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EDITORIALE 
di M.Angela Falà 

D
a poco è scomparso il Santo 

Padre Giovanni Paolo II, le 

I luci della ribalta sui suoi ultimi 

giorni e sulla sua agonia, gli 

speciali televisivi, l'arrivo di 

importanti personalità e di 

migliaia di semplici persone, 

venute a rendere omaggio a chi, 

per ventisette anni, è stato a capo 

di una delle grandi religioni 

universali, hanno riempito di 

tanto rumore le nostre menti. 

Affamati di informazioni e notizie 

siamo stati ben nutriti da tv e 

giornali, da edizioni speciali e 

cronache. Ora sentiamo il dovere 

del silenzio. La morte va accolta 

nel silenzio, nel raccoglimento e 

nel ricordo. La morte è un 

passaggio intimo che va 

rispettato, ma la morte di un 

Papa è anche un passaggio 

pubblico, un evento. 

Karol Wojtyla è stato un uomo di 

molti eventi. E' stato il Papa della 

pace e del/' incontro tra le 

religioni, il Papa che ha chiesto 

perdono per le sofferenze che la 

Chiesa ha inferto, il Papa che ha 

Andare in pace 
viaggiato e scritto tanto per essere 

il più vicino possibile a tutti i 

fedeli del mondo, il Papa che ha 

amato i bambini, il teatro e la 
montagna ... Vogliamo ricordare 

qui il rapporto che ha avuto con le 

altre religioni, rapporto 

complesso e talvolta difficile, basti 

ricordare il "Buddhismo" freddo 

e indifferente al mondo che 

apparve nella sua intervista 

"Varcare la soglia della 

speranza" , la difficoltà di alcuni 

gruppi cristiano- buddhisti a 

poter operare insieme, ma nello 

stesso tempo è stato il Papa del 

grande impegno per gli incontri 

di Assisi nel 1986 e nel 2002 con 

i capi spirituali di decine di 

religioni, per l'incontro a Roma 

nel 1999 alle soglie del terzo 

millennio. Ci piace ricordare 

questi incontri promossi da 

Giovanni Paolo II, incontri tra le 

religioni in pace e per la pace. n 
dialogo per la pace è parte 

fondamentale della pace di 

ognuno ovvero della capacità di 

saper accogliere l'altro 

comprendendone la ricchezza 

nella diversità: è diverso ma 

ugualmente è lì nella pace. 

"La pace è possibile e doverosa. -

ha detto Giovanni Paolo II 
durante la Giornata Mondiale 

della Pace 2003 - Anzi la pace è il 
bene più prezioso da invocare da 

Dio e da costruire con ogni 

sforzo, mediante gesti concreti di 

pace da parte di ogni uomo e ogni 

donna di buona volontà." E, 
aggiungeremo, da parte di ogni 

religione. 

PER TUTTI 
GLI ABBONATI 
Vogliamo ringraziare tutti i 
nostri lettori che con grande 
attenzione e amicizia ci hanno 
scritto e telefonato per 
informarci dell'arrivo della 
rivista e che ci hanno permesso 
così di avere un piccolo 
controllo sui tempi della 
spedizione. Il vostro interesse 
per Dharma è per noi una 
spinta nel continuare a lavorare 
per offrire un rivista che possa 
parlare a tutti e aprire una 
finestra su quella grande 
esperienza spirituale che è il 
Dharma. Aiutateci a farla 
conoscere e a farla apprezzare, 
siamo piccoli ma ... buoni. 



La magia 
dei vasi 

TEST I 
CANONICI 

Non è possibile andare contro l'ordine naturale delle cose. Neanche un Buddha 

può farlo. Ognuno di noi è artefice del proprio bene e del proprio male. 

Spesso sogniamo delle soluzione 
miracolose ai nostri problemi, 
qualcuno che con poteri fantastici 
possa cambiare il corso 
degli eventi. Ma ben sappiamo che 
questo non accade. 
Al Buddha si rivolgevano tutti 
chiedendogli di fare il "miracolo". 
E il Buddha, da saggio maestro 
com'era, non ricacciava nessuno, 
ma portava tutti quelli che gli 
si rivolgevano a comprendere, 
che non ci sono miracoli da fare 
e che forse i miracoli stessi non 
"servono" afarci afferrare veramente 
il significato degli eventi della vita. 
Ognuno è artefice del proprio bene 
e del proprio male, è una legge 
di natura, nessuno può salvarci con 
i suoi poteri ed elevarci a situazioni 
migliori. Noi siamo oggi sulla base 
di ciò che è stato e saremo domani sulla 
base di ciò che siamo oggi. 
E' una legge di natura, se siamo 
leggeri risaliamo alla superficie, 
se ci portiamo dietro carichi pesanti 

il nostro posto sarà nel fondo del lago. 

Questo testo tratto dal Samyutta 

Nikaya (XLII, VII, 6) ne è un chiaro 

esempio. Al ragazzo, addolorato 

per la morte del padre il Buddha, non 

sbatte la porta in faccia quando gli 

chiede I' impossibile, anzi asseconda 

le sue proiezioni mentali. 

Il ragazzo si adopera a fare ciò 

che gli viene chiesto, si attacca al suo 

desiderio di una felice rinascita 

per il padre ad onta di quello 

che egli aveva commesso in vita. 

Spera che la potenza del rito possa 

assicurargli la felicità eterna. 

Il Buddha compie il "rito", 

fa rompere i vasi, ma non può fare 

di più: il contenuto dei vasi si sparge 

sulla base della propria natura 

e così il contenuto della vita 

di ognuno si ripresenterà sulla base 

della propria natura pesante 

o leggera: a questa legge nessuno può 

sottrarsi. E il ragazzo comprende. 



Una volta un giovane sconsolato e piangente 

si recò dal Buddha. 

Il Beato allora gli chiese: 

"Perché stai piangendo, ragazzo? Che ti è 
successo?" 

"Signore, sono disperato perché mio padre 
è morto". 

" Ne sono addolorato, ma cosa si può fare, 

anche piangendo non ritornerà in vita!". 

"Certo, Signore, io so bene che piangere 
non lo riporterà in vita, ma sono venuto 

qui da te perché tutti dicono 

che sei un Santo, un Risvegliato, per cui, 
Signore, ti prego, fai tu qualche cosa 

per il mio caro padre." 
"Ma che posso fare per tuo padre 
che è morto?" 

"Ma, venerabile Signore, tu sei molto 

potente. Qui in città ci sono 

monaci anche poco realizzati 
e di scarsa cultura che dicono di poter 

aprire le porte dei cieli, celebrando 

i rituali di morte. 
Allora tu, ben più potente di loro, 
se celebrerai un rito per mio padre 

sicuramente per merito di questo rito gli 

farai raggiungere i cieli per sempre, 

dove sarà felice, quali che siano state le 

azioni da lui compiute in questa vita". 

Il Buddha, comprendendo che inutili 

sarebbero state le sue obiezioni atali 

parole, disse allora al ragazzo: 

"Va bene, ti aiuterò. Vai al mercato in 

città e acquista due vasi". 
Il ragazzo, felice di aver convinto il 

Buddha a celebrare il tanto agognato rito, 

corse in città, acquistò i vasi e velocemente 

ritornò. 
Il Buddha allora gli disse: 

"Bene, ora riempine uno di sassi e uno 

di burro schiarito, sigillali bene, 

portali laggiù in quello stagno e mettili 

nell'acqua." 
Il ragazzo, sempre più contento 

e speranzoso, fece quanto il Buddha 
gli aveva detto. Si recò allo stagno 
e depositò i vasi sul fondo, 

certo che il Buddha avrebbe fatto un rituale 

meraviglioso per suo padre. 

Il Buddha allora disse: 
"Bene, ragazzo; ora prendi un bastone 
e con un colpo rompi i vasi nell'acqua". 

Il giovane, sorridendo tra sé e sé, pensò: 

"Che cosa sublime, che cosa meravigliosa: 

il Beato produrrà ora un grande prodigio 

per il mio povero padre morto, 
il cui corpo ieri è stato cremato e a cui io, 

come vuole la tradizione, ho rotto il cranio 



La magia 
dei vasi 

con un colpo di bastone, per permettere 

al suo spirito di salire nei cieli. Forse ora, 

rompendo questi vasi, il suo spirito godrà 

per sempre la beatitudine dei cieli". 

Impugnò il bastone e vibrò i colpi, 

fracassando i vasi; il burro contenuto nel 

primo si sparse sulla superficie dell'acqua, 

mentre i sassi dell'altro andarono a fondo. 

Il Buddha sorrise e disse al giovane: 

"Bene, questo è tutto quello che posso fare. 

Ora va' in città; chiama quei tuoi monaci 

tanto esperti di riti e chiedi loro di venire e 

di fare i loro canti e cerimonie, implorando: 

'O sassi, o sassi, venite a galla! O burro, 

o burro, scendi sul fondo!' Fammi vedere 

se è possibile". 

"Ma, Signore, mi vuoi prendere in giro? 

Come è possibile far questo? I sassi per 

legge di natura sono più pesanti dell'acqua 

e vanno a fondo, mentre il burro, per legge 

di natura, è più leggero e perciò galleggia. 

Non è possibile che sia altrimenti". 

Il Buddha allora concluse: 

"Bene ragazzo, se conosci così chiaramente 

le leggi di natura, perché ti ostini 

a non capire quest'altra legge naturale: 

se durante tutta la sua vita tuo padre 

TEST I 

CANONICI 

ha compiuto azioni negative e pesanti 

come i sassi, sarà costretto ad affondare, 

chi può riportarlo in superficie? 

Se le sue azioni sono state positive 

e leggere come il bùrro, sarà spinto a salire, 

chi può tirarlo giù? 

Questa è la legge di natura. Ognuno alla 

fine della vita ha il peso che si è costruito 

e nessuno glielo può alleviare neanche 

di un grammo" 

(Dal "Samyutta Nikaya' - XLII, VII 6) 
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LA 
GRANDE 
FUGA 
di Ajahn Jayasaro 



Cerchiamo di sfuggire ogni momento alla nostra finitezza, corriamo ma non c'è 

via di fuga reale. Come esseri umani abbiamo la capacità di fermarci, 

guardare, imparare dalla nostra esperienza e prendere coscienza della Verità. 

Questa vita è di gran valore e può essere usata per trascendere tutta 

la sofferenza e l'intero ciclo della rinascita. 

D 
a piccolo avevo una vignetta preferita. Le vignette spesso riescono 
a catturare concisamente ciò che richiederebbe del tempo se do­
vesse essere spiegato a parole - comunque questa vignetta una di­

dascalia ce l'aveva. Era il disegno di un immenso capannone, chiuso su 

tutti i lati, ma con qualche piccolo lucernario. Ad un'estremità di questo 

immenso capannone c'era una porta, e sopra di essa la scritta "Fabbrica di 

Prodotti Suini". Davanti c'era una lunga e assai ordinata fila di maiali, al­

cuni dei quali in sovrappeso, che, leggendo giornali e chiacchierando, era­

no in attesa di varcare l'ingresso della fabbrica. In cima alla vignetta due 

giovani maialini si arrampicavano eroicamente, cercando di scappare at­

traverso i lucernari ed ecco che uno dei maiali di mezz'età - doveva esse­

re più o meno mio coetaneo - alza lo sguardo dalla sua copia del Wall 

Street Joumal e vedendo questi due piccoli maialini, esclama "Questo è il 

problema delle giovani generazioni del giorno d'oggi: tutto quello a cui 

pensano è evadere dalla realtà". Quello che il maiale vedeva erano dei 

giovani maialini del tutto irresponsabili che stavano evadendo attraverso 

le finestrelle per la luce, ma quanto può apparire irresponsabile visto da 

una prospettiva può, visto da un'altra, sembrare abbastanza razionale ed 

intelligente. Ovviamente, se uno sa cos'è un prodotto suino, è inverosimi­

le che se ne stia così ordinatamente in fila, ma la maggior parte delle per­

sone nel mondo - volendo proseguire con la similitudine - sono maiali 
che non sanno di essere carne di maiale, non sanno dove stanno andando. 

Ajahn Jayasaro 
Monaco della 

tradizione della 

foresta di Ajhan 
Chah, vive nella 

comunità 

di Amaravati e 

nei vari 

monasteri della 

tradizione in 

Europa e in Asia. 



LA GRANDE 
FUGA 

L'attitudine buddhista è sempre quella di cercare di aprirsi ed include­

re tutta la realtà dei fatti, qualsiasi aspetto influisca su di una situa­

zione. Non è un insegnamento che consiste in un determinato nume­

ro di dogmi da accettare o respingere. L'incoraggiamento è a guardare, a 

ri-conoscere il nostro stato, la nostra esistenza mme esseri umani. Ajahn 

Chah ha detto: "Il tempo sta fuggendo via. In questo preciso istante, cosa 

COS'È UNA BUONA VITA? 
POSSIAMO GUARDARE A VARI 
OGGETTI MATERIALI E, 
PERCEPENDONE LE QUALITÀ, 
AFFERMARE "SÌ, QUELLA È UNA 
BUONA AUTOMOBILE; QUELLO È 
UN BUON APPARECCHIO; 
QUELLA È UNA BUONA OPERA 
D'ARTE". MA COS'È UNA VITA 
DI QUALITÀ? COSA SIGNIFICA? 

state facendo? Come state vivendo la 

vostra vita?". 

Cos'è una buona vita? Possiamo 

guardare a vari oggetti materiali e, per­

cependone le qualità, affermare "sì, 

quella è una buona automobile; quello è 

un buon apparecchio; quella è una buo­

na opera d'arte". Ma cos'è una vita di 

qualità? Cosa significa? Il Buddha ha in­

dicato avijja, l'ignoranza, quale condi­

zione primaria della carenza qualitativa 

nelle nostre vite. Per ignoranza non si 

intende un'insufficienza di conoscenze 
nel campo della matematica o della fisica o della ragioneria, ma un difetto 

di conoscenza del modo in cui le cose sono, del reale significato della no­

stra vita umana. Vijja, conoscenza, vuol dire avere un interesse profondo 

per la nostra condizione umana, sviluppare una mente dedita all'investi­

gazione, che indaghi davvero su questa esistenza. Che cos'è questo cor­

po? Cosa è questa mente? Cosa sono le sensazioni, le percezioni, i pensie­

ri? Che cosa è la coscienza sensoriale? Dov'è la nostra individualità? 

Una delle cose che ci aiuta a provare interesse per la vita, invece che. 

trascinarci ciecamente alla deriva, è il prendere in esame la nostra mortali­

tà. Ci sono alcuni dati di fatto molto ovvi, che sono innegabili per buddhi­

sti, cristiani, adepti dello sciamanesimo o Druidi che siamo. Essendo nati, 

giorno dopo giorno diveniamo più vecchi; avremo esperienza della vec­

chiaia - a meno che non dovessimo morire prima di allora - e poi cono­

sceremo la morte. Il maestro Zen Suzuki Roshi ha paragonato la vita ad 

una nave, che dispiega le sue vele nel mezzo dell'oceano, e poi affonda, e 

io direi che questo è un dato inconfutabile. A partire dalla nascita, la vita 

umana va avanti nel processo d'invecchiamento fino alla vecchiaia, la ma­

lattia e la morte. Il fatto è che assai raramente si riflette su questo, a meno 

che la persona non sia molto dedita al sentiero spirituale. 

Il non riflettere su questi terni incide sui nostri valori, influisce sulle no­

stre scelte, ed ha un effetto su ciò a cui ci interessiamo e a cui diamo signi­

ficato. Le cose amate e quelle detestate sono condizionate dal nostro man-



• LA VIA DELLA PRATICA • 

cato riconoscimento della mortalità. Chi conosce Carlos Castaneda ricor­
derà Don Juan che gli rivela di agire come se la sua vita dovesse durare 
mille anni. Don Juan dimentica di essere mortale, mentre è proprio ricor­
dando che la morte pende sul capo che si diviene un guerriero, le cui sin­
gole azioni hanno significato e dignità. Non si può dire che il senso della 
vita venga sottratto dalla condizione di mortalità: se infatti vivessimo per 
centinaia o migliaia di anni, da dove nascerebbe l'urgenza di porre rime­
dio alle cose che vanno male, di risolvere i nostri contrasti ed il senso di 
reciproca alienazione? Se invece siamo coscienti di quanto breve, fragile e 
preziosa sia la nostra esistenza umana, ci rendiamo conto di non avere il 
tempo di indulgere in umori ed emozioni insignificanti, piccole sciocche 
gelosie ed avversioni. hnmemori della nostra mortalità, dimentichiamo la 
nostra morte imminente, consentendo a queste cose di avviluppare com­
pletamente la mente, fino al punto di una totale distorsione del senso 
complessivo di cosa è importante e di cosa non lo è. 

C'è una graziosa storia conservata nei commentari della tradizione in­
diana, risalente a duemila anni fa, al tempo del re Asoka. Molti di voi co­
nosceranno la fama di Asoka come un grande re guerriero, di grande cru­
deltà e di grandi successi. Ad un certo punto, però, Asoka incominciò a 
vedere il kamma terribilmente cattivo che stava generando e voltò pagina, 
per divenire un grande imperatore buddhista, il cui nobile regno da allora 
non fu più emulato. I suoi programmi di benessere sociale per uomini ed 
animali furono assolutamente notevoli. Lungo le strade istituì luoghi di 
ristoro dove i viaggiatori potessero sostare a riposarsi, come pure ricoveri 
per il bestiame. Il re Asoka fu quindi un sovrano illuminato - secondo 
l'accezione comune del termine - e i suoi saggi editti furono incisi s'ulle 
colonne di Asoka, delle quali alcuni resti sono visibili ancora oggi. 

N ella storia (esattamente fino a che punto sia vera, non ne sono si­

curo) il fratello minore era geloso del grande potere del fratello 

maggiore che regnava su un vasto impero. Sognava che un giorno 
il potere di quest'ultimo avrebbe potuto essere il suo, e che egli sarebbe 
potuto diventare l'imperatore. I suoi sogni si andavano moltiplicando fi­
no al punto che iniziò ad escogitare come avrebbe potuto portare a termi­
ne un colpo di stato. A volte nell'attraversare la sala del trono vi si ritro­
vava come attratto magneticamente. Si guardava intorno da un lato all'al­
tro e poi strisciava furtivamente sul trono, fantasticando su come sarebbe 
stato se lui, anziché suo fratello, fosse stato l'imperatore di tutta l'India. 
Com'è risaputo, nei palazzi anche le mura hanno le orecchie, ci sono spie 
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ovunque, nascoste dietro le tende, per cui un comportamento del genere 
non è destinato a rimanere a lungo senza essere riferito. L'imperatore 
Asoka, così, si accorse presto di quello che stava succedendo, per cui fece 
arrestare suo fratello e lo fece scortare al suo cospetto per un'udienza. 
"Tutti i tuoi piani sono stati scoperti" - disse - "e tra sette giorni avverrà 

la tua esecuzione". Le gambe di suo fra­

IL BUDDHA E I SUOI DISCEPOLI 
HANNO SOTTOLINEATO 

tello si indebolirono e divennero come 
gelatina, ed implorò pietà. Il re Asoka 
allora gli rispose "Visto che sei mio fra­
tello, e che sono un imperatore compas­
sionevole, ho intenzione di concederti di 
ottenere la realizzazione dei tuoi deside­
ri per gli ultimi sette giorni della tua vi­

ta. Non sarai costretto a languire in una 
prigione sotterranea infestata da topi e a 
mangiare pane ed acqua, ma avrai la 
possibilità di trascorrere gli ultimi sette 
giorni prima dell'esecuzione come se 

IL VALORE DI QUESTA VITA 
PER IL FATTO CHE LE NOSTRE 
POSSIBILITÀ DI SPERIMENTARE 
PIACERE E DOLORE SONO 
A UN LIVELLO APPROPRIATO 
PER IL SORGERE 
DI INTUIZIONE PROFONDA, 
COMPRENSIONE E SAGGEZZA. 

fossi tu l'imperatore. Io mi ritirerò a me­
ditare e a riposarmi un po', e tu potrai prendere il mio posto, ed essere 
l'imperatore per sette giorni. Però non potrai abbandonare il cuore del re­
gno, questo palazzo. Saranno poste delle guardie ad ogni porta ed ogni 
accesso, ma il reame interno al palazzo sarà tutto tuo. Le cortigiane dan­
zanti sono li fuori che ti aspettano con i loro strumenti musicali, e stanno 
preparando il cibo; la realizzazione di ogni tuo desiderio ti attende. Sarà 
tua per sette giorni". 

Fu così che il re Asoka se ne andò in ritiro per sette giorni. Al suo ritor-. 
no suo fratello fu condotto nuovamente al suo cospetto: "Bene, com'è an­
data? E' stato così bello come ti aspettavi? Ti è piaciuto?". Il fratello sem­
brava smagrito, pallido e smunto - "No.· ... no .... " 

"Cosa c'è che non va? Le danzatrici non sono splendide? Il cibo non è 
delizioso? Il vino non è spumeggiante? Il potere non è inebriante?" 

"No .... " 
"Allora, cos'è andato male?" 
"Ogni volta che cominciavo a godermela un po"' - rispose il fratello -

"guardavo in alto e vedevo uno di quegli inflessibili soldati piantato alla 
porta o davanti la finestra con la sua lancia e spada. A quel punto allora 
mi ricordavo "solo cinque giorni sono rimasti ... altri quattro giorni ... e 
poi sarò costretto ad abbandonare tutto questo e la mia testa verrà taglia­
ta". Il re disse: "fratello, tu hai imparato la lezione. L'esecuzione è revoca­
ta. Sei graziato". 
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Il significato della storia è ovvio, cioè che il ricordo della morte getta 

una luce completamente nuova sull'indulgere e l'essere incoscienti. Cose 

che prima erano sembrate così seducenti, così reali e desiderabili, avevano 

perso improvvisamente la loro apparenza e cessato di essere desiderabili. 

11 fratello dell'imperatore Asoka, sebbene sollevato dalla condanna ·a 

morte, non ottenne lesonero dalla morte stessa. La sua situazione era 

esattamente identica, visto che sarebbe potuto facilmente morire in 

quello stesso giorno ucciso da una qualsiasi altra cosa. Ci sono molte oc­

casioni di ammalarsi, molte occasioni di morire. Questo nostro corpo che 

ci portiamo in giro è molto fragile, e molto prezioso. Lungi dal denigrare 

l'esistenza umana, il Buddha e i suoi discepoli hanno sottolineato il valore 

di questa vita per il fatto che le nostre possibilità di sperimentare piacere e 

dolore sono a un livello appropriato per il sorgere di intuizione profonda, 

comprensione e saggezza. Se nascessimo in uno stato celeste, sarebbe co­

me soggiornare in una località di villeggiatura a cinque stelle da qualche 

parte in riva al mare - ma anche le vacanze a cinque stelle incominciano 

ad annoiare dopo che qualche giorno è trascorso. La vita in un regno 

paradisiaco sarebbe continuamente come il primo giorno passato in una 

meravigliosa località di villeggiatura, con gente che si aggira per tutto il 

tempo affaccendata in attività dedicate a noi. lnunaginate che sia come un 

disco graffiato, per cui non si fa altro che continuare a tornare indietro ad 

incontrare gli stessi splendidi amici, ancora e poi ancora e ancora e anco­

ra ... Non si possiede memoria. E' un po' così. Si può trovare molto diffici­

le sedere e tollerare i disagi della posizione a gambe incrociate, o sostene­

re la ricerca in direzione del lasciar andare gli attaccamenti e i desideri 

non salutari. Di contro, un regno paradisiaco è semplicemente troppo pia­

cevole per sviluppare un tale interesse. Non si sa quanto tempo è trascor­

so fino al momento in cui, improvvisamente, ti accorgeresti che i fiori in­

torno al tuo collo stanno incominciando ad appassire e che gli altri deva 

stanno iniziando a tenersi a distanza, rendendosi conto del processo in at­

to. Il tuo corpo inizia ad emanare un cattivo odore, e tu non sarai mai più 

uno che appartiene a quella bellissima gente. Al successivo segno di deca­

denza che scoprirai, perderai quella condizione, per ritrovarti in un luogo 

di gran lunga meno piacevole. Un regno paradisiaco è proprio come una 

sukha-vedana, una sensazione piacevole, e il piacere è semplicemente trop­
po intenso perché si possa essere saggi al riguardo, mentre in un regno in­

fernale il dolore è semplicemente troppo intenso perché sia possibile svi­

luppare pace mentale e saggezza. Il regno umano è invece una parentesi 
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di emozioni, le quali possono tutte insegnarci il Dhamma, insegnarci la 
verità dell'impermanenza, dell'instabilità, dell'insicurezza, del non-sé. 
Come esseri umani abbiamo la capacità di fermarci, guardare, imparare 
dalla nostra esperienza, e di prendere coscienza della Verità. Questa vita è 
di gran valore, e può essere usata per trascendere tutta la sofferenza e l'in­
tero ciclo della rinascita. Possiamo rispondere alla sua preziosità dando 
grande cura ed attenzione alle nostre azioni, a come agiamo verso il mon­
do fisico, a come agiamo nell'urùverso sociale che abitiamo, a come usia­
mo le nostre menti e come usiamo la facoltà della saggezza. 

Nell'insegnamento del Buddha c'è un triplice addestramento di sila, sa­

madhi e pafifia, ossia l'addestramento della condotta, l'addestramento del­
la mente, e l'addestramento della saggezza. E' un'educazione per tutta la 
nostra vita, qualcosa che portiamo con noi fino al nostro ultimo respiro, 
essere costantemente inclirù a modi della parola e dell'azione che espri­
mano bontà, saggezza e compassione, coltivando quindi nel cuore queste 
nobili qualità. 

L e quattro qualità cardinali che il Buddha ha insegnato a sviluppare 

nei nostri cuori sono chiamate brahmavihara. Per prima c'è metta, 
il senso di gentilezza e di buon augurio per tutti gli esseri. Metta 

non significa dover amare tutti. Anche se si elegge .a proprio ideale, penso 
che si troverebbe estremamente difficile da attuare, perché nutre una sen­
sibilità emotiva fatta di amore imparziale per ogrù singolo. Il senso di 
buona predisposizione, l'augurarsi che gli altri siano felici, è invece un 
aspetto che è possibile coltivare, ad esempio nella capacità di contenere 
l'antipatia senza attaccarsi ulteriormente ad essa, ma accettarla proprio in 
quanto un'ulteriore cosa verso cui esprimere benevolenza. Resistere al de­
siderio di annientare, distruggere e sbarazzarsi, con un senso di sollecitu­
dine per tutto ciò che vive, questa è una qualità che nobilita il cuore. 

Quanto più si comprende la sofferenza e si è capaci di guardarla diret­
tamente aprendosi alla sua natura pervasiva, tanto più sorge karuna, la 
compassione, che non coincide con il desiderio che la sofferenza non esi­
sta. La compassione infatti non considera la sofferenza come minacciosa o 
spaventosa. E non è neppure una sorta di pietà condiscendente. La com­
passione sorge naturalmente da una penetrazione del carattere pervasivo 
della sofferenza della vita. 

Mudita è l'abilità di gioire della bontà e del successo degli altri. Il suo 
opposto è il sentirsi oppressi, minacciati oppure oltraggiati da tale bontà. 
Come ci si sente quando si vede che quelle stesse aspirazioni a cui tendia-
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mo nella nostra vita vengono espresse da altri con più perfezione e bellez­
za che non in noi stessi? Può essere abbastanza naturale provarne gelosia, 
e questo è quanto molto spesso accade nel cuore non educato, ma non de­
ve necessariamente essere così. Con la qualità di mudita diventa possibile 
per noi ripulire quel tipo di reazione e di mediocrità del cuore, e gioire 
per quant'è meraviglioso che qualcuno possa essere 
così gentile, che possa essere così saggio, e così intel­
ligente ed articolato. Si può usare questa gioia com­
partecipe come meditazione, e vedere che le buone 
qualità e i buoni risultati altrui rendono più ricco 
ciascuno di noi: quando si è capaci di vedere che 
non ci diminuiscono, ma che ne siamo arricchiti, al­
lora tutta la meschinità e la gelosia possono sempli­
cemente dissolversi. 

Upekkha in questo contesto è serenità della men­
te. E' paragonabile alla marcia neutra di un'auto­
mobile - prima di poter ingranare una marcia biso­
gna passare per quella neutra. Ci può essere un 
sincero desiderio di rendere gli altri felici oppure 

METTA NON SIGNIFICA DOVER 
AMARE TUTTI. ANCHE 
SE SI ELEGGE A PROPRIO 
IDEALE, PENSO CHE 
SI TROVEREBBE ESTREMAMENTE 
DIFFICILE DA ATTUARE, 
PERCHÉ NUTRE UNA 
SENSIBILITÀ EMOTIVA 
FATTA DI AMORE IMPARZIALE 
PER PER OGNI SINGOLO. 

di ridurre o eliminare la loro sofferenza ma, per una qualche ragione, ci 
si ritrova incapaci di farlo. Può darsi che non sia la situazione giusta, o 
che la persona in questione non ci rispetti abbastanza per poter racco­
gliere il nostro consiglio, o potrebbe essere che ci stiamo esprimendo 
miseramente e maldestramente nei nostri sforzi di aiutare, non avendo 
scelto il momento o il luogo appropriati - può darsi insomma che per 
qualche motivo non funzioni. L'ingratitudine o il disprezzò per il nostro 
tentativo d'aiuto mostrato da qualcuno possono ferirci molto. In casi del 
genere possiamo dimorare nell'equanimità, che è il riconoscimento che 
tutti siamo i titolari delle nostre azioni e nasciamo dalle nostre azioni, 
che non possiamo portare via il kamma di quella persona dalla persona 
stessa, ma che possiamo restare comunque pronti. In qualsiasi momento 
la situazione dovesse mutare, in qualunque momento fossimo in una 
posizione per poter fare qualcosa di positivo, noi lo faremo. In una con­
dizione in cui l'azione non farebbe altro che peggiorare le cose, possia­
mo restare in pace con noi stessi, in equanimità, che non è un'ottusa in­
differenza che dice "va bene, se è così che la pensi, tu vattene per la tua 
strada che io me ne andrò per la mia". E' un'umile ammissione che al 
momento non possiamo fare nulla, ma restano una prontezza e una dis­
ponibilità, una generosità di base del cuore, che è pronto a mettersi da 
parte e a fare quanto è necessario quand'è possibile che sia fatto bene, 
per il giovamento e la felicità di tutti quelli che sono coinvolti. 
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A volte i buddhisti sono accusati di essere eccessivamente passivi - "si 
trovano nel mezzo di situazioni incredibilmente ingiuste, circondati tut­
t'intorno dalla sofferenza, e tutto quello che fanno è semplicemente star­
sene seduti, chiudere gli occhi e pensare 'che tutti possano essere felici!'. 
Pensano che sia tutto lì, credono di aver fatto quello che c'era da fare." Io 

IN CALIFORNIA ALCUNE 
COMPAGNIE ASSICURATIVE 
RIDUCONO IL PREMIO 
DELLE POLIZZE SULLA SALUTE 
A CHI PUÒ PROVARE CHE 
QUALCUNO PREGHERÀ PER LUI 
QUALORA DOVESSE AMMALARSI. 
PRESTIGIOSE ISTITUZIONI 
HANNO DIMOSTRATO CHE QUESTO 

ritengo che quest'accusa sia ingiusta per 
una serie di motivi. In primo luogo, non 
negherei certamente il potere di quel ti­
po di attività che viene denigrato da una 
simile visione, poiché l'influenza creata 
dall'intenzione salutare e da quel genere 
di meditazione è incredibile. Mi hanno 

1 HA REALMENTE EFFETTO. 

raccontato che in California alcune com­
pagnie assicurative riducono il premio 
delle polizze sulla salute a chi può pro­
vare di avere qualcuno che pregherà per 
lui qualora dovesse cadere malato. Ci 
sono prestigiose istituzioni che hanno 
dimostrato che questo ha realmente ef­

fetto, anche se tu non sai che c'è qualcuno che sta pregando per te. 
A parte il tangibile ed oggi sempre più riconosciuto potere della mente 

concentrata, la critica è anche male impostata, in quanto basata su di uno 
studio piuttosto superficiale degli insegnamenti del Buddha, che sono as­
sai spesso travisati in quanto decontestualizzati - è gli insegnamenti del 
Buddha erano sempre inseriti in un contesto. 

e 'è un altro gruppo di dhamma correlati a queste quattro qualità 

interiori, e sono le modalità attraverso cui queste ultime trovano 

espressione nel mondo. La prima è la qualità di dana, il dare, che è 
il dono di beni materiali, la condivisione della propria ricchezza o di qual­
siasi cosa una persona possieda. Come laici probabilmente si possiedono 
denaro o beni da poter condividere con coloro che si trovano in una con­
dizione di sofferenza e meno agiata economicamente. Come monaci non 
possediamo molto da condividere, ma nella nostra comunità, quando ci 
viene offerto qualcosa, lo condividiamo tra noi. L'intenzione di dare e 
condividere è importante. C'è anche il dono del perdono a chi ci ha fatto 
del male, intenzionalmente o non intenzionalmente, apertamente o alle 
nostre spalle, il dono della disponibilità a lasciar andare ogni senso di ri­
sentimento o negatività che proviamo. E quando si p�rdona l'altro, 1' altro 



• L A  V I A D E L L A PRATICA • 

perdona noi. Credo che questa sia una verità davvero profonda della qua­
le fare esperienza è possibile. 

Possiamo anche offrire conoscenze, abilità acquisite, cose studiate ed 
apprese che risulteranno di beneficio ad altri, senza tenerle esclusivamente 
per noi stessi, pensando "io so tutte queste cose che altri non sanno. Sono 
stato monaco per vent'anni. Non ho intenzione di insegnare a nessun al­
tro, così potrò preservare la mia posizione sulla cima del mucchio." Non 
trovate che sarei una figura abbastanza vergognosa se la pensassi in que­
sto modo? Il Buddha stesso ha detto "non ho una mano chiusa, una mano 
avara. Condivido tutto quello che so, che vi sarà di giovamento". Il dono 
supremo è il dono del Dhamma, il dono di comprendere come sconfiggere 
le contaminazioni e sviluppare le qualità benefiche al fine di prendere co­
scienza della Verità. Questa è dunque la prima qualità, la qualità di dana. 

La seconda qualità è piyavaca, la parola amabile: un parlare che è un 
piacere ascoltare, un tesoro che arriva al cuore, è garbato, gentile, .appro­
priato, fedele al vero e saggio, parole che la gente custodisce dentro di sé 
e ricorda. E' meraviglioso se qualcuno si avvicina e ti dice: "ti ricordi di 
quando mi hai detto quella cosa, .tre mesi fa? Non ho mai dimenticato 
quello che hai detto quel giorno. Ha avuto un così grande significato per 
me." Forse vi è capitato di fare un'esperienza del genere. Quella è 
piyavaca; la parola da cuore a cuore, appropriata e ponderata, colma di 
gentilezza amorevole, con l'augurio che la persona che l'ascolterà ne rice­
verà giovamento. 

Atthacariya è servizio sociale, atti di benevolenza che esprimono buona 
volontà in termini comunitari. Fare le cose senza il bisogno che ci venga 
chiesto, vedere che c'è una cosa che va fatta e farla molto silenziosamente, 
senza che nessun altro debba saperlo, non andare in cerca della lode, non 
mirare al riconoscimento, ma semplicemente gioire nel fare qualcosa che 
è di beneficio al gruppo, alla comunità, alla propria famiglia, al monaste­
ro, o a chiunque altro. Non deve essere qualcosa di eroico, ma azioni mol­
to piccole, molto accorte, ponderate. Sono queste le gocce, il "goccia dopo 
goccia" che riempie il vaso di qualità salutari, bontà e gentilezza, in virtù 

dell'aspirazione ad agire momento per momento secondo ciò che è salu­
tare, gentile ed utile - ecco come la mente diviene ripulita. 

