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La Gioia del Dharma

INTRODUZIONE

Tutti 1 fenomeni, tutti gli oggetti della conoscenza, sono inclusi nella
duplice divisione di verita convenzionale e verita ultima,e queste a loro volta,
possono essere definite I'una come verita ingannevole e l'altra come verita
non ingannevole.

Queste due verita includono le quattro nobili verita:
 verita della sofferenza
 verita dell’origine della sofferenza
 verita della cessazione
 verita del sentiero.

La verita della sofferenza e la verita dell’origine della sofferenza sono parte
dell’aspetto completamente afflitto che ¢ da abbandonare. La verita della ces-
sazione e la verita del sentiero sono parte dell’aspetto completamente puro
che ¢ da sviluppare. Percorrendo il sentiero si ottiene la cessazione.

Prendiamo ad esempio una famiglia dove vi ¢ disarmonia. La disarmonia
¢ paragonabile alla verita della sofferenza. I membri della famiglia provano
rabbia, attaccamento e su questa base compiono delle azioni verbali o fisiche
che possono essere sconvenienti o dannose: queste sono 1’origine della soffe-
renza. Anche una piccola parola offensiva puo avere la capacita di ferire il
cuore. Quell’azione verbale, quindi, ¢ 'origine della sofferenza. E’ necessario
abbandonare queste azioni fisiche e verbali negative. R inunciare a queste
azioni e sviluppare armonia, compassione, rispetto reciproco ¢ paragonabile
alla verita del sentiero. In tal modo la disarmonia e la sofferenza cesseranno:
questa ¢ la verita della cessazione.

Cosi facendo, nel contesto di questo esempio, si ottiene il nirvana, la ces-




Ghesce Ciampa G hiatso

sazione, attraverso 1l sentiero che abbandona la sofferenza e le cause della sof-
ferenza.

Cerchiamo di sviluppare, nella nostra vita quotidiana, I’'armonia, coltivan-
do amorevole gentilezza e rispetto reciproco. E’ questa la pratica del Dharma.

Qualcuno puo essere indotto a pensare che per praticare il Dharma basta
stare seduti in meditazione, pero, se disturbati, si reagisce con rabbia: eviden-
temente non ¢ praticare. Persino gli animali sono in grado di stare immobili
per lungo tempo senza pretendere di essere chiamati meditatori. Noi esseri
umani abbiamo una funzione intellettiva piu sviluppata degli animali e quin-
di dovremmo saper far meglio. Abbiamo una cultura, una capacita di com-
prensione e percid abbiamo il dovere di progredire migliorandoci.
Cerchiamo, nella nostra vita quotidiana, di diminuire il piu possibile le ten-
sioni, di mostrarci sempre in maniera dolce e garbata, umile e rilassata.

Cerchiamo di non far del male nemmeno a una formica: anche le formi-
che desiderano la felicita e non vogliono la sofferenza.

Dobbiamo sviluppare un buon cuore e lattitudine che si prende cura
degli altri.

Nel buddhismo le due verita, la verita convenzionale e la verita ultima,
hanno significati diversi in relazione alle quattro scuole. La prima di queste
scuole ¢ denominata Vaibhashika, la seconda Sautantrika, la terza Cittamatra e
la quarta Madhyamika, e quest'ultima ¢ suddivisa nelle due sottoscuole
Svatantrika Madhyamika e Prasangika Madhyamika. Queste sono le quattro
scuole filosofiche principali, che spiegano in modo diverso le due verita. Per
fare un paragone: una cipolla puo essere sfogliata in molti strati, e allo stesso
modo le due verita possono essere spiegate a livelli ssmpre piu sottili. Se levia-
mo tutti gli strati della cipolla, a un certo punto non restera nulla. In modo
simile, addentrandoci sempre piu — in rapporto ai differenti livelli di sotti-
gliezza della visione delle quattro scuole — nella spiegazione delle due verita,
secondo 1l pensiero della scuola piu elevata, la Prasangika, si giungera a un
punto per cui,quando si cerca 'oggetto di negazione — la vera esistenza — non
c’¢ niente che possa essere trovato.
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LE DUEVERITA SECONDO IVAIBHASHIKA
Le due verita secondo i Vaibhashika

La definizione di verita convenzionale per 1 Vaibhashika ¢: un fenomeno
tale che se fosse rotto o mentalmente separato in parti, la mente che appren-
de quell’oggetto cesserebbe, prendiamo ad esempio un vaso o una coperta. Se
un vaso fosse rotto o se una coperta fosse completamente disfatta in singoli
fili, la mente che li apprende cesserebbe.

Dal punto di vista dei Vaibhashika un tavolo ¢ verita convenzionale. Infatti
se lo distruggessimo in piu parti, ci0o che rimarrebbe non sarebbe piu appre-
so come tavolo. Questa casa ¢ verita convenzionale oppure ultima? Dal punto
di vista Vaibhashika € convenzionale.

Anche dal punto di vista Cittamatra 0 Madhyamika il vaso € un esempio
di verita convenzionale. Invece, dal punto di vista Sautantrika, questo tavolo ¢
verita ultima in quanto, a livello ultimo, € in grado di svolgere una funzione.
Dal punto di vista Sautantrika tutti 1 fenomeni che possono svolgere funzio-
ni a livello ultimo sono esempi di verita ultima. Quei fenomeni che non
hanno la proprieta di svolgere una funzione sono verita convenzionali.

La verita ultima per i Vaibhashika e: un fenomeno tale che se fosse rotto
o mentalmente separato in parti, la mente che apprende quell’oggetto non
cesserebbe, per esempio, le particelle direzionali prive di parti, o gli istanti
temporali di coscienza privi di parti, o lo spazio non composto.

Le particelle direzionali prive di parti sono estremamente sottili e, dal
punto di vistaVaibhashika,non possono essere separate in parti, neppure men-
talmente. Sono talmente piccole che ¢ impossibile individuarne le direzioni.
I Cittamatra confutano questa posizione dicendo ad esempio: prendiamo
queste particelle molto piccole e ne mettiamo una al centro e le altre attor-
no, ciascuna in ognuna delle diverse direzioni, anche se cosi piccole, avranno
sempre delle direzioni. Se non avessero direzioni € ne mettessimo una picco-
la al centro, una piccola a est, una piccola a sud, una piccola a ovest e una pic-
cola a nord vorrebbe dire che quella che mettiamo a est sarebbe in contatto
con quella a ovest. Ma la particella a est non tocca quella a ovest. Questo ¢ il
dibattito tra Cittamatra e Vaibhashika. In sintesi, per 1 Cittamatra le particelle
prive di direzioni non esistono.
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Anche gli istanti di coscienza possono essere suddivisi in modo che il pre-
sente non sia distinguibile dal futuro e dal passato. I Vaibhashika concepisco-
no istanti temporali di coscienza privi di parti, ma l'esistenza di tali istanti non
¢ accettata dalle altre scuole.

