta, che ci permette di osservare come la
pratica della non separazione & fondamentdle,

come & fondamentale andare oltre l'atteggiamen-
to intellettuale, le forme, per raggiungere vera-
mente il cuore dei fenomeni.

Dungque, la mia modesta e ordinaria esperien-
za mi ha insegnato che al di Ié di nomi, tradi-
ziont, culture, siamo tutti semplicemente esseri
umani: uguali nel bisogno di crescere e attingere
alle fonti profonde degli insegnamenti del Dhar-
ma, e preziosi perché siamo uno dei mezzi per
manifestare cio che i maestri ci insegnano.

Nella Rete Buddbista si incontra un’ottima
occasione per andare oltre il nostro piccolo “io” e
renderci flessibili, senza pretese e aspettative,
aperti e partecipi alla realtd buddbista che vive
nelle nostre regioni. Queste occasioni non sono
fatte per approfondire conoscenze intellettuali né,
tanto meno, per alimentare confusioni mescolan-
do quelle che sono le forme e le differenze
necessarie alle tradizioni, ma sono indubbiamen-
te un punto di incontro informale, che permette
a tutti di essere pin vicini gli uni agli altri, di
comprendere meglio come siamo tutti diversi ed
esattamente tutti uguali.

Gli insegnamenti del Buddha sono stati lan-
ciati verso la nostra dimensione umana come una
pietra sull’acqua, questo impatto ha generato di-
versi cerchi che disegnano il pelo d’acqua illuden-
do gli occhi di chi non sa, ma tutti i cerchi sono
la stessa acqua che accoglie senza ostacoli e com-
pletamente tutto il peso di quell’'unica pietra.

1l Sangha é uno solo, senza colore, nazionaliti
o etd, é cosi numeroso che ci é difficile immagi-
narlo, ma se possiamo incontrarci qualche volta
all’anno, almeno con quella piccola parte che geo-
graficamente ci & vicina, credo ci aiuti a praticare
quell'atteggiamento interiore di fiducia e vero ri-
spetto verso quelli che, sinceramente, procedono
lungo la Via e, soprattutto, ci atuti ad evitare di
separare noi stessi dagli altri, dal Sangha.

La festa nazionale per il Vesak 1999 avra luogo a Merigar presso Arcidosso in

provincia di Grosseto e sara organizzata a cura della Comunita Dzog Chen.
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LursA BONESIO - GRAZIA MARCHIANO - ELIO MATASSI
- CATERINA RESTA, Terra Natura Storia, Rubbetti-
no Editore, Soveria Mannelli (Catanzaro) 1996,
pp. 96, Lire 20.000.

In questi “scritti filosofici”, come recita il sottotitolo
del libro, si raccolgono i frutti di una ricerca interu-
niversitaria sul tema L’idea di natura tra Oriente e
Occidente. Ad eccezione della professoressa Marchia-
nd, il cui saggio occupa, con una piccola antologia di
classici cinesi, la seconda parte del volume (Terra
Uomo Cielo), gli altri autori si producono intorno ai
concetti di terra, natura e storia nell'ambito della
filosofia occidentale. I tramite tra Occidente e Oriente
¢ particolarmente presente nel saggio di Caterina Resta
(La Terra del mattino. Heidegger e la natura). L'ogget-
to della nota di Grazia Marchiano ¢ il concetto di
mente naturale, sviluppato nel corso di tutta la filosofia
cinese, da Confucio ai contemporanei. L'intelligibilita
della riflessione della Marchiand é possibile a patto
che si sgombri il campo dai mitologemi romantici
legati ai concetti di spontaneiti, naturalezza, sincerita,
che nel pensiero cinese tutto indicano fuorché I’anar-
chica espressione dell’emotivita.

LuiGt MARIO, Le mani e i piedf del Buddha, pp. 100.
LuiGt MARIO (a cura di), Lin-Chi-Lu, pp. 172.

La recensione di questi due libretti costituisce un
pretesto per ricordare la benemerita esistenza, da un
quarto di secolo, del Monastero Chan di Scaramuc-
cia, presso Orvieto. Accanto allo yoga e al tai chi,
discipline in qualche modo complementari, vi si pra-
tica lo zen di tradizione Rinzai sotto la guida di
Engaku Taino, al secolo Luigi Mario. Luigi Mario ha
sessant’anni, & guida alpina dal ’59, maestro di sci dal
’65 e maestro di arrampicata sportiva dall’85; oltre ad
essere monaco zen dal ’71, & laureato in filosofia (per
un resoconto piu dettagliato dell’esperienza di Luigi
Mario si veda l'articolo “Zen tra le colline umbre”, di
Victoria Norton, pubblicato su Paramita 67, alle
pp- 21-22 [ndr]). Questa sua formazione ‘mista’ da
ragione, ad esempio, della composizione del primo
libretto che presentiamo, che raggruppa tre brevi
saggi: L'arte di arrampicare in roccia e lo zen (1965);
Lo sci e lo zen (1970); A piedi da Kyoto a Tokyo
(1971). I secondo lavoro & la traduzione commentata
dei detti del maestro Lin-Chi (Rinzai), vissuto in
Giappone nel IXsecolo; la traduzione & stata effet-
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tuata da Luigi Mario, con la supervisione di Gian-
giorgio Pasqualotto. L’insegnamento di Lin-Chi &
stato appropriatamente chiamato “agire con tutto il
proprio corpo”, alludendo ai colpi di keisaku (basto-
ne), alle grida, ai gesti imprevedibili che intercalavano
il suo insegnamento verbale, allo scopo di consentire
quel passaggio al di 1d della logica lineare che costi-
tuisce la premessa di ogni sators.