L 'ultima di queste qualità è samannata, il comportarsi appropriatamen­
te e correttamente in ciascuna comunità. Quello che ostacola questa 
qualità è la considerazione di sé, nelle sue diverse espressioni. C'è un 

senso di presunzione, atimana, legato al credere di conoscere tutto - "su 
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questo punto ho scordato più di quanto voi non riuscirete mai a saper­

ne!". Ti ritieni superiore. Pensi che tu hai ragione e gli altri hanno torto, 

che tu sai tutto e loro non sanno nulla. Quest'atteggiamento è un ostacolo 

all'armonia, alla coesione sociale, e ad un'atmosfera salutare all'interno di 

una comunità. Poi, accanto ad atimana, c'è mana, l'ordinaria considerazio­

ne di sé - "Io sono bravo quanto te. Chi sei tu per dirmi cosa dovrei fare? 

ABBIAMO CONSIDERAZIONE 
DI SUPERIORITÀ, UGUAGLIANZA 
ED INFERIORITÀ CHE 
Cl IMPEDISCONO DI VIVERE NOI 
STESSI COME MEMBRI PIENI 
E COMPLETI DELLA SOCIETÀ DI 
CUI FACCIAMO PARTE. LASCIAMO 
ANDARE QUESTE IDEE DI CHI 
SIAMO: SONO BASATE SU DI 
UN MODO ERRONEO DI GUARDARE. 

Siamo tutti uguali!" E c'è l'attaccamento 

a questa opinione. Oppure c'è un "non 

sono capace di fare nulla. Chiunque è 

migliore di me. Non oso fare niente che 

qualcun altro potrebbe vedere, perché 

questi si prenderebbe solo gioco di me. 

Sono così disperato." Questo è un altro 

tipo di considerazione di sé. Abbiamo 

dunque considerazione di superiorità, 

uguaglianza ed inferiorità che ci impe­

discono di vivere noi stessi come mem­

bri pieni e completi della società di cui 

facciamo parte. Queste idee di chi sia­
mo, di essere qualcosa in particolare, di "io sono questo" ed "io sono 

quello" le lasciamo andare vedendo che sono basate su di un modo erro­

neo di guardare. Sareste veramente in grado di indicare un particolare 

tratto caratteriale e di affermare che "quello è ciò che veramente sono"? 

Quando ci soffermiamo ad investigare, vediamo che "io sono realmente 

senza speranza", "io sono realmente grande", "questo è ciò che sono real­

mente nella mia essenza", "io sono questo" ed "io sono quello" sono tutte 

semplici convenzioni. 

Nel Buddhismo si pratica in modo da armonizzare l'interiorità con l'e­

sterno. All'interno c'è la coltivazione di gentilezza amorevole, compassio­

ne, gioia empatica ed equanimità, che viene esternata con atti di benevo­

lenza e accortezza, con il parlare amabilmente, attraverso il servizio socia­

le, con serenità d'espressione ed appropriatezza nella propria condotta 

verso le persone con cui ci troviamo ad interagire nelle particolari situa­

zioni. La sensibilità ci guida verso ciò che è appropriato, giusto e vero, an­

ziché alla reazione condizionata e a false idee in merito a chi noi siamo e a 

come dovremmo essere percepiti. 

Ass. Santacittarama, 2004.- Traduzione di Giuliana Martini 

• • 



Uno sguardo 

nella tradizione 

vajarayana 

ci la conoscere 

l ' importanza 

dei  maestri, della 

yidam e dei 

protettori lungo 

i l  cam m i n o  

sp i r i tua le 

del praticante. 
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LE TRE RADICI 
DEL VAJRAYANA 

Da LE PUR ET 
L'IMPUR, 

edizioni Claire Lumiére 

di Khenpo Ladro Donyod 

L 
'asse portante di ogni pratica buddhista è formata dai tre Goielli. 

Nella tradizione vajrayana ci sono inoltre quelle che vengono chia­

mate le tre radici: i lama, radici della grazia o energia spirituale; gli yi­

dam (divinità della meditazione), radici delle realizzazioni spirituali; i pro­

tettori, radici dell'attività del Risveglio. 

In altre tradizioni c'è la figura del maestro spirituale, che non è chiama­

to Lama (parola tibetana corrispondente al sanscrito guru, cioè maestro), 

ma "amico virtuoso". Il suo ruolo è importante, ma indica semplicemente 



LE TRE RADICI 
DEL VAJRAYANA 

[1] La principale 
differenza tra un lama 
e un semplice 
direttore spirituale 
riguarda 
la trasmissione 
della grazia o energia 
spirituale. 
Un direttore spirituale 
si limita a guidare 
sul Sentiero, mentre 
un lama aggiunge 
a questo ruolo una 
trasmissione 
specifica dell'energia, 
in particolare con le 
iniziazioni, che sono 
dei vettori di forze. 
L.:energia o grazia 
del Risveglio può 
essere paragonata 
ai raggi del sole 
e il lama alla lente 
che li focalizza e ne 
moltiplica la potenza. 

(2] Nella fase 
di generazione 
il meditante visualizza 
le divinità, il campo 
puro, ecc. senza 
porsi il problema 
della quiddità 
(essenza intrinseca) 
del soggetto che 
medita e dell'oggetto 
meditato. Nella fase 
del completamento, 
che può essere 
con o senza 
visualizzazioni, 
si cerca di scoprire 
la vera natura della 
mente. Queste 
due fasi sono tipiche 
del vajrayana, ma 
corrispondono alle 
due tappe meditative 
del piccolo 
e del grande veicolo: 
la pacificazione 
mentale (tibetano: 
shiné; sanscrito: 
samatha) e la visione 
profonda (tibetano: 
lhatong; sanscrito: 
vipasyana; pali: 
vipassana). 
[3] La parola 
mahamudra 
in questo contesto 
indica la pratica 
che porta 
a riconoscere la vera 

un uomo che ci guida lungo il Sentiero, un di­

rettore spirituale. Nel vajrayana il Lama, nel 

senso più alto del termine, è considerato supe­

riore allo stesso Buddha: non perché le sue 
personali qualità siano superiori a quelle del 
Buddlha, ma perché con la sua gentilezza e la 

sua bontà aiuta il discepolo a raggiungere il Ri­
sveglio in una sola vita [1]. 

Un discepolo vajrayana può avere uno solo o numerosi lama. Khyum­

po Neljor, uno dei grandi yoghi del passato, ne ebbe 150; altri ne ebbero 

uno solo. Queste soluzioni sono entrambe valide. Avere un solo lama non 

significa che non si frequentino altri lama, soltanto che gli altri sono consi­
derati emanazione del proprio Lama. Quello che conta è affidarsi al lama, 

si tratti di uno solo o di tanti. Chi segue un buon Lama con completa fidu­
cia ne riceve I' energia spirituale o grazia e quindi si purifica da ogni kar­

ma negativo ed acquista la capacità di ottenere le realizzazioni spirituali 

del vajrayana praticando le due tappe della meditazione: la generazione e 

il completamento [2]. 

Il vajrayana aggiunge al concetto di Lama quello di lama-radice. In Oc­
cidente (ma accadeva anche in Tibet) non si sa bene con quale criterio egli 

possa essere riconosciuto. In linea generale, perché si possa dire che un 
maestro è il nostro lama-radice, è necessario che con insegnamenti, istru­

zioni per la meditazione e iniziazioni si sia stabilita tra lama e discepolo 
una connessione, senza di che non possiamo dire che un 'lama, per quan­
to alto sia il suo livello, è il nostro lama. 

Più precisamente: il lama-radice, nel senso stretto del termine, è colui 
che ci svela la vera natura della 'nostra mente, colui che ci insegna la ma­

hamudra [3]. Il maestro, le cui istruzioni ci portano a diventare consapevo­
li della natura ultima del nostro essere, è il nostro lama-radice, abbia o 

meno un rango elevato nella gerarchia. 

Riassumendo: affinché un maestro che ci guida possa essere considera­
to il lama-radice bisogna che tra noi e lui esista una relazione che com­

prende tre tappe: insegnamenti sulla natura ultima della mente; medita­
zioni secondo le sue istruzioni ed infine I' esperienza personale diretta del­

la natura ultima. 

Lodro Donyod è un khenpo (lama studioso) della tradizione vajarayana 

Kagyupa. Vive in India. E' stato il principale aJlievo di  Bokar Rimpoce, 
grande maestro della tradizione, recentemente scomparso. 
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Alcurù praticanti credono che il proprio lama-radice non possa essere 

che di altissimo livello gerarchico, come il Dalai Lama o il Karmapa; ma 

per quanto questi lama ci diano le giuste istruzioni che conducono alla 

natura ultima, se non mettiamo in pratica i loro insegnamenti con la me­

ditazione non potremmo dire, in senso stretto, che si tratta dei nostri la­

ma-radice. Se invece riusciamo a percorrere tutte e tre le tappe sopra indi­

cate, allora il nostro maestro, si tratti di un grande lama 0 di una lama or­

dinario, è il nostro lama-radice: per noi è Vajradhara [4], il Buddha pri­

mordiale. 

GLI ALTRI MAESTRI 
Gli altri maestri, dai quali possiamo ricevere iniziazioni o insegna­

menti, sono tecnicamente designati "maestri da cui si riceve la bontà". 

Il loro ruolo, per quanto inferiore, non è trascurabile e il discepolo deve 

trattarli con il dovuto rispetto. Ogni essere, da cui riceviamo anche solo 

qualche parola di insegnamento, diventa per ciò stesso uno dei nostri 

maestri; non trattarlo con rispetto sarebbe un atto negativo. Il lama non ri­

cava nessun vantaggio personale dal rispetto che gli si dimostra; è in cau­

sa solo il bene del discepolo, che così è indotto a moderare l'eccessiva con­

siderazione che può avere di se stesso. E' anche un mezzo per purificarsi 

ed accumulare meriti [5]. 
Quando riconosciamo a un lama il ruolo di lama-radice, dobbiamo 

considerarlo come se fosse Vajradhara e affidarci a lui con completa fidu­

cia. A sua richiesta, dovremmo essere disposti anche a buttarci nel fuoco, 

ma evidentemente non ce lo chiederà mai. La vita di Milarepa offre un 

esempio eloquente della relazione tra maestro e discepolo e dell'accetta­

zione fiduciosa di ogni prova che possa essere richiesta. 

E' importante saper distinguere tra il lama-radice e i lama da cui si 

riceve la bontà. Molti praticanti attribuiscono erroneamente la funzione 

di lama-radice a maestri da cui hanno ricevuto iniziazioni e istruzioni, 

anche quando queste non aiutano a raggiungere la mahamudra, il rico­

noscimento della natura della mente. Altri praticanti fanno l'errore op­

posto: ricevono le giuste istruzioni sulla mahamudra, meditano riferen­

dosi a questa pratica e sviluppano una realizzazione interiore; ma se il 

maestro che li ha guidati su questo cammino è un maestro ordinario, 

senza ranghi speciali nella gerarchia, non lo considerano lama-radice. 

Si tratta in entrambi i casi di atteggiamenti sbagliati; bisogna riconosce­

re senza malintesi chi è lama-radice e chi invece è solo un maestro da 

cui si riceve la bontà. 

natura della mente, 
ma può significare 
anche la 
realizzazione che ne 
consegue. 

[4] Vajradhara 
(tibetano: Dorje 
Chan) è, nei tantra, 
la forma 
emblematica del 
maestro eterno, 
è il Risveglio infinito 
che prende una 
forma (ma senza 
subirne le limitazioni) 
per trasmettere 
la grazia e indicare 
il cammino agli esseri 
finiti quali noi siamo. 
Il discepolo 
si rivolge quindi 
al suo lama-radice 
come se fosse 
Vajradhara: non una 
semplice persona 
umana, ma la 
presenza reale del 
Risveglio che irraggia 
la propria grazia 
attraverso un essere 
umano. Per questo 
discepolo il lama 
diventa il riftesso nel 
tempo presente della 
teofania eterna. 

[5] Purificarsi significa 
cancellare dal proprio 
subconscio le 
impronte karmiche 
negative; accumulare 
meriti significa farsi 
una scorta 
di impronte positive. 
Le azioni positive 
e quelle spirituali 
hanno tutte questo 
doppio effetto, 
ma ci sono pratiche 
con una specifica 
azione di 
purificazione ed altre 
più adatte per 
l'accumulazione. 
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[6] In corrispondenza 
al sanscrito 
ishta-devata, "divinità 
di elezione", la parola 
tibetana yidam 
si scompone in 
yi (mente) e dam 
(promessa o 
impegno). C'è qui 
un doppio significato: 
avendo ricevuto 
una iniziazione, 
il discepolo 
si impegna 
a mantenere verso 
l'yidam un legame 
di venerazione 
e di assimilazione 
al proprio essere; 
l'yidam da parte 
sua si impegna 
a proteggerlo, 
a guidarlo 
e a trasmettergli 
la propria energia 
spirituale. 
In altri termini: 
la mente limitata 
si lega con un 
giuramento alla 
natura illimitata 
e luminosa della 
mente in se stessa 
e tale mente, 
da parte sua, 
assume l'aspetto 
e la dinamica 
dell'yidam 
per assorbirsi 
in se stessa. 

YIDAM 
Gli Yidam [6], divinità di meditazione, sono la seconda radice del vaj­

rayana. Si presentano con aspetti così diversi tra loro da lasciare scon­

certati: ce ne sono con espressione pacifica e con espressione adirata, di 

colore bianco, blu, giallo, rosso, verde, nero; hanno un numero più o me­

no grande di teste, di braccia, di gambe; talvolta sono maschi, talvolta 
femmine. Queste numerose differenze altro non esprimono che la molte­

plicità dei "mezzi abili" messi in atto dal Buddha per aiutare gli esseri 

lungo il Sentiero. Questi esseri hanno gusti, aspirazioni e capacità mentali 

molto diverse tra di loro. 
Le differenze nelle forme, nei colori, nel genere maschile o femminile 

degli Yidam permettono di andare incontro a queste diversità e di com­

piere un lavoro di trasformazione interna che si adatta ad ogni specificità 

mentale. 

Le caratteristiche degli Yidam non sono frutto di gratuita fantasia o di 
scelte arbitrarie, ma esprimono simbolicamente aspetti diversi del Risve­

glio e del Sentiero. Una divinità non ha tre occhi per vedere meglio e non 

brandisce un pugnale per ammazzare qualcuno. Ecco, a titolo di esempio, 

alcuni di questi significati simbolici: 
• l'accoppiamento fra divinità, tanto spesso male interpretato, attiene 

alla natura stessa della mente che è, contemporaneamente e indissolubil­

mente, vacuità (cioè insostanzialità) e chiarezza (cioè coscienza e creativi­

tà). La divinità femminile esprime l'aspetto vacuità, la divinità maschile 

l'aspetto chiarezza; esse simbolizzano anche saggezza e mezzi abili, che 
corrispondono, in riferimento al Sentiero, alle qualità di vacuità e chiarez­

za. Siamo molto lontani da un qualsivoglia riferimento al desiderio ordi­
nario; 

• tre occhi sono il simbolo sia della conoscenza dell'insieme dei feno­

meni nei tre tempi (passato, presente e futuro), sia della conoscenza ulti­

ma, al di là della dualità; 

• il coltello impugnato da alcune divinità è il simbolo della saggezza 

che realizza il non-sé e che quindi tronca la concezione di un ego ed ucci­

de il nemico annidato nella dualità; altre armi impugnate dalle divinità 
hanno in generale questo stesso significato; 

• i  gioielli (diadema, orecchini, collane, braccialetti, ecc.) indicano le 

sei perfezioni trascendenti (le sei Paramita, come pure la preziosità del­

le infinite qualità del Risveglio; 
• il colore bianco significa assenza di ogni passione, purezza perfet­

ta; i colori nero o blu significano vacuità immutabile, la natura ultima 

di tutti i fenomeni, non soggetta a mutazioni; il colore rosso è il simbolo 

della compassione universale. 
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Anche nella via dei sutra si incontrano delle 
divinità, ma il praticante le concepisce sempre 
come esterne a se stesso, mentre nel tantra vi­
sualizza se stesso nella forma della divinità, al­
la quale si assimila. Si libera così dalla conce­
zione di un ego esistente intrinsecamente, in 
cui ci siamo identificati da un tempo senza ini­
zio. Durante questa visualizzazione, l'idea di 
un "io" non si riferisce più al corpo ordinario, 
ma al corpo della divinità, che è senza sostanza. Si raggiunge così una pri­
ma tappa verso il perfetto "non-sé", verso la disidentificazione con una 
entità limitata. In questa pratica, oltre a visualizzarci nella forma della di­
vinità, meditiamo che tutte le manifestazioni sono il campo puro della di­
vinità e in tal modo ci si distacca gradualmente dalla concezione materia­
le e falsa della manifestazione, per approdare a una visione delle appa­
renze molto più pura. 

VISUALIZZARSI COME DIVINITÀ 
Visualizzare se stessi nella forma di una divinità può risultare dif­

ficile per un principiante; dalle normali abitudini può essere indotto 

a pensare che chi medita è qui e la divinità meditata gli si trova di 

fronte o, inversamente, che la divinità è qui e il meditante di fronte. 

E' difficile svincolarsi dall'idea dualistica di un soggetto che medita e 
di un oggetto meditato. Ma gradualmente, proseguendo nella pratica, 
si arriva a riconoscere che il corpo della divinità e la nostra mente sono 
la stessa cosa; il dualismo tra meditante e oggetto di meditazione si dis-

\. solve. E' importante arrivare a riconoscere che il cÒrpo della divinità al­
tro non è che la chiarezza della mente, senza nessuna realtà materiale, 
come l'arcobaleno nello spazio o il riflesso di uno specchio, che è visibi­
le anche se non ha sostanza. 

Questa fase della meditazione viene definita fase di generazione e ad 
essa fa seguito la fase di completamento: la manifestazione della divinità 
si assorbe allora nella vacuità e la mente dimora con naturalezza in se 
stessa, senza oggetto, senza punti di riferimento. 

Gli yidam hanno tutti lo stesso potere di generare i diversi compimenti 
in colui che li medita: lunga vita, assenza di malattie, sviluppo dell'intelli­
genza, superamento degli ostacoli, consapevolezza della natura ultima 
della mente. Molti di loro, peraltro, hanno dei poteri specifici: la compas­
sione per Cenresi, la saggezza per Manjushri, la realizzazione di maha-

Sradicatore di 

tutte le paure, 

garante 
dell' appagamento 

senza ostacoli di 

tutti 
i desideri, nostra 

unica madre Tara, 

fate attenzione 
a questa richiesta! 

Vi prego 

manifestate 

la vostra attività 

illuminata 

in modo 
che la suprema 

emanazione 

del Lama Nostro 

solo padre, sole 

radiante degli 

esseri, ritorni 

presto di nuovo! 

Così , il più umile 
discepolo dello 

stesso protettore, 

Lodro Denyod, 

un khenpo solo 

di nome, 

ha pregato 

in modo conciso. 
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mudra per Chakrasamvara. Tara, da parte sua, 
libera dai pericoli e dalle paure. Anche i vostri 
medici hanno tutti una formazione di base co­
me generici, che permette loro di occuparsi di 
qualsiasi malattia, ma molte volte hanno anche 
una specializzazione - gli occhi, l'apparato di­

gerente, l'apparato respiratorio, ecc. - che li 
rende particolarmente indicati in un campo 

specifico. La stessa cosa, più o meno, accade per le divinità. 
I praticanti ricevono di solito numerose iniziazioni, attraverso le quali 

entrano in relazione con numerose divinità. Idealmente, sarebbe ottima 

cosa meditare con regolarità su ciascuna di queste divinità, ottenendo così 
nell'ipotesi migliore il conseguimento del Risveglio in questa stessa vita, 
o, quanto meno, di disporre di una connessione i cui benefici si faranno 
sentire nelle vite future. Ma se, per ragioni di tempo o altro, non fosse 

possibile compiere le meditazioni su tutte le divinità, bisogna fare regolar­
mente almeno la meditazione su un Yidam (Cenresi o un altro), che allora 
diventa per noi Yidam-radice e riunisce in sé l'essenza di tutti gli altri. 

I PROTETTORI 
Al gruppo degli Yidam il vajrayana aggiunge quello dei protettori, o 

divinità protettrici, che sono la terza Radice. Quando si è impegnati in 

una via spirituale, si incontrano di continuo ostacoli, difficoltà e circo­

stanze avverse esterne ed interne. Questo accade con più frequenza nel 
vajrayana, in ragione della sua incisività. I protettori e i guardiani del 
Dharma hanno la funzione di eliminare gli ostacoli. Anche loro, come gli 
Yidam, sono numerosi e di forma molto varia; in genere hanno l'aspetto 
adirato e impugnano armi. Ma non è il caso di spaventarsi: non sono in 
agguato per assalire qualche nemico esterno ma, simbolicamente, com­
battono le passioni interiori che possono sviarci dal Sentiero. 

Una pratica completa di vajrayana deve comprendere un collegamento 
con tutte e tre queste Radici. Per rendere più efficace tale pratica, bisogna 
inoltre possedere tre qualità: fiducia, compassione e intelligenza spiritua­
le. La più importante di queste qualità, quella la cui mancanza impedireb­
be qualsiasi progresso spirituale, è la fiducia nei maestri e nell'insegna­
mento. Quando si possiedono queste tre qualità e si è collegati con le tre 
Radici, esistono le condizioni per praticare il vajrayana in modo perfetto e 
raggiungere il Risveglio in questa stessa vita. Se manca qualcuna di queste 
condizioni, il Risveglio, secondo le parole del Buddha, potrà essere realiz­
zato durante il Bardo o, al più tardi, nel corso delle 16 prossime esistenze . 

• • 



• L A  V I A  D E L L A P R A T I C A  • 

di Diane Eshin Rizzetto 

Quando guardiamo gli altri li vediamo attraverso le esperienze passate 

e fermiamo la nostra dispon ib i l ità, li congeliamo in personaggi che oggi forse non 

sono più. Come possiamo scongelare la nostra visione? 

Dal libro in uscita: 
WAKING UP 

TO WHAT YOU DO, 
Shambala 

Publications, Maggio 
2005 

per concessione 
dell' autrice 

A 
d ogni incontro incontriamo uno sconosciuto" . Queste parole di 

Eliot tratte da The Cocktail Party, mi risuonano in mente quan­

do mi ritrovo a tirar fuori con mio marito un commento su qual­

cuno di cui entrambi pensiamo che "non sia troppo affidabile". 

Come posso sapere che ne è stato di questa persona dall'ultima volta che 
l'ho vista? Perché scelgo di congelare la sua immagine nella mia mente 

giudicandolo "non affidabile"? A che cosa mi sono attaccata nell'intervallo 

dal nostro ultimo incontro? Quando al contrario scegliamo di incontrare 
gli altri come sconosciuti, i nostri cuori sono aperti alla possibilità e al cam­

biamento. Il maestro zen Robert Aitken Roshi ci ricorda che "una cosiddet-



ta colpa è un punto debole in cui il carattere può cambiare". Molti anni fa, 

quando ero una madre sola, ho trovato vari lavori come operaia o came­

riera per mantenere i miei figli e me stessa. Ad un certo punto ho persino 

avuto un impiego come segretaria in un ufficio legale mentendo sulle mie 

conoscenze. In breve tempo il mio capo si rese conto che non avevo nean­

che la metà delle competenze che avevo dichiaro di possedere. Invece di 

rimproverarmi o licenziarmi, giustamente, rispose cercando il modo di 

aiutarmi. Credo che quello che vide nel mio sotterfugio era ciò che qual­

cuno chiama impudenza che, se correttamente incanalata, era un tratto 

che poteva aiutarmi a superare molti degli ostacoli in cui mi sarei imbat­

tuta in futuro. Se avesse congelato la sua percezione di me come una per­

sona che mente, non avrebbe potuto darmi l'opportunità di andare oltre 

quella percezione. 

Non avevo certo compreso questo al momento, ma forse alcuni tra le 

centinaia di studenti che ho incontrato come sconosciuti negli ultimi tren­

ta anni di insegnamento, hanno tratto beneficio dalla volontà del mio ca­

po di incontrarmi con apertura e possibilità. 

Ci sono molti modi in cui possiamo bloccare il modo in cui vediamo 

gli altri, anche quelli a noi più vicini. Ho osservato questo nelle vite di di­

versi miei studenti di fronte alla sfida di dover prendersi cura dei genitori 

anziani. Come è difficile vedere i nostri genitori, coloro che per primi si 

sono presi cura di noi, come persone che hanno bisogno di aiuto. Questa 

trasformazione non avviene tutta d'un colpo, ma con ogni piccolo bigliet­

to che non è stato pagato o ogni piccola caduta, un pezzetto della nostra 

visione cristallina del passato è fatta a pezzi, finche ci meravigliamo: "Ma 

chi è questa persona?" 

Uno studente parlava di come fosse stanco di sentire sempre la stessa 

storia di come sua madre era stata costretta da ragazza a lasciare la sua 
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casa, il suo ragazzo e tutti i suoi amici per andare in un altro paese, con 

una lingua e una cultura completamente estranea per lei. Dopo settanta­

cinque anni raccontava sempre la stessa storia. Quando egli comprese che 

la tagliava fuori, cambiando soggetto, facendo un'altra cosa, solo per non 

starla a sentire recitare lo stesso vecchio nastro, decise di fermarsi e di cer­
care di starla realmente a sentire, di mettere in atto la pratica del vedere la 

madre come una sconosciuta. 

Appena cominciò a fare così, la sua curiosità si ridestò e iniziò a farle 

delle domande: "Era il tuo primo ragazzo?". "Vi siete mai baciati?" "Lo 

hai mai detto a tuo padre?" Poco a poco, si interessò a quel racconto mai 

raccontato, così ricco e pieno di sorprese. In qualche modo vedo questa 

come una "riconciliazione". Facendo questa pratica, poco a poco, possia­

mo incontrare di nuovo i nostri genitori ma solo se se lasciamo andare il 

vecchio e li vediamo come sconosciuti - anche solo per pochi momenti. 

L'approccio di vedere gli altri come sconosciuti sottintende il precetto di 

parlare degli altri con apertura e possibilità. Spesso questa idea si esprime 

con frasi tipo " non discutere le colpe degli altri" e " astieniti dai pettego­

lezzi e dal parlare alle spalle". Questo precetto ci invita a ricercare profon­
damente gli assunti e le credenze che trovano spazio nei nostri commenti, 

quando parliamo sminuendo gli altri e li biasimiamo per ciò che pensia­

mo siano le loro colpe. 

Parlare a voce alta sminuendo un'altra persona può avere effetti che 

vanno lontano e a un livello più profondo una mente, bloccata da una vi­

sione congelata dell'altro, sia che i pensieri siano o meno espressi, non è 

capace di essere aperta e sveglia. In un senso più ampio, questo precetto 

ci invita non solo a parlare, ma ad incontrare anche coloro che pensiamo 

di conoscere bene - come nostro padre o nostra madre - come se fosse la 

prima volta, come nella poesia di Eliot. 

e ome è possibile fare questo, vi chiederete? Come possiamo libe­

rarci del passato e non bloccare il futuro? Incontrare un altro come 

uno sconosciuto non significa dimenticare il passato, ma piuttosto 

significa non attaccarsi al passato. Significa riconoscere che ciò che pen­

siamo, sappiamo degli altri può essere solo un ricordo delle nostre espe­

rienze passate e, che lo sappiamo o no, proprio come noi, hanno cambiato 

dall'ultima volta in cui ci siamo visti. 

Per esempio, ieri potete aver avuto uno scambio duro con qualcuno e 

aver pensato che era una persona spiacevole. Se incontrate quella persona 

con le parole di ieri che echeggiano nella vostra mente, è come se vedeste 
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l'altro attraverso occhiali colorati. In tal caso, gli occhiali sono colorati: 

spiacevole. Quali sono le voci e le immagini dei ricordi recenti e lontani 

che bloccano il nostro "conoscere" questa persona? E' qui il paradosso di 

questo precetto: per conoscere veramente una persona bisogna essere 

aperti alla possibilità del cambiamento e a riconoscere che possiamo vera­

mente conoscere quella persona solo nel momento presente. 

Lavorando con questo precetto, molte persone hanno trovato utili i se­

guenti esercizi. Provateli prima con persone che non vi suscitano forti rea­

zioni negative, poi piano piano rivolgetevi a persone per cui avete una 

forte antipatia. 
1. Fermatevi. Guardate. Ascoltate. Notate il modo in cui parlate degli 

altri - aperto, subdolo, critico. Prendete un giornale. Sentite le vostre pa­

role mentre parlate, ascoltate il tono. Per esempio, Harry non ha finito il 

suo compito (informazione fattuale). E' un irresponsabile e non si può 

contare su di lui (giudizio). Il vostro tono suggerisce il fatto o è un dito 

puntato? 

2. Sperimentate. Notate ogni cambiamento emotivo. Qualche tensio­

ne fisica? Un senso di sfogo? Le sensazioni fisiche sono un buon indicato­

re. Continuate a osservare, a sentire e sperimentare in questo modo finchè 

non chiarite le emozioni. Per esempio potete notare che la gelosia alimen­

ta i vostri commenti. 

3. Esprimete le vostre affermazioni in modo neutro. Per esempio: "se­

condo la rnia esperienza Harry non sempre porta a termine i suoi impe­

gni." Notate la differenza. Nella prima affermazione la percezione di 

Harry è bloccata nel passato: irresponsabile. Ora la nuova affermazione 
comunica solo il comportamento attuale. La prima si chiudeva completa­

mente di fronte al continuo aprirsi e creare di Harry. La seconda gli per­

mette di essere ciò che è. Certo, ciò che chiudiamo fuori non è solo una 

persona, ma il vero presente. 
4. Rispondete. Quello che fate con la vostra nuova affermazione è ciò 

che è più importante. Solo perché Harry non ha portato a termine un suo 

impegno nel passato, non gliene darete più? O riconoscete che è capace di 

cambiamento? 
5. La riconciliazione può venire naturalmente quando i nostri cuori e 

le nostre menti risiedono nel cambiamento. Quando abbiamo il coraggio 

di incontrare quello a cui lealmente ci attacchiamo, a riconoscere e speri­

mentarlo in ogni nuovo incontro, allora col tempo troverete che le bende 

dei nostri possessi si perdono. Molto spesso possiamo incontrare gli altri 

come sconosciuti e, in quel momento, scoprire il vivere pacificamente uni­
ti a noi stessi e al mondo. 

• • 
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UN SAGG IO 
per AMICO 
di Bhikkhu Bodhi 

1 1 Maha-Mangala Sutra, il Discorso della grande benedizione, è uno 

dei sutra buddhisti più popolari, incluso in tutti i repertori Pali di 

canti devozionali. Il sutta inizia con una divinità di meravigliosa bel­
lezza che, discesa sulla terra nella quiete della notte, si accosta al Beato 

nel boschetto dei Jeta per chiedergli quale sia la via che conduce alla più 

alta benedizione. Nella primissima stanza della sua risposta il Buddha 

dichiara che la più grande benedizione proviene dall'evitare gli stolti e 

frequentare i saggi (asevana ca balanam, panditanan ca sevana) (Sutta Nipa­

ta, II, 259). Poiché il resto del sutta si dilunga a descrivere a grandi linee 

tutti i vari aspetti della felicità umana, sia mondana sia spirituale, l'aver 



UN SAGGIO 
per AMICO 

il Buddha dice di non vedere 
alcun altro fattore esterno 
che procuri tanto danno 
quanto la cattiva amicizia, e 
nessun altro fattore esterno 
che conduca a tanto beneficio 
quanto la buona amicizia. 

assegnata all'associazione con i saggi la 

stanza di apertura serve a dare risalto ad 

un punto chiave: che il progresso lungo il 

sentiero del Dharma dipende dal compie­

re le scelte giuste nelle nostre amicizie. 

Contrariamente a quanto sostengono 

alcUn.e teorie psicologiche, la mente uma­

na non è una camera sigillata ermetica­

mente che racchiude una personalità im­
mutabile, modellata dalla biologia e dal-

1' esperienza infantile. Piuttosto, essa resta 

per tutta la vita un'entità altamente mal­

leabile, che si rimodella continuamente in 

corrispondenza delle sue interazioni so­

ciali. Lungi dall'affrontare le nostre rela­

zioni a partire da una personalità fissa ed 

immutabile, i nostri regolari e ripetuti 

contatti sociali ci coinvolgono in un co­

stante processo di osmosi psicologica, che 

offre preziose opportunità per la crescita 
e la trasformazione. Simili a cellule viven-

ti impegnate in un dialogo chimico con le loro colleghe, le nostre menti 

trasmettono e ricevono un costante fuoco di fila di messaggi e sugge­

stioni che possono operare profondi cambiamenti anche a livelli posti 

al di sotto della soglia della consapevolezza. 

P articolarmente critica per il progresso spirituale è la nostra sele­

zione di amici e compagni, i quali possono avere l'influenza 

più decisiva sul nostro destino personale. E' poiché si rese conto 

di quanto le nostre menti possano essere suscettibili alle influenze dei 
nostri compagni, che il Buddha ripetutamente enfatizzò il valore della 

buona amicizia (kalyanamittata) nella vita spirituale. Il Buddha dichiara 

di non vedere un'altra cosa che sia tanto responsabile per il sorgere in 
una persona delle qualità nocive quanto la cattiva amicizia, e nulla di 

più utile per l'affiorare di qualità salutari quanto la buona amicizia 

(Anguttara Nikaya, I.vii, 10; I.viii,1). Inoltre, egli dice di non vedere al­

cun altro fattore esterno che procuri tanto danno quanto la cattiva ami­
cizia, e nessun altro fattore esterno che conduca a tanto beneficio quan­

to la buona amicizia (Anguttara Nikaya, Lx, 13, 14). E' a causa dell'a-
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scendente di un buon amico che un discepolo è condotto lungo il Nobi­
le Ottuplice Sentiero per la liberazione da tutta la sofferenza (Sutta Ni­
pata, 45:2). 

Nel buddhismo, la buona amicizia significa considerevolmente di 
più che il frequentare persone che si ritengono propizie e che condivi­
dono i propri interessi. In realtà significa trovare dei compagni saggi ai 
quali affidarsi per ottenere guida e istruzioni. Il compito del nobile 
amico è non solo quello di farci compagnia nel procedere lungo la via. 
L'amico veramente saggio e compassionevole è qualcuno che, con com­
prensione e solidarietà, è sollecito nel criticare e nell'ammonire, nel far 
notare gli errori, nell'esortare ed incoraggiare, rendendosi conto che lo 
scopo finale di una tale amicizia è la crescita nel Dharma. Il Buddha 
espresse sinteticamente ad un discepolo il giusto responso circa un tale 
buon amico in un verso del Dhammapada: "Se vedi un uomo che ti dice 
ciò che va evitato, che ti riprende dai difetti, intelligente, segui questo 
saggio come se fosse un rivelatore di tesori" (Dhammapada 76 - trad. di 
P. Filippini Ronconi). 

L 'associarsi con i saggi diviene così cruciale per lo sviluppo spiri­

tuale perché l'esempio e la consulenza di un consigliere dalla no­

bile mente è spesso il fattore decisivo che risveglia e consolida il 

dispiegarsi del nostro inutilizzato potenziale spirituale. La mente 
non coltivata cova un'ampia diversità di possibilità irrealizzate, che 
spaziano dagli abissi dell'egocentrismo, dell'egoismo e dell'aggressivi­
tà fino alle vette della saggezza, dell'auto-sacrificio e della compassio­
ne. In quanto seguaci del Dharma, il compito che ci troviamo ad affron­
tare è di mantenere sotto controllo le tendenze non salutari e di pro­
muovere lo sviluppo delle tendenze salutari, le qualità che conducono 
al risveglio, alla libertà ed alla purificazione. Tuttavia, le nostre tenden­
ze interiori non maturano né declinano nel vuoto. Esse sono esposte al 

Bhikkhu Bodhi nato a New York nel 1944 si è laureato in filosofia e nel 

1 972 si è recato a Sri Lanka dove è stato ordinato monaco. 