I Vaibhashika, inoltre, parlano di fenomeni composti — cioe di fenomeni
composti da cause e condizioni — € di fenomeni non composti, che sono tre:
le cessazioni analitiche, le cessazioni non analitiche e lo spazio. Lo spazio non
composto ¢ verita ultima per i Vaibhashika, e cosi le cessazioni. Quindi, dal
punto di vista Vaibhashika, si possono includere nella verita ultima sia i feno-
meni non composti che alcuni fenomeni composti. I fenomeni composti che
st possono includere nella verita ultima sono: le particelle direzionali prive di
parti e gli istanti temporali di coscienza privi di parti. Questi sono esempi di
fenomeni composti che non sono verita convenzionale bensi ultima.

Quindi, per esempio, secondo i Vaibhashika che cos’e ’aggregato del nostro
corpo? E’ verita convenzionale, perché se lo distruggessimo la mente che appren-
de il corpo come corpo cesserebbe. Dal punto di vista Vaibhashika la maggior
parte dei fenomeni sono verita convenzionale e pochi sono verita ultima.

Secondo i Vaibhashika, tutti i fenomeni sono suddivisi in cinque basi: le
forme che appaiono, la mente principale, 1 fattori mentali, 1 fattori di compo-
sizione non associati € i fenomeni non composti.

Il punto di vista Vaibhashika quindi ¢: tutti 1 fenomeni che possono essere
distrutti dalle armi, dal fuoco, dal vento, tutto cio che pud essere distrutto, ¢
verita convenzionale in quanto la mente che li apprende cessa col cessare di essi.
Alcuni fenomeni, pero, non possono essere distrutti, per esempio lo spazio non
puo essere distrutto da vento, acqua, fuoco ecc., quindi la coscienza che lo
apprende non muta, e pertanto tale fenomeno ¢ considerato verita ultima.

E da notare, infine, che per 1 Vaibhashika 1 termini “verita convenziona-
le”,“esistente convenzionalmente” e “esistente su imputazione” sono sinoni-
mi; inoltre, dal punto di vista Vaibhashika, se qualcosa esiste convenzional-
mente esiste veramente. Secondo loro, se qualcosa esiste veramente non
implica necessariamente che esista in modo ultimo.

L'importante € capire cosa esiste convenzionalmente e cosa esiste in modo
ultimo secondo ogni scuola. Dobbiamo capire cosa intendono i Vaibhashika
per verita convenzionale e per verita ultima.Tutto ci0 che, sottoposto a distru-
zione, fa cessare la mente che lo ha percepito, ¢ verita convenzionale.
Viceversa, ci0 che, nonostante la distruzione, non fa cessare la mente che ha
percepito quel fenomeno, ¢ verita ultima.
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Le due verita secondo i Sautantrika

La definizione di verita convenzionale per 1 Sautantrika ¢: un fenomeno
che ultimamente non ¢ in grado di svolgere una funzione. Per esempio: qua-
lunque fenomeno permanente.

La definizione di verita ultima per Sautantrika ¢: un fenomeno che ulti-
mamente ¢ in grado di svolgere una funzione. Per esempio: qualunque feno-
meno impermanente.

Dal punto di vista Vaibhashika invece, come abbiamo visto, le cose fun-
zionanti e 1 fenomenti esistenti sono sinonimi. I fenomeni esistenti sono divi-
st in due categorie: permanenti € impermanenti. Gli impermanenti si divido-
no in tre: materia, coscienza, e fattori di composizione non associati. I per-
manenti sono tre: le cessazioni analitiche, le cessazioni non analitiche e lo spa-
zio. Questi tre nella visione Vaibhashika sono in grado di compiere funzioni:
per esempio, lo spazio permette il movimento. Se c’e¢ spazio si puo agire, se
non c’¢ spazio non ¢ possibile. Anche gli altri due fenomeni permanenti, ces-
sazioni analitiche e non analitiche, sono considerati fenomeni funzionanti.

Riguardo ai fenomeni impermanenti, tutte le materie e le coscienze svol-
gono una funzione, e questo ¢ facile constatarlo. Per esempio, una forma visi-
va fa generare la coscienza visiva e ci fa apparire chiaramente il fenomeno. Lo
stesso vale per il suono. I suoni fanno attivare la coscienza uditiva e cosi pos-
slamo percepire un’altra serie di fenomeni. I fattori di composizione non
associati sono quattordici.

Per 1 Vaibhashika, percio, sia 1 fenomeni permanenti che quelli imperma-
nenti sono idonei a svolgere funzioni.

Per 1 Sautantrika, invece, cido che ¢ permanente non puo svolgere funzio-
ni. Per 1 Sautantrika, solo ci0 che ¢ impermanente puo svolgere una funzio-
ne. Per funzione si intende portare a un risultato.

Quindi, per 1 Sautantrika in accordo alla loro definizione di verita ultima
sono verita ultima i fenomeni impermanenti perché sono in grado di svolge-
re una funzione. I fenomeni permanenti sono verita convenzionale perché
non sono in grado di svolgere una funzione, per esempio lo spazio. In breve
per 1 Sautantrika ci0 che ¢ permanente € verita convenzionale, cio che ¢
impermanente ¢ verita ultima.
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Le due verita secondo i Cittamatra

Per 1 Cittamatra, la definizione di verita convenzionale ¢€: ci0 che ¢ rea-
lizzato attraverso un percettore diretto che lo realizza chiaramente con un’ap-
parenza dualistica.

Per esempio: qualunque oggetto esclusa la vacuita.

Dal punto di vista dei Cittamatra, tutti i fenomeni funzionanti sono verita
convenzionale e anche tutti i fenomeni imputati dalla mente sono verita con-
venzionale. Solo la vacuita ¢ verita ultima.

La definizione di verita ultima ¢: ci0 che ¢ realizzato attraverso un per-
cettore valido diretto che lo realizza chiaramente senza un’apparenza dualisti-
ca. Per esempio: la vacuita di una forma, e del cognitore valido che apprende
tale forma, dall'essere sostanze differenti. O ppure la vacuita di una forma dal-
l'essere esistente per mezzo del suo proprio carattere in quanto base per asse-
gnare il termine forma.

Per 1 Cittamatra, la coscienza visiva, che € un cognitore valido, e 'ogget-
to che ¢ percepito da essa sono della stessa sostanza e quindi vuoti di dualita.
Questo ¢ cio che essi chiamano mancanza del s¢ dei fenomeni oppure verita
ultima. Il punto di vista Cittamatra ¢: nulla esiste esternamente.Tutto ci0 che
esiste dipende dalla mente. O gni cosa dipende dalla mente, a causa della matu-
razione di impronte mentali. Prendiamo per esempio Angelo: quando dieci
persone lo guardano, ad ognuna di esse egli appare in modo diverso. Questi
modi diversi di apparire del volto di Angelo sono dovuti alle diverse impron-
te mentali, che maturano nel continuum delle dieci persone. Da una parte
abbiamo la base comune, il volto di Angelo: ogni individuo che la percepisce,
percepisce una propria particolare immagine. [o vedo il suo volto, il suo volto
viene appreso dalla mia mente. Questa apparenza non ¢ identica a quella che
appare alla mente di altre persone.