Per chi volesse richiedere i libri o fosse interessato
alle iniziative del monastero, riportiamo il recapito:
Scaramuccia - 05019 Orvieto Scalo (Terni); Tel
0763 25054.

AA.VV., Progetti di vita - Ipotesi di ritorno, Fonda-
zione ISUP-CIP, Napoli 1997, pp. 108.

Nel 1996 si tenne a Roma, presso I'Universita
Valdese, un Convegno sul tema “Incarnazione e rein-
carnazione”, a cura del Centro Italiano di Parapsico-
logia (C.LP.). Questo libro ne rappresenta il resocon-
to. Il Convegno “[...] vuole affrontare 'intera area
tematica in modo assolutamente laico” (dallintrodu-
zione di Emilia Lotti, p. 5). Di particolare interesse ci
& sembrato l'intervento di Orazio Antonio Bologna,
dal titolo “Storia dellincarnazione dall'antichita al
VI secolo d.C.” (ricordiamo che il Concilio di Co-
stantinopoli, nel 553, condannd definitivamente la
credenza nella reincarnazione), provvisto di un ade-
guato apparato di note. Il nostro Vincenzo Piga,
discettando su “Reincarnazione e rinascita nel bud-
dhismo”, distingue correttamente i due concetti, at-
tribuendo all’ottica buddhista il secondo: dunque
non c’¢ trasmigrazione personale ma rinascita del-
Penergia mentale spinta dalla forza karmica in un
corpo diverso, che possederd pertanto una diversa
individualita. “Chi rinasce, quindi, non ¢ la persona
di prima, ma un altro soggetto” (p. 84). Questo pro-
cesso ha come premessa limpermanenza (anicca):
“Non c’¢ nessuna cosa che rimanga identica in due
momenti consecutivi” (p. 85). Dove si pud notare una
corrispondenza con la filosofia di Eraclito, contempo-
raneo del Buddha.

REGINA e MICHAEL VON BRUCK, X7 buddhismo tibe-
tano, Neri Pozza Editore, Vicenza 1998, pp. 160,
Lire 22.000.

I coniugi Von Briick, con Iimprimatur del Dalai
Lama, che firma la prefazione, ci presentano un’espo-



sizione esaustiva e molto corretta del buddhismo, in
particolare del buddhismo tibetano. Regina & laureata
in teologia, mentre il marito & docente di Scienza
della religione a Monaco di Baviera e direttore della
rivista “Dialog der religionen”. Michael Von Briick fa
parte di quegli insegnanti di materie storico-religiose
che non si accontentano di uno studio accademico e
compilativo ma si fanno protagonisti, per usare un
linguaggio antropologico, di un lavoro sul campo:
laddove lavoro sul campo, in questo ambito, significa
studiare il fenomeno religioso con uno sguardo reli-
gioso. Dal libro emerge la peculiariti di una cultura
— quella tibetana — impregnata di elementi medioe-
vali sopravvissuti in epoca moderna. Si pensi alla
presenza di veri e propri medium di divinita, a cui il
governo tibetano conferisce o ritira il permesso di
fornire oracoli; tali aspetti sono manifestamente ere-
ditati dalla religione autoctona bon, prebuddhista,
nell’ambito della quale, per esempio, viene ricono-
sciuta 'esistenza letterale di diviniti, cosa che nel
buddhismo hinayana sarebbe impossibile, dato che
qui le forze che chiamiamo divinita sono concepite
piuttosto come entita psichiche. Note, glossario, bi-
bliografia e una contenuta ma buona iconografia
completano il volume.

MAaRzIA PILERI, Psicoterapia e meditazione profonda
in dialogo, Edizioni Universitarie Romane, Roma
1998, pp. 104, Lire 25.000.

L’autrice, psicologa esperta in Trainin Autogeno e
in psicoterapie brevi, & allieva di Mariano Ballester,
che firma la presentazione del volume. “Se sei inte-
reressato a conoscere la tua struttura psicologica e
vuoi intraprendere un percorso di psicoterapia breve
iniziando dal Training Autogeno, puoi arrivare a per-
cepire dei contenuti di coscienza pit eclevati che
possono aprirti al mondo spirituale” (p. 11). In que-
ste battute tratte dall’introduzione si possono com-
prendere gli intenti del volume, che dedica altrettanti
capitoli alla storia della meditazione, alla meditazione
profonda e alle psicoterapie brevi, abbozzando poi
una interpretazione comparativa e riportando infine
due esperienze a sostegno. “La meditazione profon-
da, ideata e diffusa da P. Mariano Ballester, ¢ un
cammino verso il ‘centro’ della persona, il Sé, che

progressivamente coinvolge ed armonizza tutte le di-
mensioni dell'uomo: fisica, emotiva, mentale e spiri-
tuale” (p.33). Se mettiamo da parte considerazioni
sulla forma un poco sciatta, potremmo dire ‘da di-
spensa universitaria’ (definizioni semplici ma talvolta
semplicistiche, bibliografia mancante dell’indicazione
del’anno dell’edizione originale), il libro appare di
un certo interesse se non altro perché ¢ fra le prime
pubblicazioni a confrontare psicoterapie brevi (e non
psicologia del profondo) e pratica meditativa. Parten-
do da questo interessante spunto di sapore manuali-
stico, ci attendiamo nel futuro la stesura, da parte
dell’autrice, di un lavoro compiuto.