Dal 1984 è stato l'editore della Buddhist Pubblication Society di Kandy e dal 

1 988 ne è presidente. Ha scritto molti testi pubblicati dal BPS tra cui The 

Discourse on the A/1-Embracing Net ot Views (1 978), A Comprehensive 

Manual ot Abhidhamma (1 993), The Middle Length Oiscourses ot the 

Buddha (1995), e The Connected Discourses o/ the Buddha. 



UN SAGGIO 
per AMICO 

Ricorrendo ai buoni amici, 
affidandosi a loro 
in qualità di mentori e guide, 
la persona buona persegue 
quelle stesse qualità 
come ideali propri e le assorbe 
nella propria personalità. 
Così, mentre è sospinto 
sempre più vicino 
alla liberazione di se stesso, 
diviene a propria 
volta un faro per gli altri. 

costante impatto dell'ambiente circostan­

te, e fra le più potenti di queste influenze 

ci sono le compagnie nelle quali indulgia­

mo, le persone che assumiamo a inse­

gnanti, i consiglieri e gli amici. Tali perso­
ne silenziosamente parlano alle potenzia­

lità nascoste del nostro essere, potenziali­
tà che sbocceranno o appassiranno in vir­
tù della loro influenza. 

Nel nostro perseguimento del Dharma 

diviene quindi essenziale per noi sceglie­

re quali guide e compagni coloro che rap­
presentano, almeno in parte, le nobili 

qualità che cerchiamo di interiorizzare 

nella pratica del Dharma. Ciò è necessario 
specialmente nelle fasi iniziali del nostro 

sviluppo spirituale, quando le nostre vir­

tuose aspirazioni sono ancora fresche e 

tenere, vulnerabili ad essere insidiate dal­
l'indecisione interiore o dallo scoraggia­
mento conseguente da conoscenze che 
non condividono i nostri ideali. In questa 

fase precoce la nostra mente somiglia ad 

un camaleonte, che modifica il proprio 

colore a seconda dello sfondo. Proprio co­
me questa straordinaria lucertola volge al 

verde nell'erba ed al marrone sulla terra, 

così noi diveniamo stolti quando facciamo comunella con gli stolti e 
saggi quando frequentiamo i saggi. Generalmente i cambiamenti inte­

riori non sopravvengono repentinamente; piuttosto, lentamente, con 
incrementi talmente lievi che possiamo non esserne consapevoli, i no­

stri caratteri subiscono una metamorfosi tale che alla fine può rivelarsi 

drammaticamente significativa. 

[1] Gioco di parole 
intraducibile: in 
inglese rut significa 
sia carreggiata sia 
routine, abitudine. 

Se frequentiamo assiduamente coloro che sono dipendenti dalla ri­

cerca di piaceri sensoriali, potere, ricchezza e fama, non dovremmo cre­

dere che resteremo immuni da quelle dipendenze: nel tempo le nostre 

menti gradualmente inclineranno verso quegli stessi fini. Se ci associa­
mo intimamente con coloro che, mentre non rinunciano alla sconside­

ratezza morale, trascorrono le loro vite adagiati sulle routines monda­
ne, presto anche noi resteremo intrappolati nelle carreggiate [ruts (11] 
dei luoghi comuni. Se aspiriamo a ciò che è più elevato - alle vette della 



• L A  V I A  D E L L A PRATICA • 

saggezza trascendente e della liberazione - allora dobbiamo entrare in 
associazione con coloro che rappresentano ciò che è più elevato. Anche 
se non siamo così fortunati da trovare compagni che abbiano già rag­
giunte le cime, ci possiamo comunque considerare benedetti se incro­
ciamo i sentieri di alcuni amici spirituali che condividono i nostri ideali 
e che compiono i più zelanti sforzi per nutrire le nobili qualità del 
Dharma nei loro cuori. 

S e solleviamo la questione sul come riconoscere i buoni amici, 

sul come distinguere i buoni dai cattivi consiglieri, il Buddha ci 

offre un consiglio cristallino. Nel Discorso su una notte di luna pie­
na (Majjhima nikaya 110), egli spiega la differenza fra la compagnia che 
circonda una persona cattiva e la compagnia di una persona buona. La 
persona cattiva sceglie come amici e compagni coloro che sono privi di 
fede, la cui condotta è contrassegnata da un'assenza di vergogna e di ti­
more morale, che non hanno alcuna conoscenza degli insegnamenti 
spirituali, che sono pigri e inconsapevoli, e che sono privi di saggezza. 
In conseguenza dell'aver scelto tali cattivi amici quali consiglieri, la 
persona cattiva pianifica ed agisce per il suo proprio danno, per il dan­
no degli altri, per il danno di entrambi, e va incontro a cordoglio e sof­
ferenza. 

All'opposto, continua il Buddha, la persona buona sceglie come ami­
ci e compagni coloro che hanno fede, che esibiscono un senso di vergo­
gna e di timore morale, che sono colti nel Dharma, energici nella colti­
vazione della mente, consapevoli, e che posseggono la saggezza. Ricor­
rendo a tali buoni amici, affidandosi a loro in qualità di mentori e gui­
de, la persona buona persegue quelle stesse qualità come ideali propri 
e le assorbe nella propria personalità. Così, mentre è sospinto sempre 
più vicino alla liberazione di se stesso, diviene a propria volta un faro 
per gli altri. Una tale persona è in grado di offrire a coloro che ancora 
vagano nell'oscurità un modello ispirato da emulare ed un amico sag­
gio al quale volgersi per una guida ed un consiglio. 

(trad. di Carlo Di Folca) 

• • 
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Siamo adulti, impegnati in tante attività e con mille Interessi, 

ma dentro di noi c'è ancora Il bambino ferito o la bambina 
sofferente che hanno bisogno di cure e attenzioni. Le loro voci 

sono deboli, ma continuano a richiamare la nostra atte nz ione :  
come possiamo sentire di nuovo la presenza dei piccoli che 

sono dentro ognuno di noi? 

Q
uesta mattina abbiamo praticato la meditazione dell'abbracciare 

il nostro bambino interiore ferito. Vorrei dire qualcosa di più 

perché è una pratica molto importante. La maggior parte di noi è 
troppo occupata, non abbiamo tempo per noi stessi, e meno che meno 
per il bambino dentro di noi, che è stato abbandonato. Sapete che il 
bambino di quattro anni o la bambina di cinque anni dentro di noi so­
no ancora vivi? E lui o lei stanno cercando di richiamare la nostra atten­
zione, ma noi siamo troppo occupati, abbiamo tante cose da fare e il 

bambino piccolo dentro di noi forse è profondamente ferito. 
Tutti noi abbiamo avuto quattro anni e a quell'età conoscevamo già 

cos'era la sofferenza; quando i nostri genitori litigavano, soffrivamo e 
non sapevamo come esprimerci. L'energia che si creava in casa, la ten­
sione creata in famiglia a causa della lite era così intensa, così pesante, 
che penetrava nel nostro fragile corpo e nella coscienza, anche se non 
capivamo la natura del conflitto, anche se non sapevamo cosa si stava­
no dicendo. Solo essere lì e vivere in quell'atmosfera di tensione e di 
odio poteva avere un effetto velenoso su di noi. 

Un bambino di cinque anni è molto vulnerabile. Ogni cosa può crea­
re una ferita nel suo fragile essere. Forse i nostri genitori non ne erano 
consapevoli ed hanno continuato ad infliggerci ferite e sofferenze, con­
vinti che da bambini non potessimo capire nulla. Forse non potevamo 
capire, ma potevamo sentire. Sentivamo tutto, e anche solo guardando­
li, ascoltandoli e sentendo l'atmosfera familiare, ricevevamo tutti i vele­
ni e nessuno ci ha aiutato a neutralizzare i veleni ricevuti nell'infanzia. 

Non molti di noi hanno avuto una splendida infanzia. Ci sono geni­
tori meravigliosi, che sanno prendersi cura l'uno dell'altro, sanno inse­
gnarci come amare, vivendo pacificamente insieme con amore, ma nel 
mondo non ci sono molte coppie così. 
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IMPARARE 
ad AMARSI 

LE VIE DI FUGA 
Vi ricordate? Ci sono stati momenti in cui l'atmosfera era così pe­

sante che voi, da bambini, avreste voluto scappare. Ma non c'è via di 

fuga. L'appartamento è così piccolo se vivete in un condominio. Non 

c'è un luogo in cui cercare rifugio. Nei tempi antichi c'erano case con 

un giardino e magari uno stagno o un laghetto o un boschetto, e il giar­

dino confinava con un altro, in cui viveva il nostro vicino, forse uno zio 

o una zia. Così ogni volta che l'atmosfera si faceva pesante, si poteva 

scappare in giardino, e giocare lì, oppure andare nella casa del vicino e 

dimenticarsi di tutto, ma adesso, vivendo in una città affollata, non si 

può più fare, siamo intrappolati. Qualche volta abbiamo voglia di na­
sconderci in bagno, così andiamo in bagno e ci chiudiamo a chiave per­

ché l'atmosfera pesante non ci segua, ma ci segue, e piangiamo da soli. 
I nostri genitori non ne sono consapevoli, pensano ancora che noi non 
capiamo, che non è necessario che ci spieghino, che siamo troppo pic­

coli per capire, ma hanno torto. 

Così il bambino o la bambina sono cresciuti con queste ferite e nes­

suno li ha aiutati a guarire queste ferite. Anche quando vi sposate, ave­

te un lavoro, una posizione nella società, una famiglia, il bambino den­

tro di voi è ancora profondamente ferito. Ecco perché non ci sentiamo a 

nostro agio e sentiamo che in noi c'è qualcosa che non va: abbiamo tut­

to, una casa, una famiglia, un conto in banca, la televisione, la macchina 

e tuttavia non siamo felici e sentiamo che c'è ancora qualcosa che non 

va. E' il bambino o la bambina in noi che continua a soffrire e noi abbia­

mo a malapena il tempo di andare a casa e riconoscere che il bambino o 

la bambina sono ancora vivi e nessuno se ne sta prendendo cura. 

ABBRACCIARE IL BAMBINO INTERIORE 
Il bambino in noi sta richiamando la nostra attenzione. Vuole an­

cora la nostra attenzione. Ogni bambino, ogni bambina vuole atten­

zione. Anche noi adulti richiediamo attenzione perché siamo la con­

tinuazione di quel bambino. Il bambino vuole sentirsi sicuro. Il bam­

bino vuole essere riconosciuto. La bambina vuole essere riconosciuta 
come esistente e tuttavia non abbiamo tempo di andare a casa e ricono­

scere la loro presenza e abbracciarli dolcemente con la nostra consape­
volezza. Ecco perché abbiamo bisogno della pratica di tornare a casa e 

abbracciare il bambino o la bambina in noi con tanta compassione. Solo 
la compassione e la comprensione possono aiutare a guarire le ferite 

nel bambino o nella bambina. Potete impiegare otto anni per ottenere 
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un diploma, potete impiegare tre anni per ottenere una posizione nella 

società, ma non avete il tempo per tornare a casa e prendervi cura del 

bambino interiore. Ecco perché la pratica del tornare a casa in noi stessi 

e prenderci cura del bambino interiore è così importante Se il bambino 

guarisce, la felicità è possibile. 

"Inspirando, riconosco che il bambino piccolo in me è ancora vivo. 

Espirando sorrido al bambino piccolo in me11• Questo è già qualcosa: lo 

riconoscete, la riconoscete come esistente e questo è già un sorriso di 

compassione. "Mia cara, so che stai soffrendo. Sei piena di ferite. Scusa­

mi, sono scappata per molti anni, ma ora sono tornata, non voglio che 

tu sia più sola, voglio sedermi vicino a te e tenerti teneramente tra le 

braccia11• Questa è la prima pratica e il vostro sorriso è diretto al bambi­

no interiore e dovrebbe avere in sé l'elemento della compassione. 110h, 

caro piccolo, hai sofferto tanto e finora nessuno ti ha aiutato. Mi dispia­

ce, adesso sono a casa e mi prendo cura di te.11 E con quel tipo di consa­

pevolezza, con quel tipo di respiro e sorriso, riconoscete e abbracciate il 

bambino. Un minuto di pratica è già qualcosa e se continuate, la guari­

gione avrà luogo. Durante il processo in cui riconoscete e abbracciate il 

bambino, visualizzate e ricordate il tipo di aggressione di cui il bambi­

no è stato vittima e quando lo vedete, fragile, in mezzo alla bufera di 

violenza e odio, vi sentite dispiaciuti per lui; il bambino è totalmente 

impotente. 

Quando i genitori litigano, il bambino soffre; quando uno dei genito­

ri soffre così tanto e non sa come gestire la sofferenza interiore, è come 

se la rovesciasse attorno a sé e voi, da bambino piccolo, la ricevete tut­

ta. E' una cosa molto violenta. Magari (i genitori) hanno in sé tanta vio­

lenza che non sanno come gestire e la rovesciano su di voi. Se non pra­

tichiamo, faremo esattamente la stessa cosa ai nostri figli. Nel buddhi­

smo questo si chiama la ruota del samsara, che non finisce mai. 

RICONOSCERE LE FERITE 
Allora l'illuminazione è prima di tutto la consapevolezza che il 

bambino ferito è lì e che dovete andare a casa e prendervi cura di lui 

o di lei. Per farlo potete usare la meditazione seduta, o la meditazio­

ne camminata. Quando innaffiate l'orto, invitate il bambino in voi a 

farlo con voi, invitatelo a sorridere con voi, a guardare le verdure con 

voi, ad innaffiare con voi. Quando ascoltate musica, invitate il bambino 

a farlo con voi e accertatevi che sia un tipo di musica di cui il bambino 

possa gioire, altrimenti scapperà via. Quando mangiate qualcosa, invi-

"lnSpirando, 
riconosm che 
il bambino picrolo 
in me è ancora 
vivo. Espirando 
sorrido al bambino 
piccolo in me". 
Questo ègià 
qualcosa: 
lo riconoscete, 
la riconoscete come 
esistente e questo 
è già un sorriso 
di compassione. 



IMPARARE 
ad AMARSI 

Nell'insegnamento 
buddhista è la 
compren,sione che 
porta compassione 
e amore. 
Lu compassione 
è l'energia 
più potente, che 
può guarire tutto. 

tate il vostro bambino interiore a condividerlo con voi e accertatevi che 

sia qualcosa che possa piacere anche a lui. Quando bevete qualcosa, 

quando fumate qualcosa, accertatevi che il bambino che è dentro di voi 

possa condividerlo senza averne danni. 

Nel corso del processo in cui siete con il bambino e lo abbracciate o 

lo tenete per mano, voi vedete tutta la sofferenza ed è per questo che 

potete trasmettere tutta la vostra compassione attraverso i vostri occhi 

e le vostre mani; questo è estremamente importante. Dovete parlare 

ogni giorno con il vostro bambino interiore. Durante la meditazione se­

duta, talvolta parlo con mio padre, talvolta con mia madre o con il mio 

bambino interiore e condividiamo tutto. Un giorno ho detto: "Padre, ce 

l'abbiamo fatta!". Mi ricordo che quella mattina ho improvvisamente 

usato questa frase: "Papà, ci siamo riusciti!". Non so se vi siete fatti 

un'idea su questo tipo di affermazione, ma per me questa è una mani­

festazione di felicità, perché lì seduto mi sono reso conto di non avere 

alcun tipo di desiderio, ero del tutto libero da desideri: non desideravo 

fama o ricchezze o potere, sedevo lì ed ero completamente felice, solo 

stando seduto, sentendomi vivo e libero e sapevo che se fossi riuscito 

ad essere libero, anche mio padre dentro di me sarebbe stato libero. 

Praticavo per entrambi e non solo per me stesso. Lo stesso è vero per 

mia madre o il mio bambino interiore. 

Forse avete un album di fotografie di famiglia, in cui c'è una foto di 

vostro padre all'età di cinque anni, o una foto di vostra madre a cinque 

anni. E' splendido! Tiratela fuori e usatela per la vostra meditazione se­

duta. Perché anche vostro padre è stato un bambino di cinque anni, an­

che lui è stato fragile, forse è stato maltrattato da vostro nonno o da vo­

stra nonna e non sapeva come trasformare quella sofferenza dentro di 

sé. Così ha trasmesso a te quella ferita e tu hai quel bambino dentro di 

te, quindi i due bambini sono una cosa sola, tuo padre come bambino 

di cinque anni e tu all'età di cinque anni sono dentro di te, e se liberi 

uno di loro liberi entrambi. La pratica è stupenda: la bambina ferita che 

tu eri è viva in te, la bambina ferita che era tua madre è stata anch'essa 

trasmessa a te. Se pratichi puoi guarire entrambe e puoi liberare anche 

tua madre con la pratica. 

COMPRENSIONE E COMPASSIONE 
Questa è la pratica della consapevolezza e della compassione. La 

compassione nasce dalla comprensione. Comprensione di cosa? Com­

prensione delle circostanze, dell'ambiente, delle cause e della natura 



• L A  V I A  D E L L A PRA T ICA • 

delle sofferenze sopportate da noi stessi a cinque anni o da nostro pa­

dre o nostra madre a cinque anni. Il Buddha ha detto che la nostra vera 

natura è la natura di non nascita e non morte, il nostro bambino piccolo 

è ancora vivo, voi dovete, noi dobbiamo, andare a casa a prendercene 

cura e abbiamo il tempo per farlo. Questo è davvero urgente: è molto 

più urgente di cambiare casa, di comperare una macchina nuova o di 

ottenere un diploma. 

Possiamo usare il tempo che abbiamo durante il giorno per essere 

con il bambino interiore. Mentre guidate, invitate il bambino a guidare 

con voi, avrete la sua compagnia. In ogni attimo generate l'energia del­

la compassione per guarire il bambino. Quando cucinate, invitate la 

bambina che è in voi a cucinare insieme a voi, siate consapevoli che è lì 

con voi e che state facendo la stessa cosa. "Mia cara bambina che sei 

dentro di me, cuciniamo insieme, facciamo la felicità di qualcuno". Con 

questa consapevolezza, con questa compassione, potete abbracciarla, 

potete abbracciarlo, e aiutare a guarire il bambino o la bambina interio­

re. "Inspirando vedo mio padre come un bambino di cinque anni. Espi­

rando sorrido a quel bambino, che è stato mio padre". 

Potete così vedere che vostro padre a cinque anni è stato fragile, vul­

nerabile, vittima di maltrattamenti, violenza; nel momento in cui vede­

te questo, tutta la rabbia svanisce e sorge la compassione per lui. Nel­

l'insegnamento buddhista è la comprensione che porta compassione e 

amore. Se capite la sofferenza di vostro padre, potete perdonarlo facil­

mente e potete accettarlo, amarlo, aiutarlo a guarire dentro di voi. Se 

capite vostro padre, se capite la situazione difficile in cui vostro padre 

o vostra madre si sono trovati, improvvisamente sorge la comprensio­

ne, e con essa la compassione e potete accettare vostra madre e abbrac­

ciarla facilmente. La compassione è l'energia più potente, che può gua­

rire tutto. 

• • 



IMPERMANENZA 
RI FLESSION I E PENSI ER I  A RUOTA 
L IBERA DEGL I  ARTISTI CHE  HANNO 
PARTECI PATO ALLA MOSTRA 
FOTOGRAFICA DEDICATA 
ALL' IMPERMANENZA SVOLTASI  A 
VENEZIA I N  CONCOM ITANZA CON I L  
SECONDO SALONE DELL'EDITORIA 
BUDDHISTA E OR IENTALE IN ITALIA 

La dottrina buddhista afferma che tutti i 

dharma, cioè tutti gli  enti, sono degli ag­

gregati e in quanto tali sono destinati inevita­

bilmente alla disgregazione. La coscienza di 

questa impermanenza, della natura effimera 

delle cose, genera atteggiamenti di rispettoso 

stupore e di protezione nei confronti del pale­

sarsi del reale. Viceversa la tradizione ontolo­

gica occidentale si fonda sul primato dell'es­

sere e della presenza. Questa prospettiva, nel 

corso del tempo, trasforma la presenza in og­

getto, in materia, in fondo su cui dispiegare il 

dominio tecnico. L'itinerario metafisico occi­

dentale, che conduce inevitabilmente al trion­

fo della tecnica, si fonda sulla convinzione 

occidente la consapevolezza della fragi l ità 

del mondo. Si è toccato con mano i l  l imite 

dell ' incertezza: una incertezza sulla tenuta 

del l 'ecosistema, sul le capacità di manteni­

mento dei l ivel l i  econom ico-social i ,  su l la  

adeguatezza delle leadership e infine sul la 

possibilità di  continuare a garantire una si­

curezza assoluta. 

L'occidente, abituato a delocalizzare i conflitti, 

si vede lambito dalla violenza etnica e terrori­

stica. L'insicurezza che emerge influisce sugli 

atteggiamenti e sul pensiero. Comincia a farsi 

strada l ' idea che la mera logica di dominio, 

basata sul primato tecnico, abbia dei limiti. 

Su questi temi,  che si intrecciano inevitabil-

che esista un fondamento materiale (che in-·  mente con la coscienza e la pratica di pace, 

elude anche il cosiddetto materiale umano) 

inesauribile e manipolabile all'infinito. 

Tuttavia in tempi recenti è emersa anche in 

abbiamo invitato ad esprimersi trentotto artisti 

e poeti di diversa nazionalità ed orientamento. 

Alcuni di loro sono dichiaratamente buddhisti, 



altr i  g e n eri ca­

mente interessati 

al pensiero orien­

tale, la maggior 

parte totalmente 

estranea a que­

ste suggestioni. A tutti è stato chiesto un con­

tributo, secondo la sensibilità e le modalità 

espressive di ognuno, da spedire per via tele­

matica. Ad ogni modo la scelta degli artisti è 

stata calibrata in modo da coinvolgere una 

dozzina di nazioni e di garantire la massima 

differenziazione dei punti di vista, in una pro­

spettiva decisamente multiculturale. 

La collezione dì immagini che sono giunte è 

stata esposta a Venezia, presso la scuola 

grande dì S. Giovanni evangelista, durante il 

IV0 Salone della editoria di pace ed il 11° Sa­

lone dell'editoria buddhista ed orientale. Ai 

margini dì questo evento, sì è svolto un se­

minario sul tema: Multiculturalità e pratiche 

artistiche, che cercava dì analizzare il contri­

buto dell'arte alla ricezione di forme culturali 

altre, con particolare attenzione alla ricezio­

ne del Buddhismo in Occidente. 

Ad alcuni degli intervenuti è stato chiesto u n  

breve contributo scritto, c h e  pubblichiamo 

di seguito, assieme a u na selezione delle 

immagini della mostra. 

A conclusione del Dossier alcune riflessioni sul­

l'impermanenza di Jiso Forzani, monaco zen. 

Giancarlo Vianello 

Nelle immagini le opere di: 1 .  Natalia Mali (Daghestan),  
2. Eugenia Gorchakova (Germania), 3. Ruprecht Dreher 
(Germania), 4. Tatiana Antoshina (Russia) , 5. Rosaria 
Ruffini (Italia), 6. Coco Gordon (USA), 7. Livia Chandra 
Candiani (Italia), 8. Anna Forlati (Italia), 9. Mimmo 
Catania (Italia), 10. Francesco Giusti (Italia) . 
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MULTICULlURALITA 
E PRATICHE ARTISTICHE 
• di Nicola Cisternino 

" . . .  Nessun deserto sarà mai più deserto di una casa, di una 

piazza, di una strada, dove si vive millenovecentosettanta anni 

dopo Cristo. Qui è la solitudine. 

Gomito a gomito col vicino, vestito nei tuoi stessi grandi 

magazzini, cliente dei tuoi stessi negozi, lettore dei tuoi stessi 

giornali, spettatore della tua stessa televisione, 

è il silenzio" 

Se il rumore del mondo 
(non solo quello misura­

bile in decibel e percepibile, 
ma anche quello mentale . . .  ) 
aumenta in forme esponen­
ziali raggiungendo in questo 
decennio una soglia quasi al 
limite della sostenibilità biolo­
gi ca d e l l ' u o m o ,  le d ifese 

(Pier Paolo Pasolinij 

quelle inconsce, sono prima­
riamente quelle di una sordi­
tà latente che ci rende sem­
pre più impermeabil i ,  distrat­
ti, distaccati, indifferenti, dis­
sociati dal mondo. 
Estranei fra i propri simili, stra­
nieri nel proprio mondo, nel 
culto dell'oblio. 
Al l ' aumento del rumore del 

mondo corrisponde un 
proporzionale abbassa­
mento delle sue capacità 
e - soprattutto- della vo­
lontà, del suo ascolto. 
L'ascolto del mondo nel­
le sue complesse e in­
spiegabili manifestazioni 
(la Natura) sembra quasi 
ridotto a un surrogato e 
a un alibi comportamen­
tale di scarsa entità, non 
rilevabile statisticamente 
nello scorrere vorticoso 
del tempo del quotidia­
n o ,  sempre p i ù  tempo 
del non-vissuto. l i  ruolo 

dell' immagine - e dell'occhio 
- in tutto questo processo di 
continuo riempimento dello 
scorrimento quot id iano,  è 

notevole; è i l  mondo stesso 
ricreato dai nostri comporta­
menti a farsi occhio, voyeri­
smo patinato e sempre più 
transparente. 
Da quando l ' immagine fissa, 
quella della scrittura (dei codi­
ci, dei l ibri) si è fatta mobile, 
scorrimento, ha potuto acce­
lerare forsennatamente la sua 
corsa non lasciando più alcu­
no spazio percepibile tra un 
fotogramma e l 'altro; è la stes­
sa immagine mobile a farsi 
tempo, scorrimento fluttuante 
e accelerato, da cui si esclude 
sempre più un qualsiasi inter­
vento consapevole e autono­
mo; movimento automatizza­
to, vera e propria entropia del 
tempo. Kronos ingoia i suoi si­
mili (e figli). Sembra quasi un 
processo dissolutivo di carat­
tere alchemico che assottiglia 
la percezione del reale ren­
dendola sempre meno per­
manente; un farsi membrana 
della realtà che la mente può 
awertire - e perché no, confi­
gurare - come una condizione 
sospesa, di distacco gravita­
zionale dal senso. 
La mente, per la sfera cosid­
detta occidentale, è sempre 
più piena delle immagini del 
mondo 'reali '  e virtuali che ci 
scorrono davanti ai nostri oc­
chi che ci fanno soprattutto 



spettatori; grazie all'occhio e 
alla sua centralità-pervasivi­

tà-invadenza (dall'invenzione 

dell' artificio della prospettiva 
rinascimentale) nell 'elabora­
zione dell' immagine del mon­

do in occidente, stiamo sem­
pre p i ù  dentro le im magini 

{del mondo) e corrisponden­
tem ente semp re p i ù  al  d i  

fuori dell' idea (del mondo). 

Questa vacuità e inconsisten­

za della realtà sembra essere 
una possibile 'conferma' della 

realtà- i l l usione di Buddha.  
Sembra quasi che l'immagine 

del mondo risulti un simulacro 
o un accumulo di detriti da 

dissolvere. E' questa la condi­

zione di distacco dal pesante 
del leggero, del salve et co­

agula, di quel processo keno­
tico - o di svuotamento- che 

ri porta al S i lenzio ,  al suo 

ascolto, a una sorta di evolu­

zione sonora ( e mentale) del 
mondo in cui la musica, nella 

sua accezione più ampia e 
astrale (quel \ '  "attendo con 
ansia il giorno in cui tutto sarà 

libero piuttosto che proibito" di 

John Cage) si delinea come 

una condizione hi-fi del pae­
saggio (non solo sonoro) del 

mondo, ma anche della men­
te negli uomini e in tutte le 

creature. 

NICOLA CISTERNINO, 
compositore, è docente di Arti 
e Musica contemporanee 
presso l 'Accademia di Belle Arti 
di Venezia. 
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LA PRECARIEf A 
DEL VIVERE 
• Rita degli Esposti 

P er dire che rapporto c'è,  
ci  può essere, tra essere 

buddhisti e fare arte, parlo di 

me, dei miei amici " buddhi­

sti" che fanno arte. Prima ho 

cominciato, molto presto, a 
scrivere poesie, poi ho capi­

to, molto più tard i ,  che ero 
" buddh ista " .  Proprio così , 

una volta mi hanno chiesto 

110uand 'é che sei diventata 

buddhista?" e io ho risposto 

"Sempre stata, ma non lo 
sapevo11• L'ho capito incon­

trando un Maestro tibetano, 
conosciuto attraverso la poe­

sia: Gian ed io abbiamo con­
cluso il festival One World 
Poetry ad Amsterdam 

con un testo tratto libe­

ramente dal "Bardo Tho­
dol " ,  il Ubro tibetano dei 
Morti : " Percezioni Illuso­

rie colorate" .  Dopo la let­

tura é venuta da me una 
donna con i capelli ricci, 
mi ha dato un fiorellino e 

un rettangolo di carta su 

cui era stampato un ver­
so in sanscrito, m i  h a  

d e t t o  " I n  I tal ia c ' é  u n  
maestro che insegna at­

traverso i colori ". Quella 
donna é Louise Landes 

Lev i ,  poeta, e da q uel 

mo mento è i n iziato i l  m i o  

viaggio. Penso che da quel 

momento anche la mia poe­

sia sia cambiata, come cam­

biavo io. Intanto, come mi di­

ceva Giovanni d 'Agostino, mi 
sono accorta che c'era trop­
po impegno, condanna, sde­
gno, denuncia e passione in 

varie forme, e lamento e di­
sperazione . . .  Convivendo con 
la precarietà e la sofferenza, 

che con il buddhismo perce­
pisci di continuo, tutto que­

sto si è incanalato, trasfor­
mato forse, in una specie di 

distacco consapevole e atti­

vo dove come d i ce Kraus 



LA PRECARIETÀ 
DEL 
VIVERE 

(che non era - credo - bud-

dhista) " io parlo di me e in-

tendo la cosa" .  Ecco, questo 

intanto. 

E poi, riconoscendo l ' aspetto 

narcisistico sempre subdola-

mente in agguato nel fatto di 

mettersi in mostra scrivendo, 

o peggio ancora leggendo o 

mostrando il proprio lavoro in 

pubblico, ho cominciato ad 

avere sempre in mente un in-

segnamento ( per me arriva-

to in sogno) , cioé q uello di 

non organ izzare la propria 

vanità. Almeno non organiz-

zarla. E poi la presenza co-

stante del senso del Vuoto, 

anche Kerouac parla di So-

gno vuoto del l ' Un iverso . I l  

poeta cinese Tu ng Yu dice 

che "se la poesia non nasce 

come le foglie sugli alberi fa-

rebbe megl io a non venire 

del tutto . . .  ". In questo amore 

assoluto per la spontaneità 

sembra esserci un retrogusto 

romantico, quasi a negare 

l ' atto organizzato che é lo 

scrivere , ma col tempo devo 

dire che per me le due cose 

(spontaneità e volontà) fini-

scono per somigliarsi molto, 

per coincidere, praticamente. 

Lo squilibrio dei sensi e la vi-

ta sperico l ata, almeno nel 

m i o  caso, hanno prodotto 

un' ardente adesione all 'auto-

disciplina; dopo i primi tempi 

si è equilibrata, senza ecces-

si dunque, aperta alle cose 

del mondo e anche ai piace-

ri; insomma integrazione. Lo dal respiro, dai polmoni" .  Di-

stilita di "Simeon del desier- ce il mantra del cuore che la 

to" di Bunuel scende dalla forma é vuoto e i l  vuoto é 

colonna e va in discoteca, forma. La poesia si m uove 

dove gli sarà più difficile re- sul limite di ciò che si può di-

stare i mperturbab i l e ,  com- re e ciò che non si può dire. 

passionevole e consapevole. Del resto anche nel " Dvanya-

Credo che separarsi e rinun- loka" (trattato di estetica in-

ciare farebbe della poesia un du) si parla del non-detto co-

prodotto di serra. Scrivere é me del l ' ingrediente principale 

allora come fermare un foto- per raggiungere il RASA (sa-

gramma del flusso eracliteo pore), specifico della poesia. 

continuo autogenerato e i l lu- L'i nterferenza dell 'ego impe-

sorio, senza la pretesa di es- disce di funzionare, di rag-

sere assoluto, anzi percepito giungere quel giusto sapore, 

come transitorio e precario come un ingrediente sbaglia-

come tutto il resto, e testi- to e troppo presente nel piat-

mon ianza d i  una presenza to. 

inquieta perché già con un " D u n q u e  n o n  sforzarti d i  

piede nel nulla da cui viene esprimere (nemmeno per noi) 

ed a cui va. Ma come nella le tue esperienze in term ini  

favoletta zen, perché non as- intellettual i :  cerca invece d i  

sag g iare u n a  frag o l i n a  nel  comunicàrcele con la massi-

frattempo? ma semplicità, come se c i  

Inquietudine allora : gioia, sì, raccontassi che hai mangiato 

ma non autosoddisfatta ma u n a  pera buo na, che ti sei 

pronta sempre a cambiare a slogata un piede, che hai fat-

rispondere a farsi da parte to prowiste per l ' inverno. Vo-

davanti a cose più importan- glio dire: che il tuo sforzo pèr 

ti, di  cui costantemente, pur esprimerti non sia volto a tro-

nel flusso illusorio di cui so- vare parole e frasi, bensì a ri-

pra, percepisci l ' esistenza manere tranqu illamente, co-

contemporanea alla tua sul me se dovessi restarci per 

pianeta e oltre. "Poesia vei- secoli,  in quello che é oggi il 

colo del mistero di voce del- centro più intimo di te stes-

l ' immenso corpo respirante sa; parole e frasi seguiranno 

che è l ' universo" (Snyder). La ( . . .  ) Occorre sloggiare conti-

parola tibetana "mgur", che nuamente dalle vecchie poi-

vuol dire insieme vibrazione, trone dove si ha l 'abitudine di 

gemito , poesia rende l ' idea stravaccarsi .  Lo scacci dalla 

di questa cosa organica che poltrona intellettuale, se ne ti-

(Ginsberg) "viene dal ventre, la verso la poltrona delle pie-



cole emozioni da quattro sol­
di,  e vi si abbandona o fa il 

broncio. Lo scacci di lì, e si 

rifugia in cucina a rimpinzarsi 
di marmellata; bisogna ren­

dergli la casa invivibile, met­

tergli polvere pruriginosa nei 

letti, pepe nella marmellata (e 
cambi are spesso sistema, 

perché prende gusto a tut­

to) ... "(dal "Lavoro su di sé" di 

René Dau mal) . Allora, per 

quanto riguarda la cosiddetta 
tecnica, semplicità e orec­

chio al linguaggio quotidiano; 

pulizia (togliere, togliere, to­

gliere) trasmettere un indizio 

e generare un' intuizione per 
me va bene, niente nostalgie 

bul lshit  rim pianto lamento 
s peranza ecc ecc ecce.  
" Poesia come un mantra " 

(Ginsberg). 

Arriva così nella sua forma 

(lo diceva, scusate, anche 
Dante), poi proseguire quel 

tanto che basta a far sì che 

c h i  l e g g e  possa a n dare 

avanti da solo. Ma lasciando 
un buco per far passare lo 

spirito, come nei cestini e nei 

tappeti degli indiani Hopi e 

Navajo volutamente i mper­
fetti per accogliere l ' energia 
dello spirito . . .  

(Venezia, dicembre 2004) 

RITA DEGLI ESPOSTI 
è nata a Bologna e vive 
a Venezia. Poeta e performer 
ha partecipato a festival 
di poesia e pubblicato vari libri 
tra cui In livrea di transizione 
(Supernova), Amrita (Supernova) . 

ARTISTI 
UN PO' BUDDHISTI 
• Gianpietro Sono Fazion 

G uardando le immagini  
esposte in questa mo­

stra, mi è venuto da pensare 

che spesso gli artisti sono an­
che un po' buddhisti. Ricorda 

infatti Dogen Zenji che ogni 

cosa narra la verità senza ag­

giungere nulla . Sem bra u n  

paradosso,  perché molto 
spesso l'artista altera invece la 

realtà come noi comunemen­

te la vediamo, così che l'Opera 
finita ci sembra, guardando 
superficialmente, avere acqui­

sito una buona dose di infe­
deltà. Ma l'apparente infedeltà 

al modello è invece ricerca di 
ciò che appare occultato dal 

nostro modo di guardare, dal-

lo sfo ndo personale i n  cui 

proiettiamo l ' immagine-even­

to, per restituircela nella sùa 
profonda essenza, che è lumi­

nosa comprensione. Proprio 
qui a Venezia ho osservato a 
lungo, quasi in contemplazio­

ne, La tempesta del Giorgio­
ne. 