In generale, si pensa che gli oggetti esterni siano stabiliti da particelle;
anche secondo 1 Prasangika vi sono degli oggetti esterni, le forme e cosi via,
che sono stabiliti da particelle. Un fenomeno esterno, per esempio questa
tazza, di quanti tipi di particelle € composta? O sservando questa tazza, possia-
mo costatare che principalmente ¢ elemento terra, nel suo insieme, pero, pos-
slamo trovare I’elemento acqua, I’elemento fuoco, I’elemento vento, e anche
le particelle della forma visiva, dell’odore, del sapore, del tatto e del suono.
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Sulla base di questa raccolta di particelle, che formano un oggetto esterno, si
puo stabilire la tazza.

Dal punto di vista Cittamatra, invece, questa tazza non ¢ stabilita come
esterna, ma ¢ stabilita internamente dalla mente per il maturare di impronte
mentali.

Per esempio, se un deva, un essere umano e uno spirito famelico osserva-
no la stessa tazza di te, il deva vede del nettare, 'umano vede del te, e lo spi-
rito famelico vede del pus e sangue. Lo spirito famelico che si accingesse a
bere il contenuto di questa tazza sperimenterebbe una bevanda di pus e san-
gue. Quella sarebbe la sua esperienza. Se il liquido fosse bevuto da un deva,
lo sperimenterebbe non come te normale, bensi come un nettare paradisiaco.
L'essere umano, invece, lo sperimenterebbe come te. Cio ¢ dovuto ai diversi
tipi di impronte mentali di questi tre esseri: a causa del karma abbiamo diver-
se esperienze e apparenze. Un oggetto comune viene percepito in modo
diverso, sia come apparenza che come sensazione.

A questo proposito, il punto di vista Cittamatra ¢ condiviso quasi intera-
mente dagli Yogachara Svatantrika secondo 1 quali, per esempio, dal punto di
vista della saggezza che realizza la vacuita di esistenza sostanziale e autosuffi-
ciente, la forma e la coscienza valida che realizza la vacuita della forma sono
vuote dall’essere sostanze diverse.

Nell'insegnamento di mahanuttara yoga tantra si sostiene che questo tipo
di visione della mancanza di esistenza sostanziale non permette la realizzazio-
ne della grande beatitudine inseparabile dalla vacuita.

Dal punto di vista Cittamatra si asserisce invece che la visione della man-
canza del ¢ dei fenomeni — intesa come mancanza, da parte della forma e
della coscienza che realizza la vacuita della forma, di essere sostanze differen-
ti — permette la pratica del metodo tantrico secondo cui la grande beatitudi-
ne e la vacuita sono inseparabili.

Facciamo l'esempio della coscienza valida visiva che apprende un volto,
per esempio quello di Paolo: dal punto di vista Cittamatra, questo valido
cognitore che apprende il volto di Paolo e il volto stesso sono della stessa
sostanza, non c’¢ alcuna differenza. Questa posizione pud essere confutata
cosi: prendiamo ad esempio un maestro con cento discepoli,ognuno dei quali
osserva il corpo del maestro. Ciascuno di essi ha un valido cognitore visivo
che apprende il corpo del maestro. Il maestro ha quindi cento corpi esisten-
t1? Poiché vi sono cento discepoli che hanno ognuno un diverso valido cogni-
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tore visivo, allora ci dovrebbero essere cento corpi diversi? E quante sarebbe-
1o le sue mani, le sue teste? In ognuna delle sue scarpe vi sono cento piedi?
Quando il maestro di notte dorme, nel letto vi sono cento corpi? Tutto que-
sto dibattito si basa sul fatto che vi sono cento diversi validi cognitori visivi.

E possibile verificarlo nella nostra esperienza: lo stesso volto viene perce-
pito come bello, 0 meno bello e cosi via. Quando si osserva un’altra persona,
non si sperimenta la stessa esperienza. Per esempio, una persona ¢ gradevole
per alcuni e sgradevole per altri. Perché? Si puo rispondere: “questo ¢ dovu-
to al karma”.

Dal punto di vista Cittamatra, la coscienza che apprende e cio che viene
appreso sono della stessa sostanza. O gni persona, quindi, che percepisce il
volto di Angelo, lo percepisce in un modo diverso da un’altra; questo modo
di percepire, secondo 1 Cittamatra, ¢ unico per ognuno. Per 1 Cittamatra, la
verita ultima del valido cognitore visivo e del suo oggetto di apprendimento
¢ la mancanza di essere sostanze diverse.

La vacuita, o verita ultima per i1 Cittamatra, ¢ suddivisa in venti aspetti o
anche in sedici e cosi via. La verita ultima, per 1 Cittamatra, ¢ permanente.
Questo ¢ simile a quanto affermato dalle scuole Madhyamika, Svatantrika e
Prasangika. Per 1 Sautantrika ¢ esattamente I'opposto: impermanente ¢ verita
ultima, permanente ¢ verita convenzionale. Per i Vaibhashika invece le verita
ultime sono entrambi 1 tipi di fenomeni, sia quelli permanenti che quelli
impermanenti. Ad esempio, le particelle direzionali prive di parti e la coscien-
za priva di parti sono impermanenti; invece lo spazio ¢ permanente.

E necessario riflettere per rispondere a queste domande: la mia mente &
un fenomeno permanente o impermanente? La nostra vita € permanente o
impermanente? Penso che sia impermanente perché le cause e le condizioni
cambiano in ogni momento.“Morird0 oppure no”? Qualcuno puo risponde-
re “forse ora non muoio”. A causa di questo pensiero manteniamo un con-
cetto permanente di noi stessi. Qual ¢ la differenza tra permanente e imper-
manente? L'i0, me stesso, ¢ permanente o impermanente? I nostri problemi,
la sofferenza, sono permanenti o impermanenti? Impermanenti. La sofferen-
za e 1 problemi sono impermanenti? Si, lo sono. Pertanto, se sono imperma-
nenti cambiano e quindi non c’¢ bisogno di preoccuparsene eccessivamente,
possono intervenire cause € condizioni e 1 problemi d’oggi possono mutare.
Questo ¢ il modo in cui si deve meditare sull'impermanenza.