Il Sutra del Loto, Esperia Edizioni, Milano 1997,
pp. 476, Lire 45.000.

1l Saddbarma Pundarika Sutra fu probabilmente
composto in India nel I secolo d.C., per penetrare
in Cina nel secolo successivo. Considerato scrittura
canonica, rappresenta uno dei caposaldi della tradi-
zione Mahayana. Fondamentale per la salvezza vi ¢&
considerata la funzione dei bodhisattva, e questo & gia
un cruciale elemento di divergenza dal buddhismo
theravada. Inoltre I'apparizione del Buddha nel mon-
do fenomenico non ¢ altro che un espediente (wpaya)
per diffondere il Dbarma: i vari Buddha storici non
sono che delle emanazioni periodiche del Buddha
trascendente, che esiste sin dall'inizio dei tempi. Le
distinzioni temporali, come quelle di sesso, non sem-
brano importanti ai fini dell'illuminazione. Come si
pud vedere, lo scenario che si configura & profonda-
mente diverso rispetto alla tradizione del buddhismo
antico. La versione cinese piti nota del Sutra del Loto
¢ dovuta all'indiano Kumarajiva (344-413), e da que-
sta & stata operata la traduzione in inglese del libro
che presentiamo, a cura di Burton Watson, professo-
re di Lingue e Culture Asiatiche alla Columbia Uni-
versity. Il lavoro, i cui embrioni risalgono agli inizi
degli anni '70, fu commissionato al professor Watson
dal presidente della Soka Gakkai Internazionale, Dai-
saku Ikeda. Questo fatto si pud comprendere facil-
mente dal momento che Nichiren, il riformatore
giapponese del XIII secolo al quale si ispira la Soka
Gakkai, fondd il suo insegnamento sul solo Sutra del
Loto.
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In questo quaderno diamo ampio spazio alle attivita di inizio anno dei centri in
modo da poter offrire un panorama ricco e dettagliato della realta di pratica in Italia.
E questo un servizio che da sempre Paramita ha proposto ai suoi lettori e che
cerchera, nel futuro, di rendere pili ampio e articolato come servizio di informa-
zione per i praticanti dei centri e per poter aiutare anche coloro che sono lon-
tani o che non conoscono le varie realta italiane e desiderano esserne informati.

FONDAZIONE MAITREYA - ROMA

I programmi della Fondazione a Roma riprenderanno nel prossimo ottobre articolati in visite guidate,
conferenze e incontri di pratica:

— domenica 25 ottobre (ore 10.30): Visita alle collezioni del Museo Nazionale d’Arte Orientale
(Via Merulana, 248 - Roma) sul tema: “Origine e sviluppo dellarte tibetana”, con il dott. M.A. Polichetti;

— sabato 7 novembre (ore 17): Presentazione del ciclo i sabati di Maitreya, incontro sul tema
“La via del Buddha dalle sue parole: la lettura del Dhammapada”, con Maria Angela Fala (Sala S. Paolo
- Via Ostiense, 152 - Roma);

— sabato 21 novembre (ore 17): “L’esperienza della Rete di Indra: il lavoro sul campo”, con Barbara
Divita ed altri esponenti dellassociazione (Sala S. Paolo - Via Ostiense, 152 - Roma);

— sabato 12 dicembre (ore 17): Pomeriggio di introduzione alla meditazione aperto a tutti con lama
Neljorpa Lodro del Dharma Ling Maitreya Tri Ratna di Roma (Sala S. Paolo - Via Ostiense, 152 - Roma);

— sabato 29 gennaio (ore 20.15): “La fede e la fiducia nell’insegnamento del Buddha”, con il prof.
Corrado Pensa (Aula Magna della Facolta Valdese - Via Pietro Cossa, 40 - Roma).

Informazioni: tel. 03393381874 (tutti i giorni ore 10-12 e 16.30-19.30).

Ricordiamo a tutti che la Fondazione & sempre disponibile a considerare il finanziamento e la
partecipazione a progetti proposti da centri, gruppi o associazioni per aiutare la conoscenza e la diffusione
del Buddhadharma nel nostro paese. Inviate tutte le vostre proposte al nostro indirizzo: Fondazione
Maitreya - Via della Balduina, 73 - 00136 Roma; o via E-mail: fond.maitreya@flashnet.it.