Le modificazioni del reale so­

no evidenti: eppure è proprio 
collocando l 'uomo immobile 

ed estraniato a lato della mi­
steriosa nudità della madre 

che allatta il bambino, che il 

Giorgione risale alle radici di 
quella estraneità-attesa che 

supera il semplice richiamo al-

1' i mm i nente tempesta, per 



ARTISTI 
UN PO' 
BUDDHISTI 

suggerire un'altra attesa, l ' im-

percett i b i l e  passag g i o  dal 

tempo umano al tempo dell'e-

terno. 

Sono questi i pensieri che mi 

ha sug gerito in particolare 

/mpermanente del l ' israeliano 

Amir Cohen. I l  quadro consi-

ste in due sequenze che mo-

strano i l  momento in cui i n  

una via d i  Israele scoppia im-

p rovvisamente una bomba: 

le im magini sono quel le d i  

sempre. Ma l ' artista, nel ri-

propo rre senza interventi  

esterni la nudità del l 'evento, 

indica ali' osservatore la mo-

dalità del guardare, che con-

siste nel porci di fronte al fat-

t o  c o n  la stessa s o b rietà 

mentale i cui ci viene propo-

sto . Il perché è chiaro : d i  

fronte alle immagini del l 'at-

CREARE 

tentato ognuno di noi legge 

l ' accadimento collocandolo 

nel proprio sfondo interpreta-

tivo, inforcando le lenti colo-

rate delle convinzioni perso-

nal i .  

Parteggiando quindi  subito 

per una parte o l'altra in con-

flitto - pro o contro Israele o i 

Palest inesi - noi perd iamo 

l 'essenza dell 'accadi mento, 

la sua tragicità globale, che 

investe attentatori e vittime 

insieme. Cohen invece, pro-

ponendoci la scarna imme-

diatezza dei fatti, ci pone di 

fronte alla realtà così com'è, 

all'attimo cruciale della vita e 

della morte, del dolore e del-

la sofferenza, i quali vanno 

ben al di là delle nostre pie-

cole interpretazioni umane. 

E proprio l 'aderenza alla veri-

NELL IMPERMANENZA 
• di John Gian 

D 
ata la mia naturale ten­

denza a rifiutare qualsia­

si approccio 'critico/teorico al 

fare artistico ho pensato di uti­

lizzare questa occasione per 

cercare di fare un po' di chia­

rezza sul mio fare creativo ne­

g I i u lt imi  d i ciotto anni . Dal 

1 976, infatti, seguo, anche se 

in modo del tutto irregolare e 

poco ortodosso, gli insegna­

menti del Maestro tibetano 

Chogyal Namkhai Norbu, in­

segnamenti che hanno modi­

ficato radicalmente il mio mo­

do di operare nel mondo. 

I l  mio awicinamento allo Dzog 

Chen (metodo di autoperfe­

zionamento) è avvenuto per 

gradi e partendo da una con-

tà senza aggiungere nulla 

apre l a  consapevolezza a 

u n 'amorevole compassione 

esercitata oltre ogni idealo-

gia, rel ig ione, preconcetto: 

compassione che sa abbrac-

ciare allora egualmente tutte 

le parti in causa, viste en-

trambe come soggette alla 

sofferenza del mondo. 

Non è la rinuncia alla possibi-

lità del giudizio: ma un giudi-

zio che sorge da una retta vi-

sione è un giudizio che ab-

braccia, che costruisce, che 

invita alla pace. 

GIANPIETRO 
SONO FAZION 
Scrittore e artista. Ha scritto 
diversi testi sul buddhismo tra 
cui Una stella ad oriente (Appunti 
di viaggio). Le sue opere 
sono esposte al museo civico 
di Bolzano. Vive in Umbria. 

dizione che definirei di affinità 

elettiva. 

Già nei primi anni settanta ero 

convinto della necessità di su­

perare l 'aspetto individual ista 

e quindi avevo deciso di indi­

rizzare la mia energia creativa 

verso opere collettive in cui è 

fondamentale l 'aspetto del su­

peramento dell 'ego pur la­

sciando spazio all'io come en­

tità parte di un Tutto Unico. 

Cessere particolare come par­

te di un "Unico" appunto. Cal­

tro aspetto che mi interessava 

approfondire già allora era 

quello del superamento della 



percezione " i l lusoria" della 
realtà chiaramente i l lustrato, 
per esempio, nel "Libro tibeta­

no dei morti". Cercare di rag­

giungere l'essenza rimanendo 
coi piedi ben ancorati alla real­

tà. Essere presente e consa­
pevole di questo "eterno pre­

sente" fuori dal concetto di 

passato/futuro. 

E' invece sicuramente suc­
cessiva al mio incontro col 
Maestro Norbu la mia deci­

sione di mettere l'aspetto del­
l ' impermanenza alla base del­
la pratica artistica. Il riconosci­

mento della mia ignoranza di 

fronte ai "grandi misteri" come 

metodo. Agire secondo le cir­
costanze; relativo come asso­
luto; rappresentazione in es­

sere di energia spirituale; rifiu­
to del "bisogno" di un dio;  

pratica del la compassione; 
pratica dell 'attenzione; pratica 

della distrazione; essere pre­
sente; unione di teoria e prati­

ca nell'atto creativo cioè non 

pensiero e azione ma 

pensiero-azione; metri­

ca del respiro; ricerca di 

semplicità non banale; 
rifiuto della mondanità; 

fuori da ogni moda o 
dottrina; tecnica ausilia­
ria; lasciare scorrere; 
evitare l 'enfasi ;  amore 

come motore, affinità al 

neoplatonismo; rappre­

sentazione del reale nu­
do e crudo ;  avvicina­
mento al mito come 

rappresentazione delle forze 

ancestrali ;  poesia come stato 
dell'essere; epica non retori­

ca; Zen e Dzog Chen, carpe 
diem generalizzato; forza pro­

pulsiva del cuore; contamina­

zione di linguaggi; affermazio­

ne di libertà; godere del mon­
do senza tabù; sintonia con la 
" m usica del le sfere" come 

prodotto di caos e imperfe­

zione; ordine naturale come 
apologia del disordine; equili­

brio di istinto e ragione; im­
perfezione come porta per lo 
spirito; riconoscere nel "vajra" 

il punto di equilibrio tra spirito 

e materia; oltre il concetto re­

strittivo di metodo scientifico; 
ricerca di verità per compren­

dere la condizione del proprio 
"essere nel mondo". 

JOHN GIAN 
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IL SENSO 
DEL 

TEMPO 
• Giulia Niccolai 

e iò che inizialmente m i  

ha fatto avvicinare a l  
Buddhismo è stata prop�io 

l ' i m permanenza.  Avendo 
perso molte persone care -
certe in giovanissima età -

non riuscivo ad accettare 

l ' atteggiamento scaramanti­

co della nostra cultura nei 

confronti della morte. 
Per paura della morte, qui  

da noi ,  si tende a i l l udersi 

che la morte non ci sia, o 
che comunque tocchi sem­
pre ad altri e non a noi. In un 

certo senso, pur sapendo 
razionalmente che la morte· è 

certa, ci si considera quasi 
immortali, pensando :  certo 

non morirò oggi, ed esten­
dendo poi quell ' "oggi" all'in­

finito. I l  prendere coscienza 
della morte, ogni giorno, in 

meditazione, m i  dà forza e 

a n c h e  m e n o  ansietà n e i  

confronti d e l  passare del  
tempo. 
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MUJO: I L  NON FISSO 
• Giuseppe Jiso Forzani 

L
a parola impermanenza è 

un neolog ismo,  che la  

maggior parte di dizionari ed 

enciclopedie non contempla, 

se non, raramente, nell'acce­

zione di instabilità di un siste­

ma politico. E' però entrata 

nell'uso comune di alcuni am­

bienti rel ig iosi ,  dove riflette 

quasi sempre l ' immagine della 

fragilità, della precarietà, de/­

l'attimo fuggente. Le è soven­

te compagno un sentimento 

di malinconia e di smarrimen­

to, che a volte si tinge di an­

goscia, a volte di commisera­

zione. Ci siamo forse un po' 

abituati a intendere l'imperma­

nenza come una condanna, 

un dato di fatto che mina ogni 

ricerca di sicurezza nelle no­

stre vite, e fa da sfondo a ogni 

nostro agire, d i re ,  pensare: 

siamo sempre in trincea, do­

ve, si sa, "Si sta come d'au­

tunno . . .  " . 

Vorrei qui invece, non fosse 

che per contrastare la pessi­

ma i mmagine di cui  gode, 

spendere due parole in elo­

gio del l ' im permanenza. Co­

me parola, dovrebbe essere 

l a  t rad uzione de l  term i ne 

sanscrito anityataa , più fre­

quente nella forma aggettiva­

ta anitya ( impermanente) , 

c h e  i n  pal i  suoha anicca . 

Scomponendo, abbiamo a, 

che è negazione (come l'alfa 

privativo) e nitya (parola com­

posta da ni - "sotto, in, den­

tro" e tya "quello, il") . Lette­

ralmente nitya è dunque " i l  

dentro - i l  sotto - quello che 

sta all'interno" e quindi anitya 
è " i l  senza dentro - il senza 

sotto - il senza fondo" . I l  non 

esserci fondamento, base, 

punto fisso d'appoggio. Poi 

nel l ' usò anitya diviene "non 

perpetuo, transitorio, occa­

sionale, accidentale, irregola­

re, inusuale, instabile, incer­

to" . Nel tradu rre il term ine 

sanscrito e pali in cinese, es­

so venne reso (nella lettura 

odierna giapponese) con i l  

termine mujo, composto da 

due ideogrammi:  mu, che è 

negazione ejò , che significa 

"normale, ordinario, abituale, 

f isso ,  conti n u o ,  sempre" .  

Mujo è dunque "non fisso , 

non normale, non ordinario, 

discontinuo". 

Ci accorgiamo che mentre la 

nostra nozione di imperma­

nenza è legata all' immagine di 

qualcosa che scorre incessan­

te come un fiume !panta rei) e 

questo divenire fluente è la 

norma della realtà, qui invece 

l 'accento sembra essere po­

sto su qualcosa di "non nor-

male", su una discontinuità. 

Scrive Dogen Zenji nel Gen­

jokoan: "La legna diventa ce­

nere e non torna a essere le­

gna. Ciononostante non si  

deve pensare che la cenere 

sia i l dopo e la legna sia i l pri­

ma. Bisogna conoscere che 

la legna, mentre si trova nella 

condizione reale di legna, ha 

un prima e un dopo. Diciamo 

che ha un prima e un dopo, 

però prima e dopo sono as­

solutamente separat i . "  Le 

cose non diventano altro da 

quello che sono, sono sem­

pre se stesse. Le cose non 

permangono in u n o  stato, 

sono sem pre lo stato che 

sono nel momento in cui  so­

no. Sono sempre nuove, im­

mediate, presenti. 

Quell'alfa privativo non è una 

privazione,  non è il segno 

della mancanza di  qualcosa: 

è l 'affermazione, semantica­

mente negativa, della moda­

lità dell'essere. Se usiamo la 

metafora del fiume, non c'è 

che fiume: non c'è i l letto, 

non ci sono sponde, non c'è 

un punto da cui osservare il 

fiume che scorre. Le foglie 

cadono in  autunno, chi po­

trebbe negarlo? Ma non so­

no, a cadere, le foglie sboc­

ciate in primavera. 
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di Carlo Di Falca 

Siamo noi, in piena autonomia, che scegliamo 

quall siano gli oggetti del nostro desiderio? Oppure 

la più assoluta interdipendenza regna perfino 

nel territorio del desiderio e dell'attaccamento, 

nel regno dell'ignoranza e dell'errore? 

; 

.> 
o 



L a dottrina dell'interdipendenza - Suniìata in pali, sunyata in 

sanscrito - costituisce indubbiamente il nucleo del messaggio di 

liberazione proclamato dal Buddha: il Risveglio avviene quando 

si prende atto esistenzialmente che ogni fenomeno è "vuoto" di una 

sostanza intrinseca ed autonoma ed esiste solo in quanto è in relazio­

ne con tutti gli altri. Molti dei termini fondamentali del lessico buddhi­

sta contengono un richiamo più o meno esplicito a questa dottrina, che 

fornisce loro il senso autentico di strumento utile per la comprensione 

spirituale e non di una mera descrizione dettata dal buon senso. Ciò è 

particolarmente evidente per quelle che sono considerate le tre caratte­

ristiche fondamentali dell'esistenza: anicca, dukkha e anatta. Anicca, l'im­

permanenza, non è solo la banale constatazione che le cose e gli esseri 

si trasformano, ma ne proclama la ragione profonda e la pervasività: 

Carlo Di Folca, 
praticante 

cristiano 
e buddhista 

è da tempo 

interessato allo 

studio 

del Dharma 

in relazione 

alla spiritual ità 

occidentale. 

Vive a Roma. 



IL DESIDERIO 
INTERDIPENDENTE 

tutti i fenomeni incessantemente mutano, senza che vi sia alcun residuo 

stabile, e non solo per dinamismo interno come avviene per gli esseri 

viventi, ma anche perché, nulla essendo mai sottratto alla relazione con 

il resto della realtà, ogni cosa è perennemente toccata e, per così dire, 
contaminata da ogni altra. Così anche l'io è privo di sostanza e imper­

manente (anatta), non essendovi nulla che lo stabilisca e gli fornisca una 

solidità a partire dalla quale esprimerebbe le proprie emozioni e attivi­

tà, ma sorge e vive come aggregato di funzioni dinamiche e perenne­

mente rinnovate dalle relazioni che intrattiene col mondo. Ne consegue 

che dukkha è l'inevitabile conseguenza del tentativo di rendere stabile e 

permanente un ego che invece, per sua natura, è impermanente e inter­

dipendente. 

Questi tre concetti fondamentali esprimono la verità sulla realtà fe­

nomenica, una verità esperibile a molti livelli, da quello più grossolano, 
nel quale ad interagire sono le entità che convenzionalmente definiamo 

cose o esseri viventi, a quello più sottile e pervadente, nel quale ci si 

rende conto che anche quelle cose e quegli esseri null'altro sono che 

processi in cui ciò che esiste rinnova continuamente se stesso. Questo 

livello essenziale può essere sperimentato pienamente solo nella visio­

ne profonda (vipassana) di chi si è arreso alla realtà così com'è, divenen­

do capace di accoglierla senza il filtro delle categorie mentali con le 

quali solitamente la etichettiamo e solidifichiamo. Tuttavia è certamen­

te arduo - e forse impossibile - accedere a questo livello di comprensio­

ne essenziale senza aver preliminarmente compreso i livelli più grosso­

lani, ma non meno reali ed efficaci, dell'interdipendenza. A questo sco­
po ci soccorrono altri concetti tipici della tradizione buddhista, come 

quello di amicizia spirituale (kalyanamittata), utilizzato principalmente 

nella tradizione Theravada, del quale parla in queste pagine Bhikkhu 

Bodhi. 

Nel rilevare l'eccezionale importanza che l'amicizia riveste per il 

Buddha, Bhikkhu Bodhi introduce considerazioni dalle quali traspare 

con esemplare chiarezza come l'aspetto determinante sia proprio l'in­

terdipendenza. Le buone o le cattive amicizie rappresentano "l'influen­

za più decisiva sul nostro destino personale", sono così cruciali per 

l'avviare e sostenere nella via spirituale o, al contrario, per lo sviare e 

deprimere, perché "la mente umana non è tina camera sigillata ermeti­

camente che racchiude una personalità immutabile, modellata dalla 

biologia e dall'esperienza infantile. Piuttosto, essa resta per tutta la vita 

un'entità altamente malleabile, che si rimodella continuamente in corri­

spondenza delle sue interazioni sociali." 
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Questa particolare enfasi posta sul valore dell'amicizia in fondo con­
ferma un diffuso luogo comune e, pertanto, può rimanere in ombra un 
aspetto essenziale della diagnosi del Buddha, il quale non si limita a 
constatare un qualcosa che è sotto gli occhi di tutti, ossia che le amicizie 
svolgono un ruolo rilevante nella vita, piuttosto che le amicizie sono la 

cosa più importante. Per usare di nuovo le parole di Bhikkhu Bodhi, il 
Buddha non vede "un'altra cosa che sia tanto responsabile per il sorge­
re in una persona ·delle qualità nocive quanto la cattiva amicizia, e nul­
la di più utile per l'affiorare di qualità salutari quanto la buona amici­
zia (Anguttara Nikaya, I.vii, 10; I.viii,l). Inoltre, egli dice di non vedere 
alcun altro fattore esterno che procuri tanto danno quanto la cattiva 
amicizia, e nessun altro fattore esterno che conduca a tanto beneficio 
quanto la buona amicizia (Anguttara Nikaya, I.x, 13, 14)". Nel contesto 
di un insegnamento volto a sensibilizzare gli uomini sulla necessità di 
intraprendere un percorso di interiorità e di consapevolezza, questo 
enorme valore assegnato alla relazione con gli altri suona un po' stra­
no, anche se è perfettamente coerente con la dottrina dell'interdipen­
denza. 

Io ritengo che, in effetti, il concetto di kalyanamittata riveli un aspetto 
dell'insegnamento del Buddha fin'ora trascurato e che riveste un ruolo 
assolutamente decisivo non tanto e non solo nell'armonia del Dhamma, 
ma soprattutto nella pratica concreta della via che conduce alla libera­
zione dalla sofferenza, e che concerne il modo di interpretare il fattore 
scatenante dukkha, ossia tanha, il desiderio, la brama. Un indizio in tal 
senso ci viene dallo stesso articolo di Bhikkhu Bodhi: cosa si cela dietro 
l'affermazione, assolutamente non banale, che "ricorrendo a tali buoni 
amici, assumendoli a mentori e guide, la persona buona persegue [le 
loro] stesse qualità come ideali propri e le assorbe nella propria perso­
nalità"? 

IL DESIDERIO TRIANGOLARE 
Se ci si sofferma a considerare il modo in cui viene solitamente de­

scritta la natura e il movimento di tanha, appare immediatamente 

evidente come esso sia forse l'unico concetto buddhista in cui l'inter­

dipendenza non svolge un ruolo particolarmente significativo. Il de­
siderio ha origine nel soggetto, e questo è certamente sempre vero, ma 
anche nel suo modo di manifestarsi esso continuerebbe ad essere sem­
pre centrato nel soggetto, che designerebbe, autonomamente, ciò che 
merita di essere desiderato. In altri termini, il desiderio sarebbe non so-
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lo egoista, ma anche egocentrico. Qualsiasi presa d'atto del modo col 

quale le persone si trasmettono le informazioni su ciò che è considerato 

socialmente necessario acquisire al fine o di accrescere il proprio status 

o di ottenere la stima sociale, questo non viene mai ritenuto parte inte­

grante della definizione di un tanha inteso sempre quale moto col quale 

il soggetto intrattiene un rapporto diretto con l'oggetto. Gli spot pub­

blicitari, per esempio, sono considerati semplici strumenti e le modalità 

di comunicazione alla quale ricorrono non sono mai ritenute aspetti co­

stitutivi del modo in cui agisce il desiderio. 
·:· •!• •!• 

Ora, noi sappiamo che per il Buddha il desiderio è tripartito: sete di 

piaceri sensoriali (kama-tanha), sete di esistere (bhava-tanha) e sete di 

non esistere (vibhava-tanha), dove bhava-tanha designa il desiderio di 

acquisire un'esistenza solida, permanente ed autosufficiente e vibhava­
tanha si riferisce alla falsa opinione che la personalità venga annichilita 

al momento della morte. Se non c'è alcun dubbio che il desiderio di 

piaceri sensoriali possa sempre gravitare intorno al soggetto, avendo 

come metro di soddisfazione il corpo e le sue sensazioni, lo stesso può 

incontrovertibilmente dirsi anche per gli altri due che, poi, sono pro­

prio quelli che ci caratterizzano più specificamente in quanto esseri 

umani? Il Buddha dice che "il mondo sente un vuoto ed è preda del-

1' attaccamento: siamo noi, in piena autonomia, che scegliamo quali 

siano gli oggetti ai quali imputiamo la virtù di salvarci dal vuoto inte­

riore? Oppure la più assoluta interdipendenza regna perfino nel terri­

torio del desiderio e dell'attaccamento, nel regno dell'ignoranza e del­

l'errore? 

Che il desiderio abbia una struttura diversa da quella lineare sogget­

to-oggetto è una convinzione che oggi comincia ad emergere nel pano­

rama scientifico occidentale, in particolare nell'ambito di quella che 

viene definita antropologia mimetica, sorta sulla scia dell'ipotesi inter­

pretativa sull'origine della cultura e della religione proposta dallo stu­

dioso e antropologo francese René Girard. 

Sin dal 1961, in Menzogna romantica e verità romanzesca [1], Girard ave­

va identificato nella grande narrativa occidentale (Cervantes, Stendhal, 

Flaubert, Dostoevskij, Proust) la descrizione di un desiderio secondo 
l'altro, ossia di un desiderio acquisitivo che, lungi dall'indirizzarsi di­

rettamente verso un oggetto, per esprimersi ha bisogno di un mediato­

re, un modello da emulare capace di designare al soggetto ciò che è de­

siderabile. Questa struttura triangolare, soggetto-mediatore-oggetto, 

per Girard è la verità sul desiderio, accuratamente tenuta nascosta da 

un "romanticismo" che, esaltando ora le virtù intrinseche dell'oggetto, 
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ora la potenza desiderante del soggetto, accuratamente dissimula l'u­
miliante riconoscimento che ogni uomo nel suo desiderare, ossia in ciò 
che più appassionatamente rivendica come proprio, è sempre inginoc­
chiato davanti ad un modello di perfezione. 

Il motivo per cui il desiderare s'indirizza sempre verso un altro sog­
getto e mai direttamente verso un oggetto è semplice e consegue dalla 
stessa natura del desiderio. Il suo fine essenziale, infatti, è sempre il su­
peramento definitivo dell'umana sensazione di insicurezza e di vulne­
rabilità, giudicata inadeguata al confronto di una vagheggiata pienezza 
esistenziale, un ideale di perfezione che si sostanzia, per usare una ter­
minologia buddhista, nel sogno di un ego permanente e pienamente 
autonomo ed autosufficiente. E' per questo che il soggetto, nel suo de­
siderare, ricorre sempre ad un altro essere umano assunto a mediatore, 
perché il suo scopo è quello di realizzare un io ideale definitivamente 
affrancato dalla precarietà e dalla vulnerabilità. Ne consegue che la 
persona eletta a modello diviene il mediatore del desiderio, che indica 
ciò che è necessario possedere per divenire come lui, quegli oggetti da 
lui stesso desiderati e posseduti e per questo ritenuti salvifici. Oggetti 
che, com'è ovvio, spesso sono rappresentati da ruoli, abilità e/ o cono­
scenze, delle quali la rincorsa frenetica ai moderni status symbol rap­
presenta la caricatura parossistica. 

Per comprendere appieno questa struttura triangolare del deside­
rio è utile una digressione circa la differenza sostanziale che lo separa 
dal bisogno. I bisogni sono sempre determinati, in essi c'è sempre una 
precisa corrispondenza con gli oggetti capaci di soddisfarli (solo del-
1' acqua può estinguere la sete, solo del cibo saziare, e così via, fino ai 
bisogni più complessi identificati da Maslow [2]). Il desiderio, al con­
trario, è essenzialmente indeterminato, sia nel suo fine, perché ogni 
cultura tende a produrre immagini diverse dell'uomo perfettamente 
realizzato, sia negli oggetti che potrebbero realizzarlo, perché anche 
questi dipendono sempre dal contesto culturale e, di fatto, si può os­
servare che tutto può, nelle circostanze opportune, divenire oggetto 
del desiderio. Inoltre, mentre i bisogni sono finalizzati alla conserva­
zione ed alla valorizzazione dell'essere, tanto sul piano fisico quanto 
su quello psicologico ed esistenziale, sono funzionali all'espressione 
delle potenzialità e delle qualità inscritte nella costituzione psico-fisi­
ca dell'uomo, col desiderio, invece, l'uomo mira ad una trasformazio­
ne del proprio essere, intende non tanto acquisire tutte le competenze 
che lo integreranno nella cultura di origine (aspetto complesso che, 
tuttavia, deve essere catalogato _ ancora nella categoria del bisogno, 

[2] Girarci usa a 
questo proposito il 
termine più ristretto 
di appetiti, 
precludendosi così 
la possibilità di 
riconoscere che 
nell'uomo sono 
presenti bisogni 

. complessi, quali 
quelli "di sicurezza, 
di appartenenza e di 
identificazione, di  
relazioni autentiche 
d'amore, nonché di 
rispetto e prestigio" 
(Abraham Maslow, 
Verso una 
psicologia 
dell'essere (1 962), 
tr. it. Roma Ubaldini, 
1 971 , p. 31).  
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[3] Così Stephen 
Batchelor traduce 
il termine di dukkha 
(cfr. Flight. 
An Existential 
Conception of 
Buddhism, Kandy, 
Buddhist Publication 
Society, 1 984; 
Buddhismo senza 
fede (1 997), 
tr. it. Vicenza, 
Neri Pozza, 1 998). 

[4] Per Girarci 
è questa la verità sul 
complesso di Edipo, 
più semplice 
e pienamente 
esplicativa delle 
dinamiche 
effettivamente 
riscontrate da Freud: 
il bambino maschio 
desidera la madre 
solo perché la 
desidera il padre 
(e lo stesso, 
simmetricamente, 
awiene per 
la femmina). 
La successiva rivalità 
è la logica 
conseguenza del 
fatto che il bambino, 
ad un certo punto, 
si trova in una 
condizione 
paradossale: il padre 
da un lato gli indica 
cosa desiderare 
e dall'altro, tenendo 
per sé la madre, 
gli preclude 
l'oggetto. Questo 
è un classico doppio 
legame, perché 
l'ingiunzione 
contemporaneamente 
enuncia: imitami 
e non imitarmi. 

perché è una risposta alla peculiare condizione biologica dell'uomo, 
animale che ha bisogno della cultura per sopravvivere), ma cambiare 

la propria condizione esistenziale, riempire il vuoto interiore, sconfig­
gere l'angoscia [3] . 

Da tutto ciò consegue che, dato che ogni essere umano nasce con la 

predisposizione ad apprendere dalle figure primarie di riferimento il 

linguaggio e tutto ciò che gli è necessario per il suo adattamento all'am­

biente, ciascuno si affida a quelle stesse figure per identificare sia le ca­
ratteristiche di una condizione esistenziale che lo affranchi definitiva­

mente dalla vulnerabilità e dall'angoscia, sia quali siano gli oggetti ca­

paci di operare quell'agognata trasformazione. Così, schematizzando, 

ogni bambino desidera ciò che desidera il genitore del proprio sesso [4], 

ogni discepolo desidera ciò che desidera il proprio maestro, i desideri 
del modello divengono sempre i desideri del seguace. 

Il desiderio, quindi, è sempre e costitutivamente mimetico, ossia uti­
lizza la medesima facoltà preposta all'apprendimento. E' infatti ormai 

assodato che è l'imitazione a costituire nell'uomo il "meccanismo inna­

to di apprendimento sociale" [5], perché presiede all'acquisizione di tut­

to ciò che non è già inscritto nel codice genetico. Attraverso l'imitazio­
ne ogni essere umano cerca di apprendere ciò che gli sarà necessario 
per sopravvivere, acquisire un'identità, integrarsi nella società e, infine, 

raggiungere la pienezza esistenziale. 

Occorre sottolineare il fatto che il mediatore del desiderio è sempre 

rappresentato da persone reali, in carne ed ossa. Per i bambini questo è 

un dato evidente, ogni psicologo o pedagogista sa che per loro i genito­
ri sono delle vere e proprie divinità, che insegnano le conoscenze ne­
cessarie per la sopravvivenza e le regole del corretto vivere sociale, che 

definiscono i ruoli che si dovranno assumere e quelli con i quali si en­

trerà in relazione, e così è anche a loro che il bambino guarda per ap­

prendere il modello del dover essere e di quali oggetti deve entrare in 

possesso per realizzarsi. Ma anche da adulti, così come noi continuia­
mo a porre in atto il medesimo meccanismo mimetico quale modalità 

principale di apprendimento, nella quale integriamo le nostre capacità 
creative, tutte le volte che dobbiamo acquisire nuove conoscenze e 
competenze, allo stesso modo, finché continuerà ad esistere in noi l'a­
nelito alla pienezza esistenziale, continueremo a sceglierci sempre dei 

modelli di riferimento, che saranno, come i genitori, sempre delle per­

sone reali, dalle quali apprendere mimeticamente ciò che è necessario 

essere e desiderare. 
Tuttavia, a differenza dei bambini, che non hanno alcuna difficoltà ad 
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anunettere la dipendenza del loro desiderio dagli altri, gli adulti volentie­

ri la dissimulano, sentendo che nel rivelarla verrebbe minacciata la loro 

stessa identità. Noi in fondo non abbiamo soverchle difficoltà ad anunet­

tere di inseguire un modello di perfezione, a patto che esso sia identificato 

in un qualche ideale mutuato da una filosofia, una religione o un'ideolo­

gia, ma ci rifiutiamo di ammettere di emulare e di imitare i desideri di 

qualcun altro, come il vicino di casa, la cui erba è proverbialmente sempre 

più verde. Al massimo siamo disposti a riconoscere quelle che Girard 

chlama "mediazioni esterne", rappresentate da figure trascendenti il no­

stro mondo, come Gesù e il Buddha, ma mai i referenti della ormai perva­

siva "mediazione interna", ossia altri esseri umani come noi che, per 

esempio, ci designano ciò che è fondamentale comperare per essere consi­

derati adeguati al modello di persona imperante nella nostra società. 

Chl ammetterebbe di giudicare la propria vita e di conformare i propri 

desideri sulla base di quanto rappresentato dai divi che calcano i moderni 

templ i  del cinema, della televisione, dello sport, della moda, del manage­

ment - o anche della pseudo-spiritualità - e che immancabilmente diven­

gono testimonial negli spot pubblicitari? (In effetti, la pubblicità utilizza 

smaccatamente - esibendo un luciferino sapere pratico - il mimetismo del 
desiderio, mostrando divi appagati dal possesso di oggetti spesso del tut­

to inutili, ma che l'emulazione farà acquistare a milioni di devoti consu­

matori). 

Ma in materia non ci si può illudere a lungo: tutto quanto ci riguarda 

più intimamente transita sempre per altri esseri umani concreti, anche e 

soprattutto perché lo stesso processo attraverso cui sappiamo di essere 

uomini passa per le relazioni che, sin dall'infanzia, intratteniamo con altri 

esseri umani. 

Ritenere che il desiderio s'indirizzi direttamente verso gli oggetti in­

fatti contrasta anche con quanto oggi si sa circa il processo di costitu­

zione dell'identità. I bambini sono "dotati sin dalla nascita della capaci­

tà di percepire gli altri come persone piuttosto che come oggetti" [6], 
mentre il mondo degli oggetti deve essere costnùto nel tempo. Il senso 

d'identità di ogni bambino si costruisce, pertanto, nella relazione con 

altri esseri umani ed anche in questo processo decisivo è il ruolo svolto 

dall'imitazione, in quanto questa è il canale attraverso il quale s'instau­

ra la comprensione concreta e fattiva, fondata su dati dell'esperienza, 

che "l'altro è simile a me", attraverso il collegamento fra stati corporei 

ed emozioni soggiacenti [7]. L'io, dunque, si forma in un contesto inter­

personale e resta per tutta la vita intrinsecamente relazionale, anche se 

l'introiezione dell'immagine di sé derivante dalle interazioni primarie 

[5) Andrew Meltzoff, 
Alison Gopnik, Il ruolo 
dell'imitazione nella 
comprensione sociale 
e nello sviluppo di una 
teoria della mente, in 
La teoria della mente. 
Origini, sviluppo, 
patologia, Roma-Bari, 
Laterza, 1 995, p. 74. 
Gli autori riferiscono 
che più di 20 studi 
sull 'argomento 
inducono a 
concludere che 
"l'imitazione precoce 
sia un fenomeno 
transculturale" e che 
sia ormai "un dato 
assodato" (p. 61). 
E' utile precisare 
che l'imitazione posta 
in atto dal bambino 
non è puramente 
meccanica ma 
creativa, non si limita 
a rispecchiare quello 
che viene trasmesso, 
direttamente 
o implicitamente, 
ma il tutto viene 
elaborato, in primo 
luogo al fine di 
apprendere delle 
leggi, delle regolarità. 

[6] Ibidem, p. 85. 

[7] Ibidem, p. 82. 
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[8) Già Henri Wallon 
(1 879-1 962) affermò 
lo stretto legame di 
interdipendenza con 
l'altro che è alla base 
della costruzione 
dell'io, in una 
dialettica nella quale 
la genesi dell'io non 
può aversi che 
attraverso la 
mediazione dell'altro 
e nella quale l'altro 
stesso, 
simultaneamente, 
ridefinisce se stesso. 
in una 
differenziazione 
reciproca 
progressiva. Più 
recentemente il 
neuropsichiatra 
francese Jean-Michel 
Oughourlian ha 
riassunto questo 
dato sottolineando 
che "il fatto 
psicologico non si 
situa nella tranquilla 
opacità di un 'corpo' 
proprio, nella totalità 
rassicurante di un io, 
ma nella misteriosa 
trasparenza del 
rapporto 
interdMduale"(Jean­
Michel Oughourlian, 
Un mime nommé 
désir. Hystérie, 
transe, possession, 

adorcisme. Paris. 
Grasset, 1 982, p. 
33). dove il termine 
"interdividuale", di 
origine girardiana, 
sintetizza una 
concezione 
dell'uomo nella quale 
il soggetto di per sé 
non esiste ed è, 
invece, sempre ed 
essenzialmente 
relazionale. 

fornisce al soggetto la sensazione di una certa stabilità, in quanto rap­

presenta lo sfondo psicologico di tutte le relazioni che intrattiene con 

gli altri [8]. 
Se tutto ciò che riguarda l'uomo è relazionale e sorge in rapporto con 

altre persone, a maggior ragione lo è il desiderio, il cui scopo è proprio 

l'acquisizione di uno status di autonomia ed autosufficienza che, evi­

dentemente, il soggetto sente di non avere in dote. Inoltre, per quanto 

possiamo ritenere che degli oggetti possano riempire il vuoto interiore, 

ciò avviene sempre in un quadro di riferimento nel quale il vero obiet­

tivo non è l'oggetto stesso, ma la condizione di soggetto assoluto, la 

quale può essere veicolata solo da un altro soggetto ritenuto possedere 

quella caratteristica. Questo desiderio è talmente potente che immagina 

la perfezione anche laddove non c'è, anche quando le persone elevate a 

modello, ad uno sguardo appena attento, mostrerebbero le nostre stes­

se fragilità e dipendenze. Così come il bambino accoglie come divinità 

anche genitori palesemente violenti e non in grado di fornire risposte 

adeguate alle sue reali esigenze, allo stesso modo anche l'adulto finisce 

col sublimare in modello ideale quanto di più plausibile il panorama 

sociale nel quale si trova a vivere gli offre, selezionandolo in base ai va­

lori che la sua cultura considera essenziali per addivenire alla realizza­

zione di sé. Occorre avere una ben misera concezione dell'uomo per ri­

tenere che esso affidi interamente al rapporto con gli oggetti la sua ri­

cerca della liberazione e non vedere che lo sguardo che valorizza gli 

oggetti è prima transitato per un altro essere umano, ma questa deni­

grazione diviene inevitabile quando l'imperativo primario è quello di 

occultare la fascinazione esercitata su di noi da altri esseri umani. 