E bene soffermarci su come anche la nostra stessa vita sia impermanente.
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Certamente moriremo. Quando? Questo ¢ incerto. Qualcuno puo avere la
certezza di non morire in quel momento, poi, accade un imprevisto € men-
tre cammina, cade e muore. Magari guida velocemente, ha un incidente e
muore.Vi sono molte condizioni che possono portarci via la vita. Sviluppando
la mente virtuosa al momento della morte non avremo paura.

Vi sono molti problemi che sorgono in questa vita, un praticante ne gioi-
sce perché cio significa che, sperimentando ora la maturazione di un karma
negativo prodotto nel passato, non dovra piu sperimentarlo in futuro.

Sicuramente non € un atteggiamento facile da mettere in pratica, ma pos-
slamo impegnarci pensando che i problemi che ci affliggono sono imperma-
nenti, cambiano, percio non c’¢ ragione di esserne troppo preoccupati.

I nomadi tibetani hanno un detto: “I conigli guardano continuamente il
cielo pensando che potrebbe cadergli in testa, perché sono troppo preoccu-
pati”. Non dobbiamo comportarci come questi conigli. I maiali invece guar-
dano sempre per terra: non dobbiamo fare nemmeno cosi. Cerchiamo di
seguire la giusta via di mezzo.

Potete leggere il testo Le trentasette pratiche di un bodhisattva, per
approfondire tutto cio.

La pratica delle sei perfezioni in rapporto alle due verita

E importante sviluppare la bodhicitta, la mente dell’illuminazione, la
mente che desidera ottenere lo stato di buddha per prendersi cura degli altri
esseri senzienti. Qual ¢ la risposta corretta alla domanda: “E’ sufficiente gene-
rare bodhicitta?’ La risposta corretta ¢ no. Di che cosa c’¢ bisogno ancora?
Della generosita, della moralita, della pazienza e delle altre perfezioni. Le
prime tre sono pratiche importanti per 1 laici.

Il dare si riferisce al donare cose materiali, donare protezione, donare
amore e donare insegnamenti di Dharma.Tra queste, la cosa piu semplice ¢ il
dono materiale; anche donare amore alla propria famiglia non ¢ difficile. Ma
abbiamo bisogno di sviluppare il dono dell’amore verso tutti gli esseri sen-
zienti. Questo & piil difficile da mettere in pratica. E importante, quindi, ini-
ziare almeno dai membri della nostra famiglia. Dobbiamo sviluppare ’'amore
I'uno verso Ialtro.

Occorre poi sviluppare la moralita. Nei confronti dei genitori e degli altri
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esseri dobbiamo sforzarci di mantenere un’etica perfetta.Vi ¢ un’etica natura-
le e un’etica formulata. La moralita si riferisce a quell’attitudine mentale che
desidera abbandonare le azioni e 1 comportamenti negativi.

Nelle famiglie in cui si presta maggior attenzione al comportamento etico
corretto vi sono meno problemi, quindi pit armonia € questo aiuta a prati-
care.

Dobbiamo poi sviluppare la pazienza, la tolleranza, imparando ad accetta-
re 1 problemi e a ricercare la loro provenienza. Se si reagisce con impazienza
e intolleranza, con parole dure e offensive, 1 problemi aumentano e questo ¢
causa d’infelicita e preoccupazione nella famiglia.

Generosita, moralita e pazienza sono importanti anche per 1 monaci e le
monache, ma essi si devono applicare maggiormente nello sforzo entusiasti-
co, nella concentrazione e nella saggezza.

Lo sforzo entusiastico o gioioso si riferisce, per esempio, all'impegno
necessario quando si decide di sviluppare la concentrazione univoca su un
oggetto. Non dovendo prendersi cura della famiglia, i monaci hanno piu
tempo da dedicare alla meditazione e quindi alla concentrazione.

Lo sforzo entusiastico e, inoltre, la base di tutte le altre discipline: nel
donare occorre avere sforzo gioioso, cosi come nell’osservare I’etica e nello
sviluppare la pazienza.

Nella vita quotidiana dovremmo porre enfasi sulla pratica delle sei perfe-
zioni.Anche nel compiere le azioni piu piccole — per esempio nel donare per-
fino il piu piccolo dei doni — bisognerebbe applicare contemporaneamente la
pratica della altre cinque perfezioni.

Se pratichiamo combinando fra loro le sei perfezioni, allora la raccolta dei
meriti aumentera continuamente. Al mattino, quando facciamo colazione,
cerchiamo di sviluppare un buon cuore, una motivazione di bodhicitta e pen-
siamo di offrire ci0 che stiamo mangiando agli infiniti esseri che vivono nel
nostro corpo. Mentre facciamo colazione, non rivolgiamoci solo a noi stessi
ma a tutti gli altri esseri, pensando: “In questo momento, posso donare loro
solo cose materiali, ma in futuro auspico di poter essere in grado di donare
insegnamenti di Dharma quando rinasceranno come esseri umani”. L’atto di
donare la colazione lo possiamo abbinare all’atto della moralita, abbandonan-
do l'avarizia. Si pratica la pazienza pensando che doniamo con una mente
imperturbata. Inoltre, in questo modo, sviluppiamo lo sforzo entusiastico per-
ché gioiamo dell’atto generoso di soddisfare 1 bisogni degli esseri che vivono
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nel nostro corpo. Compiendo quest’azione, manteniamo una mente concen-
trata sulla generosita del nostro gesto. Poi, pensiamo che sia noi come dona-
tori, sia cid che doniamo, sia 'oggetto del dono — gli esseri che lo ricevono —
non esistono intrinsecamente. Questa ¢ la saggezza che vede la mancanza di
esistenza intrinseca di queste tre sfere. Quindi, riflettendo in questo modo,
pratichiamo la saggezza e creiamo meriti, che dedichiamo affinché tutti gl
esseri possano ottenere l'illuminazione. Cosi facendo, possiamo praticare
senza difficolta, e in breve tempo, tutte le sei perfezioni.

O gni piccola cosa, anche il solo camminare, puo essere dedicata al bene-
ficio di tutti gli esseri senzienti. Cosi tutto puod divenire un’occasione per la
pratica del Dharma. Prima di iniziare il vostro lavoro, cercate di generare una
buona motivazione:“O gni azione che faro oggi,la dedico al beneficio di tutti
gli esseri senzienti”, oppure di tutti gli esseri umani, oppure di tutti coloro
con cui avete relazione. Questo ¢ praticare il Dharma, non c¢’¢ bisogno di
andare su una montagna da soli, abbandonare la moglie o il marito e 1 figli.
Puo accadere di cambiare idea, quindi decidere di tornare indietro, e magari
al proprio posto ¢’¢ un altro marito o un’altra moglie: queste cose accadono
davvero.