AME.CO. - ROMA Dal 4 novembre inizierd un corso di meditazione per
N L principianti condotto da Ajabn Chandapalo e Ajabn
23 ottobre (venerds, ore 20.30): seminario di Ajabn  Dpgymmiko tutti i mercoleds dalle 17.30 dlle 19 pres-

Attapemo al Circolo I'Orfeo, Roma. so il Circolo I'Orfeo, Roma. Per prenotarsi: tel.
24-25 ottobre (sabato 8.45-19 e domenica 845-17): 0633400582 dalle 20 alle 22.
intensivo non residenzidle condotto da Ajabn Attape- Informazioni: tel. 068120138

mo al Circolo I'Orfeo, Roma.
28-29 novembre (sabato 8.45-19; domenica 8.45-17):

intensivo non residenziale condotto da Corrado Pensa
presso UIstituto Madonna del Cenacolo, Roma. CENTRO MANDALA - MILANO
2-6 genna.io: Ritiro A esz'denz\z'ale com?otto .d“_ Corrado Le attivitd del centro prevedono un ciclo di confe-
Pensa, Oasi del Bambin Gesi, Greccio (Riets). ) renze monografiche sul buddhbismo tenute da lama
22 gennaio (venerdi are 20.30): seminario di Chri-  Paljin (Arnaldo Graglia) i giovedi 8 ottobre, 12 no-
stina Feldman al Circolo I’Orfeo, Roma. vembre e 10 dicembre alle ore 20.30, e un corso

23-24 gennaio (sabato 8.45-19 e domenica 8.45-17):  trimestrale di introduzione al Bardo Thodol sempre
intensivo non residenziale con Christina Feldman pres-  tenuto da lama Paljin (7 ottobre, 26 novembre e 9
so UIstituto Madonna del Cenacolo, Roma. dicembre).
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Si terranno corsi quindicinali di meditazione per
praticanti principianti e per chi bha gid preso rifugio.

Altre attivita:

14 ottobre (dalle 20.30 alle 22.30): meditazione
buddbista intertradizioni con Maestri e praticanti di
vari centri buddbisti seguita da insegnamenti.

21 ottobre, 4 e 25 novembre, 16 dicembre (dalle 21
alle 22.30): il centro é aperto per chiungue voglia
meditare individualmente.

14-15 novembre: seminario di pittura sacra tibetana
tenuto dal maestro Tashi Tsering Lama.

Il centro Mandala ha la sua nuova sede in Via
Martinetts, 7 - 20147 Milano.

Informazioni: tel. 02701228088; fax 0248701119.

MONASTERO SANTACITTARAMA
FRASSO SABINO (RIETI)

18 ottobre: Kathina, cerimonia dell'offerta dalle 10
dlle 15. Si prega di portare un contributo per il pasto
comune che si terra alle 10.30.

22 novembre: ordinazione dell’anagarika Franc; alle
10.30 pasto comune, 12.30 cerimonia e discorso.

12 dicembre (dalle 9.30 alle 17.30): giornata di
studio e pratica per praticanti non principianti, medi-
tazionde seduta e camminata, letture.

Dal 3 gennaio al 28 febbraio la comunita monastica
sard in ritiro per dedicarsi a sviluppare la pratica. Ci
sono posti per praticanti laici, per periodi non infe-
riori a una settimana. Si prega di prenotarsi prima di
Natale.

Settimanalmente in collaborazione con I'AMe.Co. si
terranno a Roma corsi di meditazione per principianti.

Informazioni: tel. 07658772186.

CENTRO MAITRI - TORINO

9 ottobre: “L’arte di ben morire: morte, stato inter-
medio e rinascitd’, meditazione tenuta dal ven. Thub-
ten Rinchen (Edmondo Turci).

18 ottobre: Iniziazione di Guru Yoga con il ven.
Thubten Rinchen.

23 ottobre: “Una pratica psicologica di Shambala”,
con il dott. Luigi Negro.

30 ottobre: “Le 3 irrealtd e I’ Assoluto” (con la presa
dei voti di Bodbisattva), con il ven. Thubten Rinchen.

6 novembre: La meditazione Shine, con Lama Giang
Chub.

13 novembre: La meditazione Lhaktong, con Lama
Giang Chub.

20 novrembre: “La sadbana dei monaci di Seraje”,
con il ven. Thubten Rinchen.

27 novembre: “Le stanze del Cammino di Mezzo
cap. 4 e 15", con il ven. Thubten Rinchen.

60

4 dicembre: "La sintesi delle 3 ruote negli insegna-
menti di Atisha”, con il ven. Thubten Rinchen.

11 dicembre: “Percorsi di liberazione: la gioid’, con
la dott.ssa Ivana Cortelazzi.

13 dicembre: “Sadbana di Mabakala e Tara”, con il
ven. Thubten Rinchen.

CENTRO MILAREPA - VAL DELLA TORRE
(TORINO)

10-11 ottobre: “L'unione di vacuiti e compassione”,
con Lama Tenzin.

17-18 ottobre: "Shine e lhaktong”, con Lama Yonten.

7-8 novembre: “Il percorso preliminare”, con Lama
Giang Ciub.

14-15 novembre: Ritiro di Cenresi, con Lama Giang
Ciub.

2122 novembre: “La pratica dei protettor”, con
Lama Giang Ciub.

5-8 dicembre: Ritiro di Lha Shi Dyl Drub, con Lama
Giang Ciub.

12-13 dicembre: “Shine e Lhaktong’, con Lama
Yonten.