Occorre precisare che in realtà il termine più adeguato per designare 

questa attitudine è quello di orgoglio il quale, nella sua accezione biblica 

rigorosa che lo identifica con il peccato originale, è il sentirsi inadeguati 

e voler divenire "come Dio" (Gen. 3: 5). L'orgoglio è il contrario del so­

pravvalutarsi e della presunzione, perché è acuta e soffocante percezio­

ne dei propri limiti e difetti giudicati alla luce di un modello di perfe­

zione da raggiungere [9]. A differenza di Girard, che identifica deside­

rio e orgoglio per la loro identica struttura triangolare soggetto-media­

tore-oggetto, io ritengo che essi siano sostanzialmente diversi. In sinte­

si, l'orgoglio è il desiderio (mimetico) negato, è l'ambizione a divenire 

definitivamente autonomi ed autosufficienti, che si fonda sulla dissi­

mulazione dell'esistenza del mediatore del desiderio preludio all'ambi­

zione di eliminarlo totalmente nella raggiunta perfezione. In altri ter­

mini, l'orgoglio è la negazione della propria radicale dipendenza in tut-
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to, desiderare compreso, è la negazione dell'interdipendenza nell'ambi­

zione a incorporare le qualità di un modello di perfezione ritenuto au­

tonomo ed autosufficiente e reso tale proprio dall'estinzione del desi­

derio, ossia di ciò che ci vede eminentemente dipendere dagli altri. Già 

da questi cernù è evidente la delicatezza che tale tematica riveste per il 

buddhismo, visto che la terza Nobile Verità annuncia che il nibbana 
consegue dalla cessazione del desiderio, ossia da quella che, nella con­

cezione mimetica, è la mira dell'orgoglioso. 

SAMSARA = NIBBANA 
Nella scienza occidentale comincia dunque a farsi largo una conce­

zione del soggetto molto vicina al concetto buddhista di anatta: l'io è 

essenzialmente interdipendente, il senso d'identità si rifonda conti­

nuamente a partire dalle relazioni intrattenute con gli altri. E', per­

tanto, sconcertante che il buddhismo, che concepisce la saggezza come 

la comprensione esistenziale dell'inesistenza di un ego stabile, autono­
mo, separato dal resto della vita ed autosufficiente (anatta), continui 

tuttavia a imputare interamente al soggetto non solo, com'è giusto, l'o­

rigine del desiderio, ma anche il suo movimento, fornendogli così 

un'autonomia proprio a partire dal moto della mente normalmente più 

rivendicato come qualità di un individuo separato ed autosufficiente. 

Resuscitando il soggetto quale unico attore di tanha, il buddhismo com­

pie proprio l'operazione principale dell'orgoglio, consegna all'uomo 

quell'autonomia nel male e nell'errore che egli volentieri accoglie per 

dissimulare la propria dipendenza dagli altri e per trasformarla in au­

tonomia nel bene e nella saggezza. Ciò che l'orgoglioso si rifiuta sem­
pre di accettare non è tanto la propria dipendenza in astratto, quanto 

quella del suo desiderio dal modello di perfezione assunto, ed a tal fine 

è disposto a rinunciare a tutto, perfino all'abbraccio compassionevole 

di creature tutte accomunate dalla sofferenza, dall'orgoglio stesso e dal 

bisogno di pace e di serenità. 

E' importante sottolineare che le precedenti riflessioni non apparten­

gono a quelle mere questioni speculative (ditthasava) giustamente dis­

degnate dal Buddha perché inutili al fine del superamento di dukkha, 
perché qui la posta in gioco è la comprensione degli elementi fondanti 

la condizione umana che la via di liberazione da lui proposta dovrebbe 

consentire di trascendere: l'io e il desiderio. Tanha è il contenuto della 
seconda delle quattro Nobili Verità, ossia del cuore del Dhamma, le 

quali, avendo uno scopo eminentemente terapeutico, sono enunciate 

(9] 11 concetto di 
orgoglio, mana, è 
presente anche nel 
Dhamma, ma è 
poco investigato 
perché viene 
sempre sussunto a 
tanha. Per il 
Tathagata esso è un 
potente fattore di 
sofferenza e la sua 
definizione è 
perfettamente 
coerente con il• 
concetto biblico, 
perché è 
"quell'attività della 
mente che 
confronta se stesso 
con gli altri" (Joseph 
Goldstein, lnsight 
meditation. The 
Practlce of 
Freedom, Boston & 
London, 
Shambhala, 1 993, 
p. 66], giudicandosi 
inferiore, superiore o 
uguale. 
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secondo una struttura mutuata dalla medicina: diagnosi (dukkha), ezio­

logia (tanha), prognosi (nibbana) e terapia (il Nobile Ottuplice Sentiero). 

E' evidente, allora, che mutando l'eziologia, la causa della malattia, de­

ve necessariamente mutare anche la terapia ritenuta adeguata. 

Più in particolare, il primo fattore del Nobile Ottuplice Sentiero è il 

retto pensiero, solitamente interpretato come un pensiero che accoglie 

le quattro Nobili Verità, inizialmente anche solo sul piano intellettua­

le. Tale retto pensiero può suscitare la determinazione di mettere in 

pratica quanto compreso (secondo fattore = retta intenzione), seguen­

do un percorso etico (fattori da tre a cinque) e meditativo (fattori da 

sei a otto) che, se praticato con diligenza, alla fine reagirà sullo stesso 

pensiero rendendolo più retto, ossia una comprensione della realtà nu­

trita anche dall'esperienza acquisita nella coltivazione degli altri fatto­

ri più propriamente pratici, facendone così il trampolino di lancio per 

un ulteriore giro nel circolo virtuoso dell'Ottuplice Sentiero. Ora, se il 

messaggio del Buddha fosse che il soggetto è autonomo nel suo desi­

derare, lo stesso retto pensiero finirebbe per consolidare il primo e 

fondamentale movimento dell'orgoglio, l'occultamento del proprio in­

ginocchiarsi di fronte a dei modelli di perfezione. Al contrario, un'in­

terpretazione di tanha del tipo di quella che andrò qui a proporre, a 

mio parere non solo getta una nuova e più fulgida luce sulle pratiche 

meditative tramandate dalle diverse tradizioni buddhiste, ma ha con­

seguenze anche sul modo di concepire la terza Nobile Verità, in termi­

ni che avvicinano ulteriormente il Dhamma alla concezione cristiana 

della salvezza. 

Se ora possiamo assumere quanto evidenziato nelle scoperte scienti­

fiche più recenti come parte integrante di un retto pensiero sul deside­

rio, allora quello che dice il buddhismo, ossia che l'ego autonomo ed 

autosufficiente non esiste, appare confermato, ma integralmente e sem­

pre: non solo tale soggetto non esiste mai ma, soprattutto, nessuno al 

mondo si sperimenta ed agisce realmente così, neppure quando naviga 

nelle acque turbolente del samsara, desidera ardentemente e afferra con 

tutta la sua forza gli oggetti dell'attaccamento. L'interdipendenza inte­

grale, nel bene come nel male, questo è l'unico senso possibile, e non 

speculativo, della famosa formula samsara = nibbana: se la verità assolu­

ta è l'interdipendenza, e quindi anche il soggetto preda dell'ignoranza 

non è in realtà autonomo ed autosufficiente, non lo è neppure nel suo 

desiderare, ed a fortiori, perché il desiderare è proprio quell'attività che 

dovrebbe, nelle sue speranze, renderlo pienamente e definitivamente 

autonomo ed autosufficiente. Samsara e nibbana sono strutturati nel me-
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desimo modo, l'interdipendenza regna ovunque, sovrana nel bene co­

me nel male, il bene e il male hanno la medesima struttura e definisco­

no il medesimo ordine di relazioni. 

Dov'è, allora, la differenza fra samsara e nibbana? La differenza co­

mincia dall'accettare che anche nel nostro desiderare siamo interdipen­

denti, ossia mimetici, sta nell'accettare esistenzialmente e umilmente la 

nostra consustanziale dipendenza dagli altri anche in ciò che vorrem­

mo con tutte le forze negare e che neghiamo di fatto, ossia il nostro de­

siderare. E anche se è l'ignoranza a governare il nostro peregrinare nel 

samsara, essa va intesa come la conseguenza di un atto della volontà, 
che fra tutto ciò per cui dipendiamo dagli altri elimina il desiderio, 

un'ignoranza, quindi, figlia dell'orgoglio. Lo spartiacque è ambiguo, è 
qualcosa che sappiamo e non vogliamo sapere, è una scelta che, sulla 

base di ciò che privilegeremo, ci getterà nelle acque limacciose dell'i­

gnoranza o in quelle terse della saggezza: è la scelta di accettare o me­

no l'interdipendenza, di riconoscere o meno l'orgoglio, di accettare o 

meno di essere sempre in ginocchio davanti ai nostri modelli di perfe­
zione, ossia, di fronte ad altri esseri umani come noi. La saggezza è figlia 
dell'umiltà e non della conoscenza, anche se dall'umiltà sorge una cono­

scenza incomparabile, ma solo perché divenuta scevra dell'unico moto 
della mente che deforma tutto, ossia l'orgoglio. 

LA CONVERSIONE DI GOTAMA SIDDHATTHA 
Secondo Girard, tutte le concezioni del desiderio che non ne rive­

lino la natura mimetica sono da considerare fallaci, in quanto dipen­

denti dalla negazione dell'universale prostrarsi di fronte agli idoli. 

Anche se nella sua ultima opera riconosce che nei Brahmana è riscon­

trabile l'avvio di un processo di demistificazione, e si dichiara convin­

to che il buddhisyio abbia proseguito su questa linea [10], lo studioso 
francese continui a ritenere che solo il cristianesimo abbia radicalmen­

te rivelata la natura mimetica del male e del peccato. E' mia convinzio­

ne, invece, che il Buddha avesse pienamente compreso il movimento 

reale del desiderio-orgoglio e l'avesse rettamente indicato all'uomo 

quale suo problema esistenziale fondamentale. In effetti, se si leggono 

i testi buddhisti a partire da questa ipotesi interpretativa, non solo in­
teri passi risaltano di una luce più sfolgorante, ma acquistano senso 

anche aspetti della predicazione del Buddha fin' ora considerati secon­
dari o addirittura sconcertanti. Tuttavia, essendo la questione lunga e 

complessa, poiché impone una rilettura di tutti i concetti chiave del 

[10] Cfr. René 
Girarci, Il sacrificio 
(2002), tr. it. Milano, 
Raffaello Cortina 
Editore, 2004. 
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buddhismo, in questo articolo mi limiterò a rivisitare la storia del Ri­

sveglio del Buddha che, come sarà presto evidente, assume risvolti 

straordinari quando venga interpretata con la chiave della teoria mi­

metica. 

Si narra che quando Gotama Siddhattha nacque, al padre fosse 

pronosticato che sarebbe divenuto o un regnante universale oppure 
un buddha perfettamente risvegliato. Allora, l'ambizione del padre 

fece sì che egli fosse relegato in un mondo pregno di piaceri e nel 

quale fosse bandito tutto ciò che potesse evocare la sofferenza. Ma 
Gotama, giunto all'età adulta, mosso da curiosità circa quanto accade­

va nel mondo, fece aggiogare il carro per visitare la città ed in tre suc­
cessive escursioni fuori dal palazzo vide un vecchio, un malato ed un 

cadavere. Sconvolto da quelle visioni di dolore per lui nuove, ogni 
volta seppe dal suo auriga che neppure lui sarebbe potuto sfuggire al 

destino di invecchiare, ammalarsi e morire e così divenne sempre più 
triste. Infine, durante una quarta uscita da palazzo, incontrò un mo­
naco itinerante (samana), prendendo cognizione della possibilità di 

trascendere il dolore attraverso la vita religiosa. Così si decise: notte­
tempo, segretamente, Gotama lasciò il palazzo, scambiò le sue ricche 

vesti con quelle misere di un cacciatore e s'incamminò alla ricerca di 
un maestro che gli insegnasse la via per giungere alla liberazione dal­

la sofferenza. 
Si pose, quindi, alla scuola di Alara Kalama, un celebre maestro che 

aveva raggiunto lo stadio conosciuto come "la sfera del nulla", ossia la 
condizione di vuoto in cui l'uomo si libera da tutti gli attaccamenti ter­

reni, tramite tecniche yoga che avevano lo scopo non solo di ottenere la 
concentrazione della mente e la penetrazione del proprio essere interio­

re, ma anche un'emancipazione dal corpo e dalla materia. Nel sutta 
Madhyam-againa si legge che Alara Kalama si stupì per la rapidità con 

cui Gotama giunse alla "sfera del nulla", a tal punto che gli propose di 

condividere con lui l'insegnamento. Gotama, tuttavia, declinò tale of­
ferta, sentendo che tutto ciò che aveva realizzato non lo aveva definiti­

vamente liberato dalla sofferenza. Allora andò dall'eremita Uddaka Ra­
maputta, del quale, ben presto, raggiunse lo stesso livello di samadhi, 
conosciuto come "la sfera dove non vi è coscienza né non-coscienza", 

una negazione dell'essere e del non essere che ugualmente non soddi­
sfece Gotama, che rifiutò la proposta che anche Uddaka Ramaputta gli 

fece di restare con lui ad insegnare. 
Allora Gotama, non trovando altri maestri, si volse in solitudine al­

l'approfondimento delle forme di ascesi allora in uso presso i monaci, 
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ed in sei anni si dedicò alle più terribili macerazioni, inibendosi perfi­

no le funzioni fisiologiche, con un'intensità che nessuno aveva osata 

fino ad allora. In quel periodo fu seguito da cinque monaci mendican­

ti che, avendone ammirate le eccezionali pratiche ascetiche, lo aveva­

no assunto a maestro. Gotama prostrò il suo corpo fino a raggiungere 

uno stato di morte apparente e rasentando realmente la morte e solo 

allora si rese conto che quella via non conduceva alla liberazione dalla 

sofferenza, che l'unica cosa che in realtà aveva ottenuto era di aver 

umiliato profondamente il corpo e di non avere più neppure una 

mente lucida. Decise, pertanto, di cambiare rotta, e cominciò a nutrirsi 

in modo più conveniente, con ciò scatenando l'immediata reazione di 

rigetto da parte dei cinque monaci, che lo abbandonarono convinti 
che "si era dato al lusso e aveva rinunciato alla .lotta" [1 1 ] .  Ma, riprese 

le forze, Gotama, "con il corpo ben eretto, la mente eretta, il pensiero 

fisso su ciò che si trovava innanzi a lui", cominciò a praticare quella 

meditazione di consapevolezza che poi avrebbe insegnata e che si ba­

sa sulla coltivazione dell'attenzione a tutto ciò che c'è nel corpo e nella 

mente, momento per momento, qualsiasi cosa sia, senza tentare di 

modificare in alcun modo il proprio stato psicofisico. Resa in questo 
modo la mente perfettamente pura e lucida, Gotama acquisì successi­

vamente le tre scienze che costituiscono le tre tappe del suo risveglio: 

vide le proprie vite anteriori, comprese la legge del kamma, che gover­

na le rinascite e, infine, conobbe secondo realtà dukkha, l'origine di 

dukkha, la cessazione di dukkha e la via che conduce alla cessazione di 

dukkha, riconoscendo l'inesistenza del costruttore di tutta la sofferen­

za, l'io. 

A vendo così scoperto la via di liberazione con le proprie forze, ed 
essendo sicuro di essere ormai libero dai lacci del samsara, il Buddha 

esitò prima determinàrsi ad insegnare ad altri quanto aveva compreso: 

"Questa dottrina che ho adesso ottenuta è molto profonda, difficile da 

comprendere, difficile da conoscere, calma, benefica, sottile, conoscibile 

solamente dai più sapienti, impossibile da praticare per gli stolti . . .  ". 

Ma intervenne personalmente il dio Brahma, convincendolo a predica­

re il Dhamma, e così il Buddha s'incamminò verso quei cinque monaci 
che lo avevano abbandonato, i quali, vedendolo arrivare, abbandonaro­

no tosto la determinazione di ignorarlo e si posero in religioso ascolto. 

A loro il Buddha impartì per la prima volta la lezione sulle quattro No­

bili Verità. 

Se invece di concentrarsi sull'esito raggiunto dal Buddha alla fine 

della sua ricerca, si getta uno sguardo d'insieme su tutta la storia, alla 

[1 1] Vinayapitaka dei 
Ohammaguptaka, 
n. 1 428. 
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[12] l i giudizio può 
apparire severo, ma 
credo sia motivato. 
La questione, 
comunque, è molto 
delicata, perché 
investe aspetti 
fondamentali non 
solo del buddhismo 
ma della religione in 
genere, concernenti 
la natura del male e 
dell'errore, o del 
peccato. Infatti, 
ritengo che la 
ragione di questa 
mancata 
comprensione sia 
da ricercare nella 
difficoltà ad 
ammettere che 
prima della 
conversione alla 
pratica da lui poi 
insegnata come via 
regia per il Risveglio 
Gotama Siddhattha 
era, come tutti noi, 
ancora preda 
dell'orgoglio. Ma, se 
nel caso di Gesù è 
comprensibile 
l 'affermazione 
teologica del suo 
non essere 
contaminato dal 
peccato originale 
perché viene 
considerato Figlio di 
Dio, ciò non vale per 
il Buddha, che 
addita all'uomo una 
via di liberazione 
universale 
raggiungibile 
attraverso un 
percorso da lui 
stesso intrapreso. 
Un percorso che 
non poteva che 
iniziare da ciò che 
poi sarebbe stato 
trasceso, ossia 
dall 'orgoglio, che 
non è un moto della 
mente brutale e 
grossolano, 
piuttosto è il 
fondamento 
dell'attitudine 
religiosa che impone 
il perseguimento di 
un modello di 
purificazione che 

sua struttura fondamentale, diviene immediatamente palese come sia 

estremamente difficile, al punto che occorre una buona dose di cecità, 

trascurare il ruolo del mimetismo e dell'orgoglio in tutta la vicenda. 

Viene da dire che se c'è un punto della dottrina insegnata dal Bud­

dha veramente "molto profondo, molto difficile da comprendere", 
questo è messo in luce dalla pervicacia con la quale viene sistematica­

mente trascurato il significato più evidente del peregrinare di Gota­

ma prima della sua conversione ad una pratica meditativa diversa da 

quella mortificatoria coltivata dagli asceti del tempo. Ma andiamo 

per ordine. 

L'immagine di un'infanzia di Gotama tutta al riparo da dolori e sof­

ferenze, costellata solo da piaceri, è chiaramente agiografica, ma serve a 
sottolineare come all'origine della ricerca consapevole della liberazione 

vi sia una presa d'atto esistenziale della sofferenza e della sua pervasi­

vità. L'incontro col monaco itinerante, invece, rappresenta l'altro fatto­

re che alimenta la scelta d'incamminarsi per una via religiosa, ossia la 

fiducia nella possibilità di curare lo stato di sofferenza. Consapevolezza 

di una sofferenza prima tenuta sotto controllo attraverso la rincorsa ai 

piaceri della vita e fiducia nella possibilità della liberazione dall'ango­
scia, ecco il binomio che sostiene la motivazione a rischiare per incam­

minarsi in una qualsivoglia via religiosa. Ma il fattore fiducia è sempre 

veicolato da un modello, in questo caso un samana, il quarto incontro di 
Gotama, ossia il prototipo culturale nell'India dell'epoca della persona 

incamminata sulla via religiosa. 

Il modello culturale astratto deve, però, concretizzarsi in una perso­

na, ed allora Gotama va da un maestro e poi da un secondo, ossia da 
coloro che erano ritenuti aver raggiunto alti conseguimenti religiosi e 

che padroneggiavano quelle tecniche meditative che poi insegnavano 

ai loro discepoli quali vie per emularli. Ogni volta il Buddha pratica i 

loro dettami diligentemente ed assiduamente ed arriva al punto di di­

venire come loro, com'è attestato dal fatto che essi gli propongono di 

associarsi a loro nell'insegnamento, ossia consegue il livello di perfe­

zione incarnato da quei modelli. Gotama Siddhattha, però, è ancora in­

soddisfatto, sente di non aver raggiunto la liberazione e, in assenza di 

altri modelli, prosegue da solo, tuttavia continuando sulla stessa strada 
disegnata dai modelli culturali, quell'ascetismo sempre più estremo 

che veniva considerato la base per l'annichilimento dell'io e la sua 

identificazione col Brahman. A quel punto, spingendo il suo ascetismo 
oltre limiti mai valicati da altri, non può che divenire modello a sua 

volta per qualcuno, come difatti accade con i cinque monaci itineranti. 

La dinamica di fondo è talmente evidente che sorprende che non sia 
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stata rilevata in quasi 2500 anni di storia buddhista: un soggetto, dei 

modelli, e gli oggetti designati da quei modelli, ossia gli stati indotti 

dalle tecniche meditative [1 2). 

A conferma che in questione è proprio il meccanismo triangolare 

dell'orgoglio c'è il tipo di insegnamento impartito dai maestri e poi 

proseguito in solitudine da Gotama. Il desiderio-orgoglio ricerca gli og­

getti desiderati e posseduti dal modello e il processo procede da quelli 

più accessibili - dei quali presto viene sperimentata l'inadeguatezza a 
conferire lo status ambito - a quelli che il modello desidera e si tiene 

stretti. Presto, dunque, la desiderabilità di un oggetto diviene funzione 

dell'intensità con la quale il modello lo sottrae, più l'oggetto è difficile 
da acquisire e più su di esso si getta la luce della preziosità in ordine al 

desiderio di perfezione. Ma lo stesso processo che va dal più facile al 
più difficile governa la scelta degli stessi modelli di perfezione. Quan­

do si fosse riusciti ad ottenere tutto ciò che designa l'identità di un cer­

to modello e se ne sia sperimentata la vanità rispetto alla meta perse­
guita, si passerà inevitabilmente - almeno finché non si comprenderà 

esistenzialmente questo meccanismo - ad un altro modello. Esauriti i 
modelli facili, che non fanno o fanno poca resistenza alla nostra imita­

zione, si passerà, altrettanto inevitabilmente a quelli più difficili. Ed in 
cosa consiste questa maggiore difficoltà? Come per la scelta degli og­

getti, dall'intensità con la quale il modello ci dice no, ossia ci chiede, 
per la sua emulazione, sacrifici di parti sempre più vaste della nostra 

identità, fino al punto da considerare la morte dell'io la premessa indi­

spensabile per una rinascita trascendente. E' così che l'ascesi diviene 
parte integrante della via religiosa, è così che lorgoglio stesso veste i pan­
ni della devozione. Così Gotarna transita per modelli di perfezione sem­

pre più radicali nel negare l'esistente, perseguendo poi in solitudine 

un'ascesi sempre più dura arrivando quasi al punto di morirne, di 

quella morte che sarebbe stata tutt'uno con l'orgogliosa brama di rina­

scere diversi da come si è. 
E' in quel momento che avviene la vera e prodigiosa conversione di 

Gotama, è allora che si gettano le basi del futuro Buddha, e non, come 

viene solitamente ritenuto, quando lascia il palazzo per dedicarsi all'a­
scesi. Perché avrebbe potuto morire di quelle orgogliose rinunce, avreb­

be potuto sacrificare se stesso e quindi, per i suoi seguaci, ascendere, per 
la sua ascesi radicale - e non è un gioco di parole -, al ruolo di divinità, 

raggiungendo tutti coloro che dall'origine dei tempi hanno negato se 

stessi per rinascere nel luogo ove dimorano gli dèi. Ed è per questo suo 

rinunciare all'ascesi/ ascesa che, invece, i cinque monaci lo abbandonano 

conduca alla 
perfezione. 
L'orgoglio, quindi, 
non è in sé né 
irreligioso né 
immorale, ma è un 
modo di concepire 
la religione e l'etica, 
intese quali vie di 
adeguamento ad un 
ideale. Basti 
pensare al fatto che 
i farisei, tanto 
criticati da Gesù, 
non erano dei 
libertini ma degli 
zelanti e perfino 
ossessivi esecutori 
dei precetti della 
Torah. 
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disprezzandolo, perché per un orgoglio smisurato mangiare e bere, ossia 
corrispondere ai bisogni di ogni essere vivente, è blasfemo. 

Cosa fa allora Gotama? Si pone nell'attitudine di guardare e sentire ciò 

che c'è, così com'è. Questo sì che è veramente decisivo, anche se conse­
gue direttamente dalla conversione appena descritta, perché guardare 
le cose come sono è un atto di umiltà, significa accogliere la realtà ri­
nunciando alla pretesa di imporle le nostre aspettative ed il nostro pro­
gramma di perfezionamento, ossia senza filtrarla attraverso la griglia 
delle priorità e delle esclusioni che il modello impone. In altri termini, è 
perché aveva sottratto se stesso dalla fascinazione di modelli ascetici 
che ha potuto dedicarsi alla realtà così com'è, che significa, in primo 
luogo, porsi all'ascolto umile di ciò che alberga nel nostro corpo, nella 
nostra mente e nel nostro cuore. La conversione, quindi, è un vero e 
proprio capovolgimento di prospettiva, dall'essere ipnotizzati da un 
modello altro all'umile ascolto di sé. 

Allora, Gotama Siddhattha, non frapponendo più alcun ostacolo alla 
realtà ed avendo acuita la propria capacità di accoglierla integralmente, 
come un buddha vide e comprese quello che c'era da vedere e com­
prendere. 

LE TRE FORME DI TANHA 
Se ora torniamo alla già ricordata tripartizione di tanha in sete di 

piaceri sensoriali (kama-tanha), sete di esistere (bhava-tanha) e sete 

di non esistere (vibhava-tanha), ci si può facilmente rendere conto 

come essa acquisti un nuovo significato se interpretata alla luce della 

vita del Buddha. 

Tradizionalmente, queste tre forme di desiderio sono considerate 
sullo stesso piano sincronico, essendo ritenute designare tre modi di­
versi nei quali si può concretizzare tanha. Ma ciò lascia insoluto un pro­
blema fondamentale, ossia la natura del terzo tipo di desiderio: nel de­
finire la sete di non esistere come l'adesione a teorie nichiliste che pre­
vedono che alla morte vi sia l'annullamento totale dell'essere, non vie­
ne spiegato per quale ragione tale annichilimento dovrebbe essere og­
getto del desiderio, cosa resa tanto più necessaria in ragione del deside­
rio che lo precede, quello di esistere. La contraddizione svanisce, inve­
ce, qualora si considerino i tre desideri come momenti diversi di un 
medesimo processo, di cui la vita del Buddha rappresenta il paradig­
ma. Se infatti si tiene presente il meccanismo che governa l'emulazione 
orgogliosa di modelli di perfezione, diviene immediatamente evidente 
che l'ordine in cui sono elencati i tre tipi di tanha è diacronico, corri-
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sponde ad una precisa sequenza storica, nella quale la sete di non esi­
stere consegue inevitabilmente da quella di esistere. 

La fase iniziale della vita di Gotama Siddhattha è costèllata da piace­
ri, anche se la loro ricerca non viene imputata al futuro Buddha, come 
se egli fosse del tutto alieno dal provare un kama-tanha che viene del 
tutto attribuito al padre. Considerando· che nella prima parte della sua 
successiva ricerca della liberazione Gotama mostra chiaramente i sinto­
mi dell'orgoglio, non è illegittimo supporre che il padre qui svolga la 
funzione di capro espiatorio, che interamente a lui venga addebitata 
una sete che certo lo governa insieme a quella di potere, ma che è uni­
versale nel samsara. 

Per comprendere appieno kama-tanha occorre premettere alcune con­
siderazioni volte a sgombrare il campo da un equivoco di fondo che 
contamina tutta la questione. La propensione a cercare oggetti fonti di 
piacere è qualcosa di sostanzialmente sano e naturale, checché ne dica­
no tutti i moralismi, laici o religiosi che siano. Essa accomuna tutti gli 
esseri viventi. La natura, infatti, ha fatto sì che tutto ciò che fosse neces­
sario per la conservazione e il sostentamento del corpo o per la propa­
gazione della specie fosse in genere piacevole, in questo modo ciascuna 
specie è portata istintivamente a nutrirsi del cibo a lei più adatto, ad ac­
coppiarsi, ecc. Non è un caso che, invece, le medicine siano sgradevoli, 
perché in realtà sono veleni la cui assunzione, e solo in piccolissime do­
si, è in grado di curare. Nessun animale, come nessun uomo sano, a co­
minciare dai bambini piccoli, ha la tendenza naturale ad abusare di ciò 
che è piacevole, perché immediatamente l'organismo ne verrebbe satu­
rato facendolo divenire spiacevole. 

L'atteggiamento volto a ricercare attivamente stati piacevoli anche 
oltre la loro congruenza rispetto allo stato psicofisico (che è il senso au­
tentico di kama-tanha) configura dunque uno stato patologico che, tutta­
via, non deriva da una predisposizione innata ma dalla valutazione 
moralistica del piacere quale disposizione in sé negativa. E solo l' orgo­
glio può esprimere questa censura sul piacevole: nella sua affannosa ri­
ce�ca della trasfigurazione dell'essere attuale, vulnerabile e dipendente, 
in soggetto assoluto, autonomo e autosufficiente, l'orgoglio infatti getta 
il sospetto su tutto ciò che testimonia di quella vulnerabilità e di quelle 
dipendenze, a cominciare dalle pulsioni più naturali, manifestazioni 
del più semplice esistere ma irrimediabilmente provvisorie e soggette, 
per la loro soddisfazione, alla dipendenza dagli altri e dalle cose. 

Ad essere sacrificato in primo luogo è, quindi, proprio ciò che grati­
fica l'essere attuale, il piacevole, che tuttavia, così conculcato, immedia­
tamente scatena un'attitudine ambivalente. Da un lato abbiamo la ri-
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[13] "0ual è il 
significato dello 
zen?" "Che quando 
ho fame, mangio; 
quando ho sete, 
bevo; quando 
ho sonno, dormo''. 

cerca compulsiva del piacevole, ossia il significato letterale di kama-tan­

ha, per nutrire comunque un'esigenza naturale repressa, scontando tut­
tavia un disagio sempre maggiore, sia dell'organismo sia della psiche, 
minacciata da sensi di colpa e di vergogna che abbisognano di dosi 
sempre più alte di piacere per non travolgere interamente il senso di sé. 
Dall'altro, qualora l'orgoglio esiga il prezzo intero per il proprio dispie­
garsi, l'ascesi mortificante, che deprime il soggetto nella sua idolatrica 
rinuncia all'umanità. In questo senso, la rinuncia ai piaceri da parte di 
Gotama non è in opposizione a kama-tanha, ma ne rappresenta la verità 
nascosta, rivelata dalla seconda tappa, l'ascesi mortificante. 

Bhava-tanha, il desiderio di esistere, appartiene solamente all'uomo e 
non concerne la mera ricerca della sopravvivenza, ma di quell'esistenza 
qualificata che è ritenuta essere la perfezione di un soggetto dal quale 
sia stata espunta ogni forma di vulnerabilità. Il desiderio di Gotama 
Siddhattha di sconfiggere definitivamente la sofferenza non è a lui pe­
culiare, ma rappresenta la sostanza di un bhava-tanha universale, sia 
pure perseguito dagli esseri umani con diversi gradi di intensità e radi­
calità. Rivelatrici sono le modalità di questa ricerca, che l'orgoglio sub­
ordina sempre alla negazione dell'essere attuale e che Gotama perse­
gue con successo a livelli immediatamente elevati, segno che aveva già 
percorso tutte le tappe precedenti. Tale ricerca è inevitabilmente gover­
nata dagli ideali di perfezione incarnati dalle persone guida, sempre in 
un contesto nel quale il trascendimento del proprio vulnerabile esistere 
assume il ruolo di metro di paragone della propria ascesi/ ascesa verso 
l'ideale. 

Questo percorso non può che condurre a reiterati fallimenti, e Gota­
ma non si accontenta del potere che deriverebbe dall'associarsi nell'in­
segnamento dei due più rispettati maestri dell'India dell'epoca. Prose­
gue quindi nella ricerca, portandola alle sue estreme conseguenze, alle 
possibilità di morire di una ascesi radicale. Vibhava-tanha, la sete di ·non 
esistere, infatti, è l'esito inevitabile della sete di esistere quando l'ascesi 
giungesse al punto da chiedere la totale negazione di noi stessi in fun­
zione di una trasfigurazione mistica in un'entità perfetta, a quel punto 
totalmente in opposizione a quella attuale, in quanto sorta dal perfetto 
sacrificio di sé. La sete di non esistere, dunque, è la forma più estrema e 
raffinata dell'orgoglio che, se perseguita ottusamente ed impunemente, 
conduce ad una morte ignominiosa. 

La verità del desiderio va dunque letta a ritroso nella serie proposta 
dal Buddha. E', in realtà, la sete di non esistere che governa tutto il pro­
cesso dell'orgoglio, la sete di non esistere così come si è ora, schiavi dei 
bisogni, imperfetti, dipendenti, fragili, transitori, e che deforma la per-
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cezione di sé a corrùnciare proprio dalla base naturale e biologica e la 

inserisce nella dinamica perversa del desiderio di perfezione. La nega­

zione totale di sé, il nichilismo estremo, ne rappresenta l'esito finale 

quando di questo meccanismo letale non sia stata svelata, in un atto di 

umiltà, l'illusorietà e la dolorosità, ma governa tutti gli stadi dell'orgo­

glio, perché in ognuno di essi è presente la non accettazione piena della 

condizione umana e la conseguente ricerca della sua trasformazione ra­

dicale. In questa cornice, la stessa adesione a teorie nichiliste che preve­

dono l'annullamento post-mortem può essere dunque letta come l'esito 

intellettuale e frustrato della definitiva sfiducia di riuscire ad incarnare 

un modello di perfezione. 

In conclusione, è chiaro che fino alla sua conversione Gotama non 

aveva intrapresa una via sostanzialmente diversa da quella percorsa 

dagli altri samana dell'epoca, con una differenza significativa: ha mo­

strata una incrollabile fiducia nella possibilità di trascendere la soffe­

renza, percorrendo le tappe finali dell'orgoglio con accanimento e dedi­

zione assoluta. Il momento della svolta avviene quando rigetta tutto 

quello che aveva fatto fino ad allora, mostrando una straordinaria 

umiltà cambiando integralmente rotta nell'unico modo compatibile con 

una conversione autentica: dal voler governare i bisogni alla loro radi­

cale accettazione [1 3]; dall'essere ipnotizzato dagli altri all'ascolto silen­

zioso del sé; dall'essere proteso alla trasfigurazione dell'essere ali' accet­

tazione serena e docile dell'esistente. Passo gigantesco e prezioso per 

l'umanità intera perché, essendo stato compiuto alla fine del processo 

dell'orgoglio, gli ha consentito di conoscerlo a fondo e di smascherarlo 

definitivamente. In questo senso, la dottrina delle tre forme di tanha ri­

capitola l'essenza del percorso compiuto dal Buddha, divenendo il via­

tico per coloro che, umilmente, volessero incamminarsi sulla sua stessa 

via senza bere fino in fondo il calice amaro dell'orgoglio. 

Ecco perché, raggiunto il Risveglio, il Buddha dice che la dottrina 

che aveva ottenuta era "molto profonda, difficile da comprendere, dif­

ficile da conoscere, . . .  sottile, conoscibile solamente dai più sapienti, im­
possibile da praticare per gli stolti . . .  ", perché essa capovolge ogni ca­

posaldo della religione tradizionale, a cominciare dal desiderio che, 

lungi dall'essere autocentrato - cosa in fondo per niente sottile o diffici­

le da comprendere -, ha un andamento paradossale, è egoista ma etero­

centrato, perché il soggetto si catapulta all'esterno, si giudica in nome 

di un modello altro al fine di divenire altro a propria volta. Ma tutti i 
concetti buddhisti dovrebbero essere riletti da questa prospettiva, allo­

ra ci si accorgerebbe che il Dhamma ha un'armonia straordinaria, tutta 



IL DESIDERIO 
INTERDIPENDENTE 

[14] Corsivo mio. 