C’era una volta, per esempio, un tibetano molto ricco che viveva in India,
a Darjeeling. Poiché desiderava andare a meditare in solitudine, dono tutto
agli amici. Un amico cerco di convincerlo a non abbandonare tutto subito,
ma di andare intanto a meditare in un posto santo,come Bodhgaya, e solo poi,
nel caso avesse avuto successo nella pratica, abbandonare tutto. Ma egli rima-
se fermo nella sua decisione di divenire un mendicante. R egalo tutti 1 suoi
averi tranne la casa che, in considerazione del suggerimento dell’amico, tenne
per s¢. Parti, ma poi dopo tre, quattro mesi torno a casa dicendo: “Non sono
in grado di praticare la meditazione, ho bisogno di trovare un lavoro,devo tro-
vare denaro altrimenti non so come fare ad andare avanti”.

Questo ¢ cio che puo accadere a chi pensa di abbandonare tutto e andar-
sene. Forse ¢ meglio non dare via tutto, ma piuttosto cercare di rendere sta-
bile la propria mente in una pratica quotidiana. Nel caso dei laici ¢ altrettan-
to giusto prendersi cura della famiglia.

La pratica delle sei perfezioni ¢ verita convenzionale o verita ultima?

Solo 1 Sautantrika affermano che ¢ verita ultima. In generale, per le altre
scuole non ¢ verita ultima, perché ¢ un fenomeno impermanente.
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Le due verita per gli Svatantrika Madhyamika.

La definizione di verita convenzionale secondo gli Svatantrika €: un
oggetto che ¢ realizzato in un modo dualistico da un valido cognitore diret-
to che lo realizza direttamente. Per esempio: un vaso.

Tutti 1 fenomeni funzionanti sono, quindi, verita convenzionale.

Quanti fenomeni esistono? Dalla forma fino alla mente onnisciente vi
sono 108 fenomeni. Quanti sono convenzionali € quanti sono ultimi?

Per gli Svatantrika la maggior parte sono convenzionali.

La definizione di verita ultima secondo gli Svatantrika ¢: un oggetto che
¢ realizzato in un modo non dualistico dal cognitore valido diretto che lo rea-
lizza direttamente. Per esempio: la vacuita di un vaso — il suo essere vuoto di
vera esistenza.

E necessario riconoscere 'oggetto della negazione. Dobbiamo compren-
dere che il vaso ¢ vuoto di vera esistenza, quindi riconoscere ’oggetto di
negazione e poi stabilire che il vaso non esiste veramente perché esiste inter-
dipendentemente, sorge in dipendenza di qualcosa. Poiché sorge in dipen-
denza, non esiste intrinsecamente.

Tutti 1 fenomeni inclusi 'aggregato della forma, quello della sensazione,
della discriminazione, dei fattori di composizione, della coscienza, le dodici
entrate, 1 diciotto costituenti e cosl via, sono fenomeni che sorgono in dipen-
denza.

Dal punto di vista Svatantrika “intrinsecamente esistente”, “stabilito dal
suo lato” e “stabilito per le sue proprie caratteristiche”, sono sinonimi, ma non
sono sinonimi di “veramente esistente”.

Dal punto di vista Prasangika invece, come vedremo piu avanti, sono tutti
sinonimi, anche “veramente esistente”. Le divisioni della vacuita sono le stes-
se — cioe la verita ultima puo essere suddivisa in venti vacuita, in sedici vacuita
0 in quattro vacuita, in rapporto alle basi di negazione che sono tutti i feno-
meni — tanto secondo 1 Prasangika, che secondo gli Svatantrika e 1 Cittamatra,
in quanto anche 1 Cittamatra accettano la vacuita e la mancanza del € dei
fenomeni; mentre le due scuole inferiori, hinayana, (Vaibhashika, Sautantrika)
non accettano la mancanza del s¢ dei fenomeni. Per loro, 1 fenomeni esistono
tutti in un modo vero.
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I fenomeni convenzionali o verita ingannevole

In generale, 1 fenomeni sono enumerati nella serie dei cinque aggregati,
in quella delle dodici entrate e in quella dei diciotto costituenti.

I cinque aggregati sono: I'aggregato della forma, ’aggregato della sensa-
zione, I’aggregato della discriminazione, I’aggregato dei fattori di composi-
zione, ’'aggregato della coscienza.

L'aggregato della forma si riferisce all’insieme di particelle, quindi agli
oggetti della vista, del suono, dell’odorato, del gusto e del tatto.

L'aggregato della coscienza include le menti primarie quali le sei coscien-
ze che sono: coscienza dell’occhio, dell’orecchio, del naso, della lingua, del
corpo e della mente.

L'aggregato dei fattori di composizione € costituito da quarantanove tra i
cinquantuno fattori mentali ( 1 quali ultimi sono 1 cinque onnipresenti, i cin-
que che determinano l'oggetto, gli undici virtuosi, le sei afflizioni radice, le
venti afflizioni secondarie e 1 quattro fattori mutevoli). I due fattori mentali
della sensazione e discriminazione, che sono fattori onnipresenti, sono esclu-
st dai cinquantuno e sono considerati aggregati separati dagli altri fattori men-
tali. Perché? La sensazione viene considerata separatamente perché ¢ la causa
principale di molti conflitti tra 1 laici. Nel primo contatto con una persona
possiamo avere sensazioni di piacere. Altre volte, possiamo avere la sensazione
opposta di disgusto. Principalmente, noi esseri ordinari seguiamo le sensazio-
ni. Seguendo le sensazioni, abbiamo come risultato il sorgere di problemi.
Quali problemi? Stati di rabbia, di odio, di attaccamento o ignoranza.Talvolta,
vediamo qualcosa che ci piace e ne siamo immediatamente attratti. Altre
volte, vediamo qualcosa che ci provoca una cattiva sensazione e sviluppiamo
rabbia. Altre volte ancora, abbiamo invece sensazioni né piacevoli né spiace-
voli, in quel caso ignoriamo l'oggetto.

Seguire le nostre sensazioni ¢ la causa che fa sorgere 1 veleni mentali. |
veleni mentali sono responsabili delle nostre azioni non virtuose di corpo,
parola e mente. Una volta che le azioni maturano, portano come risultato pro-
blemi e sofferenza. Questo ci dovrebbe indurre a non dare troppa importan-
za alle sensazioni, non dovremmo dar loro troppo credito. Dobbiamo invece
impegnarci nell’indagare in che modo le sensazioni si manifestano all’interno
della nostra mente.

La discriminazione ¢ considerata separatamente, perché ¢ la causa princi-
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pale di conflitti tra le persone ordinate. Per esempio: “Il mio punto di vista ¢
migliore del tuo”. O ppure, associarsi in gruppi, con la ferma convinzione che
il proprio punto di vista sia piu valido rispetto a quello di altri, come accade
nei talk show televisivi dove, ad esempio, 1 politici affermano continuamente:
“lo ho ragione”. La discriminazione che si manifesta in questo modo ¢ causa
di discussioni da cui conseguono azioni non virtuose che ci portano a rina-
scere ripetutamente nell’esistenza ciclica. La discriminazione ci permette di
distinguere ci0 che consideriamo molto positivo da cio che consideriamo
molto negativo. Pensiamo sempre che la nostra visione sia la migliore, ma
forse non lo ¢ e per questo motivo possiamo trovarci a sperimentare soffe-
renza € problemi.