Informazioni: tel. 0119689219 (ore serali).

CENTRO EWAM - FIRENZE

Insegnamento di Lojong tenuto da geshe Tenzun
Thenpel il 10-11 ottobre, 7-8 novembre, 19-20 dicem-
bre, 16-17 gennaio e 6-7 febbraio. E necessario preno-
tarsi.

20-22 novembre: Insegnamenti e jenang con geshe
Ciampa Gyatso.

4-13 dicembre: Iniziazione di Heruka con Choden
Rimpoce.

Le attivita settimanali di pratica si tengono il luneds,
martedi e mercoleds.

Informazioni: Ewam - Via Reginaldo Giuliani, 505 -
50100 Firenze - tel. 0558075732

DHARMA LING - ROMA

I corsi, secondo la tradizione Dachang Kagyu, ripren-
deranno a ottobre con gruppi di meditazione sia per
principianti che per praticanti il luned: dalle 18.15 alle
19.45 d Circolo Orfeo e con weekend intensivi di
meditazione guidati da lama neljorpa Lodro. Due volte
al mese si terranno corsi di studio sulla dottrina bud-
dbista (Le Paramita) e di approfondimento della prati-
ca (ore 20.30-22)..

Sabato 12 dicembre (ore 17.00): Pomeriggio di in-
troduzione alla meditazione aperto a tutti guidato da
lama neljorpa Lodro in collaborazione con la Fonda-
zone Maitreya (Sdla S. Paolo - Via Ostiense, 152 -
Roma).



21-28 marzo: ritiro residenziale di meditazione tenu-
to da Lama Denys Tendrup al monastero di Montefiolo
(Casperia - Rieti).

Sono previsti corsi di yoga del Dharma.

Informazioni: tel. 03393381874 (ore 10-12 e 16.30-
18.30).

INTERNATIONAL MEDITATION CENTER
MILANO

I corsi intensivi residenziali guidati da J. Coleman
per principianti e praticanti avanzati i terranno dal 30
ottobre all’8 novembre e dal 28 dicembre al 6 gennaio
in luogo da definire.

Weekend di meditazione si terranno nella sede di
Milano il 17-18 ottobre e il 28-29 novembre guidati da
G. Grechi e D. Marcheselli. Gli insegnanti dell1IM.C.
Italia sono disponibili a tenere brevi ritiri di medita-
2ione organizzati da praticanti in varie localita.

Informazioni: tel. 0269007355.

ISTITUTO LAMA TSONG KHAPA - POMAIA

1l 14 settembre riprendono i corsi regolari per il
Master Program anno accademico 1998-99.

9-10 ottobre: Heruka nel mandala delle cinque divi-
nitd, iniziazione riservata con Lodro Rimpoce.

11 ottobre: Iniziazione di Taracittamani, con Lodro
Rimpoce.

16-18 ottobre: Il sentiero della beatitudine, con ge-
she Ciampa Gyatso.

22-27 ottobre: “Guarire le ferite della violenza’,
ritiro europeo con Claude Anshin Thomas.

22-25 ottobre: Corso di Thai Masage, con Mariella
Castagnino.

30 ottobre - 1° novembre: “Reincarnazione”, con
ven. Ghesce Thenpel: questi insegnamenti saranno ba-
sati sul testo di Pabongka Rinpoce, Liberazione nel
palmo della tua mano.

6-8 novembre: ‘Shanti Yoga”, con Nidhie Atmava-
nam.

8-11 novembre: “La pratica del Nyung-nye’, con
ven. Lucia Bani.

10 novembre: Giorno della discesa di Buddhba dalla
terra dei trentatre deva.

13-15 novembre: De Lam “Il sentiero della beatitu-
dine”, con ven. Ghesce Ciampa Ghiatso.

20-22 novembre: “La realta esiste, la realta non
esiste”, con Vincenzo Tallarico.

4-8 dicembre: Ritiro di Shiné “Consapevolezzd’, con
ven. Ghesce Ciampa Ghiatso.

26 dicembre - 1° gennaio: “La ruota delle armi
taglients”, con Cioden Rinpoce.

2 gennaio: Iniziazione di Tara Cittamant, con Cio-
den Rinpoce.
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3-10 gennaio: Commentario di Tara Cittamani, con
Cioden Rinpoce.

15-17 gennaio: “ll giardino interiore”, con Manu
Bazzano.

22-24 gennaio: Breve corso di riflessione plantare,
con Giuseppe Lorenzi.

29-31 gennaio: “Guarire con le energie sottili”,
Anna Maria Epifania.

29-31 gennaio: De Lam “Il sentiero della beatitudi-
ne”, con ven. Ghesce Ciampa Ghiatso.

Informazioni: tel. 050685654.

con

ISTITUTO SOTO ZEN SHOBOZAN FUDEN]I
SALSOMAGGIORE TERME (PARMA)

Ogni domenica mattina (dalle 10 dlle 12) meditazio-
ne, liturgia e incontro con il maetro Taiten Guareschi.
Ogrii seconda e quarta domenica del mese dalle 15 alle
17 ciclo di incontri “ZEN e...”.