(15] Nella versione 
di luca (4: 1 -1 3),  
perché in quella 
di Matteo (4: H 1 )  
l'ordine della 
seconda e della 
terza tentazione 
è invertito, per 
ragioni che chiarirò 
presto e che non 
modificano la natura 
del processo. 

imperniata nella denuncia dell'illusorietà e della forza devastante del-
1' orgoglio. Si schiuderebbe allora un universo nel quale apparirebbe in 
tutta la sua potenza e coerenza l'affermazione già citata di Bikkhu Bod­
hi che, "ricorrendo a tali buoni amici, assumendoli a mentori e guide, la 

persona buona persegue [le loro] stesse qualità come ideali propri e le assorbe 
nella propria personalità" (14], che contiene una verità rivelata dal Bud­
dha e conservata più nelle pratiche tramandate dalle varie tradizioni 
che nelle teorie e nei commentari. 

LE TRE TENTAZIONI DI GESÙ 
In chiusura propongo una riflessione interreligiosa, breve ma in­

dicativa delle enormi potenzialità che si schiudono al dialogo fra 

buddhismo e cristianesimo in virtù di questa nuova interpretazione 

del Dhamma. Nella vita e nell'insegnamento di Gesù non è riscontrabi­
le una sequenza del genere di quella descritta dal Buddha con le tre 
forme di tanha, ma è possibile, a mio avviso, identificare un'identica 
escalation dell'orgoglio nelle tre tentazioni del demonio nel deserto [15], 

momento che, come per Gotama quello in cui abbandona l'ascesi, rap­
presenta un turning point nella vita di Gesù, perché precede l'avvio del­
la sua predicazione. 

Per prima cosa occorre notare che la scena avviene nel deserto, il 
luogo di un'ascesi estrema che Gesù aveva protratto per quaranta gior­
ni. Infine Gesù "ebbe fame", circostanza che corrisponde alla scelta di 
Gotama di cominciare a nutrirsi e che qui viene posta all'inizio del pro­

cesso, perché la fame è sia ciò che accettiamo di placare nell'umiltà, sia 
ciò che vorremmo governare nell'orgoglio. Ed è a questo punto che, 
non appena emerge il bisogno, il segno più evidente della propria vul­
nerabilità e dipendenza, immediatamente sorgono le tentazioni dell' or­
goglio: "Allora il diavolo gli disse: 'Se tu sei il Figlio di Dio, di' a questa 
pietra che diventi pane"' .  La prima tentazione concerne quindi quel ci­
bo che, se creato da un Figlio di Dio che si dilettasse in prodigi del ge­
nere che violano le leggi della natura, dev'essere inteso nel contesto 
della ricerca orgogliosa del potere e non del mero sopravvivere, perché 

significherebbe essere assurti alla capacità di governare i bisogni a pro­
prio piacimento, che è quanto l'orgoglio vuole nella sua smania di au­
tosufficienza. 

"Poi, avendolo condotto più in alto, il diavolo gli mostrò in un istan­
te tutti i regni della terra e gli disse: 'A te darò tutta questa potenza e la 
loro gloria, perché è stata concessa a me e io la do a chi voglio; se dun-
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que ti prostrerai dinanzi a me sarà rutto tuo"'. La seconda tentazione è 

il modello dinanzi al quale ci inginocchiamo per acquisire la sua stessa 

potenza, riguarda il desiderio di potere celato dietro ogni affermazione 

di sé orientata sull'inseguimento di un modello di perfezione e che, 

dietro all'apparente anelito a liberarsi dalla sofferenza, ambisce in real­

tà a sostiruirsi al modello come soggetto di fronte al quale rutti si pro­

strino ammirati e devoti. 

"Quindi [il diavolo] lo condusse a Gerusalemme, lo collocò sul pin­

nacolo del tempio e gli disse: 'Se sei il Figlio di Dio, gettati giù di qui, 

perché è scritto: Ha dato ordini per te ai suoi angeli di proteggerti e di 

portarti sulle mani, perché il ruo piede non urti contro alcuna pietra", 

tentazione estrema dell'orgoglio, un precipitare suicida che immediata­

mente si trasforma in immortalità e sacralità, una discesa che diventa 

ascesa, e non è un caso che la scena avvenga sul pinnacolo del tempio. 

Ma Gesù delude il diavolo proprio perché, come il Buddha, ha rinnega­

ta l'ascesi ed ha accolta la vita nella sua semplicità . . .  e allora può, final­

mente, mangiare. Cedendo alle tentazioni avrebbe invece mostrato di 

essere guidato, come rutti, dal "principe di questo mondo" (Gv. 12: 31; 

16: 11), Satana, il padre della menzogna, di averlo scelto a modello di 

una perfezione che promette eternità, potere, autonomia ed autosuffi­

cienza, ma solo per renderci consenzienti fantocci, obbedienti alla si­

gnoria della morte e del nulla [16]. 

• • 

[16] In Matteo 
l ' inversione della 
seconda e della 
terza tentazione 
è funzionale 

. ad un modo diverso 
di descrivere 
il processo. 
Egli sintetizza 
bhava-tanha 
e vibhava-tanha 
nella seconda 
tentazione, perché 
l 'orgoglio si basa 
sempre, in ogni sua 
fase, sulla 
negazione di sé, 
e si conserva 
la terza per 
la denuncia del 
principio generale 
che governa 
l'orgoglio: 
l ' inginocchiarsi 
di fronte a modelli 
di potere per 
acquisire a propria 
volta quel potere. 
In questo modo 
Gesù, rigettando 
l'ultima tentazione, 
respinge tout court 
l'orgoglio. 
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SOGG IORNO 
ZEN 
di Miche/ Foucau/t 

M. Foucault: Non so se sm�o capace di seguire correttamente le rigoro­
se regole del tempio zen, ma farò del mio meglio. Sono molto interessato 
alla filosofia del buddhlsmo. Ma questa volta non sono venuto per que­
sto. Ciò che mi interessa maggiormente, è la vita stessa all'interno di un 
tempio zen, conoscere la pratica dello zen, quale addestramento compor­
ta e le sue regole. Poiché peµso che attraverso la pratica e l'addestramento 
in un tempio zen si forma una mentalità totalmente differente dalla no­
stra. Poco fa ci ha detto che questo è un tempio vivente, che si differenzia 
dai templi tradizionali. Avete delle regole differenti dagli altri templi? 



Lavorando sulla storia della 

disciplina spirituale 

cristiana, Michel Foucault 

aveva desiderato 

di comprendere meglio 

la pratica dello zen e fu 

quindi invitato a soggiornare 

nel tempio Seionji 

a Uenohara, nel dipartimento 

di Yamanashi, dove il maestro 

Omori Sogen dirigeva la sala 

di meditazione. Un redattore 

della rivista Shunjiì 

registrò alcuni colloqui con 

i monaci; Christian 

Polac era il traduttore. 

Un monaco: Quello che volevo dire 
è che non è un tempio rappresentativo 
della cultura zen. In questo senso, que­
sto tempio non può essere molto sod­
disfacente. C'è un'espressione che dice 
"lo zen rappresenta l'uomo". Qui ab­
biamo molti monaci che vivono con ar­
dore lo zen in se stesso. Lo zen vivente 
significa questo. 

M. Foucault: Se penso ai ricordi del 
mio primo soggiorno in Giappone, av­
verto una sensazione di dispiacere per 
non aver visto niente e non avere capi­
to niente. Questo non significa assolu­
tamente che non mi sia stato mostrato 
niente. Ma durante e anche dopo che 
avevo fatto un giro per osservare un' e­
norme quantità di cose, ho sentito che 
non avevo colto nulla. Per me, dal 
punto di vista della tecnologia, del mo­
do di vivere, delle apparenze della 
struttura sociale, il Giappone è un pae-
se estremamente vicino al mondo occi­
dentale. Allo stesso modo, gli abitanti 

di questo paese mi sembrano a tutti i livelli molto più misteriosi rispetto a 
quelli di tutti gli altri paesi del mondo. Ciò che mi ha impressionato, era 
questa mescolanza di vicinanza e lontananza. Non sono riuscito ad avere 
alcuna impressione più netta. 

Un monaco: Mi·è stato detto che quasi tutte le sue opere sono state tra­
dotte in giapponese. Pensa che il suo pensiero possa essere sufficiente­
mente compreso? 

M. Foucault: Non ho i mezzi per sapere come le persone interpretano il 
lavoro che ho realizzato. È sempre una grande sorpresa per me che le mie 
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Supérieure di 
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nomina di 
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Collège de France. 
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delle scienze 
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Sorvegliare e 
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opere siano tradotte all'estero e anche che siano 
lette in Francia. Parlando francamente, spero 
che il mio lavoro interessi dieci o magari cento 
persone. E quando si tratta di un numero più ri­

levante, sono sempre un po' sorpreso. Dal mio punto di vista, il mio no­
me, Foucault, è facile da pronunciare in giapponese, per esempio molto 
più facile di Heidegger. È naturalmente una battuta. Penso che colui che 
scrive non ha il diritto di esigere di essere compreso come avrebbe voluto 
esserlo nel momento in cui scriveva. Vale a d�e che a partire dal momen­
to in cui uno scrive, non è più proprietario di quello che dice, salvo che 
sotto un aspetto giuridico. Ovviamente, se qualcuno ti critica e ti dà torto 
interpretando male le tue argomentazioru, puoi insistere su quello che 
avevi voluto esprimere. Ma, a parte questo caso, penso che la libertà del 
lettore deve essere assolutamente rispettata. Il discorso è una realtà che 
può trasformarsi all'infinito. Così, colui che scrive non ha il diritto di dare 
degli ordini riguardo all'utilizzazione dei suoi scritti. 

Non considero quello che scrivo come un'opera nel senso originario e 
classico di questa parola. Scrivo delle cose che appaiono utilizzabili. In­
somma, delle cose utilizzabili in modo differente, da persone differenti, in 
paesi differenti in qualche caso. Quindi, se analizzo qualcosa come la fol­
lia o il potere e questo serve a qualche c�sa, ciò è sufficiente. È la ragione 
per cui scrivo. Se qualcuno utilizza differentemente.ciò che ho scritto, 
questo non mi dispiace, e anche se lo utilizza in un altro contesto per 
un'altra cosa, sono molto contento. In questo senso, non penso al fatto che 
io sono l'autore dell'opera e che il pensiero e l'intenzione dell'autore deb­
bano essere rispettati. 

Un monaco: Il suo interesse per il Giappone è profondo o superficiale? 
M. Foucault: In tutta onestà, non sono costantemente interessato al 

Giappone. Ciò che mi interessa, è la storia occidentale del pensiero razio­
nale e il suo limite. Su questo punto, il Giappone pone un problema che 
non è possibile evitare ed è un'illustrazione di questo problema. Poiché il · · 

Giappone è un enigma molto difficile da decifrare. Questo non �ol dire 
che è ciò che si oppone alla razionalità occidentale. In realtà, essa fonda 
delle colonie in ogni luogo, mentre in Giappone è lontana dal crearne 
una, anzi, al contrario, è colonizzata dal Giappone. 

Un monaco: Mi hanno detto che lei è interessato al misticismo. A suo 
parere, il misticismo e l'esoterismo significano la stessa cosa? 

M. Foucault: No. 
Un monaco: Lei pensa che lo zen è una forma di misticismo giappone­

se? 
M. Foucault: Come lei sa, lo zen è nato in India, si è sviluppato in Cina 
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F I L O S O F I A  I N  M O V I M E N T O :  l ' o p e r a  d i  M i c h e l  F o u c a u l t  

• Vent'anni fa moriva finali:zzata a produrre classico e della ebbe con alcuni 

Miche! Foucault, cambiamenti nella crisUanifà) che monaci zen, durante 
filosofo tra i più mente delle persone, studiava in  Quanto una visita effettuata 
significativi del secolo facendo vedere loro "tecnologie del sé", nel 1 978. 
scorso, docente di "come esse siano più nel quadro del In quegli anni, pur 
"Storia dei sistemi libere di quello che processo di essendo la  sua ricerca 
di pensiero" al pensano". Come costruzione del ancora intralciata dal 

Collège de lirance. le aveva una volta soggetto. Era per �falso) problema della 
ricerche sulla nascita affermato questo desideroso di rivoluzione e dal 
del la clinica, i l  del suo lavoro: "Sono conoscere la cultura e bisogno di chiudere 
biopotere, uno sperimentatore, la spiritualità del i conti con la  filosofia 
l'archeologia del nel senso che scrivo Giappone, paese che e con la prassi del 
sapere, la storia della per cambiare me aveva visitalo più d i  marxismo, si faceva 
follia e quella della stesso e non pensare una volta, pur nella sempre più viva 
sessualità, per citare più la stessa cosa di consapevolezza della in lui l 'esigen:za 
soltanto alcuni temi, prima". Nell'ultima difficoltà di tale di confrontarsi 
testimoniano fase della sua vita, incontro. In occasione con un'altra tradizione 
l'ampiezza della sua Foucault era di questo anniversario, di pensiero, quella 
"filosofia in particolarmente riteniamo utile offrire orientale, e con 
movimento", mossa inleressato alle ai lettori di "Dharma" le pratiche di vita che 
da una inestinguibile discipline spiritual i  l a  trascrizione di un da questa derivano • 
esigenza di verità e (specie del mondo colloquio che Foucaull (R. Venturini) 

ed è arrivato in Giappone nel XIlI secolo. Non penso quindi che sia pro­

priamente giapponese. Rinzai è un monaco zen che amo molto e non è 
giapponese [1). Non è né un traduttore di sutra né un fondatore dello zen 

cinese, ma trovo che è un grande filosofo dello zen. È un uomo del IX se­

colo, no? Ho letto la traduzione francese del professor Demiéville che è 
un eccellente specialista francese del buddhismo. 

[1) Rinzai (Lin Chi), 
morto nell'867. 
Uno dei più grandi 
maestri zen della 
dinastia Tang. · 

Un monaco: Sembra che la maggior parte degli esperti giapponesi pen­

sino che il buddhismo zen è originario della Cina invece che dell'India. 

M. Foucault: Lo zen in quanto originario dell'India è forse un po' mito­

logico. Probabilmente è per legare lo zen al Buddha stesso. Lo zen in In­

dia non è molto importante. E certamente si è fortemente sviluppato in 

Cina nel VII secolo e poi in Giappone nel XJII secolo, vero? 

Un monaco: Che pensa dei rapporti tra zen e misticismo? 

M. Foucault: Penso che lo zen è totalmente differente dal misticismo 
cristiano. E penso che lo zen è una forma di misticismo. Detto questo, non 

ho una conoscenza sufficiente dello zen per sostenere questa convinzione. 
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Si potrebbe dire in ogni caso che non ha quasi 

nessun punto in comune con il misticismo cri­

stiano, la cui tradizione risale a san Bernardo, 

santa Teresa d'Avila, san Giovanni della Croce. 

È completamente differente. Quando parlo di misticismo, uso il termine 

in senso cristiano. Quello che è estremamente impressionante riguardo al­

la spiritualità cristiana e alle sue tecniche, è che si ricerca soprattutto l'in­

dividualizzazione. Si tenta di far cogliere quello che è nel fondo dell'ani­

ma dell'individuo. "Dimmi chi sei", ecco la spiritualità del cristianesimo. 

Quanto allo zen, appare che tutte le tecniche legate alla spiritualità abbia­

no, al contrario, la tendenza all'attenuazione dell'individuo. Lo zen e il 

misticismo cristiano sono due cose che non si possono mettere a confron­

to, mentre la tecnica della spiritualità cristiana e quella dello zen sono 

confrontabili. Ed esiste una grande opposizione tra loro. Nel misticismo 
cristiano, anche quando esso predica l'unione di Dio e dell'individuo, c'è 

qualcosa di individuale. Poiché si tratta delle relazioni d'amore tra Dio e 

l'individuo. L'uno è colui che ama e l'altro è colui che è amato. Insomma, 

il misticismo cristiano guarda all'individualizzazione. 

SULLA MEDITAZIONE ZEN 
M. Foucault: Con così poca esperienza, non posso dire niente di preci­

so. Malgrado ciò, ho potuto percepire qualcosa grazie alla postura del 

corpo nella meditazione zen, cioè alla corretta posizione del corpo. Ci so­

no dei nuovi rapporti che possono realizzarsi tra lo spirito e il corpo e an­

che tra il corpo e il mondo esterno. 

Non abbiamo molto tempo. Vorrei porle solo una domanda. Si tratta 
dell'universalità dello zen. È possibile separare la pratica zen dalla totalità 

della religione buddhista e dalla pratica buddhista? 
Omori: Lo zen è nato dal buddhismo. Quindi, esistono dei rapporti 

stretti tra lo zen e il buddhismo. Tuttavia, lo zen non esige per forza che 

esista la forma dello zen. Si può anche abbandonare il nome "zen". Lo 

zen è molto più libero. 

Ha appena detto che ha avvertito che esistono dei nuovi rapporti tra lo 

spirito e il corpo e tra il corpo e il mondo esterno. Trovo ammirevole che 

lei lo abbia percepito con così poca esperienza dello zen. Non è forse vero 

che sono delle esperienze universali quelle di sentire che lo spirito e il cor­

po si unificano, e che noi ci unifichiamo con il mondo esterno? Questo 

mostra molto bene che lo zen possiede un carattere internazionale e uni­

versale. Lo zen è una piccola cosa se si pensa che è solamente una parte 

del buddhismo, ma noi non lo consideriamo una parte del buddhismo. Se 

lei potesse comprendere lo zen in questo senso con la sua esperienza, 
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penso che sarebbe convinto dell'universalità dello zen. 

Un monaco: Sono molto felice di,ricevere nella mia piccola città giappo­

nese, Uenohara, un grande filosofo come lei. 

M. Foucault: Non sono un grande filosofo come lei dice. Sono io che 

sono felice di partecipare a questo rito [2]. Non mi aspettavo di poter assi­

stere a un tale avvenimento. 

Un monaco: A proposito della crisi del pensiero occidentale che domina 

attualmente l'Europa, lei pensa che il pensiero dell'Oriente potrebbe aiù­

tare a riconsiderare il pensiero occidentale? Cioè, lei pensa che il pensiero 

dell'Oriente permetterà, in un certo senso, al pensiero occidentale di tro­

vare una nuova strada? 

M. Foucault: Il riesame di questi temi avviene attraverso strumenti di­

versi, con l'intermediazione della psicanalisi, dell'antropologia e dell'ana­

lisi della storia. Penso anche che il riesame possa essere portato avanti 

confrontando il pensiero occidentale con il  pensiero dell'Oriente. 

In effetti, il pensiero europeo si trova a una svolta. Questa svolta, sul 

piano storico, non è altro che la fine dell'imperialismo. La crisi del pen­

siero occidentale è identica alla fine dell'imperialismo. Questa crisi non 

ha prodotto nessun grandissimo filosofo che eccella a tal punto da dare 

un significato alla stessa. Poiché la crisi del pensiero occidentale si 

esprime attraverso dei ragionamenti che possono essere molto interes­

santi, ma che non sono né specifici né straordinari. Non c'è nessun filo­

sofo che segni quest'epoca. Poiché siamo alla fine dell'era della filosofia 

occidentale. Così, se esiste una filosofia del futuro, deve nascere fuori 

dell'Europa oppure in conseguenza degli incontri e delle ripercussioni 

avvenute tra l'Europa e la non-Europa. 

Un monaco: Che ne pensa della diffusione del pensiero occidentale e 

della sua universalità? 

M. Foucault: L'Europa si situa in un'area determinata del mondo e 

in un'epoca determinata. Detto questo, presenta la particolarità di crea­

re una categoria universale che caratterizza il mondo moderno. L'Euro­

pa è il luogo di nascita dell'universalità. In questo senso, la crisi del 

pensiero europeo attira l'attenzione di tutti e riguarda tutti. È una crisi 

che influenza i differenti pensieri di tutti i paesi del mondo, come pure 

il pensiero generale del mondo. Per esempio, il marxismo è nato in 

un'epoca determinata, in un'area determinata: è stato fondato da un 

ebreo che era venuto a contatto con degli operai. Ed è divenuto non 

soltanto una forma ideologica, ma una visione del mondo, un' organiz­

zazione sociale. Il marxismo pretende di essere universale e d'altronde, 

come lei sa, malgrado un po' di rifrazione, si riflette nel mondo intero. · 
Il marxismo si trova attualmente in una crisi indiscutibile: la crisi del 

[2] Celebrazione di 
un ufficio alla 
memoria dei 
bambini morti prima 
di nascere. 
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pensiero occidentale, la crisi del concetto occi­

dentale della rivoluzione, la crisi dei concetti 

occidentali dell'uomo e della società. È una 
crisi che riguarda il mondo intero e che riguar­

da sia l'Unione Sovietica che il Brasile, la Cecoslovacchia, Cuba, etc. 

Un monaco: Per quanto riguarda il marxismo, che ne pensa riguardo al 
suo futuro e che pensa dell'euro-comunismo? 

M. Foucault: A mio parere, una delle cose importanti in quella che 
chiamiamo crisi del marxismo, è il fatto che il marxismo non è più utile 

come garanzia teorica del Partito còmunista. Il partito comunista non è 

più marxista. È accaduto così in Unione Sovietica, nei paesi di democrazia 
popolare, in Francia e a Cuba. 

Riguardo all'euro-comunismo, la questione importante a tutt'oggi non 
è riguardo al suo futuro, ma riguardo all'idea e al tema della rivoluzione. 
Dopo il 1789, l'Europa è cambiata in funzione dell'idea di rivoluzione. La 

storia europea è stata dominata da quest'idea. È esattamente quest'idea 
che sta sparendo in questo momento. 

Un monaco: Ecco la mia ultima domanda. Secondo lei, come deve esse­

re il Giappone del futuro? 
M. Foucault: La mia risposta è semplice. Penso che il ruolo degli intel­

lettuali, in realtà, non consiste assolutamente nell'atteggiarsi a profeti o a · 

legislatori. Da duemila anni, i filosofi hanno sempre parlato di quello che 

si doveva fare. Ma questo si è sempre tradotto in una fine tragica. Quello 
che è importante, è che i filosofi parlino di quello che succede attualmen­

te, ma non di ciò che potrebbe succedere. 
[ . . .  J 
M. Foucault: Ho già visitato parecchi templi zen. Ho avuto l'impressio­

ne che fossero chiusi, freddi e tagliati fuori dal mondo esterno. Ma il vo­

stro mi ha dato l'impressione molto netta di un tempio aperto e integrato 

nell'ambiente. 

Vi ringrazio di avermi offerto quest'esperienza dello zen che mi sarà 

molto preziosa. Ma rimane un'esperienza modesta. Mi auguro di poter 

tornare tra uno o due anni per acquisire maggiore esperienza. 

(trad. di Giselle Toselli) 

• • 
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LA NATURA 
come MAESTRA 
di Tae Ri Sunim 

Riflessioni di un monaco di fronte alle forze della natu ra, 

alla ricerca di un senso nella distruzione e nell'impermanenza. 

. . , . ; 
.. . � � .  

-

D 
i fronte al disastro che ha colpito il sud est asiatico il 26 dicembre 

scorso viene spontaneo fare delle riflessioni. A molte persone, so­

prattutto qui in occidente, viene da domandarsi "chi " è il responsa­

bile di tutto questo? Oppure ci si chiede anche il "perché" tentando di da­

re una spiegazione morale all'accaduto, così si sente dire " è per la malva­

gità degli uomini che ciò accade, per le guerre, le ingiustizie, la mancanza 

di rispetto per la natura ecc . . .  Altri ancora possono pensare che queste so­

no prove divine per metterci alla prova ... La scienza, invece, dall'altra par­

te tenta di rispondere alle domande del "perché" e del "come" descriven-

,• 
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do le cause che l'hanno determinato. Essa ci descrive il nostro pianeta co­
me una cipolla, costituita da tanti strati concentrici, il cui nucleo interno è 
ferroso e circondato da uno strato molto spesso di rocce e minerali fusi a 
temperature estreme in continuo movimento. La Terra grazie al calore in­
terno è attiva e dinamica e può perciò, a buon ragione, essere considerata 
come un organismo vivente. Tutti i terremoti, i fenomeni vulcanici e la 
formazione delle montagne sono dirette manifestazioni dei suoi movi­
menti interni dovuti al calore. Quindi, le conclusioni della scienza sono 
che il nostro pianeta Gaia non è un sasso inerte e statico ma attivo e dina­
mico. Anche noi buddhisti ci interroghiamo su tale questione e le risposte 
che ne possiamo trarre possono essere molteplici. La risposta buddhista 
riguarda più la sfera del "come" e del "perché" piuttosto che del "chi" e in 
ciò si riscontra un'affinità maggiore con la scienza che con i credi religiosi. 

Naturalmente, il buddhismo, essendo una scienza della mente o spiri­
to, ci parla in termini più filosofici ma che si rtegrano perfettamente con 
le affermazioni scientifiche. Il buddhismo co�a ci dice in proposito? Come 
dicevo prima, le risppste che un praticante si può dare sono molteplici, io, 
comunque, ritengo che per un buddhista la risposta più coerente possa 
essere trovata nella dottrina buddhista definita con il termine "anicca" ov­
vero impermanenza. Tentare di spiegarli attraverso il karma, la dottrina 
morale di causa ed effetto elaborata dal Buddha, non è soddisfacente poi­
ché questa riguarda puramente la sfera delle azioni volitive e non può es­
sere attribuita ad un evento quale il maremoto che ha invece altre cause. Il 
karma può comunque spiegare il perché un indiViduo o un gruppo di 
persone si trovino in un determinato paese in un certo momento o perché 
certe persone nascano in luoghi o vivano in situazioni dove c'è più soffe­
renza che in altri. Spesso quando avvengono disastri o incidenti in cui 
perdono la vita molte persone si tende a pensare più a quelle che sono 
morte che a quelle vive. Si tenta di capire per quali motivi ingiusti siano 
morte quelle persone e non si tenta neanche di indagare il karma di quelle 
rimaste in vita, parenti e amici, che soffrono della loro scomparsa. La 
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morte è concepita come il male peggiore ma in realtà i morti hanno smes­

so di soffrire mentre sono i vivi che continuano a vivere nel dolore. Que­

sto mette in luce il fatto che il karma non riguarda solo i singoli individui 

ma spesso comprende gruppi di persone. Allora possiamo parlare di kar­

ma di gruppo, collettivo. E' nella dottrina Buddhista Vijnanavada (della 

sola Mente) che si parla di karma collettivo e individuale. Il karma collet­

tivo è quello che riguarda gruppi di persone, paesi, città, nazioni e persi­

no tutto il mondo. Possiamo parlare per esempio di karma degli italiani, 

del fatto che essendo nati in Italia viviamo in una certa cultura con le sue 

caratteristiche particolari, con la sua politica, religione ecc. Quando av­

vengono disastri enormi, come lo tsunami, gli effetti distruttivi causano 

morte e sofferenza a un numero enorme di persone. Tanti morti erano tu­

risti occidentali in vacanza e altri provenivano da altri paesi sviluppati. 

Quindi il disastro ha avuto effetti ben oltre la posizione geografica e an­

che coloro che non sono stati colpiti direttamente possono sentirsi profon­

damente tristi magari perché hanno visitato quei paesi in passato o anche 

solo vedendo le immagini alla tv. Questa è una chiara manifestazione del 

karma mondiale ed è evidente eh.e qualsiasi cosa accada in qualunque 

parte della terra influenza la vita di tutti i suoi abitanti, che ne siano o me­

no consapevoli. 

Per ciò che riguarda la spiegazione del fenomeno tsunami in sé possia-

mo prendere in considerazione ciò che è esposto nell' Abhidharma : 

Le "5 leggi universali" (Panca Niyama) : 

1) Utu- niyama = ordine fisico (calore) 

2) Bija-niyama = ordine biologico 

3) Karma-niyama = ordine morale 

4) Citta-niyama = ordine psicologico 

5) Dharma- niyama = ordine dei fenomeni naturali. 

L'ambiente naturale funziona secondo le leggi fisiche, il corpo secondo 

le leggi biologiche, la mente secondo le leggi psicologiche, la morale se­

condo le leggi del karma e l'interazione dei fenomeni mentali e fisici dalla 

Qualsiasi cosa 
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legge del Dharma. La nostra vita è influenzata da tutte le cinque leggi, 
non solo dal karma. Possiamo dare una spiegazione del fenomeno tsuna­
mi prendendo in considerazione la prima di queste leggi, la fisica (calore). 

Questa è definita come "ciò che manifesta, genera, produce ciò che è 
non generato, sviluppa ciò che non è sviluppato. E' la qualità specifica co­
nosciuta come calore, la pura qualità primaria del fuoco". "Il calore nella 
sua sostanza originaria è il germinatore di tutti i fenomeni materiali. L'or­
dine del calore è il processo costante che determina la quadruplice succes­
sione di evoluzione, continuazione, dissoluzione e vuoto dell'universo. E' 

il processo che determina la successione ordinata delle stagioni specifi­
che ... la stagione specifica nella quale i fiori, le piante, gli alberi produco­
no frutti e semi ... " E tutte queste leggi non sono state create da un "qualcu­
no", sia esso un uomo, un essere celeste o un dio, ma sono leggi naturali 
dell'universo. Nei testi pali il Buddha dice al discepolo Vasettha " ... verrà 
il tempo, o Vasettha, quando, presto o tardi, dopo il trascorrere di un lun­
go lasso di tempo, il sistema planetario si distruggerà ... " 

Quindi applicando i principi di questa legge fisica alla spiegazione del 
fenomeno tsunami arriviamo alla stessa conclusione della scienza in cui si 
dice che i movimenti interill della terra dovuti al calore si ripercuotono in 
superficie causando terremoti, tsunami, fenomeni vulcanici e nascite di 
montagne. 

O ra un'altra riflessione strettamente legata alle precedenti nasce 

spontanea: in che modo un praticante si pone di fronte a tali even­

ti quando ne fa esperienza diretta nella vita e in che modo ne su­

pera le conseguenze talvolta molto dolorose? Appurato che la concezio­
ne del mondo buddhista e quella scientifica arrivano alle medesime con­
clusioni, cioè che questo mondo è in continuo mutamento e dinamismo, il 
buddhismo fa ancora dei passi oltre per spiegare come questa cognizione 
porti ad un'altra direttamente conseguente e legata alla nostra vita: tutto 
ciò che è impermanente e mutevole produce in noi dolore e sofferenza 
(dukkha). Yad aniccam tam dukkham (tutto ciò che è impermanente è insod­
disfacente e dolore). Con questa affermazione il Buddha non vuole affer­
mare che le cose in sé stesse sono sofferenza, ma che siamo noi, schiavi 
dell'attaccamento e dell'illusione, a causarci sofferenza. E' il nostro modo 
sbagliato di vedere le cose e il nostro rapporto sbagliato con esse a causa­
re problemi. Ciò è espresso chiaramente nell' insegnamento centrale del 
Buddhismo: le Quattro Nobili Verità. Il Buddha ci dice che la vita non è 
facile, che vi è il dolore, la malattia, la vecchiaia, la morte, le sofferenze 
emotive e che questi sono parte inevitabile della vita. Sfuggire il dolore, 
per quanto ci sforziamo, non aiuta a superarlo, al contrario lo aggrava e lo 
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rende più insopportabile. Il ricercare le gioie e il rifuggire le sofferenze so­

no le cause della nostra infelicità. Solo riuscendo a mantenere un atteggia­

mento equanime di non rifiuto o non attaccamento e a divenire consape­

voli che le malattie, i dolori e la morte sono fatti naturali della vita, possia­

mo trovare quella saggezza e serenità interiore che non dipendono più 

dai condizionamenti esterni ed essere in grado di comprendere e aiutare 

gli altri con compassione. Aprendoci, senza falsi concetti, ai fatti che la vi­
ta di volta in volta ci presenta, possiamo trovare quella serenità interiore 

che non dipende più dai condizionamenti esterni ed essere in grado di 

comprendere e aiutare gli altri. 

Nella raccolta dei Canti delle Monache (Therigata) nel "Discorso di Ki­

sagotami" troviamo esemplificati questi principi. 
All'epoca del Buddha Sakyamuni nacque a Savatthi una donna di no­

me Kisagotami ed era chiamata così a causa della magrezza del suo corpo 

(Gotami la Magra). Quando si sposò ebbe un figlio che perse dopo qual­

che anno a causa di una malattia. Lei restò profondamente addolorata e 

turbata da ciò e prendendo il cadavere del bambino sul fianco, andò, paz­

za di dolore, di porta in porta, imJ?lorando: "Datemi una medicina per il 

mio bimbo! " e la gente le rispondeva con disprezzo: "Medicina? E a cosa 

serve?". Ma lei non li capiva. Allora qualcuno, che era più saggio, pensò: 

"La sua mente è sconvolta di dolore per il figlio. L'illuminato conoscerà 

certamente qualche medicina buona per lei" e le disse: "Cara donna vai 

dal Totalmente Risvegliato e chiedigli una medicina da dare a tuo figlio!". 

Ella andò subito al vihara nel momento in cui il Maestro insegnava il 

Dharma e gli disse: "Beato, dammi una medicina per il mio bambino!". Il 

Maestro indovinando le aspettative della donna le disse: "Vai, entra in cit­
tà, e riporta un piccolo seme di mostarda da ogni casa nella quale non sia 

morto nessuno". "Bene Signore " ella disse, con lo spirito sollevato, e an­
dando alla prima casa della: città disse: "Fatemi prendere un chicco di mo­

starda che lo dia come medicina a mio figlio. Se in questa casa nessun uo­

mo è morto finora, datemi un chicco di mostarda!". "E chi può dire quanti 
non vi siano morti?" "Con questa mostarda allora non c'è niente da fare". 

E così di seguito andò ad una seconda, ad una terza· casa, finché la sua 

pazzìa l'abbandonò, la sua disposizione naturale di mente fu ristabilita ed 

essa pensò: " Evidentemente questo è l'ordine naturale delle cose in tutta 

la città. Il Beato previde questo, preso da compassione per il mio bene". 

Quindi, pervasa da questo pensiero depose il figlio nel cimitero e tornò 

dal Maestro che le disse: "Gotami hai raccolto quel piccolo seme di mo­
starda ?" E lei rispose: "La gente del villaggio mi ha detto: "i vivi sono po­

chi, ma i morti sono molti". "Pensavi di essere la sola ad aver perso un fi­

glio?" disse il Buddha, "ma la legge della morte vuole che nessun essere 
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vivente duri in eterno". Qualche tempo dopo Kisagotami prese i voti e di­
venne una seguace del Buddha. Una sera si trovava in cima alla collina e 
lontano vide giù nel villaggio le luci che splendevano nelle case. La mia 
condizione è simile a quelle lampade, rifletté: "Tutti gli esseri viventi so­
migliano alle fiamme di queste lampade, ora splendono, l'attimo dopo so­
no spente". 

In questa storia possiamo comprendere come l'esperienza della morte 
e dell'impermanenza se comprese nel modo corretto possano trasformar­
si, invece che in cause di sofferenza infinita, in cause di superamento del 
dolore e serenità interiore. La protagonista nel momento in cui si rende 
conto che il suo dolore non è unico ma universale, e che la sua è un'espe­
rienza comune, abbandona le sue resistenze e ritrova la pace interiore. Lei 
capì che il rifiuto, la non accettazione o negazione delle esperienze dolo­
rose ci fa diventare più crudeli e duri verso noi stessi e gli altri, e vicever­
sa, la loro accettazione come parte della vita ci rende più dolci e pronti ad 
aiutare gli altri. In altri suoi insegnamenti il Buddha ci esorta inoltre a non 
guardare al passato con attaccamento perché il passato non c'è più e biso­
gna lasciarselo alle spalle. Il futuro deve ancora venire e non è utile vivere 
inseguendolo. Ciò che è importante è vivere il presente con consapevolez­
za e chiarezza mentale. E' nel presente che dobbiamo agire e cambiare il 
corso delle cose. Per questo nella pratica buddhista si parla sempre di "qui 
ed ora". E' seguendo questi principi che i buddhisti riescono a superare i 
momenti più duri e difficili della loro vita trovando la forza interiore per 
andare avanti con fiducia e gioia. 