Per esempio, un ragazzo osserva dieci belle ragazze, ne sceglie una come
la piu bella e cerca di stabilire con lei una relazione. All’inizio magari va bene,
ma in seguito puo accadere che sorgano molti problemi, sofferenza mentale,
una relazione non buona, disarmonia. Infine, vi potra essere la separazione. Il
risultato ¢ 'infelicita mentale.

Una volta, un tibetano della mia zona mi disse: “Ho trovato una moglie”.
A quel tempo avevo tredici anni e questo mio amico venticinque. Gli chiesi:
“E carina?’ E lui rispose: “Non ha un aspetto attraente, ma & molto gentile, si
prende cura di me, questo mi basta; per me non ¢ importante I’aspetto fisi-
co”. “Perché ne hai presa una brutta?’ chiesi, e poi gli proposi di farmela
conoscere alla prima occasione. Egli rispose di no. “Perché?”’ domandai.
“Perché tu potresti dirle qualcosa di sconveniente rispetto al suo aspetto e a
quello che ti ho raccontato, causando dei problemi” rispose. “Allora te ne
serve una carina” soggiunsi. Ma lui replico: “tutti, alla fine, invecchiamo e
diventiamo brutti, la bellezza dura poco”. Gli chiesi: “in che modo si diventa
brutti?” Lui rispose: “invecchiando si perdono 1 denti, la pelle diventa rugosa,
molle e flaccida. Non c’¢ modo di rimanere sempre attraenti, meglio avere
una mente positiva sempre pervasa di amore € compassione”. Quest’amico
rispose cosi e 10 fui d’accordo con lui.

Il significato di questa storia €: una volta trovato un compagno non serve
cercarne un altro, poiché con questa persona abbiamo una connessione kar-
mica. Per alcuni, ¢ come cambiare un abito quando ¢ sporco: c'¢ chi conti-
nuamente cambia partner e alla fine, trovandosi in solitudine, piange. E’ il
risultato di questa continua ricerca.

Comunque, il nostro impegno in una relazione deve essere definitivo, la
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dobbiamo portare avanti fino in fondo. La persona che abbiamo vicino potra
non essere la piu bella, ma avra sicuramente le qualita di essere gentile, intel-
ligente e cosi via. Dobbiamo sempre prestare attenzione alle qualita e non ai
difetti. Se ci concentriamo a cercare i difetti ne troveremmo sempre, all’infi-
nito.

Continuando I’enumerazione, dopo 1 cinque aggregati abbiamo le dodici
entrate e 1 diciotto costituenti.

Nelle dodici entrate sono inclusi tutti 1 fenomeni.

Le sei entrate interne delle facolta sensoriali sono: occhio, orecchio, naso,
lingua, corpo e mente. Le sei entrate esterne dei relativi oggetti sono: forme
visive, odori, suoni, sapori, oggetti tattili € fenomeni.

I diciotto costituenti si riferiscono ai sei oggetti dei sensi, alle sei facolta
sensoriali e alle sei relative coscienze.Tutti 1 fenomeni permanenti (vacuita,
cessazione, nirvana, spazio) sono compresi nel costituente dei fenomeni.

Il nirvana ¢ la cessazione della sofferenza e delle cause della sofferenza.
Una volta raggiunto, si sperimenta la pace. Una pace mentale, per questo
motivo dobbiamo sforzarci di ottenere il nirvana.

Tra i1 fenomeni convenzionali sono compresi anche i dodici anelli dell’o-
rigine interdipendente: ignoranza, formazioni karmiche, coscienza, nome e
forma, se1 entrate, contatto, sensazione, bramosia afferrarsi, esistenza o diveni-
re, rinascita, vecchiaia e morte.

Tutti questi fenomeni sono inclusi nella verita convenzionale, che ¢ defi-
nita anche come verita ingannevole. E facile illudersi che sia positivo perma-
nere nell’esistenza ciclica, pensando di trovarvi cose interessanti, mentre in
realta siamo sempre coinvolti nella sofferenza e quindi, di fatto, ingannati.

Qualcuno con capacita dialettiche ci puo convincere ad organizzare qual-
cosa insieme, magari a fare un giro, a fumare, ecc. Convinti che ne valga la pena
e che sia una buona cosa, ci dedichiamo a quell’attivita e finiamo per restarne
profondamente delusi. Questo si intende per “imbroglio” del samsara.

Quando avevo circa sette anni, frequentavo dei ragazzi un po’ piu grandi
di me, uno dei quali cerco di indurci a rubare. Cinque o sei di noi si fecero
convincere andarono a rubare in una casa. Poi fuggirono, soddisfatti di quan-
to avevano fatto, e se ne andarono vagabondando, sicuri che nessuno li avreb-
be scoperti. Ma dopo un mese tornarono, dimagriti € pieni di vergogna, chie-
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dendo scusa ai loro genitori. Quest'amico, ingannandoli, li aveva portati a
commettere un’azione che fece sperimentare loro sofferenza.

Le due verita secondo i Prasangika Madhyamika

La definizione di verita convenzionale secondo i1 Prasangika ¢: un ogget-
to che ¢ trovato da un valido cognitore che distingue una convenzionalita e
rispetto al quale un valido cognitore che distingue una convenzionalita divie-
ne un valido cognitore che distingue una convenzionalita. Per esempio: un
Vaso.

L'esempio del vaso ¢ usato anche dagli Svatantrika, ma nei due modi di
concepire la verita convenzionale c’¢ qualche differenza: per gli Svatantrika la
verita della cessazione ¢ una verita convenzionale mentre per i1 Prasangika ¢
verita ultima. Infatti dal punto di vista degli Svatantrika Madhyamika tutte le
quattro nobili verita sono verita convenzionale, mentre per 1 Prasangika la
verita della cessazione € inclusa nella verita ultima e le verita di sofferenza, di
origine della sofferenza e di sentiero sono incluse nella verita convenzionale.

La definizione di verita ultima per i Prasangika Madhyamika ¢: un ogget-
to che ¢ trovato da un valido cognitore che analizza il modo finale dell’esi-
stenza, rispetto al quale un valido cognitore che analizza il modo finale del-
I’esistenza diventa un valido cognitore che analizza il modo finale dell’esi-
stenza.

Ad esempio: la vacuita del vaso — il suo essere vuoto di esistenza intrinseca.

Le due verita, convenzionale e ultima, comprendono tutti i fenomeni.