Ogrni primo weekend del mese intensivo con il mae-
stro Guareschi (inizio il venerd: alle 16). Un ritiro per
principianti é previsto una volta al mese con inizio il
sabato mattina dle 9.

Dai primi di dicembre a meta febbraio Ango inver-
nale (Ritiro prolungato).

Dal 27 dicembre al 1° gennaio Sesshin di capodanno
aperta a tutti.

Informazioni: tel. 0524565667.

Per avere informazioni sulle altre attivita del mae-
stro Guareschi rivolgersi a Rossella e Vera, tel.
0347466222858, dalle 9 dlle 11.30.

CENTRO STUDI MAITREYA - VENEZIA

1l 17 ottobre (ore 17.30) si inaugurerd il 6° Corso di
Studi Buddbisti che ba come tema centrale “Il Potere”
alla sala S. Leonardo di Venezia con un’introduzione di
F. Allegri e un intervento del maestro E. Taino su
“Lilluminazione nella vita quotidiana”. Si terranno i
seguenti seminari:

23 ottobre, 13 novembre e 11 dicembre: “La scuola
di Kyoto®, relatore prof. Giancarlo Vianello, presso il
Consiglio di Quartiere Piave, Via Sernaglia 10, Mestre
(ore 18-20).

28 novembre, 19 dicembre, 16 gennaio: “Forme del
desiderio nell’esperienza spirituale”, relatori F. Allegri,
G. Grando, F. Michelini Tocci, L. Leoni, G. Pasqua-
lotto, A. Tollini, presso il Consiglio di Quartiere Piave,
Via Sernaglia 10, Mestre (ore 15.30-18.30).

Una Conferenza pubblica si terrd gioved: 5 novem-
bre su “Il problema del tempo in Nisargadatta’, con
A. Roversi Monaco presso la Scuola dei Calegheri,
Campo S. Tomi, Venezia (ore 18-19.30).

Ritiri mensili di meditazione: domenica 18 ottobre
con Engaku Taino, domenica 29 novembre con Daido



Strumia, domenica 17 gennaio a cura dei centri locali;
tutti dalle 9.30 alle 18.30 i Via Torino 3, Mestre.
Incontri settimanali il venerd: dalle 18 alle 20 dlla
Scuola Media Morosini, S. Croce 1777.
Informazioni: tel. 04512242036.

COMUNITA BODHIDHARMA - CREMOLINO
(ALESSANDRIA)

I prossimi ritiri guidati dal ven. Tae Hye presso il
centro monastico di Cremolino (Via Belletti, 35 - tel.
0143821038) sono previsti per il 16 e 17 ottobre.

Da settembre si terranno a Genova incontri settima-
nali presso il Centro Discipline Orientali in Corso
Montegrappa 9 fondi (informazioni: tel. 0102466065);
a Roma la pratica son é il venerdi sera (informazion::
Maurizio, tel. 0676908439); a Brunico il sabato pome-
riggio (informazioni: Bruno, tel. 033858860088); alla
Pagoda di Rassina (Arezzo) pratica son ogni domenica
alle 16 (nformazioni: Marta, tel. 0575477768).

TEMPIO ZEN SHINJI - SCARAMUCCIA
(ORVIETO)

1! maestro Engaku Taino guiderd i seguenti incontri:
3-4 ottobre, sesshin e tai chi stile chen; 7-8 novembre,
sesshin e tai chi stile yang 5-G dicembre, sesshin; 13
gennaio, sesshin.

Informazioni e prenotazioni: tel. 0763255054.

ASSOCIAZIONE PIAN DEI CILIEGI
MONTESANTO (PIACENZA)

2-4 ottobre: Ritiro di vipassana, condotto da Edoar-
do Profumo.

16-18 ottobre: Ritiro di meditazione, condotto da
Thanavaro (Mario Proscia).

29 ottobre - 1° novembre: Ritiro di meditazione, con
Thay Doji, monaco francese ordinato da Thich Nbat
Hanb e residente a Plum Village.

13-14 novembre: Ritiro di meditazione, condotto da
lama neljorpa Luigi, tradizione kagyupa.

20-23 novembre: Ritiro di meditazione, condotto da
Thanavaro (Mario Proscia).

4-8 dicembre Ritiro di vipassana, con il ven. U
Vijaya, monaco della tradizione theravada birmana di
Mabasi. Sayadaw.

30 dicembre - 3 gennaio: Ritiro di med:itazione,
condotto da Thanavaro (Mario Proscia).

Informazioni e prenotazioni: tel. e fax 0523878948.

IL CERCHIO VUOTO - TRAUSELLA (TORINO)

Lassociazione di culto per la pratica e lo studio del
buddhbismo zen soto “ll cerchio vuoto” segue l'insegna-
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mento secondo la linea del maestro Dogen e svolge la
sua attivitd a Torino in Via S. Anselmo 3 (tel.
0116691518) e a Trausella (Torino) in Via Cavour 9
(tel. e fax 012574048) sotto la guida di Massimo Daido
Strumia. Per informazioni dettagliate sulle sesshin e i
programmi si prega di telefonare direttamente.

CENTRO STUDI TIBETANI DE UA LING
MERANO (BOLZANO)

14-15 novembre: “L’addestramento mentale in sette
punti”, con lama Paljin.