Le immagini che abbiamo guardato nei TG nazionali, e le testimonian­
ze dei turisti italiani ci hanno mostrato i risultati concreti dell'equanimità 
(upeksha): abbiamo visto immagini in cui i srilankesi e i thailandesi, subi­
to dopo il disastro, hanno agito prontamente con dignità e tranquillità. 

Coloro che avevano appena perso i familiari, le case e le proprietà non 
gridavano o si chiudevano in un disperato compianto ma riuscivano a 
pensare agli altri persino con un sorriso. I poveri hanno offerto vestiti e 
soldi ai !misti occidentali, li hanno ospitati nelle proprie abitazioni e dato 
loro da mangiare. Interessante è anche il fatto che qui in Italia, i singalesi, 
oltre che a preoccuparsi dei loro familiari in Sri Lanka, siano andati a do­
nare sangue per ringraziare gli italiani. 

Auspichiamo che questa tragedia susciti una grande solidarietà e che 
non finisca dopo qualche mese. Che i soldi vengano usati per ricostruire 
la vita delle vittime e per impiantare sistemi di allerta nelle zone dove c'è 
pericolo di catastrofi. Che dopo tanti disastri, guerre, inquinamento, sia i 
politici che la gente comune comincino ad intuire l'interdipendenza della 
natura, piante, animali e di tutti i popoli della terra! •• 
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Il BUDDHA 
era MAGRO .  
Ma al l ora, chi é i l 
CICCIONE? 
di Flavio Pellicani 

Come era Il Buddha? Se osserviamo le statuine cinesi lo vediamo 

in un modo, se prendiamo quelle thailandesi diventa un altro, 

in G iappone il Buddha ha gli occhi a mandorla. Ma allora com'era? 1 1 Buddha non era affatto grasso, come i più credono, ma era anzi 

snello, molto ben proporzionato e aveva un portamento regale. 

Durante la strenua lotta che ingaggiò per raggiungere il risveglio, 

durata sei anni, si sottopose a tremendi digiuni. Leggiamo nel Cano­
ne, la più antica scrittura buddhista, come lui stesso descrive il deva­
stante effetto dell'austerità sul suo fisico: 

"Il mio corpo raggiunse uno stato di estrema magrezza; gambe e braccia di­
vennero come canne vecchie e appassite a causa del troppo poco cibo; il mio se­
dere divenne come il piede di un cammello; la mia spina dorsale divenne come 
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le perle di un rosario, con le vertebre sporgenti e rientranti; le costole sporge­

vano come le vecchie travi di una casa scoperchiata; le pupille, infossate e pic­

colissime, rilucevano nelle mie orbite come in un pozzo i sottostanti specchi 

d 'acqua rilucono in modo evanescente; la pelle del mio capo divenne vuota e 

grinzosa come una zucca selvatica tagliata fresca lasciata al sole; e quando vo­

levo toccare il ventre giungevo alla spina dorsale, e quando volevo toccare la 

spina dorsale, giungevo di nuovo al ventre; così vicino mi era venuto il ventre 

alla spina dorsale per questa nutrizione estremamente scarsa; se volevo eva­

cuare sterco e urina cadevo in avanti. Per rinforzare questo corpo, allora io 

strofinavo le membra con la mano, e mentre io così strofinavo le membra, cade­

vano i peli, putridi alle radici" (M. XXXVI). 

Questa descrizione ispirò gli artisti ellenistici del Gandhara (un' anti­
co regno corrispondente grosso modo all'odierno Afghanistan) a raffi­
gurarlo seduto in meditazione magro come uno scheletro. 

Inoltre, si può facilmente immaginare come sia arduo accumulare 
anche un solo filo di grasso facendo soltanto un pasto frugale al giorno,· 
come richiesto ancor oggi dalla regola dei bhikkhu (monaci buddhisti) 
dettata e osservata prima di tutti dal Buddha in persona. Infatti, gli arti­
sti buddhisti più antichi lo rappresentarono snello e flessuoso, secondo 
i dettami dell'ideale ascetico che lo stesso Shakyamuni incarnava. 

Nemmeno l'iconografia più tarda lo ha mai raffigurato grasso, ma solo un 

po' atticciato, come del resto vengono rappresentati anche gli dei indù, come 
Rama, Krishna, Shiva ecc. in ossequio all'ideale di bellezza del popolo indiano, che 

aborre la magrezza, in quanto status-symbol di povertà. Infatti in India, 
i benestanti, che mangiano due o più volte al giorno, sono bene in car­
ne, ma chi non può permettersi che un pasto solo - ossia la stragrande 
maggioranza del popolo - è giocoforza magro, magrissimo. E perciò la 
magrezza, nell'immaginario popolare, non è per nulla desiderabile né 
attraente. Ebbene, ciononostante, il Buddha non viene mai raffigurato 
obeso. E allora, chi è il ciccione che ha colpito l'immaginario collettivo 
dell'Occidente, che erroneamente lo confonde col Buddha? 

Forse a causa della maggiore consuetudine che ho col buddhismo 
theravada, un buon candidato mi sembrò subito Anathapindika, uno 
dei mecenati laici del buddhismo delle origini. Il Buddha passò a Bena­
res la prima stagione delle piogge dopo il risveglio. La seconda e la ter­
za le trascorse a Rajagaha nel "Boschetto di Bambu". Anathapindika, lo 
"sfamatore dei poveri", entra in scena dopo la terza stagione monsoni­
ca. A quel tempo il Buddha non s'era ancora pronunciato sul tipo di ri­
paro più adatto ai monaci che, pertanto, vivevano sparsi nei boschi, tra 
le radici degli alberi, sotto le rocce sporgenti, nei burroni, nelle caverne 
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naturali, nei terreni adibiti a ossari, nel folto della giungla, all'aperto, in 

capanne di sterpi. Pur venendo fuori da tali miseri rifugi essi ispirava­

no fiducia col loro portamento e il loro contegno, perché tenevano gli 

occhi bassi e si muovevano con grazia. 

Anathapindika era un ricco banchiere in viaggio d'affari a Rajagaha, dove in­
contrò il Buddha in casa del cognato, un ricco mercante, che, favorevolmente im­
pressionato dal contegno dei monaci, aveva invitato maestro e discepoli a pranzo. 
Anathapindika in quell'occasione ricevette gli insegnamenti dal Buddha 

in persona. Riconoscente, invitò a sua volta il Buddha e i monaci ad an-

darlo a trovare a Savatthi. 

Tornato a Savatthi, girò tutta la città in cerca d'un posto adatto per 

ospitarvi il maestro e il suo seguito. Quando vide il bosco (vana) del prin­

cipe Jeta, ovvero Jetavana, che gli sembrò il luogo ideale per il suo scopo, 

andò dal principe e tra loro si svolse il seguente dialogo: "Signore, datemi 

il vostro parco". "Non vi darei il parco nemmeno se lo ricopriste con la 

somma di centomila pezzi d'oro". "Il parco è preso, signore". "Il parco non 

è preso, uomo di casta inferiore". 

Per stabilire se il parco fosse venduto oppure no si rivolsero ai giudici. 

E questi dissero che "poiché era stato dichiarato un valore, il parco dove­

va considerarsi venduto". Anathapindika, allora, fece arrivare l'oro sui 

carri e ricoprì il bosco di Jeta con centomila pezzi d'oro. Ma l'oro non era 

sufficiente per completare la ricopertura, così un piccolo lembo di terreno 

vicino al cancello rimase scoperto. Anathapindika ordinò di andare a 

prendere altro oro, ma il principe lo fermò: "Basta, signore. Non coprite 

quel pezzo. Lasciatemelo: sarà il mio dono al Buddha". Cosi' Anathapin­

dika acquistò il terreno dove fu costruito il primo monastero, a Savatthi. 

(Vin. Cv. Kh. 6; S.X. 8) 

Per questo motivo per molto tempo ho creduto che il grassone felice 

col sacco, raffigurato nelle statuette cinesi che si trovano un po' dapper­

tutto (anch'io ne ho da molti anni una sulla scrivania che mi serve da fer­

macarte) fosse proprio Anathapindika, che sorride sornione per il tiro gio­

cato al principe, bello grasso e prospero come s'addice a un antico ricca­

stro, appoggiato al sacco d'oro risparmiato quando il principe Jeta volle 

donare l'ingresso del parco per riscattarsi dalla magra figura. 

Invece, dopo aver fatto qualche ricerca e, soprattutto, grazie all'amico 

Enrico Federici che mi ha fornito una corposa (!) documentazione, mi so­

no dovuto ricredere: il Buddha grasso che ride è P'i-pu-tai Ho-shang (che 

significa Piccolo-monaco Sacco-di-cuoio), abbreviato, per comodità, in Pu­

tai. Si tratterebbe d'un lontano seguace cinese del Buddha, vissuto - pare -

nel 900 dopo Cristo. Si dice che abbia condotto una vita da gaudente e 
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: poi, sazio delle gioie della vita, si sia dedicato con tale impegno alle disci-

S. f pline ascetiche da raggiungere l'illurrrinazione, meritandosi così l'appella-
: : tivo di Buddha . •• • 

6 È raffigurato come un monaco col capo rasato, ridente ed obeso, che 
impugna o s'appoggia a un sacco di cuoio - da cui il nome - contenente 

tutte le gioie terrene. Spesso leva in alto un braccio, o tutt'e due, tenendo 

nelle mani un fiore e un frutto. È spesso circondato da fanciulli che, a vol­
te, cercano di imprigionarlo in una rete, e che rappresentano i vizi capitali 

ai quali è riuscito a sfuggire. È simbolo e augurio di appagamento dei 

sensi e di tutte le gioie materiali. Poiché ha goduto di tutti i piaceri dell'e­

sistenza ed ha per giunta conseguito il risveglio, è molto popolare e viene 

invocato dal popolo perché aiuti a conseguire le gioie materiali e l'appa­
gamento dei sensi unitamente alla realizzazione spirituale. 

Pu-tai in giapponese è divenuto Hotei. Leggiamo nelle "101 storie zen": 

"Questo Hotei visse al tempo della dinastia T'ang. Non aveva alcun desiderio 

di definirsi maestro di Zen né di radunare molti discepoli intorno a sé. Invece gi-. 

rava per le strade con un grosso sacco di tela pieno di canditi, frutta e frittelle dol­

ci da dare in regalo. E li distribuiva ai bambini che si raccoglievano intorno a lui 

per giocare. Aveva istituito un giardino d'infanzi.a della strada. Ogni volta che 

incontrava un devoto di Zen gli tendeva la mano, dicendo: "Dammi un centesi­

mo, uno solo". E se qualcuno lo pregava di tornare in un tempio e di insegnare 

lui ripeteva: "Dammi un centesimo". 

Una volta, mentre era intento al suo lavoro-gioco, passò un altro maes­

tro di Zen e gli domandò: "Qual è il significato dello Zen?". Per tutta ri­
sposta, Hotei posò immediatamente il sacco a terra. "Allora" domandò 

l'altro "qual è l'attuazione dello Zen?". Subito il cinese felice si rimise il 

sacco in spalla e continuò per la sua strada". 

In Tibet, Putai è noto come Hva-sang ed è anche colà raffigurato grasso 
e felice, con in mano un rosario e una conchiglia, spesso circondato da 

bambini. Anche se lo si include nella lista dei 18 Arahant, a rigore non lo è 
e non veste come tale, ma indossa uno scialle drappeggiato sulle spalle la­
sciando scoperto il grosso ventre. Contrariamente a quanto pensano i più, 
non si tratta del Buddha Shakyamuni che, come abbiamo visto, a differen­

za di Pu-tai era snello come un giunco. 

•• 
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N E L  M O N DO D E L  D H A R M A  

Buon compleanno UBI  
VENTI ANNI FA NASCEVA A MILANO L'UNIONE BUDDHISTA ITALIANA 

L
'idea di creare un'unione 

nazionale dei centri buddhi­

sti, come già esisteva da tempo 

in altri paesi europei quali la 

Germania, l'Austria e la Francia, 

nacque dalla visione di alcuni 

pionieri che pensarono di dar 

vita a un'entità collettiva buddhista organiz­

zata, che potesse essere interlocutrice diretta 

con lo stato italiano e tramite tra i vari centri. 

Dopo alcuni tentativi, nel 1984 sulla spin­

ta di Vincenzo Piga, (1921-1998), uno dei 

fondamentali autori di tanta storia del bud­

dhismo in Italia, iniziarono le prime riunio­

ni preparatorie per la compilazione dello 

statuto di quella che sarà l'Unione Buddhi­

sta Italiana (UBI), che vedrà la luce il 17 

aprile del 1985 a Milano con la partecipazio­

ne di 9 centri di diverse tradizioni. In una 

successiva riunione a Pomaia all'Istituto La­

ma Tsong Khapa il 25 gennaio 1986 altri no­

ve centri aderirono all'Unione, che elesse il 

suo primo presidente: il monaco Giuseppe 

Molinari. 

L'UBI non rappresenta nessuna scuola 

buddhista particolare (come cita l'art. 2 del­

lo statuto) ma si propone si sostenere l'insie­

me del movimento buddhista italiano nel ri­

spetto di tutte le tradizioni. E così ha opera­

to in questi venti anni. 
Il panorama buddhista italiano nel tem­

po è certamente cambiato e si è accresciuto 

di realtà nuove. Dai nove centri 

iniziali si è passati ai quaranta 

di oggi, nel 1991 l'UBI ha rice­

vuto la personalità giuridica co­

me ente religioso e, dopo quasi 

dieci anni, nel 2.000 ha siglato 

con l'allora governo D' Alema 

l'lntesa con lo stato italiano, come prevede 

l'art. 8 della Costituzione. 

Ancor oggi però l'Intesa è lettera morta: 

esiste sulla carta, ma non esiste nella realtà 

perché manca la legge di ratifica prevista e 

nonostante gli sforzi di tanti ancora non si 

vede la fine di questo iter che sembra "in 

avanzato stato di ibernazione" con ogni tan­

to qualche sprazzo di interesse. C'è sempre 

qualcosa di più pressante che il governo de­

ve segtùre. E si attende che venga alla luce 

la legge quadro sulla libertà religiosa in Ita­

lia, che vaga da decenni nelle aule parla­

mentari e che lascia ancora attive le leggi del 

1929 e i regi decreti del 1930, anche per i 

buddhisti italiani. 

L'Intesa è stato il fulcro della vita dell'U­

BI per i suoi primi quindici anni, i centri as­

sociati si sono adoperati in ogni modo dalla 

raccolta di firme, a convegni, incontri, e 

quanto altro per sostenere il lavoro dei di­

rettivi che si sono susseguiti sotto la spinta 

di una personalità forte: Vincenzo Piga, che 

ha dedicato l'ultima parete della sua vita a 

questo compito, non vedendolo però con-



eluso prima della sua scomparsa avvenuta 

nel 1998. Ma molto per l'Intesa è a lui dovu­

to. Così come l'idea dell'UBI e la sua crea­

zione e il suo riconoscimento come ente e il 
patrimonio iniziale dato in dono. 

Dopo il 2000 l'UBI ha dovuto ripensare 

in parte il suo ruolo sia nei confronti dello 

stato, con ·cui ha continuato a dialogare per 

arrivare alla legge attuativa dell'Intesa, sia 

al suo interno per creare un organismo ca­

pace di aiutare e sostenere la crescita del 

buddhismo in Italia, compito quanto mai 

difficile in una realtà come quella buddhista 

in cui non è possibile alcuna centralizzazio­

ne e alcuna ortodossia. 

Il carattere composito e associativo del­

l'UBI è nel contempo forza e debolezza ma 

certo è uno stimolo nuovo nella storia del 

buddhismo, che solo oggi in Europa si trova 

a convivere con tutte le sue tradizioni in 

uno stesso territorio e talvolta nella stessa 

città o nella stessa strada. 

L'incontro tra le diverse tradizioni, lo 
scambio, la genuinità della trasmissione, la 

formulazione di una visione "europea" del 

Dharma sono tappe che necessariamente il 
buddhismo dovrà toccare, se vuole radicarsi 

ed essere presente nel contesto europeo. 

L'UBI e le altre unioni nazionali sono terre­

no di coltura per questa crescita: è un bud­

dhismo antico e nuovo nello stesso tempo, 

una storia tutta da creare. (MAF) 

Vesak 2005 a Napo I i 
DAL 23 AL 29 MAGGIO 2005 

• Lunedì 23 maggio: camminata contemplativa 

sul Vesuvio (ore 1 6,00) 

• Martedì 24 maggio: conferenza "Percezione e 

costruzione del mondo (ore 1 6,00). 
I l  processo di creazione del sé e dell'altro 

nel pensiero occidentale e orientale" 

presso l' Istituto Studi Filosofici Napoli . 

• Mercoledì 25 maggio: camminata 

contemplativa Monte Nuovo, Pozzuoli (ore 16.00) 

• Giovedì 26 maggio: conferenza "Apertura al 

dialogo" presso l' Istituto Studi filosofici. 

• Sabato 28 maggio 

- ore 15 ,30: tavola rotonda "La Via del Buddha: 

dalla pratica religiosa alla responsabil ità 

universale"; 

- ore 17,30: discorso di Dharma: l'Interdipendenza. 

Rev. Jiso Forzani , Sala Monastero Santa Chiara. 

• Domenica 29 maggio 

Città della scienza - Bagnoli 

- 9,00: Cerimonia religiosa delle varie tradizioni 

Buddhiste 

- 11 ,00: "Incontriamoci a tavola". Pranzo-buffet 

d i  cibi tradizionali oriental i ,  occidentali 

e mediterranei. 

- 1 5,00 - 17 ,30: "L'armonia, la pace, il  ritmo".  

Incontro tra le  tradizioni musicali d i  oriente 

e occidente. Concerto di musiche, canti e danze 

popolari (Thailandia, Sri Lanka, Tibet, Campania). 

"Impermanenza" 

Mostra internazionale d'arte sulla transitorietà 

e instabil ità dell'esistenza. 

Il luogo del silenzio. Incontri di meditazione, 

preghiera, contemplazione e scambio con 

insegnanti, istruttori e responsabili religiosi 

delle varie tradizioni della via del Buddha. 

(Durante tutta la domenica mattina). 

Stand espositivi dei centri. 

• PER INFORMAZIONI: 340 2873352 



La mistica 
d i  un monaco sognatore 

CONVEGNO SU JULES MONCHANIN 

tradizione culturale e spirituale in­

diana e soprattutto la condivisione 

esistenziale della medesima ricerca 

dell'Assoluto, a cominciare dall'a­

dozione del sannyasa (voto di radi­

cale rinuncia) e la mistica advaita 

(ossia del "non-dualismo"). 

Q
uest'anno la Comunità mo­

nastica di Camaldoli si fa ac­

cmnpagnare al consueto incontro 

con i rappresentanti locali delle di­

verse tradizioni religiose in prepa­

razione alla solennità di Penteco­

ste, da uno dei più arditi e geniali 

pionieri del dialogo con l'Induismo 

dello scorso secolo: Jules Moncha­

nin (1895-1957), cui è dedicato il 

convegno "La mistica, luogo d'in­

contro tra cristiani e indù", in pro­

gramma dal 13 al 15 maggio. Tale 

incontro (che prevede interventi di 

p. B. Cozzarini, M. Giani, padre 

Thomas Matus, M.me Jacquin e 

A. Tronti) conclude idealmente il 

"Ricordiamoci 
che molto spesso 
l'amore entra là 
dove l'intelletto 

Questi preti-monaci-sannyasin 

che, per primi e con larghissimo 

anticipo sul Concilio, hanno varca­

to il confine del dialogo inter-reli­

gioso (come viene comunemente 

inteso) anticipando nelle proprie 

vite ciò che Raimundo Panikkar 

chiamerà dialogo "intra-religioso", 

hanno vissuto sulla propria pelle -

deve restare 
sulla soglia " 

ciclo dei convegni dedicati rispettivamente a 

padre Bede Griffiths nel 10° anniversario del­

la morte (2003) e a padre. H. Le Saux (2004), 
di cui sono già disponibili gli atti. 

Questi tre teologi cattolici di frontiera e mi­

stici del nostro tempo hanno condiviso, sep­

pure in forme diverse, un percorso intellettua­

le e spirituale che li ha portati a svincolarsi da 

una visione puramente occidentale del Cri­

stianesimo per riscoprirne l'universalità attra­

verso da una parte l'incontro intellettuale con 

l'Oriente, ma anche attraverso esperimenti di 

incarnazione del monachesimo cristiano nella 

e non senza patire incomprensioni, 

diffidenze, ostracismi, condanne, censure da 

parte della stessa Chiesa del loro tempo - que­

sto processo di scoperta, osmosi, alchimia, tra­

sformazione interiore che, senza traccia alcu­

na di sincretismo, ne ha fatto dei venerati guru 
hindu-cristiani, degli "illuminati" in grado di 

rischiarare il cammino ad altre anime in ricer­

ca senza assolutizzare le proprie realizzazioni, 

dei "vasi comunicanti" fra civiltà e tradizioni 

spirituali diverse, come proprio Jules Mon­

chanin, cronologicamente il primo fra essi, r 

auspicava nei suoi ultimi scritti degli anni '50. 
A mio parere, la sua figura, seppur poco 



conosciuta in Italia, è una figura-chiave nella 

transizione dai pionieri del dialogo dei secoli 

precedenti (sia da parte cristiana come R. De 

Nobili, M. Ricci, G. De Britto, C. Beschi, sia 

da parte indiana come R.M. Roy, K.C. Sen, 

Vivekananda e in particolare il geniale e in­

compreso Brahmabandhav Upadhyay) alla 

nascita del movimento degli ashram indù-cri­

stiani e soprattutto al nuovissimo modo di in­

tendere il dialogo, la missione, la Chiesa e il 

Cristianesimo stesso in relazione alle altre fe­

di, che hanno caratterizzato la seconda metà 

del XX secolo, perché già in Monchanin pos­

siamo rintracciare i nuclei fondamentali di 

quella riflessione e della sua applicazione pra­

tica che altri hanno poi sviluppato e portato 

alle loro estreme conseguenze. Naturalmente, 

altrettanto fondamentali sono stati altri pensa­

tori protagonisti e pionieri di esperienze di 

dialogo con religioni diverse, fra cui Raimun­

do Panikkar, Thomas Merton e Enomiya 

Lassalle (missionario gesuita divenuto maes­

tro zen), solo per citare alcuni fra i più noti in 

Occidente. Sempre più mi appare interessante 

e fecondo conoscere e mettere in relazione fra 

loro questi "maestri" che non hanno lasciato 

che la loro sete di verità e di pace autentica 

fosse rinchiusa entro gli angusti limiti di 

un'appartenenza confessionale o di un siste­

ma dogmatico e che hanno saputo anche testi­

moniare e condividere la loro esperienza a be­

neficio di tutti. 

Nella sezione del mio studio dedicata a Ju­

les Monchanin l'ho definito "il sognatore de­

luso", poiché proprio lui che aveva avuto la 

capacità intellettuale, l'onestà morale e il co­

raggio spirituale di andare incontro con tutto 

se stesso ad una tradizione "altra", peraltro a 

quel tempo assolutamente condannata dalla 

Chiesa, aveva poi scoperto e sperimentato do­

lorosamente anche tutte le difficoltà, le resi­

stenze, le incomprensioni, i rischi, i limiti di 

tale operazione e infine aveva previsto l'insuc­

cesso materiale della sua unica fondazione 

per come lui l'aveva concepito, visto che non 

aveva suscitato in quei pochi anni di intenso 

studio e preghiera alcuna duratura vocazione 

autoctona. 

Concordo, comunque con M. Giani, che al­

la complessa personalità di questo intellettua­

le e uomo di fede ha dedicato una dettagliata 

monografia, nel concludere che la sua gran­

dezza sta altrove . . .  forse anche nell'esser stato 

consapevole della non-assolutezza dei propri 

progetti e intuizioni con autentico distacco e 

umiltà, ma soprattutto nell'aver individuato la 

ragione della sua presunta "delusione" circa la 

possibilità di colmare l'abisso che vedeva fra 

le due mistiche, nella propria resistenza intel­

lettuale a lasciarsi andare completamente al­

l'esperienza. Un'intuizione, questa, che suona 

come un testamento spirituale: "ricordiamoci 

comunque che molto spesso "amor intrat ubi 

intellectus stat ad ostium" (l'amore entra là do­

ve l'intelletto deve restare sulla soglia)" . 

Sonia Calza 

"La mistica, l uogo d' i ncontro tra cristian i 
e I ndù - P. Jules Manchanin"  
1 3-14·15 Maggio 2005 
Foresteria del  Monastero di Camaldoli 

(loc. Poppi - AR) 

Per informazioni e prenotazioni: 

tel. 0575 556013 · fax: 0575 556001 
E-mail: foresteria@camaldol i . it 

Website: www.camaldol i . it 



N E L  M O N D O  D E L  D H A R M A  

Goccia, d iventa oceano! 
IN VIETNAM CON THICH NHAT HANH: 

UN 'ABBONDANZA DI AMORE, DOPO 39 ANNI DI ESILIO 

F
ebbraio 2005: 

in Vi etnam, 

con Thich Nhat 

Hanh, che ritorna 

nella sua terra do­

po 39 anni di esilio. 

Per il Governo 

Vietnamita, siamo 

la delegazione uffi­

ciale di Plum Village: 100 monaci, e circa 90 

laici. Per le migliaia e migliaia di Vietnamiti 

che ci accolgono ovunque con fiori e sorrisi, 

che si inchinano, le mani giunte sul cuore, 

mentre in fila ci avviciniamo alla pagoda di 

turno, preparano per noi ogni giorno un ban­

chetto di cibo squisito, ci offrono silenziosa­

mente un' abbondanza di cura amorevole, di 

ammirazione e rispetto, noi siamo)e gocce 

che fanno parte di questo oceano di. amore, 

che chiamiamo Thay. 

Nel seguirlo, mentre cammina leggero tra la 

folla, muovendo passi di cuore sulla sua 

terra, con la sua gioia forte e delicata, noi 

diventiamo una estensione del suo corpo. 

Non è a noi, individui separati, che si stan­

no inchinando, ma a questa manifestazione 

di benessere, di pace e gioia. Quando sorri­

diamo con profonda gratitudine, felici del 

momento presente, vedono Thay in noi, e 

questo genera un' onda di comunicazione 

autentica, un bal­

samo per il cuore. 

Il 7 febbraio, a Sai­

gon, celebriamo la 

notte del Tet, Ca­

p odanno Lunare, 

nel tempio Phap 

Van, appena rico­

struito, dove Thay 

negli anni '60 creò la Scuola dei giovani per 

il Servizio Sociale, l' Ordine dell' Interesse­

re, ed è quindi la culla del Buddhismo Im­

pegnato. Alle migliaia di laici riuniti per 

ascoltare il discorso di Buon Anno, Thay di­

ce: "Per 39 anni sono stato come una cellula 
espulsa dal proprio corpo. Ma questa cellula non 

si è mai inaridita, perché ho sempre portato nel 
mio cuore tutti i desideri e le aspirazioni delle 

giovani generazioni. Anzi, ho formato un sangha, 
molti sangha in molti paesi, ho insegnato medita­

zione e pratiche della terra Pura agli intellettuali 
occidentali. Molti giovani sono venuti ad impara­
re. Nel 1974 ho scritto "Il Miracolo della presen­
za mentale", una lunga lettera al fratello Quang 
insegnante nella Scuola dei Giovani per il Servi­
zio Sociale, nel sud del Vietnam. Per ricordare l' 
importanza di seguire il proprio respiro per nu- · 

trire e mantenere una calma presenza mentale 
anche nelle situazioni più difficili. Non ho mai 
smesso di creare sangha, e quest' anno sono ritor-



nato insieme al mio corpo, non più come quella 
cellula che era stata espulsa. " 
Il 18 febbraio , siamo nella città imperiale di 
Hue, sede del Tempio Radice Tu Hieu, dove 
Thay entrò aspirante novizio all' età di 16 an­
ni. In uno dei suoi discorsi di Dharma ai mo­
naci dell' Istituto di Studi Buddhisti: "Il dono 
più prezioso che i genitori possano offrire ai figli è 
la felicità. Se la famiglia non è un luogo accoglien­
te, caldo, se l' atmosfera è soffocante, e due genera­
zioni sono piene di rabbia, se non c'è comunicazio­
ne tra genitori e figli, entrambi soffrono. Studian­
do il Buddhismo sappiamo che può offrire stru­
menti per sciogliere i nodi di sofferenza, trasfor­
mare le difficoltà, e ristabilire la comunicazione 
nella vita quotidiana. "Buddhismo impegnato" 
vuol dire questo: riportare la felicità nella vita del­
le famiglie, nella società. Sono un monaco felice, 
perché sono stato amato dal mio maestro, che mi 
ha compreso e ha avuto fiducia in me. Le mie de­
bolezze, tanto quanto la mia forza. Mi ha dimo­
strato il suo amore in vari modi, senza dirlo. E ora 
sono amato dal mio sangha. Così la mente di amo­
re viene nutrita tutti i giorni, non può avvizzire. 
Un' altra delle mie felicità è che non ho mai perso 
il contatto con le giovani generazioni, e mi sento 
amato dai miei discepoli. Siamo amici spirituali, 
non solo maestro e discepolo. 

che riescono a vedere il padre nel figlio. I giovani 
spesso dicono: " Io non voglio avere niente a che 
fare con mio padre, io sono diverso! " Ma se guar­
di meglio tuo padre è anche in te. Tu sei la sua 
continuazione, non sei Io stesso e non sei diverso. 
La cosa migliore è vedere che sei la sua continua­
zione, e che puoi sciogliere tu la sofferenza che tuo 
padre non è stato in grado di sciogliere. Puoi farlo 
anche per lui. Così oggi in Vietnam io non incon­
tro i Venerabili che conoscevo in passato, ma 
guardando in profondità vedo i loro discepoli e la 
loro continuazione, e non sono triste, non li ho 
perduti. Dovunque vanno i giovani, vanno anche 

gli antenati. Non ci seguono fisicamente, ma sono 
nelle nostre cellule, dovunque andiamo portiamo i 
nostri antenati con noi. In occidente i giovani ca­
piscono molto bene questo insegnamento . . .  " 
Accompagniamo Thay in visita ai Templi, 

agli Istituti, ai luoghi sacri della sua storia di 
generoso costruttore di pace. Ognuno di noi 
è una goccia dell' amore e della saggezza che 
ha generato nei suoi 39 anni di esilio, siamo 
testimonianza della sua vita, camminando, 
respirando, sorridendo. Quando i nostri pie­
di fanno passi di cuore, quando di nuovo 
sorridiamo con gratitudine al momento pre­
sente, diamo voce alle sue parole. Forse è 

questo che vedono i Vietnamiti, 
Ascolto i figli e i genitori, non 
prendo parte per nessuno, insegno 

a entrambe le p arti l'arte dell' 
ascolto profondo, con tutto il cuo­
re, senza giudicare, senza rimpro­
verare, e l'arte della parola amore­
vole, senza amarezza, senza ac­

cuse. Dobbiamo allenarci a guar­
dare con occhi che non si aggrap­
pano ai segni, alle apparenze, occhi 

"Non occorre 
e si inchinano con le mani 
giunte sul cuore: offerte di pace 
che scorrono come un fiume 
nelle loro pagode, nelle loro 
strade, nella vita. Forse è ciò 
che manchiamo di vivere ogni 
giorno, nella nostra vita. Forse 
non vediamo che la persona 
che ci sta di fronte è un riflesso 

comprare fiori per 
chi amate, 

siate voi un fiore: 
fresco, aperto e che è 

un piacere ricevere. " 
Thich Nhat Hanh 

di noi stessi. Adriana Rocco 
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Lombra del guerriero 
in  mostra a Torino 

L'UOMO, IL CORPO E L'ENERGIA DELLA CULTURA DEI SAMURAI 

Kagemusha (L' ombra del Guerriero) 
l'Uomo, il Corpo, 1' Energia" è il titolo, 

accattivante e curioso, di un'interessante 

mostra, organizzata a Torino dal 10 feb­

braio al 10 aprile a Palazzo Barolo, che ri­

percorre la filosofia dei samurai attraverso 

percorsi solo apparentemente distanti tra lo­

ro, come la cerimonia del tè, la forgiatura 

delle spade, l'ascetismo di montagna. 

Si racconta, attraverso miniature, dipin­

ti, oggetti, vestiti, di grandi calligrafi, di 

guerrieri, di forgiatori di spade e maestri 

del tè, ceramisti, ninja, asceti di montagna. 

La mostra è curata dalla Yoshin Ryu -

Scuola di Cultura e Discipline Orientali, 

che da anni studia le antiche Arti della tra­

dizione giapponese che offrono profondi 

stimoli e suggestioni di ricerca intorno al­

l'uomo . "Lungo le 'Vie' tradizionali del 

Giappone - spiega il direttore 

del progetto, Meo Nal­

lino - guerrieri ed arti­

sti hanno attinto dagli 

elementi naturali quali 

terra, acqua, aria, fuo­

co, vuoto e dal proprio 

essere le radici più pro­

fonde dell ' energia, 

espressione della più 

completa unione di corpo e 

mente. La sostanza del gesto e l 'essenza 

dello spirito sono strumento e al tempo 

stesso fine comune per i samurai della tra­

dizione del Bushido, i guerrieri delle tradi­

zioni esoteriche (i ninja e gli yamabushi, mo­

naci guerrieri delle montagne), i monaci 

della tradizione zen (maestri del tè, e mae­

stri di meditazione zazen), i maestri della 

calligrafia (shodo), i maestri forgiatori di la­

me, i maestri della ceramica e dell' ikebana". 

Nelle belle stanze settecentesche di Pa­

lazzo Barolo prendono così corpo sugge­

stive "Vie di Energia" attraverso i perso­

naggi della Tradizione, i loro spazi di ri­

cerca (la casa da tè, il dojo, il laboratorio 

del forgiatore di katane e del ceramista, la 

stanza del calligrafo), gli strumenti utiliz­

zati (armi e armature, ceramiche, calligra­

fie e oggetti d'arte), i metodi e le discipline 

percorse nella difficile Arte di diventare 

guerrieri di se stes­

si. L'esposizione è 

arricchita da imma­

gini e filmati, spazi 

interattivi e da un ric­

co calendario di 

eventi che si svolge­

r anno nello spazio 

della mostra e nel cortile 

del Maglio. (Ansa) 



Verso una nuova Etira G lobale: 
i l  premio N iwano per la pace 

U N  N U O V O  R I C O N O S C I M E N T O  A H A N S  K U N G  

I 1 teologo tedesco Hans Kung 

riceverà l'undici maggio pros­

simo il XXII Premio Niwano per 

la Pace a Tokyo. 

Hans Kung è uno dei più im­

portanti teologi del ventesimo 
secolo, presidente e fondatore 

della Global Ethic Foundation 

che opera in Svizzera e in Ger­

mania. E' stato consulente du­
rante il Concilio Vaticano Se­

condo e uno degli estensori della 

Dichiarazione sull'Etica Globa­

le sottoscritta dal parlamento 

delle Religioni del Mondo (Par­

liament of W orld' s Religions) a 

"C'è già un 
consenso tra le 

religioni che 
può essere 
alla base di 

ce Prime in ricordo del proprio 

fondatore per premiare un per­

sonaggio di spicco nel campo del 

lavoro in favore della Pace e del 

dialogo interreligioso, che abbia 

proficuamente operato in tale 

senso. 

Mille persone da 125 paesi e 

di diversa fede propongono i lo­

ro candidati tra cui viene scelto il 

premiato da parte di un Comita­

to ristretto, formato da venti lea­

der religiosi, coinvolti in prima 

persona nei movimenti per la pa­

ce e il dialogo. 