La verita ultima puo essere suddivisa in dipendenza dalle basi d’imputa-
zione.

Si parla di sedici, quattro e venti vacuita, in ogni caso € necessario com-
prendere che, dal punto di vista Prasangika, tutti i fenomeni non esistono dal
loro lato o intrinsecamente o per le loro proprie caratteristiche. Non c’¢ nulla
che esista dalla parte dell’oggetto. Tutto esiste in dipendenza di una mera
imputazione del pensiero che da un nome. Per esempio, prendiamo il presi-
dente di una nazione: viene fatta una votazione e qualcuno viene eletto, su
questa base viene imputato il presidente, e quella persona comincia a sentirsi
“presidente”. Questo significa che “presidente” ¢ un fenomeno imputato
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solamente dal pensiero e dal nome, non esiste dalla sua parte. Se fosse esisten-
te dalla sua parte, chiunque lo incontrasse lo riconoscerebbe come presiden-
te, mentre in realta non € cosi.

Per esempio, R affaello ¢ anch’egli imputato sulla base del nome che gli
hanno dato il padre e la madre. Quando qualcuno lo incontra, egli deve pre-
sentarsi dicendo: “Io sono Raffaello ”. Ma se esistesse dal suo lato, chiunque
lo incontrasse lo riconoscerebbe immediatamente come R affaello, senza biso-
gno di presentazioni. Quindi, egli non esiste intrinsecamente, o dal suo pro-
prio lato.

Tra le venti vacuita, le prime tre sono: vacuita dell’interno, vacuita dell’e-
sterno e di entrambi.

Per vacuita dell’interno cosa si intende? S’intende la vacuita delle facolta
sensoriali di occhio, orecchio e cosi via, interne della persona. Per vacuita del-
I'interno si intende che le facolta sensoriali interne non esistono intrinseca-
mente perché sorgono in dipendenza. Per vacuita dell’esterno pensiamo ai
cinque oggetti delle facolta sensoriali, forme visive e cosi via. Questi sono gli
oggetti esterni, mentre per vacuita di entrambi ci si riferisce agli organi sen-
soriali grossolani: occhi, lingua, naso, orecchie e corpo, che sono sia esterni sia
interni. Perché? Perché comparati con gli oggetti esterni sono interni, ma
comparati alle facolta sensoriali sono esterni. Per esempio, I’'occhio € interno
rispetto alla forma visiva, ma esterno rispetto alla facolta sensoriale visiva.

Quale si realizza per prima: la vacuita dell’interno, la vacuita dell’esterno
o la vacuita di entrambi?

Queste tre vacuita si realizzano attraverso 1 tre sentieri dell’accumulazio-
ne: piccolo, medio e grande.

Ci sono delle ragioni per suddividere il sentiero dell’accumulazione nei tre
sentieri piccolo, medio e grande. A questo proposito vi sono due diversi punti
di vista. Uno sostiene che un continuum mentale, per esempio quello di un
bodhisattva sul sentiero dell’accumulazione, all’inizio del suo sviluppo avra la
realizzazione del livello piccolo, in seguito la realizzazione del medio e poi
quella del grande. Un altro modo ¢ di considerare tre persone, una con facolta
molto acute, una con facolta medie e una con facolta ottuse. Nella mente di
quello con facolta ottuse si genera il sentiero piccolo dell’accumulazione, in
quella di colui che ha facolta medie il sentiero medio dell'accumulazione, e in
quello con le facolta acute il sentiero grande dell'accumulazione.
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La vacuita dell’interno ¢ in relazione al sentiero piccolo dell’accumula-
zione. La vacuita dell’esterno al medio. La vacuita di entrambi al grande.

Sia che ci si riferisca a oggetti esterni, alle facolta interne o agli organi
sensoriali, in ogni caso essi dipendono da altro, non esistono intrinsecamente.

Tra la vacuita dell’interno, dell’esterno o di entrambi qual ¢ la piu facile
da realizzare? Poiché abbiamo piu familiarita con I'interno ¢ piu facile realiz-
zare la mancanza del ¢ della persona che non quella dei fenomeni.

Tra la mancanza del &€ dei fenomeni, cioe degli aggregati, e quella della
persona ¢ piu facile realizzare la mancanza del s¢ della persona, perché per
comprendere la mancanza del s¢ della persona dobbiamo realizzare il suo
dipendere dagli aggregati: per esempio, le facolta interne dipendono da altre
condizioni e producono risultati, come 1 concetti di 10 € mio. In questo
modo, si realizza che la persona dipende da altro. Significa che la persona non
esiste intrinsecamente, indipendentemente. E pit facile comprendere che essa
dipende da altro. Questa visione appartiene alle esperienze degli yoghi.

A queste tre vacuita, possiamo aggiungere la vacuita dell’'ultimo, la vacuita
del grande, e cosi via, fino a venti. Il punto principale ¢ cercare di compren-
dere 'oggetto della negazione.

Per esempio, nel caso del dubbio: “io esisto indipendentemente oppure
no?’ 'oggetto di negazione ¢ I'io esistente in modo intrinseco. L'io non esi-
ste in questo modo perché dipende dai suoi aggregati.

In Madhyamikavatara di Chandrakirti riguardo a cid sono riportati sette
ragionamenti:

e Il ¢ non ¢ un’unica cosa con 1 suoi aggregati

e Il &€ non ¢ di entita diversa dai suoi aggregati

* Gli aggregati non supportano la persona in modo intrinseco

e La persona non supporta gli aggregati in modo intrinseco

* GIli aggregati non sono posseduti dal s€ come una mucca ¢ posseduta da
un contadino

e Laraccolta degli aggregati non ¢ il s¢

e La configurazione degli aggregati non ¢ il s¢.

Analizzando in questo modo, non c’¢ possibilita di trovare quel s€ e piano
piano si realizza la mancanza del s¢ della persona. Gli aggregati e il s¢ sono

19




La Gioia del Dharma

un’unica entita, ma "isolati" differenti.

E importante comprendere a fondo la mancanza di esistenza del ¢ della
persona, successivamente si puo passare all’analisi della mancanza del ¢ degli
aggregati.

Un altro sistema ¢ osservare: "io sono Ghesce-1a". Questo “i0” esiste nei
miel aggregati, tra 1 costituenti oppure tra gli elementi? Tra gli aggregati, I'io
& 'aggregato della forma? E I’aggregato della sensazione? E 1’aggregato della
discriminazione? E Dl'aggregato dei fattori di composizione? E 1’aggregato
della coscienza? Lo possiamo cercare tra gli elementi. L'elemento terra, la soli-
dita del corpo, ¢ 1'io? Lelemento acqua, la fluidita del corpo, ¢ 1'i0?
L’elemento fuoco, il calore del corpo, ¢ I'io? L’elemento aria, la leggerezza del
corpo, ¢ I'io? L'elemento spazio, gli spazi all'interno del corpo, ¢ 1'i0?
L'elemento coscienza, le sensazioni del nostro corpo, ¢ I'io?