12-13 dicembre: “La natura della mente e il buddbi-
smo”, con Geshe Ghedun Tarcin.

Gli incontri avranno luogo a Castel Pienzenau.

Informazioni: tel. 0473212023.

LA RETE DI INDRA - ROMA

21 ottobre: tavola rotonda con Claude Anshin Tho-
mas, Renato Curcio e Nicola Valentino a Roma (infor-
mazioni: tel. 063340582).

22-27 ottobre: Seminario “Guarire le ferite della
violenza”, con C. Anshin Thomas presso [lstituto
Lama Tsong Khapa di Pomaia.

L’associazione sostiene diversi progetti di aiuto e
impegno a livello sociale.

Informazioni: E-mail indra@alfanetit o scrivere a La
rete di Indra - Viale Gorizia, 25/c - 00198 Roma.

Il 13 e 14 dicembre é prevista I'organizzazione di un
“mercatino di solidarietd con la Cambogia” a Roma,
Teatro Flaiano, Via S. Stefano del Cacco; chiunque
voglia offrire qualcosa (oggetts, libri, giocattols, vestits,
piccoli elettrodomestici e quanto altro) puo mettersi in
contatto entro i primi di dicembre con Barbara (tel.
0633400582).

DOJO ZEN MOKUSHO - TORINO

Il centro é affiliato all’ Associazione Zen Internazio-
nale che ha sede a Parigi e si ispira agli insgnamenti di
Taisen Deshimaru. Tutti i giorni, escluso il luneds,
pratica di zazen nella sede di Via Somis 3 a Torino.

16-18 ottobre: sesshin con il maestro Roland Yuno
Rech presso il Centro Ecumenico Agape, Ghigo di
Prali (Torino).

Informazioni: tel. 0113852250.

CIRCOLO SHANTI - MESTRE (VENEZIA)

20 novembre (ore 20.30): conferenza “Che cos’é un
hospice e come si possono accompagnare i malati ter-
minali”, con E. Manning, P. Regini, relatrice K. Smear-
don (Sala conferenze del Comune di Mestre).



21-22 novembre: seminario su “Come possiamo asiu-
tare e cosa abbiamo da imparare da chi sta morendo”,
con Kathy Smeardon direttrice del St. Luke’s Hospice
di Plymouth in Gran Bretagna (Circolo Shanti, Via
Torino 3, Mestre).

26 marzo (ore 20.30): conferenza “Presenza ai biso-
gni affettivti dei morents”, con G. Bettin e MC. Scavo,
relatrice Marie de Hennezel, psicologa e psicoanalista
(Sala conferenze del Comune di Mestre).

27-28 marzo: Seminario “Approccio psicotattile del
morente”, con Marie de Hennezel, Parigi.

Informazioni: 0415631009 oppure 03382115200.

DOJO ZEN KEISEI - BUSSOLENO (TORINO)

I/ Dojo é associato all’A.Z.1. (Associazione Zen In-
ternazionale) ispirata dal maestro Taisen Deshimaru ed
é guidato da Ezio Tenryu Zanin. Pratica giornaliera la
mattina e la sera. Tutti i sabati mattina: introduzione
alla postura dello zazen e pratica.Per informazioni scri-
vere a: Dojo Zen Keisei - Via W. Fontan, 37 - 10053
Bussoleno (Torino).

CENTRO STUDI VIVEKA LUGO - RAVENNA

Si terranno corsi introduttivi al Raja Yoga, corsi di
approfondimento sul Canone buddhbista il luneds, mer-
coled;, gioved: e sabato.

7 ottobre (ore 21): “Principi e pratiche del Raja
yogd”, con Giovanni Barberini.

Informazioni: tel. 0545900085.

CENTRO MUNI GHIANA - PALERMO

Attivitd settimanali: lunedi (15.30-17.30): informa-
zioni e comsultazione di libri; mercoled; (21.-22.30):
meditazione sul respiro; Venerd: (18-19.30): meditazio-
ne guidata sul sentiero graduale.

Informazioni: Centro Muni Ghiana - Piazzetta delle
Vergini, 10 - Palermo 90133 - Tel. e Fax 091334429 -
Tel. 0923998220 - E-mail sapupirr@tin.it, oppure

feariff@tinit.

CENTRO STUDI CENRESIG - BOLOGNA

12-14 dicembre: “Mente e fattori mentali nel bud-
dhbismo tibetano”, con Ghesce Lobsang Dorje.

19-21 dicembre: “Il Sutra del Cuore’, con Gbhesce
Yesce Tobten.
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16-18 gennaio: “La pratica della devozione al Gura.
La preziosa rinascita umana. L'impermanenza e la mor-
te”, con Ghesce Lobsang Dorje.

A partire da questo fine settimana Ghesce Lobsang
Dorje insegnerd un testo completo di Lam Rim che
avrd cadenza mensile e sard suddiviso per argomenti.

31 gennaio: “L’apertura del Cuore con la pratica
del Buddha della compassione”, con Ghesce Ciampa
Ghiatso.

Sono previste attivitd settimanali: lunedi (ore 20),
tecriche di rilassamento, con Lucia Bernardi; marted;
(ore 20), meditazione guidata, con Maitri Corona; mer-
coledi (ore 20), yoga, con B. Villa; giovedi (ore 21),
gruppo di studio, con Ghesce Lobsang Dorge.