Chicago nel 1993. Egli ha allora un'etica globale" 
dichiarato: "C'è già un consenso Hans Kung (nella foto) 

tra le religioni che può essere alla 

Hans Kung, premiato que­

st'anno, è stato uno dei principali 

architetti della costruzione del 

movimento verso un'Etica Glo­

bale e ha dato un notevole contri-base di un'etica globale - un con-
senso sulle basi fondamentali minime che 

unisce i valori, stabilisce gli standard e i 

fondamenti dell'attitudine etica". Nel 1998 
ha inoltre partecipato alla stesura della Di­

chiarazione Universale delle Responsabi­

lità umane, che è stata adottata dalle nazio­

ni Unite nel cinquantenario della loro fon­

dazione. 
Ogni anno l'associazione giapponese 

Rissho Kosei Kai organizza il Niwano Pea-

buto alla pace, alla giustizia e alla sostenibi­

lità ecologica. 

Il Premio Niwano, a cui è unita una som­
ma di venti milioni di yen, è stato conferito 

negli anni scorsi a diverse personalità e asso­

ciazioni tra cui I' arcivescono Helder Camara 

(1983) The World Muslim Congress (1987), 
A. Ariyaratne (1992), Neve Shalom - Wahat 

al-Salam (1993), Maha Gosananda (1998) e 

la Comunità di SanfEgidio (1999). 



MORIHEI UESHIBA 
L'Arte 
della Pace 
A cura di fohn Stevens 
Edizioni Mediterranee 
Pagg. 1 12 - Euro 1 1, 80 
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Morihci Ueshiba 

Morirei Ueshiba è noto ai 

cultori delle arti marziali 

come ideatore dell' Aikido 

e verrebbe subito da 
pensare ad un uomo 
fisicamente prestante, 
dedito all'arte della guerra 
e con i pensieri rivolti a 
trovare nuovi metodi per 
uccidere o colpire. 
Niente di tutto ciò: il 
Maestro è stato un piccolo 
grande Uomo, piccolo nel 
fisico e grande nel 
pensiero, rivoluzionando 
la portata e la finalità 
dell'idea di arte marziale, 
rendendo l' Aikido: Via per 
l'Arte della Pace. 
La sua profonda visione ed 
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esperienza di vita, e le sue 
parole principalmente, 
manifestano un'altezza 
spirituale da Essere 
Illuminato: " .. tutto ad un 
tratto, compresi la natura 
della creazione: la Via del 
Guerriero consiste nel 
manifestare l'Amore 
divino, uno spirito che 
abbraccia e nutre tutte le 
cose", " . .  Come ultimo 
aspetto della creazione, gli 
esseri umani sono venuti al 
mondo come realizzazione 
dei poteri celesti". 
Per Ueshiba l' Aikido 
permetteva con le sue 
tecniche l'unificazione di 
corpo, voce e mente e 
considerava la Voce 
un'arma molto potente, 
quando giungeva ad essere 
"in sintonia con il respiro 
cosmico del cielo e della 
terra . .  ". 
Questo testo si divide in tre 
parti: la prima racconta la 
storia personale del 
Maestro, la seconda tratta 
della filosofia dell' Aikido e 
la terza, più ampia, 
raccoglie i pensieri del 
Maestro che possono 
essere letti come 
indicazioni di tecniche da 

combattimento ma il loro 
profondo livello li fa 
assurgere ad Insegnamenti. 
Un libro adatto sia per gli 
aikidoka che per tutti 
coloro che considerano 
l'Uomo un microcosmo da 
armonizzare con il 
macrocosmo. 

Leopoldo Sentine/li 

A cura di 
RICCARDO MONDO 
E LUIGI TURINESE 
Caro Hillman . . .  

Venticinque scambi 
epistolari 
con J ames Hillman 
Bollati Boringhieri Milano 2004 
Pagg. 224 - Euro 26, 00 

Ebbene sì, posso 

confermarlo, fu un vero 

sentimento di "affinità 

elettiva" quello che unì gli 



autori di questo libro, Sympàtheia che psicoanalisi, psicologia 
proprio come si trova rigogliosamente, quasi analitica, architettura, 
scritto nell'introduzione, straordinaria pianta letteratura ... e con un 
un vero colpo di fulmine, rampicante, avviluppava i musicista della levatura di 
mi sento di poter due amici con i suoi Franco Battiato nella veste 
affermare, senza avere guizzanti e frondosi rami, di pittore, il quale ha 
paura di eccedere nel orgoglioso di essere deciso di interrogare il 
mutuare un termine dal spesso interlocutore, in un maestro di Atlantic City 

vocabolario erotico dato primo momento, ora con un suo enigmatico, 
che, amore, amicizia, dell'uno ora dell'altro stupefacente 
affetto, sono tutti (condividendo con ritratto/icona (che è anche 
sentimenti che cadono nel entrambi la passione per immagine di copertina), in 
sfera d'azione del Jung, per Hillman e per cui lo sguardo di luce fora 
medesimo, potente, altri campi d'interesse) ed la maschera del volto e si 
daimon: Eros. E questo in seguito, della coppia slancia nell'infinito, quasi 
posso dirlo perché - e "di fatto", ormai a catturare 
spero che il disvelamento saldamente unita da magneticamente 
di questo particolare comuni progetti di lavoro l'attenzione dell'ignaro 
storico non irriti gli autori e di interesse. Perché ho lettore che dovesse 
- c'ero anch'io in quei voluto sottolineare con scorgere il libro 
giorni ormai lontani in cui enfasi l'humus affettivo- passeggiando 
ci siamo I si sono emozionale nel quale è al distrattamente tra gli 
conosciuti; infatti stavamo fine germogliato, dopo il scaffali della libreria 
insieme frequentando i necessario periodo preferita. Il risultato é 
seminari previsti per il d'incubazione, il seme che stato un ventaglio di 
training formativo presso ha dato origine a lettere niente affatto 
"l'Associazione Italiana quest'opera? James agiografiche ma, anzi, 
per lo studio della Hillman ha accettato di decisamente critiche, 
Psicologia Analitica" impegnarsi, attraverso un spesso di una critica 
(A.I.P.A.). Di fronte ad serrato scambio costruttiva, qualche volta 
una Diade già epistolare, in una sorta di pungente se non 
subitaneamente così ben " (  . . .  ) singolar tenzone" apertamente, anche se 
amalgamata, tertium non con venticinque sempre correttamente, 
datur . . . spettatore intellettuali illustri di ostile. Eppure, nonostante 
ammirato e bonariamente diversa estrazione la vis polefl!.ica che anima 
invidioso osservavo la professionale: psichiatria, il testo, non è Ares a 

um 



vegliare su questo libro 

con il suo amore per 

l'odore acre del sangue e 

per il flangore delle armi, 

ma è invece Eros, come 

affermavo già in 

precedenza, per 

definizione (secondo la 
felice espressione di G. 

Reale) il demone 

mediatore. Infatti, da un 

lato, le accurate ed 

accorate introduzioni 

degli autori alle quattro 

aree tematiche in cui 

hanno organizzato i 

contributi epistolari: 

Tracce di Jung; Destino ed 

individuazione; 

Therapeia; Un nuovo 

umanesimo tra etica ed 

estetica, cariche di un 

sentimento vigoroso ma 

ben differenziato, 

dall'altro, la generosa 

pietas con cui Hillman ha 

risposto anche alle lettere 

più agguerrite, 

contribuiscono ad evocare 

un'atmosfera molto 
conviviale, calda ed 

appassionata. Ad una 

lettura attenta, profonda 

e, come poteva essere 

altrimenti in questo caso? 

Immaginale, si impone la 
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visione di un Hillman 

"mentore socratico" 

impegnato in un 

"simposio" in cui ha il 

compito di scomporre le 

domande dei suoi 

interlocutori e di 

riformularle secondo la 
prospettiva dell'anima. 

Certamente non si può 

non nominare anche un 

altro nume tutelare, in 

questo caso non solo di 

questo libro ma anche di 

tutta l'opera hillmaniana, 
ovverosia Hermes. E' 

proprio nel rispondere a 

chi si è lasciato tentare a 

"picchiare sodo" con la 

sua domanda che Hillman 

sfodera la sua " ( . . .  ) 

disarmante natura 

ermetica", facendo propria 

la tradizione orientale 
delle arti marziali di 

matrice buddista. Come 

un maestro di Ju-do o di 

Aiki-do, prima si inchina 

con rispetto di fronte 

all'avversario, poi lascia 

che questo si avvicini 

facendo la prima mossa e 

con un impercettibile 

spostamento sul suo asse 

si sottrae all'attacco, 

sbilanciando il "nemico" e 

con un secondo, elegante, 

movimento afferra 

gentilmente e proietta 

l'avversario, guidando 

con compassione la sua 

caduta a terra che, 

altrimenti, risulterebbe 

rovinosa, limitandosi a 
mettere in leva 

un'articolazione per 

provocare così un poco di 

dolore all'impudente, 

tanto per ricordargli che 

"chi di spada ferisce .. .  " In 

conclusione, Mondo e 

Turinese, con questo loro 

gradevolissimo libro, 

hanno compiuto 
un'operazione veramente 

ermetica: invitando chi 

aveva da togliersi "dei 

sassolini dalla scarpa" nei 

confronti di Hillman, a 

criticarlo liberamente, 

hanno in realtà consentito 

al caro J ames di esporre 

con ancora maggior 

chiarezza ed incisività il 

suo pensiero, liberandosi 

anche di alcuni "scheletri 

rimasti per anni rinchiusi 
nell'armadio". 

L�•� 
��:�i1.::'.�" 

._,... . . . ' . 
.. J 



SETOUCHI HARUM 
Il Monte Hiei 
Tr. it. , Vicenza, Neri-Pozza, 
2005, pp. 266 - Euro 1 6, 00 

Nei decenni passati, 

l'appartenenza a un 

impresa affermata 

e la conseguente 

possibilità di ascesa 

sociale nel quadro della 

crescita economica 

e del successo del Made 
in Japan aveva offerto 

ai giapponesi l'abbaglio 

di una stabilità personale 

e familiare 

che la recessione, 

la globalizzazione 
dell'economia 

e la (di)visione manichea 

del mondo hanno 

successivamente rivelato 

in gran parte illusoria. 

In questo quadro, trova 

giustificazione la 

tendenza che si sta 

ampliamente 

manifestando di tornare 

a cercare nella tradizione 

spirituale e religiosa 

del buddlùsmo una 

risposta al diffuso 

sentimento di sfiducia 

e malessere. 

Un buddhismo che si 

vuole semplice 

e praticabile, a cui ci si 

rivolge non tanto per 

soddisfare esigenze 

conoscitive quanto 

per trovare un sollievo al 

disagio, una risposta 

"dai contorni fluidi 

a una inquietudine vaga" 

(Kaoru Takamura), un 

"buddlùsmo su misura" 

e da poter vivere in prima 

persona. Verrebbe fatto 

di pensare a una sorta di 
New Age asiatica, che si 

manifesta, oltre alla 

consolidata affermazione 

dei "nuovi movimenti 

religiosi", in sedute 

di trascrizione di sutra 

nei templi, attenzione per 

la cucina dei monasteri, 

rinnovato interesse per le 

pratiche meditative. 

In questo contesto si 

colloca certamente 

il successo di una scrittrice 

come Harumi Setouclù, 

di cui in Italia sono state 

pubblicate le traduzioni, 

nel 2001, di La virtù 
femminile e ora, 2005, 

di Il monte Hiei. 
Nata nel 1922, Harumi 

Setouclù ha vissuto una 

vita movimentata. 

Decisa fin dall'infanzia 

a diventare scrittrice, 

a vent'anni sposa un 

professore musicologo, 

col quale passa molti anni 
in Cina al tempo della 

guerra, ha una figlia. 

Ritornata in Giappone, 

abbandona il marito per 

vivere una travolgente 

relazione con un giovane 

studente. Ha altri amori, 

si afferma come scrittrice, 

ma a 50anni decide di 

farsi monaca buddhista, 

prende il nome di 

Jakuchò, pur continuando 

a scrivere, a tenere 

conferenze e a partecipare 

a trasmissioni televisive, 

anche ora che ha superato 

gli ottant'anni. 

Ai fotografi dice: "Potete 

prendere una foto, ma 



J1l9i. 
R E C E N S I O N I  

non dirò 'cheese'. Io dico Buddha, quella di Dengyo Ho amato, ho sofferto, ero 
sempre 'Genji"' (Intern. Daishi, ha scritto biografie celebre, ho potuto fare 
Herald Tribune). Ha, di donne proto-femministe quel che volevo. E, nello 
infatti, pubblicato una (come Toshiko Tamura) stesso tempo, ho sentito 
versione moderna del o anarchiche (Noe Ito un sentimento di vanità. 
classico Genji Monogatari, o Ayako Tamura) e molti Monaca, continuo a vivere 
scritto mille anni fa da libri che trattano di in questo mondo secolare. 
Murasaki Shikibu, opera sessualità femminile, Rido e soffro, come tutti. 
diffile per i giapponesi alcuni dei quali tacciati Ma sono distaccata, come 
contemporanei e che molti d'immoralità. A una se al fondo di me stessa, 
autori, tra cui Tanizaki, domanda sull'argomento, io fossi già altrove. Senza 
hanno riproposto in Harumi ha risposto: dubbio è questa ineffabile 
lingua moderna: oltre due "Perché scrivo libertà che cercavo" 
milioni di copie di questo sull'amore? Ma, signore, (Le monde) e "la distanza 
suo adattamento sono non trovate che l'amore necessaria per chiamare 
state già vendute. sia importante? Non ho gatto un gatto" 
"Mi sembra di aver mai pensato di scrivere (Intern. Herald Tribune). 

rinunciato a tanto: amore, di letteratura erotica, E ancora: "Avevo visto 
uomini, bei vestiti, essere ma quando si grattano tutto, fatto tutto, mi 

graziosa. Ma c'è qualcosa un po' i sentimenti mancava l'esperienza 
a cui non nesco a una dimensione sessuale della morte. Proprio in 
rinunciare: la scrittura. è inevitabile". quell'epoca si suicidò 
Continuo a scrivere La domanda che le viene Yukio Mishima, poi fu la 
e penso che nell'aldilà, rivolta più di frequente volta di Kawabata: erano 
di fronte a Buddha, è certamente quella che entrambi miei cari amici. 
sarà il peccato di cui riguarda la sua decisione Poi ci fu un altro scrittore 
dovrò chiedere perdono. di farsi monaca, della che provò a uccidersi 
Buddha, nella sua quale, con molta modestia senza riuscirci. Sembrava 
misericordia, mi e semplicità, dice: che il suicidio fosse 
perdonerà. Se non potessi "Mi spiego difficilmente di moda fra gli scrittori. 
scrivere perderei la gioia io stessa perché ho deciso Pensai: se mi suicido 
di vivere. Morirò con la di entrare nella vita diranno 'quella 
penna in mano" religiosa . . .  mascalzona di Setouchi ha 
(presentazione a Milano Retrospettivamente, imitato gli altri scrittori'. 
di La virtù femminile). penso che ho vissuto e Mi è venuta un'idea più 
Ha raccontato la vita di fatto molte esperienze. rivoluzionaria: farmi 



monaca, morire pur Toshiko, che diventa dell'offerta del legno 

essendo viva . . .  io cercavo la monaca Shun-ei, di cedro, "nel fuoco 

di ampliare la mia visione attraverso il doloroso affioravano le figure degli 

del mondo, cercavo passaggio della tonsura uomini che erano passati 

di dare un senso alla mia ("qualunque donna, nella sua vita, ma 

vita" (presentazione). anche la più dimessa, svanivano subito. 

Il monte Hiei, titolo del è segretamente orgogliosa Le loro facce danzavano 

libro ma, va ricordato, di una parte del proprio nelle fiamme come carta 
è il nome della collina corpo che mostra con sottile, si consumavano 

nei pressi di Kyoto ove ha fierezza. Per Toshiko come fotografie bruciate, 

sede la "direzione" della erano i capelli"), erano esseri 

prestigiosa scuola Tendai, dell'ordinazione, del viventi che ardevano 

ci offre la storia del lento noviziato e, infine, di un accartocciandosi". Anche 

arrivare alla quasi ritiro di 60 giorni al monte la purificazione è tuttavia 

improvvisa decisione Hiei. Il libro mostra, compromessa 

di lasciare il mondo, dall'interno, tutta la dall'impermanenza 

decisione che l'autrice durezza di una disciplina e dagli attaccamenti. 

narra attraverso il che, attraverso gli Con incredibile 

malinconico concludersi "eccessi" tipici della schiettezza, Setouchi ci 

(o eroica decisione di formazione della scuola narra come 

interrompere?) una storia Tendai, produce quelle il più elegante ed efficace 

d'amore, intensa e senza forzature psicofisiologiche, dei maestri-istruttori del 

sbocco, tra la protagonista che sono altrettanti ritiro venisse poi espulso 

Toshiko, una scrittrice, "accessi" a stati diversi dal monte Hiei e dovesse 
e il suo amante, un tiomo di coscienza, e quella lasciare anche la famiglia 

sposato, rappresentato purificazione dolorosa a causa del palesarsi 

attraverso tutte le del corpo che affranca di una relazione non più 

ambiguità maschili, fatte è rinvigorisce lo spirito. tollerabile ("È tutto vero. 

di slanci di passione, Toshiko "non poteva Che ho un'amante e che 

piccole meschinità, sperarlo per leternità, ogni sera uscivo per 

egoismo e protettività, ma almeno per un istante andare a trovarla"). 

da lei amato, ci par voleva intravedere quella E la stessa Schun-ei nella 

di capire, proprio in questo luminosa dimensione di cerimonia conclusiva 

intrigo di affetti libertà perfetta". Almeno dei 60 giorni, quando 

contraddittori. per un istante, come si appresta a tirare a 

Il romanzo ci fa seguire quando, nella cerimonia sé la trave per battere la 



campana, ancora una 
volta crede di scorgere 
la figura di lui, in un 
sussulto che è insieme 

di nostalgia e di supremo 
distacco, espressione 
di un inesausto, anche 
se purificato, bisogno di 

riconoscimento e d'amore. 
Al di là del significato 

che il successo di questa 
scrittrice può avere nel 

Giappone di questi anni, 
a noi questo romanzo 

appare doppiamente 
prezioso perché, da un 
lato, non sono frequenti 

i riferimenti espliciti, nella 

letteratura giapponese 
contemporanea, alla 
tradizione spirituale 

buddhista; dall'altro, 
perché ci offre pagine 

semi-autobiografiche del 
vissuto monastico, 
di cui ci mostra aspetti 

di miseria e grandezza, 

complementari 
a grandezza e miseria 
delle figure laiche: 
ci verrebbe da dire, 

parafrasando 
lo psichiatra Ludwig 
Binswanger, "due forme 
di esistenza mancate". 

Riccardo Venturini 
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GIAMPIERO CARA 
G.I. Gurdjieff, 
Danze sacre 
per il ben-essere, 
Roma, Venexia, 
pp. 235, Euro 14,50. 

GJ. GURDJl€ff. 
CMZ€ lACll€ P€ll R 8€lt€lre!E: 

........ GIPl'IPlaO Cl'AA 

Nel 1913 appare 

improvvisamente a 

Mosca un personaggio 

misterioso e carismatico 

di cui nessuno aveva mai 

sentito parlare. Originario 
di Alexandropol, città 
di frontiera tra la Russia 

e la Turchia, dice 

di chiamarsi Georgei 
Ivanovic Gurdjieff 
e di essere reduce da 

lunghi viaggi alla "ricerca 
della verità", 
principalmente presso 
templi e monasteri di 
varie parti del mondo, per 
lo più inaccessibili 

ai comuni mortali. 

Raccoglie intorno a sé 

diversi discepoli, 
tra i quali importanti 

personaggi come 

Katherine Mansfield, 
Henry Lloyd Wright, 
Margareth Anderson, 

Alfred Orage. 
Uno di essi sarebbe 
diventato il principale 
divulgatore delle sue idee, 

il celebre matematico 
ed esoterista russo Piotr 

Demianovic Ouspensky. 
Gurdjieff presenta ai suoi 
allievi la "Quarta Via", 
un particolare metodo 
per lo sviluppo delle 

potenzialità dell'essere 
umano attraverso una 

conoscenza integrata di se 
stessi. A differenza degli 

insegnamenti tradizionali, 
la Quarta Via sceglie 
la vita quotidiana come 

la palestra ideale per 
allenare fisico, emozioni 

e intelletto sotto l'egida 
della Volontà. 
Col passare degli anni, 
anche grazie a 

dimostrazioni pubbliche 
delle sue particolari 

"danze sacre" 
o "Movimenti", Gurdjieff 



attira l'attenzione di un 
numero crescente di 
persone non solo in Russia, 
ma anche in Turchia, in 
Francia, in Inghilterra e 
negli Stati Uniti. Chi fosse 
veramente quest'uomo 
straordinario, donde 
venisse e quali fossero le 
origini della Quarta Via 
di cui si autodefiniva 
maestro rimangono oggi 
interrogativi di non facile 
soluzione. A più di 
novanta anni dalla 
comparsa di Gurdjieff in 
Occidente, il suo 
insegnamento si è diffuso 
in tutto il mondo, anche 
tra illustri personaggi 
del mondo della cultura 

e dello spettacolo. 
L'appassionante indagine 
compiuta da Giampiero 
Cara nel suo libro "G.I. 
Gurdjieff: Danze sacre per 
il ben-essere", frutto di 
anni di approfondite 

ricerche, tenta di colmare 
alcune lacune, svelando 
aspetti inediti e non 
sempre facili da 
riconoscere di un 
personaggio senza dubbio 
affascinante. 
Lo fa attraverso alcune 

particolari "rivelazioni" 
relative alle origini 
dell'insegnamento di 

Gurdjieff e, soprattutto, 
attraverso le 
testimonianze di chi ha 
praticato gli originali 
metodi del maestro 
caucasico, presentati qui 
anche con esempi ed 
esercizi mai pubblicati 
finora in Italia. 

Il compito che l'autore si 

P!Opone è certamente 
arduo, perché alla fine più 
che trovare risposte 
finisce per suscitare 
ulteriori domande. 
Il volume raccoglie 
diverso materiale inedito 
sui "Movimenti" che 

ancora oggi, dopo tanto 
tempo, vengono tenuti 
segreti. Perché? Sono 
ancora validi strumenti 
per accrescere il grado di 
consapevolezza di sé? 
Chi scrive - avendoli 
praticati i n  alcune · ·  

occasioni - si è persuaso 
dell'indubbia 
"consistenza" di questi 
complessi esercizi che 
richiedono, tra l'altro, 
un grado di attenzione 
altamente specializzata. 

L'autore, giornalista e 
ricercatore nel campo 
delle filosofie esoteriche, 
cerca di rispondere ai vari 
interrogativi con 
argomentazioni plausibili, 
suffragate anche da 

testimonianze autorevoli. 
Sono presentati, inoltre, 
alcuni esercizi con 
numerose fotografie delle 
rappresentazioni della 
Movements Foundation, 
l'istituto olandese guidato 
dal pianista e ricercatore 
Wim Van Dullemen che 
da diversi anni si occupa 
di ricostruire e diffondere 
i Movimenti. Cara porta 
a termine il lavoro con 

una perizia e una 
precisione encomiabili, 
che raramente si 
riscontrano in indagini 
simili. La scrittura 
è scorrevole e puntuale, 
e lo stile "giornalistico" 
dell'inchiesta cattura 

l'attenzione del lettore, 
suscitando una particolare 
fascinazione. 

Alessandro Staiti 



Autori vari 
Autostop 
per l'Himalaya 
Viaggio dallo 
Xinjing al Tibet 
EDT Torino 1992 
pp. 1 96 euro 12,91 

-
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AUTOSTOP 
PER!.'. HIMALAYA 
V14J!<>dtJkl�jiq tlTlbol 

Che ci fa uno studente 

indiano a piedi e in 

autostop lungo le strade 

della Cina con l'idea fissa 

di voler arrivare in Tibet? 

La risposta è da scoprire 
in questo diario di viaggio 
di Vikram Seth che nel 
1981, terminato il corso 
annuale presso 
l'Università di Nanchino, 
decide di tentare 
l'impossibile per uno 
straniero in Cina: staccarsi 
dal gruppo dei compagni 
in gita di istruzione e 
viaggiare da solo per 
tornare a casa a Delhi 

passando per la via più 
difficile: l'altopiano 
tibetano. 
Il suo viaggio bloccato 
all'inizio dall'asfissiante 
burocrazia cinese, la 
capacità dello studente 
indiano di aggirarla per 
uscirne fuori, il cammino 
con gli incontri più 
disparati, creano un diario 
vivo e entusiasmante. E' 
difficile fermarsi alla fine 
del capitolo senza volerne 
iniziare un aÌtro per 
vedere cosa Viakram 
incontrerà tra i deserti 
dello Xinjiang, disseccato 
dal caldo, nelle stazioni 
dei camion o tra le nevi 
perenni dell'Himalaya. 
Accanto a riflessioni più 
generali sulla politica 
economica e sociale 
cinese, legate agli studi 
specifici compiuti 
dall'autore , viene fuori 
dalla sua penna una 
umanità viva, con il suo 
carico di difficoltà e la sua 
disponibilità, le chiusure e 
la porta aperta ad 
accogliere quello strano 
ragazzo. 
Il libro fa parte di una 
serie di racconti e diari di 

viaggi pubblicati da un 
piccolo casa editrice che si 
interessa anche di musica. 
Vogliamo ricordare anche 
un altro titolo di questa 
serie, Evasione in 

Mongolia, un altro 
viaggio epico sulle orme 
del padre compiuto da 
Luigi Barzini junior nel 
1938 in Mongolia . Luigi 
senior si era avventurato 
in quei territori nel 1907 

durante il celebre raid 
automobilistico Pechino­
Parigi con Scipione 
Borghese. Il figlio, 
giornalista inviato dal 
Corriere della sera, ne 
ripercorre una parte delle 
tappe, sconfinando in quel 
"verde mare silenzioso" 
che era la Mongolia. E ci 
affascina la sua 
descrizione di un popolo 
in disgrazia, antico 
dominatore e allora 
dominato, di grandi 
monumenti in 
disfacimento, di monaci 
buddhisti "accoccolati a 
terra a recitare strane 
preghiere", il desiderio 
dei mongoli di riunire le 
loro terre in un'unica 
nazione. 
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V
ogliamo iniziare 

in questo numero una 

nuova rubrica con il 

contributo dei nostri lettori, 

uno spazio aperto per 

parlare della propria pratica, 

delle proprie esperienze 

di vita alla luce del Dharma, 

proporre riflessioni 

e quanto altro ci si senta 

di dover condividere. 

Il Buddhadharma 
è qualcosa di vivo che 

dà "sapore" alla vita di chi 

lo ha scelto come guida. 

E questo sapore può essere 

fatto conoscere agli altri, 

ognuno può offrire la sua 

esperienza agli altri amici 

sulla via per creare quel 

Sangha, che come sappiamo, 

è inscindibile dal Buddha 

e dal Dharma. 

Scriveteci, vi aspettiamo. 

Riflessioni di un gay buddhista 
Due decisioni mi hanno dato 

le più grandi soddisfazioni e 

contribuito al mio benessere 

mentale e fisico: l'accettare 

la mia omosessualità 

come uno stato naturale 

e potenzialmente positivo 

e lo scoprire come la pratica 

buddhista potesse dare alla 
mia vita significato, scopo 

e direzione. La prima 

è venuta prima e la seconda 

dopo ed entrambe hanno 

costituito una perfetta 

armonia formando un'unione 

costruttiva. Lo scopo della 

pratica buddhista è quello di 

rimuovere le illusioni e gli 

ostacoli per comprendere chi 

siamo e in che modo siamo 

relazionati agli altri esseri 

umani e a tutto l'universo. 

Sfortunatamente, in una 

società di pregiudizi, 

i sentieri degli omosessuali 

e delle lesbiche sono più 

tortuosi e annebbiati. Noi ci 

sentiamo non accettati, non 

voluti, o persino peggio, così, 

siamo più insicuri e affamati 

di affetto e affermazione dei 

nostri fratelli e sorelle etero. 

Per sopravvivere abbiamo 

dovuto diventare duri e 

persino insensibili, andando 

contro noi stessi. Per credere 

che siamo normali, quando 

la società dice che non lo 

siamo, diventiamo cinici e ci 

ritroviamo soli a costruire 

i nostri valori e moralità sulle 

ipocrisie della società. La 

tentazione di cercare affetto 

e affermazione in promesse 

che non possiamo 

mantenere e in piaceri 

esterni che svaniscono così 

velocemente come si 

materializzano è 

un'esperienza che ci segue in 

ogni momento della nostra 

vita. Lo stesso mondo che ci 

condanna è ben disposto 

a svuotarci le carte di credito 

su mode che ci fanno sentire 

accettati. Il fatto che siamo 

sopravvissuti attraverso 

la storia è una prova della 

nostra elasticità e tenacia. 

Siamo sopravvissuti 

e continueremo a 

sopravvivere al rifiuto e alle 

discriminazioni che solo 

pochi potrebbero 

sopportare. Noi 

sopravviviamo e persino 

prosperiamo, sempre che , 

molti di noi ancora 

rimangano nell'anonimato. 

Diversamente dagli altri tipi 

di discriminazione, come 

per esempio verso i neri o
. 
le 

donne, noi omosessuali 

possiamo nasconderci senza 

mostrare come siamo 

veramente. Questo vuol dire 

reprimersi. Comunque 

quando ci nascondiamo, 

siamo rosi da un senso di 

vergogna e vigliaccheria che 

mortifica il nostro senso di 

dignità e rispetto di sè. Ma 



possiamo biasimarci? 
Perdita di amici, famiglia e 
tenore di vita è una 
possibilità reale, presente e 
pericolosa per la maggior 
parte di noi. Qui è dove la 
pratica buddhista ci viene in 
aiuto, insegnandoci di avere 
compassione verso noi stessi 
e persino verso i nostri 
oppressori. Come la 
maggior parte di noi che 
sono cresciuti in ambienti 
omofobici, io ero eterofobico, 
specialmente riguardo gli 
uomini etero. E' diventata 
parte della mia pratica 
buddhista fare amicizia con 
quegli uomini etero con i 
quali vengo regolarmente in 
contatto. Uno è diventato 
membro della mia comitiva 
di amici. Allo stesso modo 
cerco di migliorare le 
relazioni con i miei parenti 
conservatori cristiani che si 
meravigliano di come io 
possa essere diventato parte 
dell'albero di famiglia. Il 

Dalai Lama ha detto che è 
facile amare i tuoi amici ma 
la vera prova consiste 
nell'imparare ad avere 
compassione per i tuoi 
nemici. Qualche anno fa mi 
trovai a New York per 
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partecipare a un Gay Pride 
con un gruppo di amici gay 
buddhisti. Quando con il 
corteo giungemmo di fronte 
alla Cattedrale di San Patrick 
un gruppo di anti-gay 
cattolici ci gridò che 
eravamo peccatori e che 
saremmo andati all'inferno. 
Noi non potemmo spostarci 
da lì perché la sfilata si era 
fermata per diversi minuti. 
Questa tu una grande 
opportunità per la mia 
pratica e crescita spirituale. 
All'inizio, noi meditammo e 
ci lasciammo attraversare 
dal loro odio senza farcene 
coinvolgere. Dopo di ciò 
visualizzammo di 
mandargli la nostra 
compassione e amore 
cercando di trasformare il 
loro odio e avversione. 
Come ha fatto il buddhismo 
a cambiare la mia vita di 
uomo gay? Prima di tutto 
non mi ha fatto sentire 
nell'errore riguardo il mio 
essere gay. Solo nelle 
questioni dove si sono rotti i 
precetti di celibato il sesso 
tra uomini ha rappresentato 
un problema. Secondo, il 
buddhismo mi fa capire la 
differenza tra cosa ho 

bisogno e cosa voglio. Mi 

piace ancora vestire bene, 
ma non è più una necessità 
assoluta. Terzo voglio 
ancora amore e affetto. Ma 
non faccio promesse che non 
posso mantenere, e se c'è 
una rottura, cerco e accetto 
di coinvolgermi nel suo 
svolgimento. Non mi 
considero perfetto e ho fatto 
errori o persino li ho fatti 
fare ai miei compagni. Cerco 
di non essere troppo veloce 
nell'accusare gli altri e di 
essere più disponibile ad 
accettare i miei errori. Il 

buddhismo mi ha insegnato 
che sono in relazione 
profonda con tutti gli esseri 
viventi e con tutto l'esistente 
e che il diretto responsabile 
delle mie azioni sono io e 
non un agente esterno 
trascendente. Quarto, e più 
importante, ho compreso il 
modo corretto di 
relazionarmi con gli altri 
trattandoli non più come 
oggetti per la mia felicità o 
soddisfazione sessuale ma 
come persone che proprio 
come me, insicure e 
sofferenti, hanno bisogno di 
aprirsi ad altre possibilità. 

Leo Toscanelli 



· Apprendere dall'esperienza anche quello che Thay cose che non "sono giuste". 
Caro Sangha, vi vorrei (Thich Nhat Hanh, ndr) Piccole cose e anche cose 
parlare dalla mia chiama le meraviglie della molto grandi. Chi si merita 
esperienza nel mettere vita. La realtà non è fatta di ammalarsi di cancro? 
in pratica l'insegnamento di solo negativo o solo Nessuno. Ma se io un 
sul dolore. positivo, ma di tutto giorno mi ammalerò 
Per tanto tempo ho insieme nello stesso di cancro, vorrei essere 
pensato e ripensato a cosa tempo. Thay insegna capace di accettare il fatto 
significhi "abbracciare il a gioire di quello che c'è, e di fare quello che 
proprio dolore" e la mia ci fa vedere quanti motivi è possibile, ma con serenità 
mente non è riuscita abbiamo per essere felici. interiore . . .  Non è l'analisi 
veramente Non mi sembra intellettuale, ma la pratica 
a comprenderlo. un'esaltazione del dolore. della consapevolezza 
Ma pian piano il mio Ma l'accettazione in ogni momento che ci 
atteggiamento verso del dolore è fondamentale aiuta ad arrivare alla 
il dolore sta cambiando. per la guarigione. A me visione profonda, alla vera 
Ho riconosciuto dolori succede che solo dopo comprensione. Almeno 
che prima non avevo aver riconosciuto il dolore questo è la mia esperienza. 
neanche visto. Riconoscerli riesco a vedere anche le Quando ascolto un 
invece di ignorarli cose positive che ho. discorso di Dharma cerco 
o respingerli mi ha dato Così il senso opprimente di lasciar andare la mia 
più calma e stabilità, e assoluto del dolore se ne attività mentale abituale 
perché mi ha permesso va. Nella mia vita c'era più (verificare quanto 
di smettere di lottare esaltazione del dolore il discorso è logico, quanto 
contro la realtà. Accettare prima di aver conosciuto fa parte delle mie 
il dolore per me vuol dire l'insegnamento di Thay. convinzioni, avere una 
accettare la realtà. Ero capace di rimanere per mente critica). Metto giù 
Quando accetto giorni in uno stato mentale le valigie che contengono 
il dolore si aprono nuovi chiuso e disperato, le mie convinzioni, tutto 
spazi. Non sono più lottando contro la realtà quello che penso 
paralizzata dalla paura di che non era così come e in cui credo. Cerco di 
soffrire e allora già soffro volevo io. Soprattutto essere aperta e fiduciosa 
meno. Poi segue l'idea del "non giusto", per permettere alle parole 
un'apertura mentale che del "non mi merito questo" di entrare veramente. 
mi permette di riconoscere mi impediva di stare Buona giornata a tutti 
non solo il dolore, ma meglio. Spesso ci capitano e grazie. Kirstin 
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Canto 
del Mattino 
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La luce del mattino 
sorge dal corpo del Dharma. 

In concentrazione 
il mio cuore è in pace. 

Un mezzo sorriso 
nasce sulle mie labbra 

realizzando l'unità 
di corpo e mente. 

È un nuovo giorno: faccio voto 
di viverlo risvegliato I a. 

Il sole della saggezza è sorto 
e risplende in ogni direzione. 

Namo Sakyamunaye Buddhaya 

(3 volte) 

da Canti di Pratica 

www.esserepace.org 
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