Attraverso questa meditazione analitica, scopriremo che non c’¢ modo di
trovare questo i0. Nelle parti del nostro corpo non troviamo 1’io. E ancora:
I’occhio ¢ 1'io? No, perché diciamo "il mio occhio" € non “io occhio”. Cosi
anche per la testa, lo stomaco, il fegato, le gambe, le braccia, i reni, e cosi via.
Lo stesso per le sensazioni. Anche in quel caso ci esprimiamo dicendo "le mie
sensazioni" e non “i0 sensazioni”’. Non c¢’¢ modo di trovare il nostro io tra gli
aggregati, quindi non esiste un io che esista intrinsecamente. E un io vuoto
di esistenza intrinseca. Se lo cerchiamo non lo troviamo, questa ¢ la realizza-
zione della verita ultima.

In un sutra ¢ detto:“Il non vedere ¢ il vedere santo”. Cercando e non tro-
vando si ha la realizzazione della verita ultima e questo ¢ il modo santo di
vedere. Applicandoci in questa ricerca si riesce a realizzare la verita ultima.

Cercando e non trovando, qualcuno potrebbe spaventarsi € quindi pensa-
re che non esiste alcun i0. Ma ¢ possibile trovare un io che mangia, beve, cam-
mina, studia, medita, e cosi via, questo esiste convenzionalmente. E solo un io
convenzionale, non ¢ un io ultimo.
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COME PRENDERSI CURA DEI TESTI DI DHARMA

In accordo alla tradizione, il testi di Dharma dovrebbero essere conservati con
rispetto, in luoghi alti, puliti, separatamente da altri oggetti mondani.
Dovrebbero essere avvolti in un tessuto quando devono essere portati con sé. Si
dovrebbe evitare di appoggiarli sul pavimento, di calpestarli, non ci si dovrebbe-
ro appoggiare sopra oggetti di essi di qualsiasi tipo — incluso il rosario — € non
ci si dovrebbe sedere sopra.

Questa, che puo sembrare una strana usanza, ¢ in realta il modo di evitare di
creare il karma di non incontrare in futuro il Dharma.

La preziosita del Buddhadharma consiste nell’essere una vera fonte di felicita
per tutti gli esseri e la causa per abbandonare ogni sofferenza presente e futura.
Quindi, ogni testo che contenga insegnamenti o 1 nomi dei propri Maestri,
dovrebbe essere trattato con estrema cura e rispetto.

Se in ogni caso si dovesse avere la necessita di eliminare del materiale di
Dharma, questo non dovrebbe essere gettato nella spazzatura ma bruciato in un
modo speciale.

Dovrebbe essere bruciato separatamente da altri materiali, recitando il mantra
om ah hum. Quindi, quando il fumo si sprigiona, si dovrebbe visualizzare che
esso, pervadendo l'intero spazio, trasporta l’'essenza del Dharma a tutti gli esse-
r1 senzienti dei sei reami, purifica la loro mente e li allevia da ogni sofferenza
portando loro ogni felicita, compresa la felicita definitiva dell’illuminazione.

Infine, le ceneri rimanenti dovrebbero essere raccolte e sparse in luoghi puliti,
sotto alberi o piante, dove non possano essere calpestate.
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Ghesce Ciampa Ghiatso (1931-2007)

Ghesce Ciampa Ghiatso (Gyatso o Ghiatzo) ¢ stato dal 1980 fino al 2007 il Maestro residente dell Isti-
tuto Lama Tzong Khapa di Pomaia, dove oltre a guidare il programma internazionale in studi buddhisti
Masters Program, ha condotti corsi e ritiri di meditazione.

Ghesce-la, come veniva chiamato affettuosamente dai discepoli, ¢ stato anche la guida spirituale di tutti
1 Centri FPMT italiani e un importante punto di riferimento per molte associazioni italiane ed europee.
In ventisette anni, questo infaticabile Maestro, che a pieno titolo incarnava le qualita di un bodhisattva,
ci ha costantemente educati allo sviluppo della saggezza e della responsabilita universale, condividendo
la sua grande conoscenza ed esperienza del Dharma, ispirandoci con il suo umorismo e i suoi pratici
consigli e incoraggiandoci con il suo esempio a valorizzare ed esprimere le nostre qualita positive.
Con grande riconoscenza ed affetto i Centri FPMT italiani hanno partecipato alla pubblicazione de
“La gioia del Dharma” a lui dedicata, al fine di rendere accessibili ad un pubblico sempre piu vasto gli
insegnamenti di Buddha Sakyamuni, cosi come ci sono stati tramandati da Ghesce-la, con impareggia-
bile pazienza e generosita.
i

La FPMT ¢ un’organizzazione il cui scopo ¢ preservare e diffondere il Buddhismo Mahayana nel mon-
do. Il nome & 1’acronimo di Foundation for the Preservation of the Mahayana Tradition. E stata fondata
nel 1975 da Lama Thubten Yeshe e Lama Thubten Zopa Rinpoche, entrambi monaci tibetani; da allora
si ¢ diffusa in tutti i cinque continenti, con 164 centri distribuiti in 40 paesi.

La FPMT Italia ¢ una Fondazione riconosciuta come ente religioso dallo Stato con Decreto del Presi-
dente della Repubblica (DPR) il 20/7/99.

Le varie sedi italiane della FPMT sono luoghi aperti a chiunque voglia avvicinarsi agli studi del Bud-
dhismo Tibetano, approfondendo gli insegnamenti del Buddha, o anche semplicemente sia alla ricerca
di una visione piu profonda e completa delle cose, ispirata alla psicologia e alla saggezza buddhiste. Nei
centri italiani della FPMT si offrono corsi, momenti di meditazione, di ascolto, di riflessione e di pratica
sia di tipo specifico, per chi stia percorrendo un sentiero religioso e spirituale buddhista, sia per chi ¢
alla ricerca di una dimensione piu autentica della vita.

I Centri FPMT offrono un’educazione integrata, che puo trasformare la mente e i cuori delle persone
nel loro massimo potenziale, per il beneficio di tutti gli esseri, ispirati da un’attitudine di responsabilita
universale e di servizio.

La FPMT Italia si pone sotto 1’autorita spirituale di Sua Santita il Dalai Lama, premio Nobel per la Pace,
ed esponente principale della scuola Ghelupa del Tibet, da cui la FPMT trae origine e ispirazione per
tutte le sue attivita dagli insegnamenti, cosi come sono stati trasmessi da Lama Thubten Yeshe e Lama
Zopa Rinpoche. FPMT Italia fa parte dell’U.B.I. Unione Buddhista Italiana.

Per informazioni e conoscere i Centri FPMT in Italia: www.fpmt.it
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