Informazioni: Centro Studi Cenresig - Via del Pra-
tello, 23 - 40122 Bologna - Tel. 051226953 (16.30-20,
solo ferialz).

CENTRO GHE PE LING - MILANO

10-11 ottobre: “Iniziazione di lunga vita di lama
Tzong Khapa e iniziazione di Amitayus”, corso tenuto
dal lama Thamthog Rimpoce.

26 ottobre - 1° novembre: Insegnamenti di S.S. il
Dalai Lama ad Amburgo. Per avere informazioni det-
tagliate, contattare: Tibetisches Zentrum - Hermann
Balk strasse, 106 - D 22147 Hamburg (Germany) -
Tel. ++4940-64492652.

7-8 novembre: “Irasmissione dell'istruzione straords-
naria della meditazione di Migzema (contro la depres-
sione e lo stress psicologico) legata a lama Tzong
Kbapd®, corso tenuto da lama Thamthog Rimpoce.

10 novembre: Cerimonia dellofferta.

21-22 novembre: Commentario dla Sadhana di Y a-
mantaka, con lama Thamthog Rimpoce.

4-8 dicembre: Ritiro di Vajrasattva, tenuto da lama
Thanthog Rimpoce a Tartano (Sondrio).

Sono previsti corsi regolari con lama Thamthog: il
luneds, di psicologia buddbista; il marteds, di rituali
buddbisti; il mercoleds, sulla pratica in sette parti.

Sono aperte le iscrizioni a un corso di lingua tibeta-
na tenuto presso la Civica Scuola di Lingue e Culture
Orientali (tel. 0258352376) dal prof. Tsering.

Informazioni: tel. 022576015 - 0227001121.

CENTRO DI MEDITAZIONE - LUCCA

Riunioni settimanali di meditazione samatha-vipas-
sana ogni venerds alle ore 19.45 (Via Cittadella, 42).
Informazioni: tel. 0583977051.



Shundo Aoyama, monaca Soto Zen giapponese, direttrice di un monastero femminile, & scrittrice molto
popolare ed ¢& officiante nel tempio Muryo-ji.

Antonio Attisani, docente di Storia del teatro all'Universita “Ca’ Foscari” di Venezia. Tra le sue pubblicazioni
recenti, oltre a studi sull'ache lhamo, il saggio Scena Occidente, Cafoscarina, Venezia 1995.

Yong-Kyun Bae, coreano, diplomato all’Accademia di Belle Arti di Seoul ha scritto, sceneggiato e diretto i film
“Perché Bodhidharma & partito per I'Oriente” e “The people in white”.

Stephen Batchelor, inglese, & insegnante di meditazione con esperienze di buddhismo tibetano, vipassana e
soen (chan coreano); autore di varie pubblicazioni tra cui I/ risveglio dell'Occidente (Ubaldini Editore) e Bud-
dbismo senza fede (Neri Pozza), dirige listituto buddhista “Sharpham College” di Ashprington (Inghilterra).

Buddhadasa Bhikkhu (1906-1993), monaco buddhista thailandese, studioso dei Canoni pali e sanscrito,
impegnato nel confronto cristiano-buddhista.

Lama Denys Tendrup, discepolo francese di Kalu Rimpoce, ha praticato il ritiro di tre anni; abate dell’istituto
Karma Ling di Arvillard (Francia), dirige la rivista Dbarma.

Dinajara Doju Freire, monaca zen discepola del Maestro Roland Yuno Rech; nata in Brasile, attualmente
risiede in Piemonte; si occupa della applicazione terapeutica del linguaggio espressivo corporale.

Valeriano Massimi, laureato in filosofia, praticante nella comunitid Vangelo e Zen, scrittore e pubblicista, &
autore di Scenari metafisici di azzurro straniamento (Campus-Proposte Editore).

Jean-Francois Revel, filosofo agnostico tra i pit anticonformisti in Francia, & autore, tra l'altro, di Né Marx né
Gesz (1970) e La conoscenza inutile (1989).

Matthieu Ricard, francese, gia docente di biologia, dal 1972 si stabilisce in Asia, divenendo monaco nella
tradizione tibetana; accompagna spesso il Dalai Lama nei suoi viaggi, sovente in qualitd di interprete.

Ajahn Sumedho, monaco theravada americano, discepolo di Ajahn Chah, ha fondato monasteri buddhisti in
Europa, America, Asia e Oceania: tra questi, il Santacittarama di Frasso Sabino (Rieti).

Thich Nhat Hanh, monaco vietnamita, scrittore e poeta, impegnato per la pace durante la guerra nel suo paese;
dirige il monastero “Plum Village” in Francia, cui fa capo anche una comunita di pacifisti occidentali e di
profughi vietnamiti.

Sakya Trizin, nato in Tibet nel 1945, & capo della tradizione Sakyapa. Vive in esilio a Rajipur (India) dove ha
fondato il Sakya College, una scuola superiore di logica, filosofia e psicologia. Molto spesso viaggia all’estero e
tiene seminari e ritiri in diversi paesi per far conoscere I'insegnamento e mantener viva la sua tradizione.

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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